Filozofski fakultet

lvan Missoni

FIZICKA | EKSTATICKA LJUBAV U
HRVATSKIM SREDNJOVJEKOVNIM
CRKVENIM PRIKAZANJIMA NA PRIMJERU
LIKA DJEVICE MARIJE

DOKTORSKI RAD

Zagreb, 2018.



Filozofski fakultet

lvan Missoni

FIZICKA | EKSTATICKA LJUBAV U
HRVATSKIM SREDNJOVJEKOVNIM
CRKVENIM PRIKAZANJIMA NA PRIMJERU
LIKA DJEVICE MARIJE

DOKTORSKI RAD

Mentori: Prof. dr. sc. Leo Rafolt
Prof. dr. sc. Mijo Korade

Zagreb, 2018.



Faculty of Humanities and Social Sciences

lvan Missoni

PHYSICAL AND ECSTATIC LOVE IN
CROATIAN MEDIEVAL PASSION PLAYS
ON THE EXAMPLE OF THE CHARACTER OF
VIRGIN MARY

DOCTORAL THESIS

Supervisors: Prof. Leo Rafolt, PhD
Prof. Mijo Korade, PhD

Zagreb, 2018



MENTORI

Izvanredni profesor dr. sc. Leo Rafolt roden je 1979. u Zagrebu. Diplomirao je
komparativnu knjizevnost i kroatistiku na Filozofskom fakultetu Sveucilista u Zagrebu, a 2006.
ondje je 1 doktorirao s temom o europskom kontekstu stare dubrovacke tragicke dramaturgije.
Od 2003. do 2017. radio je na Odsjeku za kroatistiku spomenutog fakulteta vode¢i kolegije iz
teorije 1 povijesti drame 1 kazaliSta te svjetske knjizevnosti, da bi ove godine presao na
Umjetnicku akademiju u Osijeku, gdje je pokrenuo program teatrologije i izvedbenih studija tako
da trenutno vodi kolegije iz teorijske dramaturgije, dramatologije, novih teatrologija,
transkulturalne dramaturgije i izvedbenih studija. Kao gostujuéi predava¢ boravio je na desetak
europskih, americkih i azijskih sveucilista. Sudjelovao je i na tridesetak domacih i medunarodnih
simpozija. U nekoliko navrata usavrSavao se na inozemnim sveuliliStima i1 znanstveno-
istrazivackim institutima, ponajviSe u Francuskoj i Japanu. Jedan je od urednika dvotomnog
Leksikona Marina Drziéa (2009.). Uz to, dugogodisnji je predava¢ na proseminarima
Zagrebacke slavistiCke Skole. Napisao je vise od stotinu ¢lanaka za niz enciklopedijskih 1
leksikonskih izdanja. Autor je veceg broja znanstvenih radova, prikaza i kritika te pet knjiga. Za
svoj znanstveno-istrazivacki rad dobio je i Drzavnu nagradu za znanost (2008.), Godisnju
nagradu Filozofskog fakulteta u Zagrebu (2009.) i Nagradu "Judita” (2009.).

Redoviti profesor dr. sc. Mijo Korade roden je 1947. u Delkovcu. Na zagrebackom
Filozofsko-teoloskom institutu Druzbe Isusove zavrsio je studij filozofije i teologije. Doktorirao
je 1988. na Pontificia Universita Gregoriana u Rimu. Kao povjesnicar radio je na Institutum
historicum Societatis lesu u Rimu, a kao profesor predavao je na Filozofsko-teoloSkome institutu
u Zagrebu, te je suosnivac i prvi procelnik Hrvatskoga povijesnoga instituta u Becu. Od 1996.
bio je djelatnik Hrvatskog instituta za povijest u Zagrebu, a sljede¢e godine poceo je predavati na
Hrvatskim studijima SveuciliSta u Zagrebu gdje je stalno zaposlen od 2009. Procelnik je
tamosnjeg Odjela za povijest i nositelj sljedecih kolegija: Hrvatski pedagozi: prosvijetiteljstvo,
Metodika podru¢ja humanistickih znanosti (povijest), te Prakti¢ne vjezbe podrucja humanisti¢kih
znanosti. Napisao je osam knjiga, a suautor je vise od njih dvadeset. Sudjelovao je na brojnim
znanstvenim skupovima u Hrvatskoj 1 inozemstvu uz §to je objavio viSe znanstvenih 1 stru¢nih

¢lanaka u hrvatskim 1 medunarodnim ¢asopisima.



ZAHVALE

Zelio bih prije svega zahvaliti svim svojim divnim profesorima i kolegama na
poslijediplomskom doktorskom studiju medievistike na poticajnim i iskriCavima raspravama, pa
1 kritikama, jo$ u ranoj fazi nastajanja ove disertacije, pocevsi od profesora Budaka, koji je i
najzasluzniji za pokretanje cijeloga ovoga studija. Zatim zahvaljujem mentorima koji su trpjeli
sva moja misaona krzmanja i vrludanja, ne samo na njihovom znalackom stru¢nom vodstvu i
dobrohotnom usmjeravanju, ve¢ takoder na jednom toplom, ljudskom odnosu koji smo uspjeli
izgraditi tijekom mog tegobnog ali plodonosnog znanstvenog kaljenja. Dok sam Zziv ¢uvat ¢u s
guStom 1 dragoS¢u cudesne uspomene na srdacnost i gostoprimstvo obitelji Mileta, Crncic,
Peronja, Radici¢ i svih ostalih Pitovljana koji su me Sirokogrudno prigrlili prilikom moga
pracenja procesije "za krizen" na Hvaru, i to u dva navrata — 2012. i 2013. Naposljetku izricem
hvalu i1 zahvalu onima koji su uvijek bili uz mene, cak i1 kad je izgledalo da od mene nece biti
nesto: mojoj obitelji i krugu bliskih prijatelja, na ovom i na onom svijetu. U biti, imam i jednu
zahvalu 1 izraz suosjecanja pro futuro; upuéujem ga svima onima koji ¢ée se probijati kroz
bremenite stranice ove blagoglagoljive papazjanije, u prvom redu Povjerenstvu za ocjenu
doktorskog rada, u kojima najbolje Sto znam i1 umijem cere¢im emociju koja je mnogima

najsvetija — ljubav. Za njih ¢e taj podvig zacijelo biti prava mala muka Isusova.



Slika 1
Detalj s raspela (oko 1900.) na procelju crkve sv. Nikole u seocetu Thurn pored Lienza, Austrija.



SAZETAK

Moze li i, ako da, kako, postojati samoodri¢na i samopozrtvovna ljubav prema drugome
koja pojedinca istodobno ispunjava i usavrSava? Tako je francuski isusovac Pierre Rousselot
sro¢io "problem ljubavi u srednjem vijeku" u svojoj istoimenoj studiji iz 1908. On je marljivo
proucavajuéi oglede srednjovjekovnih crkvenih mislioca o ljubavi razradio dva opre¢na koncepta
ljubavi, koje je nazvao fizickim i ekstatickim. Ova prva, fizicka ili grko-tomisti¢ka ljubav, ¢iji su
zagovornici bili, izmedu ostalih, Aristotel, sv. Augustin i Toma Akvinski, temelji se na sklonosti
prirodnih bi¢a da traze vlastitu dobrobit i pronalaze je u ljubavi prema drugima i prema Bogu, te
uz to podrazumijeva sklad i jedinstvo ljubitelja i ljubljenoga. Nasuprot tome, ekstaticka ili
bezinteresna ljubav odlikuje se dvojnoséu ljubitelja 1 ljubljenog, nasilnos¢u ljubavi,
iracionalno$¢u i samovoljno$¢u. Promisljanja o njoj mogu se primjerice naci u spisima Grgura

Velikoga, Aelreda iz Rievaulxa i Abelarda.

U svojoj sam disertaciji analizirao hrvatska srednjovjekovna pasionska prikazanja (15-ak
djela s ukupno oko 15 000 stihova) u kontekstu spomenutih koncepata ljubavi i time potvrdio
svoju polaznu hipotezu koja je predmnijevala da se u navedenim djelima nalaze odjeci fizickog i
ekstatickog koncepta ljubavi. Ciljevi su mi bili prona¢i 1 dokazati njithovo postojanje u
pasionskim prikazanjima te ih na osnovi tih koncepata podvrgnuti tematsko-motivskoj analizi,
osobito lik Djevice Marije. Pritom sam ustanovio kako lik Isusa Krista u doti¢nim djelima
iskazuje sve bitne odlike koncepta fizi€ke ljubavi, dofim bolom shrvani Bogorodicin lik
ispoljava kvintesencijalne znacajke ekstatitkoga koncepta ljubavi. Stovise, artikulirani iskazi
spomenutih koncepata protezu se kroz gotovo sva djela hrvatskog pasionskog zanra i prozimaju
ih prelazec¢i ujedno i na druge likove, poput Ivana i Marije Magdalene. Njihov sukob ne samo da
pridonosi razvoju dramatske napetosti, ve¢ kroz izmjenicne replike glavnih protagonista tvori
njeno ishodiSte. Bez toga saznanja hrvatska se srednjovjekovna pasionska prikazanja ne bi moglo

pojmiti u njihovoj cuvstvenoj, duhovnoj 1 spoznajnoj sveobuhvatnosti.

Kljuéne rijeci:
fizicka ljubav, ekstaticka ljubav, pasionska prikazanja, Krist, Marija, Rousselot, srednji

vijek, povijest emocija, passio, compassio, drama, skolastika, liturgija, pu¢ka poboznost, Trident



SUMMARY

In the first chapter after the "Introduction™, titled 'Researching Emotions in a
Historical Context™, I initially address the definition and etymology of the concept of emotion,
as well as the various paradigms for the mental-emotional dynamics which have shifted with the
passage of time. Afterwards | delve deeper into the distinction between feelings and emotions,
the arguable connection between language and emotions, methodological tools and scientific
terms, the question of appropriate sources, and ultimately the advantages and disadvantages of
word lists. | subsequently outline some doubts and prejudices about emotions, whereby | point
out a controversy as to whether emotions are timeless (a stand taken by universalists) or they
undergo changes throughout history (viewpoint of social constructivists). Namely, during the
course of over a hundred years, the study of emotions in a wide range of disciplines has been
significantly determined by the continuous discussion which had emerged between the
supporters of socially constructed, culturally contingent, relativistic and historical conceptions of
emotions on one side, and the essentialist, culturally universal and transhistorical conceptions on
the other. In that sense, the entire (hi)story of the history of emotions could be written in terms of
nature vs. nurture dichotomy. Having described the main features of the emotional turn, |
proceed with tracing the historical development of the study of emotions from theology to
neuroscience. | conclude the chapter by reaffirming the claim made by Susan Matt and Peter

Stearns who stated that emotions not only have their own history but have in turn shaped history.

I commence the following chapter, under the title "Emotions and Religion — Medieval
Notions of Love', by describing the general connection between emotions and religion, then out
of all religions | focus on Christianity, and thereby among all "Christian" emotions, | expound
upon the concept of love in Middle Ages, starting with the Bible, then patristics, scholastics,
mysticism (also including female mysticism) onwards to romantic love. | thereafter move on to
the modern age and place special emphasis on the most prominent theoreticians of love, such as
Anders Nygren and C. S. Lewis (seraphic love), in order to eventually turn to the French Jesuit
Pierre Rousselot and elaborate the main features of his concepts of physical and ecstatic love,
described in his ground-breaking study from 1908 titled "The Problem of Love in the Middle
Ages: A Historical Contribution", as well as their staunchest advocates. The concept of physical



or Greco-Thomist love, whose proponents were, among others, Aristotle, Augustine and Thomas
Aquinas, does not signify the corporeality but naturalness of such love. It is based on the
propensity of natural beings to seek their own well-being and find it in love of others and of God,
also implying harmony and unity of the lover and the beloved. In contrast, ecstatic or
disinterested love is characterized by the duality of the lover and the beloved, the violence of
love, its irrationality, and self-sufficiency. Reflections on it can be found, for example, in the
writings of Gregory the Great, Aelred of Rievaulx and Abelard. Summing up, by placing
Rousselot within the framework of philosophical and theological theorising on love, I clearly
show how my research fits with the existing trends of approaching medieval sources so as to

decode traces and expressions pertaining to emotions.

After that, | set off with the scientific study of the importance of Jesus Christ and the
Virgin Mary through a prism of emotions most commonly associated with them, hence the
chapter's is title: ""Christ's Passio and Mary's Compassio™. In view of passio, | pay attention to
the theological and art-historical accounts of Christ's torment, death and resurrection, and to the
theodicean questions and answers. | describe in detail the Eucharistic celebration and the Easter
mystery of transubstantiation, expanding upon the symbolism of blood and bread. In addition, |
follow the development of the representation of the cross in art, especially liturgical, as the most
eminent symbol of passion, giving importance to the shift in Christ's appearance in the 13th
century, when his humanity was brought to the fore. At that time the typical Romanesque
representation of the Son of God as a priest, the celebrant of death, the so-called Christus victor
style, had been redirected to a more naturalistic depiction of the suffering Christ, who was from
then on shown dead on the cross, known as the Christus patiens style, resembling Isaiah's "Man
of Sorrows". The entire crucifix symbolizes the Franciscan meditation on the passion, rendering
Christ's passio present in current time and place with the aim to move the viewer to compassio,
that is — affective gratitude for all that Christ had undertook on our behalf, and to the spiritual
sharing of the passio together with Mary. This represents a great step in "humanising” art and

devotion. The first part of this chapter ends by contemplation upon salvation and second coming.

When it comes to compassio, in the process of exploring the connection between Marian
devotion and the development of the emotion of compassion in the Middle Ages, | mention, inter

alia, that the Church Fathers under the influence of ancient philosophy believed that the Virgin



under the cross stoically withstood the suffering of her firstborn, while the full flourishing of
Marian compassion was only reached in the 12th and 13th centuries with Anselm of Canterbury,
Bernard of Clairvaux and Francis of Assisi. | investigate liturgical practices of Marian worship,
such as Our Lady of Sorrow, also closely examining prayers, meditations and other passion
narratives. It is interesting to note that Peter Dronke established that Marian laments (planctus
Mariae) drew upon traditional pre-Christian women's mourning, which by inconsolable grief
represents resistance to male social authority and Christian eschatology. | also linked the growth
of Marian devotion to the inception and rise of courtly love. Concerning passion narratives, such
as Ogier's "Quis dabit", | refer to Thomas Bestul who has convincingly demonstrated that Mary's
weeping at the foot of the cross had the potential to break the traditional gender roles and the
prevailing discourse of misogyny. When her character not only wants to perish with Christ but
moreover struggles to acquire her son's body after his demise, her behaviour suggests that female
emotionality may be a paradoxical source of power and thus may have had an emancipatory
effect on the female audience, while at the same time deeply disturbing the male audience by
disrupting the hierarchy of patriarchal family relationships. Such an interpretation is
complemented by Sarah McNamer who, through the study of medieval affective meditations,
had shown that compassion is not only an emotion but also a potential foundation of an ethical
system. The Virgin represents maternal care as a model of compassion which contains a set of
ethical demands (as opposed to loyalty to God, the Father): that she has a duty to preserve her

son's life, that the crucifiers have a duty to spare his life, and that finally he has a duty to live.

My "Analysis of Croatian Medieval Passion Poetry and Plays in the Context of
Physical and Ecstatic Love' comes next, where after a brief introduction into this genre |
subject the respective literary works to a thorough thematic-motivic analysis. It encompasses all
four developmental stages of Croatian medieval passion plays: lyrical-narrative poems (with the
addition of prominent Easter poems, such as Raduj se, vsaki verni — Rejoice, Every Faithful):*
Pisan ot muki Hrstovi — The Poem of Christ's Torment, Cantilena pro sabatho (Jegda cusmo
zeljne glasi) — Chant for Holy Saturday (Whence We Harkened Sorrowful Voices) and Ja,
Marija, glasom zovu (I Mary, Call Forth); dialogical laments: Prigovaranje blazene Dive Marije

i Kriza Isusova — The Reproach of the Blessed Virgin Mary to Jesus's Cross, Splitski ulomak —

1| cannot overstress the fact that the English titles presented here are in no way standardized nor in common usage.
They merely signify an effort on my behalf to facilitate the understanding of the meaning of respective titles to non-
Croatian speakers.



Split Fragment, along with Pici¢eva pjesmarica — Pici¢ Chant Book and Rukopis Vrbnickog
placa — Manuscript of the Vrbnik Lament; dramatised laments: Zbornik duhovnoga Stiva —
Spiritual Reading Miscellany, Klimantovié¢ev zbornik I. and Il. — Klimantovi¢ Miscellany I and
I, Osorsko-hvarska pjesmarica — Osor-Hvar Chant Book, Muka Isukrstova iz Klimantovi¢eva
zbornika Il. — The Passion of Jesus Christ from Klimantovi¢ Miscellany II, Muka Spasitelja
nasega 1z Tkonskog zbornika — The Passion of Our Saviour from Tkon Miscellany; passion
plays: Muka Spasitelja nasega iz 1556. — The Passion of Our Saviour from 1556, Misterij vele
lip i slavan od Isusa — The Mighty Beautiful and Glorious Mistery of Jesus and Uskrsnutje

Isusovo — The Resurrection of Jesus.

The diligently conducted analysis of Croatian passion plays has ascertained the
undeniable presence of all relevant characteristics of physical (Greco-Thomist) and ecstatic
(disinterested) concepts of love as described by Pierre Rousselot. By applying them to the
reading of the texts in question, as living tissue cut open with a scalpel, subcutaneous, visceral
motions of dual significance flicker before of our eyes. From the capillary secretive circulation in
certain lyrical-narrative poems, their presence gradually gains momentum, intensity and
frequency, all the way to the tremendous pulsation which echoes through dramatised laments and
passion plays. From this discerning insight we can observe how physical and ecstatic love pair
up but also parry each other by means of dialogues between Christ and the Virgin Mary.
Following the same already established pattern articulated statements of the mentioned concepts
of love extend through almost all the works of the Croatian passion genre and permeate them.
Furthermore, it can be noticed that they have recruited other characters, such as John and Mary
Magdalene, for their, conditionally speaking, rivalry.

In the chapter entitled ""The Scenic-Performative Features of Passion Plays' | define
the development of medieval drama and theatre with special reference to the questionable
existence of religious drama in the East. Then | elaborate on the emergence and interrelationship
of liturgical dramas and church plays. Afterwards, | turn my attention to Croatian passion plays
and their place and origins within the classical genre division of medieval drama into mysteries,
miracles and moralities. | proceed by examining their originality in relation to foreign influences.
In the text on poetics, verse and thematic framework, following Nikica Kolumbié, the doyen of

Croatian studies, | describe two fields of realisation (direct addressing the viewers — the faithful,



on the one hand, and dramatising or stage adaptation of religious texts on the other) from which
the poetics of Croatian medieval drama will spring forth, from style and composition to the
conception of characters. The same scholar, like Nikola Batusi¢, argued that skilful and
prominent Croatian Renaissance poets Marko Maruli¢ and Petar Hektorovi¢ were among the
authors of Croatian medieval passion plays. Furthermore, | scrutinise the disputed existence of
dramatic tension and the psycho-emotional profiling of the protagonists within the mentioned
works, then the notion of time or timelessness of the represented events, as well as the feeling of
close connectedness of actors and viewers (emotional communities). | continue by presenting
information on late medieval actors (both European and domestic), viewers and topics such as
reception, duration of plays, number of viewers and the city's visage during performances,
whereby | draw on Gustave Cohen's research. Those considerations are followed by highlighting
the features of the medieval theatre: mansion and platea, while | thereafter bring the chapter to
an end by commenting on mise-en-scéne, scenography, costumes, masks, music and stage

effects.

From the title of the last chapter before the **Conclusion™: "*The Notion of Passionism
Manifested in the Paschal Mystery, Liturgy and Popular Piety, the Trident Council, and
Church Plays" it is clear where my focus lies. | thus primarily turn my attention to the
timeframe of medieval passion plays' traditional performances — the bringing about of Lent as a
form of pre-Easter preparation and its actions (fasting, almsgiving, and praying), then on the
rituals of the Holy Week, whereby | conclude this subchapter by commenting on the days of the
Easter Triduum. Besides, | underline a matter worthwhile to pursue: "passionism” as a
convergence of liturgy and popular piety. | further discuss the differing principles of the two, but
also the alignment of extra-liturgical pious practices with liturgy, with special reference to the
development of folk passion devotions in specific parts of Croatia. As an example of official,
liturgical devotion, I consider the Via Crucis, while as a form of public piety, | expand on the
"Following the Cross" procession on the island of Hvar during the Holy Week, citing Bernardin
Skunca's works on this subject. I round off this part of the text by examining literature as a form
of paraliturgy on the example of Croatian medieval literary production. | therewith describe the
significance of the city of Zadar and lay fraternities for the development of our domestic passion
plays. After that | interpret the impact of the Council of Trent’s (1545-1563) provisions on their

performance, in an effort to discover how the inclusion of the scenes of (excessive) torture and



(again excessive) laughter in the passion plays had come to cause aversion among certain layers
of society. Finally, | devote myself to the recording of the inevitable course of events: church
bans and clashes of sacral and profane take on plays, professionalisation of acting and the loss of
social cohesion, changes in aesthetic taste in the second half of the 16th century, namely the
beginnings of Croatian Renaissance comedy (Marin Drzi¢), and the passion plays' gradual

descent from the stage.

In my "Conclusion", I point out that Christ's passion and Mary's lament constitute the
fundamental subject matter of Croatian medieval lyrical-narrative poems, dialogical and
dramatised laments, and ultimately passion plays, comprising some 15,000 verses. In those texts
the Nazarene sacrifices himself for humanity, while his mother in turn yearns to sacrifice herself
for him or in his place. They, as main protagonists, engage in a dialogue in which she begs and
beseeches him, threatening to take her own life unless he preserves his earthly existence at the
expense of that in heavens, whereas the Saviour's seeks to comfort his distraught mother,
spiritually nourish her and affectionately explain to her that he receives the cross and bears the
ultimate sacrifice in order to grant the whole human race the redemption of sins and eternal life.
By utilising the concepts of physical and ecstatic love by Pierre Rousselot in the course of a
thematic-motivic analysis of the aforementioned works, it becomes apparent that this verbal
dissension is not merely accidental but forms a regular pattern consistently widespread
throughout the whole genre of Croatian medieval passion poetry and drama. In other words — it

lies at the very heart of it.

Namely, through the act of generous self-sacrifice of Jesus Christ on the cross for the
salvation of mankind a propensity of human beings to seek their own good, and find it in love of
others and of God, is reflected. In this view, to love the Lord means to "regain one's soul”. This
notion is supplemented by the interpretation that all humans in a concordant and harmonious
way by their very nature love God, the common good of the entire universe, more than
themselves. Additionally, if we compare Christ's Passion with three important theories set out by
Thomas Aquinas (of the whole and the part, of the universal appetite of all things for God, and of
the coincidence of the spiritual good with the good in itself), we will come to realise that they are
in perfect correspondence. Hence, from the presently reviewed facts, it clearly follows that the

figure of the Lamb of God in Croatian medieval passion plays exhibits all the essential traits of



the concept which Pierre Rousselot had named physical (or Greco-Thomist) love. Along with St.
Thomas, it was championed by Aristotle, Pseudo-Dionysius, Hugh of St. Victor and St. Bernard

in his early writings.

Contrary to this, the grief stricken character of Mary consequentially displays all four
quintessential features of Rousselot's ecstatic (disinterested) concept of love, namely: the duality
(disharmony) of the lover and the beloved, unlike their presupposed harmony and unity within
the physical concept of love (the Virgin offers her life neglecting her own well-being); the self-
sufficiency of love (taking no notice of the prophesies and by openly opposing the Divine Plan,
Our Lady finds her justification, reason, and end in a self-oppressing love directed towards this-
worldly, mortal Christ); its irrationality (advocating egalitarianism, she disregards the difference
between her own and the Saviour’s nature); and ultimately the violence of the Madonna’s love
which both physically and mentally hurts and humiliates her, while it additionally aggravates the
excruciating suffering of the crucified Anointed One. In sheer opposition to physical love, here
to love God means "to lose one's soul™. Such love for others only includes the love of friendship
(amor amicitiae) and is free from the love of desire (amor concupiscentiae), or love for oneself,
whereas physical love, embodied in the image of Christ, signifies unity (not duality as in ecstatic
love) as well as continuity of the love of friendship and the love of desire. Among the proponents
of ecstatic love we find Richard of St. Victor, Albert the Great, William of St. Thierry, Aelred of
Rievaulx, Abelard, William of Auvergne, St. Bonaventure, Duns Scotus, and St. Bernard in his

later sermons.

Through this reinterpretation of Croatian passion plays my striving to decode the
discourse of love contained inside their verses has been modelled on Niklas Luhmann's research
("Love as Passion: The Codification of Intimacy"), as well as on plentiful other comprehensive
interdisciplinary studies which had come to pass over the course of the last 15-20 years within
the scope of a relatively new, thriving science — the history of emotions. In the light of the
pivotal position of love in Christian thought, | strongly feel that this type of interdisciplinary
examination provides us with an exquisite insight into the underlying framework of the passion
play genre, hence unravelling a hitherto undetected pattern of dramatic tension, as well as
enhancing our understanding of different religious-didactic expressions of love. What is more, |

hope to have successfully demonstrated within my dissertation how adept utilisation of notions



such as emotion script and emotional community can bring us closer to unveiling the
significance, profoundness and authenticity of emotions performed on medieval stage and to
perceiving their potential impact on religious sensibilities.

Besides, is there a more sublime sacrifice than to succumb to love, to lay down one's life
prompted by it and consider that an act of selfless commitment of God to man and man to God? |
believe that herein lies the answer to Rousselot's "problem of love": whether and how can there
be a self-denying and sacrificial love for others which is at the same time fulfilling and
perfective of oneself? By virtue of the exceptional transition from the advocate of ecstatic love to
the advocate of physical one after Magdalene's announcement or even cathartic encounter with
her resurrected son in certain passion poems, Mary has eventually taught herself how to love; her

tears of sorrow had turned into tears of joy (mater dolorosa — mater speciosa).

Given the presented results, from the analysis carried out within my dissertation it
evidently transpires that Rousselot's concepts of love are not just empty verbalisms, haphazardly
uncoordinated as well as arbitrarily and sporadically interspersed within passion texts, but that
they consistently consolidate into interdependence. By this conclusion | have confirmed my
starting hypothesis and achieved the aims set at the beginning of my research. The hypothesis
stated that there are sections of text in Croatian medieval passion plays containing the
characteristics of physical and ecstatic concept of love. My objectives were to seek out and prove
the existence of the mentioned concepts of love in passion plays, and then to analyse them on the
basis of these concepts, especially the character of the Virgin Mary. Moreover, by observing the
Croatian passion poetry and plays in the context of physical and ecstatic love, in front of our
eyes, like a cryptic diptych finally drawn into the light of the day, a yet unnoticed drama unfolds;
their conflict not only contributes to the development of dramatic tension, but the alternating
replicas of the main protagonists instigate its genesis. Without this cognisance | am convinced
that we simply would not be able to grasp the works of that genre in their emotional, spiritual,

and cognitive comprehensiveness.

Keywords:
Physical love, ecstatic love, passion plays, Christ, Mary, Rousselot, Middle Ages, history
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1. UVOD

Osobitu draz medievistici daje njen izrazito interdisciplinaran karakter, koji se ne ocituje
samo u usporednoj uporabi metoda i rezultata razli¢itih humanistickih znanosti (pa 1 Sire), vec i
spremnosSc¢u da se prilikom izucavanja srednjega vijeka postojeci povijesni izvori sagledaju i po
potrebi reinterpretiraju u svjetlu novoproizaslih znanstvenih izazova i pristupa. Jedno takvo
podrudje, izdasno, uzbudljivo, intrigantno i zahtjevno, koje zadire u Sirok raspon discipling,
poput filozofije, teologije, psihologije, knjizevnosti, povijesti umjetnosti, kulturnih studija, te
teatrologije i izvedbenih praksi, povijest je emocija. Premda je istrazivanje povijesti emocija
staro svega nekoliko desetljeca, to polje biljezi neprestani napredak i razvoj, stoga se zbog
njegova nagla procvata u zadnje vrijeme vodeci struc¢njaci, poput Barbare Rosenwein, Williama
Reddyja te Petera i Carol Stearns, slazu u konstataciji kako svjedo¢imo izvjesnom
"emocionalnom obratu™ (eng. emotional turn). U tome je pogledu glavna nakana mojega
doktorskoga rada upravo prepoznati, pokazati i potvrditi na koji na¢in hrvatska srednjovjekovna
crkvena prikazanja mogu posluziti kao prvoklasno vrelo za proucavanje emocija, a navlastito

ljubavi, u povijesnom kontekstu.

"Moze li i, ako da, kako, postojati samoodri¢na i samopozrtvovna ljubav prema drugome
koja pojedinca istodobno ispunjava i usavrSava?" To je pitanje bilo polaziSnom tockom iscrpne
studije francuskoga isusovca Pierrea Rousselota (1878. — 1915.) pod naslovom "Problem ljubavi
u srednjem vijeku" ("Pour ['histoire du probléeme de l'amour au moyen dge", Beitrage zur
Geschichte der Philosophie des Mittelalters, sv. VI, dio 6, Miinster 1908). Nastoje¢i dati svoj
doprinos razrjeSavanju visevjekovne aporije izmedu agapea (vjernicke, pobozne, nesebicne 1
necCulne ljubavi) i erosa (svjetovne, strastvene, pozudne, pa i poganske ljubavi) on je, proucivsi
marljivo oglede srednjovjekovnih crkvenih mislioca o ljubavi, osmislio i razradio dva opre¢na
koncepta ljubavi, koje je nazvao fizickim 1 ekstatickim. Pojam fizicke ili grko-tomisticke ljubavi,
¢iji su zagovornici bili, izmedu ostalih, Aristotel, sv. Augustin, pseudo-Dionizije, Hugo od sv.
Viktora, sv. Bernard i Toma Akvinski, pritom ne oznacava tjelesnost nego prirodnost u ljubavi.
Temelji se na sklonosti prirodnih bi¢a da traze vlastitu dobrobit i pronalaze je u ljubavi prema
drugima i prema Bogu (voljeti Ga znaci povratiti svoju dusu), te uz to podrazumijeva sklad i

jedinstvo onoga koji voli 1 onoga koji biva voljen. Nasuprot tome, ekstaticka ili bezinteresna
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ljubav odlikuje se dvojnoséu ljubitelja 1 ljubljenog, nasilnoS¢u ljubavi, iracionalnoséu i
samovoljnoséu. U sustoj suprotnosti s fizickom ljubavlju, ovdje voljeti Boga znaci "izgubiti
svoju dusu". Takva ljubav prema drugima jedino ukljucuje prijateljsku ljubav (lat. amor
amicitiae) te je oslobodena pozudne ljubavi (lat. amor concupiscentiae) ili ljubavi prema sebi,
do¢im ona fizicka oznacava jedinstvo kao i kontinuitet pozudne i prijateljske ljubavi. Medu
pobornike ekstaticke ljubavi ubrajaju se Rikard od sv. Viktora, Albert Veliki, Vilim iz sv.
Thierryja, Aelred od Rievaulxa, Abelard, Vilim iz Auvergnea, Aleksandar Haleski, sv.

Bonaventura, Duns Skot, kao i sv. Bernard u kasnijim propovijedima.

Vazno je napomenuti kako razmatrani Rousselotovi koncepti kao teorijski okvir nisu
nikada dosad, koliko mi je poznato, bili primjenjivani u analizama strukture i ugodajnosti

srednjovjekovnih tekstova.

Polazna hipoteza moje doktorske disertacije predmnijeva da se u hrvatskim
srednjovjekovnim crkvenim prikazanjima mogu pronaéi odjeljci tekstova u kojima se ocituju
znacajke fizickog 1 ekstatickog koncepta ljubavi. Shodno tome, postavio sam si za cilj prvo
prona¢i 1 dokazati postojanje dvaju spomenutih koncepata u tekstovima hrvatskih
srednjovjekovnih crkvenih prikazanja, a zatim koriste¢i ih kao polazi$ni kriterij analizirati reCena

prikazanja, s posebnim naglaskom na lik Djevice Marije.

UZe podruéje rada odnosit ¢e se stoga na tematsko-motivsku analizu tekstova hrvatske
pasionske poezije i crkvenih prikazanja, od lirsko-narativnih pjesama, preko dijaloskih i
dramatiziranih placeva, do razvijenijih dramatizacija, pri ¢emu ¢u primijeniti Rousselotove
koncepte ljubavi kao teorijski okvir. U toj je problematizaciji, nadalje, klju¢an upravo lik
Djevice Marije i njegov znacaj za Sirenje i jacanje krS¢anske poboznosti i duhovnosti medu
hrvatskim vjernicima kroz stolje¢a srednjega vijeka. Bogorodica je nedvojbeno, uz Krista,
srediSnja figura korpusa hrvatskih srednjovjekovnih prikazanja. Uslijed njezine patnje, boli 1
naricanja za raspetim sinom, najoCiglednije dolazi do izrazaja i1 biva resemantiziran

srednjovjekovni problem ljubavi.

Povrh toga, pod planiranim ciljevima koje namjeravam ostvariti u sklopu svoje

disertacije podrazumijevam nastojanje da otkrijem sadrze li crkvena prikazanja osim religiozno-
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didakticke 1 moralisticke pouke jo$ jednu funkciju (doduSe, mozda bez izriCite nakane svojih
tvoraca): nauciti gledatelje kako bi trebali voljeti i percipirati ljubav. Uostalom, ima li
vrhunaravnije zrtve nego podleci ljubavi, ponukan njome poloziti svoj zivot i u tome vidjeti
nesebi¢no predanje Boga Covjeku i ¢ovjeka Bogu? Smatram da bi se u toj ¢inu mogao skrivati

odgovor na Rousselotov "problem ljubavi®.

Drzim stovise kako bi proucavanje navedenih tekstova u kontekstu dviju oprecnih ljubavi
zacijelo moglo dovesti do obogacivanja dosadasnjih spoznaja i tumacenja toga zanra. Takoder
vjerujem da bi se pomocu navedenih koncepata moglo rasvijetliti neke uzrocno-posljedicne
odnose medu glavnim likovima, te isto tako otkriti jedno dosad neslué¢eno izvoriste dramske
napetosti. Na koncu, izrazavam nadu kako bi provedena tematsko-motivska analiza mogla
posluziti kao prilog buduéem proucavanju ovoga zanra, s obzirom na to da jedna takva vrst
interdisciplinarnog knjiZzevnopovijesnog istrazivanja, tumacenja i vrednovanja, koje bi bilo

usredotoceno na emocije, odnosno ljubav, u hrvatskoj historiografiji jos$ nije bila poduzimana.

Kristova muka i uskrsnuée temeljne su teme svih krS¢anskih nacionalnih kultura zato Sto
su to sredi$nji dogadaji u evandelju, autenti¢no opisani, i neprestano kroz ¢itavu p(ripo)ovijest
krS¢anstva bivaju 1 ostaju sustinski sadrzaji meditacije u vjernika. Iz liturgije i pobozZnosti, uz
pomo¢ teoloskih 1 filozofskih tekstova, razvili su se 1 drugi oblici komunikacije, od propovijedi
do drama, a kasnije i glazbenih te glazbeno-scenskih djela. Pasionski tekstovi koji obraduju tu
temu najbogatiji su fond hrvatskoga srednjovjekovnog stihotvorstva, i to u lirici i u drami. Muka
Kristova 1 pla¢ Marijin temeljno su umjetnicko tvorivo hrvatskih srednjovjekovnih lirsko-
narativnih pjesama, dijaloskih 1 dramatiziranih placeva, te naposljetku crkvenih prikazanja, ¢ije
inacice (oko 15 do 20 djela) ukupno zapremaju oko 15 000 stihova. Koliko je muka intrigirala
srednjovjekovnog Citatelja pokazuje i Cinjenica da je to najomiljenija tema jednog zasebnog
zanra — prikazanja (ili skazanja) — koji se razvija u 15. stoljecu i predstavlja zacetak hrvatske
drame. Te su predstave, u pravilu izvodene na Cvjetnicu, Veliki Cetvrtak 1 Veliki petak, uvijek
bile veliki dozivljaj za gledatelje, koji su se znali toliko uzivjeti u scensku radnju da bi ¢ak
nasrnuli na pozornicu i lincovali glumca koji je glumio lotra Judu. "Kristova je pasija sacinjavala

pravom je istaknuo Emile Male.



Prema dakle ¢itavome nizu znaCajnih pokazatelja, pasionska poezija i prikazanja, nastala
na hrvatskom povijesnom prostoru od 14. od 16. stolje¢a, pokazala su se iznimno dragocjenim i
viSestruko zahvalnim us$¢uvanim i dostupnim vrelima, koja sam za potrebe pisanja svoje
doktorske disertacije podvrgnuo kritickom is¢itavanju kako bih ustvrdio jesu li, 1 u kojoj mjeri, u
njima zastupljeni spomenuti koncepti fizicke i ekstaticke ljubavi. U pasionskim narativima,
naime, u kojima se tematizira Kristova muka, raspece, smrt i uskrsnuce, dolazi posljedi¢no do
obilatoga iskazivanja emocija. Nadalje, ta se djela odlikuju vjeroispovjednim, produhovljenim i
gotovo obrednim karakterom, pisana su na narodnom jeziku te su se, vjerujem, redovito izvodila
(o Uskrsu). Njih su u domacoj i stranoj znanosti pronalazili i proucavali ugledni kroatisti,
komparatisti i jezikoslovci poput Matije Valjavca, Franje Fanceva, Maje Boskovié¢-Stulli,
Vjekoslava Sefani¢a, Nikice Kolumbica, Nikole Batusi¢a, Eduarda Hercigonje, Francesca

Saveria Perilla 1 Dunje FaliSevac, da spomenem samo neke.

Veliki je dio korpusa razmatranoga zanra prikupljen i objavljen 2010. godine u omasnoj
antologiji "Hrvatsko srednjovjekovno pjesnistvo: Pjesme, placevi i prikazanja na starohrvatskom
jeziku", koju su priredili Amir Kapetanovi¢, Dragica Mali¢ i Kristina Strkalj Despot. Kao $to je
reéeno, doti¢na su se djela razvijala u Cetirima susljednim etapama: kroz lirsko-narativne pjesme
(dramske laude), dijaloSke placeve (dijaloSke pjesme), dramatizirane placeve (dramatizacije) te u
konacnici — kroz crkvena prikazanja ili skazanja (razvijena cikli¢ka prikazanja). Pretpostavlja se
da su ih prve izvodile laicke bratovstine u okolici Zadra, odakle su se postupno prosirila na
sjever i jug duz isto¢nojadranske obale. Razvijajuci se tijekom tri stoljeca kasnog srednjeg vijeka
na osnovi zanrovskih preobrazaja, bez obzira na sredine u kojima su se pasionski tekstovi
njegovali, svi oni sadrzavali su iste strukturne elemente (sadrzaj muke i pokapanja, ustaljene
sintagme, rjecnik i metaforiku) koje su imali 1 pocetni narativni tekstovi. Naglasio bih da je

njihovu temeljnu misaono-ritmicku jedinicu sacinjavao osmeracki dvostih.

U prvom dijelu svoje disertacije isprva ¢u se baviti definicijom i etimologijom pojma
emocije, kao i razli¢itim paradigmama za umno-osjecajnu dinamiku koje su se smjenjivale s
protokom vremena. Zatim ¢u se posvetiti razlici izmedu osjecaja i emocija, prijepornom odnosu
jezika 1 emocija, metodoloskim alatima i znanstvenim nazivljem, pitanju izvora i na koncu
prednostima 1 manama popisa rijeci. Nabrojat ¢u poslije toga nekoliko dvojbi i1 predrasuda koje

se javljaju u vezi s emocijama, od kojih bih istaknuo spor glede toga jesu li emocije bezvremene
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(stav koji zastupaju univerzalisti) ili se pak mijenjaju kroz povijest (glediSte drustvenih
konstruktivista). Zatim ¢u pratiti procvat povijesnog istrazivanja emocija jo$ od teologije pa sve
do neuroznanosti. Medu autorima na ¢ija djela ¢u se oslanjati u ovoj cjelinu izdvajaju se Vida
Vukoja, Jan Plamper, Peter Goldie, Martha Nussbaum, Susan Matt, Piroska Nagy i Damien

Boquet, Simo Knuuttila, Peter King, Robert Solomon, Thomas Dixon i Andrew Tallon.

U sljedecem ¢u se poglavlju pozabaviti op¢enitim odnosom emocija i religije, zatim se od
svih religija usredotoCujem na kr§¢anstvo, a potom medu svim "kr§¢anskim" emocijama
obradujem poimanje ljubavi u srednjem vijeku, pocevsi od Biblije, preko patrista, skolastika,
mistika (i mistikinja), preko ispravnog redoslijeda ljubavi (lat. ordo caritatis) do romanti¢ne
ljubavi. Nakon toga prelazim u suvremeno doba i izdvajam najistaknutije teoreticare ljubavi,
poput Andersa Nygrena i C. S. Lewisa (serafinska ljubav), da bih doSao naposljetku do
Rousselota 1 u tancine razradio glavne znacajke njegovih koncepata fizicke i ekstaticke ljubavi,
kao i naveo njihove najglasnije zagovornike. Toj su temi vrlo vrijedan doprinos dali, izmedu
ostalih, Celestin Tomi¢, John Corrigan, Anna Wierzbicka, Alan Vincelette, Bernard Brady,
Barbara Newman, Nancy Martin i Joseph Runzo, Niklaus Largier, C. Stephen Jaeger, Diana

Fritz Cates, John Cowburn i Jutta Eming.

Poslije toga pristupam znanstvenom proucavanju znacaja Isusa Krista 1 Djevice Marije,
ali kroz prizmu emocija koje se najéesce poistovjecuju s njima — patnje ili passia Sina Bozjega i
suosjecanja ili compassia Majke Bozje. U pogledu passia, obratit ¢u paznju na teoloske i
povijesnoumjetni¢ke oglede o Kristovoj muci, smrti i uskrsnucu, a zatim na teodicejska pitanja 1
odgovore. Pisat ¢u o euharistijskom slavlju te vazmenom otajstvu transsupstancijacije s
njihovom podrobnijom razradom u svjetlu simbolike krvi i kruha. Potom ¢u obraditi razvoj
prikaza kriza u umjetnosti, pogotovo liturgijskoj, kao najopjevanijeg simbola passia, S 0sobitim
naglaskom na pomak u nacinu na koji je Krist po¢eo biti prikazivan od 13. stoljeca, kada je
teziSte stavljeno na njegovu ljudskost. Tada se tipicno romanicki prikaz Krista nalik sveceniku,
slavodobitniku nad smréu, takozvani stil Christus victor preusmjerio ka naturalisti¢nijem prikazu
patecega Krista, od tada prikazivanog mrtvim na krizu, poznatijem kao stil Christus patiens, sto
predstavlja velik korak u "humanizaciji" i umjetnosti i poboznosti. Prvi dio ovog poglavlja
okoncavam s promisljanjima o spasenju i parusiji. Spomenutu problematiku naro¢ito su u svojim

djelima razradivali Adalbert Rebi¢, Josip Bratuli¢, Ivica Raguz, Dino Milinovi¢, Vesna Rapo,
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Vesna Badurina Stipcevi¢, Stjepan KuSar, Branimir Luks$i¢, Antun Luci¢, Pavao Knezovi¢,
David Konstan, Rudolf Otto, kardinal Paul Poupard, Richard Viladesau, Vitaliano Tiberia i

Jirgen Moltmann.

Kad je rije¢ o compassiu, istrazujuci povezanost marijanske poboznosti i razvoja emocije
suosjecanja u srednjem vijeku, spomenut ¢u, izmedu ostalog, kako su crkveni oci pod utjecajem
anticke filozofije smatrali da Djevica podno kriza stoi¢ki podnosi patnje svoga prvorodenca, dok
je pun procvat marijanskog suosjecanja nastupio tek u 12. 1 13. st. s Anselmom Canterburyjskim,
Bernardom iz Clairvauxa i Franjom AsiSkim. Istrazit ¢u liturgijske prakse marijanskog Stovanja
poput Gospe zalosne, a uz placeve dotaknut ¢u se i molitvi, meditacija i drugih pasionskih
pripovijesti. Zanimljivo je da je Peter Dronke ustanovio kako se placevi oslanjaju na
tradicionalne pretkrS¢anske Zenske naricaljke, koje neutjeSnom tugom predstavljaju otpor
muskom druStvenom autoritetu i krS¢anskoj eshatologiji. Takoder ¢u povezati rast marijanske
poboznosti s nastankom i usponom udvorne ljubavi. U pogledu pasionskih pripovijesti, kao sto je
Ogierov "Quis dabit", pozivam se na Thomasa Bestula koji je uspjesno pokazao kako je Marijino
jadikovanje podno kriza imalo potencijal da narusi tradicionalne rodne uloge i1 prevladavajuci
diskurs mizoginije. Na takvo se tumacenje nadovezuje Sarah McNamer koja kroz proucavanje
srednjovjekovnih afektivnih meditacija ukazuje kako suosjeCanje nije samo emocija vec i
potencijalni temelj etickog sustava gdje Djevica predstavlja majCinsku njegu kao uzor
suosjecanja koji u sebi sadrzi skup eti¢kih zahtjeva (nasuprot odanosti Bogu-Ocu): da ona ima
duZnost saCuvati Kristov Zivot, da oni koji ga raspinju imaju duZnost poStedjeti ga 1 da kona¢no
on ima duZnost Zivjeti. Medu vodeée autoritete na tom polju ubrajaju se Tvrtko Cubelié, Slavko
Topié¢, Zrinka Puliseli¢, Sandro Sticca, Thomas Bestul, Sarah McNamer, Peter Dronke, Richard
Southern, Caroline Walker Bynum, Lisa Perfetti, James Paxson, E. Ann Matter, Wendy Pfeffer i
Jennifer Vaught.

Sredi$nji dio moga doktorskog rada rezerviran je za analizu prikupljene izvorne grade u
kontekstu fizicke i ekstaticke ljubavi. Pri tome ¢e biti obuhvacena djela koja tematiziraju
Kristovu muku i pla¢ Blazene Djevice Marije pod krizem, od samih zacetaka hrvatske pasionske
poezije sve do najrazvijenijih crkvenih prikazanja uz dodatak istaknutijih uskr$njih pjesama,
poput Vidila sam cudo velo (inaCice preuzete iz Klimantovi¢eva zbornika 1. (1501. — 1512.) i Il

(1514.)), Tri Marije hojahu (Tkonski zbornik iz prve Getvrtine 16. stolje¢a), Uskrse Isus treti dan
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(takoder iz Tkonskog zbornika) i Raduj se, vsaki verni (isto Tkonski zbornik), ukljuc¢ujuéi: Pisan
ot muki Hristovi (Pariska pjesmarica, 1380.), Cantilena pro sabatho (Jegda cusmo Zeljne glasi)
(Madarski latinicki zbornik iz 14. st. i Petrisov zbornik, 1468.), Ja, Marija, glasom zovu
(Ber¢i¢ev zbornik br. 5, kraj 15. st.), Prigovaranje blazene Dive Marije i Kriza Isusova
(Trogirska pjesmarica s kraja 16. stoljeca, prepisana iz Armanovljeve zbirke iz sredine 15.
stoljec¢a (1533. — 1551.)), Gospin pla¢ u Splitskom ili Poljudskim odlomku (kraj 15. ili pocetak
16. st.), pla¢ u Pici¢evoj ili Rapskoj pjesmarici (1471.), pla¢ u Vrbnickom zborniku (vjerojatno
Krk, kraj 15./po¢. 16. st.), pla¢ u Zborniku duhovnoga Stiva (vjerojatno Krk, konac 15. st.),
placevi u Klimantovi¢evu zborniku I. (Lukoran na Ugljanu, 1501. — 1512.) i Il. (Lukoran, 1514.),
pla¢ u Osorsko-hvarske pjesmarice (Hvar, oko 1530.), Muku Isukrstovu (Klimantovi¢ev zbornik
I1.), Muku Spasitelja nasega (Tkonski zbornik), Muku Spasitelja nasega iz 1556. (Zbornik
prikazanja, okolica Novog Vinodolskog), Misterij vele lip i slavan od Isusa (Zbornik prikazanja,
1556.) te Uskrsnutje Isusovo (Tkonski zbornik).

Potom ¢u se baviti utvrdivanjem scensko-izvedbenih osobitosti crkvenih prikazanja, pri
¢emu ¢u raspravljati o razvoju srednjovjekovne drame i kazaliSta s posebnim osvrtom na pitanje
postojanja crkvenih drama na Istoku. Zatim ¢u razraditi meduodnos i1 okolnosti nastanka
liturgijskih drama 1 crkvenih prikazanja. Nakon toga okreCem se hrvatskim pasionskim
prikazanjima i njihovom porijeklu i mjestu unutar klasi¢ne zanrovske podjele na misterije,
mirakule 1 moralitete. Obra¢am naroc€itu paZnju na ispitivanje njihove izvornosti i odnosa prema
inozemnim utjecajima. Potom kanim podastrijeti podatke o ondasnjim glumcima (europskim i
domacim), gledateljima i temama poput recepcije, trajanja predstave, broja gledatelja i izgleda
grada za vrijeme predstave, oslanjaju¢i se na Gustavea Cohena. Slijede znacajke
srednjovjekovnog kazaliSta: mansije 1 platea, da bih poglavlje zaokruZio s raspravom o
mizansceni, scenografiji, kostimima, masci, glazbi i scenskim efektima. Svoje sudove temeljim
na znanstvenim dostignu¢ima kako domacih tako 1 stranih znanstvenika koji su se bavili
doticnom tematikom, poput Nikice Kolumbica, Nikole Batusi¢a, Dunje FaliSevac, Borisa
Senkera, Mihe Demovica, Ljubomira Marakovi¢a, Adriane Car-Mihec, Darka Luki¢a, Marinke
Simi¢, Sanje Nikéevi¢, Darka Antovi¢éa, Dragana Klaiéa, Silvia D'Amica, Alfreda Simona,

Gustavea Cohena, Allardycea Nicolla, Anite Bednarz, Liliane Alexandrescu i Rolanda Vincea.



Naredno podru¢je moga znanstvenog zanimanja odnosit ¢e se na pojam pasionstva
oc¢itovanoga u vazmenom otajstvu, liturgiji i puc¢koj poboznosti, Tridentskom saboru te crkvenim
prikazanjima. Prvo ¢u se usredotoCiti na vrijeme u koje SU po obicaju padale izvedbe
srednjovjekovnih pasionskih prikazanja piSuci o nastanku korizme kao preduskrsne pripreme i
njezinim djelima (post, milostinja i molitva), potom ¢u se okrenuti obredima Velikog tjedna da
bih zavrsio to potpoglavlje s danima Svetog trodnevlja. Zatim ¢u usmjeriti svoju paznju na inace
vrlo zahvalnu problematiku za istrazivanje: pasionstvo kao stjeciste liturgije i pucke poboznosti.
Kao primjer sluzbene, liturgijske poboznosti razmotrit ¢u krizni put, dok ¢u kao oblik pucke
poboznosti podcrtati procesiju "za krizem" ili "za krizen" u Velikom tjednu na otoku Hvaru,
pozivajuéi se na djela Bernardina Skunce o toj temi. To¢ku na i toj cjelini dat ¢u promatrajuéi

knjizevnost kao paraliturgiju na primjeru hrvatskog srednjovjekovnog stvaralastva.

Nakon toga obradit ¢u znacaj grada Zadra i mnogobrojnih bratovstina za razvoj naSih
pasionskih prikazanja. Potom ¢u obrazloziti utjecaj odredbi Tridentskoga sabora (1545. — 1563.)
na njihovo izvodenje, da bih potom nastojao rastumaciti kako su scene (pretjeranog) mucenja i
ukljucivanje (opet pretjeranih) smjehovnih elemenata u pasionska prikazanja dovela do zazora
medu pojedinim slojevima druStva. Naposljetku ¢u se posvetiti biljeZzenju neumitnog tijeka
dogadaja: crkvenim zabranama 1 sukobu crkvenog 1 puckog pristupa prikazanjima,
profesionalizaciji glume i gubitku druStvene kohezije, promjeni estetskih ukusa u drugoj polovici
16. stoljeca, odnosno zacetcima hrvatske renesansne komedije (Drzi¢!), da bih svoje istraZivanje
priveo kraju, odnosno Zakljucku, prateci postupni silazak pasionskih prikazanja sa scene. Dajuci
pregled knjizevnoteorijskih razmatranja o temama usko vezanim uz srednjovjekovno pasionstvo,
konzultirat éu djela istaknutih uéenjaka na tom polju, posebice Ivana Saska, Bonaventure Dude,
Stipe Botice, Jak§e Primorca, Bernardina Skunce, Vjekoslava Stefanié¢a, Franje Sanjeka, Ante
Stamaca, Dubravke Brezak-Stama¢, Tihomila Mastrovi¢a, Sanje Cvetni¢, Mihe Demovica, Rafe
Bogisi¢a, Marka Dragi¢a, Marka Kljajica, Zvonka Marti¢a, Vojislava Vujanovi¢a, Hrvojke
Mihanovi¢-Salopek, Sanje Vuli¢, Ivana AndraSi¢a, Mirne Mari¢, Tomislava Zigmanova, Stanka
Spoljari¢a, Jasne Capo, Zarka Ilica, Francesca Saveria Perilla, Mihaila Bahtina, Rainera

Warninga, Ritve Marie Jacobsson, Massima Leonea, Jody Enders i Lynette Muir.

U svojoj disertaciji podvrgnut ¢u tekstove hrvatske srednjovjekovne pasionske poezije i

crkvenih prikazanja svojevrsnoj ljubavoloskoj egzegezi kako bih ustvrdio jesu li, i u kojoj mjeri,
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u njima zastupljeni spomenuti koncepti fizicke 1 ekstaticke ljubavi. Uz to ¢u se takoder baviti
proucavanjem obiljezja sprege nasilja i izgradnje identiteta u srednjem vijeku, kao i recepcijom
vjernicke publike prilikom javnih izvodenja djela spomenutoga zanra, nastojeci tako pruziti
zanimljiv uvid u srednjovjekovni mentalni sklop uranjanjem u ondasnju drustvenu zbilju i

svakodnevicu.

Znanstveni doprinos moga rada ocituje se prije svega u Cinjenici da recepcija
Rousselotovih koncepata opre¢ne fizicke 1 ekstaticke ljubavi u nas prakti¢ki ne postoji, niti su
oni ikada bili primjenjivani kao teorijski Kriteriji za analiziranje strukture i ugodaja
srednjovjekovnih knjizevnih djela. U sklopu moje analize otkrivaju se sasvim nove i
nezamijeéene kvalitete pasionske poezije i crkvenih prikazanja koje uvelike mijenjaju i
podvrgavaju kritici glediSte koje nijece prisutnost konflikta u tim djelima te smatra da u njima
nema dramati¢nosti. U tom smislu ovaj doktorski rad, kad bude dovrSen — ako Bog da —
predstavljat ¢e vrijedan i znanstveno opravdan doprinos ne samo medievistici, ve¢ i povijesti
emocija, ali i srodnim znanstvenim podrué¢jima, koja se bave kulturom, vjerom, teologijom i
filozofijom, odnosom liturgije 1 pucke pobozZnosti, razvojem patristicke 1 skolasticke misli te
srednjovjekovnim misticima (no i mistikinjama), promisljanima o pravilnom redoslijedu ljubavi
(lat. ordo caritatis), poimanjem Kristove muke kroz prizmu emocija (lat. passio) i Marijina
suosjecanja (lat. compassio), korizmenim razdobljem s vrhuncem u Svetom trodnevlju, kriznim
putom i teoforickim ophodima (hvarska procesija za krizem), eshatologijom, teodicejom,
euharistijskim slavljem, transsupstancijacijom 1 parusijom, produhovljenim umjetnickim
stvaralastvom, hrvatskom srednjovjekovnim knjizevnosti 1 dramom, njihovim scensko-
prikazbenim osobitostima (glumci, gledatelji, mizanscena, mansije i platea), smjehovnim
elementima i scenama mucenja, nastankom bratovstina (posebice u gradu Zadru), Tridentskim
saborom, emocionalnim zajednicama 1 izgradnjom vjernickoga identiteta te na koncu poglavito
predstavljanjem i potvrdom nacina na koji se hrvatskim crkvenim prikazanjima mozemo uz pravi
pristup sluziti kao fascinantnim povijesnim vrelima za istrazivanje znacaja emocija u srednjem
vijeku. Provedena ¢e analiza u sklopu moje disertacije stoga, produbivsi dosadasnje poznavanje i
tumacenje crkvenih prikazanja novodobivenim spoznajama, posluZziti kao osnova za daljnja
filoloska i knjizevnopovijesna proucavanja, S obzirom na to da ovakva vrst interdisciplinarnog
istrazivanja, tumacenja i vrednovanja, koje je prije svega usredotoeno na emocije, odnosno

ljubav, u hrvatskoj historiografiji jos nikada nije bila poduzimana.



2. ISTRAZIVANJE EMOCIJA U POVIJESNOM
KONTEKSTU

2.1. DEFINICIJA | ETIMOLOGIJA POJMA
EMOCIJA

2.1.1. Paradigme za umno-osje¢ajnu dinamiku kroz povijest

Svatko zna §to su to emocije, dokle god ne treba izreéi njihovu definiciju.” Izgleda da ova
dovitljiva anegdota sadrzi i1 viSe istine nego §to bi se to naoko reklo. Opet, s obzirom na to kako
se predodzbe o emocijama ovisno o polju istrazivanja, razmatranom vremenskom razdoblju i
kulturi iz koje proistjecu medusobno znatno razlikuju, stanovita je zbrka i neusuglasenost
zapravo neminovna. Samo su u engleskom jeziku primjerice pobrojane ¢ak 92 zasebne definicije
pojma "emocije" koje je iznjedrilo polje eksperimentalne psihologije izmedu 1872. 1 1980.
godine.® S druge pak strane Tibetanci za njih nisu imali adekvatna izraza na materinjem jeziku

sve dok nije skovana novotvorenica myong tshor.* Ova nedoumica medutim zadire mnogo dublje

2 Beverly Fehr i James A. Russell, Concept of Emotion Viewed from a Prototype Perspective, Journal of
Experimental Psychology: General, Washington, D.C. 1984, Vol. 113, No. 3, str. 464.

¥ Na probleme povezane s definiranjem emocija ve¢ su ukazivali mnogi znanstvenici. Dapace, upravo se posljedi¢ne
poteskoce i nesuglasice ¢esto smatraju njihovim osnovnim obiljezjima. One uz to prije¢e objedinjavanje postojecih
teorija emocija. Situaciju dodatno komplicira ¢injenica da su se u engleskom jeziku za opisivanje emocionalnih
fenomena osim pojma emotion medu nekim psiholozima uvrijezili i nazivi affect ili affective processes, koji
najvjerojatnije vuku korijene iz podjele psihi¢koga dozivljavanja na affect (Cuvstvo), cognition (spoznaja) i volition
(volja ili htijenje) §to je ostavstina filozofije iz 18. stolje¢a. Vidi Paul R. Kleinginna Jr. i Anne M. Kleinginna, A
Categorized List of Emotion Definitions, with Suggestions for a Consensual Definition, Motivation and Emotion, sv.
5, br. 3, New York 1981., str. 263-291.

* Premda emocije poput primjerice suosje¢anja tradicionalno zauzimaju sredidnje mjesto u budistickoj doktrini i
praksi, u tibetanskome jeziku, kao ni u drugim jezicima koje obuhvaca budizam, ne postoji izraz koji bi izravno
odgovarao generickoj kategoriji "emocija". Isto tako, trodioba uma na Cuvstvene, spoznajne i voljne procese
svojstvena Zapadu ne pronalazi svoj pandan u budizmu, u ¢ijim su promiSljanjima ti procesi medusobno
isprepleteni. U djelima Abhidhamme, svojevrsnom "svetom pismu" teravadskoga budizma, u kojima je prikupljeno
njihovo ukupno znanje o psihologiji, spominju se izrazi koji su ili mnogo uZi ili kudikamo $iri od pojma emocija.
Vedana (osjecaj) oznaCava bolne, ugodne, ili neutralne utiske percipiranoga svijeta, dok je druge strane izloZen
opsiran popis svih fenomena i stanja opisanih u Abhidhammi. Vidi: Georges Dreyfus, Is Compassion an Emotion?
A Cross-Cultural Exploration of Mental Typologies, u: Visions of Compassion: Western Scientists and Tibetan
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od ¢isto etimolosko-jeziéne ravni. Stovide, postala je svojevrsnom uzgrednom Zrtvom
preklapanja raznorodnih znanstvenih disciplina u njihovim stremljenjima da iscrtaju i premjere
tu jo§ uvelike neistrazenu terram incognitam. U ovome potpoglavlju nastojat ¢u stoga §to
preciznije definirati pojam emocije 1 docarati njegov etimoloski razvoj kroz povijest. U isti mah
nadam se da ¢u uspjeti odagnati nejasnoce koje se nemilice roje i umnazaju ¢im se malko

zagrebe ispod povrsine i oljusti prvi sloj uglacane semanticke patine.

Zavirimo li u koji dana$nji rje¢nik hrvatskog jezika, bez velikog truda (pogotovo ako je
dostupan online) uvidjet ¢emo da objasnjenje uz natuknicu "emocija" glasi otprilike ovako:
"stanje dusevne pobudenosti obiljezeno skupom subjektivnih osjecaja, obi¢no pracenih
fizioloskim promjenama, koje poti¢u osobu na reakciju (radost, gnjev, strah, ljubav itd.)".
"Cuvstvo" i "osjeéaj" navode se kao njezini sinonimi, dok sam izraz proizlazi od francuske rijeci
émotion Sazdane od predmetka e i latinskog glagola movére, $to znaci pokrenuti (se). Kao daljnje
pretke danasnjih emocija Barbara Rosenwein primjerice navodi latinsku frazu motus animi

(pokreti duse), zajedno s pridjevom commotus (dirnut, ganut).®

Unato¢ tome, bilo bi pogreSno pretpostaviti da se ovaj pojam odvajkada rabio u
znanstvenoj terminologiji. Naprotiv — skovan je tek potkraj 16. stoljeca, a njegov je gorljivi
promicatelj bio René Descartes (1596. — 1650.) u svom posljednjem djelu, Les passions de I'ame
iz 1649. godine, ¢ime je pokusao nadomjestiti stariji naziv passion (hrv. Guvstvo).” Veé je iz
naslova Descartesova djela ocito kako autor jo$ uvijek razmislja u okviru paradigme Guvstava,®

ali uvodi i pojam émotion (de I' ame) da bi oznacio nov pojam u kojemu se nalazi i zaCetak nove

Buddhists Examine Human Nature, ur. Richard J. Davidson i Anne Harrington, Oxford 2002., str. 31-45; Robert
Desjarlais, Body and Emotion: The Aesthetics of Iliness and Healing in the Nepal Himalayas, Philadelphia 1992.;
Maria Heim, Buddhism, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str.
17-34.

% http://hjp.novi-liber.hr/index.php?show=search, pristupljeno 29. 9. 2014.

® Barbara Rosenwein, Emotional Communities in the Early Middle Ages, Ithaca 2006., str. 5.

” Vida Vukoja, Dobro i zlo — dva lica ljubavi: Znagenjska ras¢lamba hrvatskih crkvenoslavenskih leksemskih
osnova izvedenih iz korijena ljub-, u: Poj Zeljno: Iskazivanje i poimanje emocija u hrvatskoj pisanoj kulturi
srednjega i ranoga novoga vijeka, ur. Amir Kapetanovi¢, Zagreb 2012., str. 30. Heidi M. Ravven tvrdi da je
Decartes oslanjajuéi se na stoike obrazlagao kako pasije ne obuhvacaju sve emocije nego samo one one pasivne,
stoga ih odreduje kao "pasije", a ne "akcije" ili aktivne emocije. Vidi Heidi M. Ravven, Passions, u: Encyclopedia of
Love in World Religions, Vol. 2, ur. Yudit Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008.

8 Usp. Peter King, Late Scholastic Theories of the Passions: Controversies in the Thomist Tradition, u: Emotions
and Choice from Boethius to Descartes, ur. Henrik Lagerlund i Mikko Yrjonsuuri, Dordrecht 2002., str. 251.
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paradigme umno-osje¢ajne dinamike.® Treba imati na umu kako je semanticko polje emocija u
tipoloSkom smislu s vremenom uvuklo u sebe ¢itav niz odjelitih znacenja koja su do tada
prenosili stariji, zasebni koncepti "Suvstava" (pasija), "afekata duse" i "sentimenata".*® Krenimo

redom.

Sintagma koju su stari Grci Koristili kao priblizni ekvivalent emocijama glasila je
"Suvstva" ili "pasije [duse]" (gré. pdthi — maOn),*! §to je u osnovi oznalavalo "ono §to zadesi
neku osobu ili stvar".? Platon (428./427. — 348./347. pr. Kr.) je tako o zé6y (odnosno pdthos —
wafoc u jednini) raspravljao u trima od svojih dijaloga (Fedar, Fileb, Timej) te u Republici,™ dok
je njegov ucenik Aristotel (384. — 322. pr. Kr.) o njima pisao u Retorici (2. knjiga), Nikomahovoj
etici (2. knjiga) i djelu O dusi (1. poglavlje 1. knjige)."* Prema Platonu, dusa se sastoji od tri
dijela: umnoga (Cije je srediste smjeSteno u mozgu), voljnoga (srce) i poZzudnoga (abdomen), a
na Cuvstva je opcenito gledao poprijeko smatraju¢i ih gotovo beskorisnima jer pomucuju

razum. 15

® Vukoja, Dobro i zlo, str. 30. Vidi jo§ i Louis C. Charland, The Distinction Between ‘Passion’ and ‘Emotion’ —
Vincenzo Chiarugi: A Case Study, History of Psychiatry, sv. 25, br. 4, London 2014., str. 478.; Thomas Dixon,
"Emotion": The History of a Keyword in Crisis, Emotion Review, sv. 4, br. 4, Vol. 4, No. 4, Los Angeles 2012.;
Joan DelJean, Ancients against Moderns: Culture Wars and the Making of a Fin de Siécle. Chicago 1997.; Susan
James, Passion and Action: The Emotions in Seventeenth-Century Philosophy, Oxford 1997.; Abel Benjamin
Franco, Descartes’ Theory of Passions (doktorska disertacija), University of Pittsburgh 2006.;
http://plato.stanford.edu/entries/emotions-17th18th/L D2Descartes.html (pristupljeno 18. 9. 2014.).

1 Thomas Dixon, From Passions to Emotions, The Creation of a Secular Psychological Category, Cambridge
2003., str. 133; Jan Plamper, The History of Emotions: An Introduction, Oxford 2015., str. 173. lzraz "sentiment"
potjeCe od latinske rije¢i sentimentum (lat. sentire = osjecati) i oznacava duboku osjecajnost, ¢uvstvenost, intimno
prozivljavanje ¢ega, kao i romanticni ili nostalgi¢ni osjeca;.

1 Vukoja objasnjava kako u svom radu "¢uvstvo" rabi slijedom nazivlja Tome Vere$a u prijevodima Tominih djela
na hrvatski, u prvom redu u Toma Akvinski, Izabrano djelo, izabrao i priredio Tomo Vere$, drugo znatno pro§ireno
i dotjerano izdanje priredio Anto Gavri¢, Zagreb 2005., str. 26.

12 David Konstan, The Emotions of the Ancient Greeks: Studies in Aristotle and Classical Literature, Toronto 2006.,
str. 3-4; Anthony W. Price, Emotions in Plato and Aristotle, u: The Oxford Handbook of Philosophy of Emotions, ur.
Peter Goldie, Oxford 2010., str. 121. U svezi s tim, dobro bi bilo proéditati i Love and Friendship in Plato and
Aristotle istog autora, izdanje iz 1997., otisnuto u Oxfordu.

3 Vukoja, Dobro i zlo, str. 26. Autorica navodi kako u Getvrtoj knjizi Republike (436B — 441C) Platon pise o
moguénosti da u dusi istodobno postoji viSe Cuvstava, a na toj ¢e osnovi Akvinac kasnije uspostaviti dva niza
Cuvstava: osvajacka i obrambena. O njima ¢u viSe potankosti iznijeti nesto kasnije, kad ¢u raspravljati o prednostima
i manama popisa rijeéi.

% 1sto, str. 27.

> Pri tome je upotrijebio svoju ¢uvenu metaforu o dvokolici u koju su upregnuta dva konja: bijeli, koji dobro drzi
uzdu i ponasa se poslu$no, i crni, s krvavim o¢ima, koji je nerazuman i koga se moze urazumiti jedino bi¢em. On
predstavlja nasa ¢uvstva. Vidi Rosenwein, Emotional Communities, str. 33.; ta pak autorica ukazuje na dvije knjige
Shirley Darcus Sullivan, Psychological and Ethical Ideas: What Early Greeks Say, Leiden 1995., str. 38 i
Sophocles' Use of Psychological Terminology: Old and New, Ottawa 1999., str. 29-35.
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Za razliku od njega, Aristotel im je pripisivao kognitivnu funkciju, a srediste Cuvstava,
strasti 1 uma smjestio je u srce. O dalekoseznim uéincima njihova razli¢ita poimanja duse, tj. o
Platonovu i Aristotelovu dualizmu detaljnije ¢e biti rije¢i u narednoj cjelini. Osim te dvojice
znamenitih antickih filozofa, zanimljive su teorije o Cuvstvima razvili stoici poput Zenona (o.
336. — 0. 264. pr. Kr.), koje su u Rimu nasljedovali Ciceron (106. — 43. pr. Kr.), Seneka (4. pr.
Kr. — 65. n. Kr.) i Marko Aurelije (121. — 180). Oni su ih smatrali nuznim smetnjama, te su
prednost davali apdthei (gré. dndbeia) — stanju oslobodenosti od emocija. Neki su od njih,
doduse, ipak drzali kako postoje poneka cuvstva koja nisu u opreci s razumom, a koja su nazivali

eupatheiai (gr¢. evmabeiar), odnosno dobrim osjeéajimat.16

Njihova su se gledista duboko odrazila na nauk kr§¢anskih pustinjskih otaca (Evagrija
Pontskoga (345. — 399.), Ivana Kasijana (0. 360. — 435.), svetog Grgura Nazijanskoga (0. 329. —
389./390.) itd.), i patristd (Laktancija (250. — 320.), svetog Jeronima (0. 347. — 420.), svetog
Grgura Nisenskoga (0. 335. — 0. 394.) itd.) na Celu s svetim Aurelijem Augustinom (354. — 430.).
Hiponski je biskup u svojim djelima, koja su izvr3ila izvanredan utjecaj na razvoj teologije,'’
Ispovijesti, knjiga X., O drzavi BoZjoj, knjiga IX. (poglavlja IV. i V.). i knjiga XIV.,"® usvojio
stoicku terminologiju, nazivaju¢i nerijetko cCuvstva "nemirima", "komeSanjem" (lat.
perturbationes) kad ne bi rabio neutralni izraz "afekti" (lat. af#ctiones) ili posredstvom
peripatetika Aristotelove "pasije” (lat. passiones). Premda se nacelno slozio kako su Cuvstva
¢esto opreCna razumu te da znaju uzrujati ili rastrojiti um, ukupno gledavsi Augustin je stoicki
sustav vrijednosti drZzao nespojivom s kri¢anstvom.”® Dok on u najmanju ruku zagovara
neosjetljivost, kr§¢anska nas doktrina potice da budemo Cuvstena bi¢a. Uostalom, ¢ak je i Krist

plakao.20

16 Rosenwein, Emotional Communities, str. 42.; Richard Sorabji, Emotion and Peace of Mind: From Stoic Agitation
to Christian Temptation, Oxford 2000., str. 47-51; Simo Knuuttila, Emotions in Ancient and Medieval Philosophy,
Oxford 2004., str. 68.; Podrobnije o ¢uvstvima u drevnih Grka piSe David Konstan, u Emotions of the Ancient
Greeks, str. 3-40.; Robert C. Solomon, The Passions: Emotions and the Meaning of Life, Indianapolis 1976.

7 John Corrigan, Introduction: The Study of Religion and Emotion, u: The Oxford Handbook of Religion and
Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str. 4; John Corrigan, Introduction: Emotions Research and the
Academic Study of Religion, u: Religion and Emotion: Approaches and Interpretations, ur. John Corrigan, New
York 2004., str. 16-17. Vidi Wendy Olmstead, Invention, Emotion and Converson in Augustine’s Confessions, u:
Rhetorical Invention and Religious Inquiry: New Perspertives, ur. Walter Jost i Wendy Olmsted, New Haven 2002.,
str. 82.

8 vidi Aurelije Augustin, O drzavi Bozjoj, knj. IX. (pog. IV.-V.) i knj. XIV.; Peter King, Emotions in Medieval
Thought, u: The Oxford Handbook of Philosophy of Emotion, ur. Peter Goldie, Oxford 2010., str. 167-172.

9 Augustin, O drzavi Bozjoj, knj. XIV. (pog. IX.), King, Emotions in Medieval Thought, str. 168-169.

0 King, Emotions in Medieval Thought, str. 3.
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Njegovu su voluntaristicku teoriju prema kojoj su Cuvstva neraskidivo isprepletena s
iskazivanjem volje stolje¢ima kasnije prihvatili, s izvjesnim preinakama, vodeci skolastici, sveti
Anselmo Canterburyjski (1033./1034. — 1109.), rodom zapravo iz Aoste, i Petar Abelard (1079. —
1142.), pa i sam sveti Toma Akvinski (1225. — 1274.) na krilima "aristotelijanske revolucije"21
trinaestoga stoljeca, kada su Aristotelova (zbog golemog utjecaja izvrSenog na dotadasnji sustav
misli nazvanog s udivljenjem — Filozof) djela kojima se stolje¢ima bio zametnuo trag
posredstvom arapskih mudraca poput Avicene odnosno Ibn Sine (980. — 1037.) i Averroesa tj.

Ibn Rusda (1126. — 1198.) dospjela do Zapada i pocela se prevoditi na latinski jezik.22

Ovaj je potonji crkveni naucitelj, dominikanac rodom iz okolice Aquina, prema misljenju
Sime Knuuttile, sro¢io najopsirniji srednjovjekovni traktat o doti¢noj temi.”® Obradujuéi Cuvstva
u sklopu svojeg kolosalnog kompendija pod naslovom Summa theologiae, poglavito u odjeljku
la.2ae., nazivao ih je "pasijama duSe" (lat. passiones animae) po uzoru na stare Grke.** Prema
Vidi Vukoji, Tomina je struktura duSe trojna; razlikuju se tako vegetativna, osjetilna i umna
razina duSe, pri ¢emu je osjetilna dusa srediSte Cuvstava. Mo¢ poimanja (shvacéanja; lat. vis
apprehensiva), po kojoj se odlucuje $to je dobro, na razini osjetilne duse pripada osjetilima, dok

se mo¢ teznje (lat. vis appetitiva) ocituje u Suvstvima.?

Tomina su promiSljanja o Cuvstvima uzivala nenadmasSan ugled jo$ stolje¢ima nakon
njegove smrti, tako da su rasprave svake nadolazece generacije filozofa neizostavno odjekivala
argumentima koji su ga ili Zustro podrzavali ili se trsili pobiti ga. Medu ove potonje ubrajali su
se primjerice franjevci blazeni Ivan Duns Skot (0. 1266. — 1308.), tzv. doctor subtilis i Vilim
Ockham (0. 1288. — 0. 1348.) koji su iskazujuci svoje nacelno neslaganje s Tominom tvrdnjom
kako su sva Cuvstva u najboljem sluc¢aju samo neizravno pod ljudskom kontrolom, zastupali tezu

kako barem neka od njih imaju aktivnu, mozda i voljnu sastavnicu; dakle da su djela volje a ne

2! Isto, str. 3.

22 Simo Knuuttila, Emotions in Ancient, str. 34, 40, 218-226.

2 Barbara Rosenwein, Problems and Methods in the History of Emotions, Passions in Context: Journal of the
History and Philosophy of the Emotions, sv. 1, br. 1, Potsdam 2010., str. 14-15; Simo Knuuttila, Emotions in
Ancient, str. 239.

% \/idi Toma Akvinski, Summa theologiae, 1a.2ae.22-48; usp. Vukoja, Dobro i zlo, str. 27. i King, Emotions in
Medieval Thought, str. 11-12.

% |zvrstan rad o pasijama u srednjem vijeku napisale su Carla Casagrande i Silvana Vecchio pod naslovom Les
théories des passions dans la culture médiévale, u: Le sujet des émotions au Moyen Age, ur. Piroska Nagy i Damien
Boquet, Paris 2008., str. 107-122. Zanimljiv je i drugi rad prvospomenute autorice: Carla Casagrande, "Specchio di
Croce": Domenico Cavalca e I’ordine degli affetti, Rivista di media, spettacolo e studi culturali, N. 2, Milano 2003.,
str. 221-230.
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puste pasije volje.?® S druge pak strane, najcjenjenije su osobnosti kasne skolastike, poput
Tommasa de Vie (1469. — 1534.), poznatijeg kao Cajetan ili Gaetanus, i Francisca Suareza
(1548. — 1617.), kao zagrizeni Tomini pristase sastavljali opsezne spise kako bi dokazali

filozofsku nadmo¢ njegovih glediéta.27

Trebalo bi na ovom mjestu takoder napomenuti kako je ono $to danas svrstavamo pod
porive, poput gladi ili spolnog uzbudenja, u srednjem vijeku najbolje moglo spadati pod "pred-
Cuvstva" (lat. propassiones); puka bioloska motivacija za djelovanje bez unutrasnjeg kognitivnog
objekta.®® Nicanjem drugih filozofskih pravaca pismoznanci su se podeli udaljavati od
srednjovjekovne bastine. Najpoznatiji medu njima bio je "renesansni humanizam" koji je
zagovarao povratak uzorima klasi¢ne antike. Autoriteti poput Juana Luisa Vivesa (1493. — 1540.)
i Justusa Lipsiusa (1547. — 1606.) odusevljeno su se okrenuli stoickim odnosno neostoi¢kim
ogledima o emocijama.?® Renesansni su udenjaci takoder istraZivali zamisao ukorijenjenu u
aristotelijanskoj misli, koju je razradio Toma, o "pasivnosti" pasija tj. ¢uvstava u opreci s

"aktivnosti" duse.®

Odrijesivsi spone kojima ih je stezala visestoljetna skolastika, kasnosrednjovjekovni su
mislioci ipak postigli konsenzus: unitarna duSa, bez unutarnjih razlika, ne treba se dijeliti kako bi
udovoljila afektivnoj psihologiji.*! Taksonomski model znanstvenog objasnjenja pokazao se
neuspjesnim. No svi prikupljeni uvidi i razlikovne odlike bili su tek sirovi podatci koji su vapili
za objedinjujuéom teorijom.’ Na taj se nadin rai&istio teren za novovjekovnu revoluciju u

afektivnoj psihologiji.

Time se vratamo do Descartesa. Rasprave 0 emocijama promijenile su tijek u 17. st.
objavljivanjem njegovih djela kao i onih Benedikta (Baruha) de Spinoze (1632. — 1677.).
Descartes je predlagao metafiziku koja je povladila razliku izmedu fizicke i mentalne tvari,

konkretno od volje i spoznaje do ljudskih tijela koja su ograni¢ena zakonima fizike. Spinoza,

% King, Emotions in Medieval Thought, str. 15-17.

2 |sto, str. 17-20.

28 |sto, str. 1.

2 |sto, str. 20.

% Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 4.

31 Rije¢ je o grani psihologije koja se bavi afektivnosti, a ona podrazumijeva sveukupan raspon Guvstvenih
dozivljaja, odnosno oznacava neposredno dozivljavanje pasivnog stanja ugode ili neugode, osjecajnost, emotivnost
(kasnolat. affectivus — ¢uvstven).

%2 King, Emotions in Medieval Thought, str., 20.
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bave¢i se temom emocija u sklopu svojih ogleda o etici, izazvao je Descartesove teorije,
odbacujuéi njegovu dualisticku metafiziku, obrazlazu¢i umjesto toga na nacin sli¢an stoicima
kako se emocijama treba odupirati kao nesavrSenim ili neispravnim mislima o svijetu. Poput
Spinoze, David Hume (1711. — 1776.) trudio se izgraditi teoriju 0 emocijama u vezi s etikom,
tvrde¢i kako su "izravne" emocije jednostavni ocuti (eng. sensations) koji se ti¢u boli ili

. . v .. oy - . .. 33
zadovoljstva, dok neizravna ¢uvstva (pasije) ni¢u iz uma u vezi sa zamislima.

Kartezijanstvo (izvedeno iz latinizirane inaCice Descartesova imena (lat. Renatus
Cartesius)) duboko je oblikovalo tijek Zapadnog filozofskog promisljanja. U svezi s time,
Barbara Rosenwein nas obavjestava kako je prvo znacenje rije¢i emocija iz 1579. godine prema
Oksfordskom engleskom rje¢niku bilo drustvena agitacija u smislu uzrujanosti, previranja (eng.
social agitation), dok je smisao umne ili duSevne agitacije (eng. mental agitation) stekla tek
stotinjak godina kasnije.** Pojam emocije nije usao odmah u znanstvenu literaturu, veé¢ gotovo
dva stoljeca kasnije, tijekom druge Cetvrtine 19. st., u prvome redu zahvaljujué¢i posmrtnom
izdanju sveuciliSnog udzbenika moralne filozofije Thomasa Browna (1778. — 1820.) Lectures on
the Philosophy of the Human Mind iz 1851.%

Vida Vukoja obznanjuje kako je u tom djelu prvi put dosljedno rabljen naziv emocija, a
ne vise Cuvstvo kao §to je &injeno do tada.®® S obzirom na uspjeh Brownova djela u
sveuciliSnome okruZenju, naziv emocija usao je najprije u znanstveni, a potom i op¢i rjecnik
engleskoga jezika, da bi se potom udomacio i u drugim europskim jezicima.37 Na tom je pojmu
izgradena i moderna psihologija emocija, a na njezinim spoznajama i druge znanstvene
discipline koje se bave Covjekovom umno-osje¢ajnom dinamikom (npr. filozofija emocija,
povijest emocija).*® Zadobiv§i novi status — zauzevsi svoje mjesto teorijske kategorije u

mentalnim znanostima,*® emocija je posljedi¢no zamijenila u znanstvenom diskursu ranije

%3 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 4-5.

%% Rosenwein, Emotional Communities, str. 7.

% Vukoja kaZe kako je to djelo prvi put tiskano 1820., a kasnije doZivjelo desetke izdanja i desetlje¢ima bilo dio
standardnoga popisa sveuciliSnih udzbenika.

% \/ukoja, Dobro i zlo, str. 31.

%" |sto, str. 31.

% Taj je stav mozda i pretjerano Zustro zastupao Thomas Dixon u svojoj knjizi.

% Mentalne znanosti pokrivaju srodna polja proucavanja i skrbi o umnom zdravlju, kao §to su psihologija, filozofija,
psihijatrija, medicina, neuroznanost, neurobihevioralna znanost itd. Neuroznanost se pak bavi istrazivanjem funkcija
mozga i neuroloskih supstrata ponasanja, a ukljucuje anatomiju, genetiku, biokemiju, psihijatriju itd.
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upotrebljavane pojmove kao §to su Cuvstva (pasije), afekti i sentimenti.** Pa ipak, Rosenwein
izrijekom napominje kako je posrijedi kontinuum, a ne konacni raskid izmedu navedenih

izraza.**

Najstariji se pravac psiholoSkih istrazivanja emocija, tzv. darwinisticko-jamesovska
struja, poceo razvijati s Darwinovim (1809. — 1882.) istrazivanjima tjelesnih izraza emocija.** U
svom je utjecajnom djelu, The Expression of the Emotions in Animals and Man iz 1872., na
temelju uocenih slicnosti emocija kod ljudi i kod Zivotinja iznio pretpostavku kako se emocije
razvijaju zbog njihove vrijednosti prilagodbe kao i prednosti koju pruzaju za prezivljavanje,
prvenstveno u kolektivima.*® Alternativni je pristup podastro William James (1842. — 1910.) &ija
je teorija o uzroc¢no-posljedi¢nim vezama izmedu fiziologije i emocija u suradnji s Carlom
Langeom (1834. — 1900.) slijedila Descartesa u tvrdnji kako je emocija stvar tjelesnog ocuta i
Darwina u referencama na instinkt.** U konagnici je James osmislio utjelovljenu emocionalnu
svijest koju bi se moglo razumjeti u odnosu na spoznaju i kulturno okruzenje kao i na neuroloske
obrasce i tjelesni ocut. Ta je slozenost osobito posvjedocena kroz njegovo pisanje o "religioznim
emocijama", temi kojoj je posveceno sljedece poglavlje ove disertacije, u knjizi The Varieties of

Religious Experience iz 1902. godine.*

Vida Vukoja priopéava nam da iako i danas ima brojnih pobornika spomenutih struja, od
druge polovice 20. stoljeca nastala su jo§ dva pravca od kojih oba naglasavaju nefizioloski dio
naravi emocija.*® Prvi je od njih kognitivistitka struja koja se pocela razvijati ranih Sezdesetih
godina prosloga stoljeca, pocevsi s radovima Magde Arnold, koja je znanstvenim psiholoSkim
objasnjenjem nastojala obuhvatiti ¢injenice da nemaju sve emocije vidljivi tjelesni izraz (kako je
de facto drzao Darwin) i da nisu sve emocije svedive na fizioloSke procese (kako su drzali
James, Lange i pobornici njihovih ideja). Za VVukoju je autori¢ino uvodenje pojma procjene (eng.

appraisal),”’ a kasnije i vrednovanja (eng. evaluation), oznadilo prekretnicu u suvremenom

“% Dixon, "Emotion": The History, str. 4.

*! Rosenwein, Emotional Communities, str. 4.

*2 Vukoja drzi da je Darwin mogao prakticki izjednaéiti odredeni izraz lica i emociju koja se tim izrazom ogituje na
osnovi postuliranja Descartesove sprege tjelesnih reakcija i cuvstava nuznom.

*% Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 5.

*Vukoja, Dobro i zlo, str. 31-32.

** Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 5.

*® \Vukoja, Dobro i zlo, str. 32.

*" Vukoja ukazuje kako je procjena kognitivni proces, nerijetko izuzetno kratak (katkad ¢ak nerefleksivan), koji
pocinje odmah nakon osjetilnoga opaZzaja, a njegov je ishod sklonost da nesto u¢inimo.
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psiholoSkom istrazivanju emocija. Nazivlje se kognitivisticCkoga poimanja emocija u
naglasavanju, ali i rasponu rabljenih naziva, umnogome razlikuje od darwinisti¢ko-
jamesovskoga. Osim naziva svojstvenih darwinisticko-jamesovskoj struji kao $to su fizioloski
proces, podrazaj, reakcija i sli¢nih, kognitivisti uvode nove pojmove, a djelomi¢no ponovno
isticu pojmove poznate iz vremena u kojemu je vladala paradigma Cuvstava i koji su u

8

meduvremenu zanemareni:*® cilj, namjera, (raz)um, volja, procjena, vrednovanje, kognitivni

. Tixpn 49
proces i sli¢ne.

Spomenuta nas autorica dalje poucava kako je osamdesetih godina prosloga stolje¢a u
psihologiju usla i tzv. struja drustvenog konstruktivizma, na koju su utjecala antropoloska
istrazivanja o razli¢itim nacinima poimanja emocija u razli¢itim drustvima. Ta se struja zasniva
na shvacanju da su (barem neke) emocije drustveno uvjetovane, i to neke vise od drugih, te da im
je osnovna svrha uredivanje drustvenih odnosa. Medu najistaknutijima je autorima koji zastupaju
takva stajaliSta James R. Averill. Navedena jezikoslovka podvlac¢i kako se semantic¢ki radovi o
izricanju umno-osjecajne dinamike, svjesno ili nesvjesno, uglavnom oslanjaju na darwinisticko-
jamesovsku struju, pa ¢ak 1 kada ih piSu kognitivisti, kao npr. kada se George Lakoff i Zoltan
Kovesces izri€ito uzdaju u vjerojatno najutjecajnijega darwinistickog psihologa emocija Paula
Ekmana, ili recimo na Nica Frijdu.50 Takoder, Kovesces u svom kasnijem samostalnom djelu,51
predocavajuéi Citateljstvu, kako pise, "strucne teorije" (eng. expert theories) emocija, ne razdvaja

dosljedno kognitivisticke od darwinisticko-jamesovskih usmjerenih psihologa emocija.

Vukoja znalacki sazima da s obzirom na to kako darwinisticko-jamesovska struja,
zasnovana na bioloSkom i evolucijskom temelju emocionalnog zivota, izravno povezuje emocije
s fiziologijom, jasno je da pretpostavlja kako su emocije univerzalne i samorazumljive pojave

¢iji pojam nije potrebno propitati.52 Ipak, iako pojam emocija po svom snaznom fizioloskom

* Prema Vukojinom misljenju, s obzirom na to da se kognitivisticki usmjereni autori ne pozivaju, barem ne
sustavno, na autore antickoga, a pogotovo ne srednjovjekovnoga doba, pitanje je koliko je u psihologiji osvijeSteno
kako u slucaju nekih pojmova nije rije¢ o izvornim iznasas¢ima moderne psiholoske epistemologije, nego o
njihovom ponovnom uvodenju nakon $to su ve¢ bili u redovitoj uporabi a zatim prepusteni zaboravu.

* Vukoja, Dobro i zlo, str. 32.

% Isto, str. 32. Vidi George Lakoff, Women, Fire, and Dangerous Things: What Categories Reveal About the Mind,
Chicago 1987., str. 380-415.

> Zoltan Kovesces, Metaphor and Emotion: Language, Culture, and Body in Human Feeling, Cambridge — New
York 2000.

%2 Vukoja navodi jo§ jedan primjer Brownova uvjerenja da su emocije samorazumljiv pojam: "Every person
understands what is meant by an emotion..." (Thomas Brown, Lectures on the Philosophy of the Human Mind,
Edinburgh — London 1851., str. 102).
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odredenju naizgled obecava znanstvenu preciznost i mjerljivost (egzaktnost), od samih su
pocetaka njegove uporabe pa sve do danas struénjaci nesigurni kako bi ga odredili®® i kako bi
trebao izgledati popis tzv. osnovnih emocija koje, neka uzgred bude reCeno, zbog kriterija
odabira teSko mogu odgovarati Cetirima glavnim Guvstvima.>* Toga ¢u se detaljnije dotaknuti u

sljedecoj cjelini.

2.1.2. Razlika izmedu osjecaja i emocija

O sredi$njoj kontroverziji izmedu ljudske biologije s jedne strane, te jezika i kulture s
druge pisala je Anna Wierzbicka u svojoj hvaljenoj knjizi pod naslovom Emotions across
Languages and Cultures: Diversity and Universals iz 1999. godine. U njoj je iznijela zapaZanje
kako je mnogim psiholozima izgleda zgodnije koristiti izraz “"emocije” (eng. emotions) negoli
"osjecaji" (eng. feelings), buduc¢i da se emocije radi njihove bioloSke utemeljenosti Cesto
dozivljava kao neSto Sto se moze izmjeriti i istrazivati na objektivan nacin, dok se, nasuprot

tome, pretpostavlja kako se osjeéaje uopée ne moZe proucavati.”®

% Prema Vukoji tako se ponovo veé¢ kod Browna nalazi sljedeée: "The exact meaning of the term emotion ... is
difficult to state in any form of words." (Brown, Lectures, str. 102; isticanje V. V.). Isto tako u novije doba: "We are
thus in the unfortunate position of trying to study the physiological basis of hypothetical concepts [i. e. the
emotions] whicha are so poorly defined that we have no assurance of their correspondence to specific psychological
or physiological functions." (Sebastian Peter Grossman, A Textbook of Physiological Psychology, New York 1967.,
prema Kenneth T. Strongman, The Physiology of Emotion: From Everyday Life to Theory, Chichester 2003., str. 53;
isticanje V. V.) te "Historically this term [i.e. emotion] has proven utterly refractory to definitional efforts; probably
no other term in psychology shares its nondefinability with its frequency of use." (Arthur S. Reber, The Penguin
Dictionary of Psychology, London 1985., str. 234; isticanje V. V.).

> Vukoja, Dobro i zlo, str. 33. Autorica napominje kako je ideja o odredenome nizu osnovnih emocija poznata od
Descartesa, koji navodi Sest primitivnih emocija: udivljenje (fr. admiration), ljubav (fr. amour), mrznju (fr. haine),
zelju (fr. désir). radost (fr. joie) i tugu (fr. tristesse) (René Descartes, Les Passions de I'ame, Paris 1649., § 69,
http://net.cqu.edu/philosophy/descartes/Passions_Letters.html). Za popise osnovnih emocija te kritiku pojma kao
empirijski i teorijski "unsubstantiated and probably unsubstantiable dogma" vidi Andrew Ortony i Terence J. Turner,
What's Basic about Basic Emotions?, Psychological Review 97, 1990., str. 329.

> Anna Wierzbicka, Emotions across Languages and Cultures: Diversity and Universals, Cambridge 1999., str. 1;
autorica navodi kako Charles Birch u djelu Feelings, Sydney 1995., zove ovaj stav "bijeg od subjektivnosti”, te
takoder upuc¢uje na knjigu Willarda Gaylina pod naslovom Feelings: Our Vital Signs, objavljenu u Bostonu 1979.
godine. 1979). Uputno bi bilo konzultirati jo§ jedan autori¢in rad, The "History of Emotions" and the Future of
Emotion Research, Emotion Review, Vol. 2, No. 3, July 2010, Los Angeles, str. 269-273.
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Isto tako, ve¢ina antropologa radije govori o "emocijama" doli o "osje¢ajima" zbog
meduosobne drustvene baze koju ove potonje posjeduju.®® Nadalje, Wierzbicka upozorava kako
se u antropoloskoj literaturi osjecaji Cesto olako poistovjecuju s "tjelesnim osjecajima" (eng.
bodily feelings), kao i emocije s "utjelovljenim mislima” (eng. embodied thoughts). Konkretno,
pobornici razliCitih pristupa emocijama (bioloskoga, kognitivnoga i druStveno-kulturnoga) zele
da se pojam emocija svede na osjecaje. Pri tome oni u praksi pod emocije ukljucuju samo one
osjecaje koji su povezani s mislima, iskljucujuéi one koji to nisu uz obrazlozenje kako emocija
nema spoznajnu komponentu.57 Na taj se nacin sram i tugu razdvaja od potpuno tjelesnih

osjecaje poput zedi i glatdi.58

U svojoj kritici takvih postupaka, Wierzbicka naglaSava kako nema apsolutno nikakve
potrebe birati hoce li se emocije povezivati bilo s tjelesnim procesima, bilo s osje¢ajima, mislima
ili pak s kulturom. Samo naime znaenje engleske rije¢i emotion objedinjuje reference na
osje¢anje, na razmisljanje i na tjelesne procese.”® Osjecaj, prema Wierzbickoj, za razliku od
emocije, ne pretpostavlja nuzno tjelesno ocitovanje.?® Tako se moZzemo osjecati osamljeno, ali to
nije "emocija usamljenosti" nego "osjecaj usamljenosti”". Takoder osje¢aj ne mora nuzno biti
povezan s miSlju. Na primjer, govorimo o "osjecaju gladi", a ne o "emociji gladi". Zbog toga se
naziv osje¢aj moze drzati tek do odredene mjere bliskozna¢nicom, a nikako istozna¢nicom
naziva emocija.®! Pored toga, do¢im je koncept "osje¢aja" univerzalan i moZe ga se slobodno
primjenjivati pri istrazivanju ljudskog iskustva i naravi, koncept "emocija" vezan je uz kulturu,
koja Cesto oblikuje nas nacin razmiSljanja i1 osjeanja, te se na njega ne mozemo samo tako

osloniti.%?

Wierzbicka napominje kako se izraz emocija ne treba uzimati zdravo za gotovo u

znanstvenom diskursu ne samo zato $to to nije "obi¢na, svakodnevna rije¢ koju svi razumiju",63

vec 1 zbog toga Sto je posrijedi prili€no sloZena rije¢ vezana uz kulturu koja iziskuje pojasnjenje.

% Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 1. Vidi Catherine Lutz, Unnantural Emotions: Everyday Sentiments
on a Micronesian Atoll and Their Challenge to Western Theory, Chicago 1988.; Geoffrey White, Emotions Inside
Out: The anthropology of Affect, u: Handbook of Emotions, ur. Michael Lewis and Jeanette M. Haviland, New York
1993, str. 29-40.

" Isto, str. 2.

% |sto, str. 4-5.

% |sto, str. 2.

% Isto, str. 2, Vukoja, Dobro i zlo, str. 34.

®! |sto, str. 2-3.

%2 |sto, str. 4.

%3 |sto, str. 9.
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Potom upecatljivo poentira: mozemo zamisliti da dijete pita odraslu osobu: "Sto znaéi rijed
emocija?" ili "Sto znaéi rije¢ ocut (eng. sensation)?" ali ne i "Sto znaéi rije¢ osjecaj?" ili "Sto
znaci rijec htjeti?" A odgovor na pitanja o znacenjima emocija i ocuta morao bi se temeljiti na
konceptu "osjecaja". Njegovo znacenje dijete pak usvoji kroz drustvenu interakciju prije nego

ikakva verbalna objasnjenja mogu biti ponudena i shvaéena.®*

2.1.3. Prijeporan odnos jezika i emocija

O ¢emu je ovdje zapravo rije¢? Na temelju dugogodisnjih istraZivanja provedenih s
kolegama jezikoslovcima, Wierzbicka je doSla do zamisli kako postoji prirodni semanticki
metajezik (eng. natural semantic metalanguage), odnosno skup univerzalnih zna¢enja prisutnih
u bilo kojem jeziku.®® Zasnovala ju je na pretpostavci kako je sloZena znaenja moguée objasniti
semanti¢kim primitivima, tj. najmanjim semantickim jedinicama prisutnima u svim jezicima s
pomocu kojih se moze opisati i odrediti slozenije znacenje. Istrazivanjima brojnih jezika dosad
se utvrdilo postojanje oko 60 takvih temeljnih jedinica (npr. ja, ti, netko, nesto, ovo, misliti,

znati, reci, Ciniti, dobar, 10§ 1 sl.) medu koje je uvrStena i imenica "osje(’:a'".66

Uz tvrdnju kako zajednicki, univerzalni koncepti tvore temelje interkulturnog
razumijevanja, Wierzbicka zakljuCuje da oni saCinjavaju stazu koja nas izvodi iz
"hermeneuti¢kog kruga™.®” Time se za razliku od antropologije emocija®® u sklopu drustvenoga
konstruktivizma, ta poljsko-australska jezikoslovka priklonila tezi o univerzalnim emocijama.

Oprimjerila ju je isticanjem "znaCenjskih zajednica" (eng. communities of meaning)®® &iji

* Isto, str. 9.

® Isto, str. 34-36.

% |sto, str. 38.

%" Isto, str. 7. Hermeneuticki krug je »teorem« hermeneutike teorije interpretacije, koji je postavio njemacki teolog
Friedrich Schleiermacher u polemici s dotadasnjom tehnikom komentiranja tekstova. Prema njemu se izdvojena
mjesta teksta mogu valjano razumjeti samo iz njegove cjeline, a ta se cjelina opet moze dokuciti samo intuitivnim
povezivanjem njezinih dijelova, tzv. divinacijom. Vidi. http://www.enciklopedija.hr/natuknica.aspx?1D=25155,
pristupljeno 23. 6. 2015.

% O tome vise pise Plamper, History of Emotions, str. 114-130. Vidi takoder John Leavitt, Meaning and Feeling in
the Anthropology of Emotions, America Ethnologist, vol. 23, no. 3, 1996., str. 514-539.

% Isto, str. 8.; vidi Charles Taylor, Interpretation and the Sciences of Man, u: Interpretive Social Science: A Reader,
ur. Paul Rabinow i William M. Sullivan, Berkley 1979., str. 25-72.
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pripadnici dijele upoznatost s odredenim op¢im znacenjima, koje nije moguce verbalnim putem

. .. ;. . . 70
objasniti neupuéenim autsajderima.

Postoje naime sloZzene emocije karakteristicne za pojedinu kulturu ili podneblje, kao Sto
su britanski (posebice kod Engleza) stiff upper lip (suzdrzanost od iskazivanja emocija),
portugalska saudade (melankoli¢na ¢eznja za voljenom osobom), ruska toska ili mocka (ugrubo,
melankolija koja se prometnula u Ceznju), njemacki angst (neumoljiva, gotovo patoloska
tjeskoba) ili koncept plemena Ifaluka fago (hibrid tuge, suosjeéanja i ljubavi).”* U nagem slucaju,

hrvatski jal pada na pamet.

Ovom prilikom ne bismo smjeli zapostaviti ni emocionalne metafore Zoltana Kovecsesa.
Taj je ranije spomenuti stru¢njak za metafore, zapocevsi s onima koje se odnose na ljutnju, dosao
do novih uvida u proucavanju jezikoslovlja emocija. Za njega je najvazniji "izvor" emocija
upravo govor, a navlastito slikovito izrazavanje. Shodno tome, on drzi kako emocionalne
metafore sacinjavaju golem 1 zamrSen sustav organiziran oko generickih koncepata sile.
Iznasavsi izvjesnu novu sintezu emotivnoga jezika pod nazivom "konstrukcionizam utemeljen na
tijelu" (eng. body-based constructionism), Kdvecses u konacnici stize do kompromisnoga
zakljucka kako su jezi¢ni i slikoviti izrazi za emocije jednim dijelom utjelovljeni i univerzalni, a

drugim kulturoloske naravi.”?

Ve¢ sam pojasnio definiciju emocija u hrvatskom 1 engleskom jeziku. Taj pojam doduse
ne razumiju svi, budué¢i da ne postoje precizne istovrijednice u drugim jezicima (francuskom,
njemackom, ruskom), pa ¢ak ni u onima koji su kulturoloski, kao i geneticki, blisko povezani s

engleskim.”

" |Isto, str. 9.; vidi Anna Wierzbicka, Semantics, Culture and Cognition: Universal Human Concepts in Culture-
specific Configurations, New York 1992,

™ Usporedi s Catherine Lutz, Need, Nurturance, and the Emotions on a Pacific Atoll, u: Emotions in Asian Thought:
A Dialogue in Comparative Philosophy, ur. Joel Marks, Roger T. Ames i Robert Solomon, Albany 1995., str. 235-
252.

2 Vidi Zoltan Kovecses, Metaphor and Emotion: Language, Culture, and Body in Human Feeling, Cambridge
2000.

" Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 2-3.
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Dapace, jezi¢ni i analiticki problemi more povjesni¢are, ne samo u razmisljanju o
cjelokupnoj kategoriji emocija, ve¢ iskrsavaju i kad pokusavaju razumjeti pojedine osjecaje.”
Niz povjesnicara tvrdi da osjeéaji ne mogu postojati posve neovisno od jezika, te da rijeci daju
oblik emocijama. Odlukom da identificiraju i imenuju svoje osjecaje na jedan umjesto na drugi
nacin, pojedinci definiraju 1 imenuju svoje emocije u procesu njihova izrazavanja. William
Reddy napisao je da su verbalni tj. usmeni izrazi emocija "i sami instrumenti za izravnu
promjenu, izgradnju, skrivanje, intenziviranje emocija, instrumenti koji mogu biti vise ili manje

. w75
uspjesni".

Najnovija istrazivanja unutar neuroloskih znanosti i kognitivne psihologije sve vise
usmjeravaju paznju na ucinak povratne informacije (eng. feedback) izmedu artikulacije
"emocionalne rijeci" 1 samog ocuta emocije.76 Evo kako Jan Plamper objasnjava taj proces: ako
kazem "sretan sam", mehanizam samopreispitivanja moze se pokrenuti kako bi odredio osje¢am
li uistinu radost u ovom trenutku. Ovo je otvoreni mehanizam: ovaj samoistrazivacki proces
samopreispitivanja moze zakljuciti da ne osje¢am veselje i tako doc¢i u sukob s izraZzenim
osjecajem; ili bih mogao do¢i do suprotnog zakljucka 1 ponistiti druge emocije koje istodobno
éutim.”’

Trenutna se pomama u popularnoj psihologiji za neurolingvistickim programiranjem
(eng. Neuro-Linguistic Programming — NLP)"® dobrim dijelom temelji na ovom potonjem

postulatu, tj. na savjetovanju koje se u cijelosti zasniva na moc¢i preobrazavanja verbaliziranih

" Susan Matt, Recovering the Invisible, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N. Stearns, Urbana —
Chicago — Springfield 2014., str. 42-43.

™ |Isto, str, 43; William R. Reddy, The Navigation of Feeling: A Framework for the History of Emotions, Cambridge
— New York 2001., str. 105.

"% plamper, History of Emotions, str. 32.

" Isto, str. 32.

"8 Neurolingvisti¢ko programiranje (NLP) je pristup u komunikaciji, osobnom razvoju i psihoterapiji koji su stvorili
Richard Bandler i John Grinder u Kaliforniji SAD u sedamdesetim godinama 20. stolje¢a. Njegovi tvorci tvrde da
postoji veza izmedu neuroloskih procesa ("neuro"), jezika ("lingvisticki") i obrazaca ponasanja naucenih kroz
iskustvo ("programiranje") te da oni mogu biti promijenjeni kako bi se postiglo odredene ciljeve u zivotu. Vidi
https://hr.wikipedia.org/wiki/Neurolingvisti%C4%8Dko_programiranje, pristupljeno 22. 6. 2015. O tome jo$ u: Paul
Tosey i Jane Mathison, Introducing Neuro-Linguistic Programming Centre for Management Learning &
Development, Guildford 2006.; Robert Dilts i dr., Neuro-Linguistic Programming: Volume I: The Study of the
Structure of Subjective Experience, Cupertino 1980.
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osjec'aja.79 William Ian Miller, pravni teoreticar i stru¢njak za emocije islandskih saga, domece

“da jednom kad nadjenemo ime emociji ona se otiskuje vlastitim putem."*°

Prema rasclambi Barbare Rosenwein, premda mnogi europski jezici imaju vise od jedne
rije¢i za fenomen emocija — one se ¢esto ne mogu zamijeniti jedna drugom.81 U francuskome
ljubav nije emocija ve¢ sentiment (srdzba je pak emocija) buduéi da je emocija kratkotrajna i
nasilna, dok je sentiment suptilnije i duljeg trajanja. Njemacki Gefiihle Sirok je izraz koji se
koristi za snazne i iracionalne osjecaje, poput les émotions u francuskome, dok su Empfindungen
kontemplativniji i pounutreni, bliski les sentiments.®? Talijani govore o emozioni i sentimenti; te
dvije rije¢i ponekad imaju iste implikacije kao i njihovi pandani u francuskome, dok su u nekim
prilikama prakticki istoznacni, slicno kao Sto engleska rije¢ feelings zauzima priblizno isto
semanticko polje kao i emotions. Valja istaknuti i razliku izmedu passioni i emozioni — pasije su

neodvojive od njihova oblika izraZavanja (rappresentazione).®®

2.1.4. Metodoloski alati i znanstveno nazivlje

Kao nova znanost, povijest emocija proizvela je i adekvatnu popratnu terminologiju.
Povjesnicar Peter Stearns i njegova supruga psihijatrica Carol skovali su pojam znanstvenoga

prizvuka — “emociologija"®*

u naslovu rada Emotionology: Clarifying the History of Emotions
and Emotional Standards objavljenoga 1985. Bio je to svojevrsni manifest u kome su promicali

novo podrucje istrazivanja za povjesni¢are emocija s pojasnjenjem kako se navedeni pojam

" Plamper upucuje na svoj razgovor s vode¢im struénjaci na podru&ju istrazivanja povijesti emocija: Jan Plamper,
The History of Emotions: An Interview with William M. Reddy, Barbara Rosenwein, and Peter Stearns, History and
Theory, sv. 49, br. 2, Middletown 2010., str. 237-262, osobito 242.

8 |sto, str. 33., William lan Miller, The Anatomy of Disgust, Cambridge 1997., str. 37.

81 Rosenwein, Emotional Communities, str. 3-4.

82 |sto, str. 4; Usporedi Dixon, From Passions to Emotions; Dylan Evans, Emotion: The Science of Sentiment,
Oxford 2001., i Robert Dimit, European 'Emotion’ before the Invention of Emotions: The Passions of the Mind (jos
neobjavljeni rad).

8 Isto, str. 4. rosenwein istie kako je zahvalna Riccardu Cristianiju, Dominique logna-Pratu, Régini Le Janu,
Walteru Pohl i publici na njezinim predavanjimaa u Parizu 2004. godine za prosvje¢ujucu raspravu o tim to¢kama.
Trebalo bi imati na umu da nedavni pregled emocija u (uglavhom modernoj) talijanskoj povijesti nosi naziv Storia
delle passione (Povijest pasija). Urednica kaZe, vjerojatno u $ali, da je odabrala taj izraz kako bi ga suprotstavila
"objektivnom, nepristanom" (tal. spassionata). U ozbiljnijem tonu, ona uvida razliku izmedu "passioni" i
"emozioni": pasije su nerazdvojne od svojih oblika izraZzavanja (tal. rappresentazione). Vidi Storia delle Passioni,
ur. Silvia Vegetti Finzi, Rim 1995., str. v-vi.

8 Da ni nasi psiholozi i pisci ne mogu odoljeti takvom pomodnom trendu pokazuje naslov nedavne uspjesnice
Brune Simlese — "Ljubavologija”.
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odnosi na "stavove ili standarde koje drustvo, ili odrediva skupina unutar druStva, ima prema
osnovnim emocijama i njthovom prikladnom izrazavanju, i na¢ine na koje institucije odrazavaju

i poti&u te stavove u ljudskom ophodenju."®®

Naglasavaju¢i da su emocije i emocionalne norme tj. emociologija odjelite analiticke
jedinice, doveli su ih u (s)vezu.®® Smatrali su nadalje da ispitivanje kulturno odredenih pravila
koja upravljaju emocionalnim zivotom predstavlja dobar pocetak za sustavno proucavanje
emocija.’” Za Susan Matt njihov je plan istrazivanja dalekovidno predskazao puteve koje su
povjesnicari utirali tijekom posljednja tri desetlje¢a. Prvo su dosli oni koji su promatrali
emocionalne ideale, a slijedili su ih povjesni€ari koji su pokusali rekonstruirati emocionalna

iskustava i razlike izmedu konvencija i pojedina¢nih osje¢aja.®®

William Reddy je prouc¢avajuc¢i Francusku revoluciju pisao o "emocionalnim rezimima"
(eng. emotional regime) i "emocionalnim uto¢istima" (eng. emotional refuge), koje je prvi put
predstavio 1997., a zatim razradio 4 godine kasnije u svojoj studiji The Navigation of Feeling: A
Framework for the History of Emotions. U godinama koje su prethodile Francuskoj revoluciji,
mnogi koji su drzali kako su emocionalni kodovi ancien régimea sputavajuéi, izrazili su svoju
ideolosku udaljenost od emocionalnog rezima dvora Luja XVI., koji se $irio i nametao
dominantne emocionalne norme, prihva¢anjem sentimentalnijeg stila emocionalnog utocista, u

kojem su pojedinci mogli traZiti emocionalni predah i slobodu od takvog rezima.®®

Taj je americki povjesni¢ar osim toga prvi u ranim 1990-ima uporabio zamisli koje je
crpio iz biomedicinskih znanosti, osobito kognitivne psihologije, u svome radu na podrucju
emocija, uocivsi kako dana dvojba ometa uspostavljanje normativnoga stajaliSta. Na tragu teorije
0 govornim ¢inovima Johna Austina, prispodobivsi univerzalizam konstantivu, iliti opisnom
iskazu o svijetu, a drustveni konstruktivizam performativu, sto ¢e reci iskazu koja mijenja svijet,
Reddy se zalagao da se iskazima o emocijama, budué¢i da posjeduju i jedna i druga svojstva,

nadjene ime "emotivi". Unato¢ uvodenju nedvojbene inovacije, njegovom se konceptu

8 |sto, str. 7; Peter N. Stearns i Carol Z. Stearns, Emotionology: Clarifying the History of Emotions and Emotional
Standards, American Historical Review 90, Chicago 1985., str. 813.

8 plamper, History of Emotions: An Interview, str. 262.

87 Matt, Recovering the Invisible, str. 45.

% |sto, str. 45.

8 Susan J. Matt i Peter N. Stearns, Introduction, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N. Stearns,
Urbana — Chicago — Springfield 2014., str. 8.
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spocitavala logocentri¢nost, odnosno zamjeralo mu se da daje prednost rijeCima pred ostalim
oblicima emotivnoga ponaSanja, dok su recimo u nekim kulturama (primjerice u
srednjovjekovnom Islandu) crvenilo, podrhtavanje i nadimanje imali znacajniju ulogu od

prozbaranja.

Za filozofkinju Martha Nussbaum sam naslov njene knjige, Upheavals of Thoughts: The
Intelligence of Emotion iz 2001., koji je preuzela iz jednog odlomka Proustova ciklusa romana U
traganju za izgubljenim vremenom, emocije su oblik misli. Shodno tome, njezin kolega po
zvanju Robert Solomon proslavio se izjavom da su emocije prosudbe.® | drugi su znanstvenici,
poput Roberta McCauleya, Harveya Whitehousea i Ilkke Pyysidinena, primijenili uvide
kognitivne znanosti — mjesavinu perspektiva koje su crpili iz druStvenih i bihevioralnih znanosti,
neuroznanosti, filozofije i sve ¢eSCe iz modeliranja umjetne inteligencije (eng. artificial
intelligence modelling) kako bi proucavali religiju. TeoretiCari kognitivnih znanosti opcenito

v .o . . l
drze da su emocije prirodeno povezane sa spoznajom.’

Barbara Rosenwein u svom je istrazivanju emocionalnoga Zivota ranoga srednjeg vijeka
Emotional Communities in the Early Middle Ages nabasala na "emocionalne zajednice” (eng.
emotional communities) obrazlazuci da se one sastoje od skupina ljudi, poput obitelji, cehova ili
zupljana, koji dijele iste norme glede izraZzavanja emocija, 1 k tome vredniju (ili ne) iste

emocije.”

Opisala ih je na sljedeci nacin:

"Zamislite veliki krug unutar kojega se nalaze manji, nijedan posve
koncentrican nego neravnomjerno rasprostranjeni unutar danog prostora. Veliki je
krug nadmocna emocionalna zajednica, koju povezuju temeljne pretpostavke,

Vrijednosti, ciljevi, pravila glede osjecanja i prihvatljivih nacina izrazavanja. Manji

% Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 5; Corrigan, Introduction, str. 5.

% Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 5. Autor upu¢uje na sljedeca djela: Robert C. McCauley i E. T.
Lawson, Bringing Ritual to Mind: Psychological Foundations of Cultural Forms, Cambridge 2002.; Harvey
Whitehouse, Modes of Religiosity: A Cognitive Theory of Religious Transmission, Walnut Creek 2004.; Ilkka
Pyysiainen, Belief and Beyond: Religious Categorization of Reality, Abo 1996., i Cognition, Emotion, and Religious
Experience, u: Religion in Mind: Cognitive Perspectives on Religious Belief, Ritual, an Experience, ur. Jensine
Andersen, Cambridge 2001., str. 70-93.

% Rosenwein, Emotional Communities, str. 2.
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krugovi predstavljaju podredene emocionalne zajednice, koje sudjeluju u vecoj i
otkrivaju njene mogucnosti i ogranicenja. I one se takoder mogu podijeliti. U isto
vrijeme, druge veliki krugovi mogu postojati, bilo u cijelosti izolirani od one prve, ili

presijecajuci se s njom u jednoj ili vise tocaka".?

Sarah McNamer u svojoj studiji Affective Meditation and the Invention of Medieval
Compassion (2010.) govori 0 izvjesnim “emotivnim scenarijima” ili "obrascima” (eng. emotion
scripts) najvjerojatnije po uzoru na koncepte Anne Wierzbicke, koja je obrazlozila da ako je
ljudska emocionalna darovitost bez sumnje pretezito urodena i univerzalna, emocionalni zivoti
ljudi su oblikovani, u znatnoj mjeri, svojom kulturom. Svaka kultura ima ne samo jezi¢no
utjelovljenu mrezu za konceptualizaciju emocija, nego i skup "scenarija" koji sugeriraju ljudima
kako da (se) osjecaju, kako da izraze svoje osjecaje, kako da razmisljaju o svojim 1 tudim

osjecajima, 1 tako dalje.”94

U drustvenoj su konstrukciji emocija, nadalje, smatraju¢i ih
svojevrsnim kulturoloSkim propisima (eng. cultural prescripts), emotivni scenariji postali
neizostavni za rad u psihologiji, kulturoloskim studijima, antropologiji i povijesti emocija.*®
Napomenut ¢u jo§ kako emotivni scenariji imaju svog parnjaka u "intimnim scenarijima" (eng.
intimate script), u istoj mjeri u kojoj i "tekstovne zajednice" (eng. textual communities) zrcale

pojam Barbare Rosenwein — emotivne zajednice.

Posljednja koja je dala svoj obol krugu u€enjaka izumitelja novih naziva je Monique
Scheer sa svojom uzdanicom — “emotivnim praksama™ (eng. emotive practices). Oslanjajuci se
na teoriju praksi (eng. practice theory) Pierrea Bourdieua, Scheer tvrdi da praksa ne samo stvara
emocije, ve¢ da 1 same emocije mogu biti smatrane praksama.96 Proucavati emocije na ovaj
nacin znaci poimati kako stvarni izrazi emocija proizlaze iz tjelesnih manifestacija, koje su

uvjetovane drustvenim kontekstom, a koji uvijek ima kulturnu i povijesnu posebnost. Uz stvarne

% |sto, str. 24. Ovaj stav poklapa se s gledistima suvremene historiografije o dokidanju razlika izmedu pucke i elitne
poboznosti te o njihovom medusobnom prozimanju.

* Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 240.; Susan C. Karant-Nunn, The Reformation of Feeling: Shaping
the Religious Emotions in Early Modern Germany, New York 2010., str. 254,

% Sarah McNamer, Affective Meditation and the Invention of Medieval Compassion, Philadelphia 2010., str. 12.

% Rose Spijkerman i Olivier Luminet, History of Emotions and Emotions in History: How this Emerging Field Can
Feed the Psychology of Emotions?, Symposium Session 3 — 9.7.2015, ISRE2015, Conference of the International
Society for Research on Emotion, Geneva, July 8-10, 2015, Book of Abstracts, Zeneva 2015., str. 188. Dostupno i
na: http://www.isre2015.org/sites/default/files/Spijkerman.pdf#overlay-context=node/80, pristupljeno 26. 7. 2015.
Uz to, Plamper, History of Emotions, str. 136-137, 265-270.
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opise osjecaja, istrazivanja temeljena na teoriji prakse razmatraju ¢inove i ozra¢je u kojima se

takve prakse odvijaju.”’

2.1.5. Pitanje izvora

Kako je Jean Starobinski pronicljivo zamijetio, emocija nije rije¢, ali se moze §iriti jedino
putem rije¢i.*® Prema tome — budu¢i da ne moZemo dohvatiti emocije iz proslosti, povijest
emocija ne moze biti niSta drugo doli povijest onih rije¢i preko kojih su izrazene emocije. One
same odavno su iS¢ezle. Kao i osobe koja su ih ocutjele. Dok bi neuroznanstvenici mogli
prigovarati kako je stoga nemoguce istraZivati emocije iz proSlosti budu¢i da je rije¢ o
prolaznom impulsu, netragom nestalom, povjesnicari drugacije razmisljaju i tragaju za njihovima

natruhama godinama nakon $to su bile proZivljene kako bi rekonstruirali povijest emocija.*®

Kao §to je vjerojatno ne bez Zaljenja obrazlozila Susan Matt, u idealnom bi svijetu
povjesniCari imali pristup i preskriptivnim izvorima — koji odreduju pravila i norme — i
1zvjeS¢ima iz prve ruke o emocionalnim iskustvima muskaraca 1 Zena 1 njthovim reakcijama na te
norme.’®® U stvarnom je zivotu Cesto dostupno samo ovo prvo, pogotovo Sto se dalje vracamo
kroz vrijeme. Primjerice, mnogi se klasi¢ari uzdaju u anticke filozofe kako bi prikupili dokaze
emocionalnog zivota na podruc¢ju drevnog Sredozemlja. Tekstovi koje su ranije spomenuti
Platon, Aristotel i Ciceron ostavili za sobom nude ideale za odnose i emocionalno vladanje (eng.
emotional comportment), no nije uvijek jasno u kojoj su mjeri njihove ideje bile ragirene.’** Ti

tekstovi omogucavaju povjesni¢arima koji nastoje pojmiti emocionalni Zivot kasnijih vjekova da

% 1sto. Njeno recentno djelo je Monique Scheer, Are Emotions a Kind of Practice (and Is That What Makes Them
Have a History)? A Bourdieuan Approach to Understanding Emotion, History and Theory, 51/2, 2012., str. 193-220.
Takoder preporucujem Monique Scheer, Empfundener Glaube: Die kulturelle Praxis religidser Emotionen im
deutschen Methodismus des 19. Jahrhunderts, Zeitschrift fiir Volkskunde, 105, 2009., str. 185-213 i Pascal Eitler i
Monique Scheer, Emotionengeschichte als Korpergeschichte: Eine heuristische Perspektive auf religiose
Konversionen im 19. und 20. Jahrhundert, Geschichte und Gesellschaft, 35/2, 2009., str. 282-313.

% Matt, Recovering the Invisible, str. 43; Jean Starobinski, The Idea of Nostalgia, Diogenes 54, Pariz 1966., str. 81-
83.

% |Isto, str. 41-42.

190 |sto, str. 47.

1% Treba imati na umu da je do 12. st. jedva 1 % ljudi pripadalo intelektualnoj eliti, odnosno znalo &itati i pisati.
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objedine intelektualne povijesti emocija — dominantne ideale i ideje — s istrazivanjima glede

njihove recepcije i prihvac¢anja ili odbijanja u drustvenom i kulturnom Zivotu.'%?

Po tom pitanju Jan Plamper nadodaje kako se na prvi pogled moze ¢initi da se povijest
emocija moze pisati jedino koriste¢i izvore u kojima ljudi govore o svojim emocijama.103 A
buduéi da su osjecaji pripadali unutrasnjoj i intimnoj domeni najkasnije od romantizma, ti izvori
nisu izvorno bili namijenjeni objavljivanju. Oni su oznacivali odnos prema sebi, uzimajuci formu
dnevnika, autobiografija i memoara. To se moze proSiriti na privatnu komunikaciju kao izvor,
poput (ljubavnih) pisama, e-mailova, SMS poruka ili telefonskih razgovora koje (primjerice)
sigurnosne sluzbe prisluskuju. Ovaj bi pristup onemoguéio povijest emocija u presjeku stoljeca i
kultura u kojima nisu postojali ovi izvori, nezavisno od veéeg dijela CovjeCanstva koje nije
pisalo. Daleko se viSe zna o emocionalnim iskustvima vise i srednje klase nego o radni¢koj klasi

i siromagnima.'®

Ali gdje pronaci izvore koji potanko odreduju preskripcije, kao i one koji opisuju
proZivljena iskustva?'® Ranije receno polje “emociologije" uzdalo se u knjige bontona,
prirucnike, savjetnike, vodice, propovijedi, knjige o dje¢jem odgoju i druge oblike preskriptivne
literature koja je nudila instrukcije kako 1 kada pokazati ili potisnuti emocije, ¢esto razotkrivajuci

prevladavajucu viziju idealnog pojedinca u izvjesnim razdobljima.lo6

Izvori kojima su se povjesnicari dugo sluzili umjetnicki su prikazi emocija. Oni ne

ovjekovjecuju unutrasnji zivot ljudi ve¢ pokazuju viziju izvjesnog umjetnika. Pa ipak, njihovi

192 1sto, str. 48. Za raspravu o problemu vreld, Matt upucuje na iznijansirani esej Piroske Nagy, Historians and

Emotions: New Theories, New Questions, listopad 2008., http://emma.hypotheses.org/147 (pristupljeno 20. 3.
2013.).

103 plamper, History of Emotions, str. 33.

104 Isto, str. 33. Clan Povjerenstva za ocjenu mog doktorskog rada, dr. Zoran Ladi¢, napomenuo mi je kako su
Stranica: 29
ipak, narativni, pa ¢ak i pravni izvori odlicno vrelo u kojima pojedinci (Dante, Boccacio, splitski patricij Miha
Madijev de Barbazanis te autor djela naslovljenog Cutheisov spis (Tabula a Cutheis)), naro¢ito u vrijeme Crne
smrti, izrazavaju svoje emocije o tom katastroficnom ili apokaliptickom dogadaju, pri tome opisujuci ukupno stanje
krize u svojim urbanim zajednicama temeljeno na vlastitim videnjima patnje drugih obitelji i njihovih emocija.
Naravno, u gotovo svim takvim kronikama kao topos se pojavljuje nadnaravna Bozja kazna za pocinjene grijehe, a
koja uvijek pocinje opisom neobicnih prirodnih dogadaja (zamraceno nebo, ¢udno ponasanje zivotinja, osobito ptica
i sli¢no). Konac¢no, i vizualni izvori (slike, skulputre, arhitektura) odli¢an su izvor za proucavanje nekih emocija.

105 Matt, Recovering the Invisible, str. 48.

1% |sto, str. 48.
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detalji Cesto bacaju svjetlo na uobicajene emocionalne prakse.107 Popularna literatura je takoder
postala veoma instruktivan izvor za razumijevanje kulturnih ideala kao i uzora. Ona moze
zrcaliti uobiCajene emocionalne prakse i sluziti kao obrazac za nove stilove osjecanja i
ponasanja. Primjerice, napominje Matt, neki tvrde kako su Europljani i Amerikanci naucili stil 1
vokabular romanti¢ne ljubavi iz osamnaestostoljetnih romana i drama te ih rabili kao predloske

za vlastite emotivne Zivote.'%

Svi ti izvori imaju svoja ograniGenja.’® Otkrivaju mnogo o tome kako su umjetnici, pisci,
psiholozi 1 stru¢njaci za lijepo ponaSanje poimali svijet, ali ne mogu ustanoviti jesu li takvi
pogledi i sentimenti bili Siroko rasprostranjeni. Oni takoder predstavljaju uglavnom elitne
perspektive, umjesto onih svakodnevnih ljudi. Kako bi premostili ovaj jaz, neki su se ucenjaci
okrenuli pravnim izvorima, zbog toga Sto oni ¢esto biljeze Zivote i smrti, razvode i sporove onih
koji nisu znali pisati. Primjerice, oporuke i kuéni inventari pokazali su se korisnim okancima u
emocionalni zivot proSlosti. Molbe za pomilovanje pomazu razumjeti pitanja krivnje i
zaklinjanja, dok brakorazvodne parnice i krivi¢ni spisi mnogo toga kazuju o teksturi bra¢nih

veza i emocionalnih nagrada i obveza koje su podrazumijevali.**°

Pored svega toga, povjesnicari sve CeS€e pribjegavaju lukavstvima kako bi pretresli
materijalnu kulturu tragajuci za znacima emocija, tako da mnogi artefakti koje proucavaju mogu

11 Neki od najdugovjeénijih materijalnih simbola emocija

razjasniti iskustva Sireg soja ljudi.
povezani su sa smréu. Prvo su arheolozi, a zatim i1 povjesnicari poceli rekonstruirati nadgrobne
spomenike 1 prostornu organizaciju ukopnog mjesta kako bi nastojali obnoviti nac¢in na koji je to
moglo utjecati, poput obiteljske ljubavi i tuge, na osjeCaje aktera koji su nazocili ritualima

vezanima uz pokojnike.!*?

Jan Plamper naznacuje kako je u zadnjim desetlje¢ima diplomatska povijest preporodena

kao "kulturna povijest diplomacije" na dvojak nacin: isprva kao povijest koja usmjerava

107 |sto, str. 48.

198 |sto, str. 49., usporedi s Ann Swindler, Talk of Love: How Culture Matters, Chicago 2001.

109 sto. str. 49.

19 sto, str. 50.

1 sto, str. 50.

12 TIsto, str. 52. Zoran Ladi¢, &lan Povjerenstva, istaknuo je mudro kako pri tome treba posebno istaknuti
kvantitativnu metodu, jer oporuke, brevijari, kodicili i inventari (sve Cesti srednjovijekovni pravni dokumenti)
spadaju u serijske tipove izvora, a koji ponavljanjem istovjetnih motiva ukazuju na dominantne religijske,
emocionalne, obiteljske i druge probleme s kojima su se tadasnji ljudi suocavali.
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pozornost na simbolicku 1 obrednu dimenziju diplomacije, a zatim kao medunarodna povijest
koja istrazuje povijesno prepletanje osoba i institucija razligitih drzava.'*®* Ne mozemo a da nas
ne kosne koliko su istaknute emocije u svjedocanstvima visoke medunarodne politike, pri
susretima izmedu kraljeva i careva, generala i1 glavnih tajnika, izmedu predsjednika i stranackih

Celnika, te u razli¢itim vrstama sluzbenih dokumenata.!**

Doti¢ni njemacki povjesnicar kao notorni primjer raznolikosti ciljane publike za
emocionalnu diplomaciju u doba masovnih medija navodi posjet njemacke kancelarice Angele
Merkel daci ruskog predsjednika Vladimira Putina u Sociju u sije¢nju 2007. Tom je prilikom,
vjerojatno znajuci kako se Merkel boji pasa jer ju je jedan ugrizao u djetinjstvu, tijekom njihova
razgovora drzao pored sebe golemog labradora Koni. Uspjeh Putinova hotimi¢na pokusaja da

uzdrma Merkel vidljiv je iz njena govora tijela ovjekovjeGena na snimkama i fotografijama.'*

S gledista povijesti emocija koriStenje emocionalnog vokabulara bilo bi vrijedno

razmatranja kako bismo otkrili Sto se odista odigrava medu protagonistima diplomatskih

116

sastanaka.”” No to ni na koji na¢in ne dovrSava popis potencijalnih polja s jo§ neiskori$tenim

izvorima za istraZzivanje emocija kroz povijest. Za povijest emocija nema nestaSice izvora.

13 plamper, History of Emotions, str. 34. Autor nam usrdno podastire opsiran popis djela, pocevsi od Akire Iriye,
Culture and International History, u: Explaining the History of American Foreign Relations, ur. Michael J. Hogan i
Thomas G. Paterson, 2nd edn, Cambridge 2004., str. 241-256; Ursula Lehmkuhl, Diplomatiegeschichte als
internationale Kulturgeschichte: Theoretische Ansdtze und empirische Forschung zwischen Historischer
Kulturwissenschaft und Soziologischem Institutionalismus, Geschichte und Gesellschaft, 27/3, 2001., str. 394-423, a
izri¢ito spominje emocije na str. 414; Culture and International History, ur. Jessica C. E. Gienow-Hecht i Frank
Schumacher, New York 2003.; The Diplomats’ World: A Cultural History of Diplomacy, 1815-1914, ur. Markus
Mosslang i Torsten Riotte, Oxford 2008. Osim toga, autor ukazuje kako je u Londonu 2010. godine odrzana
konferencija o diplomaciji koja je bila usredotoCila na emocije: vidi Heidi Mehrkens, Recenzija Personliche
Beziehungen zwischen Staatsménnern als Kategorie der Geschichte des Politischen (1815-1914), H-Soz-u-Kult, H-
Net Reviews (studeni 2010.), http://www.h-net.org/reviews/showrev.php?id=31864, pristupljeno 23. 2. 2014.

1 Isto, str. 34. Zoran Ladi¢ uvidavno je ustvrdio kako treba voditi ratuna o tome da se cijeli latinski svijet srednjeg
vijeka temelji na dugo gradenoj, ali i ¢vrstoj hijerarhiji, pri ¢emu je od posebnog znacaja pojam "honor", odnosno
cast kao temelj svakog uredenog srednjovjekovnog drustva. Na to ukazuju kronike posvecene odnosima vladara i
njihovih "prirodnih podloznika". Cast je jedna od kategorija koja se nikako nije smjela obezvrijediti, iako u praksi
Cesto nije bila tako. Na primjer, tijekom opsade Zadra, sami su se Zadrani nazivali prirodnim podloZnicima njihova
prirodnog gospodara (lat. dominus naturalis), Ludovika I. Anzuvinca, naravno u nastojanju da sebi pobolj$aju
polozaj prema gospodarici mora — Veneciji i njenim stalnim pretenzijama na isto¢nu obalu Jadrana. U isto se
vrijeme, bosanski ban Stjepan, inace pripadnik kraljevih jedinica, stalno nalazio pod sumnjom Zadrana da je
heretice pravitatis alumnus odnosno gojenac hereti¢ke opacine. Prema opaZanju dr. Ladi¢a, niz emocija ovdje se
zrcali u tekstu autora.

% |sto, str. 36-38.

1% |sto, str. 38.
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Sre¢om nismo ograni¢eni u tom pogledu, procjenjuje Plamper, jer povijest emocija danas koristi

gotovo sve dostupne izvore za povijesno razmatranje. '

2.1.6. Prednosti i mane popisa rijeci

Rijeci oblikuju emocije onih koji su zZivjeli u proslosti, oznaavaju¢i granice mogucega i

(pre)poznatoga.''®

Nasi vlastiti rjecnici ujedno ogranicavaju nacin na koji mi u sadasnjosti
razumijemo emocije drugih razdoblja. Na ovom bih mjestu prema tome obratio paznju na popise
rije¢i vezanih uz emocije u povijesnome kontekstu i naveo nekoliko njihovih primjera, da
takore¢i utvrdim gradivo. Sjajan rad posvecen ovoj temi napisala je Barbara Rosenwein

naslovivii ga jednostavno Emotion Words.**®

Aristotel je medu Cuvstva ili pasije ubrajao 14 pojmova: srdzbu ili ljutnju (gr¢. orge —
opye), blagost (gré. praotés — mpaortng), ljubav (gré. philia — gilia), mrznju ili neprijateljstvo
(gré. misos — uiocog), strah (gre. phobos — @dfog), smjelost ili povjerenje (gré. tharrein —
Qoppeiv), sram (gré. aischuné — aioyvvny), besramnost (gré. anaischungia — avdioyodya),
blagonaklonost ili ljubaznost (gr¢. charis — yapic), manjak blagonaklonosti ili ljubaznosti (gr¢.
acharistia — ayapiotio), suosjecanje ili sazaljenje, (gré. eleos — &leog), gnjev ili ogorcenost, (grc.
nemesan — véueoav), zavist ili inat (gr¢. phthonos — pfévog) 1, naposljetku, Zelju za oponasanjem

(gre. zelos — (ioc). 20

U svojim je "Tuskulanskim razgovorima" Ciceron sastavio popis od 44 cuvstva pocevsi s
nesrecom ili bijedom (lat. adfiictatio), da bi ga okoncao s izrazom za drhtanje (lat. tremor), uz
dodatak od 4 oznacivaca Cuvstava: cvokotanje zubi od straha (lat. dentium crepitus), drhtanje od
straha (lat. tremor), blijedost od straha (lat. pallor) i crvenilo od srama (lat. rubor). Izgleda da je
iz sebi znanih razloga propustio ukljuciti cak polovicu "Aristotelovih" cuvstava (blagost, ljubav,

smjelost, besramnost, blagonaklonost, gnjev i1 Zelju za oponasanjem).

17 sto, str. 38.

118 Matt, Recovering the Invisible, str. 43.

119 Barbara H. Rosenwein, Emotion Words, u: Le sujet des émotions au Moyen Age, ur. Piroska Nagy i Damien
Boquet, Paris 2008., str. 93-106.

120 Aristotel, Retorika, 2.3.1-2.11.7 (1380a-1388), str. 184-247; Rosenwein, Emotional Communities, str. 35-36.
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Sastavio sam ovaj popis sluzeci se tablicom koju je Barbara Rosenwein prilozila u svome

.....

latinskom jeziku, stoga bi iznesene izraze trebalo uz ogradu shvatiti kao priblizne istovrijednice

latinskim izvornicima.*?*

Abecednim redom na latinskom jeziku, pobrojana su sljedec¢a ¢uvstva:
nesreca, bijeda (lat. adfiictatio), i s tim povezano — biti nesretan, jadan, pogoden (lat. adfiictari),
bol, bolest, nevolja (lat. aegritudo), nadmetanje (lat. aemulatio), nadmetati se (lat. aemulari),
umor, iznurenost (lat. aerumna), bojazan, tjeskoba (lat. angor), uznemiren (lat. angi), snazna
Cuvstva (lat. commotio animi), uzrujanost, previranje (lat. conturbatio), zudnja (lat. cupiditas),
uzitak, zadovoljstvo (lat. delectatio), zudnja, ¢eznja (lat. desiderium), ocaj (lat. desperatio),
ocCajavati (lat. desperare), nesloga (lat. discordia), tuga, zalost (lat. dolor), tugovati, zalovati,
oplakivati (lat. dolere), ushit, oduSevljenje (lat. elatio animi), paralizirajuéi uzas, jeza (lat.
exanimatio), jarost (srdzba) (lat. excandescentia), strepnja, strava (lat. formido), radost, veselje
(lat. gaudium), potrebitost, pohlepa (lat. indigentia), neprijateljstvo, netrpeljivost (lat. inimicitia),
zavist (lat. invidentia), zavidjeti (lat. invidere), zavist, prkos, inat (lat. invidia), srdzba, ljutnja
(lat. ira), razmetanje, hvalisanje (lat. jactatio), sreca, veselje (lat. laetitia), tugovanje, naricanje,
zapomaganje (lat. lamentatio), naricati, zapomagati (lat. lamentari), pozuda (lat. libido), tuga,
bol (lat. luctus), zalovati, tugovati (lat. lugere), zalost, tuga (lat. maeror), zalovati, tugovati (lat.
maerere), zloba, pakost, zlonamjernost (lat. malevolentia), strah, bojazan (lat. metus), milosrde,
sazaljenje (lat. misericordia), sazalijevati (lat. miserere), ojadenost (lat. molestia), ljubomora,
klevetanje (lat. obtrectatio), biti ljubomoran, klevetati (lat. obtrectare), zazor, mrznja (lat.
odium), uzas, panika (lat. pavor), komeSanje — zapravo izraz za Cuvstva (lat. perturbatio),
indolencija, nehaj, lijenost (lat. pigritia), stid, sram (lat. pudor), zabrinutost (lat. sollicitudo),
brinuti se (lat. sollicitari), nada (lat. spes), uzas (lat. terror), strava, strah (lat. timor) i naposljetku

zadovoljstvo (lat. voluptas).

Cuveni srednjovjekovni teolog Toma Akvinski ¢uvstva je podijelio na parove od 6
osvajackih (lat. passiones concupiscibiles) i 5 obrambenih ¢uvstva (lat. passiones irascibiles).

Prva su: ljubav (lat. amor) i mrznja (lat. odium), zelja (lat. desiderium) i odbojnost (lat. fuga),

121 Rosenwein, Emotional Communities, str. 40. autorica navodi kako ovdje daje genericke i jednostavne engleske
ekvivalente, uzevsi u obzir prijevode u djelu Cicero on the Emotions: Tusculan Disputations 3 and 4, prevela i
napisala komentare Margaret Graver, Chicago 2002. Izrazi za imenice potjecu iz Ciceron, Tuskulanski razgovori
4.5.r0-4.9.22 1 4.37.80 (ua spes [nadu]); glagoli su uzeti iz 3:34.83-84; oznake za emocije su isto, 4.8.19.
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zadovoljstvo (lat. gaudium) i tuga (lat. tristitia); a druga: nada (lat. spes) i o¢aj (lat. desperatio),
hrabrost (lat. audacia) i strah (lat. timor), te ljutnja (lat. ira)."?* Sva ostala, razumije se, sveo je

pod ove, netom navedene.

Ocrtavajuéi etimologiju 1 semantic¢ki razvoj hrvatskih naziva za emocije (ili osjecaje) i

k'% sastavio iznimno Kkoristan

njima srodne pojmove, mladi je nizozemski slavist Tijmen Pron
popis, koji se sastoji od sljede¢ih rije¢i: bijes (stcsl.™®* bésw), bunilo (psl. *belnv), Cemer (hrv.
¢émer), dusa (stcsl. dusa), gnjev (stcsl. gnévw), griznja (savjesti) (ie. *hzed-), jad (psl. *édb),
jarost (csl. jars), jed (isto kao i jad), jeza (stsl. (j)edza), ljubomora (psl. *I'ub- + hr. moriti),
ljutnja (stcsl. Jjutv), mracan (ie. *merHk-), mrziti (stcsl. mrozéti), narav (stcsl. nravsy), ogoréenje
(stesl. gorvkw), sram (psl. *sormws), srditi se (psl. sorditi (s¢)), stid (stcsl. stydvkw), strah (s tri
moguca etimoloska porijekla: ie. *sterh;-; psl. straxw; gré. pwouar) strast (psl. strasts), sumoran
(psl. *somorks), tmuran (psl. *smurenwv/*hmurens), tuga (stcsl. tpga), uzas (stesl. uzasv), veselje

(stcsl. veselw), zavist (psl. *zavistv), zebnja (psl. *zesti), Zar (ie. *g""er-) i zudnja (csl. Zlbdéti).

Barbara Rosenwein upozorava kako nije dovoljno samo pronaéi zadovoljavajuéu

definiciju emocija.’® Bitno je takoder ustanoviti je li odredena rije¢ bila smatrana emocijom u
razmatranom razdoblju. No isto kao Sto Aristotel nije uvazio veselje kao wafog, tko bi danas
smatrao blagost emocijom. Prema tome, Rosenwein rezimira — popisi rije¢i izvan konteksta

posve su beskorisni.*?

Susan Matt obrazlaZze kako postoje ocite poteskoce prilikom proucavanja rijeci s ciljem

da se razumiju emocije.*”’

Ne znamo to¢no §to je to emocija, niti znamo S§to su rijeci za
opisivanje odredenih osjecaja znacile prethodnim generacijama. MoZemo imati razli¢ite rijeci ili

uop¢e nemati (adekvatne) rijeci za emocije 1 pojmove koje su ranije kulture drzale stoZernima, i

122 v/idi Toma Akvinski, Summa theologiae, 1a.2ae.22-48, usp. Vukoja, Dobro i zlo, str. 27. Preporu¢ujem svakako
konzultirati Toma Akvinski, lzabrano djelo, izabrao i priredio Tomo Veres, drugo znatno pros$ireno i dotjerano
izdanje priredio Anto Gavri¢, Zagreb 2005.

123 Tijmen Pronk, Odakle su nam emocije?: O etimologiji i semanti¢kom razvoju hrvatskih rije¢i koje se odnose na
emocije, u: Poj Zeljno: Iskazivanje i poimanje emocija u hrvatskoj pisanoj kulturi srednjega i ranoga novoga vijeka,
ur. Amir Kapetanovié, Zagreb 2012., str. 1-24.

124 Objasnit ¢u kratice za jezike koje Pronk redom upotrebljava u svom &lanku: stesl. — starocrkvenoslavenski, psl. —
praslavenski, ie. — indoeurpski, csl. — crkvenoslavenski.

12> Rosenwein, Problems and Methods, str. 15.

2% Isto, str. 14, 16.

127 Matt, Recovering the Invisible, str. 43.
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obrnuto. Cak i unutar pojedinog dru$tva, u danom trenutku, znadenje rije¢i i osjeéaja koje

opisuju razli¢iti pojedinci mogu se shvatiti drugagije.*®

Matt zatim istiCe 1 pitanje reportaze odnosno izvjeStavanja. Naime, ¢ak 1 u
svjedoCanstvima iz prve ruke glede sentimenata, stavova i emocija, niSta nije sirovo niti
nefiltrirano. Osobni emocionalni iskazi odrazavaju Siroke kulturne kategorije, kao i pojedinacne
odluke i svjesne ili nesvjesne napore da sami sebe osmislimo (eng. self-fashioning). Pisci tesu
svoje dnevnike, pisma i memoare, prikazujuéi svoje osjecaje s obzirom na prevladavajuce
konvencije ili pravila u vezi s osjecajima. Ponekad se nastoje uklopiti u te norme; drugi put pisu

njima usprkos, ali se uvijek referiraju na njih.*?°

Na kraju, prema Susan Matt, postoji jaz izmedu onoga $to su ljudi osjecali i onoga Sto
povjesnicari mogu znati o tim osjecajima, ali se ipak izvjesna vrijednost moze naci u spasavanju
tih blijedih tragova senzibilitetd minulih narastaja.’®® Starobinski je mudro ukazao na to da
povjesnicari moraju pripaziti kada razmatraju rijeci ranijih narastaja, i oduprijeti se nametanju
modernih znafenja 1 konotacija kulturama iz proSlosti, koji su imale svoje povijesno
karakteristi¢ne rje¢nike.*** Njegova upozorenja imaju odjeka kod suvremenih znanstvenika,
budu¢i da je pitanje rijeci jo$ itekako vitalno. "Nostalgija" je slucaj koji tome ide u prilog. Ta
rijec¢ stvorena 1688. godine, priopéava nam Matt, izvorno je bila formalan medicinski naziv za
ono $to mi danas nazivamo ¢eznjom za dom(ovin)om (eng. homesicknes). Tek je u ranom
dvadesetom stolje¢u nostalgija preuzela znacenje difuzne CeZnje za prosloséu i izgubljenim
vremenom. Govoriti o muskarcima i Zenama kao nostalgi¢nima — u ijednom smislu — prije 1688.
bilo bi anakrono. Govoriti o njima nakon toga zahtijeva pomno razgrani¢enje znacenja, ako se
nastoji koristiti rije¢ onako kako su je sami povijesni protagonisti rabili."** Matt naposljetku
britko sumira kako ovaj problem promjenjivih zna€enja nije ograni¢en samo na slu¢aj nostalgije,

o . .. ve 1
vec je svojstven cijelom tom podrucju. 33

128 |sto, str. 44.

129 |sto, str. 44.

130 |sto, str. 44.

31 |sto, str. 43.

132 Starobinski, The Idea of Nostalgia, str. 81-83; Susan J. Matt, Homesickness: An American History, New York
2011., str. 27.

133 |sto, str. 43.
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Kad podvucemo crtu, $to iz svega ovoga mozemo zakljuciti? Ne uobrazavam da sam
postao vian baratanju stru¢nim nazivljem, niti da sam se domislio originalnom, suverenom
nacinu razlu¢ivanja nakon svega nekoliko mjeseci prebiranja po svemu $to mi je doslo pod ruku
od prikupljenih izvora. Navest ¢u stoga bez pretenzija ono $to sam i sam naucio od trenutno
vodecih autoriteta u doticnom polju piSu¢i ovo poglavlje u kojem sam se pokuSao uhvatiti u

kostac s pitanjima etimologije, semantike i jezi¢ne raznorodnosti u pogledu emocija.

Premda nijedan drugi aspekt naSeg mentalnoga Zivota nije vazniji za kakvocu 1 smisao
naSe egzistencije od emocija, nailazimo na velike poteskoce kada ih trebam definirati, vispreno
je sazeo Ronny De Souza, i dovitljivo prisnazio: "Zbog njih vrijedi Zzivjeti, a ponekad i
umrijeti".’* Od samoga uvodenja u engleski, i posljedi¢ne asimilacije u druge jezike, rijeé
emocija je, prema videnju Thomasa Dixona, neodredena pojmovna rinfuza, povijesno uvjetovana

i nejasno definirana.™*

Makar povjesni¢ari mozda mogu prepoznati emociju kad nabasaju na nju,
ostaje Cinjenica kako je stanovita nepreciznost ucijepljena u samu sustinu njihova istrazivanja.
Za Carroll Izard, problem nije u tome S$to izrazu emocija nedostaje jasno znacenje, ve¢ u tome

Sto ih ima napretek.136

Da bi se pristupilo provodenju istrazivanja, potrebna nam je razgovijetna i pouzdana
konceptualna okosnica, koja ne moze pocivati na engleskoj rije¢i emotion. Stoga je dobro vidjeti
kako se cak 1 unutar psihologije obicaj da se taj naziv uzima zdravo za gotovo sve viSe
propitkuje.’®” Odnos izmedu rije¢i i naziva emocija prema tome vrlo je varljiv."*® Povrh toga,
odluka da uzmemo rije¢ emocija kao polazisSnu toCku problemati¢na je, ako se na samom
pocetku priklonimo perspektivi koju je oblikovao na$ materinji jezik, ili pak jezik koji je
trenutno dominantan u nekim akademskim disciplinama, za razliku od zauzimanja maksimalno

"neutralnoga" stajaliSta, neovisnoga o kulturi (ako takvo $to uopcée moze postojati).139

3% Ronny de Sousa, Emotion, u: The Stanford Encyclopaedia of Philosophy, Stanford 2010.

https://plato.stanford.edu/entries/emotion/. Pristupljeno 6. 7. 2015.

135 Matt, Recovering the Invisible, str. 42. Takoder preporudujem vidjeti Thomas Dixon, "Emotion": One Word,
Many Concepts, Emotion Review 4, Los Angeles 2012, str. 387-388.

13 Thomas Dixon, "Emotion™: The History, str. 339. Autor ovdje ukazuje na dva rada Carrolla E. Izarda: The many
meanings/aspects of emotion: Definitions, functions, activation, and regulation, Emotion Review, 2, Los Angeles
2010., str. 363-370 i More meanings and more questions for the term “emotion.”, Emotion Review, 2, Los Angeles
2010, str. 383-385.

37 \Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 5.

138 Matt, Recovering the Invisible, str. 42.

139 Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 2.
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Na koncu, dodao bih da ako ve¢ kanimo prepustiti emocijama glavnu rijec, trebali bismo
voditi ra¢una o tome kako doti¢ni pojam ne sacinjava prirodnu kategoriju ili vrstu, ve¢ jedan on

.- .. . . .. el qe . 140
nacina na koji suvremeno drustvo, navlastito na Zapadu, nastoji naznaciti ljudsko iskustvo.

2.2. DVOJBE | PREDRASUDE GLEDE EMOCIJA

Nakon $to sam podrobnije definirao i pojasnio etimologiju pojma emocije, prije nego §to
se pozabavim s prikazom njenoga proucavanja u povijesnom kontekstu, osvrnuo bih se ovdje na
izvjesno intelektualno kamenje spoticanja koje sam letimicno dotakao u prethodnoj cjelini.
Naime, nuzan preduvjet za postizanje napretka u znanstvenom proucavanju emocija bio je
uspjesno razrjeSavanje nekoliko duboko ukorijenjeni dvojbi vezanih uz njih. Jedna od takvih

(bez posebnog redoslijeda) odnosi se na dihotomiju uma i tijela.

2.2.1. Um —tijelo

Filozofija uma dugo je vremena bila, a donekle je jo§ uvijek, zaokupljena problemom
uma 1 tijela, osobito u anglosaksonskoj tradiciji. Emocije pri tome mogu djelovati zbunjujuce,
budu¢i da se kao paradigmatski mentalne ali ujedno 1 paradigmatski tjelesne nalaze s obje strane

141

razdjelnice izmedu ta dva pojma.” Sve do dramati¢ne promjene u filozofskim interesima u

posljednjih nekoliko desetljeca izrazena je bila tendencija, oprimjerena u teoriji odluka i

140 Maria Heim, Buddhism, str. 18. Autorica napominje kako ¢ak u kontekstu modernog Zapada, kategorija emocija
jo$ nije rijeSena, tako da ne postoji jasan i univerzalno dogovoren kriterij oko toga §to spada pod emocije. Ujedno
upucuje Citatelja na rad Amélie Oksenberg Rorty, Aristotle on the Metaphysical Status of Pathe, Review of
Metaphysics 38, 1984., str. 521-546., kako bi stekao koristan pregled filozofske obrade emocija na Zapadu i uvidio
za$to su suvremene rasprave o njima optereé¢ene "proturje¢nim intuicijama" glede toga $to one zapravo jesu.

141 peter Goldie, Introduction, u: The Oxford Handbook of Philosophy of Emotions, ur. Peter Goldie, Oxford 2010.,
str. 1.
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funkcionalizmu, da se emocije asimilira u ve¢ dobro poznata (i toboZe bolje spoznata) mentalna

. v . Ce . v e . ., .. . . 142
stanja, kao $to su uvjerenje i zudnja, prepustajuci "osjecajnu" stranu emocija psiholozima.

Prema Peteru Goldieju, razlozi za to su sljedeci: kao prvo, filozofi sve cesS¢e izrazavaju
zanimanje za empirijski rad u drugim disciplinama u sklopu kognitivnih znanosti, poput
evolucijske psihologije, umjetne inteligencije i antropologije, koje se ve¢ dulje vrijeme bave
emocijama.'*® Osim toga, doslo je do poveéane svijesti o vaZnosti emocija u prakti¢nom
razlu¢ivanju. Primjerice, emocije mogu pomoci u pojasnjavanju pojma akrazije (gr¢. dxpooia),
odnosno slabosti volje (Sto su prihvacali jo§ Platon 1 Aristotel), gdje osoba djeluje protiv
vlastitog suda o onome S$to bi bilo najbolje uciniti. Nasuprot tome, emocije mogu ponekad
dovesti i do ispravna postupanja, s§to isto tako treba razjasniti. Zatim se, prema Goldievu
misljenju, promijenio svjetonazor u filozofskoj etici, koja pod dominacijom kantovske (1724. —
1804.) 1 utilitarne filozofije nije imala kamo smjestiti emocije, do¢im je s pristupom preuzetim iz
teorije etike vrlina,'** prizivajuéi djela Aristotela i sentimentalista poput Davida Humea, znadaj
emocija u etici postao pravilno vrednovan. S time je povezan golem porast dobro upuéena
empirijskoga istrazivanja o tome kako ljudi donose moralne prosudbe, pod nazivom "kognitivna
znanost morala" (eng. cognitive science of morality),** koje sve vise prihvaca kako se emocije
na neki na€in mogu naslutiti u intuitivnom razmisljanju. Povrh toga, rad u filozofskoj etici koji je
Cesto rukovoden empirijskim istrazivanjima u psihologiji i neuroznanosti doveo je do
priznavanja uloge emocija u naSem odgovoru na umjetnicka djela. Goldie naposljetku istice kako
se u zadnje se vrijeme mnogo paZnje posveéuje krizanju etike i estetike,**® odnosno razlugivanju

kako estetske emocije utjeu na moralnosti i obrnuto.**’

Za Williama Reddyja emocija iznie iz "interakcije izmedu naSeg emocionalnog

kapaciteta i razvoja povijesnih okolnosti".**® U sklopu provodenja analize emocionalne kulture

142 |sto, str. 2.

143 |sto, str. 2.

144 Etika vrlina je zajedni¢ko ime za niz razlicitih filozofskih glediita prema kojima se kao glavni cilj ljudskog
djelovanja shvaca promicanje vrlina i radnji utemeljenih na njima. Vidi G. E. M. Anscombe, Modern Moral
Philosophy, Philosophy 33, Cambridge 1958., str. 1-19.

15 Walter Sinott-Armstrong, ur., Moral Psychology, Volume 2: The Cognitive Science of Morality, Cambridge 2008.
148 Jerrold Levinson, Aesthetics and Ethics: Essays at the Intersection, Cambridge 1998.; Garry L. Hagberg, Art and
Ethical Criticism, Oxford 2008.; Peter Goldie, Towards a Virtue Theory of Art, British Journal of Aesthetics 47,
Oxford 2007., str. 372-387.

17 Isto, str. 3. Vidi Berys Gaut, Art, Emotion and Ethics, Oxford 2007.

148 John Corrigan, Religion and Emotions, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N. Stearns, Urbana —
Chicago — Springfield 2014., str. 154.
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revolucionarne Francuske, istaknuo je porast sentimentalizma u Europi 18. st. i njegovu zamjenu
"razumom" u Francuskoj nakon 1795. Za njega su se povijesne okolnosti pokazale preteskima na
opstanak sentimentalizma kao dominantnog "emotiva," no povijest je takoder vukla emotivni
zivot u novom pravcu dopustajuci pojedincima Siri raspon emocionalnog izrazavanja. Reddy tom

149

prilikom, poput Debre Shuger i Anne Gade, ™ nudi pristup povijesnom prou¢avanju emocija koji

zaobilazi nefleksibilne dvojne kategorije uma i tijela.*

2.2.2. Dusa —tijelo

Pitanje §to se zapravo dogada nakon smrti, odnosno mozemo li govoriti o zagrobnom
zivotu i besmrtnosti duse, i dan danas vrlo je aktualno. No ono zaokuplja covjecanstvo kroz
svaki narastaj prakticki od njegova nastanka, nastoje¢i proniknuti u srz ljudskoga identiteta,
smisao i svrhu njegova postojanja te u kona¢nu sudbinu ljudi i svijeta. O njegovom rjeSenju ovisi

“ . . . . v w . . . v 151
ne samo nase poimanje smrti nego takoder 1 na§ nazor na ¢ovjeka i na njegov Zivot.

Svaki se ¢ovjek, prema tradicionalnom shvacanju, posebno na Zapadu, sastoji od duse 1

tijela.’®?

Tijelo oznaCava sve ono materijalno, ali s time 1 potro$no i1 propadljivo u ¢ovjeku. Dusa,
nasuprot tome, obuhvaca ¢ovjekovu sposobnost spoznavanja, osje¢anja i odlucivanja, te je
besmrtna. U pristupanju ovoj dvojbi stare su religije uglavnom zastupale stanoviti pluralisticki
dualizam.™® Prvu filozofsku obradbu tog dualizma, nazvavsi ga supstancijalnim, daje Platon
smatrajuc¢i dusu nacelom koje je nastanjeno u tijelu. Uobi€ajen nacin da se prispodobi taj odnos
mozZemo saZeti u poredbi "dusa je u tijelu poput pilota u letjelici".*** Platonova su djela utjecala

na mentalitet pisaca Novog zavjeta, ukljuujuci Pavla, ¢iji su spisi dualisti¢ke naravi. Platonov je

9 vidi Debra K. Shuger, The Philosophical Foundations of Sacred Rhetoric, u: Rhetorical Invention and Religious
Inquiry, ur. Walter Jost i Wendy Olmstead, New Haven 2000., str. 47-64; Anna M. Gade, Perfection Makes
Practice: Learning, Emotion, and the Recitation of the Qur-an in Indonesia, Honolulu 2004., i Islam, u: The Oxford
Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str. 43.

130 Corrigan, Religion and Emotions, str. 154.

131 Rudolf Braj¢i¢, Problem dusa — tijelo, Obnovljeni Zivot: Casopis za filozofiju i religijske znanosti, Vol. 31. No. 3.
Zagreb 1976., str. 222.

152 http://www.glas-koncila.hr/portal.html?cat D=6&conlD=239&act=show. Pristupljeno 22. 6. 2015.

153 Braj¢ié, Problem dusa — tijelo, str. 233-234.

54 Andrew Tallon, Christianity, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New York
2008., str. 115.
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ideja-izam tako postao kr$c¢anski idealizam. Najpoznatija hereza u kojoj se taj dualizam ocitovao

bila je manihejstvo.'*®

Za Bibliju — a to je shvacanje sve prisutnije i u svijesti suvremenoga crkvenog
navijeStanja — dusa nikako nije "dio" koji bi zajedno s "tijelom" tvorio ljudsko bice, nego je
oznaka za Citava Covjeka ukoliko ga oZivljava duh Zivota."® Dusa, po izvornoj biblijskoj misli,
ne nastanjuje ljudsko tijelo, nego se ljudskim tijelom ocituje. Za Bibliju i tijelo — kao put —
oznacuje Citava ¢ovjeka. Obezvrjedivanje fizickog tijela podudaralo se s njegovim zemaljskim (i
zemljanim) vremenskim, prostornim, materijalnim statusom u usporedbi s duhovnom duSom,
smatranom prirodno besmrtnom i stvorenom da provede vie¢nost s Gospodinom.”® O statusu
Isusa Krista kao Bogocovjeka mnogo se raspravljalo, tako da se zaredao niz krivovjerja,
ekumenskih sabora, i vjerskih kreda kojima se nastojalo obracunati s nedosljednostima izmedu
uloge koju je sustinsko utjelovljenje odigralo u Kristovoj spasiteljskoj pasiji, smrti, uskrsnucu 1
uza$a$c¢u, i s njenim drugorazrednim statusom u filozofiji i teologiji platonskih i odabranih
biblijskih izvora. Sabori su "rjeSavali" probleme pretezito proglasivsi ih misterijima, onkraj
sposobnosti smrtnika da pronikne u njih, 1 izjavivsi formalno metafizickim jezikom ono $to su
kr§¢ani morali prihvatiti u dobroj vjeri, bez opipljivih dokaza; definirani je kredo postao lakmus-
papir pravovjerja 1 pripadnosti Crkvi, do¢im bi se njegovo nepridrzavanje kaznjavalo

ekskomunikacijom.*®

Do vaznog je pomaka doslo u 13. stoljecu. Tada je Toma Akvinski imao smjelosti (koja
mu je priskrbila osudu njegova biskupa Tempiera u Parizu) usavrsiti Aristotelov dualizam kako
bi omogucio pojmiti kako dusa moZe biti besmrtna. Aristotel je naime drzao da je duSa nacelo
koje formira tijelo, te je tako postavio materiju u samu Covjekovu jezgru udarajuéi temelje
hilemorfizmu®® ili monistickom dualizmu. Po Tomi je Govijek "cjelovito biée koje sebe
dozivljava kao raznoliku cjelovitost 1 strukturiranu raznolikost s centrom u reﬂeksiji".160 To nam

omogucuje da shvatimo ¢ovjeka kao jedinstvo u pluralitetu i pluralitet u jedinstvu. Hilemorfizam

155 |sto, str. 115.

15 http://www.glas-koncila.hr/portal.html?cat D=6&conlD=239&act=show. Pristupljeno 22. 6. 2015.

7 Tallon, Christianity, str. 115-116.

138 Isto, str. 116. Tallon tvrdi da je Karl Rahner bio Guven po tome §to je rekao da dok su tijekom zasjedanja Drugog
vatikanskog saora koncilijarne definicije trebale zavrsiti debate, one su je zapravo otvorile za danasnje bogoslove.
159 Aristotelovo ugenje da su u svemu tjelesnom bitni sastavni dijelovi materija i forma povezani u jedinstvo .

180 Braj¢ic, Problem dusa — tijelo, str. 234.
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se moze shvatiti kao povijesna preteca svojstvenom dualizmu,™® utoliko §to odnos tijelo — dusa
nije nesto Sto zamiSljamo kao doslovni opis, ve¢ kao metaforu koja se koristi kako bi olaksala
njegovo razumijevanje. Podjednaka uloga emocija u umjetnosti, etici i religiji zrtva je pak

supstancijskog dualizma.*®®

Budu¢i da je moja disertacija posveéena srednjovjekovnom razdoblju, zadrzat ¢u se
podrobnije na razlaganju Andrewa Tallona o razlikama izmedu dvojne i trojne duse. Platonova je
tradicija bila slozenija od aristotelovsko-tomisticke u jednom znacCajnom pogledu: Platonov
trojni koncept duSe bio je na paradoksalan nacin vjerniji iskustvu od dvojne duse Aristotela 1
Tome Akvinskog, unato¢ razdvojenosti platonovske dusSe od tijela i susStinskom jedinstvu
aristotelovske duse s utjelovljenjem.'®® Platonova je teorija nadvladana zato $to nije bila
usvojena u sklopu utjecajne sjemeniStarske teologije, do¢im su Tomina djela bila kanonska.
Ukratko, za Aristotela, a na to se nadovezao i Toma, dusa je bila dvodijelna, sastojeci se jedino
od duhovnih svojstava intelekta i volje (prema Tominom shvacanju), dok je za Platona dusa bila
trodijelna, sastoje¢i se uz to i od thumosa (gr¢. Gvudg) tumacenog u prijevodu kao srdzba ili

strast, ili opcenito afektivnog tj. emocionalnog dijela duge.'®

Aristotel 1 Akvinac su u osnovi otpravili emocije u "donju", osjetilnu, Zivotinjsku dusu,
povezanu s tijelom, dok su za "gornju" dusu rezervirali "duhovna" svojstva razuma 1 Volje.165
U¢inak ove doktrine dvojne duhovne duse usao je u katolicku i protestantsku teologiju putem

Tomina utjecaja i otad je utkan u tkivo odnosa kr§¢anstva spram utjelovljenja i emocija. Ta je

181 Hilemorfizam je udenje koje je postavio Aristotel, a dopunila skolastika da su u svemu tjelesnom bitni sastavni

dijelovi materija i forma povezani u jedinstvo (gré. hyle — tvar, materija, morfe — oblik). Vidi
http://hjp.znanje.hr/index.php?show=search, pristupljeno 22. 6. 2015.

162 Tallon, Christianity, str. 116. U filozofiji dualizam oznaGuje nauk o dvojstvu koji, za razliku od monizma, istide
zbiljski opstojece bitne suprotnosti izmedu kontingentnog i apsolutnog bitka (svijet i Bog), a u samome
kontingentnom podrucju suprotnosti izmedu spoznavanja i bitka (nasuprot Parmenidu), izmedu tvari i duha, bitka i
supstancije, supstancije i akcidencije itd. Vidi http://www.enciklopedija.hr/natuknica.aspx?id=16392, pristupljeno
22.6.2015.

183 |sto, str. 117.

164 Isto, str. 117. Autor upuéuje da kad je rije¢ o srcu pro¢itamo sjajan uvod Roberta E. Wooda u njegov prijevod
djela Stephana Strassera, Das Gemiit, Phenomenology of Feeling, Pittsburgh 1977., str. 3-36.

165 Isto, str. 117. Tallon smatra da je ovo zastarjela debata iz dva razloga. Prvo, psihologiju koja je naglasak polagala
na sposobnosti istisnula je Husserlova fenomenoloska metoda analiziranja svijesti u pogledu intencionalnosti
umjesto u pogledu sposobnosti. Drugo, prepoznavanje uzoraka djelovanjem masivne usporedno razdijeljene obrade
(eng. parallel distributed processing — PDP) neuronskih mreza pojavilo se kao uvjerljivije objasnjenje podrijetla
univerzalaija od intencionalnosti kao nesvodivoga duhovnog ¢ina duse.

41


http://hjp.znanje.hr/index.php?show=search
http://www.enciklopedija.hr/natuknica.aspx?id=16392

teorija 1 praksa jo§S uvijek dominantna u krS¢anskom nauku, iako se znaci njena uminuca

pojavljuju kako neuroznanost stupa na scenu.*®

Sinteza koju je Toma sazdao od Platona i Aristotela nije se odrzala, i Descartes je,
umjesto da stoji na ramenima divova, poceo ispocCetka, vra¢ajuc¢i se ondje gdje je Platon stao,
oko 2 000 godina ranije, ponovno se lativsi supstancijalnog dualizma. Za Descartesa, jedino je
dusa bila stvarna osoba; tijelo je bilo stroj niZe vrijednosti.'®” Isprva je smatrao kako u ovjeku
postoje dva svijeta jedan uz drugi, dva predstavnika raznih vidova bitka koji nemaju mogucnosti
medusobne komunikacije, da bi kasnije, pritisnut iskustvom, ipak priznao medusobni utjecaj
tijela na dusu i obrnuto.*® Spinoza je sveo problem dusa — tijelo na istost u razli¢itosti pojava.
Hegel (1770. — 1831.) vidi u tijelu fizicko-materijalnu pojavu duha, a materijalizam duhovno

svodi na materijalno.**®

Hume je prepoznao sredisnju ulogu emocija u etici. On zajedno s Johnom Lockeom
(1632. — 1704.) i Georgeom Berkleyem (1685. — 1753.) predstavlja ranonovovjekovni
empiricizam iz kojeg se (da prepojednostavnimo) razvila danasnja znanost. *° Unato& njihovom
znacajnom doprinosu u drugim domenama, u pogledu emocija i krS¢anstva kantovski 1
husserlovski (1859. —1938.) dualizam ostvario je slab napredak u odnosu na kartezijanski. Za
supstancijske dualiste, emocijama je kao puko tjelesnima osporavana vrijednost, a buduéi da je
jedino duSa bila definirana kao racionalna 1 slobodna (srZ ljudske naravi), emocija je nasilno
isklju€ena iz "ozbiljne" etike i religije. Bilo je iznimaka, no njihov utjecaj nije bio dovoljan kako
bi opovrgnuo racionalisticke sile. Medu filozofe koji su u proteklom stolje¢u propitivali ulogu
emocija ubrajaju se Max Scheler (1874. — 1928.), Dietrich von Hildebrand (1889. — 1977.) i
Emmanuel Levinas (1906. — 1995.)."*

Na pitanje predstavlja li smrt kona¢ni kraj ili hamletovsko izbavljenje, kad stresamo sa
sebe zemaljske muke, vjerojatno za Zivota ne¢emo naci zadovoljavaju¢ odgovor. Medutim, neki

posve nesvakidaSnji pristupi u 20. stoljecu plijene paznju. Materijalisti idu tako daleko da

1% sto, str. 117-118.

1*7)sto, str. 117.

188 Braj¢i¢, Problem dusa — tijelo, str. 225.
169 Isto, str. 234.

70 Tallon, Christianity, str. 117.

17 Isto, str. 117.
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smatraju kako se ljudska bi¢a sastoje samo od opipljive, tjelesne tvari, nije¢uci postojanje duse i
na taj nacin odbacuju tradicionalni dualizam. Oni vjeruju da svijest nije niSta drugo doli
odvijanje elektrokemijskih dogadanja unutar mozga, te da ni jedna osoba nije sposobna prezivjeti

mozdanu smrt.}"2

John Hick recimo ipak prihva¢a moguénost Zivota nakon smrti, podvukavsi da vjerska
uvjerenja nose izvjesni "kozmicki optimizam" kako ¢emo jednog dana imati priliku da se
usavrSimo 1 nadvladamo probleme koje nismo mogli na zemlji. Unutar isto¢njacke tradicije, to
podrazumijeva neprekidna preporadanja u fiziCkom svijetu, dok se na Zapadu to odnosi na vjeru
u vjecni zivot na nebu ili u paklu. U opreci s time, Richard Dawkins tvrdi da ljudi nemaju
besmrtne duse ve¢ da se sastoje od zbira bajtova digitalnih podataka. Prema njemu, mi nismo
niSta viSe od "strojeva za prezivljavanje", to jest prijenosnika gena koji su zainteresirani samo da
sami sebe repliciraju u cilju opstanka. Izjavom kako se smrti ne treba bojati jer je posrijedi samo
"gasenje" naSe svijesti, u svojoj knjizi "Selfish Gene" (1976.) Dawkins zaklju¢uje kako se ona u

biti ne razlikuje od vremena prije nego $to smo se rodili.

2.2.3. Emocije i razum

Jaz izmedu ljudskih emocija i razuma dugo je vremena bio glavnim obiljezjem Zapadne
filozofije.!” Ta je disciplina, §toviSe, ne samo nerijetko ignorirala emocije, ve¢ je na njih gledala
s prijezirom'™ budu¢i da se vjerovalo kako one, pogotovo kad su snazne i nekontrolirane,
potkopavaju samo poslanje filozofije, te ih stoga treba zatomljivati. Od Platona, preko
Descartesa, pa do Kanta, nase je nagnuce k ¢istom, snaznom i nadmoénom razumu u o§troj
suprotnosti s naSim sklono$¢u da budemo dirnuti niskim, zasljepljuju¢im i animalnim strastima.

Vjekovima se provlacila tvrdnja, uz svesrdnu podrsku od strane filozofa prosvijetiteljstva, kako je

172 http://www.revisionworld.com/a2-level-level-revision/religious-studies/philosophy-religion/life-after-

death/distinctions-between-body-and-soul. Pristupljeno 27. 6. 2015.

173 Daniel Thiery, recenzija zbornika koji su uredili Piroska Nagy i Damien Boquet, Le sujet des émotions au Moyen
Age, Paris 2008, The Medieval Review, Bloomington 2010.
https://scholarworks.iu.edu/journals/index.php/tmr/article/view/17050/23168. Pristupljeno 15. 7. 2015.

174 http://www.passionsincontext.de/index.php?id=483. Pristupljeno 15. 7. 2015.
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razum kao susto utjelovljenje filozofskog ideala, uklonjeno iz utjecajne sfere emocija 1 nagona,

sposoban Katalizirati sve od nasih zamisli o politickom Zivotu pa do moralnih izbora.*”

Takav tradicionalno neprijateljski nastrojen stav zapadnjacke kulture prema emocijama
kao prirodnim silama koje iziskuju strogu mentalnu 1 tjelesnu stegu poceo se donekle ublazavati
u novom vijeku, kada su postale prihvacane kao znaci i izrazi renesansnog ozra¢ja u pogledu
knjizevnosti, glazbe i umjetnosti."” Gdjekad bi naile i na pohvalu kao prozori kroz koje se
stremi k viSim istinama. Pa ipak, trebala su pro¢i stolje¢a dok dugogodisnja dihotomija izmedu
razuma i emocija nije dovedena u pitanje i postupno opovrgnuta kao posljedica novih
istrazivanja provedenih u sklopu raznih kognitivnih, bio-bihevioralnih i drustvenih znanosti. S
time u vezi od 1960-ih godina naovamo javlja se sve veca potreba za pomnim i objektivnim
studijama koje bi se bavile podrijetlom, utjecajima, definicijama i opisima emocija. Rigidna
opozicija izmedu (dobrog) razuma i (lo$ih) sklonosti ne samo da je odbacena u korist stava koji
promice racionalnost emocija, nego ih se smatra i ne¢im nuznim za pristup svijetu i donosenje

moralnih prosudbi.'”’

Robert Solomon zakljucio je kako ne postoje emocije bez uplitanja sebstva (eng. self-
involvement).178 Emocije se ti¢u onoga §to smo odvagnuli da je za nas vazno. Preplavljuju nas
zato Sto nam se dogodilo nesto $to ¢utimo bitnim za naSu dobrobit: emocije su stoga rezultati
nasih vrijednosti i nasih procjena.'” Ve¢ spomenuta Magda Arnold, predvodnica u podrugju
kognitivne psihologije, obrazlaze kako su emocije, nakon kojih slijedi pripravnost na djelovanje

(3to je kasnije Nico Frijda razradio u pojam eng. action readiness),'®

posljedice relacijske
percepcije koja procjenjuje objekt ili osobu ili situaciju ili fantaziju kao "pozeljnu ili nepozeljnu,

vrijednu ili $tetnu za mene".®! Na njenom tragu nastavila je primjerice Martha Nussbaum —

> Thiery u svojoj recenziji upuéuje Citetelje na sva ¢lanka novijega datuma koji ocjenjuju studije u sklopu
kognitivnih i drustvenih znanosti o instinktivnom moralu: Benedict Carey, Citizen Enforcers Take Aim, New York
Times, October 6, 2008, Health Section; Steven Pinker, The Moral Instinct, New York Times, January 13, 2008,
NYT Magazine.

176 Reading the Early Modern Passions: Essays in the Cultural History of Emotion, ur. Gail Kern Paster, Katherine
Rowe i Mary Floyd-Wilson, Philadelphia 2004. (straznja korica).

Y7 http://www. passionsincontext.de/index.php?id=483. Pristupljeno 15. 7. 2017.

178 Nancy Martin i Joseph Runzo, Love, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New
York 2008., str. 312.

179 plamper, History of Emotions: An Interview, str. 251.

189 Nico Henri Frijda, The Emotions, New York 1986.

181 Rosenwein, Emotional Communities, str. 13-14; Magda B. Arnold, Emotion and Personality, 2 Sveska, New
York 1960., sv. I, str. 171.
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nadovezujuéi se mislju kako emotivhom prosudbom vanjskog predmeta zapravo priznajemo
vlastitu potrebitost i nepotpunost pred dijelovima svijeta koje ne drzimo u potpunosti pod

kontrolom. '8

Sve viSe pripadnika znanstvene zajednice priznaje kako su emocije imale dalekosezne
posljedice u drustvenoj praksi i teoriji. Radaju se radovi koji obraduju tjeskobu glede moci
emocija, njihove veze s javnim dobrom, srediSnjeg mjesta u pomicanju ili ometanju pojedinceva
odnosa s Bogom, s monarhom, i svojim bliznjima. Takoder se istrazuje na koji nacin emocija

sluzi kao marker ili odrednica roda, etniciteta i éovjeéanstva.ls3

Piroska Nagy i Damien Boquet razlazu kako se u posljednjih 50 godina zbila temeljita
promjena na krajobrazu znanosti o emocijama.'® Glavni je poticaj za to pristigao izvan sfere
drustvenih znanosti — sredinom 20. stolje¢a neuroznanstvenici su bili prvi koji su demonstrirali
nerazdvojni karakter, primjerice u procesu donosenja odluka, racionalnih i afektivnih ¢imbenika.
Malo pomalo postalo je razvidno kako pri velikim ekonomskim ili politickom odlukama, kao i u

najintimnijim izborima svakodnevnoga zivota, osjecaji prije motiviraju razum nego S$to mu

oponiraju. Razum je stoga senzibilna sila.'®®

U zadnjih 20-ak godina nekoliko visokokvalitetnih djela popularne znanosti preuzelo je

na sebe zadacu da uvjeri svekoliko pucanstvo kako su ¢ak i u srzi mozga razum i emocije

sjedinjene.’® Na usporedan su nagin raznorodne studije u kognitivnoj psihologiji dosle do sli¢nih
187

zakljucaka,™" tako da su filozofi, puno ranije od povjesnicara, razvili zanimanje za tu preina¢enu

182 Martha Nussbaum, Upheavals of Thought: The Intelligence of Emotions, Cambridge 2001., str. 19.
Dobro bi bilo vidjeti radove Nica H. Frijde: Nico H. Frijda, Peter Kuipers i Elisabeth ter Schure, Relations among
emotion, appraisal, and emotional action readiness, Journal of Personality and Social Psychology, Vol 57, No. 2,
Aug 1989., str. 212-228 i Nico H. Frijda, The place of appraisal in emotion, Cognition and Emotion, Vol 7, No. 3-4,
1993, str. 357-387. Ujedno je i vrlo zanimljivo poglavlje napisala Erin Sullivan The Passions of Thomas Wright:
Renaissance Emotion across Body and Soul, u: The Renaissance of Emotion: Understanding Affect in Shakespeare
and His Contemporaries, ur. Richard Meek i Erin Sullivan, Manchester 2015.
183 Reading the Early Modern Passions, Paster, Rowe i Floyd-Wilson (straznja korica).
184 piroska Nagy i Damien Boquet, Historical Emotions, Historians' Emotions, http://emma.hypotheses.org/1213.
Pristupljeno 11. 7. 2015. Ovaj rad je bio isprva objavljen na francuskom pod naslovom Emotions historiques,
E’:Sr;lotions historiennes, Ecrire I’histoire, 2 Paris 2008., str. 15-26.

Isto.
18 Isto. Vidi Antonio R. Damasio, Descartes’ Error: Emotion, Reason, and the Human Brain, New York 1994.;
Joseph LeDoux, The Emotional Brain: The Mysterious Underpinnings of Emotional Life, New York 1996.
187 vidi Annie Piolat i Rachid Bannour, Emotions et affects: contribution de la psychologie cognitive, u: Le Sujet des
émotions médiévales, ur. Piroska Nagy i Damien Boquet, str. 53-84.
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stvarnost.'®® No tek je vrlo nedavno SaCica povjesniCara pokuSala izvuéi zakljucke iz tih

promjena unutar okvira njihove povijesne misli.*®

Prema Nagy 1 Boquetu nije puka slucajnost §to su upravo antropolozi i etnolozi koji su
proucavali nezapadnjacka drustva bili prvi koji su pokazali zanimanje za osjecaje kao druStvenu
stvarnost, iako su se trsili razmatrati ih i s drugih gledista.”®® Otkrili su u jeziku, masti i
drustvenim obicajima odsustvo rascijepa izmedu razuma i emocija, duSe i tijela — i pritom iznasli
dodatni dokaz o specificnosti zapadne i etnocenti¢ne prirode naSe klasi¢ne reprezentacije
osjecaja, 1 zapravo te cijele teme. Ta Cinjenica pojasnjava zasto su kulturni konstruktivizam i
kognitivizam postali epistemoloske referentne tocke za istrazivanje emocija i njihova drustvena
znacaja.’®* U konaénici, emocija pomaZe, sudjelovanjem osje¢aja koje pobuduje, izo§travanju
postupka razumijevanja. Nagy i Boquet u tom svjetlu predlazu pristup koji unutar povijesnoga
integrira dostignuca kognitive znanosti, koja zgodno podcrtavaju antropoloska otkri¢a: emocije

: sz 192
misle a razum osjeca.

2.2.4. Bezvremenost emocija ili njihove mijene s protjecanjem

vremena

Ako su emocije uistinu, kao §to mnogi znanstvenici misle, bioloSki entiteti, univerzalni
medu svim ljudskim populacijama, mogu li one uop¢e imati kakvu povijest, zapitala se s pravom
Barbara Rosenwein.*®? Tumacenje kako su dana$nje emocije bile jednake u proslosti i ostat ¢e
takvima u buducénosti, glavna je odlika prezentizma, analitickoga pristupa koji proslost tumaci iz

perspektive sadasnjosti te u njoj pronalazi naznake buduc¢ih dogadanja.

188 Od mnostva djela, vidi Robert C. Solomon, The Passions: Emotions and the Meaning of Life, Indianapolis 1976.;
Ronald de Sousa, The Rationality of Emotions, Cambridge 1987; Jon Elster, Alchemies of the Mind: Rationality and
the Emotions, Cambridge 1999.

'8 Daniel L. Smail, On Deep History and the Brain, Berkeley 2008.

190 Michelle Zimbalist Rosaldo, Knowledge and Passion: llongot Notions of Self and Social Life, Cambridge 1980.;
The Social Construction of Emotions, ur. Rom Harré, Oxford 1986.

9% social Construction, ur. Rom Harré, 1986.

192 http://lemma.hypotheses.org/1213. Pristupljeno 11. 7. 2015.

193 Rosenwein, Problems and Methods, str. 1.
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Ruku pod ruku s njime ide univerzalizam, to jest (pra)staro vjerovanje kako su emocije
par excellence nepovijesne, i kao takve univerzalna svojina Covjeanstva. Spomenuo sam ranije
—na koncu 2.1.6. Prednosti i mane popisa rijeci — vaznost odredivanja je li nesto bilo smatrano
emocijom (primjer "blagosti" u Aristotelovoj klasifikaciji ¢uvstava) u razmatranom razdoblju.
Povijesnim analizama da se utvrditi kako su neke emocije s vremenom izgubile na znacaju,
posebice kad je rije¢ o religioznim emocijama koje su svoj vrhunac dozivjele u senzibilitetu
prema Kristovu trpljenju u srednjem vijeku, poput skruSenja srca (lat. compunctio cordis) i dara
suza (lat. gratia lachrymarum). To ide u prilog tezi kako su emocije manje univerzalne nego $to
se to tvrdilo (bez da im se odrice somatski supstrat), a viSe vezane uz kulturu i podneblje.194

Time pred povjesni¢arima iskrsava niz problema, ali ujedno i prilika.

Kao $to smo vidjeli u filozofskom razmisljanju o emocijama, odgovori na pitanje Sto su
to emocije znacajno su se promijenili tijekom vremena. Jan Plamper ustanovio je kako bi se
moglo prigovoriti da je svaki odgovor samo reakcija na razli¢itu koncepciju i karakterizaciju
necega §to je svejedno ostalo konstantom u svim razdobljima.'*® Kad bi to bilo istina, emocije ne
bi imale povijest, ve¢ bi se samo njihove koncepcije mijenjale kroz povijest. Mnoge teorije na
univerzalistickom polu debate tvrde upravo to: one ne osporavaju da su emocije koncipirane na
razli¢ite nacine, ali ustraju na tome kako emocije imaju postojan, transpovijesni 1 kulturoloski
uopcen temelj. Strah pri suoCavanju s neprijateljem bi stoga trebao biti zajednicki za rimskog
legionara, srednjovjekovnog helebardasa, unovac¢enog ro¢nika na Verdunskoj bojisnici ili dijete-
vojnika u Kongu, popracen istim tjelesnim znakovima: poviseni puls, proSirene zjenice, udaranje

srca, hladan znoj.*

Plamper dopusta da bi to bi moglo biti istinito. No isto je tako istina kako koncepti
emocija imaju u¢inak na nacin na koji su emocije iskusene pri samoopazanju osjecajnog subjekta
— qualia, kako se to naziva u psihologiji.**" To je dokaz moéi kulturne sredine da neutralizira
uroden, automatski potaknut emocionalni odgovor. To nas dovodi do sljedeceg potpoglavlja —

povijes(nos)ti emocija i emocionalnog obrata.

194 sto, str. 1.

195 plamper, History of Emotions: An Introduction, str. 32.
19 |sto, str. 32.

197 |sto, str. 32.
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2.3. EMOCIONALNI OBRAT

2.3.1. Procvat povijesnog istrazivanja emocija

Povijest emocija izdasno je, uzbudljivo, zahtjevno i izazovno podrucje koje zadire u Sirok
raspon disciplind, poput filozofije, teologije, psihologije, knjizevnosti, povijesti, povijesti
umjetnosti, kulturoloskih studija, pa i teatrologije 1 izvedbenih praksi. Premda je proucavanje
povijesti emocija staro svega nekoliko desetljeca, to intrigantno polje biljezi neprestani napredak
1 razvoj, tako da se zbog njegova nagla procvata u zadnje vrijeme glasoviti strucnjaci, poput
Barbare Rosenwein, Williama Reddyja te Petera Stearnsa, slaZzu u konstataciji kako svjedo€imo

izvjesnom “emocionalnom obratu” (eng. emotional turn),'*®

199

"emocionalnoj navali" (eng.
emotional onslaught)™ ili pak "revoluciji u znanstvenoj spoznaji" (eng. revolution in
scholarship).?® Stovise, upravo otkri¢e kako emocije uopée imaju svoju povijes(nos)t i da se
shodno tome — za njome moze tragati U povijesnim vrelima — predstavlja jedno od najvaznijih

. . . 201
dostignuca suvremene humanisti¢ke znanosti. 0

198 Jan Plamper, History of Emotions: An Interview, str. 237, 248 i 259. Vidi i Thomas Anz, Emotional Turn?
Beobachtungen zur Gefiihlsforschung, literaturkritik.de 2006., URL:
http://www.literaturkritik.de/public/rezension.php?rez_id=10267 i_Vanessa Agnew, History’s Affective Turn:
Historical Reenactment and Its Work in the Present, Rethinking History, sv. 11, br. 3, New York — London 2007.,
str. 299-312.

1% Erin Sullivan, The History of the Emotions: Past, Present, Future, Cultural History (Review Article), Volume 2
Issue 1, Edinburgh 2013, str. 93-102. http://pure-
oai.bham.ac.uk/ws/files/10608363/History of Emotions Review Essay.pdf, pristupljeno 26. 6. 2015. Svakako
preporu¢ujem i Ute Frevert, Emotions in History — Lost and Found, Budimpesta — New York 2011.

% Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 6.; Kurt W. Fischer i June Price Tangney, Introduction: Self-
conscious Emotions and the Affect Revolution: Framework and Overview, u: Self-conscious Emotions: The
Psychology of Shame, Guilt, Embarrassment, and Pride, ur. June Price Tangney i Kurt W. Fischer, New York
1995, str. 3-24.

201 McNamer, Affective Meditation, str. 3.
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Porast zanimanja za povijest 1 teoriju emocija poprima ne samo interdisciplinarnu ve¢ i
medunarodnu narav.’®? Diljem Zapadne Europe, pa i u SAD-u i Australiji, ni¢u centri predani
proucavanju emocija i njihovih teorija u povijesnom kontekstu, kao $to su Centar za povijest
emocija (eng. Centre for the History of the Emotions) u sklopu fakulteta Queen Mary Sveucilista
u Londonu, Klaster izvrsnosti "Jezik emocija” (eng. Cluster of Excellence "Languages of
Emotion" — LOE) pri berlinskom Slobodnom Sveucilistu, Centar za povijest emocija (njem.
Zentrum des Forschungsbereichs Geschichte der Gefiihle) pri Institutu za ljudski razvoj Max
Planck u Berlinu, te Centar izvrsnosti za povijest emocija Australskoga istrazivackoga vijeca
usredotoc¢en na Europu od 1100. do 1800. godine (eng. Australian Research Council Centre of
Excellence for the History of Emotions (Europe 1100-1800) — ARCE), koji objedinjuje ¢ak 5
sveucilista: ono u Sydneyu, Melbourneu, Brisbaneu, Adelaideu i Perthu.

Novonastale organizacije kao $to su Medunarodno drustvo za istrazivanje emocija (eng.
International Society for Research on Emotion — ISRE) koje povezuje znanstvenike iz Europe i
SAD-3, zatim Interfakultetski Svicarski centar za afektivne znanosti (eng. Interfaculty Center for
Affective Sciences — ICAS) smjesten na Sveu¢ilistu u Zenevi, kao i Nacionalni centar za
sposobnost u istrazivanju "Afektivne znanosti — Emocije u individualnom ponasanju u
drustvenim procesima" (eng. National Center of Competence in Research "Affective Sciences —
Emotions in Individual Behaviour and Social Processes” — NCCR Affective Sciences), uz Mrezu
emocija (eng. Emotions Network — Emonet) osnovanu u SAD-u, sa sjediStem u Australiji te
Konzorcij europskog istrazivanja emocija (Consortium of European Research on Emotion —
CERE) koordiniraju i promi¢u proucavanje emocija putem sastanaka, suradnje i izdavackih
projekata. Istrazivacki laboratoriji poput Stanford University’s Culture and Emotion Lab takoder
sve viSe paznje usmjeravaju ka emocijama. U tom se pogledu isto tako drasticno povecao broj

doktorskih disertacija koje obraduju tu tematiku.?%

Povrh toga, organiziraju se periodi¢ni kongresi koji privlaCe znamenite svjetske
znanstvenike. Medunarodne konferencije poput NATO Advanced Workshop on Everyday
Conceptions of Emotion: International Conference on Emotion and Culture, sastanak Royal
Netherlands Academy, te Asia-Pacific Symposium on Emotions in Worklife i bijenala veé

spomenute ISRE i ARCE samo su neke od znacajnijih okupljanja ucenjaka proteklih godina.

202 http://www . passionsincontext.de/index.php?id=483. Pristupljeno 15. 7. 2017.
203 Corrigan, Religion and Emotion, str. 7.
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Povrh toga, znanstvenike iz Centra ARC i s Maxa Plancka dopala je Cast da organiziraju jednu
od Cetiri glavne teme za sljede¢u Svjetsku konferenciju Medunarodnog Odbora za povijesne
znanosti (eng. International Committee of the Historical Sciences — ICHS), koja ¢e se odrzavati u
kineskom Jinanu od 23. do 29. kolovoza 2015.

S odiglednim porastom na vaznosti doti¢nog polja, poraslo je i zanimanje za njega.?*
Znanstveni Casopisi i relevantni forumi proteklih godina osnovani kako bi znanstvenici mogli
objavljivati svoje radove idu ukorak s bujanjem broja publikacija vezanih uz istrazivanje
emocija. Medu njima se isti¢u Social Perspectives on Emotion, Stress and Emotion, Cognition
and Emotion, Consciousness and Emotion, International Review of Studies on Emotion, Emotion
Review i Passions in Context. Ne treba ni napominjati kako ve¢ina centara i organizacija koriste
sve blagodati suvremene tehnologije, pa pokre¢u prikladne blogove, otvaraju grupe za svoje
sljedbenike na Facebooku, obavjeStavaju medunarodno clanstvo o novim dogadanjima putem

Twittera.

No vratimo se mi ipak u okrilje srednjeg vijeka. Za medieviste poput mene osobito je
znacajan istrazivacki program francusko-govorecih znanstvenika kolektivnog naziva "Emocije u
srednjem vijeku" (fr. Les Emotions au Moyen Age — EMMA) osnovan krajem 2005., pod
vodstvom Piroske Nagy (Université du Québec a Montréal) i Damiena Boqueta (Université de

Provence). Na svojoj su mreznoj stranici, http://emma.hypotheses.org/le-projet, pojasnili kako je

svrha njihova djelovanja "proucavati emocije u srednjovjekovnom razdoblju kroz prizmu
razmjene izmedu humanistickih i drustvenih znanosti (...) da bi propitali navodnu emocionalnu
nezrelost srednjovjekovnih drustava (...) [i] cjelokupni proces racionalizacije u zapadnoj
kulturi*.2®® Osim toga, njihova je zadaca istraZiti razliGite uporabe emocija koje se objelodanjuju
na trima razinama znacenja: individualnih osje¢aja i1 egzistencijalnih uloga; zajednica 1
druStvenih mreZa; te druStva u cjelini. Naime, do€im ih na§ moderni Zapadni pristup emocijama
smatra autenticnim manifestacijama individualnosti, tradicionalna drustva funkcionirala su kao

organsko tijelo, oblikujuéi sve razine znagenja unutar sebe.?*

204 Matt i Stearns, Introduction, str. 3.
205 7a to sam doznao posredstvom ranije spomenutog prikaza Daniela Thieryja zbornika Le sujet des émotions au
Moyen Age, ur. Piroska Nagy [ Damien Boquet, Paris 2008.,
?Otgtp://scholarworks.iu.edu/iournals/index.php/tmr/article/view/17050/23168; pristupljeno 15. 7. 2015.

Isto.
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Ubiru¢i plodove svojih dotadasnjih znanstvenih napora, 2009. godine izdali su
hvalevrijedan zbornik Le sujet des émotions au Moyen Age, zbornik sazdan od 19 eseja (16 na
francuskom, 2 na engleskom i 1 na talijanskom jeziku) koji obuhvaca psihologiju, knjizevnost,
filozofiju, hermeneutiku, leksikografiju, religijsku, umjetni¢ku i kulturnu povijest. U njemu se
izmedu ostaloga problematizira odnos izmedu drustva i emocija iz epistemoloSkog 1
metodoloskog gledista, obradujuci individualne emocije, na ¢ije je oblikovanje utjecala kultura,
zatim pitanje uporabe emocija u politici i drustvu, te odnos emocija prema tijelu kao glavnom
mediju njihova izrazavanja. Time su pruzili dobar primjer kako interdisciplinarna suradnja moze

rasvijetliti slozenost i dubinu proucavanja emocija.207

Prema svemu sudeéi, filozofsko okruzenje postalo je veoma prijemc¢ivo za istraZivanje
emocija, ukljuujuéi iznimno poticajne sinteze empirijskoga i konceptualnoga rada.?® S takvim
intelektualnim zaledem na umu naklade vodeéih sveucilista pokrenule su izdavacke djelatnosti
kako bi obuhvatile najsuvremenija istrazivanja, primjerice: Studies in Emotion and Social
Interaction od strane Cambridge University Press, Series in the History of Emotion — New York
University Press, Series in Affective Science — Oxford University Press, kao i niz drugih
izdavackih projekata, poput pariskog Dictionnaire des sentiments.?®® Oksfordska je sveucilisna
naklada izdala i dva opSirna priru¢nika (The Oxford Handbook of Religion and Emotion i The
Oxford Handbook of Philosphy of Emotion) koji predstavljaju najistancanije poglede na emocije
od strane vrhunskih uc¢enjaka u nadi da ¢e unaprijediti buduca istraZzivanja u ovom podrucju koje

sve vise dobiva na znagaju.**°

U okvir svoje izdavacke djelatnost ukljucili su i bibliote¢ni niz pod nazivom "Emotions
in History", ¢iji su glavni urednici Ute Frevert i Thomas Dixon, koji su i sami svojim revnim
znanstveno-nastavnim prinosima, svaki iz svog aspekta, zavrijedili zavidnu reputaciju u polju
izucavanja povijesti emocija.211 Kao ilustraciju relativne maloljetnosti povijesnoga proucavanja
emocija, mogu istaknuti kako je prva knjiga u cijelosti posvefena sabiranju dosadasnjih

postignu¢a i dosega u dotiénom znanstvenom podrucju, "Povijest Emocija: Uvod" (eng. The

27 sto.

2% Goldie, Introduction, str. 3.

29 Corrigan, Religion and Emotion, str. 6.

219 Goldie, Introduction, str. 3.

11 Byduéi da oboje imaju priliéno opseznu (i lako dostupnu) bibliografiju, navest ¢éu samo po jedno djelo svakoga
od njih: Ute Frevert, Emotions in History — Lost and Found, Budimpesta — New York 2011.; Thomas Dixon, From
Passions to Emotions, The Creation of a Secular Psychological Category, Cambridge 2003.

51


https://scholarworks.iu.edu/dspace/bitstream/handle/2022/8515/10.06.12.html?sequence=1

History of Emotions: An Introduction),** Jana Plampera izdana na engleskom jeziku tek u

sijenju ove godine (2015.).

Uzgred budi reCeno, izgleda da istraZivanje emocija, a poglavito ljubavi, sve viSe
zaokuplja 1 domace znanstvenike. Medu djela koja sam konzultirao prilikom izrade ove
disertacije ubrajaju se "Tekstualni subjektivitet u hrvatskoj ljubavnoj lirici 15. i 16. stoljeca”
Tomislava Bogdana (doktorska disertacija), "Marusa ili sudenje ljubavi" Zdenke Janekovi¢
Romer, "Vjezbe iz semantike ljubavi" Dubravka Skiljana i "Ljubavni kod: ljubav i seksualnost
izmedu tradicije i znanosti" Tee Skoki¢, da navedem samo neke primjere. S medievisti¢kog
gledista, dragocjenim i iznimno dojmljivim pokazao se zbornik radova "Poj zeljno: Iskazivanje i
poimanje emocija u hrvatskoj pisanoj kulturi srednjega i ranoga novoga vijeka™ u redakciji

Amira Kapetanovica.

Povrh svih nabrojanih djelatnosti, pokre¢u se sveobuhvatni znanstvenoistrazivacki
projekti kako bi prosirili postojeCe spoznaje i — Sto je vrlo bitno — provode se mnogobrojna
multidisciplinarna istrazivanja sa zapanjuju¢im rasponom disciplina, pri ¢emu se znanosti poput
sociologije, antropologije i1 jezikoslovlja i afektivne neuroloske znanosti** ukrStavaju 1
prozimaju sa sociologijom, politickim znanostima, pa ¢ak 1 s popularnom kulturom. Takvom su
uzletu odnedavna, a naroCito nakon 2005. godine, prema Erin Sullivan pogodovala dva

prevladavajuca razloga.

Prvo, istrazivanja emocija pokazala su se izrazito privlatnima za ulagace prilikom
pribavljanja nov¢anih sredstava, uslijed ¢ega je nekolicina gore navedenih centara stasala uz
potporu povecih subvencija.214 Financijski vjetar u leda humanisticCkom proucavanju emocija
uvelike se odnosi na njegovu sposobnost da se preobrazi u — ili barem uspostavi vezu s —
prirodoslovna istrazivanja suvremenih emocija te njihovih ocitovanja 1 upotrebe Sirom razli¢itih

kultura. Na taj su nacin tradicionalno siromasnije humanisticke znanosti dosle u moguénost

212 plamper, History of Emotions: An Introduction, str. 369.

23 predmet istrazivanja afektivne neuroznanosti fiziolodki su temelji emocije. Vodeéi su znanstvenici u tome
naprednome polju Richard Davidson i Ned Kalin, a u osnovne se metode njihova istraZivanja ubrajaju MRI
(magnetska rezonanca), PET (snimanje pozitronske emisije) i elektroni¢ka ocitavanja ili sensing. Afektivna
neuroznanost istice vaznost srediSnjeg zivéanog sustava za dozivljavanje emocija u nastojanju da pruZzi $to jasniju
sliku fizioloski utemeljenog tijeka emocija (neural network). Ona je pored toga uspjela utvrditi kako periferni
feedback, odnosno proprioceptivni podatci, kao i podatci iz autonomnog ziv€anog sustava imaju utjecaj na intenzitet
dozivljavanja emocija.

2% gullivan, History, str. 94.
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povuc¢i novCana sredstva obi¢no rezervirana za prirodoslovna istrazivanja, privlace¢i pozornost
povjesnicara i ucenjaka koji se bave kulturoloskim studijima zainteresiranih za pitanja afekata, a

. o . . oy .. 215
spremni su prekvalificirati se, barem djelomicno, u povjesni¢are emocija.

Drugi katalizatorski ¢imbenik jest taj da su znanstvenici koji rade na tom podrucju poceli
sustavno preuzimati i istjerivati na Cistac pitanja metodoloske strogosti i1 pristupa, postupno
iznalaze¢i niz klju¢nih metodoloskih alata usmjerenih na teoretiziranje istrazivanja emocije
diljem povijesnih razdoblja i popriSta. Takvi su napori pomogli rasplinuti (zabludjele)
pretpostavke da su emocionalno obojene povijesti po prirodi stvari neposlusne i nezanimljive, i

.y . oy . . . . ey ve 21
da crpe iz Sarolike mjesavine izvorne grade na osebujan i nekriti¢an nagin.?*®

2.3.2. Zazor i predrasude

Medutim, namece se pitanje samo od sebe: u kakvoj je historiografskoj ropotarnici
povijest emocija kuburila do prije svega 30 ili 40 godina? Bismo li je uistinu mogli usporediti s —
kako su to slikoviti prispodobili Damien Boquet i Piroska Nagy — gos¢om kasno pozvanom na

217

banket, koju su neki nakanili nahraniti tek mrvicama sa stola.”"" Makar su se povjesnicari

prakticki od pamtivijeka bavili emocijama, kako oStroumno opaZa Barbara Rosenwein, njihov je

218 tako da povijest

pristup na paradoksalan nacin uglavnom bio neusredotocen ili krivo usmjeren,
emocija jo§ uvijek ostaje uvelike neistrazenom temom. Stovise, dugo su profesionalni
povjesnicari drzali da je emocijama mjesto u carstvu anegdota ili u svojstvu izvoriSta
iracionalnih ljudskih aktivnosti, tj. smatrali su ih nekom vrstom sekundarne kauzalnosti koju

treba potkrijepiti s obzirom na ozbiljnije i opipljivije motivacije.**

215 |sto, str. 94-95.

219 |sto, str. 95.

217 Nagy i Boquet, Historical Emotions, http://emma.hypotheses.org/1213. Pristupljeno 11. 7. 2015.

218 Rosenwein, Emotional Communities, str. 1. Autorica navodi primjer Tacitovog opisa Neronove smrti, u kome su
senatori bili "radosni" (lat. laeti); puk "osokoljen nadom" (in spem erecti); a najnize klase Zalosne (lat. maesti). Vidi
Tacitus, The Histories, 1.4, prev. Clifford H. Moore, London 1925, str. 8.

219 http://lemma.hypotheses.org/1213. Pristupljeno 11. 7. 2015.
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Zasto je tomu tako? Cemu takav bauk, ili kako je zavapio Alain Corbijn — strepnja
akademske zajednice pred prou¢avanjem emocija??? Iz kojih je razloga za mnoge ljude fenomen
proucavanja povijesti bio krajnje dubiozan te ga je kanonska realisticka forma povijesti dugo

vremena drzala stjeranog na periferiju profesionalnih interesa?

U prvom redu, prometnuvsi se u akademsku disciplinu na prijelazu izmedu 19. u 20.
stoljeée, povijesna je struka zapodela kao pomoénica politickog razvoja.”* Unato& prolasku
nekoliko generacija drustvene i kulturne povijesti, ova disciplina nikada nije izgubila svoju
sklonost prema baratanju ¢vrstim, racionalnim ¢inj enicama.’®” Ona se dapace, di¢i razradenoscu
vlastitih znanstvenih metoda, poput kritike izvora, testova za odredivanje datuma tekstova,
postupaka njihova ispitivanja i interpretacije, ¢ija pravilna primjena, ma koliko pojedina¢no bila

Coe . .. - .. . e . oY 223
primjenjivana u svakom sluc¢aju, jam¢i kakvocu i pouzdanost povjesnicarevih zakljucaka.

Medutim, samom svojom srzi — emocije su se doimale opre¢nima povjesnic¢arskom
pregnuéu.** Nesta(bi)lnost emocionalne grade &ini je osobito otpornom na povijesnu obradu, i
nepodobnom za analizu klasi¢nim povjesni¢arskim alatima. Polimorfne 1 viSestrane, emocije su
se Cesto odupirale temeljnom skladu i logici znanstvenog diskursa. Cini se da ak i danas mnogi
smatraju da su emocije dijametralno suprotne od ¢injenice, ili jo§ gore — da tvore neku vrst
smetnje ili poremecaja koji mijenja éinjenice.225

Boquet i Nagy razborito su zapazili kako su se povjesni¢ari predugo ophodili s
emocijama kao s ki¢enim retori¢kim figurama, koje se u kona¢nici mora sastrugati da bi se doslo
do golih kostiju razmatranog teksta.??® Za takve je povijest emocija djelovala poput povijesti
mentaliteta (fr. mentalité); senzibiliteti na koje je bacen drugi pogled, a koji su istodobno
magloviti i prilicno marginalni, pa u svakom sluc¢aju predstavljaju minorno polje. Spomenuti

autori na koncu rezimiraju kako se (re)konstituciji povijesne istine — koje protagonisti proslosti,

220 1sto, A. Corbin, Historien du sensible. Entretiens avec Gilles Heuré (Paris: La Découverte, 2000), p. 182..
22 Barbara H. Rosenwein, Worrying about Emotions in History, American Historical Review, sv. 107, br. 3,
Bloomington 2002., str. 821. For a brief summation, see Georg G. lggers, Historiography in the Twentieth Century:
From Scientific Objectivity to the Postmodern Challenge (Hanover, N.H., 1997), 5. Less than forty years ago, when
the Journal of Social History was founded, its founder, Peter Stearns, bewailed the fact that social historians were
acting as handmaidens to political history; see Journal of Social History 1 (Fall 1967): 4.
Zi http://emma.hypotheses.org/1213. Pristupljeno 11. 7. 2015.

Isto.
224 Rosenwein, Worrying about Emotions, str. 821.
Zi http://emma.hypotheses.org/1213. Pristupljeno 11. 7. 2015.

Isto.
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zapleteni u vlastite burne zivotne price sami nisu mogli vidjeti — moze dovinuti jedino

sabiranjem niza pomno primijenjenih metoda.”’

2.4. POVIJES(NOS)T EMOCIJA

2.4.1. Od teologije do neuroznanosti

U ovoj ¢u cjelini (kao $to joj i sam naslov kaze) nastojati ocrtati zacetke istrazivanja
emocija kroz optiku povjesnika. Rije¢ je o razdoblju koje je zapremalo dobrano preko stotinu
godina, u kojem su isprva prednjacile filozofija i teologija, zajedno sa retorikom, medicinom i
knjizevnoséu, potom je od sredine 19. st. vodecéa uloga pripala eksperimentalnoj psihologiji, da

bi koncem 20. st. afektivna neuroznanost preuzela primat.

Unato¢ mnogobrojnim negativnim stavovima spram emocija, uocivsi da mu dotada$nja
historiografija ne nudi zadovoljavajué¢e odgovore — Friedrich Nietzsche (1844. — 1900.) je 1882.
godine u "Veseloj znanosti" (Die frohliche Wissenschaft) zapisao: "Dosada, sve ono §to je
unijelo boju u egzistenciju jo§ uvijek ¢eka na svoju povijest".??® Erin Sullivan primijetila je da
doti¢ni njemacki filozof time poziva na zivopisniji, zadiruéi i emocionalniji oblik historiografije,
koji uzima "uvjete [ljudske] egzistencije kao klju¢nu filozofsku pocetnu tocku, umjesto da drzi

kako su ti uvijeti fiksni i nikada se ne mijenjaju.??®

Pocetak ozbiljnijeg znanstvenog bavljenja povijes¢u emocija oznacila je (de facto) Jesen

srednjeg vijeka Johana Huzinge napisana 1919. godine. U tome je hvaljenom djelu autor

227
Isto.
228 Sullivan, History, str. 93.; upucuje na: Friedrich Nietzsche, The Gay Science, ur. Bernard Williams, Cambridge
2001., str. 34-35.
229 |sto, str 35.
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230 mgyako iskustvo,"

usporedio emocionalni ugodaj toga razdoblja s modernim djetinjstvom.
ustvrdio je, "imalo je jo§ onaj stupanj neposrednosti i apsolutnosti §to ga i danas bol i radost
imaju u djetinjoj dusi".?** Shodno tome, srednji je vijek bio djetinjstvo Sovjedanstva, gdje
"politika jo$ nije posve u raljama birokracije 1 protokola", dok ga nije potisnuo moderni svijet —

zaokupljen, uzurban, neusrdan — drugim rije¢ima — svijet odraslih.

Huizingina teorija o srednjem vijeku kao razdoblju kad je ¢ovjecanstvo bilo na "malim
nogama" — dobila je ¢vrstu podrSku u iznimno utjecajnom djelu Norberta Eliasa "O procesu
civilizacije”, napisanom 1939. dok je Elias kao izbjeglica pred nacistima boravio u Engleskoj.?*
U toj je opseznoj sintezi, koja je obuhvacala povijest, sociologiju i psihologiju, autor ocrtao put
globalne promjene hipotetizirajuéi stvaranje unutraSnjeg ogranicavanja emocija (superega)
tijekom 16. stoljea. Za njega je — nadovezujuéi se na Huzingu — srednji vijek bio doba
impulzivnosti, nakon ¢ega je uslijedilo razdoblje uzdrzanosti potaknuto ustrojavanjem drzave,

,. v . . . . . . . .. . i e D
veéim drustvenim i ekonomskim meduovisnostima, te internalizacijom inhibicija.?*®

Iz Eliasove studije proizasao je (prema Robertu Solomonu i Barbari Rosenwein) tzv.
"hidrauliéni model emocija", koji dobrim dijelom pociva na Galenovom poimanju tjelesnih
sokova (sluz, krv, te zuta 1 crna Zuc€). Prema tom modelu, u sustini, emocije su poput velikih
tekucina koje se nalaze unutar svake osobe, kipe i pjene se, stremeci da izbiju na povrsinu. Svaki
bi ih pojedinac stoga trebao zatomiti u sebi uz pomo¢ razuma®**. Elisova je teza prema toma iSla

u prilog opoziciji izmedu razuma i emocija, ¢ime sam se pozabavio u prethodnoj cjelini.

Daljnji je podstrek za proucavanje navedene tematike pruzio Lucien Febvre, suosnivac
tzv. "$kole Anala" (fr. Ecole des Annales), u svome ¢lanku "Osjecajnost i povijest: Kako

rekonstituirati emocionalni Zivot iz proSlosti?" (La Sensibilité et [’histoire: Comment

230 Rosenwein, Emotional Communities, str. 5.

L |sto, str. 5. Johan Huizinga, Jesen srednjeg vijeka, prev. Drago Perkovi¢, Zagreb 1964, str. 1.

232 Rosenwein, Worrying about Emotions, str. 4. Za usporedbu motrista koje su zauzeli Febvre i Elias, vidi André
Burguiére, La notion de 'mentalités' chez Marc Bloch et Lucien Febvre: Deux conceptions, deux filiations, Revue de
synthése, 3d ser., 111-112, July—December 1983., str. 333-348. Takoder, autorica podvla¢i da je opsezna
bibliografija o Eliasovoj recepciji pregledana u radu Gerda Schwerhoffa, Zivilisationsproze und
Geschichtswissenschaft: Norbert Elias' Forschungsparadigma in historischer Sicht, Historische Zeitschrift 266, June
1998., str. 561-606.

233 Rosenwein, Problems and Methods, str. 21.

234 Rosenwein, Worrying about Emotions, str. 7.
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reconstituer la vie affective d’autrefois?) iz 1941. godine,?*®

u kome je apelirao na kolege
povjesnicare da se usredotoCe na emocije i promotre ljudsku psihologiju ne kao univerzalnu i
konstantnu veé¢ fluidnu i povijesno ovisnu.”*® Analisti poput Marca Blocha Fernanda Braudela,
Philippea Ariesa, pa i Rogera Chartiera, polagali su paznju na longue durée, polagane ritmove
promjene koja je mijenjala dnevni Zivot i drustvenu strukturu. Promatraju¢i povijest dnevnih

aktivnosti, privatnoga zivota i mentaliteta prijasnjih pokoljenja, prometnuli su se u pionire

. .. ) .. . .oy A 237
istrazivanju emocija kroz prizmu povjesnicara.

Febvrevi uvidi, koje je ponudio prije 74 godine, uistinu dobro opisuju polje istrazivanja
emocija i dan-danas. Njegova osnovna pretpostavka — da na ljudske emocije utjecu kultura i

v Sy .- . . . . [ .- .2
drutveni Zivot — sluZi kao temelj suvremenih historiografskih istraZivanja.?®

Postojalo je doduse i ranije povjesniCarsko zanimanje za proucavanje emocija, medutim
nakon objavljivanja njegova ¢lanka povijest emocija zacela je utirati svoj vlastiti put. Dapace, u
drugoj polovici 20. st. prometnula se u jednu od najbrze rastucih grana znanosti, ¢emu su izmedu
ostalih svesrdno pridonijeli Jean Delumeau, Niklas Luhmann, Pierre Bourdieu, Theodore Zeldin
i Gerd Althoff.

Preko stotinu godina proucavanju emocija u cCitavome nizu disciplina znacajno je
odredivala tijek neprekinuta raspravu koja se zametnula izmedu privrZenika drusStveno
konstruiranih, kulturno ovisnih, relativistickih i povijesnih koncepcija emocija s jedne, i
esencijalisti¢kih, kulturno univerzalnih i transpovijesnih koncepcija emocija S druge strane. U
osnovnim crtama, dok druStveni konstruktivisti drze kako su emocije uglavnom naucene 1
podlozne povijesnim mijenama, univerzalisti naprotiv inzistiraju na njihovoj bezvremenosti 1
pankulturalizmu. U tom smislu, Citava bi se povijest povijesti emocija mogla ispisati oko

postojeée dihotomije izmedu prirode i odgoja (eng. nature and nurture).?*°

2% 1 ucien Febvre, La sensibilité et I’histoire: comment reconstituer la vie affective d’autrefois ?2°, Annales d’histoire
sociale 3, 1941., str. 221-38. Druga verzija Lucien Febvre, La sensibilité dans I’histoire: les courants collectifs de
pensée et d’action’, u: La Sensibilité dans I’homme et dans la nature, 10°Semaine Internationale de Synthése, 7-12
Juin 1938, Pariz 1943., str. 77-100.

2% Matt i Stearns, Introduction, str. 3.

37 |sto, str. 3.

238 Susan Matt, Recovering the Invisible, str. 41.

239 plamper, History of Emotions, str. 74.
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Rani su antropolozi svojim putopisima nastojali docarati emotivnho bogatstvo 1
raznolikost diljem svijeta, poput Ervinga Goffmana (The Presentation of Self in Everyday Life),
Claudea Lévi-Straussa (Totemism), Franza Boasa (The Mind of Primitive Man), Bronistawa
Malinowskoga (A Diary in the Strict Sense of the Term) i Ruth Benedict (The Chrysanthemum
and the Sword). Stovise, u razdoblju izmedu 1960-ih i 1980-ih, znanstvenici su provodili i po
nekoliko godina zive¢i medu izoliranim plemenima na zabacenim zakutcima zemaljske kugle,
kao $to su primjerice kanadski Inuiti Utkuhikhalingmiuti (Jean Briggs), sjevernofilipinski lovci
na glave Ilongoti (bra¢ni par Michelle i Renato Rosaldo), te beduini Awlad 'Ali u egipatskoj
Zapadnoj pustinji na granici s Libijom (Lila Abu-Lughod). Svojevrsni je vrhunac drustveni
konstruktivizam dosegao s Catherine Lutz, koja je krajem 1970-ih proucavala pleme Ifaluka u
jugozapadnom Tihom oceanu.?*® ZapaZenim otkri¢ima kako su kod Ilongota muskarci podloZniji
intenzivnim osjec¢ajima, za razliku od zapadnjacke paradigme gdje se Zene smatraju osjecajnijim
spolom, te da izvjesni osjecaji nemaju odgovarajuceg ekvivalenta izvan mati¢ne kulture, poput
ranije spomenutog faga, antropologija se prometnula u predvodnicu konstruktivistickih

pristupanja emocijama.

Unato¢ tome, postoje dva klju¢na problema druStvenoga konstruktivizma koje je
pronicljivo razabrao Jan Plamper. Prvi se od njih odnosi na nemoguc¢nost postojanja
antropoloskih spoznaja izvan okvira Zapadne akademske tradicije. Zapitao se, dakle, spoticemo
li se stalno o ono §to je James Clifford nazvao "dvojbom kulture" (eng. dilemma of culture), to
jest "promatranje kulture dok se istodobno nalazimo unutar nje".?** Nadalje, u zahtjevu za
zajedni¢kim epistemolo$kim nazivnikom skriva se opasnost od ravnodusnoga je ne sais quoi: sto
je strano 1 tude, strano je 1 tude, te je prema tome mala razlika izmedu "Drugog" i divljaka. Bit
narednog problema lezi u poimanju kako je drustveni konstruktivizam, strogo uzevsi, nemoguc.
On, prema lanu Hackingu, odnos izmedu oznacitelja i oznafenoga, kao 1 pretpostavku o
raznovrsnosti jezika, ukljuéujuéi i jezik znanosti, svodi na neizvjesnosti nominalizma.?*? Namecée
se takoder pitanje Sto dijakrona povijest, koja se uglavnom oslanja na pisane izvore, mozZe
preuzeti od sinkrone antropologije, koja se bavi zivim ljudima. Pa ipak, valja istaknuti

antropolosku praksu samopromisljanja (eng. self-reflection), gdje se emocionalni sadrzaj

0 Catherine A. Lutz, Unnatural Emotions: Everyday Sentiments on a Micronesian Atoll & their Challenge to
Western Theory, Chicago 1988.

1 Isto, str. 116; James Clifford, Predicament of Culture: Twentieth-Century Ethnography, Literature, and Art,
Cambridge 1988, str. 9.

242 |sto, str. 116; lan Hacking, The Social Construction of What?, Cambridge 2000.
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terenskoga rada 1 sam pretvara u predmet istrazivanja, prikazujuci zorno situaciju koju je Max

Weber okarakterizirao kao "vezanost uz pojedino mjesto".**

Na drugoj strani spektra nalazi se univerzalizam odnosno biomedicinske znanosti u koje
se ubrajaju psihologija, fiziologija, medicina, neuroznanosti i njima srodne discipline koje se
bave zivim organizmima. Posredstvom Skotskih moralnih filozofa iz 18. st., navlastito Thomasa
Browna, usporedno s odvijanjem postupne sekularizacije, emocije su iz teoloske sfere presle u
psiholosku. Ve¢ sam spomenuo utjecaje kapitalnih djela Charlesa Darwina, Williama Jamesa 1
Carla Langea ranije, stoga se ne¢u ovdje zadrzavati na njima. Pored njih, Sigmund Freud, kao
jedan od najpriznatijih psihoanalitiCara svoga vremena, iako nije izlozio sluzbenu teorije
cuvstvovanja, imao je vrlo zanimljive analize slucajeva u kojima je zadirao u tu problematiku,
poput mlade krémarice Katharine, koju je izlijeio od napada panike navevsi je da se sjeti
pokusSaja spolnog zlostavljanja od strane vlastitog ujaka. Premda je svjestan grubog uopcavanja
za kojim poseze, Plamper ipak sazima kako izgleda da navedeni slucaj dokazuje da dok se
psihoanaliza stalno okre¢e emocijama, emocije nikada ne nalaze svoj put u objasnjenje, a da je

presudna razina kauzalne interpretacije za Freuda uvijek bila spolnost.?**

Zapocevsi s provodenjem laboratorijskih pokusa vezanih uz emocije 1 istrazivanja
emotivnih reakcija unutar mozga, spomenute su znanosti polagano pocele dobivati na znacaju.
Njihov je uspon s epistemoloskog gledista revitalizirao domene koje je jezi¢ni obrat u 1980-ima
gurnuo u zapecak: objektivnost, empiricizam, univerzalizam (vremenski i kulturni) te ozbiljne,
neironi¢ne nacine izlaganja.245 AmeriCka historiografska djelatnost prva je osjetila ucinak ove
preobrazbe u vidu povecane sklonosti ka prou¢avanju emocija kroz prizmu obradivanja rezultata

istrazivanja provedenih u biomedicini.

Americki psiholog Paul Ekman®* najpoznatiji je po svojoj kontroverznoj teoriji kako
ljudi iz svih kultura gaje osnovne emocije, koje mogu prepoznati i kod drugih, a za svaku od njih

283 |sto, str. 114.

244 |Isto, str. 195-210; Sigmund Freud, Case 4: Katharina, u: Josef Breuer i Sigmund Freud, Studies on Hysteria,
prev, i ur. James Strachey i Anna Freud, London 1955., str. 125-134.

% |sto, str. 59.

28 Vidi Paul Ekman, An Argument for Basic Emotions, Cognition and Emotion, 6/3—4, 1992, str. 169-200; Paul
Ekman, Afterword: Universality of Emotional Expression? A Personal History of the Dispute, u: Charles Darwin,
The Expression of the Emotions in Man and Animals, 3. izd., New York 1998., str. 363-393; Paul Ekman, All
Emotions Are Basic, u: The Nature of Emotion: Fundamental Questions, ur. Paul Ekman i Richard J. Davidson,
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veze se odgovaraju¢i univerzalan izraz lica, ili drugim rije¢ima "zaseban univerzalni signal"
(eng. distinctive universal signal) koji nitko nije u stanju sakriti. Njihov izbor i broj mijenjao se
tijekom godina, pa tako Ekman od 1992. nadalje drzi kako postoji pet osnovnih, pankulturnih
emocija (ljutnja, strah, tuga, uzitak i gadenje) i1 tri potencijalne (iznenadenje, prijezir i
sram/krivnja).**’ Na taj nadin dolazi u tinjajuéi sukob s konstruktivistima (to jest kulturnim

relativistima) poput Margaret Mead.

Neuroznanost od 1990-ih naovamo dozivljava nesputan procvat. Tematika koja dolazi
pod povecalo biomedicinara veoma je raznoroda: istrazuju se dva puta straha Josepha LeDouxa
(The Emotional Brain: The Mysterious Underpinnings of Emotional Life), hipoteza somatskih
markera Antonia Damasia (Descartes' Error: Emotion, Reason, and the Human Brain) te zrcalni
neuroni i drustvene emocije Giacoma Rizzolattija, Vittorija Gallesea i Marca lacobinija (The
Mirror-Neuron System). Podudarno s time, zadnjih 20-ak godina, kako u znanosti tako i u

248

javnosti, op€injenost koja vlada zagonetnim dijelom mozga — amigdalom,”™ oko Cijeg se raspona

funkcija i danas lome koplja.

Vaznu je prijelomnicu u prouc¢avanju emocija nedvojbeno oznacila opcéa preneraZenost
1zazvana teroristiCkim napadima na nebodere njujorSkoga Svjetskog trgovackog centra 11. rujna
2001. Tada su, naime, sucelivsi se s dramati¢nom silinom fanati¢nih negativnih emocija, zasade 1

nacela biomedicinskih znanosti odjednom provalili u tradicionalnu humanisti¢ku domenu,

New York 1994, str. 15-19; Paul Ekman i Richard J. Davidson, Epilogue — Affective Science: A Research Agenda,
u: The Nature of Emotion, ur. Ekman i Davidson, str. 409-430; Paul Ekman, Basic Emotions, u: Handbook of
Cognition and Emotion, ur. Tim Dalgleish i Mick J. Power, Chichester 1999., str. 45-60.

247 plamper, History of Emotions, str. 150.

2%8 Tamnu, ovalnu strukturu otprilike veli¢ine grozdice koja se nalazi u prednjem dijelu mozga tako je 1819. g.
nazvao njen pronalaza¢, njemacki anatom Karl Friedrich Burdach (1776. — 1847.), zbog njena bademasta oblika
(gré. amygdale: badem). Njenoj popularizaciji znatno je pridonio bestseler njujorskog neuroznanstvenika Josepha E.
LeDouxa, The Emotional Brain: The Mysterious Underpinnings of Emotional Life iz 1996 (New York).
Znanstvenici se uglavnom slazu da je rije¢ o masi zivCanih stanica koje se aktiviraju pri odredenom djelovanju
mozga, u koje se ubrajaju i emocije. Smatra se da je uz negativne emocije poput straha, amigdala odgovorna i za
osjet njuha, vizualnu percepciju, pa ¢ak i za kapacitet jazz glazbenika da razlikuju glazbu izvedenu prema notnom
zapisu od improvizacije. Budu¢i da strogo uzevsi postoji po jedna amigdala u svakoj polovici mozga, o tome kako
su one povezane, te obavljaju li razli¢ite zadatke neurobiolozi vode intenzivne rasprave. Vidi Larry W. Swanson i
Gorica D. Petrovich, What Is the Amygdala?, Trends in Neurosciences, sv. 21, br. 8, Cambridge 1998., str. 323-331;
Richard J. Davidson, Seven Sins in the Study of Emotion: Correctives from Affective Neuroscience, Brain and
Cognition, sv. 52, br. 1, San Diego 2003., str. 129-132 i Daan Baas, André Aleman i René S. Kahn, Lateralization of
Amygdala Activation: A Systematic Review of Functional Neuroimaging Studies, Brain Research Reviews, sv. 45,
br. 2, San Diego 2004., str. 96-103.
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''''' “249 i biotehnicki rast.”° Taj je dogadaj nadalje djelovao

kao katalizator sadasnjega globalnoga procvata u izuavanju povijesti emocija. Moglo bi se reci
da je napad na njujorske "Blizance" uzrokovao odvracanje od jezicnoga obrata, koje je zauzvrat

dijelom poprimilo obli¢je novoga tzv. "emocionalnog obrata".**

Relevantne povijesne studije u zadnjih 15-ak godina veé¢ sam izlozio u potpoglavlju
naslovljenom 2.1.4. Metodoloski alati i znanstveno nazivlje. Unato¢ tome, valja istaknuti kako
su medievisti bili svojevrsni pretece u vidu povijesti emocija. Pritom se izdvajaju vrijedni prinosi
Barbare Rosenwein. Njen rad Worrying about Emotions in History®? iz 2002. god., kojim je
argumentirano krenula svrgavati tzv. "velebnu pripovijest" (eng. grand narrative) 0 emocijama,
to jest tvrdnju kako je "povijest Zapada zapravo povijest pojacavanja emocionalnih ogranicenja"
(a koju su zastupali Huizinga, Elias, Febvre, Delumeau i Stearnsi) postao je trenutacni klasik.
Pored toga, velika joj zasluga pripada za iznalaZenje 1 razradu ranije navedenog pojma
"emocionalnih zajednica", podvrgnuvsi srednjovjekovna povijesna vrela interpretaciji s ciljem
razotkrivanja sustava Cuvstva, drustvenih temelja emocija, te uspostavljanja i obnavljanja

emotivnih spona.

Okoncat ¢u ovaj odjeljak teksta najnovijom 1 zapravo jedinom knjigom koja je u cijelosti
posvecena sabiranju aktualnih rezultata u razmatranom podrucju, "Povijest emocija: Uvod"
(History of Emotions: An Introduction) Jana Plampera. Preuzev§i na sebe promicanje i
osvjeStavanje visoke razine emocionalne pismenosti, autor je ujedno naznacio odrednice za
buduca historiografska izuavanja povijesti emocija u nastojanju da nadvlada duboko uvrijezene
opreke izmedu druStvenih konstruktivista i univerzalista. Znalacki 1 savjesno napisana, doti¢na je
studija zasi¢ena bogatom znanstvenom terminologijom prikupljenom iz pregrst konvergentnih
disciplina, kojom Plamper s istananim smislom za pripovijedanje umjesno barata, razvrstava je

1 preslaguje, lucidno probiruci najpodasnije pojmove. Prema svemu sudeci, Plamperova knjiga

249 Pod pojmom nove ekonomije podrazumijevaju se novonastale okolnosti poslovanja s kojima se poduzeéa susreéu
na kraju 20. i pocetkom 21. stoljeca, a koje ovise o nematerijalnoj imovini kao $to su informacije i znanje. Ona je
usko povezana s jacanjem trendova globalizacije, te ju karakterizira ekonomski rast i intenzivno ukljucivanje
informaticke i komunikacijske tehnologije u sva podrucja ekonomije i drustva. U takvim uvjetima intelektualni
kapital, odnosno ljudski mozak svojom sposobnoS¢u kreiranja novoga znanja, postaje najvazniji preduvjet
ekonomskoga rasta.

20 Bjo-revolution ili biotechnology boom oznagava uzdizanje biomedicinskih znanosti namjesto fizike do vodecée
giSilscipline ne samo u prirodnim, ve¢ i u humanisti¢kim znanostima.

%2 Rosenwein, Worrying about Emotions, str. 821-845.
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predstavlja nezaobilazno S$tivo za sve akademske gradane i1 znanstvenike koje makar 1
marginalno intrigira povijesni razvoj izu¢avanja emocija unutar okvira antropologije, filozofije,

jezikoslovlja, povijesti umjetnosti, te politickih i biomedicinskih znanosti.

2.4.2. Perspektive u povijesti emocija

Prilikom prebiranja kroz opseznu gradu koja iz razli€itih perspektiva donosi uvide u
najnovije trendove diljem razmatranoga polja, identificirao sam tri obecavajuce znacajke koje bi
s odmicanjem vremena mogle odrediti buduée pravce razvoja povijesnog proucavanja emocija:

interdisciplinarnu suradnju, zemljopisno rasprostranjivanje i digitalizaciju izvora.

2.4.2.1. Suradnja

Kao $to je receno, od 19. je stoljea iscrtavanje povijesti emocija postalo popriStem
izrazitog polariteta izmedu druStvenog konstruktivizma 1 univerzalizma, uslijed ¢ega su
iskrsavali mnogobrojni naoko neprelazni problemi. Primjerice, ako antropologija emocija ne bi
smjela upotrijebiti niti jedan metakoncept, ukljucujuci ¢ak 1 "emociju”, prilikom njihova opisa,
tada bi nominalizam®® doveo do kraja znanstvenoga istraZivanja, barem u onim okvirima u

kojima ga danas znamo.?*

Nadasve je aktualno pitanje kako u svjetlu najnovijih spoznaja nadi¢i tu naoko
nerazrjeSivu binarnu opoziciju 1 pokazati da je suradnja izmedu historiografije i neuroznanosti
doista ostvariva. U tom je smislu svrsishodno izdvojiti pregnu¢e Williama Reddyja da zaobide
razdor izmedu druStvenoga konstruktivizma i univerzalizma. Taj je americki povjesniCar naime
prvi u ranim 1990-ima uporabio zamisli koje je crpio iz biomedicinskih znanosti, osobito

kognitivne psihologije, u svome radu na podru¢ju emocija, uoc¢ivsi kako dana dvojba ometa

2% Nominalizam je ucenje srednjoviekovne filozofije po kojem su opée ideje samo pojmovi (imena) izvedeni iz
objektivno postojecih stvari, koje su primarne, a njihovi pojmovi (imena) sekundarni.
254 plamper, History of Emotions: Introduction, str. 299.
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uspostavljanje normativnoga stajaliSta. O njegovom osmisljavanju pojma "emotiva" pisao sam

ranije u potpoglavlju o definiciji i etimologiji emocija.

Postoji doduse 1 mala ali rastu¢a multidisciplinarna koalicija, okupljaju¢i ljude iz
neuroznanosti, te druStvenih i humanisti¢kih znanosti, koja je nakanila zasnovati kriticku
neuroznanost. Znakovito je da su svi oni uspjeli opkoraciti rascjep izmedu druStvenoga
konstruktivizma i1 univerzalizma. Tri su polja takvoga zajednickog pothvata: neuroplasti¢nost,
drustvena neuroznanost i funkcionalna integracija mozga. Nastavi li se na tome raditi i dalje, te
se uspostave cvrsti temelji, kakvima se uostalom i doimaju iz danaSnje perspektive, bit ¢e

stvoren potencijal za suradnju s povjesnicarima.

Plamper je u tom pogledu nagovijestio da izuzev izoliranih primjera, povijesti emocija
tek predstoji dospjeti pod utjecaj neuroznanosti, do¢im su se povremena posudivanja iz nje
pokazala varljivima; veéina povjesni¢ara naime ne zna dovoljno o njoj kako bi mogla razluciti
koje su hipoteze vjerodostojne, te koji su rezultati to¢ni, a koji neispravni. > Pozivajuéi se na
Lynn Hunt, ustvrdio je nadalje kako svijet nije samo diskurzivno konstruiran, ve¢ dapace pociva
na utjelovljenju, gesti, izrazima lica 1 osjecajima, tj. na nejezi¢nim nacinima komunikacije koji
imaju vlastitu logiku.?®® Emotivnost se usto ne da razlugiti od racionalnosti, budu¢i da ovo

potonje ne moze funkcionirati bez ovoga prethodnoga.257

Erin Sullivan skre¢e paznju na kontinuirani nedostatak konsenzusa o tome kako bi
trebalo proucavati povijest emocija. Unato¢ razvoju razmjerno impresivnih metodoloskih alata
tijekom posljednjih 25 godina, razmatrano podrucje ostaje raznoliko u svojim postupcima, a
nesumnjivo i neusuglaseno glede relativne vrijednosti tih razli¢itih pristupa. Za Sullivan je to
mozZebitno pozitivan razvoj, koji odrazava heterogenost i vibrantnost polja koje se doima kao da

se ujedno ne moze odrediti i zaustaviti vlastiti rast.”®

Plamper je u nizu razgovora sa Stearnsom, Rosenwein i Reddyjem iz 2010. godine

identificirao Zelju svo troje znanstvenika da vide buducnost povijesti emocija "ne kao

2% |sto, str. 298.

2% Isto, str. 297; Lynn Hunt, The Experience of Revolution, French Historical Studies, 32/4, 2009, str. 674.
%7 |sto, str. 298; Hunt, Experience of Revolution, str. 673-674.

28 Sullivan, History, str. 100-101.
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specijaliziranog podruc¢ja, ve¢ kao sredstva za integraciju kategorije emocija u drustvene,
kulturne i polititke povijesti".?*® Kako bi se postigla takva temeljita integracija, ne samo u
povijesti, nego u engleskom jeziku i drugim humanisti¢kim disciplinama, Sirok raspon pristupa,
kao 1 time proizasle argumentirane rasprave o metodi i1 akribiji koje ¢e neminovno potaknuti, biti

¢e itekako potrebne i dobrodosle.?®

Povjesni¢ari emocija moraju suradivati s drugim drustvenim znanstvenicima, koji su
razumljivo nestrpljivi kad je posrijedi suviSe pipav posao, kako bi se izbjegle obmanjujuce
generalizacije 0 modernim emocionalnim karakteristikama.?** Razgovor ¢e biti olaksan budu li u
isto vrijeme mogli dijeliti opredjeljenje za daljnja istrazivanja o tome §to moderni emocionalni
kontekst povlaci za sobom, kao i spoznaje da su neke vazne izjave ve¢ moguce. Plamper
razmatra buduénost koja se otvara pred pojedinim disciplinama unutar naznacenoga podrucja,
isticu¢i pritom dalekosezne prednosti nadolazece sprege povijesti i neuroznanosti. Sve navedene
stavke prema tome ukazuju kako je suradnja koja prekoracuje granice i razdjelnice razlicitih

disciplina najvaznije iznaSa$c¢e razmatranog emocionalnog obrata.

2.4.2.2. Rasprostranjivanje

Mijesto kao i vrijeme oblikuje povijest. Povijest je emocija dosad bila uglavnom, ali ne i
isklju€ivo zapadnjacka, i obi¢no usredotocena na pojedine regije unutar te kulturne tradicije. No
kako su poimanja emocija kroz povijest koja proistjeCu iz drugih krajeva svijeta takoder od
nemjerljivoga znacaja, postavlja se pitanje kako 1 koje vrste zemljopisnih kontura bi to polje

trebalo prihvatiti.?*2

Za buducdi razvoj povijesti emocija ocigledno je klju¢no nadi¢i dosadasnje
standardno oslanjanje na slucajeve iskustva iz Zapadne Europe i Sjeverne Amerike. Ona bi

trebala susti¢i sve vecu globalnu dimenziju krupnije povijesne domene. Naznaceno je polje

259 plamper, History of Emotions: An Interview, str. 237. i 260.

2%0 gysan J. Matt, Current Emotion Research in History: Or, Doing History from the Inside Out, Emotion Review
3:1, Los Angeles 2011, str. 117-124.

201 peter Stearns, Modern Patterns in Emotions History, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N.
Stearns, Urbana — Chicago — Springfield 2014., str. 36.

%2 Matt i Stearns, Introduction, str. 5.
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spremno za plodonosnije susrete po pitanju mjesta i regije, uz nadu da ¢e se poloziti temelji za

buduée istrazivacke djelatnosti.?®

Medutim, novi radovi iskrsavaju i na drugim podru&jima,?®* dok znanstvenici postaju sve
domisljatiji u otkrivanju novih nacina za pronalazenje emocije proslih generacija.265 Recimo,
Mark Steinberg je u svojoj studiji emocionalnog zivota u Istocnoj Europi bacio Siroku mrezu,
sluze¢i se toliko raznovrsnim materijalom kao $to su Sale 1 politicko nasilje kako bi rasvijetlio
emocionalne identitete i vrijednosti.’®® S druge strane, Norman Kutcher naglaiavajuéi sloZenost
tradicionalnih kineskih pristupa razmatra pitanja kontinuiteta i prepoznatljivosti u Kini.?®’ Oba se
oslanjaju na eklekti¢énu mjesavinu dokaza — od intelektualnih formulacija preko arhitektonskog

projektiranja do humora.”®®

Takvi i sli¢ni eseji ne samo da unaprjeduju podrucje povijesti emocija izvan svoje
pocetne Zapadne baze; oni takoder pocinju projicirati vrstu komparativne analize koja bi morala
unaprijediti povijesno i interdisciplinarno razumijevanje u buduénosti.?®® Dijapazon izvora je
svakojak 1 kolektivno pozamaSan, a sprega pristupa koji ilustriraju prednosti ispitivanja
drustvenih i emocionalnih promjena u tandemu®’® pokazuje kako znanstvenici mogu koristiti
povijesne dokaze na inovativan nacin da bi polucili odgovore na vazna pitanja 0 dubokim
promjenama u emocionalnom Zzivotu i iskustvima.?”* Unatog tome, podrazumijeva se da bilo koji

pristup modernim emocijama mora pripaziti da ne zauzme nikakvu sustavnu superiornost.”’

2.4.2.3. Digitalizacija

263 |sto, str. 7.

264 |sto, str. 10.

%65 Matt, Recovering the Invisible, str. 51.

266 Mark D. Steinberg, Emotions History in Eastern Europe, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N.
Stearns, Urbana — Chicago — Springfield 2014., str. 74-99.

7 Norman Kutcher, The Skein of Chinese Emotions History, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter
N. Stearns, Urbana — Chicago — Springfield 2014., str. 57-73.

2%8 Matt i Stearns, Introduction, str. 10.

269 |sto, str. 11.

210 sto, str. 11.

2 Matt, Recovering the Invisible, str. 51.

272 Stearns, Modern Patterns, str. 36.
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Kako sve viSe kulturnih materijala biva digitalizirano, mozemo takoder ocekivati da ¢e

tehnike rudarenja podataka (eng. data mining)®"®

izravno pridonijeti povijesti emocija.
Dopustaju¢i povjesniaru da utvrdi ucestalost klju¢nih rijeci i njihove kombinacije, rudarenje
podataka moze uspostaviti neke analiticke parametre na dosad nemoguci nacin, ali ¢e rezultati

jos uvijek iziskivati kvalitativni rad na nj ima.?"

Sljede¢e podrucje koje ¢u obradivati u disertaciji, povijesno istrazivanje religije i
emocija, moZe se umnogome okoristiti od suradnje s novonastalom digitalnom humanistikom.?”
Algoritamsko propitivanje (eng. querying) masivnih digitalnih korpusa, poput Early American
Imprints i Early English Books, moze dovesti do ustrojavanja velikih skupova podataka
emocionalnog nazivlja koje bi se potencijalno mogle dovesti u vezu s jezicnim obiljezjima
religije. Pocetni napori u tom smjeru upucuju da rad s bazama podataka krupnih razmjera moze
uroditi uvidima koje analize malih zajednica ne mogu polugiti.?® Napredujuci na tom planu,
studije emocija i religije ve¢ provedene kao jezi¢ne analize potencijalno mogu uspostaviti mnogo
Sire baze podataka za istrazivanje odnosa emocionalnih kultura s kognitivnim rezima,

ukljucujuci ideologije 1 epistemologij e

Odista, koli¢ina materijala i raspon adekvatno obuhvaéenih tema u sklopu izu¢avanja
povijesti emocija ulijeva strahopoStovanje. Znanstvena produkcija u tom svjetlu poprima
vehementne razmjere. Medutim, upravo se ovdje krije i najveca, uvjetno rec¢eno, prijetnja. Kad je
Jan Plamper u svojoj sintezi predstavio prijeko potreban usustavljeni pregled dosada$njih
postignu¢a u doticnom znanstvenom polju 1 sam je bio svjestan kako zbog obimne grade ne
moze prikazati psihologiju, etnologiju niti filozofiju emocija, ve¢ jedino njihovu povijest. Prema
autorovom priznanju, on nije iznio cjelokupnu metapovijest emocija, nego korisne prijedloge
koje bi osoba mogla zatrebati odvazi li se sama konstruirati jednu takvu metapovijest sabiranjem

svega $to je objavljeno o toj temi. Prije ili kasnije ¢emo neminovno do¢i do tocke bez povratka

273 Rudarenje podataka ili podatkovno rudarenije je razvrstavanje, organiziranje ili grupiranje velikog broja podataka
i izvlaCenje relevantnih informacija.

2% Susan J. Matt i Peter N. Stearns, Afterword, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N. Stearns,
Urbana — Chicago — Springfield 2014., str. 206.

2> Corrigan, Religion and Emotions, str. 158.

27% John Corrigan , Words in Space: GIS, Dana Mining, and the Visual Display of Religion, u: Conference on New
Technologies and the Interdisciplinary Study of Religion, Harvard University, Kennedy School of Government and
Center for Geographic Analysis, Institute for Quantitive Science, 12. ozujka 2010. https://cga-
download.hmdc.harvard.edu/publish_web/Annual_Spring_Workshops/2010_Religion/2_John_Corrigan.pdf,
pristupljeno 30. 3. 2013.

*"" Isto, str. 158-159.
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kada ¢e nagomilano znanje dose¢i kriticnu masu nakon ¢ega viSe ni jedna Zivuca osoba nece

imati dovoljan kapacitet da ga apsorbira.?’

2.4.3. Sijaset novoniklih tema

Robert Roberts prosudio je kako su emocije utkane u tkivo ljudskog zivota; nerazmrsivo
isprepletene s nasSim mozgom i drugim dijelovima tijela, s naSom evolucijskom povijesti, naSim
ponasanjem i djelovanjem, naSom svijesti, naSom kulturom, ¢itanjem, filozofijom i
svjetonazorom, s nasim karakterom a time 1 naSom vrsno¢om kao pojedinaca, te na§im osobnim
odnosima i sre¢om.?”® To ukazuje na mnostvo puteva po kojima i kutova iz kojih emocije mogu
biti ispitivane. U tom svjetlu, moze se re¢i kako su mnogi znanstvenici iz razlicitih disciplina u
posljednje desetljece ili dva revno pohrlili da onom Nietzscheovom pitanju poklone svoju punu

paznju.

Dok su usredotocene na najosobniju od tema — ljudske osjeéaje — njihovo je istrazivanje
zorno demonstriralo kako emocije imaju vece drustvene 1 politicke implikacije te da mogu

oblikovati javnu stvarnost.?®

Povjesnic¢ari su poceli istrazivati emocionalne kodove i standarde
proteklih drustva kako bi razumjeli pravila koja su oblikovala subjektivan zivot.”®* Znanstvenici
su uvidjeli kako preobrazbe u emocionalnim standardima oblikuju ne samo obiteljske veze nego
1 poslovni Zivot, klasne odnose 1 identitet, vjersku predanost i politicki izri¢aj. Kako je znacaj
toga polja postao ocigledan, poraslo je zanimanje za njega do te mjere da su vodec¢i povjesnicari
emocija (prisjetimo se razgovora koji je s njima 2010. godine vodio Jan Plamper) izjavili kako je
podrucje povijesti poprimilo "emocionalni obrat". Danas postoje desetci radova koji istrazuju

toliko raznolike teme kao §to su recimo povijest prijateljstva i povijest tuge. Mnogi su od njih

inkorporirali studije emocionalnih standarda, nadopunivsi ih s istrazivanjima o tome kako su se

2’8 plamper, History and Emotions: Introduction, str. 7.

2" Robert Roberts, Emotions Research and Religious Experience, u: The Oxford Handbook of Religion and
Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str. 491.

280 Matt i Stearns, Introduciton, str. 1.

%81 |sto, str. 4.
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pojedinci nosili s osjecajima, izrazavali ih i potiskivali, ponekad se pridrzavajuci, a ponekad ne

. . 282
haju¢i za drustvene norme.

Neke od tema kojih su se povjesnicari emocije prihvacali u proteklih nekoliko desetljeca
propitkuju primjerice zaSto su ranonovovjekovni Europljani vjerovali da je svijet dolina suza;
nasuprot tome, kako i otkad su Amerikanci tako vedri; zasto su muzevi ubojice u 18. st. ubijali
svoje zene iz ljutnje, a oni u 19. su ¢esée tvrdili da su pocini umorstvo iz ljubomore; te kako su

Amerikanci naucili upravljati svojom ljutnjom da bi povecala proizvodnost i dobit.?

Materijalna kultura takoder rasvjetljava manje trezvene emocije — primjerice, jedan je
ucenjak ispitivao konvenciju smijanja na fotografijama kako bi bolje razumio razvoj i kultivaciju
americ¢ke vedrine. Drugi je koristio potrosacke navike, od kupnje hrane do gledanja TV-a, da bi

dokucio kako su se ljudi nosili s nostalgijom.284

John Corrigan, ¢ije eseje ¢u potanko predstaviti
u narednom poglavlju, ukazuje na vaznost rituala i arhitekture kao dokaz za povijest emocija i
religije i takoder potice na nove korake, ukljucujuci istrazivanje ve¢ spomenutih digitaliziranih

podataka, koji puno obecavaju za budu¢i rad na tom podrucju.

Puno je primjera emocionalne konvencije koju je drustvo nasiroko dijelilo, ali je imala
posve razli¢ita znacenja 1 implikacije za razliCite dijelove stanovniStva. Na ovom ¢u mjestu

izdvojiti svega dva: vedrinu i konzumerizam.

Vedrina je postala sve cjenjenija u 18. stolje¢u. Njena je vrijednost porasla i u narednom
stolje¢u te su, kao rezultat toga, niknula o¢ekivanja da Amerikanci svih boja i slojeva budu vedri.
Za mnoge je ona predstavljala optimizam, inicijativu i kontrolu.?® Prisilna vedrina robova,
medutim, objelodanjuje u kojoj su mjeri oni bili pod kontrolom drugih. U istrazivanju kako ta

pravila variraju izmedu populacijd 1 razli¢itith nacina na koje su pojedinci reagirali na njih,

282 |sto, str. 4.

%83 Isto, str. 1. Autori usluzno upuéuju na izdanja povezana s ovom temom: Carol Z. Stearns, ‘Lord Help Me Walk
Humbly’: Anger and Sadness in England and America, 1570-1750, u: Emotion and Social Change: Toward a New
Psychohistory, ur.Carol Z. Stearns and Peter N. Stearns, New York 1988.; Christina Kotchemidova, From Good
Cheer to ‘Drive-By Smiling’: A Social History of Cheerfulness, Journal of Social History 39, 2005., str. 5-37; Dawn
Keetley, From Anger to Jealousy: Explaining Domestic Homicide in Antebellum America, Journal of Social History
42, 2008., str. 269-297; Peter N. Stearns, American Cool: Constructing a Twentieth-Century Emotional Style, New
York 1994.; Carol Z. Stearns i Peter N. Stearns, Anger: The Struggle for Emotional Control in America’s History,
Chicago 1986.

284 Matt, Recovering the Invisible, str. 52.

%5 |sto, str. 48.
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povjesnicari mogu poceti razumijevati neke od Cesto suptilnih, ali temeljnih poveznica izmedu
6

emocija i moéi.?®

Preostali se primjer odnosi na konzumerizam. Njegov rast zacijelo postavlja vazna
pitanja o smjenama u emocionalnosti, mada u ovom trenutku joS nemamo mogucénost
odredivanja bilo njegovog uzroka bilo u¢inka.?®” Cinjenica jest da konzumerizam, ¢ak i kad nije
posrijedi americka krajnost, ukljuCuje izljeve emocionalne vezanosti uz nabavne predmete i
postupak njihova stjecanja na neobi¢ne nacine. Kako se to razvilo — a pojam ozbiljne
povezanosti sa Sirokim zaokretom prema njeznijim ocekivanja mogao bi biti valjani pocetak —
klju¢no je pitanje. Tijekom 18. stolje¢a neki su rani konzumeristi odnosno potrosaci raspodijelili
kucanske predmete u svojim oporukama, S$to ukazuje na snaznu vezu izmedu Stvari i

. . . L. , . . . .. 288
emocionalnog znacenja. To pak upucuje na vecu emocionalnu investiciju.

2.4.4. Homo sentiens?

Na samom zavrSetku ovoga poglavlja, nadam se da sam na temeljima gore reCenoga
potvrdio, bez trunke sumnje, tezu Susan Matt i Petera Stearnsa kako emocije ne samo da imaju

svoju (pri)povijest, ve¢ su zauzvrat povijest i oblikovale.?®®

Sama ta zamisao jednom je bila proturje¢na. Tijekom proteklih je desetljeca polako
dobivala na snazi dok su povjesnicari, antropolozi, sociolozi, psiholozi i barem neki kognitivni
znanstvenici uvidali ulogu kulture u oblikovanju emocija. Susan Matt i Peter Stearns obrazlazu
kako bi malo znanstvenika iz tih disciplina tvrdilo da su emocije nepromjenjive kroz prostor i
vrijeme.”® Umjesto toga, ni¢e novi konsenzus da emocije imaju i biolosku i kulturnu
komponentu te kako drustva vrSe utjecaj na njihovo izraZavanje, zatomljivanje i znaenje
nadijevanjem imena emocijama i dodjeljivanjem vrijednosti nekima, a drugima ne. Primjerice,

bra¢na ljubav, koju su mnogi smatrali prilicno postojanom emocijom u ljudskoj povijesti,

28 |sto, str. 47.

287 Stearns, Modern Patterns, str. 32.
288 |sto, str. 33.

289 Matt i Stearns, Introduction, str. 2.
20 |sto, str. 2.
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zapravo pokazuje veliku varijabilnost u razli¢itim kontekstima. Neki klasicari zagovaraju tezu
kako u anti¢koj Grckoj nije bilo romanti¢ne ljubomore izmedu partnera, buduci da ideal o braku
zasnovanom na ljubavi tada jos$ nije postojao. Ideal je romanti¢ne ljubavi iskrsnuo s povremenim
zastajkivanjem, razvidan u nekim mjestima na Zapadnom svijetu do 17. stoljeca, Sireci se hitro u
18. i postajuci duboko ukorijenjen u 19. st. Zaista, ljubav je prema navedenim autorima postala
toliko mocéan ideal da je istisnula sva druga opravdanja za brak; njen izostanak u braku
opravdavao je razvrgavanje partnerstva, dovodeéi jednog povjesni¢ara do zakljucka da je

koncem 20. st. ljubav u biti ubila brak.?**

Uvodenjem emocija natrag u pricu povjesnicari su obogatili prilicno oskudna objasnjenja
glede ljudske motivacije i ponudili iznijansiranije rasprave o tome zasto su muskarci i Zene u

proteklim razdobljima postupali tako kako jesu.?*

Umjesto da ispituju samo vanjsko ponaSanje
pojedinaca, s§to je bio tradicionalni predmet povjesnicara, lovci na emocije istrazuju srdzbu,
zavist, ljubav i pohlepu koje su potaknule takvo ponasanje. Oni teze spoznavanju kako su
povijest ¢utjeli oni koji su je proZivjeli.?*® To predstavlja temeljno nov pravac u povijesti. Uspjeh
povijesti emocija da prevladala takve tradicije 1 predrasude i1 postane brzosirece polje u procvatu

svjedoci koliko se svrsishodnim takav pristup pokaza0294.

Proucavanjem emocija povjesni¢ari razotkrivaju svjetonazore i najtemeljnije pretpostavke
o zivotu, kulturi 1 osobnosti koje su ljudi u proslosti nosili u glavi. Takva su istraZivanja
odmaknula diskurs povijesti od konstrukta o racionalnom dinitelju, ¢ije ponasanje navodno
odrazava samo proracunati vlastiti interes. Osobni interes oduvijek je bila prigodna fraza,
nejasno definirana, no smatralo se da to spada u mentalnu kategoriju liSenu "iracionalnog",

emocionalnog sadrzaja.?®

91 Isto, str. 2. Autori Upuéuju na: Konstan, The Emotions of the Ancient Greeks; Laurel Thatcher Ulrich, Good
Wives: Image and Reality in the Lives of Women in Northern New England, 1650-1750, New York 1982.; Edmund
Morgan, The Puritan Family: Religion & Domestic Relations in 17th Century New England, rev. ed., New York
1966.; Ann Swidler, Talk of Love: How Culture Matters, Chicago 2000.; Stephanie Coontz, Marriage, A History:
How Love Conquered Marriage, New York 2006.

292 1sto, str. 2.

2% |sto, str 1. Peter N. Stearns and Jan Lewis, Introduction, u An Emotional History of the United States, ur. Jan
Lewis and Peter N. Stearns, New York 1998., str. 1.

294 |sto, str. 2.

2% |sto, str. 2. Jan Plamper, History of Emotions: An Interview, str. 238.
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U prvom sam potpoglavlju nastojao ukazati na u jednu ruku vaznost radne definicije
emocija za povjesnicare emocija, a u drugu objektivne teskoée da se do toga dode. U tom bih se

smislu ugledao na Jana Plampera, koji u svojoj sintezi pise sljedece:

"Jedna stvar vec je jasna: nije dovoljno definirati emocije prema nacinu na
koji 1h povijesni protagonisti definiraju. Povijesna studija je po naravi dijakronicna,
a razdoblja s kojima se studije povijesti emocija bave cesto su daleko vise proSirena
nego u drugim granama povijesti. Kako bi utvrdila svoj predmet proucavanja,
povijesna istraZivanja potrebuju nadvremensku kategoriju, koja predmnijeva da je
mnogo toga Sto se dijeli zajednicko. Ako postoji vrlo malo zajednickog izmedu
osjecaja koje je Napoleon izrazio kao "sentiments" u svojim francuskim ljubavnim
pismima Josephini oko 1800. g., i onoga sto se na engleskom se smatra "emotional”
u pismu koje je Barack Obama poslao svojim kcerima, tada se tesko moze izbjeci
povracaj u sustu slucajnost. 29 Pisanje povijesti moguce je samo ako meta-Kategorija
postoji cak i ako se ona povremeno sudara s konceptima upotrjebljenima u izvornom
jeziku. To predstavlja moje odricanje od bilo kakvog radikalnog drustvenog

konstruktivizma™.?®’

Nadalje, osvrnuvsi se na povjesnicara kao emotivno bic¢e, Plamper se zapitao je li uistinu
mogucée pisati povijest "sine ira et studio”. Glede objektivnosti, bez obzira na to je li
distanciranje, pa makar i ironi¢no kao kod post-strukturalista, izmedu povjesni€ara i predmeta
njegova istrazivanja uopce izvedivo, taj njemacki znanstvenik napominje kako u sustini vise
samopromiSljanja prilikom obradivanja arhivske grade 1 op¢enitoga bavljenja historiografijom ne

moze Skoditi.

Georges Duby je napisao — a Sophie Wahnich potvrdila u djelu posve¢enom nastanku

Francuske Republike 1792.%® — da strastvena povijest nije niita manje istinita.?*® Pa ipak, lako je

2% Jan Plamper, Lettres de Napoléon a Joséphine pendant la premiére campagne dItalie, le Consulat et I’Empire et
lettres de Joséphine a Napoléon et a sa fille, ii, Paris 1833., str. 33, 73, 106, 124; Ed Pilkington, Obama Writes
Emotional  Letter to Daughters Malia and Sasha, The Guardian (15 January 2009).
http://www.guardian.co.uk/world/2009/jan/15/obama-letter-children-malia-sasha, pristupljeno 23. 2. 2014.

27 plamper, History of Emotions: Introduction, str. 38.

% Nagy i Boquet, Historical Emotions, http://emma.hypotheses.org/1213, pristupljeno 11. 7. 2015.; Sophie
Wahnich, La longue patience du people: 1792: Naissance de la République, Paris 2008.

2% http://lemma.hypotheses.org/1213# ftn26, pristupljeno 11. 7. 2015.
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bez prisebnosti prepustiti se emocijama, bilo nasim ili drevnim, a tada povjesniCar riskira
neuspjeh kao psihoterapeut koji se zaljubi u svoju pacijenticu.*® Piroska Nagy i Damien Boquet
ocjenjuju kako klasi¢ni tekstovi i na$i vlastiti tvore sastajaliSta izmedu autora i Citatelja, ali i

izmedu doba: emocije ovdje dolaze na vidjelo.
Oni razlikuju Cetiri razine njihove manifestacije:

"Prva razina odnosi se na proucavanje rijeci, konteksta, scenarija i
narativnih postupaka koji se odnose na emocije ili ih izvode. Na drugoj, visoj
razini, mozemo Zeti emocionalnu prednost nadahnutu iscitavanjem djela drevnog
autora prema njegovim vlastitim zamislima — bas kao njegovi prvotni primatelji.
U trecoj fazi, ciljana emocija mora biti odvojena od onoga Sto povjesnicar kao
Citatelj izvora i sam osjeca. Konacno, na najvisoj razini, povjesnicar mora
prenijeti emociju u vlastiti diskurs — sazdavsi time most izmedu izvora i
suvremenog Citatelja, sekundarnog uzivaoca — ali samo pod uvjetom da isto tako
demonstrira lucidnost u svom pristupu, zdruzujucéi sredstava retorike i analize

kako bi se te emocije Oéutj€l€.”301

Spomenuti autorski tandem upozorava kako raspravljanje o emocijama iz vizure
danas$njeg povjesnicara iziskuje inteligenciju koja je osjetljiva prema izvorima i koja se moze
pomiriti s posljedicama provodenja nase znanstvene prakse. Tesko je i rizino odustati od nasih
drevnih izvjesnosti, ali to je uvjet koji mora biti ispunjen da bismo se bavili modernom povijeséu
osjecaja. U isto vrijeme, moramo biti na oprezu glede opasnosti od manipulacija povijesnog
paméenja koje se provode u ime legitimiranja rabljenja emocija u povijesti.** Nagy i Boquet na
koncu donose sud kako je u svijetu posve¢enom kultu trenutacnih emocija, koji teZi zanijekati
drustvene veze i ulogu posredovanja, sve vaznije uzimati u obzir, kad pokuSavamo promotriti
drustvo, mnogostrukost posredovanja i ukljuenost osjecaja u svakoj povijesnoj operaciji kao i u

svakom ¢inu komunikacij e. 303

300 sto.
30 sto.
302 Isto: Cristophe Prochasson, L’ Empire des émotions. Les historiens dans la mélée, Paris 2008.
303
Isto.
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Na kraju, duzan sam pojasniti znacenje odabranog podnaslova. Njime sam htio upozoriti
da razgrtanjem vela minulih vremena s ciljem provodenja povijesnog kartiranja ljudske vrste
saznajemo ne samo ne$to o onima koji su obitavali u dalekoj proslosti, ve¢ povratno i o

suvremenom C¢ovjeku.

Svedski prirodoslovac Carl von Linné, otac taksonomije, u svom radu na razvrstavanju
vrsta godine 1758. nadjenuo nam je naziv homo sapiens.*® Na latinskom, sapiens zna&i umni,
misleci, koji je sposoban stjecati znanje, ¢ime je Linné ljudska bic¢a, zahvaljujuc¢i nasem razumu,
odijelio od ostatka zivotinjskog kraljevstva. U trenutnoj znanstvenoj revoluciji, napori da
spoznamo sami sebe, po uzoru na drevni delfski aforizam gnothi seauton (gré. yv@bi ceavtov)
rasvijetlili su naSu konfiguraciju utoliko §to su kognitivna 1 evolucijska psihologija, uz afektivnu

neuroznanost ustanovile da smo isto toliko emotivni koliko smo racionalni.>®

Niti jedna instanca naSeg rasudivanja ili donoSenja odluka nije izuzeta iz emocionalnih
procesa koje nosimo u sebi, koji pak integriraju ne samo um (mozak) nego i tijelo. Emocije su se
razvile usporedno s na$im mozgom; mi smo neprijeporno najemotivnije zivotinje na zemlji.
Suvremena se biologija nedavno &ak drznula da nas nazove homo sapiens sapiens.**® Premda se
to mozda doima kao odve¢ smion potez, temeljem argumenata koji govore o vaznosti emocija za
funkcioniranje ljudskih bi¢a, oran sam prikloniti se inicijativi koja se obrazovala medu (pretezito
mladim) intelektualcima 1 entuzijastima koji su preuzeli na sebe prosvijetliti Siru javnost o tome

kako smo mi u isti mah u punom smislu rije¢i homo sapiens sentiens.

304 Federico Fros Campelo, Why Homo Sentiens, http://www.homosentiens.com/why-homo-sentiens/. Pristupljeno 5.
7.2015.

%% http://femma.hypotheses.org/1213# ftn26, pristupljeno 11. 7. 2015.; Plamper, History of Emotions: Introduction,
str. 38- Vidjeti i Helena Flam, Soziologie der Emotionen: Eine Einfiihrung, Konstanz 2002., str. 173.

306 http://emma.hypotheses.org/1213# ftn26, pristupljeno 11. 7. 2015.
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3. EMOCIJE I RELIGIJA — SREDNJOVJEKOVNA
POIMANJA LJUBAVI

3.1. PROZIMANJE EMOCIJA I RELIGIJA

3.1.1. Religijski znac¢aj emocija

Emocije ne igraju klju¢nu ulogu samo u religiji, ve¢ i u zivotima mnogih ljudi koji su u
nju ukljuceni. Njihovo promatranje ukazuje kako emocije poput straha i ljubavi uvla¢e mnoge
ljude u srce religije pojedine zajednice. Stovise, religija povratno djeluje tako §to oblikuje te
emocije kako bi odrazavale, koliko je to moguce, ono za §to ljudi vjeruju ili intuitivno ¢ute da je
sveti poredak stvari. Religija stoga moze omoguciti svojim sljedbenicima da iskuse odredene

emocije u odnosu na religijske objekte.>”’

Bilo u sklopu specificno devocijskih aktivnosti poduzetih na svetim mjestima ili u vezi sa
svakodnevnim ljudskim ponaSanjem, emocije se mogu smatrati integralnim dijelovima religijske
prakse. Emocionalni je Zivot duboko oblikovan religijom, a ta religija zauzvrat usmjerava i
ucvrscuje izgradnju emocionalnih ideologija koje su povezane sa Sirokom paletom ponaSanja.
Od osobita je znacaja mjesto emocija u kreativnom 1 imaginativnom aspektu religijskoga Zivota

— poput glazbe, spolnosti, ili proizvodnje materijalne kulture.*%

John Corrigan iznosi opazanje kako religije nude izravne i neizravne natuknice glede
emocionalnosti svojim vjernicima. Svecenici propovijedaju kultivaciju odredenih emocija,
pobozno Citanje pruza primjer pozeljne emocionalnosti, Sveto pismo tumaci se kako bi se
poduprli izvjesni emocionalni stilovi a obeshrabrili ostali, obred izvodi emociju na nacin na koji

to propisuju religijski autoriteti, a materijalna kultura — vitraj katedrale, primjerice — izaziva

%7 Diana Fritz Cates, Aquinas on the Emotions: A Religious-Ethical Inquiry, Washington, D.C. 2009., str. 7.
%08 John Corrigan, Introduction: The Study of Religion and Emotion, u: The Oxford Handbook of Religion and
Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str. 11.

74



udivljenje i time se legitimira u odnosu na religiju. Pojedinci vodeni standardima koje im namece
njihova vjeroispovijest izgraduju vlastitu emocionalnost s obzirom na religiju negdje duz spektra

L . . 309
vecéeg ili manjeg pravovjerja.

S time na umu, vazno je pokuSati ste¢i uvid na koji nacin pojedinci, prilikom
prakticiranja religije, potvrduju ili izazivaju autoritet religijske emociologije.** Prisjetimo se
kako je bracni par Stearns u svome manifestu iz 1985. godine pod tim mislio na "stavove ili
standarde koje drustvo, ili odrediva skupina unutar drustva, ima prema osnovnim emocijama i
njihovom prikladnom izrazavanju, i nacine na koje institucije odrazavaju i poticu te stavove u
ljudskom ophodenju." S obzirom na to kako su emocije bile zapostavljene u proucavanju
religijskih tradicija, istrazivanje jezika propovijedi, pojedinosti obreda, ili nacina na koji se
religija materijalno predstavlja moze tome shodno uroditi mnostvom podataka glede onoga §to

religija u emocionalnom smislu oc¢ekuje od svojih pripadnika.®"*

Preliminarna baza na kojoj pocivaju novi studiji religije i emocija ustrojila se kao podvig
koji ima duboke povijesne korijene u filozofiji i teologiji s jedne strane, a s druge kao pregnuce
koje je tek odnedavno pocelo poprimati obli¢je akademskog projekta, kako rad na Sirokom
rasponu disciplina po€inje teziti prema istom cilju. Jedna od najvaznijih posljedica okretanju k
emocijama u proucavanju religije jest ta da Ce istrazivanje biti bolje postavljeno kako bi u
znatnijem obujmu moglo uklopiti emocije u tumacenje religijskih vjerovanja i praksi. Emocije se
ne mogu viSe gurati u stranu kao nepoznanice, ili kao beznadno zamrSeni predjeli ljudskoga

Zivota nepodlozni analizi. 32

Corrigan je razabrao kako emocija tvori fundamentalni dio ljudskog iskustva. Stoga

mudro zakljucuje kako bi proucavati religiju bez reference na nju znalilo iSCupati iz religije

. .. v .. . .. . e e . . 1
jednu od njenih sredi$njih sastavnica, i time je uciniti nepokretnom, inertnom i monotonom.**?

%99 john Corrigan, Introduction: Emotions Research and the Academic Study of Religion, u: Religion and Emotions:
Approaches and Interpretations, ur. John Corrigan, New York 2004., str. 18.

319 sto, str. 18.

311 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 11.

312 |sto, str. 11.

313 Isto, str. 11-12.
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3.1.2. Sto emocije Cini religioznima?

Prije nego Sto se prijedem na pregled stanja istrazivanja u doti¢nom podru¢ju, moram
ustanoviti ¢ime se uopce religiozne emocije razlikuju od nereligioznih. One se u prvom redu
odnose na ono $to ljudi drze "elementima i procesima" unutar uobicajena iskustva. Nesto
posjeduje religijski znacaj ako se odraZava na nacin na koji pojedinac tumaci iskonsku prirodu
stvari, ili na ono S§to netko Cini kako bi si poslozio Zivot 1 zajednicu u odnosu na ono $to smatra

najdubljim ili trenutno najizdagnijim izvorom njegove dobrobiti. ***

Bog je u sredistu nekih religija, ali ne svih (poput zena). Ne sadrzi svaka religiozna stvar
referencu na Boga, ali prema misljenju Roberta Robertsa, paradigmatski sluc¢ajevi imaju prili¢no
eksplicitne reference na nesto veliko i1 vazno, koje obuhvaca ono §to nadilazi poznate objekte
koji sazdavaju empirijski dostupan svijet, $to ¢e re¢i — religija ima referencu na "transcendent™ ili

onostranost.>!®

Religijske emocije, kakvima ih podrazumijeva navedeni autor, dolaze u vedini
standardnih vrsta emocija: radost, tuga, strah, zahvalnost, nada, ljutnja, strah, poStovanje,
suosjecanje, kajanje, mrinja.?’lEs Emocija postaje religioznom pozivajuci se na Boga ili nesto
drugo transcendentno; odatle proizlaze radost u Gospodinu, strah od Gospodina,
strahopoStovanje pred Bitkom, Stovanje Zivota, i tako dalje. Transcendentni izrazi u religioznim
emocijama mogu zauzeti razli¢ite uloge u danoj situaciji. Tako se ljubav Majke Tereze prema
bolesnim siromasima ubraja pod religiozne emocije, iako je "predmet” njene ljubavi siromah, jer

317

ona voli tu osobu poradi Krista.””" Mrznja poboznog terorista prema nevjernicima ra¢una se kao

religijska emocija utoliko Sto on mrzi nevjernike iz odanosti prema Alahu. U isti je mah
krS¢anska nada religiozna emocija jer se izrazava ufanje u kraljevstvo Bozje, gdje je Bog

utemeljitelj ove nade.*'®

314 Fritz Cates, Aquinas on the Emotions, str. 7.

315 Robert Roberts, Emotions Research and Religious Experience, u: The Oxford Handbook of Religion and
Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str. 492.

318 Ysto, str. 493. Autor usmjerava Gitatelja prema djelu William Jamesa, The Varieties of Religious Experience,
Garden City 1978., str. xx.

317 |sto, str. 493.; usporedi s Malcolm Muggeridge, Something Beautiful for God, Garden City 1977.

318 |sto, str. 493.
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3.1.3. Stanje istrazivanja

Proucavanje emocija ima dugu povijest na Zapadu, te je gotovo od samog pocetka bilo
isprepleteno s religijskim propitkivanjem smisla, stvorenosti,**® krajnosti i namjere. Takoder ga u
odredenoj mjeri karakteriziraju pokusaji da se shvati jesu li, 1 kako, spoznaja i emocija povezane

jedna s drugom.®?°

S dobrim sam razlogom u prethodnom poglavlju izlozio oglede drevnih grékih i rimskih
filozofa o Cuvstvima, kao 1 one najznaajnijih srednjovjekovnih teologa i mislioca, svetih
Augustina i Akvinca. Religija je bila de facto kraljica znanosti davno prije nego §to je sluzbeno
proglasena "bogoslovljem" i postavljena na svoje srednjovjekovno akademsko prijestolje. Nakon
kri¢anskog preinadavanja gréke paideie (gré. maudeia),*?! filozofija, retorika, etika, prirodne
znanosti — cijela enciklopedija — potpale su pod orbitu religije, a konvencije religijskog
zaklju€ivanja primijenjene su na proizvodnju sveukupnoga znanja, ukljucujuci definiranje

emocija.*?

Uz ranije spomenutog Darwina, Jamesa 1 Freuda, vazne su i perspektive francuskog
sociologa Emilea Durkheima (1858. — 1917.) i njemackih intelektualaca Schleiermachera i
Ottoa. Njemacki pastor Friedrich Schleiermacher (1768. — 1834.) identificirao je jedinstvenu
emociju, "osjecaj apsolutne ovisnosti", koju je prikazao univerzalno povezanom S vjerskim
iskustvima.**® Taj prijedlog ostao je u kljudan za veéinu susljednog teoretiziranja u 19. i
pocetkom 20. stoljeca, koje je pronaSlo svoj najpoznatiji izricaj u djelu njemackog teologa i

komparativista Rudolfa Ottoa (1869. — 1937.) "Sveto" Das Heilige, gdje je sveto ostalo

9 Tim se pojmom u teologiji kricanstva oznatava sludajnost (nenuznost) nekog stvarnog egzistentnog bivanja;
stvorenost (lat. contingentia).

320 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 3.

%21 J starih Grka odgojni razvoj duha i tijela kao priprema za ukljugenje u polititku zajednicu.

%22 John Corrigan, Religion and Emotions, u: Doing Emotions History, ur. Susan J. Matt i Peter N. Stearns, Urbana —
Chicago — Springfield 2014., str. 144. Vidi Andrew S. Jacobs, What Has Rome to Do with Bethlehem? Cultural
Capital(s) and Religious Imperialism in Late Ancient Christianity, Classical Receptions Journal 3, 2011., str. 29-45.
323 Autor upuéuje na &lanke u priruéniku u kome se sam prihvatio uredni¢kog posla, a koga ja u ovom i prethodnom
poglavlju naveliko citiram: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., 4.
dio, str, 349-473.; Friedrich Schleiermacher, On Religion: Speeches to Its Cultured Despisers, prev. i ur. Richard
Crouter, New York 1996.; i Schleiermacher, The Christian Faith, prev. H. R. Mackintosh and J. S. Stewart, London
1999.
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otajstveno tj. "mysterium tremendum et fascinans".*** Za njega je osje¢aj bio transcendentan a
povijest prepuna primjera — poput iskustava Martina Luthera — koji su svjedoc¢ili o realnosti

s . L 325 326
neras¢lanjiva 1 neizreciva "numena"

(njem. Numinose). Medutim, noviji prinosi
neuroznanosti i kulturne antropologije proucavanju religije i emocija opovrgavaju stavove
starijih  §kola mnijenja.**" To je rezultiralo neprekinutom kulturnom napetoiéu izmedu

uenjackog propitivanja emocija i razmisljanja o religiji onih naklonjenih kri¢anstvu.*?®

3.1.4. Univerzalizam i drusStveni konstruktivizam

3.1.4.1. Uvodne napomene

Istrazivanje emocija, poput proucavanja religije, zadubljeno je u pitanja glede definicije,
redukcije 1 rasprava o ulozi emocija u raznim kulturama. Od Platonove teorije Cuvstava i
Aristotelove Klasifikacije emocija, do prosvjetiteljskih teorija koje su iznjedrile jezik o
"sposobnostima", "vibracijama" 1 "udrugama" te nedavnih otkrica u polju neuroznanosti,
ispitivanje emocija obiljezeno je raspravama o njihovoj prirodi, osobito o tome §to sacCinjava
njihovu "bit".**® Kako bihevioristi, sociolozi, knjizevni kritidari i povjesni¢ari postaju sve
aktivniji u objelodanjivanju emocija, pitanje njihove suStine dobiva okvire s obzirom na
povijesnost, kulturne razlicitosti i svakojake okolnosti pojedinacnih Zzivota. Prema tome,
najaktualnije su rasprave okarakterizirane, s jedne strane, tvrdnjama o univerzalnosti emocija u
razli¢itim kulturama 1 povijesnim okruZenjima i, s druge strane, argumentima koji podupiru

kulturnu izgradnju emocija, posebnost mjesnih pa ¢ak osobnih emocionalnih iskustava i stilova.

324 Isto, str. 143-144; Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 9.; Rudolf Otto, The Idea of the Holy: An
Inquiry into the Non-Rational Factor in the Idea of the Divine and its Relation to the Rational, prev. John W.
Harvey, London 1936., str. 12-13. O tome vidi zanimljiv rad Benedikta Peraka, Prema kognitivnoznanstvenom
shvacanju iskustva svetoga, Filozofska istraZivanja, Vol. 30, No. 1-2, Srpanj 2010., Zagreb, str. 237-267.

%25 Naziv kojim su stari Rimljani imenovali nedokugivu volju i mo¢ bogova.

%20 |sto, str. 144; Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 9; Rudolf Otto, The Idea of the Holy, prev. John W.
Harvey, New York 1958.

%27 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 11.

328 Corrigan, Religion and Emotions, str. 144.

323 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 7.
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Istodobno su napori neuroznanstvenika i rad proveden u svezi fizioloSkih aspekata emocija dali

novi impuls potrazi za bitkom.**

3.1.4.2. Univerzalisti

Prvo ¢u u osnovnim crtama predstaviti univerzalisticka glediSta. Ranije sam naveo
Darwinovo znamenito djelo The Expression of the Emotions in Man and Animals iz 1872. i
njegov utjecaj na druge znanstvenike, poput Paula Ekmana koji je dosao do zakljucka kako je
izvjestan broj osjecaja uobicajen Sirom kulturnih veza i da se emocionalna srz nalazi u biologiji,

odakle je pobuduje kultura.***

Univerzalisticko se tumacenje takoder ocituje u odnosu na jezik o emocijama, odnosno
na otkrivanje meduovisnosti jezika/gramatike i emocija u religioznom kontekstu. O tome sam
ve¢ detaljnije raspravljao u odjeljku 2.1.6. Prednosti i mane popisa rijeci. Duboko ukorijenjen
u emocionalnim inventarima i taksonomijama iz renesanse i prosvjetiteljstva (¢iji su modeli pak
izvedeni iz Aristotela), ovaj je pristup usmjeren na sastavljanje emocionalnih leksikona — popisa
rije¢i koje oznaCavaju pojedinu emociju u razli¢itim kulturama — i demonstraciju njihove
usporedbe. U tom pogledu za Annu Wierzbicku "ljudske emocije uvelike variraju u razli¢itim

jezicima i kulturama, ali ujedno i dijele mnogo toga."**?

Strukturalisticki pristup emocijama, koji se povezuje s Durkheimom, a razvili su ga
Victor Turner i drugi, podastro je drugu vrstu argumenata u prilog univerzalnosti, Kkoji

naglaSavaju izvodenje (eng. performance) kao ljudsko djelovanje unutar razli¢itih kultura i, kao

1333 Jo¥

Sto Pnina Werbner 1 Helene Basu isti¢u, "prepoznaju emocionalnu podlogu normativa. oS

330 |sto, str.7.

331 |sto, str. 8. Charles Darwin, The Expression of the Emotions in Man and Animals, ur. Paul Ekman, New York
1998.; Paul Ekman, Biological and Cultural contriutions to Body and Facial Movement in the Expression of
emotion, u: Explaining Emotions, ur. Amelie Rorty, Berkeley 980., str. 73-101. Prema corrianu, Ekmano tvrdi da
postoje 6 opc¢ih emocija, ali nije jasno pobuduju li ih iste stvari u razli¢itim kulturama. Rasprava o nekoliko klju¢nih
pitanja 0 emocijama i eniverzalijama od strane Jamesa Awverilla, Paula Ekmana, Phoebe C. Ellsworth, Nicoa H.
Frijede i drugih moze se na¢i u How is Evidence of Universals in Antecedents of Emotions Explained?, u: The
Nature of Emotions: Fundamental Questions, ur. Paul Ekman i Richard J. Davidson, New York 1994, str. 144-178.
%32 Isto, str. 8. Wierzbicka, Emotions across Languages, str. 34-35.

333 sto, str. 8. Corrigan navodi djela spomenutih znanstvenika: Emile Durkheim, The Elementary Forms of the
Religious Life, prev. Joseph Ward Swain, London 1954.; Suicide: A Study in Sociology, prev. George Simpson,
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jedan nacin potkrjepe univerzalistiCkog stajalista odnosi se na teoloSke/filozofske perspektive
koje su duboko ukorijenjene u euro-americke kulture, te su duboko utjecale na promisljanje
emocija. Jednostavno refeno, Zapadne su intelektualne tradicije, osobito one vezane uz
kr§¢anstvo, Cesto emocije postavljale kao apstraktan i univerzalan bitak. Ova je tvrdnja udarila
temelje za Sirok asortiman krS¢anskih teologija. Sjetimo se otajstvenog poimanja emocija
Schleiermachera i Ottoa, kojima su pak stotinama godina prethodili raznovrsni teoloski
fundacionalizmi.*** Ottovo teoretiziranje, osvijedo&eno u pristupu religiji koji odbacuje religiozno
iskustvo kao kulturni artefakt, naSiroko je kritizirano. Recimo, filozof Rom Harré,

okarakterizirao je takav pojam emocija "ontoloskom iluzijom".335

Konacéni nacin na koji univerzalisti iznose argumente o emocijama odvija se kroz
prizivanje biologije, posebice neuroznanosti. Znanstvenici trenutno istrazuju nacin na koji
pretvaranje kemikalija u neuronske funkcije, elektricne aktivnosti u razli¢itim reznjeva mozga 1
ostale fizioloske znalajke emocija mogu biti povezane s raznolikim aspektima religije.®®®
Britkost ovog pristupa emocionalnom zivotu predlaze spregu biologije s kulturom kako bi se
iznjedrila emocionalna stanja na kulturno promjenjive nacine. Nedavni osvrt na istrazivanja u
tom podruc¢ju upozorava na opasnost od nove vrste redukcionizma:**" "Na religiju se u biolosko-
redukcionisti¢kim uvjetima gleda kao na boljku subjektivnosti (...). Moramo biti na oprezu da ne
zamijenimo drutveni redukcionizam s biologkim redukcionizmom".**® Redukcionizmu éu se

podrobnije posvetiti u jednoj od kasnijih potpoglavlja, kad se iskobeljam iz okr$aja univerzalista

i konstruktivista.

Glencoe 1951.; Victor W. Turner, The Forest of Symbols, Ithaca 1967.; The Ritual Process: Structure and
Antistructure, London 1969., Helene Basu i Pnina Werbner, The Embodiment of Charisma: Modernity, Locality and
the Performance of Emotion in Sufi Cults, ur. Helene Basu i Pnina Werner, London 1998, str. 7.

33 http://www.oxfordscholarship.com/view/10.1093/0199250030.001.0001/acprof-9780199250035-chapter-5,
pristupljeno 6. 7. 2015.

Fundacionalizam oznacava stajaliste prema komu se znanje temelji na dvjema vrstama uvjerenja, osnovnima koja su
neupitna i opravdanima koja se izvode iz osnovnih

%% |sto, str. 9.

3% |sto, str. 9-10; Rom Harré, An Outline of the Social Constructionist Viewpoint, Review of Psychology 51, 2000.,
str. 665-697. O pitanju vjerskog iskustva i skenova mozga, Corrigan upuéuje Citatelja na provokativnu ali manjkavu
studiju Andrewa Newberga i Eugenea G. d'Aquilija, Why God Won't Go Away, New York 2001.

37 Doktrina u filozofiji znanosti i filozofiji uma, prema kojoj se znanstvene teorije, odnosno mentalni fenomeni
reduciraju na fizikalne opise, to jest fizikalne entitete, s temeljnom hipotezom po kojoj se ras¢lambom pojedinih
dijelova moze razumjeti djelovanje sustava kao cjeline.

338 |sto, str. 10; Frederick Turner, Transcending Biological and Social Reductionism, Substance 30, 2001., str. 220.
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3.1.4.3. Drustveni konstruktivisti

Okrenut ¢u se sada drustvenom konstruktivizmu. Neka teoretiziranja o univerzalizmu u
emocionalnom zivotu ostavljaju prostor za ulogu mjesnih kultura u oblikovanju nacina na koji
ljudi osjecaju. Druga su istrazivanja usredotoCena prvenstveno na autoritet mjesne kulture,
izgradnju emocionalnosti, te nacin na koji je emocionalni Zivot povijesno i kulturno skrojen
" o, e e 1 " f I I 339 O k 1 o e v . .o

osjecajnim pravilima" (eng. feeling rules). vakva vrsta relativizma u proucavanju emocija
nametnula se u zadnje vrijeme u druStvenim znanostima i u povijesnoj znanstvenoj spoznaji,
gdje su istrazivaci skloni prou¢avanju emocija manje kao aspekata ljudske "inferiornosti" a vise

kao prikazima osobnog povinovanja drustvenim kodovima znagenja i ophodenja.>*

Takvo shvacanje oivicilo je pionirski rad Westona LaBarrea, koji je u "Kulturnoj osnovi
emocija i gesta” (The Cultural Basis of Emotions and Gestures) iz 1947. obrazlagao da "Cak i
ako je fiziolosko ponaSanje prisutno, njegova se kulturna i emocionalna funkcija moze
razlikovati. Doista, ¢ak i u sklopu iste kulture, smijeh adolescentica i smijeh korporativnih
predsjednika mogu biti funkcionalno razli¢ite stvari", tako da "ne postoji prirodni jezik

emocionalne geste".3*

Obilje etnografskih studija o emocijama tijekom posljednjih dvadesetak godina znacajno
je pridonijelo tumacenju emocionalnog Zivota kao kulturno ovisnoga.342 Bénédicte Grima cak je
napisala: "emocija je kultura".**® Iz tog su gledista emocionalni Zivoti ljudi drustveno diktirane
izvedbe, odnosno "drustveni scenariji" (eng. social scripts). Ono $to jedna kultura shvaca kao
"emocionalno" moze se razlikovati od onoga Sto neka druga shvaca takvim, kao u slucaju

Tahicana cije autohtone konceptualizacije emocija ne uklju¢uju neka stanja koja bi zapadnjaci

smatrali emocionalnima.**

%9 |Isto, str. 10-11, 18. O tome je pisao Arlie R. Hochschild, u djelu The Managed Heart: Commercialization of
Human Feeling, Berkley 1983.

30 Isto, str. 10.

1 Isto, str. 10.; Weston LaBarre, The Cultural Basis of Emotions and Gestures, Journal of Personality 16, 1947. str.
52, 55.

%42 Isto, str. 10.

%3 Isto, str. 11; Bénédicte Grima, The Performance of Emotion among Paxtun Women, Austin 1992.

34 Isto, str. 11.
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Shodno takvim otkri¢ima, o emocijama se ne teoretizira kao o bezuvjetnim, esencijalnim
fenomenima, nego kao o aspektima ljudskog iskustva koje se sastoji od tekuceg, svakodnevnog
odvijanja druStvenog zivota. Emocije su rezultat osobnog pridrzavanja vrlo slozenih drustvenih
kodova koji reguliraju stvari kao Sto su status, autoritet, odnosnost, Zivotne prekretnice (npr.
rodenje, brak, smrt), te kontakt sa strancima. Emocije u tom smislu odreduje kultura, to jest, one
postaju normativom kroz "osjecajna pravila" koja diktiraju dolicne veze izmedu drustvenih

iskustava i emocionalnih stanja.>*

Jedna od vrlina istrazivanja religije i emocija kroz provodenje povijesnih i drustvenih
znanstvenih istraga jest da takvi pristupi omoguéuju promatranje kako osoba iskazuje pojedinu
emociju u religijskom kontekstu.**® U sklopu religijske prakse, izraz i prikrivanje emocija mogu
preuzeti mnogo razlicitih oblika. Odredene emocije imaju prednost u religioznom Zivotu u nekim
kulturnim sredinama, dok se drugdje viSe paznje poklanja ostalim emocijama. Isto tako, emocije
koje igraju sredi$nju ulogu u obredima jedne zajednice povremeno se doimaju razli¢itima od
emocionalnih stanja uocenih u obredima drugih zajednica. Emocija zvana nuga kod naroda
Newar u Nepalu oznacava sloZen kognitivni sud, moralnu spoznaju, svijest bozanskog i tjelesni
oc¢ut. Nuga, organsko srce i istovremeno sveta emocija, uistinu se osjeti kako treperi i tone, boli

ili poskakuje.>*’

U isti mah, religiozno-emocionalna se kultura franacke Zene iz 7. stoljeca razlikuje od
one Spanjolca iz 16. st. i ameri¢kog biznismena iz 19. st.3*® Takav je uvid uvjetovala, u
posljednjih nekoliko desetljeca, znanstvena sklonost prema sagledavanju kulturne raznolikosti
naustrb univerzalizma. Istrazivaci su se usredotocili na razli¢ite nacine odvijanja emocionalnog
Zivota, ovisno o tome §to stanovita kulturna skupina Stuje, te s obzirom na spol, dob, sloj, kao i
na druge ¢imbenike unutar zajednice. Premda su neki u€enjaci u mnogim sluc¢ajevima naumili

pokazati kako se sastavnice emocionalnosti razlikuju od konteksta do konteksta, ve¢ina njih 1

3% |sto, str. 11.

%% Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 6.

%47 |Isto, str. 6; Steven M. Parish, The Sacred Mind: Newar Representations of Mental Life and the Production of
Moral Consciousness, u: Religion and Emotions: Approaches and Interpretations, ur. John Corrigan, New York
2004., str. 149-183.

%8 |sto, str. 6; Catherine Peyroux, Gertrude's Furor: Reading anger in an Early Medieval Saint's Life, u: Religion
and Emotion: Approaches and Interpretations, ur. John Corrigan, New York 2004., str. 305-325; William A.
Christian, Provoked Religious Weeping in Early Modern Spain, u: Religion and Emotion: Approaches and
Interpretations, ur. John Corrigan, New York 2004., str. 33-49; John Corrigan, Business of the Heart: Religion and
Emotion in the Nineteenth Century, Berkeley 2002.
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dalje je u nekoj mjeri prigrlila zamisao kako su izvjesni aspekti emocionalnog zivota dosljedni

duz kulturnih granica.>*

John Corrigan medutim domece da takav stav ne treba brkati s
ortodoksnom univerzalizmom, nego ga treba ocijeniti kao otvorenost za otkrivanje zajednickih
aspekata emocionalnosti, navlastito stoga S$to bi ih psihologija, neuroznanost i filozofija mogle

identificirati.>*°

3.1.4.4. Zajednicki jezik

Neki su pisci pokusSali iznaéi zajednicki jezik izmedu teorija koje dekontekstualiziraju
emocije (tj. u korist univerzalnih psiholoskih/fizioloskih procesa) i onih koje ih odvajaju od tjela
(tj. one usredotocene iskljudivo na njihove kulturne ukorijenjenosti).*®* Kako svaka strana
gomila dokaze za svoje tvrdnje tako potraga za njim postaje sve Zustrija.** Jesu li dakle emocije
univerzalne ili kulturno konstruirane? Istraga fizioloskih aspekata emocija pruza konkretnu
potkrjepu univerzalisticCkom tumacenju dok se istodobno povecana svijest o kulturnim razlikama

promece u dublju podrsku teorijama koje prepoznaju kulturnu derivaciju emocija.

Izgleda da se znanstvenici koji utiru taj srednji put pretezito bave istrazivanjem udaljenih
kultura, bilo vremenski, bilo prostorno. Tako recimo Steven Parish, u studiji 0 Newarima iz
doline Katmandua, predlaze, kao Debora Shuger (koja se bavila renesansnim religijskim
piscima), da su emocije prosudbe i, kao Harvey Whitehouse (koji je analizirao melanezijske
inicijacijske "obrede strave"), da emocije ukljuuju ljude snaZnije u njihov svijet te ih
“pripravljaju za djelovanje" (eng. action readiness).>*® Poput Whitehousea, Parish gleda na

emocije kao na neSto viSe od kognitivne prosudbe, i neSto viSe od moralnog diskursa.

%9 Isto, str. 7. Poput na¢ina na koji skupina poima emocije u odnosu na razmi§ljanje i djelovanje, njeno
razumijevanje pojedinih emocija, strategije za prenoSenje emocija i za njihovo prikrivanje, te njeno povezivanje s
jezikom.

%0 |sto, str. 7.

%1 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 22.

%52 |sto, str. 7.

%3 |sto, str. 22. Ti su radovi objavljeni u doti¢noj Corriganovoj zbirci pod naslovom u: Religion and Emotion:
Approaches and Interpretations, ur. John Corrigan, New York 2004.: Debora K. Shuger, The Philosophicac
Foundations of Sacred Rhetoric, str. 115-132, Harvey Whitehouse, Rites of Terror: Emotion, Metaphor, and
Memory in Melanesian Initiation Cults, str. 133-148; Steven M. Parish, The Sacred Mind: Newar Representations of
Mental Life and the Production of Moral Consciousness, str. 149-183. Dobro bi bilo barem preletjeti pogledom i
preko drugog djela Harveya Whitehousea: Inside the Cult: Religious Innovation and Transmission in Papua, New
Guinea, Oxford 1995. Ja priznajem nisam.
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Zagovarajuci zajednicki jezik, on tvrdi da Newari osjecaju moralne procjene 1 dozivljavaju ih

. . e e 354
kognitivno. Za Parisha prema tome moralne emocije ¢ine moralne prosudbe.

Emocije su "emocionalno proc¢uc¢ene misli." Takvo stajaliSte, koje seze unatrag do
Aristotela i Humea, temelji se na diskursu 20. stolje¢a izgradenog na podlozi koju su pruzile
psiholoska i filozofska istrazivanja, te ga u njegovom razvijenom stanju predstavlja tvrdnja
Roberta Gordona kako su odredene emocije "epistemicke emocije", to jest, emocije koje

funkcionalno snazno podsjecaju na uvjerenja.355

Nedavna teoloska istrazivanja emocija, koja su polazila od obavijesti dobivenih iz
filozofskih studija, dovela su do rasprostranjeg niza teorija 0 odnosu izmedu emocija i spoznaje.
One vuku korijene od Schleiermachera i1 Ottoa, a krecu se od nekriti¢kih univerzalisti¢kih izjava

do shvadanja emocija u religiji vezanih uz kontekst.**®

Taj se raspon raspoznaje u pokusajima da
se stvarnom nauku postave temelji u odredenom shvacanju uloge emocija, kao i u naporima za
rjeSavanje nacina na koji mjesni narativi oblikuju emocije za svoje uloge u moralnoj ocjeni 1

procjeni.®’

Potonji je projekt najzastupljeniji u radu koji dopusta izvjesnu koli¢inu drustvenog
konstruktivizma putem zahtjeva za pripovjednom ili "narativnom emocijom" (eng. narrative
emotion). Intelektualno srodne "narativnoj teologiji", koja pomiée ZariSte teoloSke misli od
apstraktnih argumenata ka konkretnoj usmjerenosti na ljude koji zive i rade unutar razli¢itih
kulturnih konteksta, teorije o narativnim emocijama u religiji takoder predstavljaju pokusaj da se

pronade zlatna sredina izmedu relativizma i univerzalizma u teoloSkom kontekstu. *®

Corrigan napominje kako je potraga za jasnocom u teoloSkom istrazivanju emocija
orijentirana prema razumijevanju mjesta emocija u vjerskom uvjerenju.**® Kao takva, u velikoj
se mjeri bavi pretpostavkama glede prirode vjere, vjerskoga znanja, moralnog rasudivanja,

objave i doktrinarnog integriteta, a odvija se s budnim okom na religijskim doktrinama koje se

4 |sto, str. 14.

%5 Isto, str. 15; Robert M. Gordon, The Structure of Emotions: Investigations in Cognitive Philosophy, Cambridge
1987., osobito str. 65-85.

%% |sto, str. 15.

7 |sto, str. 15; Richard E. Niebuhr, The Widened Heart, Harvard Theological Review 62, 1969., str. 127-154.

%8 |Isto, str. 15. Martha C. Nussbaum, Narrative Emotions: Beckett's Genealogy of Love, Ethics 98, 1988., str. 225-
254; Richard B. Steele, NArrative Theology and the Religious Affections, u: Thelogy without Foundations:
Religious Practice and the Future of Theological Truth, ur. Stanley Hauerwas, Nancy C. Murphy i Mark Nation,
Nashville 1994., str. 163-179, 327-332; James E. Gilman, Reenfranchising the Heart: Narrative Emotions and
Contemporary Theology, Journal of Religion 74, 1994., str. 218-239.

9 |sto, str. 15.
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izri¢ito izjaSnjavaju. Istrazivanja emocija i religije koja su usmjerena na to kako se osobe i
skupine emotivno ponasaju u religijskim okruzenjima manje se obaziru na teoloske doktrine.
Promatranjem ritualnih izvedbi, istrazivaci pokusavaju prikupiti podatke koji ¢e im omoguditi da
razumiju kako dru$tva izgraduju "kiSobrane™ odnosno nadtermine poretka i znacenja izvucenih iz

iskustava vise ljudi.360

3.1.5. Opasnosti redukcionizma

Impresivan rast akademskog proucavanja religije od 1960-ih pogonjen je Zzustrim
raspravama o tome $to je zapravo religija 1 kako bi je trebalo proucavati. > SrediSnji se dio te
rasprave povijesno gledano ti¢e onoga Sto se ponekad naziva "redukcionizam"; pojam koji ima
niz znaéenja u akademskim disciplinama. U odnosu na religijske studije, najbolje ga je shvatiti

Y Ce 362
kao referencu na znacenje koje se gubi 1 stjee u procesu objasnjenja.

Akademska paznja na zadacu "definiranju religije" duboko je ugradena u sveuciliSne
programe. Ona medutim Cesto poprima oblik prilika za prelazak preko ve¢ utvrdenog (i teskog)
teoretskog terena umjesto kritickog eksperimentiranja s novim Vizijarna.363 Ljudi ¢iji je kruh
akademski studij religije u osobito su slozenom poloZzaju Vis-a-vis pitanja redukcionizma zbog
relativne novine religijskih studija kao formalnog akademskog pothvata, kao i zbog toga §to to
polje jos ne raspolaze metodama koje bi ga jasno razlikovale od ostalih akademskih disciplina.364
Ti su problemi zastupljeni u aktualnim raspravama o tome kako treba definirati religiju. Stoga,
ako akademsko proucavanje religije postoji da bi objasnilo religiju redukcionisticki, kao kemiju
mozga, drustvenu strukturu ili obiteljsku dinamiku, profesorima religijskih studija prijeti rizik da
im radna mjesta preotmu neuroznanstvenici, sociolozi i psiholozi. Jedna od strategija za

sprjecavanje takvog scenarija odnosi se na ustanovljivanje susStinske, nesvodive sastavnice

%0 |sto, str. 15.

%L |sto, str. 4.

%02 1sto, str. 4.

%3 |sto, str. 4. Corrigan ukazuje kako se rasprava o nekim znaGajnim problemima moZe na¢i u djelu Donalda

yéﬁiebea, The Politics of Religious Studies: The Continuing Conflict with Theology in the Academy, New York 1999.
Isto, str. 5.
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religije, koji se ne moze analizirati u dijelovima, niti raS¢laniti na nereligiozne tvorevine. Za

mnoge je ta sastavnica upravo emocija.*®

Mozda je viSestoljetno ispreplitanje jezika o religiji i emocija u teoloSkom spisima
obiljezilo trenutno stanje istrazivanja religije u kome se emocije ne proucavaju onako silovito
kao u srodnim disciplinama.*®® Znanstvenici koji bi se odvazili istrgnuti raspravu o religiji i
emocijama iz tog teoloski zacinjenog diskursa moraju se suociti s dugom, zapanjuju¢om i
naizgled nesavladivom povijeséu Zapadnog teoloskog istrazivanja. Takvi su izgledi zastrasSujuci.
Znanstvena izlaganja u svezi religije tezila su okretati se emocijama kao da su univerzalne,
bogate objasnidbenom modi; zajednicki nazivnik iskustva koji premoscuje raznovrsne kontekste
zivih tradicija. Iz takvog polazista, povjesnicari su razlikovali vjerske skupine uz napomene kako
su neke "emotivnije" od drugih. Filozofi i teolozi rasporedili su analize religijskih ideja oko
polova "emocija" i "razuma". A psiholozi su izradivali izvjeS¢a o mjeri u kojoj su osobe
"emocionalno ispunjene" ili prikraéene u svojem prakticiranju vjerskog zivota. Corrigan se
zapitao ovdje Sto se podrazumijevalo pod "emocijom"? I kako bi se mogla objasniti neobaziranje

,. . . . .. 0367
vecine pisaca na prirodu samih emocija?

Emocije su bile — a za neke znanstvenike jo§ uvijek jesu — neobjasnjive.®® To jest,
utoliko Sto 1h se doZivljavalo nesvodivima, smatralo se legitimnim tumaciti religiju ostavljajuci
usto prostor za tajanstveno, neobjaSnjivo 1 transcendentalno. Medutim, zadani polozaj
znanstvenika s obzirom na ulogu emocija u religiji, po¢eo je uzmicati pred preciznijim
formulacijama kako emocija tako i religije.*®® Kako se znanstvenici po&inju manje starati da
reduciraju ili svedu religije na druStvene ili bioloSke Cimbenike, tradicionalne rasprave o
redukcionizmu bivaju odbacivane kao izlizane i neproduktivne, $to rezultira otvaranjem prostora
za smionija istraZivanja emocija kao aspekta religioznog zivota koji se da podvrgnuti analizi.*"
Podru¢je religijskih studija u posljednjih je nekoliko godina potaknulo istrazivanja u drugim

disciplinama da snaznije prionu k razumijevanju uloge emocija u religiji. Taj izazov proizlazi iz

%5 |sto, str. 5.

%6 |sto, str. 5.

%7 |sto, str. 6.

%8 |sto, str. 6.

%9 Corrigan, Religion and Emotions, str. 145-146.
370 Isto, str. 146.
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¢injenice kako proucavanje emocija trenutno prozivljava renesansu u vec¢ini humanistickih,

drustvenih, pa i prirodnih znanosti.**

3.1.6. Buduc¢nost

Proucavanje religije sazrijeva kao polje koje otresa teoloSke okove koji su izravno ili
neizravno oblikovali njegov program veé desetljeéima.*”? Koncentracija religijskih uéenjaka u
drzavnim sveuciliStima koncem 20. stolje¢a posluzila je kao platforma za preosmisljavanje
teorija, planova istraZivanja, stilova argumentacije te nastavnog plana i programa. Zahvacen
bujicom akademskog interesa za proucavanje emocija, povjesnicarski se pristup religiji poceo
mijenjati. Doslo je do preispitivanja dosadasnjih tumacenja dogadaja kao manifestacija "javnih" 1
"privatnih" sfera, kao i do preusmjeravanja povijesne analize vjerskih zivota Europljana na
razmatranje religiozne aktivnosti koja se odvijala izvan parametara utvrdenih ortodoksnim
odrednicama liturgijskog kalendara, svetih mjesta i pravomocne vlasti. Pocelo se ispitivati

iskazivanje emocija u religijskoj praksi, sluzbenoj i nesluzbenoj.>”

Pored toga, povjesnicari su poceli proceSljavati razli¢ite nac¢ine na koje su emocije 1
religija povezane u raznim zemljopisnim 1 vremenskim oklruienjima.374 Sirenjem i
usloznjavanjem proucavanja povijesnih mentaliteta, oslanjaju¢i se na niz spoznaja u drustvenim
znanostima, uspjeli su ocrtati promjene emocionalnosti tijekom vremena i od mjesta do mjesta,
te kako je njezina uloga u vjerskom Zzivotu varirala u skladu s tim. Strah od Boga znacio je nesto
drugo sedamnaestostoljetnim puritancima negoli evangelicima u 20. stoljecu. Isto tako, mrznja
spram grijeha, ideal srednjovjekovnoga krS¢anstva, bila je manje vrijedan emocionalni istup za

kasnije unitariste.>”

371 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 6.

%72 Corrigan, Religion and Emotions, str. 145.

373 |sto, str. 145.

3% Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 5-6. Corrigan spominje jo§ jedno svoje djelo: History,
Religion, and Emotion: An Historiographical Survey, u: John Corrigan, Business of the Heart: Religion and
Emotion in the Nineteenth Century, Berkeley 2002.

375 |sto, str. 6.
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Pa ipak, donedavno je na podruéju studija emocija bilo nedovoljno intelektualnog balasta
— barem u smislu njihovog mjesta kao teme koja lako prelazi granice medu disciplinama — da bi
se istrazivanja usmjerilo na pravac koji najvide obe¢ava.>’® Proutavanje emocija koje se razvilo s
naglaskom na teme morala, spoznaje, izvodenja i jezika predstavlja samo dio zanimanja koje
vlada medu znanstvenicima za ulogu emocija u religiji.377 Nove studije posveéene emocijama,
kao inovacije ili ozivljavanje istrazivanja u bilo kojem podrucju, razvijaju se u mnogo razlicitih
pravaca odjednom. Teorije kognitivne znanosti, koja opcenito drzi emocije prirodeno zdruzene
sa spoznajom, upotrjebljene su kako bi se istrazio Citav niz pitanja, ukljucujuéi i nacin na koji
obred utiskuje uvjerenje kroz emocionalni naboj, kako "emocionalna spoznaja", proiza$la iz
strukture mozga, €ini osobe osjetljivima na religiju, 1 kako se rasudivanje integrira s osjec¢ajem u

religijskom kontekstu.*"®

John Corrigan koncizno predvida buduénost koja se stere pred ovom poljem:

"Kako je istrazivanje emocija napredovalo ubrzanim tempom u posljednjih
nekoliko godina, te kako je to istrazivanje preslo iz jednog podrucja u drugo i
time steklo suvislost, nove studije o religiji i emocijama u stanju su jasnije
artikulirati svoj dnevni red. Najvaznije je §to su potencijalni dobitci pristupa
religiji usredotocenog na emocije postali ocigledniji. Promatrajuci religiju kao
ljudski pothvat u kome emocija igra kljucnu ulogu, i raspoznajuci da postoji
mnogo razlicitih nacina da se emocije legitimno odrede i njihovo mjesto opise u
kulturi, znanstvenici su uvelike povecali teritorij koji se mogao preispitati s
obzirom na vjerske aspekte. Preciznije, usredotocujuci se na emocije, oni koji
proucavaju religiju postavljaju se tako kako bi mogli u svoja istrazivanja ukljuciti
podatke crpljene iz vreld koja su cesto zanemarena. Proucavanje religije i

emocija pruza nacin za razgovor o religiji kao ljudskoj aktivnosti koji je usadena

37 |sto, str. 7.

377 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 17.

378 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 5. Autor upuéuje na sljedeca djela: Robert C. McCauley i E.
T. Lawson, Bringing Ritual to Mind: Psychological Foundations of Cultural Forms, Cambridge 2002.; Harvey
Whitehouse, Modes of Religiosity: A Cognitive Theory of Religious Transmission, Walnut Creek 2004.; llkka
Pyysiainen, Belief and Beyond: Religious Categorization of Reality, Abo 1996., i Cognition, Emotion, and Religious
Experience, u: Religion in Mind: Cognitive Perspectives on Religious Belief, Ritual, an Experience, ur. Jensine
Andersen, Cambridge 2001., str. 70-93.
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u svakodnevni Zivot u Cutilnim odnosima koji pojedinci doZivljavaju s drugim

. . . . . .. I . 379
0S0bama, prirodom i svetim likovima kojima su posveceni".

Proucavanje religije 1 emocija u sklopu trenutnih akademskih napora osobito je vazno
radi njegove interdisciplinarne kakvoce koja je oblikovana intelektualnom razmjenom izmedu
skupina koje pristupaju doti¢noj temu iz razliGitih smjerova.*®® Rad povjesniGara, drustvenih i
bihevioralnih znanstvenika, filozofa, psihologa, knjizevnih kriti¢ara i neuroznanstvenika, kao i
pisanje koji obuhvaca teoloSke perspektive, bio je bitan pri definiranju podrucja istrazivanja.
Sukladno tome, novi studiji religije i emocija sainjavaju akademski pothvat koji ima
potencijala, barem u ovom relativno ranom stupnju svog razvoja, zajamciti konceptualizaciju
religije kao neceg slozenijeg nego $to se to tradicionalno smatralo. Dok je u proslosti emocija
Cesto drzana objasnjenjem samo po sebi, ne¢im nesvodivim, trenutno postoji kritiéna masa
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istrazivanja u znanosti i humanistici dostatna da se prevlada taj Sovinizam.

Kako to interdisciplinarno pregnuce napreduje dalje, ono moze pruziti mogucnosti za
razjaS$njavanje nacina na koji su emocije ukljucene u religiju novom primjenom teorije, na nacin
na koji je inovativni rad Petera i Carol Stearns na "emocionologiji" zdruZio psiholoski uvid s
povijesnim istraZivanjem.*®?> No, tijekom tog podviga, ono mora izbjegavati doktrinarne
taksonomije; mora gledati onkraj granica medu disciplinama u teoriji i u metodi. Posljedice svih
ovih istraZzivanja mogu biti dalekoseZne, utoliko Sto bi radovi na sintezi mogli posluZiti kao
teorijske platforme za postupno progirenje proudavanja emocija na nova podrugja.®® Kako
ispitivanje religije 1 emocija iz svih tih perspektiva napreduje, tim je vjerojatnije da ¢e izazvati
trenutne paradigme u proucavanju religije, Sto bi pak moglo dovesti do njezina revidiranja u

cjelini.®

79 |sto, str. 8.

%80 |sto, str. 10.

%81 |sto, str. 10.

%82 peter N. Stearns i Carol Z. Stearns, Emotionology: Clarifying the History of Emotions and Emotional Standards,
American Historical Review 90, Chicago 1985., str. 813-836.

383 |sto, str. 8.

%4 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 25-26.
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3.1.7. Pristupi i pravci

Povjesnicari koji istrazuju emocije tragaju za plodotvornim odsko¢nim daskama u to

polje. Takvom se pokazao odnos tj. razgranic¢enje izmedu sluzbene i pucke religije.

Kako bi proucavali religiju i emocije, znanstvenici moraju prikupljati podatke.*® Pritom
je bitno voditi ra¢una kako su sve emocije u nekoj mjeri rukovodene kulturom, kulturoloskim
o¢ekivanjima emocionalnih izvedbi (eng. emotional performances). Ti se nastupi izvode s
obzirom na ono $to je povjesniCar Petar Stearns nazvao "emociologijom" drustva, to jest, na
pravila za emocionalno izrazavanje 1 prikrivanje koja su kodirana unutar druStvenih okvira
svakodnevnog zivota. Istraziva€i stoga moraju sabrati iz raznih izvora ocCuvane tragove
emocionalnih Zivota pojedinaca utoliko ukoliko se razlikuju, u veéoj ili manjoj mjeri, od
drustvenog koda. Pritom trebaju znati razlikovati emocionalni zivota kakav nalaze kultura i
pobunu protiv vlasti od strane pojedinaca 1 skupina kojima kiSobran emociologije vise ne moze

vels . . 386
pruziti red i smisao.

Drugim rije¢ima, osobito je vazno pokuSati razumjeti nafine na koji pojedinac,
prakticirajuéi svoju vjeroispovijest, potvrduje ili osporava autoritet vierske emocionologije.*®’
Uistinu, Cest je slucaj da svecenici optuzuju Zupljane za neuspjeh da ispravno, dovoljno
intenzivno, osjete pravu emociju. A, kao S$to evidencija vjerskih organizacija svjedoci,
nezadovoljni ¢lanovi vjerske skupine Cesto kritiziraju svoje vode za istu stvar. Velike se podjele
ponekad stvaraju izmedu naizgled sluzbene crkvene potvrde odredene vrste emocionalnosti u
religiji 1 religijskih iskustava lai¢kog ¢lanstva. Ukratko, prouc¢avanje emocija u religiji mora se
provoditi istodobno na dva poprista. Istrazivaci moraju prikupiti podatke o sluzbeno odobrenoj
religijskoj emocionalnosti u isto vrijeme dok tragaju, kroz propitivanje Zivota pojedinih
sudionika ili izdvojenih podskupina, za razumijevanjem prirode meduovisnosti s uobicajenim

iskustvima. Zatim, s velikom pomnoscu, ta dva skupa podataka moraju biti organizirana tako da

% |sto, str. 17.
%86 |sto, str. 18.
%87 |sto, str. 18.
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rasvijetle slozen odnos izmedu onoga Sto ljudi uistinu osjeCaju i onoga $to religija od njih

NIV . . 388
ocekuje da osjecéaju.

Uzimajuéi u obzir Siroku lepezu kulturnih artefakata, od onih koji istrazuju religiju i
emocije trazi se da uspostave prisnost s na¢inima na koje se emocije pretresaju u razlicitim
granama umjetnosti 1 znanosti. Osim toga, akademsko podrucje religijskih studija mora
podvrgnuti ideologije emocija koje su se uvrijezile u tom polju istoj dalekoseznoj kritici koju su
povjesnicari, sociolozi i komparatisti uveli u proucavanje rase i spola prije 35 godina. Temelj za
takvu kritiku moze se sazdati iz aktivhog razgovora s istraziva¢ima emocijama u drugim

granama humanistikih i drustvenih znanosti, kao i s neuroznanstvenicima.**°

Kad je rije¢ o emocionalnom iskustvu koje proistjece iz religije, a ne konvencionalnih
kulturnih narativa, rasponom istrazivanja moguce je obuhvatiti prostor koji se prostire diljem
kontinenata, od Europe preko Azije do Sjeverne Amerike. Usput dakako dolazi do krizanja S
podrué¢jima koje zauzimaju filozofija, sociologija, psihologija, antropologija, pa i neuroznanost i
popularna kultura, otvaraju¢i ovoj novonastaloj znanosti moguénost da dosegne nesluceni
potencijal. Tako recimo svojevrstan izazov za drustveni poredak uokviren religijski utemeljenom
konceptualizacijom 1 izvodenjem emocija predstavlja studija religijske literature 1 obiteljske
strukture u Koreji JaHyuna Kima Habousha, koja prati mijene kljuénih emocija vezanih uz
obitelj od 14. do 20. st., tijekom ¢ega su budisti¢ke ideje u Koreji pustile korijen i osporile

moralni poredak konfucijanskog svemira.3®

Dodao bih tome 1 istraZivanje Charlotte Hardman usredoto¢eno na emociju Lohorung
Raia — saya, koja se moze opisati kao slozeno emocionalno iskustvo povezano s odnosima
pojedinca s oZivotvorenom zajednicom preminulih predaka i1 Zivuce obitelji i susjeda.391 Takva
ilustracija znacaja velikog broju kulturnih predmeta, medusobno povezanih idologijom osjecaja
za stvaranje religioznog Zivota pripomaze nam kako bismo si predocili panoramu varijabilnosti

kojom se odlikuje preplitanje religije i emocija.>*

%88 |sto, str. 19.

%9 Isto, str 19-20.

3% Isto, str. 21. Usp. Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 6.

%1 Isto, str. 25. Usp. Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str 9-10; Charlotte Hardman, Other Worlds:
Notion of Self and Emotion among the Lohorung Rai, Oxford 2000.

%92 Christian, Provoked Religious Weeping, str. 33.
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Proucavanje religije i emocija takoder otvara moguénosti za podvrgavanje analizi, na
upucen nacin, mjesno poimanje tijela i kulturne prakse koje dramatiziraju tijelo, ukljucujuci
prehranu, spolno ponaSanje, vjezbanje, dotjerivanje i odijevamje.393 Nadalje, proucavanje
kulturoloski oblikovanih emocionalnih izvodaca u religiji urodilo je plodom s obzirom na broj
religijskih tradicija. Razna prouc¢ena grada docarava nacin na koji prikaz emocija u obrednom
okruzenju ili u vjerskoj literaturi, prije izaziva, nego Sto se poklapa s dominantnim druStvenim
normama.*** U tom je svjetlu John Corrigan zamijetio da su masovne izvedbe emocija u

rekrecijama izvedanih iz stoljetnih koncepcija emocija kljuéne sastavnice religioznog iskustva.**®

Kad je primjerice rije¢ o povezanosti nacina osje¢anja i materijalne kulture, osobita se
paznja treba obratiti katolickom devocionalizmu unutar i izvan crkve. Vrlo je emotivna bila
primjerice novovjekovna spanjolska vjerska sredina u kojoj se sluzbena mo¢ raspela i prikaza
Djevice Marije za pobudivanje osje¢aja podudarala sa snagom kostiju, tetiva, koze i ruha
svetaca, medu mnogim drugim artefaktima koje su obi¢ni ljudi drzali dragocjenima.>* Ne treba
posebno ni spominjati kako se inace kr§¢anstvo — tema sljedece cjeline — odlikovalo time §to je
bilo religijom kriza (lat. religio crucis), §to ¢u u sljede¢im poglavljima mnogo detaljnije

obrazloziti.

Naposljetku, akademska zajednica moze izvu¢i pouke iz bujanja studija glede vjerskog
nasilja nakon teroristickog napada od 11. rujna 2001. To nasilje obi¢no ima izrazite emocionalne
sastavnice i1 odreduje Cesto autodestruktivnu prirodu vjerskog nasilja — prozor u dvosmislenost
osje¢aja i njihov kompliciran odnos s kognitivnim aspektima religioznog Zivota.®’ Kada
ispitujemo slucajeve vjerskih trvenja i1 posebno nasilja koje poduzimaju skupine protiv vlastitih
¢lanova, kao i spram drugih skupina, vidimo i druge nadine na koje su emocije manje
predvidljive i manje sustavno rasporedene u vjerskom zivotu nego $to bismo to inace mogli

zamijetiti.>%

%% Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 9.
%% Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 20.
%% Corrigan, Religion and Emotions, str. 150.

3% |sto, str. 147.

397 |sto, str. 159.

3% |sto, str. 159.
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3.2. KRSCANSTVO

3.2.1. Religije srca i glave

Kr$¢anski su promatraci religijskog krajobraza pod religijom podrazumijevali kr§¢anstvo,
a druge su vjeroispovijesti podveli pod razli¢ite kategorije praznovjerja, krivovjerja, politickih
rezima i kulturnog infantilizma.**® Ovdje je dakle na djelu jo§ jedan oblik navedenog
redukcionizma iz prethodne cjeline. Na judaizam se tako gledalo kao na legitimnu religiju
utoliko $to je dijelio kanonske spise s kr§¢anstvom, no i on se veéinu vremena nije uspio nositi u
usporedbi s definicijskim standardima koje su podesili filozofi. U 19. stolje¢u problem definicije
postao je slozeniji kad su istrazivaci poceli proucavati religije drevnog Sredozemlja i Bliskog
istoka, Indije i Afrike. Takva su istrazivanja pospjesila zajedni¢ko razumijevanje glavnih
strukturnih znacajki religija, uklju¢uju¢i mitove, obrede, simbole, uzorke autoriteta, etiku, i

materijalnu kulturu, dok su u isti mah zakomplicirala spregu znanosti s tehnologijom.*®

Napredujuéi, proucavanje tih tema duboko je zadrlo u element kr§¢anskog trijumfalizma
koji je znacajno odredio tumacenje u prethodnom stoljecu, i tom je prilikom raséistilo put za jos
zustriju kultivaciju znanja o nekr§¢anskim i nezapadnim religijama.”®* Pisci su s vremenom
poceli pouzdano izvjeStavati o "aboridZinskoj religiji" u Australiji, africkom "spiritizmu" te 0
drevnoj i veliCanstvenoj religiji medu "hindusima". Ova je putanja oznacena slobodoumljem i
prilagodbom, ali je takoder utjelovljuju¢i ljepljivu ostavstinu kolonijalistickog ocrnjivanja
poprimila oblik "znanosti o religiji". Tijekom toga procesa nacin na koji je definirana religija
uvelike je prosiren, osobito sredinom 20. stoljeca, a pogotovo nakon §to je utjecajni protestantski

teolog Paul Tillich pofeo govoriti o religiji kao o "krajnjem obziru" svake osobe.

%99 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 3.
490 |sto, str. 3.
0% |sto, str. 3.
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Rekonceptualizacija religije koja je uslijedila odigrala se kao akademska sklonost vodena

teorijom za objelodanjivanje prikrivenih ili kriptoreligijskih fenomena.*%?

Andrew Tallon iznio je sjajan uvid u filozofski i teoloski okvir za razvoj ideologije srca 1
glave u religiji. Premda one ne spadaju isklju¢ivo u domenu krs¢anstva, svejedno su razvile
prepoznatljive oblike unutar kr§¢anskih kultura na Zapadu, koje su se mijenjale s vremenom i
dovele, pocetkom 21. st., do suradnje sa znanstvenim teorijama emocija.*”® One su posljedi¢no
bilo znatno oblikovane bogatim tradicijama krS¢anskih religioznih praksi koje su vrednovale
kultivaciju i izraz emocija, ¢ak 1 u kontekstima gdje su sluzbeni oblici teoloskih ideja nudili vrlo

malo u smislu integriranja takve prakse s poimanjem prirode duse i tijela.**

Takva podjela potjece jos iz stvaralastva klasi¢ne Grcke. Kod Euripida ("Bakhantice",
404. god. pr. Kr.) na jednom kraju nalazimo Apolona, boga razuma i sunca, a na drugom

Dionizijevu religiju srca.*®

Apolon, voda muza i simbol muske ljepote, sin je Zeusa i Lete, te
Artemidin brat blizanac, dok je Dioniz ili Bakho bog zivotnih radosti i plodnosti, Zeusov i
Selenin sin. Nekih 25 stolje¢a kasnije, pokazuju¢i zapanjuju¢i otpornost, "apolonski" i
"dionizijski" postali su Nietzscheovi izrazi u "Rodenju tragedije iz duha glazbe" (Die Geburt der
Tragddie aus dem Geiste der Musik) iz 1872. godine za ta dva sredi$nja nacela Zapadne kulture.
Forma, struktura, racionalna misao su apolonske; dionizijsko izranja iz entuzijazma i ekstaze,
gdje osoba trguje, posuduje ili ¢ak gubi osobnost i uranja u vecu cjelinu: glazbu nazivaju
najdionizijskom od umyjetnosti, budu¢i da izravno priziva nagonske kaoti¢ne emocije a ne
formalno razuman um. Skulpturu pak smatraju najapolonskijom medu umjetnostima, zbog toga

v, s . 4
Sto je toliko vezana uz formu. 06

Za Nietzschea, obje su te sile prisutne u europskoj kulturi kroz neprekidnu napetost.*”’
Gotovo dva tisuclje¢a niti filozofija ni teologija nisu bile sklone niti potaknute slusati ili

prilagoditi se empirijskom istraZzivanju, koje se smatralo toliko irelevantnim da se ono $to se

%02 Isto, str. 4.

%8 Andrew Tallon, Christinity, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New York
2008., str. 111. Tallon napominje da te podjele neobvezujuce slijede Johna Corrigana i dr. u djelu Emotion and
Religion, Westport 2000.

404 Isto, str. 111.

%5 |sto, str. 113.

%% |sto, str. 114. Tallon istice opreku ovoj karakterizaciji klasi¢nih oblika u suvremenim arhitektonskim izazovima
formalnoj eleganciji (npr. goti¢kim katedralama) u dizajnu Santiaga Calatrave i Franka Gehryja.

07 Isto, str. 114.
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moze nazvati salonskom filozofijom moglo razvijati bez opozicije.*”® Bez obzira na to, ista
vjecita pitanja jo$ uvijek zaokupljaju zivot danasnjice, iako su odgovori dramati¢no evoluirali
posljednjih godina. Andrew Tallon iznosi podatak da najvaznije teme u tom podrucju, zbog

njihovog teoloskog ucinka, glase:

1) u¢inci svodenja emocije na spoznaju, volju ili utjelovljenje;
2) dozivljaj vjere djelomi¢no sazdan emocijom;
3) ljubav kao jezgru krsc¢anske kreposti ne treba smatrati isklju¢ivo voljnim ¢inom veé

takvim koji ukljucuje emocij e. 4

3.2.2. Povijesni pogledi na krSéanstvo

Ogroman utjecaj koji je katolicka Crkva imala na Zivotne prilike Europljana kroz povijest
preopsirna je tema da bih je ovdje nacinjao. Stoga ¢u samo ugrubo naznaciti obrise proZimanja
njenoga djelovanja sa svakodnevnim Zivotom ljudi, njihovim stvaralastvom i razvojem misli.**°
Mi 1 dan danas osje¢amo posljedice "doba vjere", odnosno stolje¢a obiljeZenih prevlaséu Crkve
nad drustvenim 1 politi¢kim Zivotom, usponom vjerskih redova, pogotovo u samostanskim 1
pustinjackim zajednicama, upamcenima po gregorijanskom koralu, dnevnim satima svetoga

oficija (poglavito psalma) pjevanih zborno.**

Nakon redovnika doSli su prosjacki fratri (npr.
franjevci), redovi lutaju¢ih propovjednika kojima su samostani odrijesili ruke da putuju (npr.
dominikanci), i misionarski redovi (npr. isusovci), koji ne samo da nisu Zivjeli u samostanima
vec¢ nisu niti pjevali ni recitirali sate dnevnog oficija zajedno, ve¢ nasamo, gdje su, posebice u
slu¢aju 1susovaca, osjecaji imali klju¢nu ulogu u religijskoj meditaciji. Istraziva¢i novoga svijeta
bili su prac¢eni misionarima koji su donijeli gorljivost svoje vjere sa sobom, i koji su izvodili

emocionalne drame u svojem poslanju da evangeliziraju domorodce.**?

“%8 |sto, str. 112.

99 Isto, str. 112.

19 Sjajne uvide u tu tematiku nude Velika povijest Crkve, ur. Hubert Jedin, svezak I11/1: Od crkvenoga ranog
srednjeg vijeka do grgurovske reforme, Zagreb 2001. i svezak I11/2: Od crkvenog zrelog srednjeg vijeka do
predvecerja reformacije, Zagreb 1993.; Richard William Southern, Western Society and the Church in the Middle
Ages, The Penguin History of the Church, vol. 2, London 1970. (pretisak 1990.); Margaret Deanesly, A History of
the Medieval Church: 590 — 1500, London 1925. (pretisak 2002.).

“1 Tallon, Christianity, str. 118.

M2 Isto, str. 118.
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Bilo je to vrijeme izgradnje velikih katedrala, uresenih biblijskim pricama predo¢enima
putem velicanstvenih vitraja — koje su nepismeni "Citali" kroz prikaze koji su prosvjetljivali
"srce” — i s oki¢enim oltarima, fasadama, kipovima i slikama (fra Angelico, Michelangelo,

Rafael, Leonardo).*"

Velebne orgulje izgradene za katedrale koje su cvale u to vrijeme i sjajna
glazba povezani su s poboznim osjecajima. Religijska strast u simfonijskim i rekvijemskim
misama i oratorijima Bacha, Handela, Mozarta, Beethovena, Berlioza, Verdija, Fauréa i drugih
proizvod je uglavnom krS¢anskih i navlastito protestantskih skladatelja, koji predstavljaju

naglasak na zbor kao na "veliku stvar" koja zasjenjuje sakramentalnu liturgiju.*

Ovdje bih posebnu paznju svrnuo na srednji vijek, habitus mog istrazivanja iz Citavog
kolopleta perspektiva. To je doba iznjedrilo osnivanje sveucilista, naroc¢ito nadahnutih vjerom i s
crkvenjacima kao osobljem, i kasniji nastanak protestantskog krS¢anstva kad je katolicanstvo
bilo izazvano renesansom, reformacijom te slobodoumnim individualizmom i zadetcima
znanosti.*® U to vrijeme iskrsava devotio moderna Tome Kempenca (lat. imitatio Christi —
oponasaj odnosno nasljeduj Krista) i kontemplativaca 1 mistika iz Francuske (ukljucujuéi

48y Flandrije, njemackogovoreéih zemalja, Spanjolske (poglavito Terezije Avilske i

kvijetiste
Ivana od Kriza) 1 Engleske, koji su kultivirali osje¢aje u sklopu religijske prakse. Mnogi su
crkveni blagdani i svetkovine postali gradanskim blagdanima, viSe u kr$¢anskoj Europi nego u
Novom svijetu, kao Sto su BoZzi¢, Uskrs, Svi sveti (1 no¢ vjestica) Tijelovo, poklade, korizma.
Prakse kao Sto su postaje kriza, sluzba Velikog tjedna, rozarij, marijanska i svetacka poboznost s

devetnicama, Zupnim misijama, procesijama, blagoslov tamjanom 1 devet prvih petaka prije su

proistekli iz afektivne poboZnosti nego iz stroge teologij et

PoboZnosti poput onih okupljenih oko svetog srca Isusova i oko Djevice Marije

(bezgrjeSna srca Marijina) ocigledno imaju emotivne asocijacije. I sama se tema srca znatno

13 |Isto, str. 118.
414 Isto, str. 119.
15 Isto, str. 118.
8 Oplik misticizma koji zabacuje askezu, eti¢ki napor i obavljanje duZnosti, a nagla§ava mirno, spokojno
prepustanje duse Bogu (prema lat. quietus: miran, spokojan).
7 sto, str. 118.
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istaknula u teologiji i duhovnosti. Cijeli se svijet pucke poboZznosti natopljen emocijama poradao

tijekom stolje¢a; kao i prakse oprosta grijeha, ali i reakcije koje je njihova zloporaba izazvala®'®

Emocionalna religija ponekad je stavljala naglasak na tijelo, §to je ¢ak i u slucajevima
tjelesnih napora pruzalo priliku da se tijelo poveze s osje¢ajima, umjesto da ga se od njih

odvaja.**

Kroz povijest krS¢anstva na vidjelo dolazi era poboznih praksi kao Sto su
samokaznjavanje i bi¢evanje pokornika, privatno i javno, nosenje catene (lanca) oko bedra kao
znak pokore, da ne spominjemo postove, bdijenja, i perpetualnu adoraciju pred blagoslovljenim
sakramentima S§to se odvijalo u kapelicama nekih kontemplativnih Casnih sestara. U Novom
svijetu shakeri i quakeri mijesali su ublazavanje nekog emocionalnog izraza s poviSenom
svijeS¢u o ostalima, a razliciti oblici protestantskog preporoda krcili su put novim izrazima
religijskog osje¢anja. Moguce je protumaciti sveprisutnost religije u svakodnevnom Zivotu i sdm
razmjer katedrala i manje impozantnih crkava kao izvor i ishodiSte visoko emocionalne religije
tadasnjih ljudi, za koje je vecinu dnevnih religijskih ¢inova bila nerazdvojna od onoga §to danas

. . Coy . .. [ . . 42
nazivamo svjetovni zivot, toliko su intimno bili integrirani. 0

Ne bi stoga bilo pretjerano re¢i da se vrlo "prirodan" nacin na koji su srednjovjekovni
zitelji dozivljavali svoj svijet odvijao kroz vrhunaravnu prizmu kr§¢anstva, a jo§ bismo s manje
pretjerivanja mogli naglasiti da to iskustvo za velinu nije bila stvar razuma, spoznaje ili
intelektualnoga napora, ¢ak i medu poznatim skolastickim teolozima poput svetog Alberta
Velikog (pr. 1200. — 1280.), svetog Bonaventure (1221. — 1274.) i svetog Tome Akvinskoga
(1225. — 1274.), ve¢ je u sustini afektivno 1 emotivno: uistinu mozemo pretpostaviti da je sam
ugodaj tih vremena bio odreden primjesom emocija kri¢anstvu. Vjera doba vjere, stoga — za

Andrewa Tallona — pokazuje u kojoj su mjeri emocije integralne vijeri (i nadi i ljubavi).***

Medu protestantskim reformatorima koji su se u nekim slucajevima pokusali distancirati
od "majke Crkve" kao predstavnice katolicizma sa sjedistem u Rimu iskrsavala su proturjecja;
oni su se ili borili protiv emocionalnog elementa ili su u drugim slucajevima pribjegavali

stavljanju veceg naglaska na njih ondje gdje bi uocili njihovo opadanje. Ostavstina tih tenzija

418 Isto, str. 118.
419 Isto, str. 119.
420 |sto, str. 119.
21 |sto, str. 119.
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prisutna je i u suvremenosti kroz pokuSaje da se pristupi religijskom iskustvu kao nekoj
mjeSavini misljenja, osje¢anja i postupanja. No iz jedne druge perspektive pokusava se dokuciti

Ve q- . ., " . J v . 422
dozivljava li se kr§¢anstvo vise u glavi, u srcu, ili uspostavom ravnoteze izmedu toga dvoga.

Dosadasnjim sam izlaganjem, nadam se, pokazao koliko je bitno ste¢i uvid u odnose
izmedu emocionalnog iskustva i emocionalnog izraza, izmedu prakse i osjecaja, te sebstva i
kolektiva. Pri tome se ustanovljenje kriterija za razdjeljivanje simulakruma od izvornih emocija
namece kao jedna od glavnih zadaca za istrazivaCe. Oni otkrivaju nacin na koji su religiozne
emocije konceptualizirane i izraZzene, te koliko su duboko protkane s tkivom religioznog Zivota.
Pritom se posvecuju pojedinaénim emocijama poput ekstaze, uzasa, mrznje, melankolije, nade

itd. No emocija koju ¢u podrobnije obrazloziti upravo je ljubav.

U tom je smislu Tallon podvukao kako znanstvena istrazivanja, posebice ona
neuroznanstvena, upucuju na to da je emocija apsolutno nuzna za donosSenje uspjesnih praktic¢kih
i etickih odluka, pobijajuéi ideju da bi bezosjecajni robot bio savrseni svetac, liSen nestasnih

strasti 1 pozudnih Zelj a.4%

"Savrseni svetac, u pogledu krs¢anske povijesti, bio bi uzor ljubavi. Ljubav
je osjecaj kroz koji su krsc¢ani poimali da se nalaze u izvjesnom odnosu prema
Bogu. No, kao vodeéa emocija u krsc¢anstvu, ona takoder izaziva ortodoksiju
utemeljenu primjerice na ispovijedanju vjerskog cina (klicati Boze, Boze, ali bez
potkrjepe djelima) i nadopunjuje to s ortopraksom (izvodenjem djela milosrda
poput posjecivanja bolesnih, skrbi za udovice i sirocad, prehranjivanja gladnih).
Ljubav pokazana u djelima vise je od cistog cina volje, kao Sto je sv. Pavao naveo
kad je rekao da je predaja svoga tijela muciteljima bez ljubavi uzaludna: za
krs¢anina, ako nije srcem U tome, unato¢ veoma jakoj volji, nesto kljucno

svejedno nedostaje”.***

422 Isto, str. 119.
423 Isto, str. 122.
424 Isto, str. 122.
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3.3. SREDNJOVJEKOVNA POIMANJA LJUBAVI

3.3.1. Povijesni pregled

3.3.1.1. Preobrazajna mo¢ ljubavi

Ljubav je, prijeporno, najmocnija i samim time najopasnija od svih ljudskih emocija.*®
Ona moze svladati tako snazne negativne emocije kao §to su strah, srdzda i mrZnja, te u isti mah
dovesti do doZivljaja ekstatickog ispunjenja. Od svih emocija, ljubav ima najveéu moc
preobrazavanja. Tim sudovima Nancy Martin i Joseph Runzo zapocinju svoje poglavlje

posveceno ljubavi (Love, str. 310-332) u The Oxford Handbook of Religion and Emotion.

Autori dalje pojaSnjavaju kako se u teistickim tradicijama kao Sto su judaizam,
kr$c¢anstvo, islam, bahaizam, bhakti hinduizam i sikizam, ljubav smatra klju¢nim definirajuéim
atributom Boga i zaklju¢nom sponom izmedu ljudi i bozanstva.*?® Stovise, u tim se tradicijama
smatra da ljubav istjeCe iz bozanskoga obilja kako bi priop¢avala istinu ne samo u ljudsko-
bozanskim, ve¢ i u ljudsko-ljudskim odnosima. Osim toga, religiozna emocija ljubavi, premda je
razasuta u mnostvo inacica, dijeli vazne znacajke s romanticnom ljubavi (¢emu ¢u kasnije
posvetiti mnogo vise paznje), kao $to je razvidno, primjerice, kroz dimenziju erosa u islamskoj
poeziji Dzalaludina Rumija, kr$¢anskoj poeziji svetog Ivana od Kriza, te u hinduistickim

Mirabainim pjesmama.**’

U svojoj detaljnoj analizi romanti¢ne ljubavi Robert Solomon ustanovljuje kako svaka

emocija stvara svoj zaseban svijet; svijet definiran ljubavlju, koji Solomon zove loveworld (svijet

%25 Nancy Martin i Joseph Runzo, Love, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New
York 2008., str. 310.

*2 |sto, str. 311.

7 |sto, str. 311.
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ljubavi), satkan je oko jedinstvenog odnosa, zanemarujuéi sve ostalo. Cilj ljubavi stvaranje je

sebe — sebstvo stvoreno kroz ljubav dijeljeno je, zasnovano i razvijano u zajednitkoj ljubavi.*?

Vaznost religijske emocije ljubavi nalazi se u nedokucivoj moc¢i preobrazavanja sebe
Samog.429 I mi sami 1 svijet koji nastanjujemo preobrazava se kroz iskustvo ljubavi. Ljudsko
dijeljeno sebstvo koje izranja u ljubavi moze se alternativno shvatiti kao da je zaljubljeno u Boga

430 3 o . y - .
Zudnja za preobrazavanjem samoga sebe kroz ljubav u

te da stoga voli isto Sto i Bog.
religioznom kontekstu, po svemu sudeci, dovodi do hotimi¢nog kultiviranja ove emocije pomocu
obreda i drugih postupaka osmiSljenih kako bi izazvali izvjesno religiozno iskustvo i stvorili
raspolozenje i motivaciju koji uévrSéuju odredeni "vjerski svijet ljubavi" (eng. religious

loveworld).***

Pa ipak, samim postupkom institucionalizacije takve prakse, religija nastoji disciplinirati
i kanalizirati eksplozivnost ljubavi.*** Cesto se povladi crta izmedu ljudsko-ljudske ljubavi,
osobito romantiéne ljubavi ili erosa i &is¢e ljudsko-bozanske ljubavi. Stovise, religije Gesto
nastoje odvojiti univerzalnu ljubav i/ili suosjeéanje, kao stav koji izrazava skrb za druge, od
emocije ljubavi. Opet, ljubav koju se moZe institucionalno nadzirati i koja ne preobraZzava samu

sebe nije potpuna ljubav 1 ne moze rezultirati u cjelovitosti ostvarenim svijetom ljubavi.433

U tradicijama Zapada, sveti Bernard iz Clairvauxa (1090. — 1153.) rabi ¢udesnu metaforu
kako bi to ilustrirao: "Covjek i Bog (...) strogom se istinom zovu 'jednim duhom' ako prianjaju
jedno uz drugog ljepilom ljubavi (...) [i] to jedinstvo je pod utjecajem (...) podudaranja volja."***
Usporedni preobrazaj u budizmu podrazumijeva razvijanje bodhicitte ili "kultiviranje uma
ljubavi", gdje su srce i um nerazdvojni i probudeni kroz meditaciju o ostvarivanju (ne samo
intelektualnom dohvacanju) radikalne meduovisnosti i netrajnosti svih stvari, §to rezultira

suosjecanjem za druga bica. Slicno su i u hinduskoj bhakti religiozne prakse usmjerene na

produbljivanje kapaciteta za ljubav prema bozanskom — sa sjediStem u ¢ovjeku, ili srcu/umu —

“28 Isto, str. 311: Robert C. Solomon, Love: Emotion, Myth, and Metaphor, Garden City 1981., str. 126.

2% |sto, str. 327.

430 Isto, str. 312.

! |sto, str. 313.

2 |sto, str. 313.

%3 |sto, str. 313.

3 |Isto, str. 328; Bernard of Clairvaux, Sermons on the Canticles, no. 71. Autori su ovaj citat preuzeli iz Nelson
Pike, Mystic Union: An Essay in the Phenomenology of Mysticism, Cornell 1992., str. 36.
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dok ljubitelj ne postane utjelovljenjem ljubavi, vide¢i bozansko u svemu i iskazujuci ljubav

. 435
prema svim bi¢ima.

Monoteisti¢ke religije Zapada — judaizam, krS¢anstvo i islam — govore dakle o ljubavi

kao o bozjem atributu, prema ¢emu ljudska ljubav zrcali Boiju.436

U tom pogledu krs¢anstvo
propovijeda o spasenja kroz ljubav: krS¢ani su spaSeni Bozjom ljubavlju, te im je prvom i
drugom Bozjom zapovijedi naloZeno da ljube Boga i svoje bliznje.**” Kri¢anski pogled na ljubav
zapocinje s trima nacelima: Bog je ljubav, ljudi vole, a puni se smisao ljudske ljubavi nalazi u
sudjelovanju u BoZjoj ljubavi.**® U svojoj knjizi pod naslovom "Kri¢anska ljubav" (Christian
Love) Bernard Brady jezgrovito sazima ovu zamisao: "Ljubav i egzistencija dramati¢no su i
snazno povezani za kr§¢anina. Barem bi takvima trebali biti. Kr$¢anska vjera svjedo¢i o Bogu
opisanome kao ljubav, i drzi da Bog zahtijeva da ljubimo. Bog pruza uzor ljubavi osobito i
najintenzivnije kroz zivot, nauc¢avanje i smrt Isusa Krista. Po prirodi volimo; vjerom moramo

voljeti."**

Takve zasade otvaraju mnoga pitanja i sporove. Oni koji slijede "put ljubavi™ (eng. way
of love) u religijskim tradicijama smatraju kako intelekt nije nadreden srcu, te da je najvaznija
ljubavna veza ona izmedu pojedinca i Boga.**® Nadalje, ako ljubav proizlazi iz “srca”, prema
krS¢anskoj predaji, onda ona ne moze biti isklju€ivo ¢in volje, jer kako ljubav moze biti
zapovjedena, budu¢i da osoba ne moze drzati emocije pod kontrolom? Ako ljubav ukljucuje vise
od volje, odnosno iskrene emocije, koliko ljubavi safinjava emocija, a koliko volja? Takve su
rasprave o duSevnim stanjima poput ljubavi 1 odnosu duse s tijelom neko¢ rjesavali koncilijarni

. . o % xx o 441
dekreti no danas o njima viSe ¢es¢e odlucuje znanost.

% sto, str. 328.
% sto, str. 313.
7 Tallon, Christianity, str. 112.
“%8 Bernard V. Brady, Christian Love, Washington, D.C. 2003., str. 265.
9 1sto, str. vii.
% Martin i Runzo, Love, str. 311.
*! Tallon, Christianity, str. 112. U tom pogledu, uputno bi bilo spomenuti sljedeée pastoralno nagelo koje Rimski
katekizam izrazava (Katekizam Katolicke crkve, Zagreb 1994., str. 10):
"Sva bit nauke i poucavanja mora smjerati k ljubavi koja nema kraja. Doista, bilo da se izlaze ono Sto
treba vjerovati, ili nadati se ili ¢initi, uvijek i u svemu treba isticati ljubav nasega Gospodina, da se shvati kako svi
c¢ini savrSene krsé¢anske kreposti mogu izvirati samo iz ljubavi i da im je ljubav konacni cilj."
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3.3.1.2. Biblija

3.3.1.2.1. Stari zavjet

U sljedecoj cjelini Zelim se pobliZze pozabaviti s izrazima za razliite vrste i koncepte
ljubavi kojima su se koristili rani kr§¢ani i srednjovjekovni Zitelji. Za takvo §to nema bolje

polazne tocke od Biblije, odnosno Starog zavjeta.

Ljubav je bogato zastupljena u Svetome pismu. Samo stvaranje svijeta djelo je Bozje
ljubavi ("I vidje Bog §to je uginio i bijase veoma dobro”, Post 1, 31).**? Isto je i sa stvaranjem
covjeka na "sliku svoju", spasavanjem Noine obitelj i po dva primjerka svih Zivotinjskih vrsta od
opceg potopa (Post 9, 1-17), sklapanjem zavjeta s Abrahamom postedivsi Izakov zivot (Post 15,
18; 26, 3-6; 28, 13-15), izvodenjem Zidova iz egipatskog suzanjstva pod Mojsijevim vodstvom
(Izl 24, 8; 34, 10) i tako dalje. Nadalje, prema videnju Celestina Tomica, Bog Biblije, Bog
objave govori 0 svojoj ljubavi. On se otkriva kao Bog ljubavi koji ljubi svijet i Covjeka, koji trazi
da mu covjek uzvrati ljubav, i1 zapovijeda roditeljsku, bratsku, zaruc¢nicku, prijateljsku ljubav i
ljubav prema bliznjemu. "Ljubi Boga svoga" i "Ljubi bliZznjega svoga kao samog sebe" temeljni

su zakoni i starozavjetne i novozavijetne objave.**®

Povrh toga, Bog se objavljuje preko proroka HoSeje kao zarucnik pun ljubavi, njeZnosti 1
viernosti (Hos 2, 21).*** Ovu sliku dalje razvijaju Jeremija (Jr 2, 2-20; 31, 3), Ezekiel (16, 1-43,
59-63) i Knjiga utjehe (54, 4-8). Takva ljubav u svoj svojoj netaknutosti kao prorocki navjestaj
opjevana je u "Pjesmi nad pjesmama".**® Pisci su &esto istrazivali jezik spomenute pjesme
prilikom konstruiranja teorija o emocijama. U njoj se novonikla krS¢anska retorika zdruzila s
erotskim senzibilitetom i sazdala ideal svjesnog djelovanja neukaljanog stras¢u pod kognitivnim
kiSobranom "ljubavi prema Bogu."446 "Najljepsa pjesma Salomonova", kako je jo$ zovu, nastala

u 3. stoljecu pr. Kr., zbirka je lirskih pjesama o ljubavi, udvaranju i braku. Bila je uvrStena u

#2 Celestin Tomi¢, Agape i objava BoZje ljubavi, Bogoslovska smotra, Vol. 42, No. 4, Veljata 1973., Zagreb, str.
337.

3 Isto, str. 337.

4 Isto, str. 338.

5 |Isto, str. 339.

8 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 4.
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hebrejsku Bibliju tumacenjem ljubitelja kao Boga a ljubljene kao Izraela. Kr$¢anska je tradicija

ovaj tekst pak shvacala kao alegoriju Kristove ljubavi za svoju nevjestu — Crkvu.**’

Stipe Botica piSe kako je to knjiga koja je zbog svojih mnogih obiljezja bila omiljena, ali
1 izazivala porturjecja zato Sto je tesko odrediti njezin zbiljski sadriaj.448 Uobicajena je tvrdnja
medu struénjacima da je ovo hiperbolizirana pohvala motiva ljubavi u svim svojim sadrzajnim
odrednicama te da "bez premca najljepsa pjesma (...) pjeva o Ljubljenom i Ljubljenoj, koji se
sastaju i gube, traze se i nalaze" (str. 925.). Nesiguran je i njezin autor, ali tradicija je pripisuje
Salomonu (Pj 3, 9; 8, 12). S obzirom na iznimnu literarnu vrijednost, ve¢e dvojbe nema o

njezinu znagenju. Na drugoj je razini, teolokoj, iznimno tesko i zahtjevno tumagiti je.**°

Dva su osnovna tumacenja glavnih likova Pjesme nad pjesmama, odnosno ljubavnika i
voljene Zene.**° U uobiajenijem tumadenju, pod utjecajem Aristotelove filozofije i one njegovih
potonjih komentatora, poglavito Averroesa — zena je ljudski intelekt a ljubavnik je aktivni
intelekt. Aktivni je intelekt posljednji bestjelesni ili zasebni intelekt unutar lanca od deset
zasebnih intelekata koji pripadaju intelektualnom i formativhom sustavu svijeta, odnosno
metafizickom svijetu. Prema toj interpretaciji, "Pjesma nad pjesmama" opisuje Zudnju ljudskoga
uma da spozna i ostvari aktivni intelekt i nacin da se s njim sjedini. Koncem srednjeg vijeka s
opadanjem zanimanja za filozofiju — pogotovo nakon izgona Zidova iz Spanjolske — pojam
aktivnoga intelekta zamijenio je Bog. Drugo tumacenje, koje je bilo pod utjecaja neoplatonske
filozofije, promatralo je Zenu kao ljudsku duSu dobivenu iz metafizi€¢kog svijeta, a ljubavnika

451

kao kozmicki intelekt (gr¢. nous — vodg).”™” Prema tome, "Pjesma nad pjesmama" opisuje Zudnju

duse da odbije uzitke Zivota 1 svjetovnu pozudu te se ponovno pridruzi metafizickom svije‘cu.452 S

njom ¢emo se jos susretati kroz raSclambu patristickog 1 skolastickog poimanja ljubavi.

Ljubav se u Starom zavjetu odrazava konkretno i u Pavlovim poslanicama kr$¢anskim

zajednicama, ukljucuju¢i one Rimljanima, Galacanima, Efezanima, Solunjanima 1 dakako

*7 Brian Michael Doyle, Romantic Love in Christianity, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 2, ur.
Yudit Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 510.
8 Stipe Botica, Biblija i hrvatska tradicijska kultura, Zagreb 2011., str. 111.
449 Isto, str. 111.
0 Esty Eisenmann, Philosophical Allegory in the Song of Songs, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol.
2, ur. Yudit Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 463.
1 Rije¢ je o filozofskom pojmu za sposobnost ljudskog uma, ponekad izjednatenoga s intelektom il
inteligencijom, koji je u klasi¢noj filozofiji opisan nuznim za razumijevanje onoga §to je istinito ili stvarno.
2 |sto, str. 464.
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Korin¢anima. U tome svjetlu najpoznatija je njegova prva poslanica ovim potonjima, znana jos i
kao "Hvalospjev ljubavi". U njoj taj prauzor krS¢anskog misionarstva ljubav opisuje kao

strpljivu, dobrostivu, pokornu i prastajuéu (1 Kor 13).%2

Osim toga, zaklinjujuéi vjernike da se
medusobno ljube, Pavao im u poslanici Rimljanima kazuje: "Jer tko drugoga ljubi, ispunio je
Zakon. Uistinu: Ne ¢ini preljuba! Ne ubij! Ne ukradi! Ne pozeli! I ima li koja druga zapovijed,
sazeta je u ovoj rijeci: Ljubi svoga bliznjega kao sebe samoga. Ljubav bliznjemu zla ne Cini.

Punina dakle Zakona jest ljubav" (Rim 13, 8-10).

Svrnemo 1i paznju na leksik Staroga zavjeta u njegovu izvorniku, razaznat ¢emo dvije
prvobitne rijeci koje se na hrvatski, pa i na druge jezike prevode kao "ljubav": aheb (hebr. 27x) i
hesed (hebr. 7p7). Aheb ima opcenitiji smisao i rabio se da opiSe ljubav izmedu ljudi, Bozju
ljubav prema narodu, ljubav ljudi prema Bogu kao i ljubav prema neosobnim stvarima.*** Hesed
je u drugu ruku ograni¢eniji u smislu ali ¢e$¢i u uporabi. S BoZje strane, to oznacava snaznu
ljubav, onu koja odnos moze odrzati zauvijek, sto god se dogodilo: "Ljubav se moja nec¢e odmaci
od tebe" (Iz 54, 10). No, budu¢i da je Bozji zavjet s njegovim narodom od samoga pocetka prica
o prekrSenim obecanjima 1 novim pocecima (Izl 32-34), ocito je da takva bezuvjetna ljubav
ukljuduje prastanje; ona nuzno mora biti milosrdna.**> U hrvatkome ne postoji jedna rije¢ kojom
bi se u potpunosti mogao izraziti njen smisao. Ovisno o kontekstu moze se prevesti razli¢itim
izrazima, poput "ljubav, vjernost, odanost, dobrota, milosrde, milost, naklonost".**® Za Celestina
Tomica, hesed kao pridjev koji oznacava osobu bogatu ljubavlju podsjeca nas na zaruc¢nicku
ljubav, ljubav dvoje zaljubljenih §to traZe savrSeno sjedinjenje u zanosu, ushitu, plamenu, ali isto

. v . . 457
tako 1 na nezasluzenu, milosrdnu ljubav. >

3.3.1.2.2. Novi zavjet

3 Doyle, Romantic Love, str. 510

% Brady, Christian Love, str. 1; Gerhard Wallis, ‘ahabh, u: Theological Dictionary of the Old Testament, ur. G.
Johannes Botterweck i Helmer Ringgren, Grand Rapids 1974., Vol. 4, str. 105. Vidi takoder Robert C. Sproul,
Essential Truths of the Christian Faith, Carol Stream 1998.

% J grekoj je inagici Novog zavjeta uobicajen prijevod rije¢i hesed — eleos (sjetimo se zaziva BoZje milosti putem
molitve Kyrie eleison). http://www.taize.fr/hr_article7219.html, pristupljeno 27. 6. 2015.

*8 http://wol.jw.org/hr/wol/d/r19/1p-c/2010606, pristupljeno 27. 6. 2015.

*7 Tomi¢, Agape, str. 338. i 340.
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U prvoj poslanici apostola ljubavi lvanova stoji: "Bog je ljubav i tko ostaje u ljubavi, u
Bogu ostaje, i Bog u njemu” (1 Iv 4, 16). Bog je dakle prispodobljen ocu ¢ija se ljubav
demonstrira milosrdnim djelima prema ljudskim bi¢ima koja su sva Bozja djeca. Kao $to
pripovijest o sinu razmetnome (Lk 15, 11-32) pojasnjava, otac voli sina rasipnika bez obzira na
to zasluzuje 1i on tu ljubav i bez ocekivanja da ta ljubav bude uzvraéena.*® Ljubav ljudskih bi¢a
analogno zrcali Bozju, no ukljucuje i dimenziju obveze i1 duznosti, osobito u kontekstu

obiteljskih veza.**

Slozeni niz Bozjih zapovijedi iz hebrejske Biblije preto¢en je u temeljnu zapovijed

ljubavi Novoga zavjeta.®

Krist tako poducava ucenike: "Kao sto sam ja ljubio vas, tako i vi
ljubite jedni druge™ (lv 13, 34). Pored toga, odgovarajuci na pitanje o prvoj medu zapovijedima,
Isus re€e: "Prva je: 'SluSaj, Izraele! Gospodin Bog na§ Gospodin je jedini. Zato ljubi Gospodina
Boga svojega iz svega srca svojega, i iz sve duse svoje, i iz svega uma svoga i iz sve snage
svoje." A druga je: 'Ljubi svoga bliznjega kao sebe samoga.' Nema druge zapovijedi vece od tih"

(Mk 12, 29-31).%"

Prevladavajuca i gotovo iskljuciva je grcka rije¢ za ljubav u Novome zavjetu agape
(dyo’mn).462 Prije nego Sto razmotrimo njeno znacenje u klasi¢nom gr¢kom jeziku, istrazimo prvo
dvije dominantne grcke rijeci za ljubav koje su prevodioci Staroga zavjeta, aleksandrijski rabini
pismoznanci iz 3., 2. i 1. st. pr. Kr. mogli odabrati u svom prijevodu Sedamdesetorice ili

Septuaginti,*® 464

ali nisu. Rije¢ je o filiji (gré. pidia) i erosu (gre. &pwg).

Bernard Brady navodi kako je filija oznacavala vezu izmedu osobe 1 bilo koje druge
osobe ili bi¢a koje je smatrala svojima i s kojima je osjeéala osobitu povezanost.*®® Filija upuéuje
na izvjesnu razinu uzajamnosti, dijeljenja medu osobama i inace nije davala naslutiti spolnu
zelju.*®® Najesée se prevodi na hrvatski kao prijateljstvo. Oznatava nesebi¢nu i sveobuhvatnu

ljubav, koja obujmljuje ¢ovjeka i sve §to je stvorio. To je ujedno i promisljena ljubav, voljna,

*%8 Martin i Runzo, Love, str. 314.

% |sto, str. 313.

%0 sto, str. 317.

“®1 Isto, str. 317; http://www.hbk.hr/katekizam/iii/17-pre1.html, pristupljeno 27. 6. 2015.

2 Brady, Christian Love, str. 52.

“%% prema legendi, Bibliju su na gréki prevela 72 uéenjaka za svega 72 dana.

%% Brady, Christian Love, str. 53.

%% |sto, str. 53.

%8 Isto, str. 53; William S. Cobb, The Symposium and the Phaedrus: Plato's Erotic Dialogues, Albany 1993, str. 6.
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svjesna, istinski humanizam 1 filantropija. Ovaj izraz se medutim odviSe odnosio na ljudsku
ljubav i nije mogao njome primjereno iskazati ljubav prema Bogu. Stoga je razumljivo §to su ga

467

prevodioci na gréki izbjegavali: u Septuaginti se javlja tek 10 puta,™" a u Novom zavjetu je

glagol philein (ljubiti) uvriten samo u 25 navrata.*®®

Glede erosa, Brady razlaze kako to oznaCava ljubav okarakteriziranu zudnjom ili
Geznjom za nekim ili ne¢im.*®® To se znaGenje prenijelo u danasnju upotrebu rije¢i erotski, iako
je eros ukljuc¢ivao zudnju koja nadilazi puku spolnost. Celestin Tomi¢ upozorava kako se u
klasicnom grékom jeziku za izrazavanje ljubavne stvarnosti najéesce upotrebljavao glagol eran i
izvedena imenica eros, koja je mogla izrazavati i roditeljsku, sinovljevu i prijateljsku ljubav.*"
Za Platonovog ucitelja Sokrata u "Gozbi", nazivanoj jo§ 1 "Simpozij", eros nije bila ljepota ili
dobrota sama (po sebi): bila je to zed za Apsolutnim.*"* Stovise, strastveni, pozudni i nagonski se
eros dozivljavao kao egocentricna ljubav, sebi¢na, zatvorena, slijepa, bez viSeg cilja. U
Septaguinti se eros stoga ne pojavljuje niti jednom, a samo na jednom mjestu uporabljen je

glagol eran.*"

Nije dovoljno samo da ljubite one koji vas ljube (obi¢nom emocijom ljubavi na razini
0soba-osoba); pozvani ste ljubiti ¢ak i svoje neprijatelje (Mt 5, 43-48, Lk 6, 27) a vasa se ljubav
mora o€itovati u pomaganju onima u potrebi, i1 djelovanjem u korist dobra, a ne zla (primjerice 1
lv 3, 17-18).*”® Smatralo se da je oli¢enje ove "kricanske" ljubavi agape prije negoli eros.
Tijekom formativnog razdoblja ranog krS¢anstva, pojam "eros" imao je negativne konotacije,
budu¢i da su ga rabili razuzdani rimski dionizijski kultovi, 1 s obzirom na razvrat vezanu uz
grckog boga Erosa. To je nesumnjivo utjecalo na izbor agapea u klju¢nim spisima Novog zavjeta

(kao 3to su 1 Kor 13),*™ naustrb erosa, koji se niti jedanput ne spominje. Za razliku od erosa ili

7 Tomié, Agape, str. 342.

“%8 |sto, str. 343.

“%% Brady, Christian Love, str. 53.

0 Tomié, Agape, str. 341.

™ Brady, Christian Love, str. 53; Giovanni Reale, A History of Ancient Philosophy Il: Plato and Aristotle, prev.
John R. Catan, Albany 1990, str. 171. Vidi detaljnije 2. poglavlje pod nazivom Love in the Symposium u: Anthony
W. Price, Love and Friendship in Plato and Aristotle, Oxford 1997., str. 15-54;
https://www.questia.com/read/13658478/love-and-friendship-in-plato-and-aristotle, pristupljeno 27. 6. 2015.

2 Tomié, Agape, str. 341. Usporedi James Allen Grady, Platonic Love, u: Encyclopedia of Love in World
Religions, Vol. 2, ur. Yudit Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 464-465.

473 Martin i Runzo, Love, str. 317.

4% Autori ukazuju na djelo Josepha Runzoa, Eros and Meaning in Life and Religion, u: The Meaning of Life in
World Religions, ur. Joseph Runzo i Nancy M. Martin, Oxford 2000., str. 194.
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strastvene ljubav, agape se definira kao bezuvjetna ljubav prema drugome, udijeljena bez

v g .. . . . , . 475
ocekivanja i univerzalno i nepristrano upucena svima.

U klasi¢cnom grckom, znacenje rijeci agape prilicno je Siroko. Bila je koriStena za razne
vrste ljubavi: njeznost, naklonost i zadovoljstvu medu ostalima.*"® Brady zakljucuje da su
prevoditelji vjerojatno izabrali doti¢ni pojam jer je njegova uporaba bila manje Cesta a smisao
neodredeniji od filije ili erosa. Znafenje agapea nalazi se na stranicama Biblije, a ne u spisima
filozofa. Biblijski stru¢njak George Johnston jednostavno sazima: "Isus je otkrio znacenje
ljubavi svojim ivotom".*"’ Stoga razmisljanje o zivotu kojim je Krist zivio, o rijeCima koje je
propovijedao i o &inu njegove smrti pruza, za kricanina, znaGenje agapea.®’® Kao Bozji dar,
Bozja ljubav koju je sam Bog usadio u srca zaljubljenih, imenica agape i glagol agapan iz koga
je ona izvedena tako je postala posveCena biblijska rije¢ za izraZzavanje bogatstva objave

realizacije ljubavi.*”® Tomi¢ barata podatkom kako su Guvena Sedamdesetorica u Novom zavjetu

izraz agapan upotrijebila ¢ak 146 puta, a agape 120.*%°

3.3.1.3. Patristi

3.3.1.3.1. Ordo caritatis

Crkveni oci ili patristi bili su krS¢anski pisci koji su djelovali nakon stvaranja Novoga

zavjeta, osobito izmedu 2. 1 5. stoljeca, a ¢ija djela uzivaju ugled i autoritet u sluzbenom ucenju

Crkve.*! Njihovi spisi, pretezito na grékom, latinskom 1 sirijjackom (dijalektu aramejskog)482,

7 |sto, str. 317.

#7® Brady, Christian Love, str. 54. Vidi William Klassen, Love: New Testament and Early Jewish Literature, u The
Anchor Bible, ur. David Freedman, i Liddell, Scott, and Jones Lexicon of Classical Greek, s.v. "agapao" and "agape"
na http://www.perseus.tufts.edu/hopper/. Pristupljeno 28. 6. 2015.

7 Isto, str. 54; George Johnston, Love in the New Testament, in The Interpreter's Dictionary of the Bible, ur.
George Buttrick, Nashville 1989., str. 169.

*78 |sto, str. 54.

% Tomi¢, Agape, str. 342.

80 |sto, str. 343.

81 Michael McCarthy, Church Fathers, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 1, ur. Yudit Kornberg
Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 115.

82 Miri Rubin, Mother of God: A History of the Virgin Mary, London 2009., na str 34 pise da je izmedu
Sredozemlja i Tigrisa, od planina Kurdistana do Arapskog poluotoka, izmedu Rimskog i Perzijskog Carstva
aramejski bio jezik svakodnevnice i velikog djela znanstvenog i kreativnog knjizevnog rada. Naziv za istoCni
aramejski jetik koji su koristili kr§¢ani u svojim spisima i liturgiji zove se sirjacki (eng. syriac).
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obuhvacaju Sirok izbor Zanrova: biblijske komentare, propovijedi, poslanice, himne, teoloske i
filozofske traktate, moralne, pastoralne i asketske upute i polemike. Pa ipak, premda su rasprave
crkvenih otaca o ljubavi sacinjavale ishodiSte i okosnicu srednjovjekovnih promisljanja o toj

plodotvornoj temi, o njima se relativno vrlo malo pisalo tako da ostaju uvelike neistrazene.*®

lako su cesto odrazavali platonski pogled na eros kao ljudsko stremljenje za
savrSenstvom, ogledi mnogih crkvenih ofeva o Iljubavni usredoto¢eni su na biblijsko
svjedoCanstvo kako je ljubav sama bozanska stvarnost (1 Iv 4, 8), ispunjenje Mojsijeva zakona
(Mt 22, 40) i Isusova zapovijed svojim ucenicima (Iv 15, 12).*3* Pojedini autori ponekad se
osvréu na semanticki raspon rijeci za ljubav (ve¢ spomenuti grcki izrazi eros, filija, agape), iako
je najéesci pojam u grékoj tradiciji za opisivanje Bozje ljubavi philanthropia (pilavOpwnia), $to

L . ‘i 485
upucuje na milosrde za ¢ovje€anstvo.

Iznimno utjecajni Origen (184./185. — 253./254.) po pitanju obrade ljubavi u biblijskim
tekstovima naglasava da u 1 Iv 4, 8 ("Tko ne ljubi, ne upozna Boga jer Bog je ljubav") bozansko
samo sebe naziva "ljubav.” Kao besmrtan i vje¢an Bog, za "ljubavi" ne treba samo tragati iznad
svega ostaloga, ve¢ ona zauzvrat iziskuje da se ljube dobre stvari, kao $to su pravda, poboznost 1
istina, a i ljubav prema bliznjemu.*®® U svom komentaru "Pjesme nad pjesmama"” Origen is¢itava
hvalospjev braku kao dramu u kojoj likovi nevjeste i mladozenje predstavljaju ljubavno
jedinstvo duse, ili Crkve, s Rijec¢ju Gospodnjom. Krajnje erotske slike poput zagrljaja i ljubavne
rane predstavlja napredak u spoznavanju Boga. Origen misli da se senzualno iskustvo vraca na
svoj praiskonski duhovni intenzitet kroz egzegezu Svetog pisma. Rije¢i Pisma ispunjene su
"tajnim metaforama ljubavi” koje "ushi¢uju citatelja kako bi se vratio bozanskom podrijetlu

ljubavi."*®’

Kad smo ve¢ kod braka, i prirodne religije govore o bra¢nim vezama kao o ne¢emu
bozanskom. U hramovima kulta plodnosti vjernici su nastojali sakralnim obredima do¢i u vezu s

bozanstvom i posvetiti tako svoj braéni zivot i ljudsku plodnost.*®® Ipak je bitna razlika izmedu

“8 McCarthy, Church Fathers, str. 116.
84 Isto, str. 116.
85 |Isto, str. 116.
486 |Isto, str. 116.
87 |sto, str. 116.
& Tomi¢, Agape, str. 339.
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kulta plodnosti, gdje se ta veza temelji na mitovima o partnerima bogova i boginja i biblijskog
simbolizma zarucnicke ljubavi Boga prema svom narodu (Jahve i Izraela), koji se temelji na
povijesno-spasiteljskim zahvatima Boga koji uza se nema partnera. Povrh toga, Novi zavjet
koristi braénu ljubav kao analogiju za Kristov eshatoloski povratak.*®® Crkveni su oci imali
znatno drugacije poglede na brak i spolnost, buduc¢i da su muski asketi bili najskloniji postovanju
celibata kao odraza idealnog krs¢anskog zivota i intenzivnijeg oblika ljubavi prema Bogu i
bliznjemu. Manje nalazimo komentare na stvarno iskustvo ozenjenih krs¢ana i zenskih asketa
negoli one o spolnim iskuSenjima redovnika u egipatskoj pustinji, zazivu na andeosku ¢istocu,
kao i poznati Jeronimov (0. 347. — 420.) poticaj posveéen djevicama da "nauce od njega svetu

uobrazenost" (Pisma 22, 16).%

Alan Vincelette zamijetio je kako se tri osnovna pravca patristickoga razmisljanja —
pitanje ljubavi prema drugim ljudima u vidu davanja milostinje i Cinjenja dobrih djela, zatim
podnosenja zrtve i kona¢no ljubavi prema Bogu — dijele na egoisti¢ne i neegoisti¢ne koncepte.
Crkveni su se oci u nacelu jednoglasno slozili s ranijim starogrékim i rimskim filozofima da
ljude ne treba voljeti ocekujuci da oni zauzvrat vole nas, ili nam ucine kakvu uslugu.”®* Sam je
Isus kritizirao takve postupke: "A ja vam kazem: Ljubite neprijatelje, (...) Jer ako ljubite one
koji vas ljube, kakva 1i vam placa?" (Mt 5, 43-48; usp. lzr 3, 27-8; Lk 6, 27-36; 14, 12-14;
Djela 20, 35; Jd 1, 16). Takve su stavove najrjecitije iznijeli sv. Augustin (Sermo 385, 4) i
Cezarije iz Arlesa (470. — 542.) (Sermo 21, 3-4), a uz njih su pristali jos$ i Irinej (0. 130. — 200),
Klement Aleksandrijski (0. 150. — 215.), sv. Ambrozije (0. 340. — 397.), sv. Jeronim, Grgur
Veliki (0. 540. — 604.) itd.**?

Donekle paradoksalno, Sveto pismo ipak sadrzi neke vrlo egoisti¢ne izjave o ljubavi.
Iako su svi krS¢ani osudivali ljubav prema drugima za privremenu nagradu, ljubav prema
drugima za vje¢nu nagradu ili da se izbjegne vjecna kaznu nije bila toliko osudivana.*®®
Znakovito je kako sam Krist daje izjave koje sugeriraju da ako volimo druge mozemo steci

veliku dobit za sebe u sljede¢em Zivotu, a ako to ne ¢inimo, ¢eka nas pakao. On savjetuje

8 Doyle, Romantic Love, str. 510.

90 McCarthy, Church Fathers, str. 117. Nisam siguran da je moj prijevod najs(p)retniji; na engleskom stoji: "learn
of me a holy arrogance".

“! pierre Rousselot, The Problem of Love in the Middle Ages: A Historical Contribution, prijevod i Uvod Alana
Vincelettea, Milwaukee 2002., str. 23.

%92 1sto, str. 25-26.

%93 |sto, str. 26.
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davanje milostinje u tajnosti u kojem slucaju, dok drugi ljudi nece primijetiti, Bog, koji potajice
gleda, oduzit ¢e se nagradom (Mt 6, 1-4; usp. Tob 4, 7-11, 12, 8-9; lzr 10, 12, 11, 17-18, 16, 6,
19, 17; Dn 4, 24; Sir 3, 29-30; Lk 11, 41, 1 Pt 4, 8). Isto tako, Isus tvrdi da se onome koji poziva
siromasne, bogalje, hrome 1 slijepe na gozbu, oni mozda ne¢e moci oduziti, ali ¢e to uciniti Bog
po uskrsnu¢u pravednih (Lk 14, 12-14; usp. Mk 9, 41, 10, 27-30). Kona¢no, mozemo procitati
da Sin Bozji kaze bogatasu: "Idi, prodaj $to ima$ i podaj siromasima, i imat ¢e§ blago na nebu"
(Mt 19, 21). Prema tome, uistinu se doima kako je u Svetom pismu barem djelomi¢an motiv za

vodenje zZivota punog ljubavi nasa nagrada u sljede¢em Zivotu. %

Takve izjave s egoistinim prizvukom ponukale su mnoge kr§¢ane da pisu kako bismo
trebali Ciniti dobra djela i dijeliti milostinju siromasima za vlastiti probitak, jer na taj nacin

4% Ukratko, za mnoge kri¢anske autore mi dajemo

mozemo dobiti velike nagrade na nebu.
milostinju prvenstveno radi sebe, a ne radi osobe kojoj smo je namijenili. Dakle, dok prigovaraju
zemaljskom livarenjenju pri ¢emu tezimo vlastitom koristoljublju oc¢ekuju¢i kompenzaciju od
onih kojima smo udijelili darove, oni su posve skloni dopustiti nebesko ili pobozno lihvarenje u

kome dajemo drugima jer ée nas Bog nagraditi za takva djela na nebu.**®

Osvrnuo bih se ovdje na potkrjepu ljubavi usmjerene prema sebi ili samoljubavi u
Svetom pismu. Nekoliko odlomaka odatle upucuju da je takav vid ljubavi legitiman. Jedna od
pozitivnih izjava o samoljublju pojavljuje u poslanici Efezanima, gdje Pavao prepoznaje da nitko
ne mrzi svoj vlastiti zivot (Ef 5, 28-30; Mt 10, 39, 16: 25-6; Iv 12:25).497 To bi znacilo da barem
donekle trebamo ljubiti nase Zivote. I sam Isus, prate¢i zZidovsku tradiciju (Lev 19, 18), govori
nam da bismo trebali ljubiti bliznjega kao sebe same (Mk 12: 28-31), §to naoko pretpostavlja
osnovnu ljubav prema sebi. Naposljetku, Druga Ivanova poslanica izrijekom u jednom trenutku
zaklinje: "Cuvajte se da ne izgubite §to ste stekli, nego da primite potpunu plaéu" (2 Iv 1, 8), dok
Druga Petrova poslanica glasi: "Istiite se u svetom zivljenju i poboznosti. Ta po obecanju
njegovu iS¢ekujemo nova nebesa i zemlju novu, gdje pravednost prebiva. Zato, ljubljeni, dok to

iS¢ekujete, uznastojte da mu budete neokaljani i besprijekorni, [s Bogom] u miru" (2 Pt 3, 11-

49 |Isto, str. 27.
% |sto, str. 28.
4% |sto, str. 39.
497 Isto, str. 27.
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14; usp Otk. 3, 11). Stoga, Cini se da prema Svetom pismu pojedinac s pravom moze voditi brigu

o vlastitom Zivotu i spasenju te posjedovati odredenu vrstu samoljublja.**®

.....

sjevernoafrikanci Tertulijan (0. 160. — 225.) i sv. Ciprijan (0. 210. — 258.), zatim sv. Paulin iz
Nole (0. 354. — 431.), Salvijan iz Marseillesa (400./405. — 480./490.), sv. Valerijan (377. — 457.),
sv. Maksim Torinski (nepoznato — 408./423.) i sv. Justin Mugenik (100. — 165.).**® No nisu se svi
krS¢ani slagali s tim da treba davati milostinju samo kako bi se bastinio zivot vjecni. Mislili su da
takvi sebi¢ni motivi nisu u skladu s ¢istocom kr$¢anske ljubavi. Klement Aleksandrijski ustvrdio
je kako su oni koji su potaknuti isklju¢ivo ljubavi prema Bogu da prakticiraju poboznost i ne
mare hoce li ih dopasti ikakva unosna dobit ili uzitak, istinski i spontano dobri ljudi (Stromata,
IV, 13, 16, 18, 22-3; VI, 12; VII, 12; Paedagogus, 1, 7).°® Za Ivana Zlatoustog sama moguénost
da se ljubi voljenoga, to jest sluzi Bogu dostatna je nagrada i naknada za sveca, koji ¢e voljeti
Boga c¢ak iako raj ne postoji (Homiliae de statuis, Hom., I; usp. Hom. Ivan, XXXVI; De

compuntione cordis, 1).°*!

Shodno takvom misaonom sklopu koji je prevladavao u patristickom bogoslovlju iznikla
je etverostruka klasifikacija ljubavi, odnosno njen poredak ili redoslijed (lat. ordo caritatis).>*
Najgore i pogresno je ljubiti Boga zbog privremene nagrade ili kazne, nesto bolje je voljeti Boga
ropski iz straha od pakla, jo§ bolje je voljeti Ga kao najamnik nadajuci se nagradi, a na kraju
najvisa je ljubav voljeti Boga kao sin radi Njega samoga. Takvu klasifikaciju, u njenim raznim
inadicama, zatjeCemo kod Origena, Euzebija iz Emese (0. 300. — 359.), Ambrozija, Augustina i
Cezarija iz Arlesa. Vidjet ¢emo neSto dalje kako su poredak ljubavi preuzeli i1 razradili

skolastici.>®

Opet, ne posve zadovoljni ovime, neki su kr§¢ani dotjerali ¢istu ljubav prema Bogu do
vecih krajnosti stavom kako moramo ljubiti Boga, ¢ak 1 ako bismo radi toga skoncali u paklu.

Crkveni otac sv. Ivan Zlatousti (0. 349. — 407.) zagovornik je takvog gledista kazujuéi kako

8 |sto, str. 27.
499 |sto, str. 39.
%0 |sto, str. 64-65.
%01 |sto, str. 73.
502 |sto, str. 73.
503 |sto, str. 73.
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nikada ne treba odustati od ljubavi prema Svevisnjem, ¢ak i ako bismo radi ljubavi prema Bogu

otisli u pakao, ili ako bismo odustajanjem od ljubavi prema Njemu mogli dospjeti u raj.>**

3.3.1.3.2. Aurelije Augustin

Ljubav je dominantan ¢imbenik u Augustinovu (354. — 430.) razumijevanju moralnog
zivota. Bernard Brady nas izvjeStava da su za hiponskog biskupa ljubav prema Bogu, ljubav
prema sebi i ljubavi prema bliznjemu hijerarhijski rasporedene, no ujedno se isprepli¢u: "Covjek
ne moze istinski voljeti sebe ako ne voli Boga; covjek ne moze istinski voljeti bliznjega ako ne
voli Boga; i ¢ovjek ne moze istinski voljeti Boga bez ljubavi prema bliZznjem i samoljublja".>®
Sveti je Augustin u biti poimao ljubav kao kretanje dusSe ili srca, te je izjavio da je samo Bog
postojan i time dostojan nae istinske ljubavi.’®® Komentator jednog od njegovih tekstova iz "O

moralu katolicke Crkve", napisao je da iako se kod Augustina ocituje neoplatonskih utjecaj, taj je

neoplatonizam temeljito kristijaniziran. >’

Od moguceg izbora izmedu latinskih izraza amor, dilectio i caritas, u Bibliji kojom se
Augustin koristio ovaj je potonji izraz izabran viSe radi onoga §to nije oznacavao nego radi
onoga Sto jest.508 Rije¢ u pitanju ocigledno je bila odabrana da bi se "izbjegle nezeljene
konotacije povezivanja s drugim rije¢ima". Zagovarajuci ljubav u kojoj volimo Boga zbog toga
Sto Bog voli nas, te volimo i bliZznjega i duSmanina zato $to su u Gospodinu, prije nego radi njih
samih, Augustin uistinu svjedo¢i krS¢ansku platonsku ljubav. Bozja ljubav, koja ne potrebuje
uzajamnost agapeisticka je, pa Augustin drzi da bi ljudsko-ljudski odnosi u idealnom slucaju
trebali zrcaliti BoZju ljubav, to jest agape, §to je vise moguée.’® Platonska ljubav, do u tangine
izlozena u "Gozbi", ljubav je koja nije erotska, ali postoji izmedu pripadnika suprotnog spola.

Takva uporaba oznacCava Sirok odmak od Platonove vlastite teorije ljubavi 1 viSe podsjeca na

*% Isto, str. 73-74.

%05 Brady, Christian Love, str. 117; Augustine, The Works of Saint Augustine: A Translation for the 21st Century,
Sermons 111/10 (341-400) on Various Subjects, ur. John Rotelle, Hyde Park 1995., "Sermon 349", in Book 8, Ch. 8.
%% |sto, str. 80; Donald Burt, Friendship and Society: An Introduction to Augustine's Practical Philosophy, Grand
Rapids 1999., 29.

%07 Isto, str. 122; Albert Newman, prev., On the Morals of the Catholic Church, by Augustine, u: St. Augustine: The
Writing Against the Manicheans and Against the Donatists, vol. 4 of The Nicene and Post-Nicene Fathers of the
Christian Church, ur. Philip Schaff, Grand Rapids 1983., str. 48, n. 7.

%% |sto, 82; John Collins, A Primer of Ecclesiastical Latin, Washington, D.C. 1985, str. 131. Usp. McCarthy, Church
Fathers, str. 116.

%99 Martin i Runzo, Love, str. 317.

112



tradiciju udvorne ljubavi. Mozda je zbog homoerotskog elementa, buduci da je pozamaSan dio
Platonove teorije ljubavi razvijen po uzoru na odnos izmedu dva muskarca, starijeg ucitelja 1
mladeg ucenika, Platon ublazio spolnost u ljubavi tako da se ¢esto tumaci kako ju je u potpunosti

uklonio. No platonska je ljubav na svom vrhuncu nepobitno posve intelektualna.**

Poput grckih otaca, Augustin povezuje ljubav spram Boga sa spoznavanjem Boga i
naglasava njenu uzajamnost.”** Sto netko dalje napreduje u toj ljubavi, to postaje vise poput
Boga i svjestan Njega kao radikalno otajstvene drugotnosti — nase vje¢no i beskrajno dobro.
Drustvene posljedice ljubavi najocitije su u Augustinovu velikom djelu "O drzavi Bozjoj" (De
civitate Dei) u 22 knjige, napisane izmedu 413. i 416., nakon Alarikove pljacke Rima 410.
godine. U njemu opisuje dvije drzave ili grada stvorena dvjema vrstama ljubavi — zemaljska je
drzava stvoren samoljubljem koje vodi do "Zudnje za nadvladavanjem" drugih ljudi, do¢im je
nebeska drzava stvorena iz ljubavi prema Bogu kao najviSem dobru okarakterizirane poniznim
samodarjem drugima. U svom "Priru¢niku" (Enchiridion) o vjeri, nadi i ljubavi, pise: "Kad netko
pita je li ljudsko bi¢e dobro, on ne pita u Sto ta osoba vjeruje ili polaze nade, ve¢ §to ona ili on

voli (31, 117).%*

3.3.1.4. Skolastici

3.3.1.4.1. Amor amicitiae i amor concupiscentiae

Skolastika (srednjovjekovni latinski scholastica, od latinskog scholasticus: Skolski <
gr¢ki oyolaotixog: koji uci), srednjovjekovno je razdoblje u razvoju filozofske 1 znanstvene
misli koja se u obliku teolosko-filozofskog nauka poucavala u sluzbenim kr§¢anskim Skolama

europskog Zapada od 9. do 15. st.>*®

Izrazavajué¢i sveukupnost znanja i spoznaja u okvirima
krS¢anskog svjetonazora, skolastika se razvijala sve od pojave kasnih novoplatonista 1 kr§¢anskih
mistika. Vrhunac skolasticke misli predstavljaju Roscelin iz Compiégnea (0. 1050. — nakon

1120.), Anselmo Canterburyjski (1033./1034. — 1109.), Guillaume de Champeaux (oko 1070. —

>19 Grady, Platonic Love, str. 464.

> McCarthy, Church Fathers, str. 116.

512 |sto, str. 117.

513 http://www.enciklopedija.hr/natuknica.aspx?id=56470, pristupljeno 16. 7. 2015.
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1121.), Petar Abelard (1079. — 1142.), Albert Veliki (0. 1193. — 1280.), Toma Akvinski (0. 1225.
— 1274.) i Ivan Duns Skot (1266. — 1308.), znani kao "sedmorica doktora". U skolastici su se
sjedinili anticki logicizam i krS¢anski nauk, a u njezinom najistaknutijem predstavniku, Tomi
Akvinskome, to se sjedinjenje ostvarilo do te mjere da se moze govoriti o krS¢anskom
aristotelizmu ili aristoteliziranom kr§¢anstvu. Aristotela, kao 1 arapsku i zidovsku filozofiju, uveo
je u skolastiku Albert Veliki, pa se ona, zahvaljuju¢i njemu, odmaknula od Platona, platonista i

Augustina te se priklonila Aristotelu.”**

Toma Akvinski (lat. Thomas Aquinatus), bio je dakle jedan od najpoznatijih filozofa
kri¢anske skolastike.”*® Njegova glavna djela su: O istini (De veritate, 1256-59), Suma protiv
zabluda nevjernika (Summa contra gentiles, 1259-67), O besmrtnosti duse (De immortalitate
animae, 1265-67), Teoloska suma (Summa theologiae, I-11l, 1267-73), O dusi (De anima,
1269).°® Summa Theologiae je priznata kao vrhunsko dostignuée srednjovjekovne sustavne
teologije. Svetim je bio proglasen 1323., a crkvenim nauciteljem (lat. doctor angelicus: andeoski
naucitelj) 1567; Crkva mu je dala i naslov doctor communis (zajednicki nauditelj). Velika je
zasluga Tome Akvinskoga S§to je prihvatio i u krS¢ansku filozofiju i teologiju integrirao
aristotelovsku spoznajnu teoriju i nauk o bitku. Kao najsiri pokusaj prilagodivanja Aristotelove
filozofije nauku Katolicke crkve, filozofija 1 teologija Tome Akvinskoga vrhunac su
srednjovjekovne skolasticke misli 1 temelj katolicke dogmatike sve do danas. Toma Akvinski
najveéi je sistematicar svojega doba i1 najbolji poznavatelj filozofske tradicije. Nastavio je
naucavanje Alberta Velikoga, bore¢i se protiv augustinskoga nau€avanja i materijalistickih

517

tendencija kr§€anskih averoista.””" Albert je utemeljio teoloski sustav koji je zaokruzio njegov

ucenik Toma, u kome je filozofija bila posve podredena teologiji, koja je sacra doctrina (sveti

nauk).>*8

Srednjovjekovni su skolastici zapodjenuli tri glavne rasprave o ljubavi: koji je pravi nacin

ljubavi prema Bogu; je li prirodna ljubav prema Bogu veca od one prema samom sebi moguca; i

> sto.

>15 https://bs.wikipedia.org/wiki/Toma_Akvinski, pristupljeno 16. 7. 2015.

Zj http://www.enciklopedija.hr/Natuknica.aspx?1D=61654, pristupljeno 16. 7. 2015.
Isto.

518 http://www.enciklopedija.hr/natuknica.aspx?id=56470, pristupljeno 16. 7. 2015.
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koji je ispravni redoslijed ljubavi (lat. ordo caritatis).”’® Poput patrista, neki su medu
skolasticima bili o¢igledni egoisti. Ovaj stav je izrazito uoc¢ljiv kod Huga od sv. Viktora (1096. —
1141.), koji tvrdi da ljudi ljube Boga zbog sebe, uvidjevsi kako je ljubav Zudnja da se posjeduje i
uziva u Bogu. Ostali su skolastici oti§li u suprotnu krajnost, tvrde¢i kako ljubav prema Bogu
mora biti posve nesebi¢na. Petar Abelard (1079. — 1142.) iznio je stav da Covjek koji voli Boga
kako bi stekao ulazak u raj pokazuje sebi¢nu i koristoljubivu ljubav. Takav se bezinteresni

pogled na ljubavi javlja se i kod Ivana Dunsa Skota (0. 1266. — 1308.).>%

Vecina skolastika smatrala je da, iako se Boga mora ljubiti radi Njega samoga, osoba
ipak u toj ljubavi nalazi vlastitu dobrobit i sreéu.’* To je glediste svojski zastupao cistercit sv.
Bernard iz Clairvauxa, koji takoder poput crkvenih otaca iznosi zamisao kako postoje Cetiri
stupnja ljubavi, od kojih svaki postaje sve bezinteresniji. Prvo, osoba voli sebe poradi sebe
samog. Drugo, osoba iskazuje ljubav prema Bogu, premda za vlastito dobro. U tre¢em stupnju
ona voli Boga nesebi¢no zbog Boga samoga. Konac¢no, u ¢etvrtom stupnju osoba opet voli sebe,
ali sada zbog Boga. Bernardovo stajaliste dijelili su sv. Bonaventura (1218. — 1274.) i sv. Toma
Akvinski. Oni su tvrdili da ljubav prema Bogu sadrzi i poZudnu Iljubav (lat. amor
concupiscentiae), pri ¢emu pojedinci upraznjavaju vlastitu dobrobit, sreu i radost, ali

prijateljsku ljubav (lat. amor amicitiae), pri cemu osoba voli Boga zbog Boga samoga.®?

U srednjem je vijeku bilo uobicajeno drzati da Boga treba voljeti viSe od sebe i radi

Njega samoga.’?®

Mnogi autori, poput Bernarda tvrdili su da zbog toga $to je prirodna ljubav
toliko koristoljubiva, ona nije moguca bez vrhunaranve milosti. Iz jednog drugog kuta ljudi
mogu po prirodi, a ne vrhunaravnom milosti, voljeti Boga viSe od sebe i radi Njega samoga.
Izgleda da su neki skolastici mislili da iako je u ljudskoj "prirodi" nesebicno voljeti Boga, nakon
izgona iz raja, to jedino moze omoguciti BoZja milost. Ostali skolastici, poput Henrika iz Ghenta
(0.1217. - 1293.), obrazlagali su kako su ¢ak i nakon pada ljudi po prirodi sposobni voljeti Boga
ponad sebe i radi Njega samoga. Povrh toga, srednjovjekovni mislioci nisu smatrali kako bi se

trebalo ophoditi ljubazno s drugima samo iz vlastite dobrobiti, niti da bi trebalo osobni interes i

*% Alan Vincelette, Medieval Christian Philosophy, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 2, ur. Yudit
Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 401.

>20 |sto, str. 401.

%21 Isto, str. 402.

522 |sto, str. 402.

523 |sto, str. 402.
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potrebe nadrediti onima svojih bliznjih. UobicCajen srednjovjekovni stav drzao je kako je
pogresno ljubiti druge jedino iz vlastite koristi, inae bi vjernici nalikovali placenicima ili

ST 524
mjenja¢ima novca.

3.3.1.4.2. Toma Akvinski

Sveti Toma Akvinski (1225. — 1274.) bio je bastinik velike biblijske tradicije ljubavi koju
je prvenstveno pronio sv. Augustin. Takoder je crpio izravno iz Biblije, kao 1 od istaknutih
teologa iz tradicije koja je uklju¢ivala spomenutog Bernarda iz Clairvauxa. Jedno od njegovih
najvecih postignucéa jest da je uspio integrirati spise drevnog grckog filozofa Aristotela (iliti
Filozofa) u kr§¢ansku teologiju. %2 Toma je osim toga oprimjerio ono §to su srednjovjekovni
ljudi podrazumijevali pod pravilnim poretkom ljubavi. U tom je pogledu tvrdio da ¢ovjek mora
voljeti druge viSe negoli vlastito tijelo, te da stoga treba biti voljan trpjeti i umrijeti za njih; ali
treba istodobno voljeti vlastitu dusu vise nego duse drugih, pa bi prema tome bilo neprilicno

grijesiti ili odustati od osobnog spasa za dobrobit drugih.>?®

Mozemo izdvojiti pet osebujnih nacina na koji je Akvinac rabio rije¢ ljubav u svojoj
zamasnoj sintezi pod naslovom "Teoloska suma" (Summa Theologica), nastala u 3 dijela izmedu
1265. i 1274. godine.®®’ Brady ih naziva: struktura ljubavi, osnovna ljubav, neuzvracena ljubav,
prijateljska ljubav i caritas. Uz caritas (§to se obi¢no prevodi kao ljubav ili milosrde), Toma je
takoder o ljubavi razmisljao kao o amoru, latinskom prijevodu erosa. Stovise, u Summi je
suprotstavio pozudnu ljubav (lat. amor concupiscentiae) i prijateljsku ljubav (lat. amor
amicitiae), ¢ime je prouzro€io znatnu pomutnju. Ovaj se jaz moze mozda najbolje shvatiti ne
toliko kao razdvojba izmedu razli¢itih ¢inova ljubavi, ve¢ viSe kao dva aspekta svakog ¢ina

ljubavi. Alfred Freddoso ustanovio je da onaj tko je ljubljen od strane prijateljske ljubavi ljubljen

%24 |sto, str. 402.

%2> Brady, Christian Love, str. 164; David Smith, Thomas Aquinas, u: The Christian Theological Tradition, ur.
Catherine Cory i David Landry, Upper Saddle River 2000., str. 222.

526 \incelette, Medieval Christian Philosophy, str. 402.

527 Rousselot, The Problem of Love, str. 236-237.
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je radi sebe 1 jednostavno, dok je onaj koji je ljubljen kroz pozudnu ljubav nije ljubljen radi sebe

nego radi neéeg drugog.’®

3.3.1.5. Mistici

3.3.1.5.1. Svadbena mistika

Mistici su Boga dozivljavali na potresan na¢in.’?® Za njih se govori da su imali dubok i
jedinstven osjecaj sjedinjenja ili blizine s Bogom. Brady napominje da su govore¢i dirljivo o
Bozjoj ljubavi, mistici poput Bernarda, Hadewijch i Julijane ponudili jedinstven prinos
krs¢anskoj teologiji ljubavi. "Propovijedi o Pjesmi nad pjesmama" i "O Bozjoj ljubavi"
cistercitskog opata iz 12. stolje¢a Bernarda ostavile su golem utjecaj na redovnicku tradiciju 1
katoli¢ki misticizam. Bernard je zakljucio da ljubav treba poimati u odnosu prema Bogu, a po
njegovom misljenju Covjek uci gajiti istinsku ljubav prema Boga polako, u vise etapa i kroz

mnogo molitvi. >*°

Krs¢anski su mistici stolje¢ima pisali o svojim iskustvima BoZje ljubavi u smislu koji se

iz danasnje perspektive uklapa u pojam serafinske ljubavi (eng. seraphic love),>*

eros s agapeom.532 Za kr§¢anske je mistike stoZerni pojam bila biblijska "Pjesma nad pjesmama"

integrirajuci

koju sam ranije predstavio. To je bio dio Svetog pisma koji se najéesce recitirao i komentirao u
samostanima srednjovjekovne Europe. Smatralo se da opisuje intenzivnu, strastvenu ljubav
izmedu duse i Boga, kako su uglavnom Zidovski mistici razumjeli tekst.”** Ovu su senzualnu

evve

se na razne nacine tumacilo kao Crkvu, Djevicu Mariju te individualnu dugu.’®*

528 Thomas Aquinas, Summa Theologica, dio I-11, Q 26;4. Vidi Alfred J. Freddoso, The Passions of Love and Hate,
http://www3.nd.edu/~afreddos/courses/405/love.htm, pristupljeno 26. 7. 2015.

529 Brady, Christian Love, str. 125.

>3 |sto, str. 135.

>3 Serafini su skupina andela iz najviseg andeoskog reda koji su najblizi Bozjemu prijestolju (prema viziji proroka
I1zaije).

>3 Martin i Runzo, Love, str. 318.

>3 |sto, str. 318; Jean Leclercq, The Love of Learning and the Desire for God: A Study of Monastic Culture, New
York 1982., str. 84.

534 Barbara Newman, Catholic Mysticism, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 1, ur. Yudit Kornberg
Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 104.
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U svojim "Propovijedima o 'Pjesmi nad pjesmama™, Bernard iz Clairvauxa ustvrduje da
"od svih pokreta, osjetila, Cuvstava duse, samo u ljubavi stvorenje moze, makar ne na
ravnopravnoj osnovi, uzvratiti Stvoritelju ono $to je primilo, odvagnuti nesto od te iste mjere".535
Da bi se potaknula kultivacija ove ljubavi prema Bogu, koja ¢e se razviti u takozvani "duhovni
brak", senzualna ljudska ljubav pruza moéno i pogodno polazise.>*® Ljubav koja prema tome
raste izmedu duse i Boga emocionalna je, a ne samo intelektualna, kako Kristovo ¢ovjecanstvo
otvara put ljubavi sa sjemenom obi¢ne senzualne ljubavi. Doista, dusa koja doseze najvisu razinu
postaje ljubav, ljube¢i dok je i sama ljubljena, ugadajuci svoju narav i volju Gospodnjoj u

I . v 537
duhovnom braku obiljeZenom uzajamnoséu.>

Bernard je popularizirao i "svadbenu mistiku", poducavajuéi i redovnike i Zene da se
poistovjete s mladenkom dok ona naizmjence hvali ljepotu njezinog ljubljenog, raduje se u
njegovom prisustvu, jadikuje radi njegova izbivanja, te ga trazi u no¢i zudnje. Ljubavni ciklus
¢eznje, obgrljivanja i rastajanja koji vlada "Pjesmom" pokazao se dobro prilagodenim za
opisivanje misti¢nog dozivljaja intenzivnih, prolaznih susreta s Bogom ispresijecanih dugim

razdobljima "suse" ili odsutnosti.”®

Prizor mladenke-duse i bozanskog joj zaruc¢nika prozimao je jezik i kasnijih kr§¢anskih
mistika. Sveti Ivan od Kriza u svom "Duhovnom spjevu" (Cdntico espiritual) pise u licu

mladenke-duse koja govori o bozanskom voljenome:>*

"Moja dusa je upregla samu sebe i svu moju imovinu u njegovu sluzbu:

Sad ne cuvam ni stado niti imam druge duznosti, Jer sad je svo moje djelo

svedeno na ljubljenje”.>*

°% Martin i Runzo, Love, str. 318; Sermon on the Song of Songs 83.2, citirano od Bernarda McGinna, The Human
Person as Image of God: Western Christianity, u: Christian Spirituality: Origins to the Twelfth Century, ur. Bernard
McGinn, John Meyendorff i Jean Leclercq, New York 1988., str. 325.

%% |sto, str. 318.

>3 |sto, str. 318-319.

>%8 Newman, Catholic Mysticism, str. 104.

539 Martin i Runzo, Love, str. 319.

540 gt. John of the Cross, Spiritual Canticle, ur. i prev. E. Allison Peers, New York 1962., kitice 18b-19, 45.
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"Bozanska i obogotvorena" dusa u iskustvu ljubavnog sjedinjenja s Bogom potpuno je
posvecena bozanskom voljenome. Ipak, ta ljubav ponekad unezvjeruje i preplavljuje dusu,
obuzimajuci je u iskustvu prodorne boli ili goruée buktinje. Sv. Terezija Avilska govori o takvoj
ljubavi koja je probada kao strijela stjerana u same dubine njene utrobe, a ponekad u i srce, tako

da duSa ne zna ni §to je s njom niti $to zeli.>

"Ona vidi tako jasno da je ova ljubav doprla do nje preko nikakvog
viastitog cina, veé iz prekomjerno velike ljubavi koju gospodar nosi, iskre koja je

naglo pala na nju i cijelu je saéegla".542

Za dusu zaljubljenu u Boga, ta ljubav ukljucuje spremnost da se odrekne svega §to joj je
ranije bilo milo, ¢ak i samog Zivota, za Voljenog. To zahtijeva umiranje proSlosti, jer je dusa
zahvacena procis¢uju¢im ognjem bozanske ljubavi. Premda je ovo iskustvo emocionalno
intenzivno, Terezija brizno istice da ljubav o kojoj govori nije tek poplava povrsnih emocija
iskazanih kroz vanjski plac. Umjesto toga, posrijedi je nadimanje od duboke njeznosti koja ima
svoj izvor izvan pojedinca, ¢ak i1 ako se oCituje iznutra, pa savjetuje kako je potrebno puno

diskrecije u razvoju ove religijske emocije.>*®

3.3.1.5.2. Duhovna ljubav mistikinja

Bozanska ljubavna veza izmedu Boga i duse sredisnja je znadajka tekstova mistikinja.>**
U sklopu Zenske duhovnosti veoma su istaknuti iskazi sakramentalne poboznosti, ljubavnog

misticizma i utjelovljene duhovnosti.>*®

Krs¢anska povijest biljezi najraSireniji razvoj Zenske misticne ljubavi od 12. do 15.

stoljec':a.546 Zapisi iz Njemacke, Francuske, Spanjolske i Engleske podvlaée plodan prinos Zena

> |sto, str. 319.

>2 st. Teresa of Avila, The Autobiography of St. Teresa of Avila: The Life of Teresa of Jesus, ur. i prev. E. Allison
Peers, Garden City 1960., str. 273.

>3 |sto, str. 319.

> Beverly Lanzetta, Spiritual Love in Women Mystics, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 2, ur.
Yudit Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 607.

5% |sto, str. 607.

5% |sto, str. 608.
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kr§¢anskoj duhovnosti u tom razdoblju. Mistikinje su poistovjecivale bozansku ljubav s figurama
zenstvenih boginja, s Isusom, ili sa Sofijom u Isusovom liku. U sklopu srednjovjekovnog
povezivanja majcinog mlijeka s krvlju, muski i Zenski autori prikazivali su Krista kao majku koja

porada, doji dusu svojim grudima, i tjesi, podrzava i krijepi Vjernika.547

Opisat ¢u ovdje ukratko najglasovitije mistikinje, medu kojim se posebice isti¢u begine.
Nazvane tako prema utemeljitelju Lambertu le Béguineu (1131. — 1177.), one su bile pripadnice
srednjovjekovnih laickih udruzenja djevojaka i udovica koja su se razvila tijekom 12. i 13.
stolje¢a isprva u Nizozemskoj, a poslije i u Belgiji, Francuskoj i Njemackoj. Prenosile su
simboliku udvorne ljubavi u ljubavnu mistiku izmedu duse i Boga.>*® Vrhunac pokreta begina
iznjedrio je dvije najvece mistikinje srednjeg vijeka: Hadewijch iz Antwerpena i Mechthildu iz
Magdeburga. Svojim su djelima obogatile i pokret begina i cjelokupnu duhovnu literaturu tog
vremena. Obje su sebe smatrale posudom boZanske inspiracije koja ih ovlaS¢uje da govore o

Bogu na temelju svojih ekstatickih videnja i karizmi duha.>*®

Mechthilda iz Magdeburga (1207./1210. — 1282./1294.), koja je stupila u saski beginski
samostan Helfta u kasnijem tijeku svoga zivotu, opisuje bozanskog ljubljenog u figurama
boginja. Zapocinje svoje djelo Das fliefsende Licht der Gottheit ("Tekuca svjetlost boZzanstva") s
dijalogom izmedu duse i Frouwe Minne (Gospe Ljubavi).”® Njezina misticna drama
usredsredena je na na heteroseksualni par, a omiljeni joj je lik klasi¢na sponsa Christi.”* Gospa
Ljubav nalaze dusi ili "Gospi Kraljici" da se isprazni i postigne uniStenje u Gospodinu. Strast
koja teCe izmedu njih dvoje opisuje napusStanje duSe kako bi ljubila kroz svoje satiranje u

Bogu.>?

Hadewijch iz Antwerpena ili iz Brabanta (sredina 13. st.) bila je prozeta ljubavlju, koja je
predstavljala dominantnu i dramati¢nu temu u njenoj poeziji. Rije¢ koristena za to bila je, kao u

Mechtilde, flamanski minne, to je ozna¢avalo dinami¢nu ljubav pojedinca prema Bogu.>>® Osim

>7 |sto, str. 608.

> Isto, str. 608.; http://hjp.novi-liber.hr/index.php?show=search, pristupljeno 2. 8. 2015.

> http://www.archive-hr-2013.com/hr/p/2013-12-19_3377875_30//, pristupljeno 2. 8. 2015.

>0 anzetta, Spiritual Love, str. 608.

>! Barbara Newman, From Virile Woman to Womanchrist, Philadelphia 1995., str. 149.

>2 | anzetta, Spiritual Love, str. 608.

%53 Brady, Christian Love, str. 141; Paul Mommaers, Predgovor u Hadewijch: The Complete Works, ur. Columba
Hart, New York 1980., str. xiii.
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toga, ona je takoder upucivala na "jedinstvo s Bogom na zemlji kao ljubavnu vezu".>

Hadewijch je $tovise rekla kako svi ljudi Zele ljubav, bilo da je milostiva i donosi utjehu ili
neprijateljski nastrojena i sije pustos.”® Djela koja nam je ostavila Hadewijch (31 pismo, 45
pjesama, 14 opisa vizija i 16 pjesama u stihovima) smatraju Se najranijom poezijom na
narodnom jeziku u Donjim pokrajinama (danas zemlje Beneluxa).>®® U svojim je "Vizijama"
(Visioenen) pomno opisala svoj napredak od iskusenice do posve stasale Kristove mladenke.
Njezina svadbena iskustva stoga su prikazana kao niz susreta izmedu njezinog ograni¢enog

jastva u suvremenosti, i njezinog arhetipskog jastva, po kojemu je sjedinjena s Voljenim.>*’

Marguerite Porete, francuska mistikinja (0. 1250. — 1310.), postavlja zenske bozanske
figure za srediSnje aktere svoje knjige Le Mirouer des simples ames ("Zrcalo jednostavnih
du§a"). Spaljena na lomaci 1310. godine zbog odbijanja da se odrekne svoga rukopisa nakon $to
ga je Crkva osudila, Margueritina osobna tragedija podudarna je s dijalektikom koja se u
njezinom tekstu odvija izmedu Razuma (muski lik) i Gospe Ljubavi (Dame Amour).>*® Prijelaz
iz pozudne u bozansku ljubavi ne moze se odigrati sve dok dusa ne umre vlastitom voljom i
preda se BoZjoj volji. U ljubavnom zanosu, dusa je tad potpuno u posjedu Gospe Ljubavi tako da

. . o e y . 559
je nemoc¢na bilo Sto posti¢i prepustena sama sebi.

Julijana iz Norwicha (0. 1342. — 0. 1416.), engleska isposnica, napisala je jednu od
najopseznijih teologija ljubavi kroz svoju kontemplaciju o majcinstvu Gospoda u Isusovoj

0sobi.>®

U njeznoj skrbi punoj ljubavi koju Isus podaje dusi, Julijjana razvija teologiju
bozanskog majc¢instva koja zbacuje Crkvene pojmove grijeha i osude. Medusobna intimnost koja
te¢e izmedu Boga 1 duSe stvara teologiju beskrajne privrzenosti 1 njeznog oprosta, proces ljubavi
koja lije¢i grijeh i vraca milost. U toj uzajamnosti ljubavi poc¢iva mikrokozmos cijelog
makrokozmickog svemira. Upadljiva poruka koja se dobiva prilikom ¢itanja Showing of Love

("Predocenja ljubavi"), prve engleske knjige kojoj je autorica Zena, jest nevjerojatno njezna,

>4 |sto, str. 141; Columba Hart, Uvod u Hadewijch: The Complete Works, ur. Columba Hart, New York 1980., str.
8.

> Vincelette, Medieval Christian Philosophy, str. 401.

%% http://www.archive-hr-2013.com/hr/p/2013-12-19_3377875_30//, pristupljeno 4. 8. 2015.

%7 Newman, From Virile Woman, str. 145-146.

>%8 | anzetta, Spiritual Love, str. 608.

559 Isto, str. 608.

560 Isto, str. 608.
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vie¢na i utje$na BoZja ljubav. **! 1z njezine perspektive, Isus nas je toliko ljubio da bi za nas sa
zadovoljstvom trpio pasiju i raspeée svaki dan.”®* Osim toga, njegova ljubav bila tako potpuno

. o, NS s . 563
afirmirajuca, prihvacajuca i poznata, da ga Julijana cak naziva i "naSom Majkom".

Kao prva zena koja je postala crkvena nauciteljica, Spanjolska karmeli¢anka Terezija
Avilska (1515. — 1582.) uzvisuje svadbene prizore, u kojima je misti¢no sjedinjenje opisano kao

brak duse s Kristom.®*

U misti¢cnom braku, duhovna ljubav ponistava razliku izmedu ljubavnika
i ljubljene kao kapi vode rasto¢ene u moru. Oni koji su iskusili to jedinstvo savrSenstva, ljube
drugacije od onih koji nisu. Duhovna ljubav nije samousmjerena ili onosvjetska, nego pomaze
drugima u napredovanju prema ljubavi. Bozanska ljubavna veza izmedu Boga i duse cvate u
takvim djelima dobrote. Terezija Avilska u svojim spisima ovjekovjecuje uzajamnost ljubavi
izmedu Boga 1 duSe, kao 1 snagu te ljubavi da sruSiti naSe poimanje grijeha i izbriSe kaznu 1

bOI 565

3.3.1.5.3. La mystique courtoise

Barbara Newman slikovito opisuje la mystique de I'amour courtoise (misti¢nu udvornu
ljubav) kao prepoznatljiv ostvaraj trinaestostoljetnih begina, a ne tek lijepu novu bocu za isto

staro vino.*®®

Jednom kad je stupila na scenu, misticizam viSe nikad nije bio posve isti. Bio je to
novi pokret i u vjerskom i u knjizevnom pogledu, ars subtilior duha, dolce stil religioso®’ u

kojem se samostanski diskurs o ljubavi stapao s udvornim.

Izvornost nacina na koje su begine same sebe dozivljavale ostat ¢e nezamijecena bude li
se mystique courtoise tretirala isklju¢ivo kao inadica Brautmystik, odnosno erotizirane

kontemplativne prakse koja se temelji na alegorijskim iS¢itavanju "Pjesme nad pjesmama" a

%61 Brady, Christian Love, str. 146-147; Julian of Norwich, Showings, prev. Edmund Colledge i James Walsh, New
York 1978., Ch. 7.

%2 Isto, str. 147; Julian, Showings, Ch. 22.

%3 Isto, str. 149; Julian, Showings, Ch. 59.

4| anzetta, Spiritual Love, str. 609.

%% |sto, str. 609.

%6 Newman, From Virile Woman, str. 137.

%7 Isto, str. 138; Hans Neumann, Mechthild von Magdeburg und die mittelniederlindische Frauenmystik, u:
Medieval German Studies Presented to Frederick Norman, London 1965., str. 235.
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d.°®® Ova egzegetska tradicija dugo je bila u

popularizirao ju je, kao Sto smo ustanovili, sv. Bernar
srediStu formativne knjizevnost za Casne sestre i djevice, ukljuujuéi poznate tekstove poput
Ancrene Wisse.”® U svojim zacetcima svadbeni misticizam bio je pripovijest koju su osmislili
muski autori za Zenske protagoniste: djevicanska Kristova nevjesta, pod ¢ime bi se moglo
kolektivno razumjeti Crkvu, a pojedina¢no Djevicu Mariju ili bilo koju ljubezljivu dusu, tj.

konkretnije pustinjakinju ili redovnicu.™

Da bi redovnici igrali glavnu ulogu u ovoj ljubavnoj pri¢i, morali su usvojiti Zensku
personu kako bi se upustili u heteroseksualnu ljubavni vezu sa svojim Bogom. U usvajanju
jezika fine amour (iliti fin'amour na okcitanskom), tj. udvorne ljubavi, koji je bio prevladavajuéi
etos u udvornim stihovima i romanima,>”* oslanjali su se na diskurs koji pretpostavlja muskog
protagonista 1 zenski objekt Zudnje. Kod begina je izvanredno to §to su prisvojile oba oblika
diskursa, koriste¢i ih kao kontrapunkt kako bi izrazile kontrastna, ako ne i kontradiktorna gibanja
u njihovoj sveudilj prozimajucoj ljubavi. Upravo ta je dijalektika podarila la mystique
courtoise njenu karakteristicnu dinami¢nost, Sirenjem njenih resursa za izrazavanje Citavog

dijapazona ljubeceg, nestabilnog jastva u odgovoru na njegovog neizrecivog Drugog.572

Francuski sveéenik povezan s beginama napisao im je pravilo odnosno regulu.’”® Ta
isprava, Reégle des fins amans (Pravila udvorne ljubavi), neprocjenjiv je klju¢ =za
samorazumijevanje begina. Siroka struja misljenja, koju su dijelili asketski i svjetovni pisci,
drzala je BoZju ljubav nespojivom s fine amour u bilo kojem obliku.>™* Na temelju ove
neosjetljive konzervativne tradicije D. W. Robertson je predlozio svoje zloglasno iS¢itavanje

srednjovjekovne kulture kao pohoda augustinskog caritasa protiv erotskog cupiditasa (pod ¢ime

%8 |sto, str. 138. Vidi Friedrich Ohly, Hohelied-Studien: Grundziige einer Geschichte des Hoheliedauslegung des
Abendlandes bis um 1200, Wiesbaden 1958.; E. Ann Matter, The Voice of My Beloved: The Song of Songs in
Western Medieval Christianity, Philadelphia 1990.

%9 Ancrene Wisse ili Guide for Anchoresses anonimna je monasti¢ka regula ili vodi¢ za isposnice, napisana u
Engleskoj pocetkom 13. stoljeca.

>0 |sto, str. 138.

>l Newman obrazlaze kako je pokusala izbje¢i prevodenje izraza fine amour i njegova srodnika fin amant, zato $to
engleska "udvorna ljubav" previse optere¢ena nepotrebna kritickim bremenom.

°"2sto, str. 138-139.

3 To je skup pravila po kojima redovnici Zive i djeluju. Begine su prema autoridinu videnju imale i
konvencionalnija pravila. Vidi Joanna Ziegler, Reality as Imitation: The Role of Religious Imagery Among the
Beguines of the Low Countries, u: Maps of Flesh and Light: The Religious Experience of Medieval Women Mystics,
ur. Ulrike Wiethaus, Syracuse 1993., str. 114-117.

5" |sto, str. 140.
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je podrazumijevao udvornu ljubav).>” Ipak, s obje se strane pokusalo pristupiti zblizavanju tih
dvaju velikih sustava zudnje. Newman ukazuje kako u Régle des fins amans usporediva sinteza
erosa i agapea poprima oblik (naustrb misljenja Andersa Nygrena) pod rubrikom fine amour. No,
zastitni je znak doticnog Pravila njegov korjenit, odvazan prijevod redovni¢kog nauka u idiom

svjetovne ljubavne poezije.’"

Newman objasnjava kako se ovdje Kristova "velika zapovijed" (Mt. 22, 37) tumaci kao
fine amour, a kult Presvetog Srca asimiliran je u romanti¢ni motiv ljubavnika koji razmjenuju
srca.>’’ Fin amant (udvorna ljubovca) potaknuta je da Sesto misli na svog ljubavnika, da iste
njegova omiljena utocista i da radosno prima dragulje koje joj posalje, iako se oni sastoje od
"siromastva, bolesti, oboljenja i nevolja." Zapovijedi joj daje Jhesucrist, l'abé des fins amans u
scenariju koji mijeSa Propovijed na gori i ¢in redovnickog zvanja s drugim romanti¢nim
toposom, ljubavnikovim primitkom "zapovijedi" od dieu d‘amors na dvoru ljubavi ili locus
amoenus.®® Kraljica ovog ljubavnog dvora je Marija, "slatka opatica samostana raja", dok je

uzor fin amant Marija Magdalena, "koja je ljubila Isusa Krista tako revno".>"®

Ovaj zbir stavova — odanost VVoljenom pod svaku cijenu, intimno prijateljstvo s krugom
fins amans i prijezir za mase koje to ne shvacaju — razvidan je u svim oCuvanim beginskim
tekstovima.®® Prilikom njihova i¢itavanju moramo imati na umu kako je njihov novi tip
misti¢ne erotike bio daleko od spontane manifestacije Zenske Zudnje. Umjesto toga, on je
izrastao iz jedinstvene i specijalizirane knjizevne kulture. Izdanak trinaestog stoljeca, la mystique

courtoise bila je krizanac dvora i samostana, svadbenog misticizma i fine amour.*®*

Jedna od istaknutih znacajki beginske mistike raznovrsnost je poloZaja koje ljubece

jastvo moze zauzeti vis-a-vis Ljubavi ili boZanskog Voljenog.E’82 Misti¢no polivalentno "Ja", kao

55 D, W. Robertson, Jr., A Preface to Chaucer: Studies in Medieval Perspectives, Princeton 1962.

5’ Newman, From Virile Woman, str. 140

5" Isto, str. 141. Presveto je srce bilo jednako tako vazno onovremenoj Ziteljici samostana, Gertrude Velike iz Helfta
(1256. — 0. 1302.), ali je svoju poboznost radije izrazila jezikom Brautmystik nego fine amour. Vidi njezinu knjigu
Legatus divinae pietatis, 1ll. 25-26; prev. Margaret Winkworth, The Herald of Divine Love, New York 1993., str.
188-191.

>’8 Kao primjere Newman navodi Andreas, De amore 11.8; Guillaume de Lorris, Roman de la Rose, lines 2011-1264;
Chaucer, Legend of Good Women, Prologue.

59 |sto, str. 141.

%80 |sto, str. 142.

%81 |sto, str. 143.

%82 |sto, str. 144.
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i kod trubadura, dijelom se stvara iz promjenjivosti samog erotskog iskustva — u ovom slucaju,
turbulentno iskustvo ljubavi prema Bogu. Mozemo razluciti neke od razvojnih faza
razlikovanjem "svadbenog jastva" (eng. bridal self) i "udvornog jastva" (eng. courtly self), a kao
varijantama potonjeg, izmedu muskog fin amant i Zenskog amie. Amie se nalazi na pola puta
izmedu nevjeste i finamant, i oprimjeruje dvorsku romansu. U lirici je dama samo ZariSte
pjesnikove retoricke energije; kao subjekt je odsutna. Romani, medutim, nude barem nekoliko
ljubavnica koje nisu puka nagrade za muskog junaka, ve¢ moraju zasluziti njegovu odanost
podvrgavanjem usporednim ispitima vjernosti i odricanja. U kontekstu la mistique courtoise
paradigma svadbenog jastva moze biti isklju¢ivo Djevica Marija. Paradigme pak udvornog
jastva, kao u Regle des fins amans, sainjavaju Isus Krist i njegova ljubavnica, Marija

Magdalena.’®®

Na koncu, Barbara Newman sazima osnovne odlike la mystique courtoise na sljedeci
nacin:

"Mechthilda ¢e biti oznacena kristocentricnom a Marguerite
teocentricnom. Hadewijch, smjestena na pola puta izmedu njih dvije, jednako je
posvecena ljudskom Kristu i Gospodinu. Ova razlika ima svoj korelat na
knjizevnoj ravni u izboru erotskih pripovijesti. Mechthilda, zaludena muskim
Kristom, uglavnom se poistovjecuje sa svadbenim jastvom, dok se Marguerite,
¢iji Bog je dvosmislenog roda, poistovjecuje s udvornim jastvom i kao fin amant
i kao amie. Hadewijch, najranija od tih spisateljica, sebe podjednako vidi kao
mladenku i fin amant, i na taj nacin pruza najjasniji slucaj eksperimentiranja s
rodom i Zanrom. U svom opusu, razlika izmedu svadbenog i udvornog jastva
pokazuje se u meduovisnosti sa sklonosti prema Brautmystik u prozim vizijama i

mystique courtoise u pismima i stihovima".>®

%83 Isto, str. 145. Newman razabire kako je Marija Magdalena u toj ulozi prakticki postala svetiza zastitnica begina.
vidi Hadewijch, Poem 3 in Couplets, str. 322-323; Mechthild, Das fliefende Licht der Gottheit, V. 23 i VI. 9, ur.
Hans Neumann, Miinchen 1990., str. 180-181, 216; Marguerite, Mirouerch 124, str. 350-360. Uobicajena je tema
noli me tangere — Marijina potreba da nadvlada svoju prisnost s Kristovom tjelesnom nazo¢nosti. Kako je to rekla
Marguerite: "done ataint Marie le cours de son estre non mie quantelle parla et que elle quist, mais quant elle se
teut et elle se sist", str. 360. Vidi takoder Michel Lauwers 'Noli me tangere': Marie Madeleine, Marie d'Oignies et les
pénitentes du Xllle siécle", Mélanges de I'Ecole Francaise de Rome: Moyen Age 104, 1992.: str. 209-268, i
Excursus 2 dolje.
%84 |sto, str. 145.
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3.3.1.6. Romanti¢na ljubav

U krS¢anstvu, romanti¢na se ljubav odlikuje strastvenom privrzenoséu, S§to je

585

ekskluzivan, spolan i neizbjezan aspekt braka.”™ Kao i sve vrste kr§¢anske ljubavi, romanti¢na

ljubav mora biti obiljeZena nesebi¢nosc¢u 1 sluzbom u ime Krista. MoZe joj se pratiti trag sve od

stare Grcke 1 razlike izmedu boga strastvene ljubavi, Erosa i Agapea, boga nesebicne ljubaVi.586

Promjena osobnosti koja se pojavljuje u romanti¢noj ljubavi uvelike je pojacana kad se ta
ljubav zgodi izmedu covjeka 1 transcendenta.”®’ Zato ne bi trebalo ¢uditi da kod krcanskih
mistika, muslimanskih sufija i hinduisti¢kih poklonika nalazimo prozbaranja 0 tom iskustvu kao
"nevolji", ili prozdiruCom vatrom, krhanjem jastva na ljubavnom kamenu kusnje ili zatiranjem.
U srednjovjekovnoj Europi, iskazi religiozne emocije ljubavi razvijali su se uz tradiciju udvorne

ljubavi,>®® §to je strastvena i "ista" ljubav obiljeZena &eZnjom i pomno odijeljena od prozai¢nih i

8 Za veéinu je krS¢anske povijesti brak bio odreden

obvezuju¢ih koncepcija braka.
gospodarskim i drustvenim statusom, pa ni romanti¢na ljubav nije bila izuzetak. Srednji je vijek

dakle uveo pojmove udvorne ljubav i strasti u Zapadno poimanje ljubavi.*®

Prethode¢i Tereziji Avilskoj, mistici od 12. do 14. stolje¢a govore o cistom i
agapeistiénom erosu i u tancine istrazuju prirodu tog intimnog, emocionalnog 1 preobraZzavajuceg
iskustva ljubavi, od spomenutih begina Hadewijch i Mechtilde do Katarine Sijenska i engleskih

mistika Julijane iz Norwicha i Richarda Rollea.>**

Francuska begina Marguerite Porete, piSuci o
kulminiraju¢éem uminucu jastva u Voljenome, na ovaj se nacin izjaSnjava o Ljubavi: "Ah, veoma
slatka, Cista i bozanska ljubavi, kako li je samo umilna preobrazba u ono §to ljubim vise od sebe

same. | ja sam tako preobrazena da sam izgubila svoje ime kako bih ljubila, ja koja mogu tako

%% Doyle, Romantic Love, str. 510.

%8 |sto, str. 510.

%87 Martin i Runzo, Love, str. 312.

%88 Samo ime upuéuje da je nastala na dvoru. Francuska amour courtois ili engleska courtly love je u kasnom
srednjem vijeku oznacavala visoko konvencionaliziranu tradiciju ljubavi izmedu viteza i udane plemkinje. Isprva se
razvila medu trubadurima u juZnoj francuskoj (Akvitanija i Provansa) a potom prosirila i na druge europske
knjizevnosti toga vremena. Ljubav viteza prema svojoj dami smatrala se oplemenjuju¢om strasti, a odnos je obi¢no
bio nekonzumiran. Vidi https://en.oxforddictionaries.com/definition/courtly love i
https://www.britannica.com/topic/courtly-love, pristupljeno 17. 4. 2015.

*% Isto, str. 319; Vincent Briimmer, The Model of Love: A Study in Philosophical Theology, Cambridge 1993., str.
83-106.

5% Doyle, Romantic Love, str. 510.

%91 Martin i Runzo, Love, str. 319.
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malo ljubiti; ja sam se u ljubav preobrazila; jer ja ne ljubim nista doli Ljubav."*% Radikalna
priroda ove ljubavi ucinila je hijerarhiju spola i religijskog autoriteta nebitnom. Vidjevsi u tome
ozbiljnu ugrozu, kr$¢anske su vlasti pozvale mnoge mistike da se pojave pred inkvizicijom, iako
¢e znamenite osobe poput Tereze Avilske biti priznati kao svetci u kasnijim stolje¢ima.
Marguerite, kao S§to znamo, nije prosla tako dobro, budu¢i da je bila spaljena na lomaci jer se

usudila govoriti o takvoj ljubavi. Islamske sufijske mistike ponekad bi zadesila sli¢na sudbina.>®

Tri zanimljiva zbivanja obiljezavaju suvremeni zapadnjacki koncept romanti¢ne
ljubavi.>* Prvo, ljudi govore o "zaljubljivanju" kao da je romanti¢na ljubav sila koja se mozZe
nametnuti pasivnim zrtvama. Drugo, romanti¢na je ljubav postala klju¢na da bi ljudi bili
zadovoljni i osjecali se potpunima. Kona¢no, smatralo se da se romanti¢na ljubav priopc¢ava kroz
materijalne darove, poput cvije¢a, nakita i hrane. Suvremeni krS¢anski koncept romanticne
ljubavi kritizira ovaj nedavne razvoj. Kr§¢anstvo argumentira kako ljubav mora biti nesebic¢na 1
drzi da je suvremeni pojam romantike prvenstveno projekcija sebi¢nih Zelja pojedinaca. Cilj
krs¢anske Zenidbe je utjeloviti Kristovu ljubav i1 pokazati tu ljubav kroz nesebi¢nu ljubav

supruznika i djece.

Udvorna se ljubav razvila tijekom 12. stoljeca, otprilike u Bernardovo vrijeme. Nastala je
pod utjecajem djelad rimskog pjesnika Ovidija iz 1. st. pr. Kr. 1 islamskog autora Ibn Hazma iz 11.

St.596

Ta je ljubav proizvela golem ucinak na srednji vijek, kad su pjesme i price koje su se
raspredale o njoj trubaduri Sirili diljem Europe i stolje¢ima zabavljali narod. Ideali koji su je
odredili povezani su s kraljicom Eleonorom od Akvitanije 1 njezinom kéeri, groficom
Marijom.597 Najpoznatiji rukopis tog razdoblja, "Umijece udvorne ljubavi" (De amore, znan jos 1
kao De arte honeste amandi), napisao je izmedu 1178. i 1186. godine Andrija Kapelan.

Ljubavna prica Heloise i Abelarda, protkana skandalima i patnjom, takoder sadrzi neka bitna

%2 Marguerite Porete, citirana prema Emilie Zum Brunn i Georgette Epiney-Burgard, Women Mystics in Medieval
Europe, New York 1989., str. 154.

% Martin i Runzo, Love, str. 320.

>% Doyle, Romantic Love, str. 511.

% |sto, str. 511.

>% Brady, Christian Love, str. 152; John Parry, Introduction u The Art of Courtly Love, Andreasa Capellanusa, prev.
Parry, New York 1959., str. 3.

7 Isto, 153.
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obiljezja udvorne ljubavi.598 U doba kad su zene bile podredene muskarcima, udvorna je ljubav

ustolicila voljenu gospu na prijestolje.”*®

Iako postoje znacajne razlike izmedu fenomena udvorne ljubavi i tradicije ljubavi prema
Bogu, to ne zna¢i da nema podudarnosti. Dok neki religijski stru¢njaci drze kako nije puka
slucajnost $to je kult Djevice Marije zapocet u 12. stolje¢u kako bi se suprotstavio svjetovnim,
udvornim i pohotnim pogledima na Zene,’® drugi pak tvrde da je udvorna ljubav nastala kao
profani aristokratski pandan kultu Djevice Marije.*®* Sto god bilo posrijedi, Gospa je ustvari
sluzila kao idealna tema ljubavne poezije zbog toga Sto su je smatrali paradoksalno dostupnom
ali nedostiznom. Zudnja da se osvoji ljubljena intenzivirala se s vremenom. Mariju se moglo

traziti, ali nikada uhvatiti; strastveno ljubiti, ali nikada posjedovati.®®

O tome je sjevernoirski knjiZzevnik i preobraceni ateist Clive Staples Lewis (1898. —
1963.) napisao kako je ocigledno da kr$¢anstvo u vrlo opéenitom smislu, svojim inzistiranjem na
suosjecanju i na svetosti ljudskog tijela, ima tendenciju omeksavati ili zamagljivati ekstremnije
brutalnosti 1 nesmotrenosti antickoga svijeta u svim odjeljcima ljudskih Zzivota, a time i1 u
spolnosti. Ali nema dokaza da je kvazi-religiozan ton srednjovjekovne ljubavne poezije prenesen
iz Stovanja BlaZzene Djevice: jednako je vjerojatno — jo$ je vjerojatnije, zapravo — da je
obojanost pojedinih himni posvecenih Djevici posudena iz ljubavne poezije.ﬁo3 Lewis je joS
priklopio da "kao i protiv bilo koje teorije koja bi htjela naci zacetke srednjovjekovnog
Frauendiensta u kr$c¢anstvu i Stovanju Blazene Djevice, moramo inzistirati na tome da ljubavna

religija Cesto pocinje kao parodija stvarne religij e,

*% Isto, 151.

*9 Isto, 152.

800 “Courtly Love", u: New World Encyclopedia, http://www.newworldencyclopedia.org/entry/Courtly Love.
Pristupljeno 27. 3. 2015.

%01 Roger Boase, The Origin and Meaning of Courtly Love: A Critical Study of European Scholarship, Manchester
1977., str. 84-85.

%2 Jenny i John Schroedel, The Cult of Courtly Love, http:/www.netplaces.com/virgin-mary/medieval-mary/the-
cult-of-courtly-love.htm. Pristupljeno 27. 3. 2015.

%03 Clive Staples Lewis, The Allegory of Love: A Study in Medieval Tradition, Cambridge 1936. (pretisak 2013.), str
10.

%04 Isto, str. 26. Za raspravu o njezinoj moZebitnoj povezanosti s mistiénom teologijom sv. Bernarda, vidi Etienne
Gilson, La théologie mystique de st. Bernard, Etudes de philosophie médiévale, Vol. 20, Paris 1934., Appendix IV.
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3.3.2. Suvremene teorije o ljubavi

3.3.2.1. Serafinska ljubav

Ni u kasnijim stolje¢ima, prateci tako u stopu uzastopan razvoj humanistickih znanosti,
interes za svojevrsno znanstveno definiranje i kvantificiranje razliCitih tipova ljubavi nije
jenjavao. Dapace, o odnosu izmedu erosa i agapea, katkad naglasavajuci njihove razlike, a
katkad ih nastoje¢i izgladiti, ne bi li ih se svelo na Sto skladniju 1 komplementarniju razinu, u
akademskim krugovima raspravljalo se, s vise ili manje uspjeha, prakticki sve do dana
dana$njeg. Svoj su obol toj slozenoj tematici u posljednjih stotinjak godina dali vode¢i svjetski
teolozi, mislioci 1 uenjaci, medu koje su ubrajaju Stendhal ("O ljubavi"), Erich Fromm
("Umijece ljubavi"), Vladimir Solovjev ("Smisao ljubavi"), Niklas Luhmann ("Ljubav kao
pasija: O kodiranju intimnosti), Roland Barthes ("Fragmenti ljubavnog diskursa™), Denis de
Rougemont ("Ljubav i Zapad", "Mitovi o ljubavi) te prethodni papa Benedikt XVI. ("Bog je
ljubav"). Po dalekoseZnosti utjecaja i opsegu njihovih promisljanja izdvajaju se dva mislioca —
Anders Nygren (1890. — 1978.) i Clive Staples Lewis.

Ugledni $vedski teolog Nygren u svojoj je opseznoj dvotomnoj sintezi "Eros i agape"®®
okarakterizirao agape (bezuvjetnu ljubav — teocentrizam) jedinom vrstom kr§¢anske ljubavi, dok
po njemu eros (izraz zudnje pojedinca — egocentrizam) odvraca ljude od Boga, te je §to se njega
tice razlika izmedu toga dvoga nepremostiva. Prema Nygrenu, "Eros je pokret usmjeren nagore
(...) agape se spu§ta."606 Prema tome, za tog luteranskog biskupa "nema nacina da [ljudska bica]
prispiju do Boga, nego jedino Bog moze doé¢i do [ljudi]."®”’ Za njega tako, dok eros proizlazi iz
potrebe ili Zudnje, agape istjeCe iz izobilja kao milost, te dok je eros uvjetan i moze ga se zaraditi
ili zavrijediti, agape se predaje bezuvjetno. Agape je sljedstveno viSa vrsta ljubavi, budu¢i da

"eros prepoznaje vrijednost u svome objektu — i voli je (...) [dok] agape voli — i stvara vrijednost

%05 Anders Nygren, Den kristna kéirlekstanken genom tiderna: Eros och Agape: Forste delen, Stockholm 1930, i Den
kristna kdrlekstanken genom tiderna: Eros och Agape: Senare delen, Stockholm 1936., objedinjeno u jedan svezak
u kasnijoj redakciji izdanja na engleskom jezik naslovljenoga Agape and Eros: The Christian Idea of Love, Chicago
1982.

%% Martin i Runzo, Love, str. 317. Ovi autori citiraju Nygrena iz drugog izvora: Anders Nygren, Agape and Eros,
prev. Philip S. Watson, London 1982, str. 210, citirano prema Briimmer, The Model of Love, str. 128.

%07 Nygren, Agape i Eros, str. 80-81, citirano prema Briimmer, The Model of Love, str. 128.
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u svome objektu."®® Nygren takoder drzi da je agape visa vrsta ljubavi jer je eros samoljublje, a

agape iskljuuje samoljublje.®®

Julius Lipner opazio je kako se Nygrenovo odbacivanje erosa temelji na pretpostavci o

"prirodenoj izopacenosti ljudske naravi," koju ne dijele svi kr¢ani,

iako postoji izvjesna
nelagoda u vedéini kr$¢anske teologije glede emocionalne vezanosti i spolnosti koja je
obuhvacena erosom. Nadalje, Nygrenovo poimanje agapea kao dijametralno suprotnoga erosu ne
ostavlja prostora za transformativni potencijal emocije ljubavi da proizvede novo i1 zajednicka
sebstvo, Sto iskazuju mnogi pisci koji su u sklopu krS¢anske tradicije opisivali svoj dozivljaj
Bozje ljubavi.?**

C. S. Lewis u svome je djelu "Cetiri ljubavi"®*? iznjedrio vlastitu trodijelnu klasifikaciju
ljubavi, koja se sastojala od darovane ljubavi (koju Bog gaji prema covjeCanstvu), potrebite
ljubavi (koju dijete osje¢a prema majci) i zahvalne ljubavi (Covjeka prema prirodi). Parirajuci

Nygrenu, u svojstvu modernog kr$¢anskog mislioca uc¢enjaka koji slijedi "put ljubavi" zapisao je:

"U jednom visokom skoku [eros] je preskocio masivni zid naSeg jastva;
ucinio je samu teznju altruisticnom, odbacio osobnu srec¢u u stranu kao trivijalnu
i zasadio interes za drugoga u srediste naseg bica. Spontano i bez napora ispunili
smo zakon. (...) To je prikaz, predokus onoga $to moramo postati svima ako

Ljubav Sama vlada u nama, bez suparnika".®*®

U svom istinskom smislu, eros posjeduje kvalitetu okrenutosti prema drugome, umjesto
da je Cisto sebi¢an, kao §to Nygren predmnijeva. Stovise, ljubav prema Bogu (za koju Lewis
tvrdi da ljudski eros nudi predokus) nije, moglo bi se argumentirati, vrsta bezinteresne ljubavi na

koju Nygrenova karakterizacija upucuje, ve¢ da prije odrazava, djelomi¢no, kljuéne elemente

%98 Nygren, Agape i Eros, str. 210, citirano prema Briimmer, The Model of Love, str. 130.

%99 Martin i Runzo, Love, str. 317.

%19 Julius Lipner, The God of Love and the Love of God in Christian and Hindu Traditions, u: Love, Sex and Gender
in the World Religions, ur. Joseph Runzo i Nancy M. Martin, Oxford 2000., str. 68.

®! Martin i Runzo, Love, str. 318.

812 Clive Staples Lewis, The Four Loves, New York 1960, prevedeno na hrvatski kao Cetiri ljubavi, Zagreb 2012.
Svakako bacite pogled i na Avery Dulles (kardinal), Love, The Pope, and C. S. Lewis, January 2007,
https://www.firstthings.com/article/2007/01/001-love-the-pope-and-cs-lewis. Pristupljeno 14. 5. 2015.

%13 Martin i Runzo, Love, str. 318, Lewis, Four Loves, str. 158.
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erosa: uzajamnost, ranjivost, predaju, integraciju, sjedinjenje i jednakost prihvaéenosti.614 Kako
bi se pripojilo ove elemente erosa u kri¢ansko razumijevanje prirode bozanske ljubavi i kako bi
se izbjegla ogranicenja proslih polariziraju¢ih definicija agapea i erosa, predlagalo se koristenje
novoga izraza, koji glasi — "serafinska ljubav,” (eng. seraphic love) s agapeom i erosom u
dinami¢noj napetosti kao njena dva pola: "S jedne strane, motiv za agape je strastvena eroti¢na
ljubav. S druge strane, pravi eros nije manipulativan — jer agape predstavlja protuteZzu unutar

serafinske ljubavi."®"

Nancy Martin i Joseph Runzo dolaze do sljedec¢ih zakljucaka:

"Emocija je esencijalan aspekt moci ljubavi da preobrazi jastvo, jer takva
radikalna preobrazba iziskuje otvorenu ranjivost (kao Sto pojam serafinske
ljubavi naglasava), posvemasnju ranjivost koju jedino ¢in hotimicne ljubavi moze
pruziti. Po svojoj prirodi, neogranicena emocija ljubavi razbija prepreke
izoliranog, individualnog jastva, omogucujuci osobi da prigrli novo zajednickuo
jastvo. To preobrazeno jastvo nije samo okarakterizirano ljubaviju i suosjecanjen,
ono proteze svoj svijet ljubitelja (eng. loveworld) kroz veze do telosa (gré. té1og)
ili cilja vjerskog puta, bilo da je zZidovski, krsc¢anski, islamski, hinduski, budisticki
ili konmfucijanski. Emocionalne dimenzije ljubavi, tako Ccesto povezivane s
koristoljubivim erosom, ovdje preuzimaju dodanu dimenziju serafinske ljubavi

koja mari o drugima, srce vjerskog puta".®*°

3.3.2.2. Koncepti fizicke i ekstaticke ljubavi Pierrea Rousselota

3.3.2.2.1. "Problem ljubavi u srednjem vijeku**

614 Isto, str. 318; Runzo, Eros and Meaning, str. 194-195.
615 |sto, str. 318; Runzo, Eros and Meaning, str. 195.
616 |sto, str. 328.
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Nygrenovu podjelu na eros i agape mnoge suvremene americke rasprave o krs¢anskoj

ljubavi uzimaju za polazinu tocku.®'’

A njegov kontrast izmedu gramzivog i egocentricnog
erosa temeljenog na potrebi i Zudnji, i spontanog, bezuvjetnog i teocentricnog agapea, ujedno
samodarnog i samopozrtvovnog, jednako je utjecajan i u Svedskoj i Njemackoj. Medutim,
suvremene raspre o krS¢anskoj ljubavi u Francuskoj prvenstveno se nadahnjuju jo$S ranijom

618

razdiobom izmedu fizickog (fr. physique)®™® i ekstatitkog (fr. extatique)®® koncepta ljubavi

francuskog isusovca Pierrea Rousselota (1878. — 1915.), koju je izlozio u svojoj iscrpnoj i

pronicljivoj studiji iz 1908. g. pod naslovom “Problem ljubavi u srednjem vijeku".%?°

On je naime, u nastojanju, da da svoj prinos razrjesavanju visevjekovne aporije izmedu
agapea i erosa propitivao je li neegoisti¢na ljubav moguca, a ako jest, "kako sklonost bi¢a moze
teziti onome S$to nije za njegovo dobro" %2 Slijedom svoga istrazivanja, Rousselot je sustavno i

samoprijegorno prikupljao, kako bi se Roland Barthes izrazio, "fragmente ljubavnoga diskursa",

617 Rousselot, Problem of Love, str. 11. Alan Vincelette nabraja djela nastala pod utjecajem Nygrenove podjele
(ogranicit ¢u se na jedno djelo po piscu): Robert Merrihew Adams, Pure Love, Journal of Religious Ethics 8:1,
1980., str. 83-99; Barbara H. Andolsen, Agape in Feminist Ethics, Journal of Religious Ethics 9:1, 1981., str. 69-83;
Briimmer, The Model of Love, 1993.; Colin Grant, For the Love of God: Agape, Journal of Religious Ethics 24:1,
1996., str. 3-21, 43-46; Christine E. Gudorf, Parenting, Mutual Love, and Sacrifice, u: Women's Consciousness,
Women's Conscience, ur. Barbara H. Andolsen, Christine E. Gudorf i Mary D. Pellauer, Minneapolis 1985., str. 175-
191; Beverly W. Harrison i Carter Heyward, Pain and Pleasure: Avoiding the Confusions of Christians in Feminist
Theory, u: Christianity, Patriarchy, and Abuse: A Feminist Critique, ur. Joanne Carlson Brown i Carole R. Bohn,
Cleveland 1985., str. 148-173; John G. Milhaven, Response to Pure Love by Robert Merrihew Adams, Journal of
Religious Ethics 8:1, 1980., str. 101-104; Gene Outka, Universal Love and Impartiality, u: The Love
Commandments: Essays in Christian Ethics and Moral Philosophy, ur. Edmund N. Santurri i William
Werpehowski, Washington, D.C. 1992., str. 1-103; Stephen J. Pope, The Evolution of Altruism and the Ordering of
Love, Washington, D.C. 1994.; Stephen G. Post, Christian Love and Self-Denial: An Historical Study of Jonathan
Edwards, Samuel Hopkins, and American Theological Ethics, Lanham 1987.; Edward Collins Vacek, S.J., Love,
Human and Divine: The Heart of Christian Ethics, Washington, D.C. 1994.; John Whittaker, Agape and Self-Love,
u: The Love Commandment: Essays in Christian Ethics and Moral Philosophy, ur. Edmund N. Santurri i William
Werpehowski, Washington, D.C. 1992., str. 221-239.

818 Gre. physiké — guoudi = znanost o prirodi = physis: priroda; lat. physica = prirodna znanost (srlat. medicinska
znanost).

o9 Gre. ékstasis - éxotaot = izmjetaj «— eks- + stasis: stajanje.

520U izvorniku Pour I'histoire du probléme de l'amour au moyen dge, Beitrige zur Geschichte der Philosophie des
Mittelalters, Texte und Untersuchungen, sv. VI, dio 6, Miinster 1908. Ja koristim engleski prijevod ranije naveden,
djelo Alana Vincelettea, koji je napisao u Uvod, uz redakturu i korekturu Pola Vandeveldea. Osim Rousselotova
djela, drugi vazni rani utjecaji u Francuskoj nastali su iz pera Antoinea Massouliéa, O.P., Traité de I'amour de Dieu,
Paris 1703.; Edmonda Dublanchyja, "Charité", u: Dictionnaire de Théologie Catholique, Paris 1902.; i Marie-
Thomasa Coconniera, O.P., La charité d'aprés S. Thomas d'Aquin, Revue Thomiste 12, 1904., str. 641-660.
Vincellete navodi da su rane recenzije Rousselotova rada napisali: A. M. Jacquin, O.P., Revue des Sciences
Philosophiques et Théologiques 2, 1908., str. 765-766; J.-M. Dario, Etudes 120, 1909., str. 120-122; J. Gardair,
L'Univers, April 10, 1909.; A. Gemellio, O.M., Rivista de Filosofia Neoscolastica 1, 1909., str. 180; P. Petrovitch,
Revue d'Apologétique, 1909., str. 454-455; H. Pinard, Revue de Philosophie 14, 1909., str. 589-595; Maurice de
WUIf, Revue Néoscolastique de Philosophie 16, 1909., str. 137-139; H. Labrose, Le Moyen Age 23, 1910., str. 343-
344; i Margreth, Der Katholik, vierte Folge V, 1910., str. 469

621 Rouselot, Problem of Love, str. 12.
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koje je razabirao proucavajuci oglede i rasprave srednjovjekovnih crkvenih mislioca, te je na
njihovoj osnovi osmislio i razradio dva opre¢na koncepta ljubavi, koje je nazvao fizickim (ili
grko-tomistickim) i ekstatickim (ili bezinteresnim). Kroz sljede¢e ¢u retke nastojati ras¢laniti
netom spomenute koncepte te obrazloziti uz valjanu argumentaciju zbog ¢ega se Rousselotov rad

ispostavio od presudne vaznosti za stvaranje moje disertacije.

Prevoditelj i sastavlja¢ Uvoda Rousselotova djela, Alan Vincelette, na ovaj je nacin sazeo

njegove glavne znacajke:

"Problem je ljubavi" dakle vjecita dvojba usredistena oko egoizma i
altruizma, sebicnosti i samoporicanja, zaokupljenosti samim sobom i
bezinteresnosti; on propituje koji je pravi odnos izmedu ljubavi koju osoba gaji
prema sebi i one ljubavi koju gaji prema drugom ljudskom bicu ili Bogu. 1li, kako
bi to nasi medievisti srocili, koji je ispravan odnos izmedu pozudne ljubavi (lat.
amor concupiscentiae), u kojoj pojedinac zeli neko dobro za sebe, i prijateljske
ljubavi (lat. amor amicitiae), u kojoj pojedinac Zeli dobro radi tude dobrobiti?®%
Je li sva ljubav egoisticna i drugi su voljeni samo radi vlastite koristi, ili osoba
treba voljeti druge iskljucivo radi njih samih; odnosno, postoji li nacin da se

skladno zdruze ljubav prema sebi i ljubav prema drugima?"®?®

Vincelette pojasnjava kako do problema dolazi zbog toga Sto u jednu ruku izgleda da
istinska ljubav prema drugima iziskuje samopozrtvovnost i1 pretpostavljanje njihovih interesa

svojima.®*

Doista, neki su drzali da bi prava ljubav prema drugima i prema Bogu trebala biti
tako Cista da osoba u potpunosti zanemari vlastite potrebe, zelje, zudnje, srecu, savrSenstvo i
spas. Pa ipak, u drugu ruku ¢ini se da $to je viSe poZrtvovna i bezinteresna priroda ljubavi
naglaSena, tim je ljubav manje u stanju biti dobra za tu osobu i1 pobuditi u njoj osjecaj ispunjenja.
A to pak naoko ¢ini ljubav ili nemogucom ili nesposobnom za racionalno opravdanje. Jer ako
ljubav prema drugima ne ispunjava pojedinca, ako dapace zahtijeva upravo Zrtvovanje

pojedincevih vlastitih Zelja, zudnji i sre¢e u ime voljenih osoba, tesko je shvatiti §to bi moglo

822 problem ljubavi u skolasti¢koj misli iskrsnuo je u ovom obliku: Utrum homo naturaliter diligat Deum plus quam

semetipsum? (Vole li ljudi po prirodi Boga vise negoli sebe?).
%23 |sto, str. 12.
%24 1sto, str. 12.
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motivirati nekoga da tako postupa. Obrnuto, mnogo je lakSe razumjeti Sto nekoga motivira da
voli druge ako su radost i zadovoljstvo koje takva ljubav pruza samome sebi istaknute; pa ipak,
upravo su ova radost i zadovoljstvo zabrinjavajuéi buduéi da otvaraju moguénost da osoba voli
druge iskljuéivo radi sebe, a ne radi njih.®®® Problem ljubavi u srednjem vijeku stoga glasi:
"moze li 1, ako da, kako, postojati samoodri¢na i samopozrtvovna ljubav prema drugome koja

.. . . . . v 626
pojedinca istodobno ispunjava i usavrsava'.

U osnovnim crtama dakle, i Nygen 1 Rousselot uspostavili su svoje ¢uvene razdiobe kako
bi razrijesili spomenutu ljubavnu dvojbu. Nygren jedino uvazava dva ekstremna oblika ljubavi za
koje tvrdi da su medusobno iskljucivi. Na taj se nacin suo¢avamo s nepremostivom dihotomijom.
Ili volimo druge 1 Boga iskljucivo radi sebe (eroticnom ljubavlju), u kojem slucaju ih zapravo
uopcée ne volimo; ili ih volimo radi njih samih (agapeisticnom ljubavlju) — u kom slucaju

djelujemo protiv vlastitog interesa i srece.®?’

Rousselot je s mnogo vise nijansi predstavio svoju dvodijelnu, odnosno trodijelnu
podjelu oblika ljubavi.?® Prvo navodi glediste koje odgovara Nygrenovu erosu u kome volimo
druge i Boga jedino kao nacin voljenja sebe samog. Ovdje je sva ljubav svedena na puko
samoljublje, ili pozudnu ljubav (lat. amor concupiscentiae). Premda taj francuski isusovac nije
ovom konceptu ljubavi nadjenuo ime, moze ga se nazvati egoistiénim konceptom ljubavi. On je
ustanovio kako se takav pogled na ljubav nakon razvoja u ranom krS¢antvu od strane izvjesnih

crkvenih otaca, §to sam razmotrio nesto ranije, vise nije javljao u srednjem vijeku iako naznacuje

da se povremeno Hugo od sv. Viktora priblizavao zastupanju takve pozicije.®?®

Kod citiranja Tome Akvinskoga, po uzoru na Rousselotovu knjigu, podatci ¢e biti

iznoSeni na sljede¢i nacin: In librum beati Dionysii De divinis nominibus expositio, c. 4, n. 10 =

625 |Isto, str. 13. Vincellete ukazuje kako Martin C. D'Arcy lijepo postavio ovaj problem kad je rekao: "Prva
[egoisticna ljubav] objasnjava na primjeren nacin zaSto je tako prirodno voljeti sebe i traziti vlastitu srecu i
savrsenstvo. Ali kako je ona tako prirodno usredotocena samo na sebe, ne objasnjava tako lako kako covjek moze
voljeti drugoga, ¢ak i Boga, viSse nego sebe. Druga vrsta ljubavi [altruisticka ljubav] s naglaskom na
samopozrtvovanje, objasnio je ljubav prema bliznjemu i Bogu i samoprijezir, ali se zauzvrat Cinila neprimjerenom
da opravda samousavr$avanje kao cilj." Martin C. D'Arcy, The Mind and Heart of Love, London 1954., str. 11.

%2 Rousselot, Problem of Love, str. 13.

827 Isto, str. 13. C. S. Lewis na sli¢an nagin razlikuje ljubav-potrebu i ljubav-dar, premda on, za razliku od Nygrena,
drZi da ovje spomenute ljubavi mogu biti dobre i da su kompatibilne jedna s drugom. Vidi C. S. Lewis, The Four
Loves, New York 1960., str. 1-4, 17, 126-134).

%28 Isto, str. 77.

%29 Isto, str. 14.

134



poglavlje 4, lekcija 10; 3, d. 28 . | a. 6 ad 2 = U 3 Sententiarum, distinctio 28, quaestio I,
articulus 6, ad secundum (Komentar Sentencija Petra Lombarda, knjiga 3, distinkcija 28, pitanje
1, ¢lanak 3, o drugom prigovoru);1, q. 28 a. 3 ¢. = prvi dio Summae theologiae, pitanje 28, ¢lan
3, 3 CG. 50 = Summa contra Gentiles, knjiga 3, poglavlje 50, Quodl. 6 a. 4 = Quodlibetum 6,

¢lanak 4.

3.3.2.2.2. Ekstaticki koncept ljubavi
3.3.2.2.2.1. OSNOVNE ZNACAJKE

Rousselot zatim raspravlja o ekstatickom konceptu ljubavi®® koji ugrubo odgovara
Nygrenovom agapeu. Taj je koncept tesko precizno definirati budu¢i da nikada nije bio
formuliran u sklopu cjelokupnoga doktrinarnog sustava. Ime vuce od pseudo-Dionizija ili
pseudo-Areopagita (kasno 5. — rano 6. stoljece), koji je u jednom poglavlju ljubav nazvao
ekstatickom (In librum beati Dionysii De divinis nominibus expositio, c. 4, n. 10 = poglavlje 4,
lekcija 10, Patrologia Graeca,®® &iji tekst se jos nalazi i u Patrologiae Cursus Completus, Series
Graeca, odnosno Patrologia Graeca = odsada nadalje PG. Ill, 708 i n. 13; PG. Ill, 712). Tvorac
tog naziva takvu je ljubav zamislio na na¢in neoplatonovaca (znaci, kao fizi¢ku), a prihvatili su

ga pisci iz prakticki svih skola.®*?

Rousselot ga opisuje kao gledisSte koje raskida sve veze koje povezuju ljubav prema
drugima s egoisti¢nim nagnuc¢ima pojedinca.633 Shodno tome, pod ekstatickim konceptom,
ljubav postaje odnos izmedu dva izraza ljubavi koji nisu ni na koji nacin prirodno povezani.
Ovdje ljubav jedne osobe prema drugoj nije u skladu s njenim urodenim Zudnjama i porivima;
prije je to slobodno darivanje svoje osobnosti drugome odijeljeno od zelja 1 Zudnji tog pojedinca.
Iz tog razloga Rousselot kaze da je ekstatiCki koncept ljubavi okarakteriziran prevlascu ideje o

osobi nad idejom o prirodi.®**

%30 Isto, str. 14, rastrkano na str. 78-79, 133, 151-55, 169-70, 189, 193-94, 197, 210-11, 233.
%31 patrologiae Cursus Completus, Series Graeca, 161 vols., prir. Jacques-Paul Migne, Pariz 1857-1866.
632 Rousselot, Problem of Love, str. 14, 79.
633 |sto, str. 14, 79.
634 |sto, str. 14, 152.
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Uistinu, prema njemu, ekstaticki koncept ljubavi "polaze idealan cilj ljubavi u
posvemasnje Zrtvovanje osobnosti ljubeéega za osobnost ljubljenoga".®® Ljube¢i subjekt vise
uopce ne mari za vlastite interese, nego djeluje isklju¢ivo zbog dobrobiti ljubljenoga, ¢ak i do
mjere Zrtvovanja vlastite dobrobiti za njega.®*® Posljedi¢no, kaze Rousselot, u ekstatickom
konceptu ljubavi, ljubec¢i je subjekt smjeSten "izvan sebe".®’ Ekstaticka ljubav prema drugima
tada jedino ukljucuje prijateljsku ljubav te je oslobodena od pozudne ljubavi ili ljubavi prema

sebi.5®8

Ako se zgodi da pojedinac stekne vlastitu dobrobit ljubeéi druge, to je nenamjerno i
pukim slucajem, te nije bitna znadajka ekstati¢ke ljubavi.®* Iz ovoga je razloga takvo glediste na
ljubav takoder zvano bezinteresnim (eng. disinterested) konceptom ljubavi. Rousselot nalazi da
je taj koncept ljubavi zastupljen kod Rikarda od sv. Viktora (oko 1100. — 1173.); sv. Alberta
Velikog (pr. 1200. — 1280.); cistercita poput Vilima iz sv. Thierryja (1075./1080. — 1148.),
Aelreda od Rievaulxa (1110. — 1167.), Gilberta iz Hoylanda (0. 1100. — 0. 1172.), Baldwina od
Devonshirea ili iz Fordea (0. 1125. — 1190.), i u kasnijim propovijedima sv. Bernarda (1090. —
1153.); Abelarda (1079. — 1142.); Vilima iz Auvergnea (1180./1190. — 1249.); franjevackih
skolastika poput doctora irrefragibilisa Aleksandra Haleskog (o. 1185. — 1245.)), sv.
Bonaventure (1221. — 1274.) i Dunsa Skota (0. 1266. — 1308.).°

Medutim, napomenuo je kako ¢emo iste autore, poput Huga od sv. Viktora (0. 1096. —
1141.) 1 sv. Bernarda, na¢i kao zagovornike i fizickog 1 ekstatickog koncepta ljubavi.641
Dometnuo je k tome kako je takav postupak nuzan kad se proucava povijest ideja u 12. stoljecu.
U tim su se vremenima, kad je spekulacija jos bila posve akademska (fr. scolaire), definirani
koncepti lako znali na¢i u nesuglasju s nekim dubokim intuicijama. Tu su se intuicije, premda su
izostavljene iz sustavnih rasprava koje su potom pokrenute, ipak o€itovale u snaznim besjedama
u sklopu brojnih propovijedi, meditacija, ispovijesti i lirskih izljeva koje nam je to stoljece
zavjestalo, povjesnik pronalazi njihove tragove u kasnije razradenim sustave. Stoga je njegovo

pravo tragati za njima u pjesmama koje poprimaju oblik strastvene proze, gdje su prethodno

8% |sto, str. 14, 151.
6% |sto, str. 14, 233.
837 |sto, str. 14, 79.
838 |sto, str. 14.

839 |sto, str. 14-15.
640 Isto, str. 16.

841 |sto, str. 79-80.
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postojali mozda samo u prenesenom i sentimentalnom stanju. Samo opskurni psiholoski trud

kontemplativaca moZe objasniti (jer ga je to i omoguéilo) jasan sukob ideja koji ée uslijediti.®*?

Nas je francuski isusovac ustanovio da ljubav pod ekstatiCkim konceptom ima cetiri

osnovne znacajke: dvojna je, nasilna, iracionalna i samodostatna (ili slobodna).

3.3.2.2.2.2. DVOJNOST

U prvom redu, takva je ljubav dvojna buduéi da je posrijedi odnos izmedu dva neovisna
iskaza ljubavi u kome se onaj koji voli daje voljenome s posvemasnjim nemarom za svoje vlastu
dobrobit — drugim rije¢ima, takva ljubav ukljucuje dva entiteta te je bespotrebna, nepozvana i

. . ey ep 643
ne daje se iz sebi¢nih interesa.

Njene izvore Rousselot pronalazi u spisima Grgura Velikoga (Homilae xI in evangelia,
Hom. 17, n. 1, Patrologia Latina = PL%“ 76, 1139) i lldefonsa Toledskog, (De itinere deserti, c.
90, PL. 96, 192).645 Citira takoder dva klju¢na djela Vilima iz Auvergnea, De Trinitate, c. 21,
Opera omnia, vol. 11, ur. Edmundus Couterot, Paris 1674., 2nd p., fol. 26a i De virtutibus, c. 9,
str. 125-128. Slijede odlomci Abelardovog poglavlja o procesiji Duha Svetoga, kojega je on
zamiSljao kao "bozansko milosrde", (Theologia christiana, b. 4, PL. 176, 1299-1300 i uz manje
preinake Introductio ad theologiam, b. 11, c. 14, isto, 1072-1073).%*¢ Zatim dolazi red na ulomak
Petra od Bloisa (Tractatus de caritate Dei et proximi, c. 32, PL. 207, 931), koji Rousselot drzi ne
bas dobro osmisljenim. Na koncu, Rousselot izlaze dva iznimno Cesta i uobic¢ajena besjeda u

srednjem vijeku: ljubav kao veza ili spona i ljubav kao dar.®*’

O ovome prethodnom pojmu pisali su izmedu ostalih sv. Augustin, (De Trinitate, VIII,
10, 14, PL. 42, 960); Vilim iz Auvergnea, (De Trinitate, c. 43, t. 2, 2nd pt., str. 55 i De
virtutibus, c. 11, t. I, str. 135), Aleksandar Haleski (Summa universis theologiae, 1 p. 9. 43 m. 3

%42 Isto, str. 79-80.
*3 Isto, str. 15, 79, 151, 155, 160.
%44 patrologiae cursus completus: Series latina, 221 vols., prir. Jacques-Paul Migne, Pariz 1841-1864., odnosno
Patrologia Latina, odsada skraceno PL.
% Rousselot, Problem of Love, str. 155.
64 Za protivno stajaliste vidi Vilima iz sv. Thierryja, Disputatio adversus Abaelardum, c. 4 (PL. 180, 260).
®7 Isto, str. 155-159.
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a. 3), sv. Bonaventura (Commentaria in quatuor libros sententiarum, u: Opera omnia, ur.
David Fleming, Quaracchi 1882., 1 d. 10 a. 2 g. 2), sv. Toma (1 g. 37 a. 1 ad 3) itd. Isti su se
autori o potonjem pojmu izjasnili prakticki unutar istih djela, ali na drugim mjestima. Vilim iz
Auvergnea: De Trinitate, c. 15, De virtutibus, c. 9, t. I, str. 125, vidi isto., 128; De legibus, c. 19,
str. 53; De moribus, c. 4, str. 207, c. 8, str. 227; De universo, Il, c. 2, str. 123, 975; De Trinitate,
c. 21, t. 11, str. 2728 i De causis cur Deus homo, c. 8, t. 1, str. 569. Sv. Augustin, De Trinitate, b.
XV, c. 19, PL. 42, 1083; Aleksandar Haleski, 1 q. 43 m. 3 a. 2, a. 3; sv. Bonaventura, 1 d. 10a. 1

g. 1 concl.;isv. Toma, 1q.38a. 2.

Rousselot ovo poglavlje nadopunjava s dvjema sustavnim spekulacijama koje proizlaze
iz prve odlike ekstaticke ljubavi (Sto ¢e mu prije¢i u naviku i kod preostale tri). Prva od njih
odnosi se na Abelardovu teoriju stvaranja, na koju je spomenuti crkveni naucitelj gledao kao na
nuzan ishod boZanskog milosrda, podrazumijevajuéi Duh Sveti kao uzajamnu ljubav izmedu
bozanskih osoba i 0 njoj je naSiroko raspravljao u Introductio ad theologiam, b. I, c. 17, I. c.,
1084; vidi Theologia Christiana, b. IV, I. c., 1311. i b. V, ad fin., I. c., 1329-1330.%*®

U drugoj je spekulaciji rije¢ o teoriji Svetoga Trojstva Rikarda od sv. Viktora, koji je
vjerovao da moze rigorozno utvrditi Trojstvo bozanskih osoba (lat. in divinis) oslanjajuci se
isklju¢ivo na pojam ljubavi (De Trinitate, 111, 2, PL. 196, 916; 111, 3, I. c., 917; 1II, 4-5 i vidi 17,
l. c., 918-919, 926; VI, 6, 1. c., 971; i nasiroko u III, 2, 1. c., 916-917; Ill, 11, I. c., 922-923; vidi
I, 14, 1. c., 924. Isti je crkveni mislio autor jezgrovite izreke: "Kako je ljubav neiscrpiva tema.

Nijedan se pisac od nje ne zamori, nijedan ¢itatelj nje zasiti".**°

Rikardova promisljanja pritom nisu ostala izolirani slu¢aj, ve¢ bismo mogli ubrojiti Petra
od Bloisa (Tractatus de Caritate Dei et Proximi, c. 34, PL. 207, 933), Vilima iz Auxerrea
(Summa aurea, b. I, c. 2 § Alio modo potest), Aleksandra Haleskog (1 q. 43 m. 5; 1. q. 45 m. 5) i
sv. Bonaventuru (1 d. 10 a. 1 g. 1) medu one koji su usvojili njegov ogled o Trojstvu, zajedno s

teorijom na koju je uputio. Nasuprot tome, Toma Akvinski je ispravno uvidio kako njegov

*% Isto, str. 161-163.
649 C. Stephen Jaeger, Ennobling Love: In Search of a Lost Sensibility, Philadelphia 1999., str. IX.; Richard of St.
Victor, De quatuor gradibus violentae charitatis, PL 196, 1207C. Za znac¢enje PL vidi sljedecu biljesku.
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unitarni koncept ljubavi potresa viktorinsku argumentaciju do temelja (Summa theologiae 1 g. 32
a. lad?2).°

3.3.2.2.2.3. NASILNOST

Ekstaticka je ljubav nasilna zato Sto ignorira ili ¢ak postupa protiv prirodnih nagnuca
samog pojedinca.®®* Ovo postupanje u suprotnosti prema urodenim sklonostima rezultira time
Sto ekstaticka ljubav u biti ranjava i poniiawat.652 Uistinu, za ekstaticku Skolu voljeti znaci
"izgubiti svoju dusu", Sto je — vidjet ¢emo — u sustoj suprotnosti s fizickom, gdje voljeti znaci

"pronaéi svoju dusu".®>

Rousselot otpocinje ovo poglavlje navode¢i mudrost sv. Augustina: "Ova ljubav uniStava
ono $to bijasmo kako bismo postali ono §to nismo; ljubav uzrokuje izvjesnu smrt u svima nama"
(Enarrationes In Psalmos, 121, PL. 37, 1628).°** Medievalni mislioci jo§ su smijeliji, iskazujuci
metafiziku ljubavi metaforama o tome kako je ljubav izvrSila nasilje nad Bogom, osvojila ga 1
izranila, zbog toga §to je ljubav u biti nasilna, ranjava, osvaja i ponizava: Toma, (1% 2% q. 28 a. 5.
i In librum beati Dionysii De divinis nominibus expositio s, c. 4, I. 10, t. 29, 457-58), Gilbert iz
Hoylanda, (Sermones in Canticum canticorum, XLVII, 3, PL. 184, 244), Hugo od sv. Viktora
(Commentariorum in hierarchiam coelestem, PL. 175, 1044) i Vilim iz sv. Thierryja (Expositio
altera super Cantica canticorum, c. 2, PL. 180, 515-516; 519.).°%°

Rousselot razabire kako Vilim iz Auvergnea (De Trinitate, c. XXI, t. 2, str. 26) povezuje
zamisao ljubavnih rana s pasijom u strogom i filozofskom smislu. Ljubav je stoga pasija koju
zadaje ljubljena osoba, a i samu je ¢esto nazivaju ranom. Autori koji su se upustili u tu raspravu
dali su joj itekakav obol putem svojih spisa, poput Cantic., 64, 10, PL. 183, 1088 sv. Bernarda,
De laude charitatis, PL. 178, 974-75. Huga od sv. Viktora i Encomium caritatis, PL. 217, 762—

63. pape Inocenta Ill. O tome bi uputno vidjeti i Augustinovo apokrifno djelo De quatuor

850 Rousselot, Problem of Love, str. 164-168.
81 |sto, str. 15, 152.

%2 |sto, str. 15, 169-170.

%3 |sto, str. 15, 169.

854 |sto, str. 169.

855 |sto, str. 169-173.
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virtutibus caritatis, PL. 47, 1133. Nadalje, Rikard od sv. Viktora o tome je naveliko raspredao u
Tractatus de gradibus caritatis, c. I, PL. 196, 1196, kao i u De quatuor gradibus violentae
caritatis, I. c., 1213 C.

I nastavlja¢ komentara sv. Bernarda o "Pjesmi nad pjesmama", Gilbert, opat iz Hoylanda,
o tome pise u Sermones in Canticum canticorum, 30, 2, PL. 184, 155-56 (vidi Serm. 24, isto.,
127.) i u Tractatus ascetici, 1V, 2, I. c., 267, kao i Baldwin od Devonshirea, canterburyjski
nadbiskup u Tractatus diversi, X, I. c., 513-15 i XIV, PL. 204, 539. U ovom se pogledu ocituju i
poznati hvalospjevi sv. Franje AsiSkog koji upucuju na ranjavajucu i slavodobitnu silinu ljubavi:
In foco I'amor mi mise ("Ljubav je u meni uzgala zar") i navlastito Amor de caritate, Perche

m'hai si ferito? ("Ljubavi milosrda, zasto si me toliko ranila?").®®°

Ovdje su sustavne spekulacije posve¢ene dvjema dobro definiranim 1 razradenim
teorijama, koje su se Rousselotu ¢inile povezanima s naukom antiprirodne i istrebljujuce ljubavi.
Jedna se odnosi na poredak ljubavi (lat. ordo caritatis), a druga na ¢in savrSene ljubavi. Kod ove
prvospomenute, posrijedi je klasi¢no srednjovjekovno pitanje "bismo li trebali viSe ljubiti one

koji su bolji od onih koji su blize povezani s nama.®®’

Doti¢no pitanje, koje proistjece iz
poglavlja sv. Augustina, De doctrina christiana, I, 28 (n. 29), PL. 34, 30., ima dva moguca
rjeSenja, koja nas navode na dvije koncepcije ljubavi koje ovdje pokuSavamo definirati.®*®
Rjesenje sv. Tome je, ako se moze koristiti tu rijeg, relativistitko.®*® On bez sumnje prepoznaje
da za onoga koji je bolji 1 blizi Bogu trebamo Zeljeti ve¢e dobro. Medutim, isto tako dodaje da
intenzitet osjecaja ljubavi treba ovisiti o viSe ili manje intimnim odnosima Koji nas povezuju s
drugim ljudima. Taj je odgovor u savrSenom skladu s Tominom teorijom o cjelini 1 dijelovima,

koju ¢u podrobnije obraditi prilikom opisa fizickog koncepta ljubavi.

Dio naime uistinu voli dobro cjeline kao neSto za njega kongenijalno, doduSe ne
podredujuci dobrobit cjeline sebi, nego sebe za dobrobit cjeline (2a 2ae q. 26 a. 3 ad 2). Upravo

to visSe nema smisla u ekstatickom koncepciji ljubavi: suum (jastvo) viSe ne postoji — bice je

%9 Isto, str. 174-177.
%7 Ono na latinskom glasi: "Utrum debeamus magis diligere meliores quam nobis coniunctiores."
658

Isto, str. 177.
%9 Vincelette upucuje na Tomino rjeSenje u 2% 2% q. 26, a naroéito u ¢lanku 13 (Utrum ordo caritatis remaneat in
patria [Ostaje li poredak ljubavi takav i u raju]), §to predstavlja veliki napredak u odnosu na rjeSenje u njegovim
tumacenjima Sentencija Petra Lombardijca (3 d. 31 q. 2 a. 3).
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ispraznjeno od sebe. Ljudi koji vole Boga dovedeni su u srediSte svega; viSe nemaju nikakve
sklonosti doli onih apsolutnog Duha. U svakom slu¢aju, oni moraju voljeti ono §to je bolje zbog

. . C e e 660
toga Sto su se poistovjetili s ¢istim Razumom.

Ovakav nacin razmi$ljanja primorava pojedinca da odgovori na problem poretka ljubavi
kroz centralistiCko rjeSenje uzevsi da svi ljudi trebaju viSe voditi racuna o onome S$to ih se
osobno tice, sudjelovati, a ne napustiti svoje bliznje kako bi pohrlili u sluzbu stranaca koji su
svetiji. Tek kroz susto djelovanje (fr. I'action séche) osoba ¢e se moci sjetiti same sebe: dubina
srca (fr. le fond du coeur) trebala bi se pridrzavati stvorenja u istoj mjeri u kojoj su oni sami
pridrzavaju Boga. Izgleda da je ovo rjeSenje bilo esto u 12. stoljeéu.’® Dapace, prema
Rousselotu, ovdje se Abelardova Skola slaze sa $kolom iz Clairvauxa. O toj su temi pisali sv.
Bernard (Sermones in Cantica canticorum, 49, 6, PL. 183, 1019), Vilim iz sv. Thierryja
(Expositio altera super Cantica canticorum, c. Il, PL. 180, 518-19i 3, 3, 12, PL. 184, 360), papa
Aleksandar 11l., Sententiae, ed. Gietl, Freiburg im Breisgau 1891., pl. 320 (to se tice
Augustinovog teksta De doctrina christiana, 1, 28), a dotice je se i djelo Epitome theologiae
christianae (c. 32, PL. 178, 1749), ranije pripisivano Abelardu,).?®?

U preostaloj Rousselotovoj sustavnoj spekulaciji rije¢ je o pitanju savrSene ljubavi i
njezinog odnosa prema samoljublju, o ¢emu se viSe puta raspravljalo u sklopu Crkve, $to je
uostalom podijelilo umove 12. stoljeca. Jesu li ljubav prema Bogu i ljubav prema sebi nesvodive
jedna na drugu? Ili bismo prije trebali re¢i da se podudaraju, 1 da ljubav prema Bogu nije niSta
drugo negoli dobro usmjerena i pravilno osmisljena ljubavi prema sebi? Ovo su dva ekstremna

koncepta koji mogu posluziti kao gruba i priviemena Klasifikacije teorija o toj temi.®®®

Dva ¢ovjeka iz 12. st. oprimjeruju dva razlicita grupiranja: dijalekticar i mistik, Abelard 1
Hugo od sv. Viktora. DijalektiCar Abelard zahtijevao je posve bezinteresnu ljubav, a
zanemarivao bilo koji element prirode. Mistik Hugo, naprotiv, izjavljuje da je Bozja ljubav

odvojena od ljubavi prema sebi nezamisliva. On dakle svodi te dvije tendencije, koje asketska

%% |sto, str. 178.

%1 postoji doduse i izvjesne iznimke. Aelred iz Rievaulxa, primjerice, predlaZe iznijansiranije i prili¢no izvorno
rjeSenje koje na jednom mjestu grani¢i s tomisti¢kim rjeSenjem (Speculum caritatis, b. 3, c. 38: aut carne
propinquior ... autamicitia gratior ... [ili blize u puti ... ili draze prijateljstvom ... (neka takav bude blize srediStu
prebivali$ta naseg srca)], PL. 195, 617; vidi De spirituali amicitia, b. 11, PL. isto, 697 D).

*2 Isto, str. 178-182.

®3 Isto, str. 182-183.
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literatura neprestano suprotstavlja, na jedinstvenu. Abelard je pocCeo opisivati tu bezinteresnu
ljubav u Introductio ad Theologiam (b. I, c. 1, PL. 178, 982-83), a nastavio u Commentariorum
super sancti Pauli Epistolam ad Romanos (I. 3 in ch. 7, PL. 178, 891-193).%*

Hugo pak o toj temi raspravlja u knjizi De sacramentis christianae fidei, b. 11, p. XIII, c.
8, PL. 176, 534. Pa opet, nije mu poslo za rukom ukloniti koncepciju protiv koje se borio.
Susre¢emo se s ponovo s njom u 13. stolje¢u, kod nekih autora koji su cuveni radi svoje
ortodoksije: Vilima iz Auvergnea, Aleksandra Haleskog i sv. Bonaventure. Vilim je primjerice o
njoj pisao u svom djelu De virtutibus, c. 9, 128 b, ¢ i a te 129 a. Aleksandar HaleSki takoder

usvaja njihovu tro¢lanu podjelu, te kaze istu stvar samo s manje rijeci (2 p. q. 30 m. 1 a. 2).

3.3.2.2.2.4. IRACIONALNOST

Trec¢a znaCajka ekstatiCke ljubavi, njena iracionalnost, potjeCe iz toga §to nije pod
kontrolom razuma, a ponekad 1 kr$i ono Sto prili¢i razumu. Kao rezultat, tvrdi Rousselot, takva je
ljubav egalitarna 1 zanemaruje bilo koju razliku izmedu priroda bi¢a: sva bica trebaju biti
jednako voljena neovisno o njihovom polozaju.’® Elucidacije o ljubavnom ludilo &este su i
karakteristi¢ne za pisce kojima se bavimo. Ljubav je za njih iracionalna. To u prvom redu znaci
da je "nerazumna": nemarna, nesmotrena i1 nesredena pri izboru sredstava. Ona je takoder

“slijepa”, ignorirajuéi prirode bica i razlike medu njima, zanemarujuéi "kljuéni" poredak.®®

Sveti Bernard s krajnjom je jasnofom i silinom uspio sve to ovjekovjeciti u djelima
Sermones in Cantica canticorum, 79, 1, PL. 183, 11631 9, 2, |. c., 815. i De gradibus humilitatis
et superbiae, n. 14, PL. 182, 949. Rousselot stoga navodi nekoliko primjera Bernardova tijeka

misli:

"Ljubav ne poznaje gospodara (...) Uspni se na nebesa, sadi u dubinu,

neces od mene umaci; Slijedit ¢u te gdje god podes (...) Stoga, nalazem ti, ne kao

%4 Isto, str. 183-185.
885 |sto, str. 16, 189-194.
886 Isto, str. 189.
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ucitelj, ve¢ kao majka: sasma kao ljubavnik. MozZda se doimam ludim, ali samo

e . . 1 667
onome koji ne ljubi, onome koji ne ¢uti snagu ljubavi".

Na to se nadovezuje i sljedeca Bernardova izjava:

"Gdje god da dode, ljubav pokorava i zasuznjuje sve druge sklonosti.

: : .. o 668
Prema tome, onaj tko voli, samo voli, i ne zna za nista drugo".

Nastavlja u istom tonu i u Sermones de sanctis et de diversis 29, n. 3:

"Nije li on [Krist] na odredeni nacin i sam bio budala jer je on predao
svoj zivot smrti, i podnio grijehe mnogih, i tada namirio dugove koje sam nije

stvorio? Nije li on bio opijen vinom ljubavi i nehajan prema sebi (...)2"%%

Prinose toj temi svojim su tekstovima dali jo§ i sv. Jeronim, Commentariorum in
Micheam prophetam Libri duo, I. 2, ¢. 7, PL. 25, 1219 i Rikard od sv. Viktora, Tractatus de
gradibus caritatis, c. I, PL. 196, 1196 (usporedno s time, Gilbert iz Hoylanda objasnjava da je
poredak ljubavi stanovita opijenost u Sermones in Canticum canticorum, 41, 9, PL. 184, 219; 1,
7,PL. 184, 16).

Osobito je znacajna 67. propovijed sv. Bernarda, Amicitia pares aut accipit, aut facit
(Prijateljstvo ili prihvac¢a ili ¢ini jednakim).®”® Za razliku od tomistidkog stajalista, ona se u
potpunosti temelji na poimanju [prijateljstva izmedu nejednakih]. Ljubav, kakvom su je naSi
autori doZivljavali, stoga je egalitarna.671 Odnosno, bila bi zbog toga $to bi bila posve osobna —
Rousselot ovdje poentira kako spomenuti autori nisu bili u stanju dogurati ono izvorno u
njihovoj misli do logi¢na zaklju¢ka. Dodaje kako je pogodno biti posve osoban, budu¢i da to

podrazumijeva kako razlike u naravi ne postoje u ljubavi, da nejednakosti (fr. distances)

%7 Isto, str. 191; De consideratione, Prologue, PL. 182, str. 727—728.
%8 Jsto, str. 191; Serm. in Cant., 83, 3, PL. 183, 1182.
%09 Isto, str. 192.; 59, 1, 2, . c., 1062; PL. 183, 621, pa i kasnije 67, 3, I. c., 110-304.
670 | zvorna umotvorina sv. Jeronima, Commentariorum in Micheam prophetam Libri duo, . 2, c. 7, PL. 25, 1219.
671
Isto, str. 194.
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zamjetne umom ne postoje za srce. A to znaéi smjestiti "osobe" (fr. personnes) licem u lice,

ogoljene od svega, osim njihova svojstva da budu vrelo kretanja ljubavi.®?

Samo to kretanje, u konac¢nici, i upravo zato $to su "naravi" (fr. natures), nestale, postaje
apsolutno neobjasnjivo; a teorija, dotjerana do krajnjih granica, logicno dovodi do apsurdnog
usklika koji je neki ostraseni spisatelj (fr. littérateur exalté ) stavio u usta sv. Augustina
(zacijelo nije mogao gore izabrati): "Boze moj, da sam ja Bog, a ti Augustin, radije bih da si
Bog, a ja Augustin".673 Stovise, Bog uzvisuje ljude na svoju razinu. Zato je, takoreéi, Njegovo
pravo zahtijevati od njih ljubav koja nadilazi ljudske mo¢i. Raspravi su doprinijeli 1 Vilim iz sv.
Thierryja (Speculum fidei, PL. 180, 369), Baldwin iz Devonshirea (Tractatus tertius, PL. 204,
420), Gilbert iz Hoylanda (Sermones in Canticum canticorum, XIX, 2, PL. 184, 97) i Rikard od
sv. Viktora (Tractatus de gradibus caritatis, c. 2, PL. 196, 11991200.) Vidi takoder 2% 2% q. 27
a. 6 sv. Tome Akvinskoga.®t™

" iznalazi"

U povezanoj Rousselotovoj sustavnoj spekulaciji nasao se jedan autor koji
otajstvo vjere — Kristovo iskupljenje krvlju — iz ove bitne znacajke ljubavi: ujednacavanja onih
koji se medusobno vole. To je Vilim iz Auvergnea koji se na sljede¢i nacin izraZzava u svojoj

knjizi De causis cur Deus homo (O razlozima zasto je bog postao covjekom):

"Ako, dakle, zbog prijateljstva ljudski rod duguje Bogu umrijeti za Njega,

po istom pravom Bog duguje uciniti isto za njega [ljudski rod]." 673

To po njemu dokazuje da "protok ljubavi®, "prelijevanje (fr. redondances) ljubavi, a s
time i djela ljubavi, moraju biti na svom vrhuncu u Bogu. A najveée je medu djelima ljubavi
(kako Evandelje tvrdi) upravo "podvrgavanje smrti" (lat. susceptio mortis), slijedom cega
proizlazi da je Bog morao umrijeti iz ljubavi prema ljudima. Ovaj koncept, za Rousselota tako

naivno antropomorfic¢an, posve se uklapa u "ekstaticku" teoriju ljubavi.676

%72 |sto, str. 194.

673 Rousselot napominje kako sravnjavajuéa snaga ljubavi niposto nije augustinijanski pojam. Augustin uvijek
razumije ljubav kao podloZnost stvorenja Stvoritelju: ta su dva pojma u biti uZivatelj (lat. fruens)] i uzivani (lat.
fruendum).

o7 Isto, str. 194-195.

®" Isto, str. 195.; ¢. VII, t. I, str. 562.

676 |sto, str. 196.
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3.3.2.2.2.5. SAMODOSTATNOST (LJUBAV KAO KONACNI CILJ)

Naposljetku, ljubav je pod ekstatickim konceptom samodostatna ili slobodna zato $to je
odabrana zbog sebe same: ljubav pronalazi svoje opravdanje, osnovu, i kraj u sebi samoj.®’’
Posve prirodni zaklju€ak trijumfa ljubavi nad prirodom i umom, njenog prividnog trijumfa nad
samim Bogom, isticanje je transcendencije, potpune dostatnosti i univerzalne superiornosti (fr.

précellence) ljubavi.t’®

Sveti Bernard je to u vise navrata opetovao: "Ljubav je samoj sebi nagrada; njen je plod
izvodenje sebe same. Volim zato Sto volim; volim da bih volio" (Sermones in Cantica
canticorum, 83, 4, PL. 183, 1183). "Prava je ljubav zadovoljna sama sa sobom™ (De diligendo
Deo, c. 7, n. 17, PL. 182, 984). Hugo i Rikard od Svetog Viktora prate ga u stopu vlastitim
artikulacijama u De laude charitatis, PL. 176, 973 (Hugo) i Tractatus de gradibus caritatis, c.
11, PL. 196, 1202 (Rikard). Za ovog potonjeg: "Ljubav je u sredistu (...) To je pocetak i
konzumacija. Prikladno je u centru, budu¢i da se nalazi duboko u unutrasnjosti. Punina zakona je

(...) Nista nije dovoljno za ljubav, niSta manje od sebe" 6"

Prema Gilbertu iz Hoylanda, "Ljubav je uistinu slatka i samo je ljubav slatka, i sva je
ljubav slatka, ali nijedna se ljubav ne moze usporediti s Kristovom," (Sermones in Canticum
canticorum, 19, 1, 2, PL. 184, 96-97). Ovdje, ukazuje Rousselot, postajemo svjesni jednog od
najvelianstvenijih opéih mjesta srednjovjekovne religiozne literature. Elucidacije ove vrste
nastale su, kao same od sebe, na temelju odredenih psalama Svetoga pisma koji su citirani s
osobitom naklonoS¢u: Pjesma 8, 7; 1 Kor 13, 13; Rim 13, 10; Mt 22, 40. Takoder su imale
izvjesnu potkrjepu u mnogim izjavama crkevnih otaca, poglavito u poznatom izreci sv.

.....

Parthos tractatus decem, 7, 4, 8, PL. 35, 2033).%%°

877 sto, str. 16, 197.
578 |sto, str. 197.
879 |sto, str. 197-199.
880 |sto, str. 199.
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Nasi su autori medutim nadmasili patriste. Njihova tvrdnja o Sstanovitom prvenstvu
ljubavi, ako se ovaj izraz moze Koristiti, nije samo intenzivnija, ve¢ i preciznija. lako jo$ uvijek
implicitno, prisutnost metafizike ljubavi ve¢ je utjecala na njihove umove, ¢ime su se njeni
ucinci postali osjetni. To je nesvjesno navelo ove lirske pisce da prejudiciraju rjeSenje vrlo

delikatnog spekulativnog problema.®®!

Posljednja sustavna spekulacija naslovljena je "Bit blazenstva: Zaposjedanje ljubavlju".
Ako je ljubav opravdana kroz sebe, ako, kao $to je sv. Bernard rekao, ljubav "u cijelosti dostaje
sama po sebi", onda je ona sljedstveno jedina nuznost, kona¢ni kraj, kraj u sebi (propter se
volitum ili Zeljena za vlastitu korist na skolastickom jeziku). Za onodobne ljude, to je bilo isto
kao re¢i da je ljubav simo blazenstvo, a upravo je to izjavio Hugo od sv. Viktora: "to je srec¢a"
(lat. ipsa est beatitudo). Medutim, blazenstvo nije bilo zamiSljeno kao ista drugo doli
"posjedovanje najviseg Dobra." Dakle, djelovanje ljubavi treba pojmiti kao djelo formalnog
zaposjedanja. Rousselot iznosi podatak kako je ova koncepcija, vrlo rasirena u 12. stoljecu, imala

v . . . . 2
zna¢ajan utjecaj na razvoj skolastike.®

Za pocetak, naveo je nekoliko izvadaka iz djela dvanaeststoljetnih mistika:

"Netko Vas ima ukoliko Vas voli. (I dalje): Jer iako (...) nikakav vid duse

ili duha ne moze Vas razumjeti, ljubav ljubavnika, svejedno, koji Vas voli cijelog u

v . v . ’ .. v . .v. . 1b83
vasoj velicini obuhvaca Vas cijelog u vasoj velicini."

"Ljubiti znaci drzati; to takoder znaci postati slican i sjediniti se [s

drugim]. A zasto ne, kad je Bog ljubav?"®*

"Netko tko Vas voli, zauzima Vas. A Sto vise netko voli, to vise zauzima,

bududi da ste Vi sami ljubav, Vi ste sami milosrde (lat. caritas)".*®

%1 |sto, str. 199.
%82 |sto, str. 199-200. Vincelette pritom upozorava kako suitinsku razliku izmedu $kotizma i tomizma ne bismo
trebali traziti nigdje drugdje nego u pojmu duhovnog posjedovanja. Prema sv. Tomi, percipiranje je, za intelekt,
imati i biti. To je ono §to Duns Skot ili nikada nije mogao shvatiti, ili nikad nije htio priznati. Kao duboko logi¢an
um, on je u skladu s time u potpunosti preinacio svoju teoriju znanja i svoju ontologiju. Mogao je lako povjerovati
da je po tom temeljnom pitanju uskladen s patristickom i srednjovjekovnom tradicijom.
%83 Isto, str. 200-201; Vilim iz sv. Thierryja, De contemplando Deo, c. 8, PL. 184, str. 375-376.
%84 |sto, str. 201. Gilbert iz Hoylanda, Serm. in Cant., 8, 6, PL. 184, 51; vidi svejedno razliku izmedu tenere (drzati) i
teneri (biti drzan) isto, 9, 2, 3; vidi 13, 6.
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Sliénoga su mnijenja bili i nasa dva viktorinca, Hugo (De laude charitatis, PL. 176, 973;
vidi 975 i De sacramentis christianae fidei, b. 1l, p. 13, PL. 176, 534; vidi 535 B) i Rikard
(Tractatus de gradibus caritatis, c. II, PL. 196, 1200).%®® Trinaestsoljetni autor s viSe didakti¢kog
umijeca, kod kojega smo ve¢ zatekli neke arapske besjede (iako nas fluidnost njegova stila vise
podsjeca na Skolu sv. Bernarda) je Vilim iz Auvergnea, koji je takoder govorio o zaposjedanju
ljubavi. Nadovezujuéi se na nauk Dionizija Areopagita da ljubavnik postaje objekt (fr. la chose)

voljenog, on tvrdi da vrijedi i obrnuto u De moribus, c. IV, t. 1, str. 207-209.%%

Okrenimo se na koncu klasi¢énim autorima 13. stoljeca: evo kako se eklekti¢ni Albert
Veliki, ucitelj Tome Akvinskoga, izjasnio o tom pitanju. Za njega posjedovanje, kod duhovnih
bi¢a, nije identi¢no S razumijevanjem (lat. intellectus attingit rem in sua essentia, sed non
necessario tenet et habet eam). Slijede¢i Dionizija, poimao je ljubav kao kopéu koja veze i
strjelicu koja prodire u ljubljenoga. Po njemu sve vrline sjedinjuju pojedinca s Bogom kroz
zasluge, a do jedinstva dolazi na tri nacina: kroz kontakt, posjedovanje kroz prianjanje i drzanje,
i na kraju po inherenciji kad jedna stvar ulazi u drugu i preuzima dojmove i sklonosti iz njene
prirode. To je dodir ljubavi, no osim ovih na¢ina povezivanja ima jo§ jedan, Cetvrti, uzitak, okus
smirujuce slatko¢e (lat. fructus, gustus dulcendinis quietantis), koji odgovara uzitku (fr. la
délectation; lat. delectatio) drugih skolastika (Summa theologiae, 1 d. I. B a. 12 ad gclam 1, u:
Opera omnia, ur. Borgonet, Pariz 1898., v. XXV, str. 29-30 i ad 3., v. X1V, str. 159).°%®

Sveti Bonaventura na isti nacin povlaci razliku izmedu vizije, razumijevanja 1 uzivanja
(lat. visio, tentio et fruitio). Do¢im vjeruje kako posjedovanje formalno nije ni razumijevanje, niti
uzitak, on svejedno obznanjuje kako uZitak, jer je to jedinstvo ljubavi, viSe ujedinjuje od

razumijevanja (1 d. 1 a. 2 g. un., sol. i ad 2).%® Kardinal Matej iz Aquasparte na isti nacin

%85 |Isto, str. 201-201. Aelred of Rievaulx, Speculum caritatis, b. 1, c. 1, PL. 195, 505; na istoj je stranici Aelred
nazvao ljubav mjestom sposobnim [primiti] Boga (lat. locus capax Dei).

%% Isto, str. 202-203.

%7 |sto, str. 203.

%88 |sto, str. 205-208. Vincelette ocjenjuje kako za razliku od svoga ugitelja, Toma pori¢e zamisao kako ljubav
formalno dovodi do stvarnog zaposjedanja ljubljenoga od strane ljubitelja. Prije ¢e biti da ljubav ljubljenoga daje
ljube¢emu podcinivsi ljubavnika Zivotnom nacelu ljubljenoga, oduzimajuéi njegovu privatnu osobnost kako bi ona
sazdala dio nove cjeline. Uz viSe ljubavi, ljubavnik postaje podredeniji ljubljenome 1% 2% q. 27 a. 3. Nauk o
ljubljenome u ljubec¢emu (lat. amatum in amante) pronalazi svoju teoloSku primjenu u tomistickoj teoriji milosti (1
g.8a 3ad 4;1q.43a 3;4 CG. 23, 10): "Po ljubavi koju uzrokuje u nama Duh Sveti je u nama i time ga
posjedujemo." Milost je prema tome, kao nacelo bozanske naravi, u potpunosti tendencija, pokret prema slavi.

%89 |sto, str. 208.
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poducava kako je glavni ¢in volje ljubav, Sto se razlikuje od Zudnje i1 uzitka. Tim ¢inom volja
stize na i1 dostize svoj kraj, sjedinjena je s njim i pridrzava ga se savrSenije nego kroz intelekt.
Stjecanje ili postizanje najviSeg dobra zapoCinje sa znanjem, ali se usavrSava s ljubavlju
(Quaestiones disputatae selectae, g. 9, De cognitione, ad 9, Quaracchi 1903., str. 407-408).°®
Doctor subtilis, Ivan Duns Skot, s velikom je tehnickom precizno$éu kazao kako se blazenstvo
Bozje ne sastoji u stjecanju kraja prema ¢inu (raz)uma, ve¢ posve i prije svega u zaposjedanju
tog istog kraja ¢inom volje. Djelovanje volje formalno dovodi do posjedovanja najviseg dobra

(Ordinatio, Vols. I-XII, ur. C. Bali¢ i dr., Vatikan 1950., 4 d. 49 q. 3).%%
Rousselot na koncu razborito zakljucuje:

"Citatelj ¢ée primijetiti koliko je cudan takav ishod, nakon Sto je cuo
pristalice ekstatickog koncepta ljubavi kako proglasavaju Iljubav u biti
ponizavajucom i razornom. Ovaj rezultat je, medutim, neizbjezan: jer ako je
ljubav zasmisljena mocnijom od svih ostalih prirodnih sklonosti, kao Sto je
provodenje svoje tiraniju nad njima — buduci da su nasi autori Stovise bili
skolastici i nisu mogu ne vjerovati u skladnu konacnost prirode — onda je
ocigledno bilo nuzno da se posjedovanje vrhovnog dobra pripise onom nagnucu
dusi koje odnosi pobjedu nad svim ostalima. Pogledajte kako je ljubav sve za vas!
(lat. Vide quomodo totum tibi est dilectio!). Prema tome, pomicanjem iz pjesme u
sustav, nakanom da priopée objavu o suStini stvari, nasi su autori morali
formalno pripisati ljubavi, prema njenoj ulozi glavnog sredstva (fr. moyen
principal) u [zemaljskom] stanju putovanja (fr. 1 'état de voie), neposredni posjed

svrsetka (fr. 1a fin) u [nebeskom] stanju terminusa (fr. I' état de terme)".**

3.3.2.2.3. Fizicki koncept ljubavi

3.3.2.2.3.1. OSNOVNE ZNACAJKE

8% |sto, str. 208-209.
891 |sto, str. 208-210.
892 Isto. str. 210-211.
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Pored egoisticne ljubavi, i ekstaticke odnosno bezinteresnog pogleda na ljubav, Rousselot
je takoder predstavio i svoj omiljeni koncept, fizicku ili grko-tomisticku ljubav.®*® Ovaj koncept
ljubavi, koji zaprava i nema pandana kog Nygrena,®** takoder je sli¢an ljubavi koju favoriziraju
mnogi suvremenici, 1 ¢ini Rousselotov rad o ljubavi prilicno znacajnim i svrsishodnim za
istraiivamje.695 Fizi¢ko, razumije se, ovdje ne znaci tjelesno. Cak i najzagriZeniji zagovornici
ovog nacina razmiSljanja drze osjetilnu ljubav (fr. I'amour sensible) samo odrazom, blijedom
slikom duhovne ljubavi. Naime, fizicko ovdje oznacava prirodno i sluzi za odredivanje nauka
onih koji temelje sve stvarne ili moguce ljubavi na potrebnoj sklonosti prirodnih bi¢a da tragaju

za vlastitim dobrom.®°®

Amicabilia quae sunt ad alterum venerunt ex amicabilibus quae sunt ad seipsum
(prijateljski osjecaji koji se gaje za drugog proizasli su iz prijateljskih osjecaja koje gajimo za
sebe). Ova izjava Filozofa odnosno Aristotela u 9. knjizi "Nikomahove etike" mogla bi posluziti
kao zajednicko geslo svih predlagateljima fizitkog koncepta ljubavi.®®’ U njegovom se sklopu
smatra kako postoji fudamentalni identitet izmedu ljubavi prema sebi i ljubavi prema drugim
ljudima ili Bogu. Stoga se fizicki koncept ljubavi odlikuje jedinstvom, a ne dvojnoS¢u kao u
ekstatickom konceptu ljubavi.*® Ovdje ljudi nalaze vlastitu dobrobit u ljubavi prema drugim
ljudima i1 Bogu; oni ispunjavaju svoju narav na taj nacin. Stoga su u fizickom konceptu ljubavi
pozudna (lat. amor concupiscentiae) i prijateljska ljubav (lat. amor amicitiae) u savrSenom
kontinuitetu; ljubav prema drugima u skladu je s vlastitim prirodnim sklonostima. Uistinu, §to se
viSe pojedinac posvecuje drugima, to se viSe pronalazi i zadobiva samog sebe.”® Stoga, za
razliku ekstatickoga koncepta ljubavi, ovdje je samoljublje nuzna odlika svake prave ljubavi i
pojedinac na koncu pronalazi vlastitu dobrobit u ljubavi prema drugima i Bogu. Medutim, za
razliku od egoistickog koncepta ljubavi, ovdje nije sva ljubav motivirana iskljuc¢ivo skrbi za

vlastito dobro; uistinu, pojedinac prvenstveno voli druge radi njih samih. Ovaj se pogled na

*3 Isto, str. 16, 78-79, 133, 138, 151-152, 155, 233.

%4 Prema prevoditelju Rousselotova djela na engleski jezik, Alanu Vinceletteu, Nygren priznaje da su
srednjovjekovne teorije ljubavi pokusali uklopiti sebi¢nu ljubav i onu usmjerenu prema drugima, ili eros i agape, u
ono §to on naziva caritas-sinteza, ali misli da su svi takvi pokusaji uskladivanja dvije vrste ljubavi u zabludi (vidi
isto, str. 55-56, 451-452, 465-475, 638-658). Za njega pravo kr§canstvo, kao $to nalazi kod ranih kr§¢ana i Luthera,
karakterizira agape ili ljubavi prema drugome posve oslobodena od samoljublja (vidi isto, str. 217, 681-691, 709-
716, 720-721, 739-741).

%% Isto, str. 16-17.

%% |sto, str. 78.

%7 sto, str. 82.

*% Isto, str. 17, 155.

*9 Isto, str. 17, 78, 169.
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ljubav posljedicno moze takoder zvati harmoni¢ni koncept ljubavi budu¢i da pomiruje

samoljublje i drugoljublje.”®

Rousselot detektira fizicki koncept ljubavi kod Aristotela, pseudo-Dionizija, Huga od sv.
Viktora i u ranim spisima sv. Bernarda. No za njega je ipak Toma Akvinski zastupnik fizicke
ljubavi par excellence. To je zbog toga Sto Akvinac drzi da su ljubav prema sebi i ljubav prema
Bogu u savrienoj suglasnosti.”™ On prema tome tvrdi kako osoba voli ljude i Boga zato §to
pronalazi vlastito dobro u ljubavi prema njima. Toma spaja Aristotelovo glediste kako je
samoljublje temelj naSe ljubavi prema drugima, s glediStem Augustina, da u svakom djelovanju
pojedinac traZi vlastitu sreéu, kako bi iznjedrio vlastiti fizi¢ki koncept ljubavi.””® To dovodi do
izjave sv. Tome da je stvar voljena do te mjere do koje pojedinac stjece vlastito dobri i ispunjava
svoje prirodne teznje voleci je (In librum beati Dionysii De divinis nominibus expositio, c. 4, 1. 9;
1% 2% . 28 a. 6; 2% 2* . 26 a. 13 ad 3; 3 Summa contra Gentiles, ur. Ceslas Pera, Petrus Marc i
Pietro Caramello, Torino — Rim, 1961., 17, 8).®

Rousselot ukazuje kako Toma ovdje dolazi blizu zastupanja egoisti¢nog koncepta ljubavi
1 tvrdi kako volimo druga bica isklju¢ivo radi nas samih. Uistinu, Tomu su povremeno tumacili
na taj nacin. No Rousselot obrazlaze da Akvinski ide onkraj egoistiCkog koncepta ljubavi 1
zapravo zagovara fizi¢ki koncept. To je zato Sto za tog dominikanskog crkvenog naucitelja ljudi
ne vole druge samo da bi se okoristili, ve¢ staraju o dobru drugih jednako spontano, prirodno 1

704

izravno kao S§to staraju o vlastitom dobru.”™" Drugim rije¢ima, prilikom djelovanja ljudi nisu

prvenstveno motivirani Zudnjom da traze vlastito dobro nego radije Zudnjom da traze dobro
drugih ljudi i Boga, §to je posvemasnjem skladu s njihovim vlastitim Zudnjama i interesima.’®
I1i, kao Sto je Rousselot dovitljivo sro¢io:"Umjesto da svede ljubav prema Bogu na obi¢an oblik

samoljublja, ljubav prema sebi svedena je tek na oblik ljubavi prema Bogu.’®

Pa opet, kako Akvinac moze legitimno drzati istinitim da je pravi put da se zavoli sebe

voljeti Boga, ili da je prilikom djelovanja pojedinceva prvenstvena briga voljeti Boga radi Njega

90 |sto, str. 17.

™1 Isto, str 17, 78.

02 Isto, str. 17, 82-84, 109-112.
703 Isto, str. 18.

%4 Isto, str. 18, 87.

795 |sto,str. 18, 89-95.

796 |sto, str.18, 94.
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samoga, ali da postupajuci tako pojedinac stjece vlastitu dobrobit? Rousselot kaze kako Akvinac
moze tvrditi takve stvari zato $to se poziva na nacelo transcendentalne unije u kojoj ljudi stvaraju
jedinstvo s Bogom. Na taj nacin Toma zakljuCuje kako je unija prije nego egoisticna
individualnost krajnji temelj i ideal ljubavi.”" Ovo je nadelo jedinstva eksplicirano od strane

Rousselota u vidu triju vaznih teorija Tome Akvinskoga.

3.3.2.2.3.2. TOMISTICKO RJESENJE PROBLEMA LJUBAVI
A) Teorija o cjelini i dijelovima

Prva je teorija o cjelini i dijelovima. Rousselot istice da Akvinac navodi u nekoliko
njegovih spisa kako se prirodni dijelovi voljno Zrtvuju za dobrobit cjeline o kojoj ovisi njihova
egzistencija (3 d. 29 g. 1 a. 3; 3 CG. 24: 3; Quaestiones de quodlibet I-XII, ur. R. M. Spiazzi,
Torino 1956.,1q.34a.8; 1 q. 60 a. 5; 12 2* g. 109 a. 3; 2 2* q. 26 a. 3).”% Stovise, ova je ljubav
dijelova prema njihovoj cjelini neegoisti¢na, jer "dio doista voli dobro cjeline kao nesto sebi
istovrsno; ne, medutim, podvrgavaju¢i dobro cjeline sebi, nego prije podvrgavajuéi sebe dobru
cjeline" (2* 2*° . 26 a. 3 ad 2). 1z toga slijedi da se "dobrobit dijela ostvaruje uime dobrobiti
cjeline™ (1* 2* g. 109 a. 3). A s obzirom na ljude, sveti Toma nastavlja s tvrdnjom da su oni
dijelovi vece cjeline odnosno Boga. Tako, kao dijelovi, ljudi vise skrbe za dobro cjeline (npr.
Boga) ¢ijim su oni dijelom, nego za vlastito dobro. Doista, prirodnom sklono$¢u, kaze Rousselot,
svaki pojedini Covjek voli svoje vlastito dobro vole¢i Boga koji je opée dobro cijeloga

svemira.’® Nekoliko Akvin&evih izreka oprimjeruju ovo glediste. [zdvojit ¢u jedan:

"I, stoga, kako je bilo koji dio nesavrsen sam po sebi, buduci da ima svoje
savrSenstvo u cjelini, slijedi da prirodnom ljubaviju dio skrbi vise o ocuvanju
cjeline doli sebe. Tako Zivotinja prirodno izlaze svoju Sapu za obranu glave o
kojoj ovisi dobrobit cjeline. I stoga ima cak slucajeva da se pojedini ljudi izlazu
smrti radi ocuvanja zajednice kojoj pripadaju. Buduci da se nase dobro nalazi u

potpunosti u Bogu, kao u prvome univerzalnom i savrsenom uzroku dobara, dobro

7 Isto, str. 18, 78.
78 Isto, str. 18.
799 |sto, str. 19, 87-93, 111-113.
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koje je u Njemu prirodno je prijatnije od onoga koje se nalazi u nama. Stoga

slijedi da je Bog prirodno voljen prijateljskom ljubaviju od strane ljudi vise od
njih samih (3d. 29 g. 1 a. 3)"."%°

Voljeti Boga iznad svega ostaloga 1 viSe od sebe nije samo prirodno za andela i ljude ve¢
1 za sva bica, voljela ona bilo razumno bilo prirodno. Zapravo, prirodna nagnuéa mogu se
osobito raspoznati u onim stvarima koje djeluju prirodno, bez razmisljanja, jer na ovaj nacin
svaka stvar djeluje u prirodi onako kako joj po prirodi odgovara. Sada uvidamo da svaki dio
stanovitim prirodnim nagnu¢em djeluje za dobro cjeline, ¢ak i pod rizikom ili sebi na Stetu, kao
Sto je jasno kada netko ispruzi ruku pred mac¢ kako bi zastitio glavu, o kojoj ovisi dobrobit
cijelog tijela. Stoga je prirodno da svaki dio na svoj nacin treba voljeti cjelinu vise od sebe. [ u
skladu s ovim prirodnom nagnu¢em i s politiCkom krepo$cu, dobar se gradanin ili gradanka
izlaze riziku smrti u ime opcéeg dobra. Jasno je kako je Bog opce dobro cijeloga svemira i svih
njegovih dijelova. Prema tome, svako bi¢e na svoj nacin prirodno voli Boga vise od sebe:
nesvjesna bica, primjerice, prirodno, iracionalne Zzivotinje osjetom, a razumna bica putem

intelektualne ljubavi koja se zove dilectio (Quaestiones de quodlibet, 1 a. 8)."*

Ovdje vidimo da 1ljudi prirodno vole Boga vise od sebe samih
zbog toga $to se kao dijelovima njihovo istinsko dobro nalazi u vecoj cjelini, koja je Bog. Doista,
Rousselot razlaze da za Akvinca ljudi nisu samo dijelovi Boga poput kakvih komada vece cjeline
(npr. numericko ili kvantitativno jedinstvo), oni su prije dijelovi Boga u smislu da su sudionici
Boga 1 crpe susto svoje bi¢e od njega (npr. transcendentalno jedinstvo). To ih tim viSe navodi da
pronalaze vlastito dobro vole¢i Boga. Kao §to Akvinac izric¢e: "buduéi da svako bice, ve¢ prema
tome $to je ono po prirodi, potjeCe od Boga, slijedi da kroz prirodnu ljubav ¢ak i andeo i Covjek
vole Boga u vecoj mjeri i primarnije od sebe samih" (1 q. 60 a. 5). Tako u konacnici, prema
Rousselotu, Akvinac tvrdi da ljudi prirodno vole svoje vlastito dobro vole¢i Boga zato $to su oni
dijelovi i sudionici Boga te kao takvi nisu samo osamljene individue veé¢ ¢lanovi veéeg jedinstva

ili cjeline.”*?

% sto, str. 19.

" Isto, str. 19-20.

2 Vincelette napominje kako sveti Toma takoder ustraje pri tome kako osoba ne moze vise mrziti samog sebe (1a
2ae q. 29 a. 4) nego $to moze mrziti dobro ili blazenstvo (isto.; vidi 1a 2ae q. 5. 8, q. 10 a. 2 itd.). Nadnaravna nacela
u skladu su s prirodnim sklonostima: ljudi moraju voljeti sebe viSe nego $to vole druge (Quodl 8, 8: Peccaret u
ordine caritatis magis alium quam sebi diligens — Osoba bi sagrijesila u redoslijedu ljubavi ljubeéi drugoga vise doli
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Alan Vincelette upozorava kako nisu bas svi bili uvjereni kako ova Akvinceva teorija
mozZe jamdéiti nesebi¢nu ljubav prema drugima. Duns Skot je bio izrazito kritian spram nje
tvrde¢i kako nijedno stvorenje nije uistinu dio Boga buduci da se bi¢a i Stvoritelj razlikuju 1 kako
je zamisao da se ljudi Zrtvuju za druge jer je njihova privatna dobrobit vezana uz dobrobit
zajednice eklatantno egoisti¢na (Ordinatio, III dist. 27 q. 1 a. 3). BliZe sadasnjici, Max Scheler je
takoder kritizirao Tominu analogiju dijela za cjelinu. Scheler se slaze kako nalazimo nase najvise
dobro u ljubavi, ali tvrdi da se ljubav u svom najdubljem smislu ne sastoji u ophodenju s drugom
osobom kao da su ona ili on identi¢ni s nama samima.”** Svetog je Tomu doduse od takvih
kritika branio dominikanac Cajetan (1469. — 1534.) koji je napisao da razlog zbog ¢ega se dio
izlaze za cjelinu nije poistovjeéivanje s njom. Umjesto toga, po samoj svojoj prirodi i biti dio je
prvotno i sustinski za cjelinu i od cjeline. Svako je stvorenje stoga prirodni dio svemira i

. . oy 714
posljedi¢no voli svemir vise od sebe.

B) Teorija o univerzalnoj sklonosti svih stvari prema Bogu

Teorija o cjelini 1 dijelovima izravno vodi do druge Akvinfeve znacajne teorije, one o
univerzalnoj sklonosti svih stvari prema Bogu.”™ Toma, kao §to smo vidjeli, drzi da sva bi¢a
prirodno zude da osiguraju vlastito dobro. A kako se njihova dobrobit kao dijelova nalazi u
Bozjoj dobrobiti, koji je njihova cjelina, sva bi¢a kona¢no zele Boga nad svim drugim stvarima i

vole vlastitu dobrobit radi Boga, opée dobro cijeloga svemira (1% 2% ¢. 109 a. 3; 3 Summa contra

sebe same). Vidi Sermones Dominicales, Serm. 25), gdje bi osoba sebe trebala voljeti ¢ak i vise od vlastitog bra¢nog
druga (2°2* q. 26 a. 11 ad 2).

3 |sto, str. 20. Max Scheler, The Nature of Sympathy, prev. Peter Heath, Hamden 1973, str. 128)

" |sto, str. 20. Za razli¢ita tuma&enja Tomine teorije o cjelini i dijelovima, i o tome je li ona egoisti¢na ili nije, vidi
Louis-Bertrand Geiger, Le probleme de l'amour chez S. Thomas d'Aquin (Conférences Albert-Le-Grand, 1952),
Montréal — Pariz 1952.; L.-B. Gillon, O.P., L'argument du tout et de la partie aprés saint Thomas d'Aquin,
Angelicum 28, 1951, str. 205-223; 346-362; isti, Genése psychologique de la théorie thomiste de I'amour, Revue
Thomiste 46, 1946., str. 322-329; Etienne Gilson, The Spirit of Medieval Philosophy, prev. A. H. C. Downes, New
York 1940.; Thierry-Marie Hamonic, Dieu peut-il étre 1égitimement convoite?, Revue Thomiste 92, 1992., str. 239-
266; R. Mary Hayden, The Paradox of Aquinas' Altruism: From Self-Love to Love of Others, Proceedings of the
American Catholic Philosophical Association 64, 1990., str. 72-83; Jean-Hervé Nicolas, O.P., Amour de soi, amour
de Dieu, amour des autres, Revue Thomiste 56, 1956., str. 5-42; H.-D. Simonin, O.P., Autour de la solution thomiste
du probléme de 1'amour, Archives d'histoire doctrinale et littéraire du moyen dge 6, 1931., str. 174-276; Avital
WohlIman, Amour du bien propre et amour de soi dans la doctrine thomiste de I'amour, Revue Thomiste 81, 1981.,
str. 204-234.0vaj je iscrpan popis, kao i prethodne, podastro Alan Vincelette.

" Isto, str. 20-21, 94-98, 117-21.
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Gentiles, 24, 6). Tako sva bic¢a, bilo svjesno ili nesvjesno, imaju sklonost prema Bogu i teze

prema Njegovoj dobroti.”*®

To zapravo znaci da, u prirodnoj cjelini, dio nema individualnost ili jedinstvo koje bi
mogle oformiti skupinu s (fr. faire nombre) individualnosti ili jedinstvom cjeline, i time biti
"protiv" nje. Medutim, upravo u slucaju ljubavi prema Bogu, iskustvo pokazuje da postoji
moguénost sukoba.”*” Sveti Toma pronalazi da razlog za to lezi u slu¢ajnom poreme¢aju prirode
— isto¢nom grijehu. Bez njega, ljudi bi podredili "svoje" interese Bozjima jednako spontano kao
Sto se ruka da ugroziti radi sigurnosti lica ili zenka za svoje mlade (la 2ae q. 109 a. 3). U
racionalnih bi¢a nalaze se dvije razine nagnuca. Utoliko §to su bi¢a prirode (lat. naturaliter), ona
vole Boga vise od sebe ali to ne znaju. Utoliko §to konceptualiziraju i rasuduju (lat. rationaliter),
ona za svoju savjest prevode ovo nagnuce k Boga u nagnucée prema "op¢em dobru". Prema tome,
vrlina se sastoji u tome $to ne predlaze kao kraj bilo koju drugu cjelinu posvemasnjeg zbira bica
¢ije se dobro podudara s dobrom samoga Gospodina; i pojedinac uvijek djelujué¢i kao da
intuitivno sluti da je nagnuce prema "opéem dobru" samo izraz, u skladu s prirodom racionalnih

Zivotinja, zudnje koja privija svako bice Bogu.718

C) Teorija podudaranja duhovnoga dobra s dobrom u samome sebi

Naposljetku, kaze Rousselot, Akvinac se poziva na teoriju podudaranja duhovnoga dobra
s dobrom u samome sebi kako bi uspostavio tvrdnju fizickog koncepta ljubavi da ljudi pronalaze
vlastito dobro u ljubavi prema Bogu — npr. da je ljubav prema sebi u skladu s ljubavlju prema
Bogu. Rousselot istice da se za Akvinca "naSe dobro, u stvari, ne moze razlikovati od Bozjeg
dobra, zato $to je Bozje dobro naSe dobro, ¢ak i viSe od naSeg vlastitog dobra". Tomu je tako
zbog toga §to je krajnje dobro duhovnih bi¢a poput ljudi intelektualno zaposjedanje Boga u
beatifikacijskoj viziji.”*® Stoga, iako ljubav prema Bogu moze iziskivati odredene Zrtve od strane
pojedinca, poput zZrtvovanja necijih nizih senzualnih dobra, ove Zrtve na koncu promicu njegovo
vlastito dobro kao duhovnoga bic¢a 1 vode ka beatifikacijskoj viziji u sljede¢em Zivotu. Tako se

prema Akvincu istinsko dobro ljudi nalazi na duhovnoj ravni, gdje uslijed Zrtvovanja nizih

18 |sto, str. 20.21.

7 Isto,str. 95.

18 isto, str. 96-98.

9 |sto, str. 22, 99-104, 114-130.
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senzualnih dobara iz ljubavi prema Bogu, osoba na kraju stjeCe visa duhovna dobra.”®® Ljubav
prema drugim ljudima i Bogu prema ovo gledistu skladno zdruzuju prijateljsku i pozudnu ljubav;
ljubeéi druge radi njih samih, pojedinac nalazi ispunjenje, sreéu i radost za sebe.’?! Podsjetimo,
dok za ekstaticki koncept ljubavi voljeti Boga znaci ponad svega "izgubiti vlastitu dusu", to u

grko-tomistickom poimanju ljubavi zna&i "povratiti je".’?

3.3.2.2.33. DVA SREDNJOVJEKOVNA NACRTA FIZICKOG KONCEPTA
LIUBAVI

A) Hugo od sv. Viktora

Rousselot okoncava svoju obradu fizi¢ke ljubavi prilazuéi srednjovjekovne nacrt o njoj
od strane Huga od sv. Viktora i sv. Bernarda. Njihovi teorijski spisi pruzaju nam sjajne primjere
logic¢ke nuznosti misli, dok njihovi prikazi Ciste ljubavi odaju nedostatak ekvilibrijuma $to nam

y T . . w123
dopusta da adekvatnije cijenimo izvornu vrsno¢u Tominog rjesSenja.

Rousselot predstavlja Akvincevu fizicku teoriju ljubavi na osobito zgodan nacin
suprotstavivsi je Hugovoj.724 Upravitelj viktorinske Skole tretira problem ¢iste ljubavi u drugoj
knjizi svoje rasprave "Sakramenti kr§¢anske vjere" (De sacramentis christianae fidei), koju je
napisao oko 1135. godine. Zapocinje konstatacijom da je ljubav, uz strah, jedna od dviju
praiskonskih emocija (De sacramentis christianae fidei, b. I, p. 13, c. 3, PL. 176, str. 527.; c. 4;
c. 5) Kao $to smo se ve¢ uvjerili, za Huga ljubav prema Bogu proistjeCe iz zelje da ga

posjedujemo, imamo za sebe. (I. c., c. 6, str. 528-529).’®

Nas je francuski isusovac smatrao
nec¢uvenim apsurdom tvrditi da osoba ljubi Boga kako bi mu dao ili u¢inio nesto dobro za Njega,
a ne kako bi primio Njegovu milost, a posebice mu je upao u o¢i Hugov propust da u potpunosti

prepozna pozudnu i prijateljsku ljubav (lat. amor concupiscentiae i amor amicitiae), kad je Bog

29 |sto, str. 22, 102-103, 133.
2L Isto, str. 21, 98.

722 Isto, str. 133.

23 Isto, str. 134.

24 sto, str. 22.

725 |sto, str. 134-135.
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je okoncanje nase ljubavi. Oni koji vjeruju da mogu odvojiti, makar u mislima, ljubav prema

Bogu i Zudnju da se Boga ima za sebe, "budale su koje same sebe ne razumiju."’?°

Hugov odgovor na problem C¢iste ljubavi sastoji se, ukratko, u identificiranju u samom
njihovom konceptu pozudnu 1 prijateljsku ljubav, svode¢i ovu prvu na ovu drugu. On time
zauzima stav dijametralno suprotan onome Abelarda, koji je nedvojbeno Zelio pobiti. (I. c., c. 7,
col. 533 i c. 8, col. 334). Kad kaze da je Cinjenica $to je Bog prisutan u drugom ¢ovjeku dovoljan
razlog da mu taj ¢ovjek omili, on predmnijeva da moze voljeti bozansko dobro na nacin da ga ne
zeli za sebe. Misli koje su mu ovdje pale na pamet pokazuju da je njegovo smuseno razmisljanje,
identi¢no razmisljanju vecine drugih onodobnih skolastika, bilo manje restriktivno od njegove
teorije. Njegov je pokusaj spekulativnog rjeSenja stoga podbacaj. Zadovoljavajuc¢i odgovor na
problem ljubavi, iz perspektive fizicke teorije, moze dati samo otkrivanje nuzne i nerazdvojne

veze izmedu ljubavi prema bliZznjemu i ljubavi prema sebi, $to je temelj ljubavi prema Bogu.727

Hugo na tom tragu izjavljuje:

"Ljubi (...) svoje bliznje kao sebe ljubeci njihovo dobro koju ljubis i radi
sebe. Jer ljubiti bliznje ljubiti je dobro radi njih. Ta mogao bi ljubiti dobro svojih
bliznjih, cak i ako ga ne ljubis radi njih. Jer mozes ga ljubiti radi sebe ili nekog

drugoga, a ne radi svojih bliznjih, stoga ih ne bi volio."?®

Rousselot procjenjuje kako bi ovo proturjecje nestalo da je Hugo mogao promatrati svaku
tvar na svijetu kao ud jednog tijela, kao dio koji Zeli dobro cjeline viSe nego S§to Zeli svoju
vlastitu dobrobit. Ako svako bi¢e ponaosob voli beskona¢no Bice vise od sebe, a sebe voli samo
zato Sto voli beskona¢no Bice, ne samo da njegova ljubav prema samome sebi ne moze biti
protiv njegove ljubavi prema Bogu (budu¢i da se ne moze pravilno razluciti od nje), nego cak 1
njegova ljubav prema Bogu (Sto se postize i za ¢ime se tezi kroz ljubav prema sebi) moze biti

bezinteresna. To je neSto u Sto Hugo od sv. Viktora nije proniknuo: svako pojedino bice voli

726 |sto, str. 135-136.
727 |sto, str. 137-139.
2 De sacr, |. c., c. 10, col. 537.
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sebe kao dio, te stoga naravno moze biti potaknuto da se zrtvuju za druge dijelove uz prosudbu

da je to potrebnije za dobro cjeline. A upravo je ta Zrtva utemeljena na ljubavi prema sebi.”?®

B) Sveti Bernard

Bernard iz Clairvauxa prvorazredni je teoreti¢ar ljubavi u 12 stoljecu. Rousselot je zato,
kao s§to smo vidjeli, opSirno navodio njegove propovijedi u svom tretmanu ekstatiCkog koncepta
ljubavi, koji bi se cak mogao okarakterizirati kao "bernardovski koncept" par excellence. Tome
nasuprot, cjelokupna doktrinarna okosnica koja podupire raspravu "O ljubljenju Boga" (De
diligendo Deo, PL. 182, 973-1000), napisanu oko 1126. godine, je grko-tomisticka. Prema tome,
njegova se nacela i razradena poimanja u potpunosti moraju smatrati fizickim konceptom

ljubavi.”°

Autor se bavi i temeljem i nastankom ljubavi. Za njega temelj ljubavi sacinjava
komunikacija dobara ¢ije je pocelo Bog a kona¢no su odrediste ljudi. Trebamo voljeti Boga zbog
onoga §to On zasluzuje. ali i zbog naseg napretka (lat. merito suo, commodo nostro). A kako
bismo razvili prvu od te dvije tocke, sv. Bernard opisuje darove koje nam je podario Bog; u cilju
razvoja druge tocke, on opisuje darove kojima ¢e nas tek Bog obdariti. Od pocetka do kraja, na
Boga se dakle gleda kao na dobro ljudi (c. II, 6, str. 978; V, 15, str. 933; V, 15, str. 983; VII, 18,
21, 22, str. 985-987).”*! Kod nastanka ljubavi, prevladava zamisao o kontinuitetu samoljublja i
svetoljublja, i o tome da je ljubav ujedinjeno i neprekidno gibanje ¢ije je porijeklo egoisticno, §to
je bitna znacajka grko-tomistickog poimanja ljubavi. Ipak, Bernard ovdje ide jo§ dalje od Tome,
zato $to je samoljublje koje smjesSta na polaziste usko, izopaceno samoljublje, koje obiljezava
greS$nu narav (vidi VIII, 23; XV, 39, 998; VIII, IX, X; vidi XV gdje formulacija tre¢eg stupnja

ljubavi glasi: "non iam propter se, sed propter ipsum" (ne radi sebe nego radi Njega)).”*?

Shodno ovom nacinu razmisljanja, pohlepu (lat. cupiditas) je Bernard zamislio kao sam

temelj prirodnog apetita koju ¢e ljubav (lat. caritas) sacuvati, iako ¢e je i usmjeriti. Postoji,

733

dakle, samo jedna struja ljudske Zelje koju treba kanalizirati.”™ Prema Rousselotovu videnju,

29 Rousselot, Problem of Love, str. 141-142.
30 |sto, str. 143.

3! |sto, str. 143-145.

32 |sto, str. 145-146.

33 |sto, str. 146.
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manje tehnicki, ali viSe knjizevno potkovano od djela "O sakramentima?" (lat. De sacramentis
christianae fidei) od viktorinca Huga, rasprava klervoSanina Bernarda ujedno lukavije skriva

svoje logic¢ke nedosljednosti, koje ¢e medutim pazljivo promatranje otkriti.

Prva od tih, prili¢cno upadljiva, javlja se u 7. poglavlju (VII, 17, 1. c., str. 984-985).
Jednom kad se prizna da istinski ljubitelj zudi za zaposjedanjem ljubljenog objekta, onda se vise
ne moze zagovarati s punom logi¢kom strogocom da je prava ljubav zadovoljna sama sa sobom.
Bernard ovdje spaja grko-tomisticko poimanje suStinske neimaStine ljubavi s ekstatickim

poimanjem njene potpune dostatnosti (X, 27, str. 990; vidi XV, 39, str. 998)."3*

Osim toga, on smece s uma ono §to je ipak ponovio tri puta, a to je da ljudi izvode svoje
cjelokupne bice od Boga (I, 6, V, 14 V, 15). A isklju¢ivanjem same ljudske osobnosti iz te
bozanske velikodus$nosti, on zamjenjuje zamisao stvaranja sa zamisli slobodne donacije izmedu
dva ve¢ postojeca uvjeta koji nisu ujedinjeni nikakvom vezom prirode kao temelj nase ljubavi
prema Bogu (1, 1, str. 975; vidi u c. XII, 34, X, 28.; VI, 16, 984, V, 15, 983, Sermones de sanctis
et de diversis, 22, PL. 183, 595.).”*°

Rousselot isti¢e da njegove primjedbe glede sitnica poput na¢ina govora i slikovitih
izraza imaju odredenu tezinu zbog toga Sto se u njima naziru tragovi ekstatickog koncepta
ljubavi. Ovaj koncept pretpostavlja na izvoriStu ljubavi dva osobna izraza koje smatra
odijeljenima od njihovih prirodnih odnosa, a idealni cilj ljubavi smjeSta u posvemasnje
podcinjavanje ljubiteljeve osobnosti (fr. personnalité) osobnosti ljubljenoga. U mjeri u kojoj
covjek dijeli ovaj na¢in razmisljanja, manje je sposoban precizno utvrditi "fizi¢ko" rjeSenje,
budu¢i da su nacela Tome Akvinskog susta suprotnost od onih ekstaticke ljubavi. Sv. Toma drzi:
1) da ljubimo Boga kao beskonacno bice, izvoriste cjelokupnog bitka; 2) da je Bog, koji je "Cista
forma" 1 ne moze stvarati skupinu ni sa ¢im, zahvaljuju¢i Njegovoj beskrajnoj tankocutnosti
sposoban prodrijeti 1 "izvijestiti" stvorene duhove tako da Sto su viSe u Njegovom posjedu, to je

vjerojatnije da ¢e "povratiti sebe"."%

S ovim bih zakljuc¢kom zavrs$io opis glavnih znacajki fizicke 1 ekstatike ljubavi.

3% |sto, str. 148.
3 |sto, str. 150.
3 |sto, str. 151.
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3.3.2.2.4. Recepcija Rousselotovih djela

Dalo bi se o tome raspravljati, ali podjela na fizicku 1 ekstaticku ljubav Pierrea
Rousselota doima se boljom i rafiniranijom od slicne Nygrenove razdiobe izmedu erosa i agapea

i da uz to pruza pogled na ljubav koji favoriziraju suvremeni filozofi.”’

Tragi¢na prerana smrt,
sa samo 37 godina u rovovima u jeku Prvog svjetskog rata (1915.) okoncala je potencijalno
briljantnu Kkarijeru ovoga isusovca rodom iz Nantesa. Punim imenom Pierre Marie Jean Jules

Rousselot, roden je 29. prosinca 1878., 78

pristupio je Druzbi Isusovoj 1895., a zareden za
svecenika 1908., iste godine kada je stekao doktorat za dvije teze koje je obranio na Sorbonni:
djelo koje sam na prethodnim stranicama ispreturao, Pour I'histoire du probleme de I'amour au
Moyen Age i L'intellectualisme de saint Thomas. Rousselot je bio smatran prvim i
najoriginalnijim genijem "transcendentalnog tomizma" koji se uhvatio u koStac s racionalizmom
svoga doba i uspio nesumnjivo dokazati kako intelektualizam (lat. intellectus) Tome Akvinskog
predstavlja posve zasebnu filozofiju.”* Sljedeée je godine poteo predavati na Katolickom

institutu u Parizu, gdje se zadrzao do 1914. Ubijen je u bitci kod Epargesa 25. travnja 1915.7°

Nazalost, njegovo vazno djelo o srednjovjekovnim teorijama ljubavi ovdje izloZeno
steklo je tek skromnu paZnju u engleskogovorec¢im zemljama zbog nepostojanja prijevoda. U
zelji da poprave takvu situaciju, isusovacko SveuciliSte Marquette iz Milwaukeeju u saveznoj
drzavi Wisconsin pokrenulo je potkraj 20. st. prevodilacki pothvat izdavanja Rousselotova opusa
na engleskom jeziku u cetiri dijela, popracena opseZznim urednickim uvodima i biljeSkama
prevoditelja. Dosada je objavljeno: Intelligence: Sense of Being, Faculty of God (1999.), The
Problem of Love in the Middle Ages: A Historical Contribution (2002.) — prijevod i Uvod Alana

Vincelettea, redaktura i korektura Pola Vanveldea, i Essays on Love and Knowledge (2008.), a

737

Isto, str. 12.
738 Ne treba ga brkati s Jean-Pierreom Rousselotom, francuskim foneti¢arom, takoder sveéenikom (1846. — 1924.)
73 http://www.marquette.edu/mupress/Rousselot1.shtml, pristupljeno 6. 6. 2015.
"0 https://en.wikipedia.org/wiki/Pierre_Rousselot; https:/fr.wikipedia.org/wiki/Pierre_Rousselot, pristupljeno 6. 6.
2015.
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preostaje jos zbirka njegovih neobjavljenih biljeski, dnevnika i drugih radova, koja ¢e se urediti

probiranjem grade iz francuske isusovacke pismohrane.”*!

John Cowburn, teoloski autoritet, posvetio je fizickom 1 ekstatickom konceptu (i
posljedi¢no Rousselotu) nekoliko poglavlja svoje knjige pod upecatljivim naslovom "Ljubav"
(eng. Love).”* Prema tom australskom profesoru filozofije svaki od njih vrijedi za jednu vrstu
ljubavi; nijedan nije istinit za ljubav u svim njenim oblicima. U jednu ruku, autori fizickog
koncepta ljubavi pravilno su objasnili solidarnu ljubav (ljubav prema drugima izvedenu iz
samoljublja) no pogrijesili su pretpostavljaju¢i da njihovo objasnjenje odgovara spolnoj ljubavi i
prijateljstvu. I drugi autori u sklopu ekstaticke tradicije valjano su opisali spolnu ljubav i

prijateljstvo, ali njihov se koncept ne uklapa u roditeljsku, bratsku i sli¢ne ljubavi.”?

Bez obzira na to, nitko od dosad navedenih humanista nije primijenio Rousselotove
koncepte kao teorijski okvir za jezi¢nu-povijesnu analizu srednjovjekovnih knjizevnih djela.
Shodno tome, ljubavni problem nije prepoznat niti su pasije po tom pitanju uvrstene u sintezu
Lynette Muir, Love and Conflict in Medieval Drama: The Plays and their Legacy, koja inace
pokriva $irok dijapazon od marijanskih mirakula do bliskoistocnih narodnih prica nastalih u
rasponu od 7 stolje¢a. Isto tako, mada u svojim hvaljenim studijama Charles Baladier (Erés au
Moyen Age: Amour, désir et délectation morose) i Jean Verdon (L'amour au Moyen Age: La

chair, le sexe et le sentiment) raspravljaju o re¢enim konceptima, ne idu dalje od teorijske razine.

Sam Rousselot skromno je naveo kako nije gajio ambiciju da napise povijest spomenuta
dva koncepta ljubavi makar 1 samo tijekom 12. 1 13. stoljeca., $to je razdoblje na koje je njegovo
djelo ograniceno. Njegova je pak namjera bila prikupiti materijale za one koji bi se odvazili na
takvu studiju, i kako bi bacio svjetlo na odredene tocke u vezi sa skrivenim logi¢kim odnosima

koji su dovodili do toge da te ideje konvergiraju ili se sudaraju jedna s drugom.’**

1 Medu djela koja se bave Rousselotovom doktrinom ljubavi spadaju Erhard Kunz, Glaube, Gnade, Geschichte:
die Glaubenstheologie des Pierre Rousselot, Frankfurt a.m. 1969.; Henri de Lavalette, S.J., Le théoricien de 1'amour,
Recherches de Science Religieuse 53:3, 1965., str. 462-494; Gerald McCool, S. J., The Neo-Thomists, Milwaukee
1994.; Gerald McCool, S.J. From Unity to Pluralism: The Internal Evolution of Thomism, New York 1989.; John
McDermott, Love and Understanding: The Relation of Will and Intellect in Pierre Rousselot's Christological Vision,
Rim 1983.

72 John Cowburn, Love, Milwaukee 2003., str. 231-234

"3 Isto, str. 231-234.

"4 Rousselot, Problem of Love, str. 80-81.
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Medutim, s obzirom na to kako hrvatska srednjovjekovna pasionska crkvena prikazanja
iziskuju podrobnija istrazivanja i vrednovanja u njenim Sirem druStvenom, kulturnom i
emocionalno-povijesnom kontekstu, upravo su doti¢ni koncepti pruzili autoru ove disertacije
fascinantnu priliku da promisljanja o ljubavi iz jedne Cisto teoretske sfere pokusSa na inventivan i
znanstveno opravdan nacin primijeniti u praksi, koriste¢i ih kao polazni kriterij tekstovne analize
ne bi li ustanovo mogu li poluceni rezultati resemantizirati, odnosno podariti neko novo, dosad
nezamije¢eno znacenje kako danim konceptima, tako i posljedicno domac¢im srednjovjekovnim

pasionskim prikazanjima.

3.4. FORENZICKA RETORIKA - DEKODIRANJE
SREDNJOVJEKOVNIH EMOCIJA

3.4.1. Uvod

Prezitci emocija iz davnina dolaze do nas putem starih zapisa. Pokazao sam ranije znacaj
sastavljanja lista rijei za proucavanje emocija u povijesnom kontekstu. Moja analiza ima
dodirnih toc¢aka s takvim postupcima. Da bih je sproveo u djelo, nuzno je bilo podvrgnuti
razmatrane tekstove hrvatskih crkvenih drama svojevrsnoj forenzickoj retorici, u smislu u kome
taj izraz u svojim djelima rabi Jody Enders.”* Pri tome je preda mnom iskrsnuo izazov da u
navedenim segmentima pasionske bastine obrazlozim ulogu emocija ovjekovje¢enih u njima i
pokuSam s njih otresti Sto viSe zabluda 1 zanemarivanja koji su ih zapretali stolje¢ima otkri¢ima

koja dovode do novih spoznaja, pobijaju¢i ujedno neke uvrijezene sudove, pa i predrasude. Njih

> Dijela su Rhetoric and the Origins of Medieval Drama i The Medieval Theater of Cruelty: Rhetoric, Memory,
Violence. Forenzicka retorika, skovana kao pojam u Aristotelovoj Retorici (1.3.10-15.), obuhvaca svaku raspravu o
proslim radnjama, uklju¢ujuci pravni diskurs — prvotno popriste za pojavu retorike kao discipline i teorije. U
suvremeno doba rije¢ "forenzicki" obino se povezuje s kaznenim i gradanskim pravom, odnoseci se posebno na
forenzi¢ke znanosti. Medutim, trebamo imati na umu da je pojam "forenzi¢ki" povezana s istragom u sklopu
kaznenog postupka zato Sto  je forenzicka @il sudska) retorika postojala prva.
https://en.wikipedia.org/wiki/Forensic_rhetoric, pristupljeno 1. 10. 2015.

161


https://en.wikipedia.org/wiki/Forensic_rhetoric

sam detaljnije opisao u potpoglavlju 2.2. Dvojbe i predrasude glede emocija. Prije svega,
emocije pomazi, uz sudjelovanje osjecaja koje pobuduje, da se proces razumijevanja izoStri.
Integracijom povjesniarskog pristupa s postignuéima kognitivne znanosti, podcrtavaju se

antropoloske spoznaje koje nije naodmet ponoviti: emocije misle a razum osjeéa.746

47 Kako mozemo

Kako mozemo doznati vise o emocijama, zapitala se Miri Rubin.
dotaknuti ono privatno i osobno, kako ih mozemo dose¢i unutar javnih i kolektivnih sfera?
Srednjovjekovni povjesnicari ne o¢ekuju da ¢e naici na razotkrivaju¢e ego-dokumente, mada su
neke zabiljeZene autobiografije prezivjele, a takoder su rabljeni i drugi zanrovi — poezija,
pobozni spisis — kako bi se prenijele izri¢ita promisljanja o jastvu. Pri koriStenju takvih izvora
moramo voditi racuna o utjecaju zanra i retorike, dva povezana sredstva koja su bila dostupna
kako bi ljude obrazovala. Rubin rasuduje kako je usto korisno razmisljati o na¢inima na koji su
ljudi mogli izraziti svoj identitet 1 osjecaje u javnoj i zajednickoj sferi: devocijsko ponasSanje 1

. e . .. J . v . 74
ophodenje nudi &itav niz poticaja i prilika za izrazavanje.”*

Moj se rad oslanja na istrazivanja i drugih istaknutih pionira koji su prvi prokr¢ili puteve
u povijest emocija. U tom je pogledu primjerice Sophie Wahnich pojasnila uvjerenje, preuzeto
uz djela Georgesa Lefebvrea, da kolektivno dijeljenje emocija predmnijeva i otkriva zajednicu
tumaéenja.749 U pogledu vrednovanja i preispitivanja knjizevnog stvaralaStva, Robert Roberts
istaknuo je kako emocije kao odgovor na fikciju i druge knjiZzevne prikaze takoder ilustriraju
mo¢ narativa odnosno pripovijedanja da utjece na ernocije.75O Tako i mi, razmatraju¢i domace
pasionske pjesme, drame i prikazanja kroz prizmu fizickog i ekstatickog koncepta ljubavi
postajemo u neku ruku uZitnici emocija kao viSestoljetnih tekovina koje provijavaju iz

spomenutih djela.

7 piroska Nagy i Damien Bogquet, Historical Emotions, Historians' Emotions, http://emma.hypotheses.org/1213.
Pristupljeno 11. 7. 2015.

7 Miri Rubin, Emotion and Devotion: The Meaning of Mary in Medieval Religious Cultures, Budimpesta — New
York 2009., str. 81.

8 |Isto, str. 81.

™ Tsto. Rije¢ je odjelu La longue Patience du peuple.

70 Robert C. Roberts, Emotions Research and Religious Experience, u: The Oxford Handbook of Religion and
Emotion, ur. John Corrigan, New York 2008., str. 491.
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3.4.2. Spoj univerzalizma i drustvenog konstruktivizma

3.4.2.1. Univerzalizam

Jo$ jedan prinos moga istrazivanja ogleda se u tome §to u njemu na jedan pronicljiv i
blagotvoran nacin dolazi do stjeciSta univerzalizma i druStvenog konstruktivizma. Naime, u
prethodnim sam cjelinama prikazao kako je istrazivanje meduodnosa religije i emocija
stolje¢ima sacinjavalo vazan udio teoloskog pisanja na krS¢anskom Zapadu tijekom njegove
viSestoljetne povijesti.”! PovjesniGari su, na primjer, promatrali razli¢ite nacine na koje su
emocije i religija povezane u raznim geografskim i kronologkim sredinama,’? Sire¢i i
usloZnjavaju¢i tako proucavanje povijesnih mentaliteta (franc. mentalité).” Razne vrste

istrazivanja osmiSljene su kako bi se otkrilo ono Sto se smatra korelacijom izmedu

jezika/gramatike i emocija u religijskim kontekstima.”*

Dapace, rad na teoriji i1 povijesti emocija jedan je od nekoliko novih pristupa
medievisti¢kih studija koje su trenutno temom velike rasprave. Istrazivanje emocija koje provode
medievisti u podrucju knjizevnih studija pokazuje odredene dodirne tocke s ranijim pristupima,
kao Sto su povijesna antropologija, povijest psihologije i spomenuta povijest mentaliteta, ali ono
se razlikuje od njih svojim metodama i uvidima za kojima tezi.” Najvaznija je razlika u tome
Sto ono ne vidi tekstovnu analizu kao metodoloski alat koji se moZe koristiti za donoSenje
sveobuhvatnih zaklju€aka o psiholoskim dispozicija povijesnih osoba. Manje brojni, ali takoder
znaCajni su pokuSaji povezivanja narativno/dramaturSke strukture emocija s jezikom 1

756

moralom.™ U nekim leksi¢kim, retorickim i gramatickim studijama istrazivanje religije i

emocija poprima oblik koji vodi do produktivnog raskrizja s filozofskim i psiholoSkim

"1 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 5-6. Autor upucuje na svoje drugo djelo: Theological Studies
u: Emotion and Religion: A Critical Assessment and Annotated Bibliography, ur. John Corrigan, Eric Crump i John
Kloos, Westport 2000., osobito str. 121-174.

72 John Corrigan, History, Religion, and Emotion: An Historiographical Survey, u: John Corrigan, Business of the
Heart: Religion and Emotion in the Nineteenth Century, Berkeley 2002.

73 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 6.

> Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 17.

™ Jutta Eming, Emotionen als Gegenstand mediavistischer Literaturwissenschaft (Abstract), Journal of Literary
Theory, 1/2, 2007., str. 251-273., URL.: http://www.jltonline.de/index.php/articles/article/view/48/220, pristupljeno
5. 8. 2015.

76 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 17.
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istrazivanjem glede spoznaje,757 kao Sto je proucavanje dnosa izmedu emocije 1 spoznaje, S
osobitim osvrtom na jezik i njegovu povezanost s osje¢ajima i znanjem.”® No povijesno je
istrazivanje religije i emocija usredotoceno na tekstove valjano ukazalo koliko su skliske

kategorije “znanja", "strasti" i “razuma".”*°

3.4.2.2. Drustveni konstruktivizam

Opet, nije niSta manje bitno za istrazitelje da budu svjesni kako svim emocijama u nekoj
mjeri upravlja kultura, odnosno kulturoloska ocekivanja za emocionalnim izvedbama (eng.
emotional performances).’® Primjerice, proudavanje religije i emocija moze tragati za
razumijevanjem osobnih religioznih zivota istrazujuéi jezicni izri¢aj emocija. Jedan od nacina da
bi se produbilo shvacanje, primjerice, ¢ina molitve, jest pristupiti tom c¢inu lingvisticki,
usmjerivsi istragu na nacine na koje se emocije iskazuju u izgovorenim rije¢ima njihovih
sudionika. Kad osoba u suzama predaje svoje "srce" u zalog bozanstvu, odnosi li se to na
kompozitno misaono/osjetilno jastvo kao primjerice kod shakera? Da li se u pozivanju na srce,
kada ga se promatra u odnosu na pozadinu kulturnih znacenja oko emocija, spoznaje i tijela ,

ocituje fizicko stanje, fizicki osjecaj? Usto, je li srce metafora ili tvar?'®

Jedan od nacina da se to razazna jest istrazivanje drustvenih odnosa, obiteljske dinamike,
fizickih stanja, poimanja sebe, mjesnih epistemologija i drugih ¢imbenika. Uzimanje emocija
zdravo za gotovo, kao nesto Sto "svi znaju", ili je univerzalno dozivljeno ili zamisljeno na isti
nacin, odvraca istrazivanje od osobnih 1 kulturnih pojedinosti koje leZze u sjeni emocionalnog
dogadaja. Zbog toga jedino kroz ispitivanje elemenata kulture moZemo razotkriti znacenja

izvedenih emocija.”®

7 |sto, str. 17.

8 Corrigan, Religion and Emotions, str. 157.

™ |sto, str. 153.

780 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 17-18.

"®1 Corrigan, Introduction: The Study of Religion, str. 8.

782 |sto, str. 8; Sally M. Promey, Spiritual Spectacles: Vision and Image in Mid-nineteenth-century Shakerism,
Bloomington 1993., June McDaniel, Emotions in Bengali Religious Thought: Substance and Metaphor, u: Religion
and Emotion, ur. John Corrigan, str. 249-269; Helene Basu, Hierarchy and Emotion: Love, Joy and Sorrow in a Cult
of Black Saints in Gujarat, India, u: Religion and Emotion, ur. John Corrigan, str. 51-73.
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3.4.3. Izvedbenost odnosno drusStvena funkcija emocija

U sklopu ove disertacije i ja istrazujem u odredenoj mjeri javno izvodenje emocija. U
tom se pogledu pristup Johna L. Austina pokazao iznimno mjerodavnim za radove na podrucju
emocija iz perspektiva izvedbenosti (performativnosti) i konstruktivizma. Kao S§to je ranije bilo
re¢eno, americki je povjesni¢ar William Reddy prvi u ranim 1990-ima uporabio zamisli koje je
crpio iz biomedicinskih znanosti, osobito kognitivne psihologije, u svome radu na podrucju
emocija, uocivsi kako dana dvojba ometa uspostavljanje normativnoga stajaliSta. Na tragu
Austinove teorije o govornim ¢inovima, prispodobivsi univerzalizam konstantivu, iliti opisnom
iskazu o svijetu, a drustveni konstruktivizam performativu, Sto ¢e reci iskazu koja mijenja svijet,
Reddy se zalagao da se iskazima o emocijama, buduci da posjeduju i jedna i druga svojstva,
nadjene ime “emotivi".”*® Unato¢ uvodenju nedvojbene inovacije, njegovom se konceptu
spocitavala logocentri¢nost, odnosno zamjeralo mu se da daje prednost rije¢ima pred ostalim
oblicima emotivnoga ponaSanja, dok su recimo u nekim kulturama (primjerice u
srednjovjekovnom Islandu) crvenilo, podrhtavanje i nadimanje imali znacajniju ulogu od

prozbaranja.

Dugo je vremena odnos izmedu knjiZzevnih likova 1 njihovih osje¢aja iz pera
srednjovjekovnih pjesnika bio shvacen u tradiciji Norberta Eliasa kao pasivan. Medutim, rad na
emocijama od strane medievista otkrio je da emocije mogu biti uprizorene, prikazane i izvedene
na povrSinu. Iz perspektive knjiZzevnih studija, nadalje, uvide za kojima medievisti teze u
njihovom radu na emocijama ticu se kulturne semantike i (posebne) logike emocija, prije svega u
fikcionalnoj knjiZzevnosti. To ukljucuje prouc¢avanje nacina na koji su emocije 1 tijelo i emocije 1

.. .. v . . .. 764
jezik u svezi, 1 druStvene dinamike povezane s emocijama. 6

Uz pomo¢ potonjeg pitanja — koje ukljucuje drustveno funkcioniranje, ili izvedbenost
emocija — moguce je razumjeti scenarije sukoba i kontekste djelovanja u srednjovjekovnim

tekstovima na jedan posve nov nain. Moderni pristupi teoretiziranju o emocijama mogu

703 Plamper, History of Emotions, str. 252, 261. Vidi William M. Reddy, Against Constructionism: The Historical
Ethnography of Emotions, Current Anthropology, 38/3, 1997., str. 327-351, osobito 331.

764 Eming, Emotionen als Gegenstand: http://www.jltonline.de/index.php/articles/article/view/48/220, pristupljeno 5.
8. 2015.
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pridonijeti i nadopuniti takav rad. Ovdje je relevantan pojam emocija na temelju druStvenog
konstruktivizma, prema kojem emocije nastaju na neurofizioloskog osnovi, kao reakcije na
drustvene situacije koje mogu procijeniti u isto vrijeme, kao i §to im se pridaje izraz na kulturno
propisane nacine. Pretpostavka da postoje kulturne — a time i povijesne — konvencije i stilovi za
izrazavanje emocija od presudnog je znacaja za rad na emocijama u srednjovjekovnim studijima.
To doduse ne pruza samoodrzivi teorijski temelj koji bi mogao biti primijenjen u knjizevnoj

analizi ."®

3.4.4. Materijalna kultura

Iz metodoloskog gledista, Cesto prilikom proucavanja vjerske i svjetovne drame i
meditativnih traktata, kao i kad je udvorna knjiZzevnost u pitanju, predstavljanje emocija u
literaturi takoder zahtijeva promisljanje o kulturnim praksama u koje je usadeno.®® Tumacenje
koje stavlja naglasak na materijalnost i objektivizaciju emocija opcenito je najucinkovitije
poduzimano u studijama koje istiCu kulturnu izgradnju emocija u religiji. Ali pritom su
istrazivaci budno pazili na rizik analize da zade predaleko u konstruktivizam 1 time joj promaknu
emocionalni izrazi koji izazivaju kulturno izvedene standarde za osjecaje ili potkopavaju ljudsku

767

domisljatost.”™" Velik dio takvih analiza slaZe se s opaskom Williama Christiana ml. da "ljudi u

sklopu drustva proizvode vlastite podrazaje — zabavu u obliku kazalista, igara, proslava, vjerskih

obreda — koji uzrokuju nuzne emocije, smijeh i zabavu, napetost i odusak, ili plac i tugu".768

U hrvatskim crkvenim prikazanjima ucestali su motivi pozivi na pla¢. U svjetlu upravo
navedenih tumacenja, za Eliota Wolfsona klju€ za razumijevanje placa jest uzeti u obzir kako je
¢in plakanja bio uokviren slozenim simbolickim sustavom koji je sluZio 1 da izazove suze i da ih

objasni. Takav pristup obogatio je tvrdnje koje govore o skriptiranju emocija u religijskom

% sto.

"% sto.

"®7 Corrigan, Religion and Emotions, str. 151; William R. Reddy, The Navigation of Feeling: A Framework for the
History of Emotions, Cambridge — New York 2001. Corrigan preporu¢uje i poglavlje 8, Emotion and Political
Change Nicole Eustace u istom izdanju, str. 163-183.

768 Corrigan, Introduction: Emotions Research, str. 20.
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okruzenju, a da je u isti mah sugerirao kako je plac kao pobozna praksa sudjelovao u

osmisljavanju religijskih ideja i izmjena simboli¢kog sustava.’®®

Osim toga, naglasak na tijelu (u mojem slucaju izmuceno tijelo raspetoga Krista), i kao
podloga za portretiranje kulturnih obicaja 1 kao izvor kreativnosti koji moze potkopati te obicaje,
povecao se jer su znanstvenici naucili uobli€iti svoja ispitivanja emocija u odnosu na tijelo. John
Corrigan primijetio je da usredoto¢imo li se na uzajamno utjecanje kulturno izgradenog tijela i
sirove biologije vjerskog zivota uvidjet ¢emo zanimljive moguénosti za uokvirivanje novih

poimanja religijske povijesti. "

Po pitanju odnosa izmedu emocija i estetike, neki znanstvenici poput budologa Jeffreyja
Samuelsa, tretiraju estetiku kao skup standarda koji poticu 1 vode emocije dok u isto vrijeme
sluze kao kulturne prosudbe koje kontinuirano utjeCu ne estetski senzibilitet. On ukratko
predlaze, kao i drugi koji proucavaju religiju i emocije, da se pri historiografskom pristupu
religijskim tekstovima, zajednicama i osobama, jednaka paznja mora obratiti na emocionalnog
izvodaca kao agenta odnosno ¢inioca, kao i na procese koji ponasanje pojedinca dovode u sklad

s kulturnim standardima glede osjeéaja.”™

3.4.5. Prinosi dekodiranja emocija

Jutta Eming ukazala je kako rad na emocijama u sklopu studija posvecenih knjiZevnosti

njihovu prirodu opisuje u vidu znakova i kodova.’

Uistinu, ve¢ nekoliko desetljeca istrazivaci
Ispituju strategije za identificiranje mjesnih kodova za emocionalni zivot i njihovu povezanost s
religijom.”” Pored toga $to u srednjovjekovnim knjizevnim tekstovima emocije imaju status
oznacitelja, one takoder sadrze utvrdene nacine izrazavanja emocija i interakcije pomocu

emocija; stoga su podlozna pravilima koja nisu odmah uocljiva, ali se mogu rekonstruirati i

"% Corrigan, Religion and Emotions, str. 151; Eliot R. Wolfson, Weeping, Death, and Spiritual Ascent in Sixteenth-
century Jewish Mysticism, u: Ecstasy ans Other Worldly Journeys, ur. John J. Collins i Michael A. Fishburne,
Albany 1995, str. 209-247.

0 1sto, str. 151.

! Isto, str. 155.

2 Eming, Emotionen als Gegenstand: http://www.jltonline.de/index.php/articles/article/view/48/220, pristupljeno 5.
8. 2015.

' Corrigan, Religion and Emotions, str. 151.
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opisati pomocu analize 1 interpretacije. ProuCavanje literature takoder moze pruziti saznanja o

. . .. . . ey 774
kulturnom kodiranju emocija u uzorcima grade vezanima uz razdoblja i zanr.

Analiza emocija na temelju funkcionalne pragmatike moze pokazati u kojoj mjeri iskazi
emocija djeluju na Siroj razini osim Sto unutarnje stanje lika ¢ine izvana vidljivim. Oni ujedno
vrse druStvenu funkciju i imaju uc¢inak u vremenu i prostoru; to se moze shvatiti kao uloga koju
iskazi emocija imaju kao postupci vezani uz njihovu izvedbenu dimenziju. Pojam izvedbenosti
ima temeljnu konceptualnu prednost dopustajuci da se pragmaticke funkcije emocija obraduju na
razli¢itim razinama. Hipoteza da emocije nisu samo zastupljene u knjizevnosti, ve¢ da ih ona 1

775

proizvodi, pruza osnovu za opisivanje intradijegetske’ > razine kompozicije. Taj uvid pri analizi

izvedbenosti knjizevnih tekstova nudi nacin na koji se moze konceptualizirati uvrijezena

pretpostavka u medievisti¢koj znanosti da su diskurs i mentalitet meduovisni.”"®

Cesto se vjeruje kako srednjoviekovni tekstovi sadrze samo "jednostavne" emocije, ili
afekte; medutim u suprotnosti s ovim glediStem, moguce je navesti niz emocionalnih iskustava
koja u udvornoj knjizevnosti poprimaju mnoge razli¢ite oblike. Prolaznost emocionalnih
procesa, njihov nedostatak dvosmislenosti, 1 ne manje vazno povezivanje racionalnih 1
emocionalnih ¢imbenika saCinjavaju jo$ jedno vazno podrucje analize kad su posrijedi
srednjovjekovni tekstovi. Cini se da se poetski jezik iskazao upravo na onim mjestima gdje je
neophodan kako bi trenutna emocionalna stanja i procese koji nisu (posve) transparentni uc¢inio

takvima.””’

Mislim da dosad navedene stavke jasno pokazuju koliku draz 1 svrsishodnost sadrzi
analiza hrvatskih srednjovjekovnih pasionskih prikazanja u kontekstu fizicke i ekstaticke ljubavi,
kao 1 moZebitni pozitivni rezultati koje bi ona mogla poluciti, pogotovo s obzirom kako ovakvo
istrazivanje jo$ nije bilo poduzimano u hrvatskoj historiografiji. Ranije u ovom poglavlju ukazao
sam u osnovnim crtama na povezanost procvata romanti¢ne ljubavi u 12. st. 1 razvoja marijanske
poboznosti. Takoder, na primjeru literature proistekle iz pera mistikinja predo¢io sam sli¢nosti

njihovog diskursa s onim udvorne ljubavi, kao i dijeljenje nekih izraza. U¢inio sam to u svega

™ Eming, Emotionen als Gegenstand: http://www.jltonline.de/index.php/articles/article/view/48/220, pristupljeno 5.
8. 2015.
> To znaéi da se pripovjeda¢ nalazi unutar dogadaja o kojima govori.
776
Isto.
7 |sto.
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nekoliko stranica, obigravaju¢i oko tih pojmova bez dubljeg zadiranja, jer nisam Zelio naceti
takvo ogromno polje i opteretiti ovu i onako ve¢ krcatu disertaciju. Medutim, slijedom svog
izlaganja ustanovio sam kako postoji dodirna tocka izmedu sluzbene teologije, pucke,

poboznosti, crkvenih drama i udvorne ljubavi. Pogadate — emocije.
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4. KRISTOV PASSIO 1 MARIJIN COMPASSIO

4.1. KRISTOV PASSIO

4.1.1. Muka, smrt i uskrsnuce

Nakon cjeline u kojoj sam pokusSao u tan¢ine rasclaniti neka srednjovjekovna poimanja
ljubavi, sljedeée ¢u stranice posvetiti dvjema paradigmatskim krS¢anskim emocijama koje su
nerazlu¢ivo svezane upravo s ljubavlju: patnji (lat. passio) i suosjecanju (lat. compassio),
najupecatljivije utjelovljenima u Kristu i Djevici Mariji (Mesija se Zrtvuje iz ljubavi prema
covjecanstvu, a Bogorodi¢ino suosjeéanje motivirano je patnjama njena ljubljena prvorodenca).
Dvama dirljivim oblicima ocitovanja netom spomenutih emocija — pasionskom knjizevnom
stvarala$tvu i marijanskoj poboznosti — posvetio sam susljedna potpoglavlja ove disertacije. No
prvo ¢u ustanoviti temeljne odlike i znacaj njih samih. Dosada sam osobitu paznju obratio na
krS¢anstvo kao religiju 1 ljubav kao emociju koju Zelim podrobnije istraziti, a ¢ini mi se da nitko
ne objedinjuje ta dva pojma izrazitije i obuhvatnije od Isusa Krista i njegove majke, Djevice
Marije.

Kristovo mucenis$tvo 1 umiranje na krizu za kr§¢ane predstavlja vrhunaravno ocitovanje
Bozje ljubavi prema covjeCanstvu. U teoloSkom smislu, krS¢anstvo se usredsreduje na
otkupiteljsku Zrtvu, pri &emu sam Gospod daje okajanje za grijehe ljudske rase.’’ Isusa Krista,
kao Jaganjca Bozjega, shvaca se kao potpuno ispunjenje zrtvenog sustava uspostavljena putem
saveza s Izraelcima. Budu¢i da je Krist savrSen i cjelovit zrtveni prinos, njegova smrt dokida
potrebu za sljede¢im prinosima 1 ¢itavim zrtvenim sustavom. U isti mah on prostire blagoslov

saveza onkraj izraelske zajednice na sveukupno éovjeéanstvo.779

778 Kathryn McClymond, Sacrifice in Christianity, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 2, ur. Yudit
Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 524.
" |sto, str. 524.
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U tom svjetlu, prapocelo kr§¢anske tradicije temelji se na onome §to je Bog preko Krista
proveo u djelo. A buduéi da su prvi kr§¢ani uvidjeli kako je Spasitelj ne samo ispunio Bozji plan
ve¢ 1 nadiSao nacrt toga plana u Svetome pismu, zatekli su se kako koriste ali i nadilaze Stari
Zavjet.780 Zasebno krs¢ansko bogosStovlje ima isti tip odnosa prema zidovskom bogostovlju
kakav uostalom i izrazito krS¢anski spisi imaju sa zidovskim svetim knjigama. Upravo je u
kontekstu uporabe zidovskih svetih knjiga kr§¢anska tradicija o trijumfu i pobjedi Boga u Isusu

Kristu isprva oblikovana i formulirana, a potom i zapisana.”®

Povezivanje Kristove patnje s zrtvom mucenistva, prema Niklausu Largieru, tvorilo je
dva besprimjerna uzroka afektivnog uzbudenja za srednjovjekovne mistike.”** To je otajstvo
iskrsnulo jo§ u samim zacetcima Crkve (Dj 7, 59-60; Lk 23, 34-46). Da je to bilo sredisnjom
temom apostolskoga vremena, potvrduje i spomen muke na samom pocetku Djela apostolskih 1,
3: "Njima je poslije svoje muke takoder pruzio mnoge dokaze da je ziv" (vivum post passionem

suam).’®®

Vesna Badurina Stipcevi¢ iznosi podatak kako je na tome novozavjetnom mjestu prvi
put (a kasnije na viSe mjesta u poslanicama) upotrijebljena rije¢ pasija (od gré. pathein — wadeiv,
odnosno lat. passio) za Isusovu muku i smrt, temu koja je bila vrlo popularna kod crkvenih otaca
1 koja je kasnije, u srednjem vijeku, postala srediSnjom temom umjetnosti i knjiievnos‘[i.784
Doduse, dolazak Mesije predskazali su jo§ starozavjetni proroci, medu kojima se istiCe Izaija,
koji je zivio 700 godina prije Krista, propovijedaju¢i o raspecu prezrenoga i odbafenoga
"Covjeka Zalosti", odnosno "boli" kako doslovno stoji u 53. poglavlju njegove knjige, od 1. do

11. retka.

O Kristovom je poslanju pisao i Spasiteljev suvremenik sv. Pavao u svojoj poslanici
Kolosanima (Kol 1, 13-20). No ipak je "apostol ljubavi”, kako se tepa Ivanu, najjasnije izrazio
Kristovu pasiju (Iv 3, 16): "Uistinu, Bog je tako ljubio svijet te je dao svoga Sina Jedinorodenca
da nijedan koji u njega vjeruje ne propadne, nego da ima zivot vje¢ni." Da je time ispunjeno

Sveto pismo naznaceno je na vise potonjih mjesta, primjerice u Iv 3, 17-19, Iv 3, 28, a naroc¢ito u

780 C. F. D. Moule, Worship in the New Testament, Richmond 1961., str. 9.

81 |sto, str. 9.

782 Niklaus Largier, Medieval Mysticism, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New
York 2008., str. 373.

783 yesna Badurina Stip&evi¢, Tekstoloske odrednice hrvatskoglagoljske Muke Kristove, u: Pasionska bastina 2000:
Muka kao nepresusno nadahnuée kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija, Zadar — Preko,
2000., ur., Jozo Cikes, Zagreb 2001,. str. 42.

784 Neki su znanstvenici stoga dovitljivo nazvali evandelja "izvjestajima o muci s uvodom". Badurina Stip&evi¢
ovdje citira W. J. Harringtona, Uvod u Novi zavjet — Spomen ispunjenja, Zagreb 1990., str. 80.
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Iv 3, 36: "Tko vjeruje u Sina, ima vjecni zivot; a tko ne¢e da vjeruje u Sina, nece vidjeti zZivota;

gnjev Bozji ostaje na njemu."

No da bismo saznali kako je doslo do Kristove zrtve, i koje je opravdanje za nju, trebat ¢e
dublje zagrabiti u teoloSke rasprave nagomilane uslijed viSevjekovnog nacinjanja te nepresusne i

veoma plodotvorne teme.

Vazmeno otajstvo kriza 1 uskrsnuéa Kristova u sredistu je radosne vijesti koju apostoli, a
onda i Crkva, navijeStaju svijetu.785 Krizem 1 uskrsnu¢em, mukom i ushitom, ispunio se Bozji
naum o zrtvovanju vlastitoga Sina za spas Covjecanstva. Sin Bozji siSao je s neba ne da bude
sluzen, nego da bude sluga, "ne da vrsi svoju volju, nego volju onoga koji ga posla", kako je
zapisao spomenuti evandelist Ivan (6, 38), a 1 Isus veli: "Moja je hrana vrSiti volju onoga koji me

posla i dovrsiti djelo njegovo” (lv 4, 34).7%°

Smisao utjelovljenja Sina Bozjega ocituje se u otkupiteljskoj Bozjoj/Oc¢evoj ljubavi i
prema Sinu 1 prema svijetu. Isus Krist za svijet, za otkupljenje, prinosi veliku Zrtvu koja je
istodobno 1 muka i ljubav. Ana Pintari¢ naglaSava kako je teSko pojmiti da je muka ljubav, pa to
nisu prepoznali ni Isusovi ucenici (jedni nisu razumjeli, drugi su se uplasili, tre¢i su ga

zanijekali, Getvrti izdali...).”’

Zato im se Isus obraca na posljednjoj veceri 1 obvezuje ih da se
sjete njegova tijela i krvi, govoreci: "Ovo je tijelo moje koje se za vas predaje" (Lk 22, 19); "Ovo

je krv moja, krv Saveza, koja se za mnoge prolijeva na otpustanje grijeha" (Mt 26, 28)."%

Odjeci tog obrednog ¢ina kruha 1 vina, to jest pretvorbe ili transsupstancijacije, zadrzali

su se u sklopu svete mise, odnosno euharistijske molitve,” pri emu dok vjernici uglavnom

78 Ana Pintari¢, Vukovarsko djetinjstvo s. Mariangele Zigri¢ — Muka kao vrelo ljubavi, u: Pasionska bastina 2004.:
Muka kao nepresusno nadahnuce kulture: Vukovar kao paradigma muke, Zbornik radova 4. Medunarodnog
znanstvenog simpozija, Vukovar, 22.-25. 4. 2004., ur. Jozo Cikes, Zagreb 2004., str. 170.

78 Isto, str. 170. Autorica isti¢e kako je Kristova Zrtva izraz njegova zajednistva ljubavi s ocem, uz citat: "Zbog toga
me ljubi Otac Sto polazem svoj zivot" (Iv 10, 17).

’87 Prema Marku Dragicu, uz kriz su stajale Isusova majka Marije, sestre njegove majke Marija Kleofina i Marija
Magdalena. (26) Kad Isus vidje majku i kraj nje u¢enika kojega je ljubio, re¢e majci: "Zeno! Evo ti sina!". Zatim
rece uceniku: "Evo ti majke!" (27). I od tog Casa uze je uc¢enik ksebi. (Mt 27, 55-56; Mk 15, 40-41; Lk 23. 49).
Marko Dragié, Veliki petak u sakralnoj tradicijskoj bastini bosansko-hercegovackih Hrvata, u: Muka kao
nepresusno nadahnuée kulture: Pasionska bastina Bosne i Hercegovine 2, Zbornik radova VII. i VIIIL
Medunarodnog znanstvenog simpozija, Vitez, 2010. — Busko blato, 2011., ur. Jozo Cikes, Zagreb 2012., str. 347,

8 |sto, str. 171

"8 Euharistija (gré. eukharistia — evyapiotia) uz sluzenje mise oznatava i Zrtvene darove kruha i vina kao i molitvu
zahvalnicu koja slijedi prije pretvorbe.
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klece svecenik u Kristovo ime nad kruhom izgovara: "Uzmite 1 jedite od ovoga svi: ovo je moje
tijelo koje Ce se za vas predati." Zatim uzima kalez i izgovara: "Uzmite i pijte iz njega svi: ovo je
kalez moje krvi novoga i vjeCnoga saveza, koja ¢e se proliti za vas i za sve ljude na otpustenje
grijeha. Ovo ¢inite meni na spomen." Vjernici smjerno odgovaraju: "Tvoju smrt Gospodine

navijeStamo, Tvoje uskrsnuce slavimo, Tvoj slavni dolazak iS¢ekujemo."

Prije nego Sto krenemo dalje, htio bih istjerati na Cistac neka jezikoslovna pitanja. Rije¢
pasija iliti muka izvedena je iz latinske imenice passio, $to zna¢i podnoSenje, patnja. Tim
izrazom krS¢ani oznacavaju patnje Isusa Krista i posljedicnu smrt na krizu u Jeruzalemu nakon
Sto je podvrgnut mnogim fizickim i moralnim ponizavanjima. Ta se rije¢ uvrijezila u jezicima
svih pokrstenih naroda. Kao takvu je pronalazimo, osim u nekoliko inacica, u svim europskim
jezi€nim porodicama: latinskoj, anglosaksonskoj i slavenskoj. Ta vrlo vazna Cinjenica otkriva

raSirenost pojma te nuznost produbljenja njegovog znaéaja.YgO

Ranije smo se govoreé¢i o emocijama susretali s rijecju pathos (gr¢. mafog), odnosno
pathé (gré. mafn) v mnozini. Glede potencijalne srodnosti ta dva izraza David Konstan je
ustanovio kako je pathos povezan s glagolom paskhé (gré. maoyw), §to znadi trpjeti ili iskusiti, i
izdaleka s latinskim glagolom patior (¢iji particip glasi passio), iz koga su izvedene rijeci poput
pasija 1 pasivno. Obje rije¢i vuku porijeklo iz pretpovijesna indoeuropska korijena *pa-, S

opc¢enitim smislom patnje ili trpljenja791.

Rudolf Otto pokazao je kako su ljudska bi¢a odavno ono §to je sveto dozZivljavala kao
mysterium tremendum et fascinans, tj kao numinoznu prisutnost koja iskazuje ujedno
zastraSujuce 1 zapanjujuce odlike. Prema tome, intenzivna ljudska patnja i duboko religijsko
iskustvo ne samo da su kompatibilni, ve¢ &esto i iziskuju jedno drugo.’*? Branimir Luksi¢ kazao
je kako je patnja razumski problem samo za onoga tko ima ili religijski svjetonazor ili uvjerenje

da se u srcu svemira nalazi dobrota. No, dometnuo je da je u prakticnom smislu patnja odista

7% Svegano obraéanje predsjednika Pontifikalnog vijeéa za kulturu Svete stolice, u: Pasionska bastina 1998: Muka
kao nepresusno nadahnuée kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29.
ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 37.

! David Konstan, The Emotions of the Ancient Greeks: Studies in Aristotle and Classical Literature, Toronto,
2006., str. 3-4.

792 Jeffrey Kripal, Sacred Trauma, u: The Oxford Handbook of Religion and Emotion, ur. John Corrigan, New York
2008., str. 172-173.
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problem za svakoga, vjernika i nevjernika podjednako.’®® Antun Luéi¢ se nadovezuje na to
razmatranje uz pomisao kako svaki covjek pri odrastanju prolazi kroz stupnjeve neznatne i vece
patnje. Nitko nije roden tek da uziva nego da iskusi Zivotnu dramu, pristajanje i odustajanje od
zadana svijeta.”®* Patnja je problem ili, kako bi rekao francuski egzistencijalist Gabriel Marcel,
tajna u strogom smislu rije¢i samo tada kada patnju moramo pomiriti s dobrotom Bozjom ili s
dobrotom necega Sto zauzima mjesto Boga. Ako je Bog svemocan i potpuno dobar, ¢emu onda

patnja ili trpljenje u svijetu?’®

No kako se uopce latiti teoloSkog promisljanja muke, smrti i uskrsnuca, a da ono najvise
bi¢e pritom ne degradiramo, zapitao se Stjepan Kusar, i nastavio razabiru¢i kako je to mnoge
ljude mucilo od davnina, a nas je mozda prestalo muciti jer smo mi taj problem jednostavno
stavili ad acta.’® Kako se moze prihvatiti kao sigurno ne$to §to je nemoguée, Gega nije nikad
bilo, 1 to ba$ zato $to je nemoguce? No opet: ako Bozji Sin potpada pod ono Sto se uvijek
dogada, a uvijek se umire i ostaje u grobu, kako se moze re¢i da je BoZji Sin? Sto je tada u njemu
posebno? Navjestaj o Sinu Bozjem umrlom i uskrslom ocito se sudara s onim $to nama izgleda
normalno na temelju naseg svagdaSnjeg iskustva njegovog promiéljanja.797 Kusar u svezi s tim
vje€itim pitanjima nudi adekvatni pristup za iznalaZzenje zadovoljavaju¢ih odgovora: "Ne bi li
Covjek zapravo trebao racunati s paradoksom kad se radi o Bogu koji nadilazi imanenciju
ljudskoga? Ne bi li se on morao nadati nenadanome kad je rije¢ o onom bozanskom, ocekujuci

neo&ekivano kad ima posla s Bogom?".”%®

4.1.2. Teodicejska pitanja i odgovori

7% Branimir Lukgi¢, Postmoderni ¢ovjek i patnja: Duhovno ozra&je postmoderne, u: Pasionska bastina 1998: Muka
kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29.
ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 332.

% Antun Lugi¢, Okosnica muke u knjizevnim ostvarajima u: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture: Pasionska
bastina Bosne i Hercegovine, Zbornik radova VI. medunarodnog znanstvenog simpozija, Zagreb — Sarajevo 2008.,
ur. Jozo Cikes, Zagreb 2010., str. 263.

% Luksi¢, Postmoderni Sovjek, str. 332-333.

% Stjepan Kusar, Govor o muci Sina Bozjega, U: Pasionska bastina 1998: Muka kao nepresusno nadahnuce
kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29. ozujka 1998., ur. Dino
Milinovié, Zagreb 1999., str. 325.

" Isto, str. 327.

"8 Isto, str. 326.
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4.1.2.1. Uvod

Tijekom ljudske povijesti ovi anomijski fenomeni patnje, zla i smrti tvorili su pitanja koja
su se promatrala pretezito unutar tzv. teodiceje (fr. théodicée), tj. unutar nauka o opravdanju
Boga ili opc¢enito racionalnoga nauka o Bogu. Ivica Raguz u svojoj raspravi naslovljenoj "Patnja:
Kraj ili pocetak vjere u Boga?" objasnjava da je filozofija posebice nastojala proucavati te
prijepore kako bi pokazala snagu i ljepotu Covjekove racionalnosti: pred svojom najvecom
opasnoscu, pred svojim ponorom i moguénoSéu propasti filozofija je dokazivala snagu i
uzvisenost svoje uloge.799 Teologija je sa svoje strane bavljenjem tim pitanjima zeljela pokazati
mo¢ i znacaj krS¢anske vjere, kao i pruziti konkretne odgovore vjernicima glede patnje i zla.
Svaki si naime vjernik postavlja pitanja o porijeklu i smislu zla i patnje, odnosno o Bogu spram
njih. To znaci da teodiceja nije samo sastavni dio svake teologije, ve¢ i iskustva vjere svakog

vjernika.®®

Da se odmah ogradim: ne nastojim ovdje pruziti iscrpnu povijest i sadasnjost teodicejske
problematike u teologiji i filozofiji, o Cemu uostalom postoji opsirna literatura,®** ve¢ naprosto
ustanoviti njene osnovne odlike te ukazati na njihove opravdanosti s jedne i nedostatnosti s druge
strane. Isprva ¢u stoga razloziti klasi¢ne teodicejske odgovore, tj. uvjetno re¢eno odrjeSenje Boga
1 osudu ¢ovjeka, zatim antropodiceju, u kojoj dolazi do obrnute situacije, odnosno osude Boga i
odrjeSenja Covjeka, Sto vodi do ateistiCke ili agnosticke teodiceje. Nakon toga posvetit ¢u se
pokus$ajima nadilaZenja ili posredovanja izmedu prvoga i drugoga rjeSenja: nitko nije osuden, niti
razrijeSen — suodgovornost Boga i ¢ovjeka. Najzad ¢u pokusati sazeti s nekoliko zakljuénih misli
na perspektive koje otvara jedna drugacija, pluralna kr$¢anska teodiceja. Ovaj pregled temeljim

uglavnom na besprijekorno napisanom navedenom RaguZevom radu.

Klasi¢na teodiceja, kao pokusaj racionalnog opravdanja Boga spram pitanja patnje i zla,

pojavila se tek u novovjekovlju. Sam pojam "teodiceja” skovao je Gottfried Leibniz (1646. —

™ Tvica Raguz, Patnja: Kraj ili podetak vjere u Boga?, u: Pasionska bastina 2004.: Muka kao nepresusno
nadahnuce kulture: Vukovar kao paradigma muke, Zbornik radova 4. Medunarodnog znanstvenog simpozija,
Vukovar, 22.-25. 4. 2004., ur. Jozo Cikes, Zagreb 2004., str. 321.

890 |sto, str. 321.

801 \/idi Gerd Neuhaus, Frémmigkeit der Theologie: Zur Logik der offenen Theodizeefrage, Freiburg — Basel — Beg
2003., str. 181-192.
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1716.).2% To znadi da je ona, kao filozofsko-teoloska disciplina, relativno novijeg datuma. Pri
tomu valja istaknuti da su teodicejska pitanja znatno starija, jer pretpostavljaju prastara iskustva
patnje i zla (npr. Ps 34, 20; 10, 1; 22, 2; 77, 9; Tuz 3, 1-18; Job 10, 8). Ona su u novovjekovlju

dobila samo novi oblik (racionalnost i sustavnost), ali je sadrzaj ostao isti.?%®

O patnju su se tako spoticali drevni filozofi i teolozi jo§ na samim izvoriStima
kri¢anstva.?®* Mozda je Markion iz Sinopa (0. 85. — 0. 160.) prvi najsustavnije pokusao izaci na
kraj sa svim onim S$to se prirodno religioznom covjeku ¢ini neprilicnim s obzirom na Boga.
Prema Stjepanu KuSaru, on je preuzevsi na sebe prosudbu o tome Sto je Boga dostojno, a Sto
nije, poceo "Cistiti" Bibliju. Nato mu je prigovorio temperamentni sjevernoafrikanac Tertulijan
(0. 160. — 0. 240.) opaskom kako bi bilo posve ludo kad bismo mi svojim osjecajem prosudivali
Boga. Ujedno zaokruzivsi ali i zao$trivsi problem Boga prisutnog u ljudskoj patnickoj povijesti
po Isus Kristu, Tertulijan kao jedan od naplodnijih ranokrS¢anskih pisaca i govornika navodi
Pavla koji medu Korin¢anima nije htio znati za nista drugo doli za Isusa Krista i to raspetoga,
koji je Zidovima sablazan, a poganim ludost (usp. 1. Kor 1, 20-25). Njemu su se Atenjani smijali
kad je na Areopagu poceo govoriti o uskrsnuéu od mrtvih. "Ali nece§ biti mudar ako ne budes
lud svijetu, vjerujuéi Bozjoj ludosti", porucuje jo§ Tertulijan Markionu. Na tragu svekolike
filozofske tradicije izrekao je 1 Seneka svoju cuvenu misao: "BoZanstvo je nepojmljivo veliko 1
vece negoli se moze zamisliti".®%® Kugar privodeci koncu svoje izlaganje upozorava kako cesto
citiranu izreku credo, quia apsurdum (vjerujem jer je besmisleno), kojom se vjerojatno htjelo
istaknuti nepomirljivu suprotnost vjere i razuma, zapravo ne mozemo naci niti kod Tertulijana,

niti kod svetog Augustina (354. — 430.).%%°

4.1.2.2. OdrjeSenje Boga i osuda zbilje i covjeka: opravdanost i

nedostatnost klasi¢ne teodiceje

802 Isto, str. 322. Raguz napominje kako je Leibniz prvi put upotrijebio taj pojam u svome djelu Essais de Théodicée
iz 1697. Spomenuti autor upucuje na sljedeca djela: Carl-Friedrich Geyer, Die Theodizee: Diskurs, Dokumentation,
Transformation, Stuttgart 1992., str. 70-81; Walter GroB i Karl-Josef Kuschel, "Ich schaffe Finsternis und Unheil!"
Ist Gott verantwortlic fiir das Ubel?, Mainz 1992., str. 91-103.

803 |sto, str. 322.; usp. Hans Kessler, Gott und das Leid seiner Schopfung: Nachdenkliches zur Theodizeefrage,
Wiirzburg 2000., str. 14-15.

80% Kugar, Govor o muci, str. 325.

805 |sto, str. 326.; navod kod Laktancija, Div. inst. 6, 24, 11; PL 6, 724 A.

80% |sto, str. 326.
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Klasi¢na teodiceja pretpostavlja situaciju Boga pred sudom razuma. Razum optuzuje
Boga 1 istodobno ga oslobada tj. opravdava. Svi se njeni pokus$aji mogu svrstati u tri osnovne
skupine ili modela:®’ teodiceja kao ukaz na veéi poredak ili smisao zbilje; teodiceja kao ukaz na

nestvarnost i slabost patnje; teodiceja kao ukaz na Govjekovu grjesnost.?®

Prvospomenuti model teodiceje polazi od osnovne pretpostavke da na svijetu postoji
poredak i smisao koji je moéniji od svakog iskustva zla i patnje.®® Za onoga koji vjeruje u Boga
1 koji spoznaje cjelovitu zbilju patnja stoga viSe nije problemati¢na. U sljede¢em se teodicejskom
pokusaju patnja i zlo promatraju kao neautenti¢ne i nestvarnosti stvarnosti, kao augustinovski
"privatio boni" (lisenost dobra). Time se Zeli nadi¢i dualizam stvarnosti, u komu bi dobro i zlo
bili jednake stvarnosti. Takvo videnje patnje ju medutim relativizira, jer ju proglasava
nestvarnom 1 ovisnom o pozitivnome i dobrome. Na koncu dolazimo do jedne od
najzastupljenijih teodiceja, koja pozivanjem na prva poglavlja Knjige Postanka dokazuje da je
covjekov grijeh uveo nered, a time i patnju i zlo u svijet. Poredak su doduse jos i prije ¢ovjeka
poremetili neposlusni pali andeli. No prema teologiji koju je osobito razvio sveti Toma Akvinski
(1225. — 1274.),**° dopustanje zla, grijeha i patnje zapravo je cijena BoZje ljubavi koja Zeli

slobodan ¢ovjekov odgovor iz ljubavi.811

Monoteizam dakle, kao vjera u jednoga i jedinoga Boga, omogucuje teodicejsko pitanje o
Bogu kao jedinome odgovornome za patnju u svijetu.*? Utjelovljenje i vazmeno otajstvo
pokazuju koliko covjek zna¢i Bogu. Preko njih ovjek dobiva moguénost postati istinski Bozji

prijatelj i partner, koga Bog poziva na dijalog. U tome je smislu Isusov krik na krizu temelj

807 Raguz, Patnja, str. 322. Usporedi s Willi Oelmiiller, Philosophische Antwortversuche angesichts des Leidens, u:

Theodizee — Gott vor Gericht?, prir. Willi Oelmiiller, Miinchen 1990., str. 67-87; Odo Marquard, Schwierigkeiten
beim Ja-Sagen, u: Theodizee — Gott vor Gericht?, prir. Willi Oelmiiller, Miinchen 1990., str. 92-95; Kessler, Gott
und das Leid, str. 24-37; Neuhaus, Frommigkeit der Theologie, str. 40-49.

808 |sto, str. 322.

509 |sto, str. 323.

810 |sto, str. 324. Raguz u biljedci broj 16 citira Tomu (Sth I-11, 19, 9: "Deus igitur neque vult mala fieri, nequit vult
mala non fieri: sed vult permittere mala fieri. Et hoc set bonum.") i pojasnjava kako Akvinac time potvrduje da zlo i
patnja imaju vezu s Bozjom voljom, jer da nemaju, zla i patnjene bi uopée ni bilo. S tim u vezi Bog dopusta zlo i
patnju. To prema Raguzu znaci da je za Tomu Bog konac¢ni uzrok zla a da nije njegov zacletnik. Bog ne Zeli
neposredno zlo, nego posredno, ako je usmjeren prema dobru, a racuna s usputnim u¢incima zla i patnje. Onome tko
zeli saznati neSto vise o Tominoj teologiji Bozjeg dopustanja zla autor preporucuje ranije navedeno djelo GroB i
Kuschel, "Ich schaffe Finsternis", str. 70-85.

811 |sto, str, 324.; usp. Gisbert Greshake, Patnja — cijena ljubavi?, Sinj 1993.

812 sto, str. 324.
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dostojanstva 1 opravdanosti svakog teodicejskog pitanja: "Boze, Boze moj, zasto si me ostavio?"

(Mt 27, 46).%%3

Osnovni problem ovih pokusaja jest taj — poima Raguz — §to se Boga odrjesuje naustrb
Sovjeka; proizlazi da je u svim je klasi¢nim teodicejskim pokugajima Sovjek osuden.®* Nadalje,
klasi¢na teodiceja nije vodila racuna o ograniCenosti svoje racionalne metode pokuSavajuci
odnos Boga i svijeta definirati na krajnje razumski na¢in. Ona kao da je zaboravila kako jedino
Bog moze sebe opravdati, odnosno da Bog opravdava covjeka, a ne obrnuto: "Tko ¢e optuziti

izabranike Bozje? Bog opravdava! (Rim 8, 33)."815

4.1.2.3. Osuda Boga i odrjeSenje Covjeka: vaZnost i nedorecenost

antropodiceje

Navedene nedostatnosti klasi¢ne teodiceje prouzrokovale su duboku krizu teodiceje,
njezin nestanak i na kraju ateizam, kao jedinu mogucu reakciju na pitanja pa‘[nje.816 Prema
misljenju suvremenog sociologa Petera Bergera, teodiceja u svom religijskom aspektu pokazuje
mazohisti¢ke oznake time Sto tvrdi da je Bog pravedan i1 dobar te da nije on odgovoran za nasu

patnju, nego mi sami.®*’

Berger smatra da kroz religijsku teodiceju ¢ovjek samog sebe ponizava
ad maiorem Dei gloriam (na vec¢u slavu Bogu) i da samome sebi namece temu vlastite grjesnosti
kako bi opravdao Boga.®'® Slabljenjem religijskog osje¢aja dolazi do krize ovog teistickog
opravdanja postojeceg druStvenog ustroja, a najvaznija je posljedica ove krize, prema Bergeru,
izbijanje razdoblja revolucija. Sada problem teodiceje postaje problemom antropodiceje; treba
opravdati ¢ovjeka, a ne Boga. Nastaje neka vrsta ateisticke ili agnosticke teodiceje. DrZi se da je
najbolje opravdanje Boga u odnosu na postojanje zla i patnje u svijetu u tome da Boga nema. No,

na ovaj nacin problem ili tajna zla i patnje nisu rijeSeni, nego samo preneseni na drugu razinu;

sada je covjek onaj koji stvara zlo 1 on je zlikovac u drami. Rije¢ima Branimira LukSica, sada

813 |sto, str. 324-325.

814 1sto, str. 326.

81 |sto, str. 326.

81 |sto, str. 327.

817 Luksi¢, Postmoderni Govjek, str. 333.; Peter L. Berger, Das Problem der Theodizee, u vlastitoj knjizi Zur
Dialektik von Religion und Gesellschaft: Elemente einer soziologischen Theorie, Frankfurt 1973., str. 52 i sl.

818 |sto, str. 333.; Berger, Problem der Theodizee, str. 72.
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nije ni Deus reus (krivac). Umjesto toga sada je homo reus i ¢ovjek je odgovoran za stanje zla u

svijetu.®’®

Problem je, medutim, kod takvog poimanja kako za patnju i zlo nismo odgovorni mi nego
drugi, u tome Sto suvremena ateisticka teodiceja obi¢no pronalazi svoje zrtveno janje u stanovitoj
klasi, rasi, naciji ili vjeri.?*® Smatrajuéi njih odgovornim za loe stanje svijeta i za patnju na
njemu, postmoderna ateisticka teodiceja smatra da je svaki rat protiv tih zlikovaca pravedan. Na
taj nacin umjesto da se vodi moralni rat izmedu dobra 1 zla u nutrini svakoga ¢ovjeka, kao Sto to
traze velike religije svijeta, suvremene svjetovne eshatologije prenose ovaj rat izvan nase vlastite

nutrine i na taj na¢in uzrokuju dodatnu patnju drugima.®*

4.1.2.4. Moderni teodicejski pokusaji: suodgovornost Boga i ¢ovjeka u

patnji

Na osnovnu nakanu novijih katoli¢kih 1 protestantskih pokuSaja ukazuju nam dva
temeljna pristupa: teodiceja patniC¢koga Boga ("Samo patnicki Bog moze pomo¢i") 1 teodiceja
apokalipti¢koga is¢ekivanja BoZjega odgovora.?® Jedan od glavnih predstavnika prvonavedene
teodiceje jest njemacki protestantski teolog Jiirgen Moltmann. On je inzistirao kako smrt, patnja i
smrtnost moraju biti iskljuceni iz boZanskog bitka uz stav kako je klasi¢na teodiceja, odnosno
crkveni oci 1 skolastici, projektirala nepatnickog Boga na temelju zakljucivanja od iskustvene
stvarnosti, koja nema veze s krs¢anskim raspetim Bogom koji pati. Stoga je, po njemu, ateizam
bio logi¢na reakcija na takvog metafizickog Boga. U svojem djelu "Raspeti Bog: Kristov kriz

823

kao temelj 1 kritika krS¢anske teologije", nastoje¢i proniknuti u znacaj Kristove

samopozrtvovne patnje, Moltmann zakljuCuje kako je jedina ispravna kr§¢anska teodiceja ona

%19 Isto, str. 333.

820 Isto, str. 333.

%2l sto, str. 333-334.

822 Raguz, Patnja, str. 328-329.

823 Raguz se oslanja na njemacki izvornik: Jiirgen Moltmann, Der gekreizigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund und
Kritik christlicher Theologie, Miinchen 1972., a ja pak na njegovu englesku inacicu: The Crucified God: The Cross
of Christ as the Foundation and Criticism of Christian Theology, Minneapolis 1993.,
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razapete slobodne BoZje ljubavi, pasija pasioniranog Boga.®** O krizu, kao vrhunaravnom

obiljezju memoriae passionis Domini, potanko ¢u raspravljati u narednom potpoglavlju.

No niti teodiceja patnickoga Boga nije poStedena mnogih ambivalencija. Prema jednom
od najvecih katolickih teologa 20. st. Karlu Rahneru, koji je drzao nepobitnom ¢injenicom da je
u [susu trpio samo ¢ovjek, odnosno njegova ljudskost, ali ne i njegovo bozanstvo, takva teodiceja
uopée ne pojasnjava §to se s patnickim Bogom realno mijenja u Govjekovoj patnji.?* Takav je
pristup kritizirao 1 Johann Baptist Metz, jo§ jedan znacajni njemacki katolicki teolog, uz
obrazlozenje kako on stavlja patnju stvorenja u samoga Boga, S§to prouzrokuje njeno

o 82
udvostrucenje.?®

Metz je wujedno glavni predstavnik teodiceje apokaliptickog iS¢ekivanja Bozjeg
odgovora.??’” On poima kako teologija ne moze razrijesiti teodicejsko pitanje, ve¢ da je njena
zadaca da navede Boga da naocigled patni¢ke povijesti opravda samog sebe na sudnji dan. Iz
njegova stava slijedi kako bi teodiceja trebala biti mjesto stalnoga postavljanja pitanja Bogu, usto
svjedoCivsi o neslaganju s proslim i sadaS$njim stanjem zla i patnje u svijetu. Nadalje, ona bi bila
politicki angazirana, zahtijevaju¢i promjenu postoje¢eg stanja u drustvu. Tako bi ona ostala
vjerna patnickom ¢ovjeku 1 ne bi ga zZrtvovala unutar jasno zacrtana teoloSkog sustava.®?® Zadaca
takve "teologije kompasije ili suosjecanja" bila bi kriticka uloga spram Crkve kao i poticanje

829

mira medu ljudima i medureligijski dijalog.”™™ No Raguz istice da ni Metzova teodiceja

apokaliptickoga iS¢ekivanja nije liSena izvjesnih slabosti. MoZe se re¢i da u njoj Bog ostaje

824 Moltmann, The Crucified God, str. x-xi.

825 Raguz, Patnja, str. 329.

826 v/idi npr. Johann Baptist Metz, Theodizee-empfindliche Gottesrede, u: "Landschaft aus Schreien": Zur Dramatik
der Theodizeefrage, ur. Johann Baptist Metz, Mainz 1995., str. 81-102. RaguZ opaZa kako je na Metzovu tragu i
teodiceja Gerda Neuhausa, u ve¢ spomenutom djelu Frommigkeit der Theologie | Theodizee — Abbruch oder Anstofs
des Glauens, Freiburg — u.a. 1993.

827 |sto, str. 330.-331. Vidi Johann Baptist Metz, Theologie als Theodizee?, u: Theodizee — Gott vor Gericht?, prir.
Willi Oelmiiller, Miinchen 1990., str. 104. Raguz smatra kako je potpuno pogresno Gershakeovo misljenje da
Metzova teodiceja (kao i Moltmannova) vidi u Bogu uzrok patnje (Der dreieine Gott, str. 534. bilj. 311.). On tvrdi
kako postavljati teodicejska pitanja Bogu ne znaci za Metza proglasavati Boga uzro¢nikom patnje, ve¢ priznanje
nepojmljivosti patnje (ljudska sloboda ne moze biti jedino odgovorna) i nemoguénost konacnog odgovora na patnju,
koji jedino sam Bog moze dati.

828 Isto, str. 331. Raguz navodi: "Kri¢anski nauk o otkupljenju duse previse je dramatizirao pitanje krivice, a previse
je relativizirao pitanje patnje. Krs¢anstvo se pretvorilo iz jedne vjeroispovijesti koja je bila prvenstveno osjetljiva na
patnju u vjeorispovijest kojaje prvenstveno osjetljiva na grijeh. Cini se da je Crkvi bilo uvijek lakie s gresnicima
nego s nevinim Zrtvama." (Intervju s Johannom Baptisom Metzom u Glasu koncila 46, Zagreb 2003., str. 7.)

829 Raguz ponovno citira Metza: "U mojim o¢ima tu senzibilnu slonovu dusu &ini Crkva kompasije, Crkva koja
zapaza tudu patnju i sudjeluje u njoj, Crkva kao izraz Bozje strastvenosti”. Usp. Johann Baptist Metz, Gott. Wieder
den Mythos von der Ewigkeit der Zeit, str. 46-47.
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suviSe unutar obzora iScekivanja, prema kome ¢e se bozanski odgovor dogoditi tek na kraju
povijesti. Pored toga, takav je odgovor prekasan i zaobilazi sadasnju realnu patnju. On je, isto
tako, u opasnosti da vjeru pretvori u iracionalnu i samovoljnu stvarnost, iziskuju¢i od vjernika s

jedne strane ateizam, a s druge samovoljni skok u vjeru.5*

4.1.2.5. Suvremeni krséanski ogledi o teodiceji

Ocito je da niti jedna teodiceja ne daje konaCan odgovor na pitanje pa‘tnje.831 Medutim,
nakana rada Ivice Raguza, kako sam istiCe, bila je da pokaze kako svi navedeni pokusaji, premda
nedostatni, ne smiju biti iskljuceni ve¢ trebaju postati dijelovima pluralnoga kr§¢anskoga
odgovora na patnju, koji uzima u obzir ¢ak i ateisticke prigovore. Raguz, u nastojanju da iznade
odgovor na pitanje je li patnja kraj ili po€etak vjere u Boga, zakljucuje kako je pluralna teodiceja
istovremeno kraj 1 pocetak vjere u Boga: ona je kraj one vjere koja se kani rijesiti teodicejskih
pitanja, odnosno koja ih zeli zakljuciti jednom zauvijek; no ona je pocetak one vjere koja u
svome tijelu trajno nosi Zalac teodiceje i teodicejskih pitanja.®*

Autor u isti mah ustvrduje kako ni vjera ne donosi konacno rjeSenje pitanja patnje.833
Stoga krS¢anska vjera mora biti bitno teodicejska vjera: vjera tuzaljki i1 protesta prema Bogu
zbog neslaganja sa stvarnoscu; vjera Sutnje i trpljenja Boga; podnoSenja odsutnosti Boga i
i8¢ekivanja Boga; vjera angazmana i kompasije. Takva teodicejska vjera je svjesna da se nalazi
jo§ u prolaznome svijetu. To je vjera kriza. U konacnici, krs¢anska teodiceja, uzimajuéi u obzor
sve navedene teodicejske pokuSaje, isti¢e 1 uskrsnuée kao mjesto krS€anskoga ophodenja s
patnjom. Uskrsnuée Isusa Krista predstavlja realni simbol stvarnoga preobrazaja patnje sada 1
ovdje. U svjetlu uskrsnuéa covjek dopusta Bogu da ga opravdava, da u njemu odjekne Bozje
"da" stvorenju: Bog preobrazava sada i preobrazit ¢e sve ljudske patnje. No, kada se govori o

uskrsnucu ne treba nikad smetnuti s uma Metzovo upozorenje: "Tko tako sluSa npr. teoloski

830 Isto, str. 328.

81 Isto, str. 332; usp. Ivica Raguz, Credo: Meditacije o apostolskoj ispovijesti vjere, Zagreb 2001., str. 73-77.
832 1sto, str. 333-334.

833 |sto, str. 333.
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govor o Kristovu uskrsnu¢u da u njemu precuje krik raspetoga, taj ne sluSa teologiju, nego

mitologiju, ne slusa evandelje, ve¢ pobjednicki mit."%*

Raguz na koncu izlaganja upozorava na jo§ jedan problem, naime na nedostatne,
dvojbene i nekrs¢anske odgovore koji ne samo da nisu u skladu s vjerom u Boga, nego su protiv
patnickog covjeka. Ali jo§S ga viSe zabrinjava kod mnogih kr§¢ana primjetna potpuna
ravnodus$nost spram tih pitanja. To svjedoCi o vjeri koja otklanja svoj pogled od patnje i ne zeli
"biti u agoniji do konca svijeta" prema rije¢ima Blaisea Pascala (1623. — 1662.); vjeri koja nije u
svijetu i koja se plasi svijeta; naposljetku, vjeri koja je sa svojim definitivnim odgovorom protiv
patnickog ¢ovjeka. Na njegove se ocjene nadovezuje i Stjepan Kusar, koji podvlaci kako s
covjekom nesto nije u redu: zgraza se nad patnjom i mukama — i nesmiljeno ih nanosi sebi

sli¢nima.

"Sto se to zapravo s nama dogada? Koliko dugo moZe jos Zivjeti
Covjecanstvo u kojemu se sucut umanjuje, kopni poput snijega na jugovini, a

suludo hodanje granicama ljudskosti postaje sliéno planinarenju?"®*

4.1.2.6. Izgledi i glediSta

Branimir Luk$i¢ procjenjuje kako u odnosu na zlo i patnju postmoderni ¢ovjek ima
prilicno oskudan arsenal teorijskih rjesenja.®* Da bi se pristupilo patnji kao prvenstveno
prakticnom problemu koji se ne moze iskljuéivo rijesiti teorijski, filozofski ni teoloski, nas
razum mora ostane ¢edan 1 otvoren prema transcendenciji, izbjegavaju¢i pri tome kako
samodostatnost tako i samodopadnost. On takoder usmjeruje komunikativnu praksu koja ostaje
otvorenom za transcendenciju i koja je uvijek okrenuta prema pomirbi, a to je nezamislivo bez
Boga. Konstitutivna vaznost ideje Boga neosporna je za razum koji ne zeli podjarmiti i
gospodariti kao i za praksu koja je usmjerena prema slobodi i pravednosti.®*’ No postmoderni

covjek, usprkos vrlo nepovoljnom duhovnom ozracju, moze pokazati ljudsku solidarnost u borbi

834 Isto, str. 334.; Metz, Theodizee-empfindliche Gottesrede, str. 84.

835 K usar, Govor o muci, str. 232.

836 L uksi¢, Postmoderni Govjek, str. 334.

837 Isto, str. 334-335.; Hans-Gerd Janssen, Gott, Freiheit, Leid, Darmstadt 1993., str. 193.
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protiv zla i patnje 1 na taj nacin ne podlec¢i fatalizmu 1 defetizmu. Luksi¢ dolazi do zakljucka da
ako je potrebna teodiceja i za postmodernog Covjeka, onda bi takva postmoderna teodiceja
morala imati viSe pitanja nego odgovora glede zla i patnje u svijetu. U istom se tonu zacudio
odakle nam pomisao da vjera u Boga, u tu tajanstvenu zbilju koja nam je istovremeno jasna i
nejasna, transcendentna i imanentna, koja ulijeva pouzdanje i strah, mora dakle ¢initi ovjeka
udobnim i1 samozadovoljnim u njegovom fizickom 1 intelektualnom riziku spoznaje i slobode?
Zbog c¢ega mislimo da nam vjera u Boga mora dati viSe odgovora nego $to bi nam postavila

pitanja?®*®

Stjepan KuSar razmiSlja na sli¢an nacin, prosuduju¢i da ako ono iskustvo o kojem
kr§¢anstvo govori kad spominje muku, smrt i uskrsnué¢e Sina Bozjega nastojimo protumaciti
unutar naseg opceg iskustva, onda smo se ve¢ otprve odlucili za to da nema izlaza iz uvijek istih
uvjeta nase egzistencije:.839 Krs¢anski nam nagovjeStaj o BoZjem Sinu ipak pokazuje drugu
mogucénost; vjera je ne$to novo, nesto Sto je uSlo u ljudsku povijest jednim posve novim i
neizmislivim dogadajem. Ta novost vjere donijela je svakome moguénost da bude ¢ovjekom na
drugaciji nacin, posve razliit od onog na koji smo beznadno navikli; ona je donijela covjeku
mogucnost druk¢ijeg prilaza i Bogu i drugom ¢ovjeku, mo¢ 1 moguénost da postane djetetom

Bozjim po uzoru na Sina Bozjega, umrlog 1 uskrslog.840

Covjek je ucenik i mucenik u isto vrijeme, jer po muci — svojoj i tudoj — uci biti
drugacijim covjekom, ¢ovjekom po BoZzjoj mjeri, a to ne samo da pogada prirodenu ljudsku sliku

Lo . 841
o Bogu ve¢ je izokrece.®

Bog se u udesu Sina pokazuje apsolutno slobodnim, ni¢im
uvjetovanim na strani svoga stvorenja, odnosno on biva uvjetovan samim sobom, svojom
ljubavlju koju sacinjava on sam (usp. 1 Iv 4, 8 i 16). Antun Luci¢ navodi kako se prema
novozavjetnome shvacanju po Kristu zadobiva pomirenje. Nadalje, kako se god vjernik dicio

dobrotom, on se di¢i i nevoljama jer "nevolja rada postojano$¢u, postojanost prokuSanos$cu,

838 |sto, str. 335.

839 K ugar, Govor o muci, str. 327

840 Isto, str. 327-328. Kusar drzi da Ivan u Proslovu svoga evandelja upozorava upravo na to kad pise: "Svjetlo

istinsko koje prosvjetljuje svakog Covjeka dode na svijet; bijaSe na svijetu i svijet po njemu posta i svijet ga ne

upozna. K svojima dode i njegovi ga ne primiSe. A onima koji ga primiSe podade mo¢ da postanu djeca Bozja:

onima koji vjeruju u njegovo ime.", lv, 1, 9-12. Vidi o tome jo§ i Vjekoslav Bajsi¢, Obrnuto vrijeme, str. 166 i

;gekoslav Bajsi¢, Neki problemi filozofskog prikaza u religiji, Filozofska istrazivanja 9, Zagreb 1989., str. 5-12.
Isto, str. 328.
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prokuSanost nadom. Nada pak ne postiduje. Ta ljubav je Bozja razlivena u srcima naSim po

Duhu Svetom koji nam je dan!"®*?

Mislim da je osjecaj zahvalnosti za Kristovu zrtvu koji se nanovo rada u srcima vjernika
0 Uskrsu iznimno dojmljivo sazeo bosanski franjevac Stjepan Margiti¢ (1650. — 1730.) u

sljedecoj sentenciji:

"Zato radi velike ljubavi cesto od nje govorase, mogu rec¢i svakom nam, i
zato svaki virni ima s apostolom reéi: Zivim u viri Sina Bozi(j)ega ko(j)i (j)e
poljubio mene i pridao je samoga sebe za mene.®*® Valja da svak iz srca rece (...):
Ona ljubav ko(j)om nas je poljubio, usiluje nas da ga ljubimo i promisljamo muku

njegovu."844

No podjednako nas zapanjuje i ispunjava skruseno$¢u poruka koju je iznjedrila smrt Sina
Bozjeg na krizu. Naime, prema KusSaru, Bozje djelovanje nakon Isusova smaknuca ne samo da
ne ide za pravednom kaznom i odmazdom, ve¢ on uskrsava Raspetoga i Salje ga natrag, k
ucenicima 1 neprijateljima, kako to svjedoCe evandelja, te Petrovi i drugi govori u Djelima
apostolskim — ali s porukom pomirenja, ohrabrenja i mira. Tu zapocinje zivot crkve. Razbijen je
zaarani krug nasilja 1 nenasilja. Bog je afirmirao svoju apsolutnu slobodu i oslobodio nasu
slobodu da i mi tako ¢inimo kako on ¢ini. Ta nije li raspeti i uskrsli Sin Bozji rekao: "Primjer

sam vam dao da i vi €inite kao $to ja vama ucinih" (Iv 13, 15)? 845

4.1.3. Euharistijsko slavlje — Krséanska liturgija i Zrtva

82 L ugi¢, Okosnica muke, str. 264.

3 Gal 2, 20.

84 Pavao Knezovié, Muka i njezina recepcija iz Margitié, u: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture: Pasionska
bastina Bosne i Hercegovine, Zbornik radova VI. Medunarodnog znanstvenog simpozija, Zagreb — Sarajevo 2008.,
ur. Jozo Cike§, Zagreb 2009., str. 140.

845 K ugar, Govor o muci, 328.
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Ivan Sagko propitkujuéi u svom radu odnos kri¢anske liturgija i Zrtve, iznalazi da je Zrtva
jedna od sredisnjih tema kri¢anskog obreda ali i drugih religija.?*® Obred se nalazi u ovisnosti o
"povijesti spasenja” (lat. historia salvationis) i njezin je dio. Odnos dogadaja Isusa Krista i
obreda (pogotovo euharistije) moze se shvatiti samo ako se uvazi njihov poseban simboli¢ki
ustroj. Dogadaj Krista jest kona¢na BoZja objava; ono S§to je Isus rekao-ucinio "prije nego ¢e
podnijeti muku" jest anticipacija koju on ¢ini od simbolicke dimenzije dogadaja koji svoj
vrhunac ima u njegovoj smrti. Prema Saskovom poimanju, euharistija je Zrtva in actu exercito
(Sto ¢e reci neizravno); ona obredno, sakramentalno, simbolicki (ve¢ zahvacajuci povijesnost)
posadasnjuje otajstvo. Na tome je tragu i istinitost Zrtve u njezinoj ostvarenosti te se namece

e qe . 847
odnos obreda i Zivljenosti.®

Sagko drzi kako Kristova Zrtva objedinjuje u sebi spomen-¢in, obred i Zrtvenu dimenziju

ljudskog Zivota.34

Oblik Zrtve u Kristu bio je savrSen, te se on kao takav ocituje u kr§¢anskoj
liturgiji. Pasha (Vazam) ujedno je i stavljanje toga dogadaja u $iri okvir u kojemu je Bog
prepoznat kao autor povijesti. Stoga je uvijek potrebna zajednica koja prepoznaje i priznaje taj
okvir. To zna¢i da vrijeme povijesnoga dogadaja sudjeluje zajedno s vremenom eklezijalne
vjere, vjere crkvene zajednice. Odnos kr§¢anske liturgije 1 njene Zrtvene naravi u povijesti bio je
povodom velikih rasprava s teoloSkim predznakom, a on se 1 danas oc€ituje u raznim oblicima
govora o specifi¢nosti kr§¢anske liturgije u vezi s povijesnim dogadajem Kristova vazma, muke

smrti i uskrsnuéa.®*

Euharistija je pogodno tlo za razmatranje o "stvarnome" 1 "nestvarnome" u §iroj tematici
Kristove (simboli¢ke) obredne prisutnosti.850 Sagko ukazuje kako napetost izmedu povijesnosti
dogadaja koji utemeljuje obrednost i obrednog oblika te njegove vrijednosti vodi na razinu
razmis$ljanja o Kristovu umiranju "jedanput za svagda" (gr¢. hapax — draé) kao neponovljivu

dogadaju, i o obrednome dogadaju, tj. posadas$njenju "svaki put kad se slavi" (gr¢. osakis —

88 Tvan Sasko, Kricanska liturgija i Zrtva — Povijesnost i obrednost, poseban osvrt na euharistijsko slavlje, u:
Pasionska bastina 2004.: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture: Vukovar kao paradigma muke, Zbornik radova
4. Medunarodnog znanstvenog simpozija, Vukovar, 22.-25. 4. 2004., ur. Jozo Cikes, Zagreb 2004., str. 359.
847
Isto, str. 359
848 |sto, str. 359.
549 |sto, str. 341.
80 |sto, str. 341.
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doaxig). Isto tako, Kristova zrtva povezuje pojmove zrtve kao ¢ina Zrtvovanja (lat. sacrificium) i

zrtve kao Zrtvovanog objekta (lat. victima).®>

Euharistijsko slavlje osvjestava kako je u muci Kristovoj prisutan Bog koji trpi, a tu je
muku moguce slaviti. Ona je stoga slavljeni¢ki ¢in koji uzbiljuje i posada$njuje dogadaj Kristove
Zrtve, §to je ujedno i simbolidan (obredan) &in, oblikovan po naravi Zrtve.®? Bozje davanje Sina
ujedno je neodvojivo od slobodnoga Sinova predanja i prinosa, budu¢i da je ono §to Bog

objavljuje bas ono Sto Isus slobodno prihvaca 1 izvriava.®3

Sasko najzad napominje kako evandeoski navjeitaj i liturgijski ¢in pripadaju jednom
jedincatom spasenjskom planu; utemeljeni su na istom vazmenom dogadaju i na cjelovitoj

povijesti spasenja.®**

Ne Zeli se re¢i da najprije postoji dogadaj, a zatim navjestaj 1 obred, nego
da je cijela povijest spasenja satkana na nerazdruziv nain od dogadaja, navjeStaja i (obrednih)
¢inova. Sazimajuéi svoju misao, autor zakljucuje kako su vjernici svoju veru u Boga i u njegove
zahvate u povijesti izrazavali u obliku obreda koji zivi od dinamike izmedu istovjetnosti i

razlicitosti, dijela i cjeline, rijeci i gesta.855

U tipoloskom jeziku kazemo da je Krist antitip starozavjetnog tipa, dok je u obrednom
smislu Krist ustanovio tip koji zahtijeva slavlje Crkve kao antitip, tj. ostvarenje tipa. Namece se
ovdje paralela izmedu Adama i1 Krista kao drugog Adama (u istom smislu u kojem je Marija

druga Eva).®*®

U Adamu, prema Pavlu, kao glavi starog covjecanstva svi umiru, a u Isusu kao
glavi novog Covjecanstva svi imaju ponudu uskrsnuca na blazenu vjecnost: "Jer kao $to u Adamu

svi umiru, tako ¢e 1 u Kristu svi ozivjeti" (1. Kor, 15, 22). U biblijskom se komentaru misnih

51 Isto, str. 348.

82 Isto, str. 353. Sasko se ovdje oslanja na A. Catella, Valutazioni circa il rapporto tra sacrificio e liturgia cristiana,
u: Il Sacfiricio: Evento e rito (= Caro salutis cardo, Contributi 15), prir. G. Bonaccorso i dr., Padova 1998., str.
311-329.

%3 Isto, str. 354.

54 Isto, str. 355.

85 |Isto, str. 355-356. Sasko umno saZima kako ne moZe biti posrijedi bilo koja rijec¢, ni bilo koji ¢in, nego uvijek sa
simbolickimo drednicama koje dopustaju ulazak u dogadaj koji je objaviteljski, koji je u stanju uvuéi u dublju, svetu
i boZansku zbilju (koja je spasotvorna za ¢ovjeka).

8% Vitaliano Tiberia izvjestava nas u svom radu naslovljenom Parusija u razmiljanju o ikonografiji muke, u:
Pasionska bastina 1998: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog
simpozija Hvar, Korcula, 26.-29. ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., na str. 116. kako se u cilju
obradivanja paralele izmedu Krista koji simbolizira pokornost i Adama (nepokornost), te radi simboli¢kog prikaza
iskupljenja od istocnog grijeha, u ikonografiji raspec¢a podno Krista znala javljati lubanja, u skladu s legendom
prema kojoj je Adam pokopan na brdu na kojem je Krist razapet.
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¢itanja Katoli¢ke tiskovne agencije Biskupske konferencije Bosne i Hercegovine podrobnije
opisuje njihov odnos. Adamu tako pripadaju svi ljudi time S$to su rodeni u zemaljsku
egzistenciju, do¢im se Isusu kao novom Adamu ljudi mogu prikljuciti osobnom odlukom. Po
prvom Adamu dosla je na svijet smrt kao pripustenje Bozje za izvorni grijeh. Po drugom Adamu
dolazi uskrsnuce zato §to Bog prihvaca njegovu smrt i uskrsnuce u prilog svim ljudima. Uskrslog
Krista Pavao drugdje naziva "prvorodencem medu mnogom bracom" (Rim 8, 29),
"prvorodencem svakog stvorenja, prvorodencem od mrtvih" (Kol 1, 15-18). Prvorodenac je u
Starom zavjetu i1 kod starih naroda bio nosilac obiteljskih prava i tradicije. Isusa je Bog ucinio
prvorodencem obnovljenog covjecanstva u kojem grijeh 1 smrt nemaju zadnju rije¢ nad zivotom

pojedinaca, grupa i naroda.®*’

U svom radu naslovljenom "Slika BoZja i rast ¢ovjeka", Ivan Golub navedenu usporedbu

razraduje na sljedeci nacin:

"Novi Adam zato u spasavanju covjeka uzimlje put trpljenja. Nasuprot
nestrpljivog Adama stoji strpljivi Isus. | on odabire rast, to jest postizanje veé
nekog dobra, ali i jos nepostizanje drugog, daljnjeg dobra, ostvarenje vec neke,
ali ne odmah i sve savrsenosti. On doslovce raste kao dijete, mladi¢, muz. On je
umoran, on je mucen, on umire — ne iz nestrpljivosti kako je to bilo kod prvog
Adama — ve¢ sa strpljivoséu, da bi njome nadvladao trpljenje. I doista, kusnje koje
su ga salijetale bile su u konacnici napast na nestrpljivost: Pavao ga u pustinji
nagovara da pretvori kamen u kruh kako bi brze dosao do jela; da se bacCi s vrha
hrama kako bi provjerio Boga; da se pokloni Sotoni kako bi zadobio svijet.
Nestrpljivost i pohlepa. I u Getsemaniji napast da predstojecem trpljenju ne
pridruzi svoj "'s", strpljenje; i na krizu napast da — kako su ga izazivali — side s
kriza i pokaze da je Sin BoZji. Njegova muka je strpljivost. I zato pobjeda
Adamove nestrpljivosti: ono Sto je prvi Adam htio posti¢i nestrpljenjem,

uzimanjem, novi Adam postize strpljenje, obdarenoscu. Rijecju — rastom. Isus

87 http://www. ktabkbih.net/info.asp?id=660. Pristupljeno 25. 10. 2015.
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"izrasta" iz zemlje. On nije htio pokazati da je Sin Bozji nestrpljivim silaskom s

.y I . v v .. ’ . v ovr 858
kriza, veé, — kad je dosao cas — svojim uskrsnuéem i uzasaséem."

4.1.4. Vazmeno otajstvo pretvorbe (transsuptancijacije)

4.1.4.1. TeoloSka razmatranja

Vratimo se euharistiji. Ona dakle predstavlja vazmeno slavlje koje se izravno ucjepljuje u
povijest spasenja kao obredni trenutak.®® Ivan Sagko usto dodaje kako u euharistijskoj molitvi
860

postoji zanimljiv odnos anamneze (gré. avduvnoig) i epikleze (gré. érnikinoig), - tj. njihova

performativna meduzavisnost, dok obrede pricesti treba shvatiti ne tek kao primanje u sebe Isusa

. , . o o . 861
stvarno prisutna u hostiji, nego kao omoguéavanje sudionidtva u vazmenoj zrtvi.*®

Utoliko je zanimljivo opazanje Charlesa Moulea u djelu Worship in the New Testament,
objavljenome danas ve¢ daleke 1961. godine, kako je ranokr$c¢anski zajednic¢ki objed blisko
povezan s euharistijom imao naziv agape (gré. dyann), odnosno kako ga je on nazvao — love
feast ili loving feast (ljubavna gozba, gozba ljubavi). Taj sakramentalni ¢in lomljenja kruha, koji
se odlikovao povijesnim i eshatoloskim karakterom, nema izravnog pandana niti u judaizmu niti
u poganskom svijetu.®®> Reference na takvu gozbu nalazimo kod Pavla, u prvoj poslanici
Korin¢anima, gdje piSe o Gospodnjoj veceri (1 Kor 11, 17-34), te u poslanici svetoga Ignacija

Antiohijskoga (0. 35. — 0. 107.) Smirnjanima, kao i u pismu Plinija mladeg caru Trajanu.

Vrijeme je da istrazimo izvore i navjestaje vazmenog otajstva u Starom i Novom zavjetu.

88 |van Golub, Slika BoZja i rast ovjeka: Uz problem trpljenja i strpljenja, u: Pasionska bastina 1998: Muka kao
nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29.
ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 322.

89 Sagko, Kric¢anska liturgija, str. 358.

80 prisjecanje viernika tijekom euharistije na temeljnu Kristovu poruku tijekom posljednje vecere i zazivanje Duha
Svetoga prilikom slavljenja mise na posveéene darove i prisutne vjernike (gr¢. epikiésis — énikAnoic = zazivanje).

81 |sto, str. 356.

82 Moule, Worship, str. 23, 26-27.
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U svome briljantno napisanoj raspravi pod naslovom "Simbolika pashalne Zrtve: Od
Seder Pesaha do euharistije" Vesna Rapo svrée paznju Citateljima na to kako nas ve¢ i letimicni
pregled Biblije izvjestava o vaznosti i univerzalnosti zrtve.®®® Autorica nadalje obznanjuje kako
je sva Biblijska povijest njome obiljezena: prvobitno ¢ovjecanstvo (Post 8, 20), praotacka gesta
(Post 15, 9...), Mojsijevo doba (Izl 5, 3), razdoblje sudaca 1 kraljeva (Suci 20, 26; 1 Kr 8, 64),
razdoblje poslije izgnanstva (Ezr 3, 1-6) i sl. Ona odreduje ritam zivotu pojedinca i zajednice.
Pisci Staroga zavjeta ne zamisljaju religiozan Zivot bez zrtve,®* dok ¢e Novi zavjet poblize

odrediti taj domisljaj i kona¢no ga, na izvoran nacin, utvrditi.®®

Rije¢ pesah hebrejski (702), ili pasha aramejski (§709) prije svega oznafava naziv za
narodni blagdan, kojim se proslavlja oslobodenje Zidova iz egipatskog ropstva, ali postoji jo§ niz
znacenja te rijeéi.866 Pasha je sadrzana u znacenju velikih Bozjih poduhvata, a postat ¢e i jednim
od velikih hodocasca liturgijske godine. U zidovstvu ona dobiva vrlo bogat smisao, koji do kraja
razja$njava Targum®’ o Izl 12, 42. Izrael je izvuen iz ropstva, te podsje¢a na svijet izvuden iz
kaosa, na Izaka spaSenog iz lomace i na Covjecanstvo §to ga ocekivani Mesija oslobada od

bijede. Te perspektive nalaze u Bibliji mnogobrojne oslonce.

863 Vesna Rapo, Simbolika pashalne Zrtve: Od Seder Pesaha do euharistije, u: Pasionska bastina 1998: Muka kao
nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29.
ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 337. Prema citiranoj autorici, zrtva je simbol odricanja od
zemaljskih veza iz ljubavi prema duhu ili bozanstvu. U svim se predajama susrece simbol Zrtvovana sina ili kéeri, od
kojih je najpoznatiji primjer Abrahama i I1zaka, sve do Krista.

84 Gospoda Rapo u biljesci broj 2 pise sljedece: "Cin Zrtve u Starom zavjetu simbolizira Covjekovo priznanje
bozanske nadmodéi. Zrtva u hebrejskoj misli posjeduje posve osobiti smisao. Zivot valja uvijek vise voljeti nego
smrt, a Zrtvovanje Zivota valjano je samo ako je rije¢ o Zrtvovanju smrtnoga Zivota da bi se posvjedocio visi Zivot u
jedinstvu Boga. Zrtvovanje ljudi strogo je zabranjeno i zamijenjeno Zrtvovanjem Zivotinja. Ipak, trazi li Bog Zrtvu,
valja je prinijeti, Sto je u tompogledu tipicno sa slu¢ajem Abrahama i Izaka."

8% 1sto, str. 337.

8% Isto, str. 339. Vesna Rapo na toj str. daje vrlo preglednu etimologiju rije¢i pasha. Ona ukazuje kako se podrijetlo
tog imena moze razlic¢ito tumaciti. Neki mu pripisuju razliCitu etimologiju, od aramejskog pasha' i hebrejskog
pesa'h, asirsku pasa'hu- umilostiviti. ili egipatsku pa-s- sjecanje; pesah- udarac, ali nijedna od tih pretpostavki nije
sigurna. Biblija povezuje pesa'h s glagolom pasa'h, koji znac¢i hramati ili izvoditi obredni ples oko Zrtve (1 Kr 18,
21-26), ili pak u prenesenom smislu skakati, prolaziti, postedjeti. Pasha jest prolazak Jahve koji je proSao iznad
izraelskih domova, a udario na egipatske (Izl 12, 13, 23-27). Takoder treba spomenuti da je imenica Pesah u prvo
vrijeme znacila samo zrtvu, ali i obred zrtvovanja jednogodiSnjega janjeta ili jareta, bez mane, od jedne godine i
musko (Izl 12, 3-6), koje je trebalo zaklati u sumrak no¢i 14. dana mjeseca nisana, nazivanoga jos i prvim mjesecom
u godini, ili mjesecom proljeca aviv (po gregorijanskom kalendaru pada u ozujak ili travanj). Rapo na kraju znalacki
razabire kako je presko¢iti ili proci takoder jedno od znacenja glagola pesah, jer krvlju janjeta valjalo je poprskati
oba dovratka i nadvratak (lzl 12, 7-22), kako bi te no¢i andeo uniStenja preskocio ili zaobi$ao tako oznacenu kuéu
kad dode pobiti egipatske prvorodence (12, 8-11).

87 Targum je prijevod starozavjetne Biblije s hebrejskoga na aramejski jezik.
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4.1.4.2. Simbolika krvi i kruha

4.1.4.2.1. Uvod

Upravo zbog viSeznaCnosti pashe — pesaha potrebno je posebice istaknuti da su za
simboliku pashalne Zrtve bitna dva elementa, a to su: krv i kruh. Ivan Sasko razaznaje kako se u
opisivanju tog ¢ina u Starom zavjetu razlikuju dva vremenski odredena pojma: prvi je vezan uz
obred janjeta i beskvasnih kruhova kao pocetak Vazma-oslobodenja i obred krvi koji se zakljucio
savezom.®®® Ta dva povijesna trenutka koji su vremenski bili u odmaku od pedeset dana u
vazmenome obredu Starog zavjeta oznaCavali su pocetak vecere (predstavljanje beskvasnih
kruhova i pripovijedanje o Izlasku) te njen zavrSetak (tre¢a ¢asa s vinom zahvale za vjernost
Bogu i za savez s njim). Isus daje svoje tijelo za vrijeme blagovanja, a krv poslije blagovanja
("isto tako posto vecerase"...). Jasno se pokazuje da je Isus zelio na obrednoj razini ispuniti bitan
sadrzaj Pashe. Tako je u posljednjoj veceri dao kao znak stvarnoga i punog oslobodenja svoje
tijelo, a kao znak novoga saveza svoju krv. To obredno ispunjenje ima svoju povijesnost u smrti

na krizu,%°

4.1.4.2.2. Krv

Vesna Rapo domece da je prvi izlazak znacio radanje BoZjega naroda, koji se dogodio u
krvi (Ez 16, 4-7).5"° Obogacujuéi prvotnu temu, Zidovska je predaja kasnije pridala krvi janjeta
otkupiteljsku vrijednost. "Radi krvi Saveza obrezanja i radi krvi Pashe izbavih vas iz Egipta".?"*
Zapecacujuéi svoj savez s Bogom na Sinaju (24, 3-8; usp. Heb 9, 18 sl), Mojsije kao glavar i
osloboditelj (Dj 7, 35) biva pralik Krista, posrednik Novoga Saveza (Heb 8, 6; 9, 14 sl.). Vazno
je spomenuti i ¢injenice; ako Bog moze spasiti Jakovljeve sinove, moZe to zato Sto je najprije

spasio njegove pretke. Abraham, smatra se, o¢ekuje izlazak (Post 15, 13), a zalog toga izlaska za

808 Sagko, Kricanska liturgija, str. 358.
59 sto, str. 358.
870 Rapo, Simbolika pashalne Zrtve, str. 338.
871 Isto, str. 339. Usp Pirké de-Rabbi Eliezer, translated and annotated with introduction and indices by Gerald
Friedlander, London — New York 1916., pog. 29; Mekhlita de-Rabbi Ishmael, ur. H. S. Horovitz i Y. A. Rabin,
Frankfurt 1931., o Izl 12.
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njega je 1zakov spas (Post 22).%"? Izaka je spasio ovan, a lzrael janje. Izak svojim obrezanjem
prolijeva krv, krv bogatu pomirbenom vrijednos¢u (Izl 4, 24-26), kao Sto ¢e to kasnije biti krv
pashalnih zrtava (Ez 45, 18-24). Ali, nadasve, Izak je spreman proliti svoju krv, i time zasluzuje

da bude pralik pashalnoga Janjeta u najvisem smislu — Isusa Krista (Heb 11, 17.19).87

Stoga je nedvojbena vaznost krvi kako u Starome tako i u Novom zavjetu. Jer religija
Izraela — kako istice Rapo — kao i sve stare religije, pridaju krvi sveto obiljezje, buduéi da je krv
zivot (Lev 17, 11. 14; Pnz 12, 23), a sve §to se tiCe zivota u tijesnoj je vezi s Bogom, jedinim
gospodarom Zivota.®* Odatle slijedi troje: zabrana ubojstva, zabrana krvi kao hrane, i uporaba
krvi u bogostovlju. Novi zavjet prekida krvne zrtve Zidovskoga bogostovlja i ukida zakonske

n.n

odredbe glede krvne osvete, zato $to spoznaje znacenje i vrijednost "nevine krvi", "skupocjene

krvi" (1. Pt 1, 19), prolivene za otkup ljudi.?”

Isus na posljednjoj veceri predocuje euharistijsku ¢asu kao "krv Saveza koja se prolijeva
za sve na otpustanje grijeha" (Mt 26, 28).8”° Njegovo prineseno tijelo i prolivena krv bivaju tako,
njegovom smréu, Zrtvom dvojakog znalenja: Zrtva Saveza, koja Sinajski savez nadomjeSta
novim savezom, ali i Zrtva pomirenja u smislu proroc¢anstva o sluzi Jahvinu. NeduZna krv koja je
nepravedno prolivena postaje tako krv otkupljenja. U toj pak krvi novoga Saveza ljudi mogu
sudjelovati kada piju iz euharistijske ¢ase (1 Kor 10, 16 sl,: 11, 25-28). Krv se dijeli ljudima kod
svetkovanja euharistije: "Tko jede tijelo moje 1 pije krv moju ima Zivot vjecni (...) on ostaje u

meni i ja u njemu" (Iv 6, 53-56).5’

Prema Vesni Rapo, sinoptici opisuju posljednju Isusovu gozbu (koja je blagovana uoci
pesaha-pashe) kao pashalnu gozbu.®”® Ali, to je gozba nove Pashe. A u obredne blagoslove
namijenjene kruhu i vinu Isus ugraduje ustanovu euharistije, daju¢i da jedu njegovo tijelo i piju
njegovu prolivenu krv. On opisuje svoju smrt kao zrtvu Pashe u kojoj je on novo janje (Mk 14,
22.44), nadomjestivsi time pashalnu Zrtvu, ustanovljujuéi novu vazmenu gozbu i ostvarujuci svoj

vlastiti izlazak — prolazak u Ocevo kraljevstvo (Iv 13, 1). Ivan naglasava tu ¢injenicu prvo time

872 1sto, str. 340.
873 |sto, str. 341.
874 sto, str. 341.
875 |sto, str. 341.
876 |sto, str. 341.
877 Isto, str. 341.
878 |sto, str. 341.
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S§to u svoje evandelje unosi viSe aluzija na Isusa-Janje (v 1, 29-36), a zatim i ¢injenicom $to
popodne 14. nisana u isti ¢as pada Zrtvovanje Janjeta za seder Pesah (v 18, 28; 19, 14; 31, 42)

kao 1 smrt na krizu istinske vazmene zrtve (Iv 19, 36).57°

Trebali bismo imati na umu da kad Krist navje$¢uje svoju muku, rije¢ po rije¢ rabi izraze
koji su obiljezavali pomirbenu Zrtvu sluge BoZjega.®® On dolazi da sluzi, da dade svoj Zivot, da
umre kao Otkupitelj na korist "mnogih” (Mk 10, 45; Lk 22, 37; 1z 53,10). Osim toga, pashalni
okvir oprostajne gozbe (Mt 26, 2; Iv 11, 55) uspostavlja namjernu, sasvim odredenu vezu izmedu
Kristove smrti 1 Zrtvovanja pashalnog Janjeta. Najzad, Isus se izrijekom poziva na Izl 24, 8,

preuzimajuéi Mojsijev obrazac — krv Saveza (Mk 14, 24).%8!

4.1.4.2.3. Kruh

No isto tako, Vesna Rapo u svojoj analizi upozorava kako ne mozemo izostaviti znacenje

i simboliku kruha, koju moZemo pratiti od seder Pesaha do euharistije.®®

Valja naglasiti da ¢e
uz izlazak iz Egipta (Izl 23, 15; 34, 18), Pashu predaja povezivati s jo§ jednim blagdanom,
prvotno razli¢itim od nje, ali joj bliskim zbog svojeg proljetnog datuma, a to je blagdan
beskvasnih kruhova (Izl 12, 15-20).%% Primjena beskvasnog kruha povezana je s izlaskom iz
Egipta, a uporaba kruha u bogostovlju dobiva svoju puninu u euharistiji. Kruh je sveta obveza
gostoprimstva. Njome svaciji kruh postaje i kruhom namjernika koji Bog $alje (Post 18, 5; Lk
11, 5.11). Narocito se od izgnanstva nadalje naglasava da kruh treba podijeliti s gladnima. Za

Rapo zidovska bogoljubnost u tome nalazi najbolji izraz bratske ljubavi (Izl 22, 9; Ez 18, 7.16;
Job 31, 17; 12 58, 7; Tob 4, 16).%8%

Kruh, nuzna hrana i dar Bozji, za koji se vjernici danomice mole Bogu, moze s

razvijanjem vjere znaciti boZansku rije¢ 1 samu osobu Zrtvovanoga Spasitelja, koji je istinski

879 |sto, str. 341-342.
880 Isto, str. 342.
881 |sto, str. 342.
882 Isto, str. 342.
883 pasha se svetkuje 14. u mjesecu nisanu, a beskvasni kruhovi ustaljuju se najzad u vremenu od 15. do 21. nisana i
idu u prinos prvina od zetve (Le 23, 5-14; Pnz 26, 1). Sporno je je li on nomadskog ili poljodjelskog postanja.
884 |sto, str. 342.
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kruh s neba, kruh Zivota.®® Nakon §to je djelima bogosluznog obiljezja bio umnozio kruhove
(Mt 14, 19), Isus je na posljednjoj veceri nalozio da se obnavlja ¢in kojim je On kruh pretvorio u
svoje zrtvovano tijelo 1 u sakrament jedinstva vjernika (1. Kor 10, 16-11; 11, 23-26). Kruh je
napokon najvisi dar eshatoloskog doba, bilo za svakoga pojedinca (Iz 30, 23), bilo na
mesijanskoj gozbi obecanoj izabranima (Jr 31, 12). Tako su Isusove gozbe bile predigra
eshatoloskoj gozbi (Mt 11, 19), a poglavito euharistijska gozba, na kojoj je kruh §to ga Krist daje
ucenicima Njegovo tijelo, istinski Bozji dar (Lk 22, 19). Pavao izrijekom usporeduje euharistiju
sa svetim gozbama Izraelovim (1 Kor 10, 18). No to sudjelovanje znaci sjedinjenje vjernika u
samo jedno "tijelo” (1 Kor 10, 17). Tako se zapravo ostvaruje idealna Zrtva koju je Malahija

slutio (Mal 1, 11), a vrijedi za sve ljude i za sva vremena.®®®

Kruh, dar Bozji, za ¢ovjeka je izvor snage (Ps 104, 14) i toliko bitno sredstvo za Zivot da
biti bez kruha znadi biti bez svega (Am 4, 6; usp. Post 28, 20).% Stoga u molitvi koju je Krist
naucio ucenika kruh kao da u sebi sazima sve potrebne nam darove (Lk 11, 3), Stovise kruh je
uzet kao znak najvecega od svih darova (Mk 14, 22). Prije nego §to ¢e umnoziti kruh (Mt 14,
19), prije nego Sto ¢e podijeliti kruh Sto je postao njegovo tijelo (Mt 26, 26), prije nego Sto ¢e
lomiti kruh u Emausu (Lk 24, 30), Isus izgovara blagoslov, a i mi blagoslivljamo caSu
blagoslova (1 Kor 10, 16). Vesna Rapo na ovom mjestu ustanovljuje kako nam je od svih obreda
Sto 1h je Gospodin mozda vrS$io za svojega zivota, ovaj jedini sacuvan, jer je to obred Novoga
Saveza (Lk 22, 20). Blagoslov u njemu nalazi svoje posvemasnje ispunjenje, to je dar kojim se
Otac daruje svojoj djeci, sva njegova milost, to je savrSeni dar Sina koji Zrtvuje svoj Zivot Ocu,

svekoliko nase zahvaljivanje zdruzeno s Njegovim.®®

Prema tome svakogodi$nja Pasha — osim nedjeljne Pashe — postaje i za kr$c¢ane

889 4. 4 . )
Zidovi su svetkovali

svakogodiSnja svetkovina koja zidovskoj Pashi podaje novi sadrzaj.
svoje izbavljenje iz tudinskoga jarma i ocekivali su nacionalnog osloboditelja, Mesiju. Kr$¢ani

pak svetkuju svoje oslobodenje od grijeha 1 smrti 1 zdruZzuju se s Kristom, vazmenom zrtvom,;

85 |sto, str. 342.
886 |sto, str. 342-343.
87 |sto, str. 343.
888 |sto, str. 343.
889 |sto, str. 343.
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kr§¢anima valja svetkovati blagdan s Kristom te na taj nacin osobno dozivjeti misterij Pashe

(Rim 6, 3-11; Kol 2, 12).5%

Autorica okrunjuje svoje uvide prizivaju¢i u svijest Citatelja produhovljenu viziju

zagrobnoga zivota:

"Pashalni ¢e se misterij za kr§cane dovrsiti smrcu, uskrsnucem i susretom s
Gospodinom u eshatoloskoj Pashi. Zemaljska Pasha pripravlja im taj posljednji
prolazak, Pashu u onostranost. Stoga nova Pasha ne oznac¢uje samo misterij smrti i
uskrsnuca Krista, niti samo tjedni i euharistijski obred, ona oznacuje i nebesku
gozbu. Isus je, prema vlastitim rijecima, istinski usavrsio Pashu euharistijskim
prinosom svoje smrti, svojim uskrsnucem, trajnim sakramentom svoje Zrtva i najzad

svojom parusijom (Lk 22, 16)" .8

Euharistija, kojoj je svrha da u okviru gozbe uprisutni spomen (usp. Lev 24, 7) na
jedincati prinos kriza, povezuje novi obred kr§¢ana sa starim Zrtvama zajedniétva.892 Apostolski
spisi u raznim oblicima razvijaju ove temeljne ideje. Isus postaje "nasa Pasha" (1. Kor 5, 7; Iv
19, 36), Zrtvovano Janje, nevino i bez mane (1. Pt 1, 19; Otk 5, 6) oznacuje svojom krvlju
pocetak Novoga Saveza (1. Kor 11, 25), otkupljuje stado (Dj 20, 28), ostvaruje pomirenje za
grijehe (Rim 3, 24), pomirenje izmedu Boga 1 ljudi (2 Kor 5, 19). Kao i u Levitskom zakoniku,
istiCe se uloga krvi (Rim 5, 9; Ef 1, 7;2, 13; 1. Pt 1,2-18sl.: Iv 1, 7; 5, 6 sl.: Otk 1, 5: 5, 9). No
tu je krv prolio Sin voljom svoga Oca. Apostoli tako daju prve obrise Zrtve Izakove 1 Zrtve
Isusove. Ova paralela isti¢e savrSenstvo Zrtve na Kalvariji. Krist, ljubljeni Sin (usp. Mk 12, 6; 1,
11; 9, 7) predaje se u smrt, a Otac, iz ljubavi prema ljudima, ne §tedi ¢ak ni vlastitoga sina (Rim
8, 32; Iv 3, 16).5%

Vesna Rapo pronicljivo ukazuje kako zbog toga ne ¢udi da je kr§¢anska predaja u Kristu
vidjela istinsko vazmeno janje (predslovlje uskrsne mise), i njegovo je otkupiteljsko poslanje

nasiroko opisano u krsnoj katehezi, koja je u podlozi 1. Petrove poslanice, a ima joj odjeka i u

890 |sto, str. 343.
81 |sto, str. 343.
82 |sto, str. 343.
893 |sto, str. 343-344.
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Ivanovim spisima i poslanici Hebrejima.®** Isus je janje (1. Pt 1, 19; Iv 1, 29; Otk 5, 6), bez mane
(Iz1 12, 5), a to znaci bez grijeha (1. Pt 1, 19; Iv 8, 46; 1 Iv 3, 5; Heb 9, 14), janje koje otkupljuje
ljude po cijenu svoje krvi (1. Pt 1, 18 sl.: Otk 5, 9 sl.: Heb 9, 12-15). On ih je tako otkupio (Otk
14, 3) iz svijeta zla koji se podao opacini koja potjece iz Stovanja kumira (1. Pt 2, 5; Heb 9, 14).
Ostavili su tamu poganstva radi svjetlosti kraljevstva Bozjega (1. Pt 2, 9). Upravo je to njihov
duhovni izlazak, pobijedivsi Sotonu, ¢iji je pralik faraon, zaslugom Janjetove krvi (Otk 12, 11),
te oni mogu zapjevati pjesmu Mojsija, sluge BoZjega i pjesmu Janjeta (Otk 15, 3; 7, 9 sl. 14-17,

usp. Izl 15), koje veli¢a njihovo izbavljenje.895

Mnogostruke aluzije evandelja i apostolskih spisa na obredni rje¢nik Starog zavjeta odaju
duboki smisao starog bogosluzja.2*® Ono je bilo priprava i pralik otkupiteljske Zrtve. Poslanica
Hebrejima izrijekom tumaci tu nauku sustavno usporedujuci: Isus, veliki svecenik 1 Zrtva, poput
Mojsija na Sinaju, utemeljuje Savez izmedu Boga 1 Njegova naroda. Sad je taj savez izvrSen i
konacan (Heb 8, 6-13; 9,15-10, 18). Osim toga Krist, kao i veliki sve¢enik na Dan pomirenja
(heb. Yom Kippur — 993 o), obavlja ocistiteljski ¢in. No, ovaj put on prolijevanjem svoje krvi
dokida grijeh, krvlju $to je djelotvornija od krvi hramskih zrtava. Ta Zrtva pralik je svih drugih

Zrtava koje su bile samo sjena stvarnosti, pa njoj nije potrebno da se ponavlja.®%’
Naposljetku, autorica sazima svoj ogled o Kristovoj ulozi u simbolici pashalne Zrtve:

"Ovom novom i konacnom Pashom, Isus je takoder ispunio molitvu
Blagdana pomirenja, jer njegova krv otvara pristup istinskom svetistu (Heb 10, 19)
i velikom blagdanskom skupu nebeskoga Jeruzalema (12, 22 sl). Blagdan Pashe
postao je vjecnim blagdanom neba. Stoga je nebeska Pasha mnogostrukost
Zidovskih blagdana sveta na eshatolosko jedinstvo. Crkva svoje svetkovanje
usredotocuje u prvome redu na vazmeni misterij, kojega se spomen slavi u
euharistiji Sto okuplja sve vjerne na Dan uskrsnué¢a Gospodinova (Dj 20, 7; 1 Kor

16, 2; Otk 1, 10). Stoga dar euharistije sadrzi sav BozZji blagoslov u Kristu. Njegov

894 Isto, str. 344.
895 |sto, str. 344.
8 |sto, str. 344.
87 |sto, str. 344-345.
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je posljednji c¢in blagoslov sto ga On ostavlja svojoj Crkvi (Lk 24, 51) i

blagoslivijanje $to ga On u njoj budi (Lk 24, 53)" 5%

4.1.5. Kriz — Najopjevaniji simbol pasije

4.1.5.1. Prikazi kriZa u liturgijskoj umjetnosti

Isusova je muka prozela povijest cijele Europe.®®

Krizni put i Veliki tjedan od pocetka
pojave krs¢anstva na ovim prostorima neiscrpan su izvor za umjetnost; kako za onu "visoku"
tako 1 "pucku". U svakom takvom umjetnic¢ki opredmecenom promisljanju umjetnika ili obi¢nog
pucana vjernika, ne spoznajemo i ne dozivljavamo samo rekonstrukciju videnja stvarnosti oko
dogadaja Isusove muke, niti njenu samo religijsku poruku, veé¢ temeljnu spoznaju o
opceljudskim vrednotama. Moglo bi se re¢i da iz suStinske zbilje muke proizlazi gotovo
cjelokupna stvaralacka snaga katolicke zajednice koja na taj nacin proni¢e u dublji smisao
postojanosti zivota. Konacno, teoloSka 1 svjetovna spoznaja visestruko odreduju i pucki dozivljaj

Kristove muke u kojoj se isprepli¢u umjetnost i religija.900

Pasija je naime kroz sve oblike umjetnickog izrazavanja obiljezila i omedila naSu

kulturologku stvarnost.®%*

Pogledom pak na pojedine stvaralatke segmente razli€itih umjetnickih
oblika izrazajnosti u dvadesetstoljetnom promisljanju tog dogadaja, postaje vidljivo kako je taj
misterij muke i uskrsnuéa svevremeno snazno utjelovljen u ukupnosti drustvenog, odnosno
kr§¢anskog zivota i sakralne umjetnosti. Bismo li uopée mogli zamisliti Europu bez katedrala,

crkava, vidljivih arhitektonskih znakova Isusove muke?%%?

5% |sto, str. 345.

899 Stjepan Pepelnjak, III. Medunarodni simpozij Pasionske bastine na izvoristu kulturne bastine, u: Pasionska
bastina 2002: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova 3. Medunarodnog znanstvenog simpozija s
temom: Krizni putevi, kalvarije i velikotjedne procesije kod Hrvata, Vibnik — Krk, 25.-28. IV. 2002., ur. Jozo Cikes,
Zagreb 2003, str. 10.

%% sto, str. 10.

%% |sto, str. 10.

%92 1sto, str. 10.
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U ovom dijelu disertacije namjeravam rasvijetliti nastanak i razvoj prvih tragova
pasionske bastine u umjetnickom stvaralastvu, koji su s vremenom utrli put nekim od najées¢ih
motiva krsc¢anske ikonografije i sve do nasSih dana ostali uzorom ne samo vode¢im umjetnicima,
ve¢ 1 anonimnim stvaraocima koji su motivom kriza 1 muke ukraSavali crkve 1 groblja, gradske
trgove 1 seoske putove. Sve donedavno, ovi biblijski prizori €inili su nezaobilazan dio naseg
prostora i vremena, svojim ciklickim povratcima biljeze¢i vrijeme liturgijske godine, Ciji su

najvazniji trenuci upravo rodenje (BoZi¢), te vrijeme Velikog tjedna (Uskrs).>®

Dapace, u svim su umjetnostima motivi patnje stalno prisutni i to kao snazan i nepresusan
izvor nadahnuca. Stjepan Kusar napominje da je dovoljno sjetiti se prikazanja raspeca na krizu:

"koliko oblika i nagina, kao da je svaki put — prvi put"!®®*

Zanimljivo je, medutim, i to da sam
kriz 1 lik Raspetoga na njemu poznaju svoju metamorfozu: od romanic¢kog Krista koji je prikazan
na krizu kao vladar na prijestolju, jer on trijumfira nad silama zla — "smréu usmréen, usmrtio je
smrt", veli sv. Augustin — preko goti¢kog uzvisenog patnika na drvetu kriza ili mrtvog patnika u
krilu Majke (Pieta), zatim renesansnih i baroknih krizeva koji se nastoje $to viSe pribliziti
realizmu dogadaja na Kalvariji, pa do suvremenih prikaza Raspetog, bilo detalja muke, bilo
cijelog lika — na kojima se jasno vidi kako je Krist na krizu uzet kao simbol ¢ovjeka-patnika u

njegovoj podsvijesti.”®

KriZ se posljedi¢no s pravom smatra jednim od najrje€itijih simbola muke.”® U svjetlu
uskrsnuca, on postaje znak pobjede Gospoda nad smrcu i grijehom. Kriz se smjesSta u crkve, u
domove i1 na javna mjesta gdje se krS¢ani okupljaju, kao na seoskim i mjesnim kriZanjima. Nosi
ga se oko vrata. On Cini dio Zivota ¢ovjeka 1 on predstavlja osobit kr§¢aninov put: "Ako me tko

zeli slijediti, neka se odrekne samoga sebe, neka naprti svoj kriz svaki dan, 1 neka me slijedi" (Lk
9, 23-24).%7

%3 Dino Milinovi¢, Izvori prikaza muke u ranokr$¢anskoj umjetnosti, u: Pasionska bastina 1998: Muka kao
nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29.
ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 73.

%04 K ugar, Govor o muci, str. 323.

%% |sto, str. 323.

%96 paul Poupard, Sve¢ano obracanje predsjednika Pontifikalnog vijeéa za kulturu Svete stolice, u: Pasionska bastina
1998: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar,
Korcula, 26.-29. ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 38.

%97 |sto, str. 38.
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Stovige, kriz je simbol muke i radosti, jedini put kojim se ide u nebesko kraljevstvo.908
Prihvativsi kriz koji mu je Bog Otac namijenio, Isus Krist postaje Otkupiteljem 1 ostvariteljem
nauma svoga Oca. "Osim kriza nema drugih ljestava za uspon u nebo", jer su ba$ patnici na
ovome svijetu Bozji miljenici u muci sjedinjeni s Isusom Kristom, njegovim Sinom.*® Tim se
znakom kr$¢ani identificiraju u privatnom 1 javnom djelovanju, ¢ine¢i taj znak kad izgovaraju
molitve i bogoljubne zazive. Krizaju se kad izgovaraju ime Prevetoga Trojstva, kad zapocinju
neko djelo, urezuju ga na kruh prije lomljenja, kleSu ga na nadgrobne spomenike. Kriz ih prati na

svakom koraku, od krStenja do pogreba.910

Doduse, valja istaknuti kako su pored njega prvi krS¢ani upotrebljavali i mnoge druge
simbole da izraze svoju vjeru u Isusovo otkupljenje: dva su simbola uzeta iz zivog svijeta

(golubica 1 riba) a tri iz nezivog svijeta (plug, pila 1 lada).911

Medutim, usredotocit ¢u se na
najranije artikulacije simbola kriza — hebrejski grafem vau ili vav (heb. 1. Adalbert Rebic¢
ukazuje kako su se judeokrScani (dakle, prvi kr§¢ani, zidovskog porijekla i obicaja) sluzili njime
da izraze mo¢ i silu Kristovu. On se pojavljuje koji puta samo, a koji puta spojen s drugim
grafemom, primjerice kada je prekrizeno slovom I, stvara slovo tau ili taw (heb. »). Taj se
semitski grafem ve¢ u 2. stolje¢u pojavljuje na osuarijima ili kosturnicama u Jeruzalemu, katkad
takoder spojen s drugim grafemima. Dino Milinovi¢ k tome domece da je on za judeokrS¢ane, s
obzirom na to da njegov oblik podsje¢a na kriz, nosio znacenje "imena Gospodina" 1 tako
predstavljao obiljezje pripadnika Bozje zajednice, a ne simbol Kristove smrti.*? Tau spojen s
grafemom P cesto se pojavljuje u grobnicama, recimo na tlu Asklepiona u Pergamu, i u

Kalistovim katakombama u Vje¢nome gradu, dok primjerice u katakombama sv. Agneze

moZemo zateéi grafem tau spojen s tzv. Konstantinovim monogramom.®*®

%98 pintari¢, Vukovarsko djetinjstvo, str. 170.

%9 sto, str. 171.

%10 Josip Bratuli¢, Krizni put i njegovo znaenje u hrvatskoj umjetnosti druge polovine XX. stolje¢a, u: Pasionska
bastina 2006.: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture: Boka kotorska — jedno od izvorista hrvatske pasionske
bastine, Zbornik radova 5. Medunarodnog znanstvenog simpozija, Tivat, 3.-7. svibnja 2006., ur. Jozo Cikes, Zagreb
2007., str. 252.

911 Adalbert Rebi¢, Kriz i drugi znakovi za Isusa Krista u judeo-kri¢anskoj crkvi od II. do VIL. stoljeca, u: Pasionska
bastina 1998: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija
Hvar, Korcula, 26.-29. ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 106, 108.

%12 Milinovi¢, Izvori prikaza muke, str. 76. Milinovié¢ pojasnjava kako bi tada slovo tav, posljednje u hebrejskom
alfabetu, imalo jednako znacenje kao i slovo omega grckog alfabeta, koje takoder oznacava Boga (alfa i omega);
vidi Jean Daniélou, Les symboles chrétiens primitifs, Paris 1961., str. 147.

913 Rebi¢, Kriz i drugi znakovi, str. 108.

198



Rije¢ je o grafemima X i P (HI-RO), poznatima i kao hrisomon, koji predstavljaju
potetna dva slova grékog imena za Krista — ypiotoc.™ Najstariji njihov prikaz naden je na
pecatu iz 3. st. na lokalitetu Dura-Europos u danasnjoj Siriji. Medutim, prvi grafem dolazi od
hebrejskog tau + koji simbolizira Krista, Otkupitelja svijeta, dok je grafem P (koji se izgovara
kao rho) u zidovskim izvorima slovo bio simbol Abrahama, jer je oznacavao brojku 100. Naime,
Abraham je bio star 100 godina kad mu se rodio Izak (Post 17,1; Rim 4,19). Krs¢ani su tom

grafemu dali novo znaGenje, dodajuéi uz P jos i vau, simbol Krista.®*®

Alabert Rebi¢ utvrdio je kako je judeokrS¢anima kriz predstavljao znak personificirane
moéi Kristove.™ Oni su Mesijinu mo¢ spajali s njegovom mukom, smréu na kriZu i s njegovim
proslavljanjem. Prema njima, Kristov se kriz sada nalazi na nebu kamo je uzaSao zajedno s
uskrslim Jaganjcem Bozjim i odakle ¢e se ponovno vratiti zajedno s proslavljenim
Bogocovjekom na kraju povijesti CovjeCanstva. S vremenom je kriZ bio poistovjecen s Kristom.
"Krist mi pokaza rasvijetljeni kriz i vidjeh Gospoda na krizu, bez vidljiva tijela, ¢u tek njegov

glas!", re¢e Ivan apostolima.”’ KriZ je u tom tekstu sasvim spiritualiziran.

Znak kozmickog kriza, kruznica s krizem u njoj, bio je veoma rasiren u prva krS¢anska
vremena.”™ Krug prikazuje cijeli svemir a etverokut s krizem u njemu prikazuje zemlju. Te su
znakove rabili opcenito svi drevni krS¢anski pisci.919 Kriz u kruznici ocituje vjeru da je sav
svemir pod vla$¢u 1 u mo¢i Isusa Krista. Takav kozmicki kriz naj€eséi je simbol na spomenicima
iz ranog krS¢anskog vremena: od 3. stoljeca, kad je takav krizZ pronaden u Dura-Europosu pa sve
do nasih dana. Suvremeni jeruzalemski kriz koji rabe franjevci u Svetoj zemlji kao svoj

. i 92
raspoznajni znak vrlo mu je sligan. %%

Origen (184./185. — 253./254.) vidi u krizu ideal produzenja raspetoga Krista, gdje on
svojom osobom dodiruje nebo i zemlju a svojim rukama sve postojeée dijelove svijeta.”®! Kriz

upisan u cetverokut, kako su u drevnim vremenima sebi predocavali na$ planet, savrSeno

914 |sto, str. 106; sv. Irinej, Contra haereses liber primus, cap. XV, u PG 7, str. 617-618.

%1% |sto, str. 104, 102.

91 Isto, str. 108.

917 Isto, str. 108; usp. lvanova djela, 98.

%18 |Isto, str. 108.

919 Rebi¢ upuéuje na Salomonove Ode, 23, 10-17; Djela Andrijina 54-55.

%20 |sto, str. 108.

%21 Isto, str. 108; Origen, In numeros homilia XXVI, 2, u PG 12, 773, vidi u Bellarmino Bagatti, The Church from
the Circumcision, Jerusalem 1971., str. 226.
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izrazava ono §to je napisao ovaj lionski biskup, te se ¢ini da je imao pred o¢ima takvu sliku kriza
dok je pisao te retke.*”? O znaku kriZa, napravljenome na tijelu, kao obi¢aj koji se rairio po
cijelom kr$¢anskome svijetu, svjedo¢i ve¢ Tertulijan: "Kad polazimo na put, kad izlazimo ili
ulazimo, kad se oblac¢imo, kad se peremo ili kad sjedamo za stol, kad ulazimo u svoju sobu, kad
polazimo na pocinak, kad sjedamo, u svim tim nasim ¢inima mi ¢inimo na sebi, na Celu znak
kriza."® Rano je kri¢anstvo u navjes¢ivanju "radosne vijesti" isticalo Kristovo boZanstvo i
njegova brojna ¢udesa, a na njegovu su smrt na krizu gledali kao pobjedu nad smréu i nad
Sotonom, promatrajuci je u svjetlu Kristova uskrsnuc¢a od mrtvih. Kriz je postao simbol spasenja,
zlatom obliveno pobjedonosno znamenje drva koje je prema papi Lavi Velikom (0. 400. — 461.)

. . v . . v . 924
Krist pretvorio u Zezlo svoje vlasti, te mu se odavalo posebno Stovanje.’

Medutim, koliko god izgledalo neobi¢no, klju¢ni trenutak Kristove muke, smrt na krizu
(raspece), u likovnom je smislu prvi put prikazano tek tri stolje¢a nakon pocetka kr$¢anstva.®®
Razloge ne treba traziti isklju¢ivo u neizbjeznoj opreznosti prvih krs¢ana naspram vlasti, uvijek
spremnoj da ih proganja. Vitalianu Tiberiji ¢ini se ocitim da je, barem na samim pocecima,
prikazivanje muke 1 smrti na krizu samo kod najuvjerenijih sljedbenika nove vjere imalo
znacenje "velike" muke, dok je vecini bilo nerazumljivo, ako ne i1 zbunjujuce, buduéi da je u
antickom svijetu razapinjanje na kriz bila sramotna tjelesna kazna koja se izvrSavala nad
najgorim zlo¢incima i pobunjenim robovima, svakako nedostojna jednog Boga. Ispostavilo se
dakle kako je ranije spomenuta misao biskupa Irineja Lionskoga bila razumljiva samo za

pozvane i odabrane, ucene ljude.926

U biti, kako bi manje obrazovanim drustvenim slojevima olakSavao shvacanje misterija
nove vjere, kroz neku vrst paralelizma s jezicnom situacijom, formirao se zajednicki likovni
figurativni jezik koji je koristio apstraktne zoomorfne simbole poput ribe, feniksa, janjeta ili
pauna, te je bio na raspolaganju svim kri¢anima.”’ Muka Covjeka-Boga, koji je umro da bi

ponovno uskrsnuo, bila je novost koja je utjecala na druStvene obicaje tako snazno da su, kao §to

%22 Isto, str. 108.

%23 |Isto, str. 100.; Tertulijan, Liber de corona, cap. XIV u Patrologiae cursus completus: Series latina, 221 vols.,
prir. Jacques-Paul Migne, Pariz 1841-1864., tj. Patrologia Latina, odavde pojednostaljeno — PL 2,99; Bagatti,
Church, str. 139.

%24 Isto, str. 100.

%25 Tiberia, Parusija, str. 113.

%26 Isto, str. 113.

%7 Isto, str. 113.
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sam rekao, morala protec¢i viSe od tri stolje¢a da bi njeno prikazivanje bilo prihvaceno. Sjetit
éemo se da je sv. Pavao u poslanici Korinéanima priznao: "I dok Zidovi zahtijevaju znakove, a
Grei traze mudrost, mi propovijedamo Krista razapetog, sablazan za Zidove, ludost za pogane"

(1. Kor 1, 22-23).9%8

Nakon §to je car Konstantin Veliki (272./273. — 337.) donio zakone tolerantne za krs¢ane,
bilo je moguée prihvatiti i prikazivanje muke i smrti Kristove.”® Vezujuéi se osim toga za
Konstantinovu pobjedu kod Milvijskog mosta, kriz je, od simbola sramote, prerastao u znamenje
pobjede da bi ubrzo postao simbolom crkvenih vlasti, potom viteskih udruga i redova, te
napokon bio prihvacen kao tlocrtna osnova crkvene arhitekture. Od tog je trenutka upotreba ove

ikonografije postala neogranidena, $ire¢i se zajedno s novom vjerom u sve dijelove svijeta.>®

Na rimskim sarkofazima iz vremena Konstantinove dinastije (313. — 363.) nailazimo na
njihove prve tragove prizora muke u umjetnosti.”** Medu motivima Staroga i Novog zavjeta na
sarkofazima, po sredini reljefa, pojavljuje se motiv kriza ¢ija okomita ruka zavrSava znakom HI-
RO uokvirenim lovorom. Gorenavedeni simbol Kristova imena, hrisomon, koji se po predanju se
ukazao Konstantinu navje$¢ujuéi pobjedu nad Maksencijem 313. godine (in hoc signo vinces),
od toga je doba ujedno i sluzbeno obiljeZje prve kricanske carske dinastije (lat. labarum), te se
kao takav pojavljuje na brojnim predmetima carske proizvodnje.%*?

U Leksikonu ikonografije, liturgike i simbolike Zapadnog kri¢anstva iz 1979.%%
nalazimo tumacenje da car Konstantin postavlja zlatom obloZeni kriz (lat. crux gemata) u crkvu
nad Kalvarijom kako bi "krizu oduzeo odbojan dojam".934 Dino Milinovi¢ nasuprot tome
napominje kako ne smijemo zaboraviti da je poniznost smrti na krizu, medu razapetim
razbojnicima, bas kao i1 poniznost rodenja u $tali, jedna od znacajnijih kategorija kr§¢anskog

¢uda, koju dijele kako crkveni oci tako i obi¢ni vj ernici.®®

%% Isto, str. 113-114.

929 |sto, str. 114.

%30 |sto, str. 114.

%! Milinovi¢, Izvori prikaza muke, str. 75. Milinovi¢ nam priopéava kako reljefni sarkofazi, porijeklom iz rimskih
radionica, po svojoj brojnosti i bogatstvu ikonografije predstavljaju najbolji katalog ranokrS¢anske umjetnosti
tijekom 4. stoljeca. Najveci dio te proizvodnje treba smjestiti u razdoblje izmedu pocetka i polovice stoljeca.

%2 1sto, str. 75.

%3 Ur. Andelko Badurina, Kr§¢anska sadasnjost, Zagreb 1979.

%4 Milinovi¢, Izvori prikaza muke, str. 76.

%3 Isto, str. 76.
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Kao polaziite za tumadenje dogme crkvenim su ocima posluzila evandelja.**® Josip
Bratuli¢ priop¢ava nam kako se kriz rano javlja u srediSnjem dijelu kr§¢anske liturgije — svetoj
misi. U latinskom Kanonu mise prve rije¢i zapo€inju s Te igitur (tebe dakle), a grafem T
postupno se ukraSava kao inicijal, dobiva vise prostora, preoblikuje se kao znak kriza, a zatim se
prenosi pred samu molitvu, kao poseban list, s Kristovim likom na krizu, kojem se kasnije
pridruzuju i drugi likovi: dvije Marije, ili Marija s jedne a Ivan s druge strane. Negdje se pod

krizem nalaze i drugi likovi.*’

Za prve je krS¢ane bogostovlje bila jedina svrha Zivota; smisao i konac zivota nisu bili
nista drugo negoli oboZavanje Boga.**® Stovise, buduéi da su se Krista prisjecali kao povijesnoga
lika iz proSlosti, ali ga 1 dozivljavali kao suvremenu prisutnost u krs¢anskoj zajednici, autoritet
njegova zapamcena naucavanja spojio se s onim njegova nadahnuca koje je jos uvijek prozbaralo
kroz usne kr$¢anskih proroka i muskaraca i Zzena Boga. Isus nije bio samo kao rabbi iz

proglosti; on je i dalje nastavio govoriti kroz vlastitu tumace.**°

No, ve¢ su u 4. st. teoloSke rasprave potaknule ¢itav niz pitanja na koje Novi zavjet nije
uvijek pruzao precizne odgovore.940 Je li na krizu patio ¢ovjek ili Bog? Ako je Bog, je 1i u tom
slu¢aju muka stvarna ili samo privid? Pocevsi od Nicejskog sabora 325. godine, ovo je pitanje
proganjalo teologe i opetovano prijetilo raskolom unutar Crkve. Ne treba ni napominjati kako su
takva dogmatska pitanja utjecala na stav kr§¢anske zajednice i na izbor pojedinih tema i motiva
na koje nailazimo u ranokorS¢anskoj umjetnosti. Moze se prema tome re¢i kako ona
predstavljaju rezultat brojnih uvjerenja, prihvacenih unutar kr§¢anske zajednice, koja se najcesce

svode na poruku spasenja, naslanjajuéi se tako na cijeli niz zagrobnih vjerovanja kojima obiluje

%38 Isto, str. 74. Prema Milinovi¢evu poimanju, djela Irineja i Klementa Aleksandrijskog (o. 150. — 215) pokazuju da
Kristov nauk ne moze biti odvojen od poruke Kriza. Irinej kaze da je Krist donio spasenje na drvu kriza iskupivsi
tako grijeh s drveta neposluha (Haer. 5.16.3, Harvey 2: 368). Osim toga, Klement obecaje poganima da ¢e svi oni
koji se "vezu" uz drvo Kristova kriza biti spaSeni od uniStenja (Prot. 12.118.4, GCS 12: 83) i da je Krist svojim
raspecem smrt pretvorio u zivot (Prot. 11.114.4, GCS 12:80). Origen (184./185. — 253./254.) pak, u svojem
odgovoru na Celsove napade brani doktrinu prema kojoj su grijeSnici ozdravili zahvaljuju¢i muci Gospodinovoj
(Cels. 1.54-55, GCS 2: 105-106).

%7 Bratuli¢, Krizni put, str. 252.

%8 Moule, Worship, str. 8.

%9 sto, str. 9.

%0 Milinovié, Izvori prikaza muke, str. 74.
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kasnoanticki svijet,941 ukljucujuéi posebno brojne obicaje vezane uz tradicionalne poganske

obrede (bdijenja i gozbe na grobljima ili pak vjerske svetkovine i festivale).?*?

4.1.5.2. Oprecna lica pasije — Christus victor i Christus patiens

Na prvi primjer smrti na krizu, koliko nam je danas poznato, treba ¢ekati jo§ oko stotinu
godina, sve do prve polovice 5. st., kada se ovaj motiv javlja uz starozavjetne i novozavjetne
epizode na drvenim ulaznim vratima bazilike sv. Sabine u Rimu i na bjelokosnom sanducicu ¢iji

se dijelovi Guvaju u Britanskom muzeju Londonu.**?

No dok u prvom primjeru raspece, izrazeno
na herojski idealiziran nac¢in koji formalno vuce porijeklo jos iz helenizma, ne odrazava patnju,
sasvim drugadiju dramatsku nakanu susre¢emo na bjelokosti koja potjece iz 420. — 430. godine
gdje je raspece prikazano na realistican nacin, kao Cista i prava sinteza muke.*** Milinovi¢ istice
kako lik Krista na tom primjeru odgovara mladolikom heroju helenisticke ikonografije, te je on
doista tijekom 4. st. na sarkofazima bio prikazivan skoro isklju¢ivo kao mladi¢ bez brade, duge

kose, uzvien i dostojanstven, jednom rijecju — carski autoritet.**

Milinovi¢ pripominje da tek s izmakom 4. st. na sarkofazima i na mozaiku u crkvi sv.
Konstance u Rimu nalazimo prikaz starijeg, bradatog Krista, koji poprima obiljezja filozofa
anticke ikonografije.*® U o&ima onodobnih vjernika kao pobjednik (lat. triumphator) i vladar
(gré. pantokrator — mavroxparwp), U liku Mesije ostvaruju se najave starozavjetnih proroka,
¢emu je podeSena i interpretacija motiva koji sainjavaju ikonografiju rimskih sarkofaga i
katakombi. Krist donosi spasenje 1 zbog toga su naj¢eS¢i novozavjetni motivi prvobitne

kr§¢anske umjetnosti prizori njegovih €uda u kojima prepoznajemo pobjedu nad smréu 1

%1 |sto, str. 74-75. Autor razglaba kako jedan od najveéih poznavatelja rimske umjetnosti, B. Andreae, upravo u
tome vidi veze izmedu krS¢anskog i nekrS¢anskog likovnog izraza: "Diese Menschen versuchen weniger einer
klaren Jenseitsvorstellun bidlichen Ausdruck zu geben, ald vielmehr durch die MAsse der mythologischen Exempla
(...) ihre Hoffnung auf ewuges Leben und seligkeit zu befriedigen™ (Studien zur roemishcen Grabkunst, Roemische
Mitteilungen, Ergaenzungschaft, 9, 1963. str. 127.). Vidi takoder P-A Février, (npr. Une approche de la conversion
des élites au IVe siécle: Le décor de la mort, u: Miscellanea historiae ecclesiasticae, VI, Congres de Varsovie, 1978.
str. 22-46).

%2 Isto, str. 75. Milinovi¢ ¢e u biljesci 6: "Sjetimo se kako Augustin negodovanjem opisuje privlaénu mo¢ uhodanih
obicaja medu svojim suvremenicima nad kojima Crkva dugovremena moze samo zatvarati o¢i".

3 Isto, str. 74.

%4 Tiberia, Parusija, str. 115.

%5 Milinovi¢, Izvori prikaza muke, str. 78-79.

%8 |sto, str. 79.
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obecanje novog Zivota, ujedno i manifestacija "istinske" vjere. Za vjernike ovog razdoblja snaga
Kristovih dokaza nije toliko u ¢inu smrti na krizu, tog najdramaticnijeg trenutka u zivotu
Bogocovjeka, koliko u Kristovoj iscjeliteljskoj moéi. Cetvrto se stoljeée prema Milinoviéevu
misljenju tako ukazuje kao razdoblje trijumfa Crkve i1 pokrStavanja carstva, ali 1 istovremenom

prihva¢anja helenistickih civilizacijskih modela i njihove preobrazbe.**’

Povijesnom kontekstualizacijom umjetnickog stvaralaStva narednoga razdoblja mozemo
do¢i do itekako dragocjenih uvida.®® Kao §to je poznato, svete su slike za Crkvu imale 1 izvjesnu
pedagosku vrijednost. U tom smislu, analiza dogadaja iz vremena kada je mozaik izveden moze
dati korisne podatke. Valja prije svega imati na umu da su se tijekom 5. stolje¢a dogadaji
odlucujuéi za povijest nadovezivali upravo dramati¢nom brzinom. U samo nekoliko godina,
nakon niza dogadaja koji su imali posljedice za sam Rim (poput pljackaskog pohoda Alarikovih
Vizigota 410. i Gajzerikovih Vandala 455.), ve¢ pokleknulo Rimsko Carstvo dozivjelo je svoj
kraj 476. kada je Romula Augustula, posljednjeg zakonitog cara Zapada svrgnuo Odoakar. Kao
Sto je 1 razumljivo, krS¢ani i pogani razli¢ito tumace ove dogadaje. Vitaliano Tiberia ustvrdio je
kako oni za prvospomenute predstavljaju ocaj zbog kraja njihovog svijeta, za druge pak znakove
svrSetka jednog ciklusa i1 dolaska antikrista kojeg ¢e Bog unistiti, kao Sto je proreCeno u
evandelju i1 knjizi Otkrivenja. Sve aktualnija postaje misao sv. Pavla i sv. Augustina, ova
posljednja suprotstavljaju¢i Bozji grad gradu ljudi 1 predvidaju¢i kona¢nu pobjedu ovog prvog.
Nestaje iluzija gotskog kralja Teodorika o mirnoj koegzistenciji Gota i Rimljana. U ozracju opcée
nesigurnosti u svima se rada prijete¢i osjecaj da se priblizava kraj svijeta. Zato kr§¢anima 6. st.
nije u eshatoloSkoj interpretaciji povijesti preostalo drugo nego cekati ponovni 1 konacni
povratak Krista, parusiju (gré. mapovoia), koji bi, pet stotina godina nakon smrti i uzaSasca,

trebao osloboditi covjecanstvo od smrtj.?*

Ideja parusije, sudnjeg dana ili posljednjeg suda, ubrzo je nasla utociste u krS¢anskom
vierovanju, oznacavajuéi apsolutni Kristov trijumf.®® Njen prvi poznati prikaz datira iz 6. st. i
nalazi se u luku apside u crkvi sv. Kuzme i Damjana u Rimu. Rije¢ je o bogomolji koju je dao

izgraditi papa Feliks IV. (526. — 530.) na temeljima poganskog svetisSta kako bi se simbolicki

%7 |sto, str. 79-80.

%8 Tiberia, Parusija, str. 119.
%9 Isto, str. 119-120.

%0 |sto, str. 118.
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potvrdila pobjedu kr§¢anstva kroz prikaz sudnjeg dana i ponovnog Kristovog dolaska. Razvidno
je kako u pozadini ucenih razgovora i dogmatskih rasprava kr§¢anska umjetnost "odrasta" na
likovnom naslijedu helenisticke civilizacije: kao $to je helenisticka umjetnost crpila dramu iz
zivota Homerovih junaka, tako i kr§¢anska iz eshatoloskog i trijumfalnog, prelazi u prikazivanje

povijesnog.**

Razvoj ikonografije raspeca poznaje takoder i inacicu koja je sazrela u Bizantu i nastala
istovremeno kada i ona koja prikazuje Krista otvorenih o¢iju odjevenog u colobium (dugu halju
koja potjece iz Sirije).** Osim primjera iz crkve Santa Maria Antiqua, iz Rima je poznat i plitki
reljef na velikom svije¢njaku crkve San Paolo fuori la mura. Ovdje se radi o tipu raspela s
perisomom (tkaninom koja pokriva slabine) koje se postupno nametnuo i u zapadnim krajevima,
gdje postoji sve do nasih dana, uz odredene tipoloske razlike do kojih je po Tiberijinu videnju
dolazilo Sto zbog razli¢itih ukusa, Sto zbog razlicitih filozofskih i teoloSkih koncepcija tijekom
pojedinih razdoblja. U bizantskoj zoni se, s namjerom da se trenutak smrti prikaze S$to
realisti¢nije, razvila ikonografija Krista s glavom spustenom na ramena i tijelom u opustenom,

. . . . . . C . ... 953
sinusoidnom polozaju, kao $to se moze vidjeti u krstionici i bazilici svetog Marka u Veneciji.

U Italiji je bizantski utjecaj znaCajan u juZznim krajevima, gdje se mogu susresti prava
remek djela, poput vratiju u Beneventu, oltarnika u katedrali u Salernu ili pak freske na lijevom
bo¢nom zidu crkve Sant'Angelo in Formis, podignute u doba opata Desideria iz Montecassina
(1057. — 1087.), koja predstavlja sintezu povijesti i kristoloske simbolike.** Izvan Italije, na
Zapadu, prva su raspeca bila plod ili helenistiCke idealizacije ili isto¢njackog realizma, pa se
Krist prikazuje ¢as s bradom, ¢as bez nje, jednom odjeven u perisomu, drugi put u colobium, i
potpuno je uspravan. Tiberia dalje obrazlaze kako ¢e nakon velikih kontroverzi tijekom prvih
sedam stoljea oko ljudske i bozanske prirode u Kristu, koje su definitivno razrijeSene na
saborima u Kalcedonu 1 Konstantinopolu u svjetlu "racionalisticke humanisticke struje" Attilia
Agnolettoa, raspeti Krist biti prikazan kao spoj obiju priroda Spasitelja. Ekspresionisticko

naglasavanje trenutka boli 1 smrti Krista kao covjeka postaje sve prisu‘[nije.955

%1 Milinovi¢, Izvori prikaza muke, str. 75, 80.
%2 Tiberia, Parusija, str. 115.

%3 Isto, str. 115-116.

%4 |sto, str. 116.

%5 |sto, str. 116.
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Posebno ¢e srednji vijek, sa svojim sklonostima prema simbolizmu 1 misti¢nome, ali 1 s
dubokim osjecajem za stvarnost otvoriti put ikonografiji raspeca kao zavrsnom ¢inu bozanske 1
ljudske istine, proizasle iz najopjevanije drame ljudske povijesti.®® Raspeée ¢e se prikazivati u
razli¢itim oblicima i tehnikama, kako u skulpturi tako i u slikarstvu/sitnoslikarstvu, s
ikonografskim rjeSenjima koja su sve bogatija kako likovima tako i simbolima, ovisno o ukusima
i politickim prilikama razli¢itih povijesnih razdoblja. Kao primjer takve ikonografske
fleksibilnosti moze posluziti veliko i sugestivno djelo, kidanje s kriza, $to ga je Benedetto
Antelami izradio 1178. za katedralu u Parmi, gdje se uz likove iz evandelja uz Kriz pojavljuju i
dvije Zene koje personificiraju Crkvu i Sinagogu, oznacavajuci pobjedu kr$¢anstva, smjelo

e e e . . .. . 7
kombinirajuéi simbolizam 1 povijesnost prlkaza.95

U skladu s Augustinovim naucavanjem u djelu O drzavi Bozjoj, Koje je imalo golem
utjecaj tijekom cijelog srednjeg vijeka, Kristovu se muku i uzasaS¢e dozivljavalo kao dualisticku
viziju koja svakom kr§¢aninu objavljuje postojanje dva grada i dva kraljevstva koji se nalaze pod

958

jednakim utjecajem i Krista i vraga.™" Kao posljedicu toga, ikonografija raspeca postaje stilski

sve raznolikija te nudi primjere sugestivne ljepote diljem krsc¢anskih krajeva. Vrhunac ovakvog

razvoja postignut je na Giottovim "Raspe¢ima" u Padovi i F irenzi.”®

Tiberia rasuduje kako su time vrata prema svijetu gotike bila trijumfalno otvorena a kroz
njih su prosli umjetnici poneseni uc¢enjem Tome Akvinskog opjevavsi u stihovima ili izrazivsi u
slikama novu stvarnost materije i duha, vjere i razuma.’® Upravo ée vitalnost i uvjerljivost misli
tog dominikanskog crkvenog naucitelja podvuéi razliku izmedu Zapada i Istoka 1 ostvariti
nedvojbeni utjecaj na likovnu umjetnost. Ako je to¢no da su u Bizantu propupale grane novog
umjetnickog kodeksa koji se razgranao na Zapadu do polovice 13. stoljea 1 bio kvasac
umjetnickog nadahnuc¢a za Cimabuea, Duccia 1 ostale, isto tako je istina da one u Bizantu nisu
bile duga vijeka. Nakon prvih, originalnih primjera, figurativna umjetnost bizantskog svijeta

ostala je bez daha i zaustavila se na krutim shematskim apstrakcijama.®®

%6 |sto, str. 115.
%7 |sto, str. 115.
%8 |sto, str. 117.
%9 |sto, str. 117.
%09 |sto, str. 117.
%1 |sto, str. 117.
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Novi motivi u teoriji dramati¢nih uprizorenja pasije pojavili su se sa svetim Franjom i
franjevackim pokretom, navlastito u odnosu na Kristovo siromastvo i golotinju, Marijinu patnju i
naposljetku na stigmatizirano tijelo Sina Covjegjega.®® Do obrata je doslo i u drugim granama
umjetnosti, osobito u liturgijskoj, Sto zorno ilustrira razvoj poboznosti u vidu molitvi, meditacija
i placeva posvecenih Gospi u 11. I 12. stoljecu, kao i u procvatu udvorne ljubavi s pripadaju¢om
idealizacijom zenskih likova. Na to ¢u se izdasnije osvrnuti u narednoj cjelini posveéenoj
Marijinom compassiu. Liturgijskoj se umjetnosti kriza koju je nalagao franjevacki pokret cesto
pripisuje da je bila katalizator, ako ne 1 sam uzrok, znac¢ajnoga pomaka u nacinu na koji je
Propeti bio prikazivan u 13. stoljecu, kada je naglasak bio stavljen na Kristovu ljudskost.963
Tipi¢no romanicki prikaz Krista nalik sveceniku, slavodobitniku nad smréu, takozvani stil
Christus victor preusmjerio se ka naturalisti¢nijem prikazu patecega Krista, od tada prikazivanog
mrtvim na krizu, poznatijem kao stilu Christus patiens. Cinjenica je da su oba stila supostojala
neko vrijeme u Italiji jo§ znatno vrijeme. Istu situaciju moZzemo naci i u odredenim dijelovima
Francuske usporedimo li primjerice prikaz Christus patiens u pasionskom vitraju u katedrali u
Chartresu (oko 1150. g.) s zivim pobjedonosnim Kristom u gotovo istodobno izradenom vitraju

katedrale u Poitiersu (oko 1165. — 1170.).%*

U tome je pogledu izuzetno pou¢na dvodijelna studija Richarda Viladesaua (The Beauty
of the Cross i The Triumph of the Cross) koji je proucavao estetiku teologije u odnosu na zivu
religiju i konceptualnu teologiju kroz povijest kr§¢anstva na Zapadu. Raspela rane talijanske
renesanse, polazu¢i vaZznost na tjelesnu ljepotu 1 nalazeéi privlacna sredstva njenoga
prikazivanja, postigla su novu sintezu spomenuta dva modela.”® Poput skulpturd Donatella i
Brunelleschija ili mladoga Michelangela, koristila su Kristovu ljepotu, ¢esto izrazenu kroz novu
imitaciju klasi¢nog akta, kao izraz njegova boZanstva i krajnjeg znacaja kriza. Stil figure

Christus victor znao se recimo nalaziti na aversu kriza, a Christus patiens na reversu, prelazeci

%2 | argier, Medieval Mysticism, str. 374.

%3 Christopher Irvine, The Cross and Creation in Christian Liturgy and Art, London 2013., str. 185; Richard
Viladesau, The Triumph of the Cross: The Passion of Christ in Theology and the Arts from the Renaissance to the
Counter-Reformation, New York 2008., str. 68. Irvine navodi korisna djela srodne tematike: Hans Belting, Likeness
and Presence: A history of the Image before the Era of Art, prev. Edmund Jephcott, Chicago 1996., str. 358;
Timothy Verdon, Environments of Experience and Imagination, u: Christianity and the Renaissance: Image and
Religious Imagination in the Quattrocento, ur. Timothy Verdon i John Henderson, New York 1990., str. 12-13;
Nigel spivey, Enduring Creation: Art, Pain and Fortitude, London 2001., str. 58.

%4 |rvine, The Cross and Creation, str. 185-186; Richard Viladesau, The Beauty of the Cross: The Passion of Christ
in Theology and the Arts from the Catacombs to the Eve of the Renaissance, New York 2006., str. 112.

%5 Viladesau, The Triumph of the Cross, str. 68-69.
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od figure s otvorenim o¢ima s uzdignutim rukama na molitvu u tzv. poziciji orans do

pogrbljenijeg tijela s glavom naslonjenom na desno rame.*®®

Uzroci tome pomaku u prikazivanju prema trpe¢em Spasitelju slozeni su 1 brojni.
Christopher Irvine navodi kako je on izravnije prizivao afektivni tip molitve budu¢i da je
naglasavao Kristovu ljudskost. Osim toga, nametao je zbiljnost Mesijine smrti i time opovrgavao
onodobna hereticka stajalista, poput onih koje su zastupali katari, koji su poducavali kako Krist,
kao Sin BoZji, nije mogao tjelesno patiti. Naposljetku, opéenito se smatra kako je na stil Christus
patiens vjerojatno utjecao konvencionalan naéin prikazivana Krista u bizantskoj ikonografiji
kriza na Veliki petak, s obzirom na to da je pustoSenje Carigrada 1204. godine prouzrocilo val

iseljavanja odatle u Italiju.”’

Razapeti Bog — Bog carstava i vladara obi¢no je bio pantocrator, Krist ustoli¢en u

raju.%®®

Kr$éanski su narodi Europe bili obuzeti obozavanjem pasije kroz takvu prizmu sve do
kasnog srednjeg vijeka. Bizantski portreti Krista, boZzanskoga gospodara nebesa, i imperijalni
prikazi Krista, sudca svijeta, u crkvama su bivali dopunjeni prikazima raspetoga Krista
siromagnih — u punom smislu rije¢i — Izaijina "Covjeka boli", gdje niti jedan realistiGan detalj
boli 1 torture nije bio ispuﬁten.969 Citavo raspelo simbolizira franjevadku meditaciju o pasiji, te
posadasnjuje i uprisutnjuje Kristov passio kako bi gledatelja doveo do compassia tj. suosjecanja
(¢ime ¢u se podrobnije pozabaviti u narednom dijelu ovoga poglavlja), afektivne zahvalnosti za

sve ono ¢emu se Krist podvrgao u naSe ime, i do duhovnog dijeljenja pasije zajedno s Marijom.

To predstavlja velik korak u "humanizaciji" 1 umjetnosti i poboinosti.970

%6 |rvine, The Cross and Creation, str. 186.

%7 Isto, str. 186. Autor kaze kako je Cesto spominjana bizantska ikona kriza mozaik koji prikazuje raspeée u
samostanu Hosios Loukas u Beotiji, koji je bio naslikan u predvorju (narteksu) samostanke crkve oko 1000. godine.

%8 Moltmann, The Crucified God, str.45.

%9 Isto, str. 46. Donosim djeli¢ Moltmannova tijeka misli u sljede¢im retcima: "'Bog’ siromasnih, seljaka i robova
oduvijek je bio siromasSan, trpeci, nezasti¢eni Krist, dok je Bog careva i viadara obicno bio Pantocrator, Krist
ustolicen na nebesima. U kasnom su srednjem vijeku kricani diljem Europe bili obuzeti poboznoscu prema pasiji.
Bizantski portreti Krista, bozanskog gospodara raja, i carske slike Krista, suca svijeta, nadopunjeni su u crkvama
slikama raspetoga Krista siromasnih, u kojima nije bio izostavijen niti jedan realistican detalj njegove boli i
mucenja. "Covjek boli" govorio je onima koji venuli u boli i kojima se nitko drugi nije obracao, jer im nitko nije
mogao pomoci. U prikazima razapetog Krista, naglasak se odmaknuo od sakramentalne poboznosti posvecene
njegovoj pobjedi na krizu do unutarnje poboznosti prema njegovoj Zrtvenoj smrti na krizu." Moltmann upucuje na
sljedece naslove: K. A. Keller, Geschichte der Kreuzwegandachten von den Anfangen bis zur volligen Ausbildung,
1908; N. Gorodetsky, The Humiliated Christ in Modern Russian Thought, London 1938; J. H. Cone, The Spirituals
and the Blues, New York 1972; Mit Maschinengewehr und Kreuz oder Wie kann das Christentum iiberleben?, ur.
Hildegard Liining, Reinbek 1971.

%70 Viladesau, The Beauty of the Cross, str. 88.
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Znacajna je Cinjenica, buduéi da je prisutna u razvoju raspeca kako na Zapadu tako i u
bizantskom svijetu, obogacivanje tog prizora dodavanjem mnogih drugih likova. U tom se
smislu Tiberiji ucinilo amblematskim prekrasno "Raspece" Duccia di Buonisegne, s kraja prvog
desetljeca 14. st., danas ocuvano u Museo dell Opera del Duomo u Sieni. Koncepcija slikarskog
prostora koji karakteriziraju dvije bo¢ne skupine likova i skupina andela iznad kriza, §to je Cisto
latinska interpretacija, nalazi svoju generi¢ku podudarnost u prekrasnoj bizantskoj slici koja se
nalazi u ArheoloSkom muzeju u Siracusi na Siciliji 1 koja se odlikuje posebnim realisticnim

patosom.®"

Tiberia ocjenjuje kako je klju¢ni trenutak nakon ciklusa muke, koji slijedi iza pripovijesti
o Zrtvi, objavljivanje Kristova trijumfa, njegovog uskrsnuca i pobjede nad tjelesnom smréu. U
ikonografskom razvoju kriza koji nam sustavno, kroz razli¢ite prijelazne faze, prikazuje
patnickog i pobjednickog Krista odnosno zivog i mrtvog, nailazimo na nove teme koje se odnose
upravo na razdoblje nakon smrti Spasiteljeve. Tako je na vijencu mnogih oslikanih Raspeca
epizoda Kristova uzaSasc¢a Cesto zamijenjena prikazom Krista u trenutku davanja blagoslova ili
kako sjedi na prijestolju. Ovakav je prikaz, koji ¢e u svojem razvoju doZivjeti brojne varijacije,
starijeg datuma 1 nalazimo ga ve¢ na ranokrS¢anskim sarkofazima, a potom i1 u Rabulinim

evandeljima, na freskama u Kapadokiji te u donjoj crkvi San Clemente u Rimu iz 9. stolje¢a.®"?

Ovime stizemo do zavr$nih prikazivanja koji Krista-Boga uzdizu u njegovoj apsolutnosti,
odnosno kao Gospodina koji se vraca da bi objavio kraj svijeta 1 posljednji sud. Kao §to je
poznato, umjetnici koji su se bavili temom parusije koristili su elemente iz Otkrivenja sv. lvana
Evandelista i propovijedi sv. Pavla. Kako bismo bolje razumjeli ovo pitanje — napominje Tiberia
— valja znati da je od samog pocetka u jednom dijelu Crkve bilo proSireno uvjerenje o
neumitnom kraju svijeta 1 kako valja Zivjeti u iScekivanju trenutka Kristova povratka, bez
potrebe djelovanja. Pavao je nastojao ispraviti takav stav koji je prijetio inercijom, pozivaju i na
djelovanje, budu¢i da je Zivot kr§¢anina poput trke na stadionu, ali i propovijedajuéi uvjerenje da
"ako se ovaj Sator — nasa zemaljska kuca — rusi, imamo zgradu koja je djelo bozje — vjecitu kucu

na nebesima, koja nije sagradena ljudskom rukom".””

"1 Tiberia, Parusija, str. 117-118.
%72 Isto, str. 118.
73 |sto, str. 118.
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Biti razapet s Kristom nije znac¢ilo samo kontemplirati o napac¢enome tijelu Spasitelja vec
ga u isto vrijeme i oponasati, uciniti ga prisutnim kroz mastu, kako bi se osjetilo trpljenje u
smislu ocutd i emocija, 1 utjelovilo ga se psihicki i fizicki.>™ Stoga je prizor izmucena Krista
postao prikaz koji oblikuje zudnju za Bogom, to jest posrednicka forma koja dopusta
emocionalno rasko$no uprili¢enje drame koja povezuje ljudsko bi¢e i Boga u utjelovljenju.
Tijekom srednjeg vijeka ta je tradicija bila sklona preobrazbi u realisticnu i vrlo izrazajnu formu
duhovnosti. Andela iz Foligna (1248. — 1309.) u svojim je vizijama iskusila pasiju na nac¢in koji
upucuje na ulaganje svih osjetila i duboku emocionalnu predanost, kao i Henry Suso (0. 1295. —
1366.) i njegova ucenica Elisabeth Stagel (o. 1300. — 1360.), Christina (1277. — 1356.) i
Marguerite Ebner (1291. — 1351.), ili Katarina Sijenska (1347. — 1380.). Cesto su prakse
pobudivanja osjecaja ukljucivale ne samo asketske vjezbe — primjerice, samobiéevanje975 —Nnego
i koristenje prizora i izvodenje predstava.’’® Pasionske drame, i njihovi najrazvijeniji oblici,

crkvena prikazanja, za takvo su $to dusu dale.

U potpoglavlju 2.1.4. Metodoloski alati i znanstveno nazivlje spomenuo sam emotivne
obrasce ili scenarije (eng. emotion scripts). O tome kako su izvjesne molitve, pjesme i drame
mogle posluziti kao sredstvo da kod vjernika izazovu primjerene emocije, konkretno suosjecanje,
imat ¢u mnogo toga za rec¢i u sljedecoj cjelini, posveéenoj Marijinom compassiu. Medutim,
iskoristio bih ovo mjesto da osvijestim Citatelje, ako je jo§ pokoji ostao, na zgodnu uzajamnost
na koje nailazimo proucavajuci povijesna vrela kroz prizmu emocija opisanih u njima: emocije
pritom iskrsavaju kao "dijelovi povijesne percepcije”, a povijesno se uvjetovana percepcija
zauzvrat javlja kao kljuéna komponenta u proudavanju emocija. Cinjenica je naime da
suvremeno bujanje 1 rasko§ Zapadnog diskursa o emocijama uvelike pociva na njegovim

arhai¢nim Korijenima.

974 |_argier, Medieval Mysticism, str. 374.

9 Largier ukazuje na jo§ jedan svoje djelo: In Praise of the Whip: A Cultural History of Arousal, prev. Graham
Harman, New York 2007.

%76 Isto, str. 374. Autor upuéuje &itatelje na dvije knjige Jeffreya Hamburgera, Nuns as Artists: The Visual Culture of
a Medieval Convent, Berkley 1997. i The Visual and the Visionary: Art and Female Spirituality in Late Medieval
Germany, New York 1998. Onima koje zanima analiza Sire povezanost vjerskih predstava I poticanja emocija u
razvijenom srednjem vijeku Largier preporucuje ¢lanak Ingrid Kasten, Ritual und Emotionalitit: Zum Geistlichen
Spiel des Mittelalters, u: Literarisches Leben: Festschrift Volker Mertens zum fiinfundsechzigsten Geburtstag, ur.
Matthias Mayer i Hayo Schiewer, Tiibingen 2002., str. 335-360.
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No osvrnimo se natrag na kriz. On se nalazi gotovo u svakoj ku¢i, na zavjetnim mjestima,
putovima, gradovima ili na lan¢i¢ima majki i djece. Za Stjepana Pepelnjaka, s tijelom ili bez
njega, on sadrzava i simbolizira svu muku Raspetoga i potom svu Njegovu veli¢inu.®”’ Putujuéi
svijetom on nas kao javni znamen poboZznosti prati na svakom koraku, s tornjeva crkva, sa slika i
na grobljima. Tlocrti veliCanstvenih katedrala su mu identi¢ni, a nalazi se i u neuglednim
kapelicama, te kao krajputas, nakrivljen na krizanjima zabacenih drumova. Kao vizualni izraz
Kristove muke, opominju nas i oplemenjuju. NajizduZenija njegova okomita vertikala upucéuje na
nebo, sugeriraju¢i vjernicima kako se u visinama krije spas. Nalaze¢i nadahnuc¢e i duhovnu
okrjepu u Gospodinovom pozivu "Dodi i slijedi me" (Mk 10, 22) ponukani smo smjelo krenuti
njegovim putem, uvjereni kao i Petar, da jedino Gospodin ima rijeci koje vode u vjecni zivot (Iv
6, 68). Kako se slikovito izrazio kardinal Paul Poupard, u konacnici, kriz je simbol najveée
ljubavi. Rije¢ima sv. Tome Kempenca (1380. — 1471.), autora glasovitog spisa Nasljeduj Krista
(De imitatione Christi): "Kriz je neiscrpno blago Crkve, kriz je drvo ljubavi" (lat. crux lignum

caritatis).”’

4.1.6. Spasenje i parusija

Zaokruzio bih ovu cjelinu posvecenu Kristovoj pasiji, odnosno muci uz nekoliko
zaklju¢nih promisljanja o spasenju cjelokupnoga Covjecanstva koje je iz nje proizaslo, kao i o
ocekivanom Kristovom ponovnom dolasku na ovaj svijet da sudi 1 dovrsi Kraljevstvo Bozje t;.

parusiji. Pozvao bih se na priznate stru¢njake itekako verzirane u tim temama.

Ivan Golub u svojoj je ranije navedenoj raspravi "Slika Bozja i rast covjeka" usporedio

"bozansko" strpljenje i "ljudsko" nestrpljenje:

"Spasenje biva strpljenjem bas kao sto je propast dosla nestrpljenjem, Bog
ne cini "istu gresku" koju je ucinio covjek, pa ga "nestrpljivo” na brzinu spasava.
Kao Sto je stvaranje rast, tako je i spasavanje rast, a rast znaci da je dobro

ostvareno, ali jos ne sve, da se savrsenost postize, ali jos ne sve. I kako je vec

%77 pepelnjak, Uvod, str. 11.
978 poupard, Svecano obracanije, str. 42
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postignuto dobro, ve¢ ostvarena savrsenost izvor radosti, tako je jos nepostignuto
dobro, jos neostvarena savrsenost, vrelo boli, trpljenja. Spas biva u strpljenju, to
Jjest u tome da covjek pridoda tom trpljenju svoj "s", da ga prihvati, s njime se

zdruzi,"®"

Autor nadodaje kako je Isusov rast uzor i pralik rastu onih koji su Isusovi, rastu spasenog
covjeka. Spasenje je rast i stvaranje, a rast, zna¢i da je ve¢ dobro postignuto i savrSenstvo
ostvareno i opet jos to nije. Strpljivost je zakon rasta. ZavrSava citatom iz Lukina evandelja: "In
patientia vestra possidebitis animas vestras — svojom ¢ete se postojanoSc¢u spasiti" (Lk 21, 19),

bas kao §to smo u nestrpljivosti izgubili svoj duse.*®°

Prebiru¢i po svojim mislima o naslovnoj temi, Vitaliano Tiberio doSao je do saznanja
kako je crkvu i u najtezim trenucima njenog postojanja nadahnjivao osjecaj da je muka mjesto
susreta izmedu Sovjeka i Boga u is¢ekivanju svrietka povijesti koji ée biti u znaku Spasitelja.’™
Dogadaj koji treba uslijediti nakon otajstva Kristova zivota, jednako je tajnovit njegov ponovni
dolazak. EshatoloSka vizija parusije za vrijeme potvrde vjere u uzasaScu nanovo potkrepljuje
nadu u buduénost koja je u rukama samoga Stvoritelja, a ne Covjeka. Tiberio dodaje kako ¢e nasa
vjera prerasti u povjerenje u ¢ovjeka koji ¢e napokon postati svjestan da je bice unutar neizrecive

harmonije svega stvoreno te da poslije boli dolazi kona¢no spasenje.

Navedeni autor najzad donosi poznati citat Karla Bartha, prema Bruni Forteu:

"Krséanstvo koje nije u svemu i prije svega eshatolosko, nema niceg
zajednickog s Kristom. Duh koji u svakom trenutku nije okrenut novom Zivotu
poslije smrti nije ni u kom smislu Duh sveti (...) ono Sto nije nada je nedovrseno,
krnje, tesko i uglasto, bas kao i rijec¢ "stvarnost”. On ne oslobada, vec drzi u
suzanjstvu. Nije milost, ve¢ sud i prokletstvo (...) Otkupljenje je ono nevidljivo,

v , . . 982
nedostizno, nemoguce, ono sto dolazi kao nada".

% Golub, Slika BoZja, str. 322.
%0 |sto, str. 322.

%1 Tiberia, Parusija, str. 120.
%2 Isto, str. 120.
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4.2. MARIJIN COMPASSIO

4.2.1. Bogorodica kao uzor suosjecanja

4.2.1.1. Tradicionalna crkveno-povijesna polazista i okolnosti

Nadam se da sam u prethodnim redcima na uvjerljiv nacin pokazao kako je pasija
sveprisutna a ujedno i najpotentnija pripovijest srednjovjekovne kulture. Uz to, ona je kao
proizvod povijesnih zajednica funkcionirala kao popriste raznovrsnih kulturoloskih prozimanja
koja su pripomogla artikuliranju vjerskih ideologija, oblikovanju druStvene percepcije 1
ustrojavanju ondaSnjeg druStvenog poretka. S vremenom se duhovnost pasije sve viSe pocela
usmjeravati na emociju suosjecanja s Kristom i s njegovom majkom, Djevicom Marijom.
Smatralo se da je Marijino suosjecanje jedinstveno, ba§ kao Sto je 1 Kristova patnja.983 Mogli

bismo dapace reci da u istoj mjeri u kojoj je pasija kristoloSka, kompasija je marioloska.

PokusSat ¢u u ovom dijelu svoga istrazivanja detaljnije raS¢laniti pojavu 1 znacaj doti¢ne
emocije u sklopu kulture srednjovjekovnog krS¢anstva. Iz latinskoga glagola patior
nadopunjenog predmetkom com rada se pojam compassio. U doslovnom prijevodu na hrvatski
jezik to bi znalilo supatniStvo. Rjede se moze nai¢i 1 na rije¢ samilost, no daleko je
najrasprostranjeniji izraz suosjeéanje.984 Izgleda da sli¢nu situaciju zatjeemo i1 u drugim

jezicima, poput engleskoga, kao i u srednjovjekovnim latinskim izvorima, gdje se Cesto izrazi za

%3 Thomas Bestul, Texts of the Passion: Latin Devotional Literature and Medieval Society, Philadelphia 1996., str.
57.; Arbor vitae crucifixae Jesu Christi Ubertina iz Casalea (1259. — 0. 1329.), str. 322-325; vidi Sandro Sticca, The
Planctus Mariae in the Dramatic Tradition of the Middle Ages, prev. Joseph H. Berrigan, Athens — London 1988.,
str. 109-111.

%4 Vjerojatno se kod standardizacije hrvatskog jezika zabunom pretpostavilo da se u izvorniku umjesto patior —
patiti nalazi passio — ¢uvstvo, emocija. O tome je bilo rije¢i ranije u cjelini 2.1. Definicija i etimologija pojma
emocija.
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samilost 1 suosjecanje koriste naizmjeniéno.985 Kao emocija, suosjeanje je intimno svezano s
ljubavlju, odnosno agapeom.”® Zanimljivo je spomenuti kako u Barthesovim “Fragmentima
ljubavnog diskursa™ autor, premda priznaje kako je patnja nerazumljiva onome tko nije
zaljubljen odrice joj obvezu reciprociteta rezoniraju¢i: "Buduci da drugi pati bez mene, zasto bih

ja patio u njegovo ime?"%’

U Kristovo je vrijeme svjetovno poimanje suosjecanja bilo poznato kao filozofski
koncept povezan s grckim izrazom splanchna (gré. omldyyva), $to je oznaavalo utrobu ili
unutarnje organe pojedinca, jer se smatralo kako suosjecanje proizlazi iz trbuha. %% Sinopticka
evandelja pripisuju tu emociju samome Kristu u nekoliko navrata (Mt 15, 32; 18, 27; 20,34; Mk
1,41; 8, 2; 9, 22), ocrtavajuci kroz njegovu ganutost ljudima koji su se okupili poslusati njegove
propovijedi, ¢esto iscjeljujuci njihove boljke i zazivaju¢i njihovu vjeru, portret utemeljitelja koji
je duboko suosjecajan. Kr§¢anska je umjetnost iziskivala uporabiti biblijske prizore kao sredstva
instrukcije ili kateheze. Patrick Hayes upucuje na epitom ocinske njeznosti prizvane potezima
pera na Rembrandtovom "Sinu razmetnome", vizualnu mo¢ Michelangelove "Piete", |

ikonografski prikaz Bogorodice s Djetetom kao prvorazredne primjere suosjecanja.*®

%5 To nije nista ¢udno — Sarah McNamer prilikom definicije toga pojma istiGe kako koristi doti¢ni izraz poput
kiSobrana, jer smatra da ne moze biti preciznjie odreden doli mu to njegova latinska etimologija nalaze: com +
patior = supatnistvo, suosjecanje. Jasno razdvajati suosje¢anje od drugih izraza, osobito latinskih i vernakularnih za
sazaljenje, znacili bi ne biti vjeran izvorima, jer se Cesto sazaljenje i suosjecanje rabe naizmjenicno. Osim toga, ta
spisateljica navodi kako su u srednjeengleskom rije¢i compassioun, reuthe i sorwe ¢esto funkcionirale kao
bliskoznacnice. Zatim nadodaje kako Cvrste i konkretne jezikoslovne odrednice ne vrijede uvije, te da iz toga
razloga ona zauzima fleksibilniji stav u kome koristi suosjecanje kao labavi i provizorni izraz. Tim pristupom ona
slijediti istrazivace koji upozoravaju kako su neizbjezno nejasne - i stoga ih treba uzimati kao neprecizne oznake za
skupinu umnih i tjelesnih dogadaja koja pokazuje izvjesne srodnosti. Sarah McNamer, Affective Meditation and the
Invention of Medieval Compassion, Philadelphia 2010., str. 11. Ta spisateljica ujedno upucuje na sljedeca djela:
Felicity Riddy, Engendering Pity in the "Franklin's Tale", u: Feminist Readings in Middle English Literature: The
Wife of Bath and All Her Sect, ur. Ruth Evans i Lesley Johnson, London 1994., str. 54-71; Thomas Strohm, Queens
as Intercessors, u: Hochon's Arrow: The Social Imagination of Fourteenth-Century Texts, Princeton 1992.; Douglas
Gray, Chaucer and "Pite", u: J. R. R. Tolkien, Scholar and Storyteller: Essays in Memoriam, ur. M. Salu i Robert T.
Farrell, Ithaca 1979., str. 173-203; W. Gerrod Parrott i Rom Harré, Embarrassment and the Threat to Character, u:
The Emotions: Social, Cultural and Biological Dimensions, ur. Rom Harré i W. Gerrod Parrott, Thousand Oaks
1996., str. 39-56, osobito str. 42-46.

%6 patrick Hayes, Compassion in Christianity, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 1, ur. Yudit
Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 129. Vidi Ann Marie Rasmussen, Emotions, Gender, and Lordship in
Medieval Literature, u: Codierungen von Emotionen im Mittelalter / Emotions and Sensibilities in the Middle Ages
(Trends in Medieval Philology, Band 1), ur. C. Stephen Jaeger i Ingrid Kasten, Berlin 2003., str. 174-190.

%7 Roland Barthes, Fragmenti ljubavnog diskursa, Zagreb 2007., str. 60, 86.

%8 Hayes, Compassion in Christianity, str. 129.

%9 |sto, str. 129.
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Upravo bih se na ovom potonjem primjeru zadrzao. MajCinstvo je srediSnja tema
kri¢anske tradicije.”®® Premda ono pobuduje mnoge konotacije, kri¢ansko se shvacanje
majéinstva moZe podijeliti na tri osnovna pojma: maj&instvo kao aspekt Boga;**! majéinstvo koje
simboliziraju Marija, druge Zenske figure u Bibliji 1 uloga svetica; te maj¢instvo kao znacajan ili
srediSnji aspekt zenskoga identiteta. Kristova mati Marija osobito je bitan simbol majcinstva,
premda i paradoksalan zbog njena djevicanstva. No, kao Zena nad Zenama, majka nad majkama,
ona je uspjela pomiriti i objediniti djeviansku nevinost s patnjama majéinstva.”® Ozalo§é¢ena
majka, mater dolorosa, utjelovljuje majéinsku ljubav stopljenu sa suosje¢anjem koje iskazuje ali

1 priziva. To je Bogorodi¢ino najupadljivije obiljezje. "Muci sina prethodila je muka majke."993

U usporedbi s Rahelom, Naomi, Samuelovom majkom Anom i Anom Kkoja je rodila
Tobijasa, te drugim tuguju¢im biblijskim majkama njen je pla¢, to jest naricanje, zamjetno
snaznijega intenziteta.”** Ta je vitalna spona izmedu Majke 1 Sina, njihov misti¢an i humani
odnos, bila duboko urezana u um srednjovjekovnoga ¢ovjeka. Stoga i ne ¢udi, Sto je "upravo o
ljudskom majcinstvu Marije, u ¢ijem je srcu utisnuta patnja i smrt njenoga sina, medievalni
dramaticar promisljao s uzitkom — da bi protumacio i dramski predstavio njenu duboku
unutra$nju tjeskobu", kako je Sandro Sticca mudro zamijetio.995 Stovise, uvidjevsi da je
ucviljena prilika Virgo moerens (tuguju¢e Djevice) uspjela poluciti intenzivnije sudjelovanje
ljudi u reprezentaciji Kristove pasije, kasnosrednjovjekovni su dramaticari pojacali patos scene
podno kriza razradom dostupnih latinskih sekvenci o Marijinoj maj¢inskoj Zalosti, kao 1

stvaranjem novih. Na taj su na¢in sacinjavani sve dulji i dramski izrazajniji Marijini plagevi.*®®

%% Matthew N. Schmalz, Motherhood in Christianity, u: Encyclopedia of Love in World Religions, Vol. 2, ur. Yudit
Kornberg Greenberg, Santa Barbara 2008., str. 421.

%1 |sto, str. 421-422. Prema autorovu videnju, Gesto se smatralo da Sveti Duh predstavlja Zensku stranu Boga.
UobicCajenije je poimanje samoga Krista kao maj¢inske figure koja hrani ljudski rod kroz sakrament euharistije.
Slike Isusove kako izlu¢uje mlijeko iz grudi nisu neuobicajeni u srednjovjekovnom misticizmu, a u nekim slikovnim
prikazima iz tog razdoblja rana na njegovom boku nalazi se blizu prsa kako bi ukazivala na njegovu majcinsku,
generativnu mo¢. Onoga koga zanima vise o ovoj temi, preporucujem hvaljenu knjigu Caroline Walker Bynum,
Holy Feast and Holy Fast:The Religious Significance of Food to Medieval Women, Berkeley — Los Angeles 1987.
%92 Sticca, Planctus Mariae, str. xi.

93 Zrinka PuliSeli¢, Tema muke u hrvatskoj dramskoj knjizevnosti, u: Pasionska bastina 2000: Muka kao
nepresusno nadahnucée kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija, Zadar — Preko, 2000., ur.,
Jozo Cikes, Zagreb 2001., str. 154.

%4 Sticca, Planctus Mariae, str. 78.

%5 |sto, str. 1-2.

%% gandro Sticca, The Literary Genesis of the Latin Passion Play and the Planctus Mariae: A New Christocentric
and Marian Theology, u The Medieval Drama: Papers of the third Annual Conference of the Center for Medieval
and Early renaissance Studies, State University of New york at Binghamton, 3-4 May 1969, ur. Sandro Sticca,
Albany 1972., str. 62.
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Osim toga, prema katoli¢koj tradiciji, Mariju se dozivljavalo kao posrednicu, "mediatrix"
koja daje zagovor kod Boga u ime ljudskih bica. Iz te perspektive, majcinstvo ukljucuje
njegovanje, sluzenje i pozrtvovnost — kvalitete koje omogucuju majkama da se zaloze za druge i
u biti — otkupe ih.*" Djevica time uz Krista postaje i "coredemptorix” — suotkupiteljica. 1zgleda
da se Pavao Pakon (0. 720. — 0. 799.) prvi u Zapadnom svijetu u 8. stolje¢u referirao na Djevicu
kao na "mediatrix Dei ad homines,"*®® dok ju je u Isto¢nom svijetu Ivan Geometar (2. pol. 10.

st.) u 10. st. proglasio "drugom posrednicom pored prvog posrednika."%*

Srednjovjekovni su egzegeti’® voljeli unutar Marijina majéinstva naglasavati njezinu
ranjivost prema ljudskoj patnji, suzama i tuzi. Kao posljedicu, bas kao §to je pocetni impuls
prema proizvodnji pasionske drame bio podZezen intenzivnim kristocentri¢nim misticizmom 11.
i 12. st., isto je tako embrijska jezgra planctusa Mariae iskrsnula iz meditacija o Djevi¢inim
patnjama. PoCev od 11. st., te su meditacije dosegle svoj vrhunac u 12. st., te su svojim
pateti¢nim komentarima o Zrtvovanju na krizu odavale postojanje prirodne veze izmedu passia i
compassia. lako su patristicki spisi uglavnom komentirali Marijinu klju¢nu ulogu u pasiji
ukazuju¢i kako je suradivala na neposredan, izravan, i neotklonjiv nacin u ispunjenju
otkupljenja, komentari iz 11. 1 12. st. naglaSavali su njeno trpljenje i ljudsku agoniju; vidjeli su u
Djevici figuru mater dolorose, koja je u svom srcu iskusila najzalosniju zbilju trpljenja njezina

1001
prvorodenca. 00

4.2.1.2. Radanje marijanskog suosje¢anja — PoboZnost Gospe Zalosne

Budu¢i da je Stovanje Gospe duboko ukorijenjeno u kr§¢anskoj poboznosti, pocet ¢u s
molitvama 1 dijelovima liturgijskih obreda posve¢enima njoj, da bih postupno doSao do drugih

oblika stvaralastva, poput placeva i meditacija. Majka Kristova je na sasvim poseban nacin

%97 Schmalz, Motherhood in Christianity, str. 422.

%% Sticca, Planctus Mariae, str. 54; Mary Vincentine Gripkey, The Blessed Virgin as Mediatrix in the Latin and Old
French Legend Prior to the Fourteenth Century, Washington, D.C. 1938., str. 11.

999 Sticca upuéuje na sljedeéa djela: Antoine Wenger, L'Assomption de la T. S. Vierge dans la tradition byzantine du
VI® au X° siécle, Pariz 1955., str. 404; Jean Galot, L'Intercession de Marie, Maria 6, 1961., str. 522-526.

1000 g¢ryéno osposobljeni tumadi Biblije.

1001 gticca, Planctus Mariae, str. 57-58. Za$to ne biste bacilli pogled in a ovaj internetski &lanak: Marija
Suotkupiteljica, Odvjetnica i Posrednica svih milosti,
http://www.katolik.hr/krscanstvomnu/marijaisvecimnu/marija-suotkupiteljica-odvjetnica-i-posrednica-svih-milosti/.
Pristupljeno 27. 1. 2016.
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sudjelovala u muci 1 smrti svoga sina. PoCevsi od vizure ranokr§¢anske duhovnosti, ta je istina
vjekovima obuzimala dusu i srce kr§¢anskih vjernika. Marija supatnica ili Gospa zalosna trajno
je prisutna u krS¢anskoj religioznosti uopce, posebno u nekim tipiénim puckim poboznostima

(via crucis i njen pandan via matris itd.) i u kri¢anskoj isto¢noj i zapadnoj liturgiji. %

Marijinu tugu ne uzrokuju samo Kristov kriz i muka, ve¢ i bolni trenutci iz Isusova
djetinjstva. Kr§¢ansko pobozno promatranje kroz povijest otkrilo je sedam takvih bolnih prizora,
tri iz Isusova djetinjstva, a Cetiri iz njegove muke, izravno ili neizravno zabiljeZena u
evandeljima. To su: prikazanje Isusovo u hramu i Simunovo proro¢anstvo ("A i tebi ¢e samoj
mac¢ duSu probosti", Lk 2, 34), bijeg u Egipat ("Gle, andeo se Gospodnji u snu javi Josipu:
Ustani, rece, uzmi dijete i Majku njegovu te bjezi u Egipat i ostani ondje, dok ti ne reknem jer ¢e
Herod traziti dijete da ga pogubi", Mt 2, 13-14), Isus izgubljen i naden u hramu ("Kad su minuli
ti dani, vra¢ahu se oni, a djecak Isus osta u Jeruzalemu, a da nisu znali njegovi roditelji”, Lk 2,
43), susret majke i sina na kriznom putu ("Za njim je i§lo mnostvo svijeta, napose zena, koje su
plakale i naricale za njim", Lk 13, 27), razapinjanje Isusovo ("Uz kriz Isusov su stajale majka
njegova, zatim sestra njegove majke, Marija Kleofina i Marija Magdalena”, Iv 19, 25), skidanje s
kriza mrtvoga tijela Isusova 1 polaganje majci u krilo (usp. Mk 15, 42) 1, napokon, polaganje u

grob (usp. Iv 19, 40-42).1%%

Slavko Topi¢ kaze kako ovih sedam istaknutih bolnih prizora iz Isusova Zivota, muke i
smrti opisuju ustvari Marijin hod u vjeri, a zajedno s njom i hod Crkve u vjeri koja je upoznala
trpljenje, u potpunom zajedniStvu s izmucenim Kristom 1 u trajnoj otvorenosti prema volji
Bozjoj. Zbog toga su sedam spomenutih bolnih prizora ili sedam zalosti srca Marijina teoloski
temelji nadahnu¢a za crkveni nauk o Mariji, koji je na Drugom vatikanskom saboru (1962. —
1965.) zadobio nove vidike. Sudjelujué¢i potpuno, vjerom i ljubavlju, duSom i tijelom, u
sinovljevoj sudbini, sudbini "¢ovjeka boli", Marija je postala "Zena boli". Topi¢ potkrjepljuje tu
tvrdnjom iznoSenjem podatka kako se ovaj zdrav marioloski nauk Crkve zrcali prije svega u

1004

crkvenim ispravama.™ - Kasnije je opredmecen i u liturgiji marijanskih blagdana: Gospa zalosna

1002 Slavko Topié, Pugka poboznost Sedam Zalosti Marijinih u Kre$evu, u: Muka kao nepresusno nadahnucée kulture:
Pasionska bastina Bosne i Hercegovine, Zbornik radova VI. Medunarodnog znanstvenog simpozija, Zagreb —
Sarajevo 2008., ur. Jozo Cikes, Zagreb 2010., str. 312.

1993 |sto, str. 313.

1004 Ysto, str. 313. Topi¢ objelodanjuje sljedeée primjere: koncilska konstitucija LG, VIII. poglavlje — BlaZena
Djevica Marija, Bogorodica u misteriju Krista i Crkve; Pavao VI., u apostolskoj pobudnici "Marialis cultus” iz
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(15. rujna, odmah nakon blagdana uzviSenja sv. Kriza, 14. rujna), sveto Trodnevlje, u kojem se
Isusov Veliki petak sve viSe promatra kao i Marijin Veliki petak (sekvenca "Stabat mater" —
"stajala je majka"), te u brojnim marijanskim blagdanima tijekom godine. Nauk Crkve o Mariji
oCituje se 1 u tipicnim marijanskim poboznostima, posebice u krunici Gospe zalosne (rozarij ili
ruzarij BDM itd.), putu kriza Majke zalosne, i Gospe osamljene (lat. desolata). Ova treca
poboznost obavlja se na Veliki petak u 21 sat i traje do 16 sati na Veliku subotu, a u nekim
crkvama 1 svaki petak u godini. Naime, kao §to je Veliki petak "Kristov cas", tako je i Velika

subota "Cas Majke”.1005

Napokon, i pucke su poboznosti odrazi zdravog crkvenog nauka o Mariji supatnici i
sudionici u Kristovu djelu otkupljenja svijeta. Poticaji na te poboznosti sezu do u 12. stoljece
zaslugom cistercita (opatija iz Clairvauxa), a u 13. stoljeu zanos i uspon u promatranju i
Stovanju trpec¢ega Krista i Gospe zalosne dogodio se zaslugom sv. Franje Asiskoga i njegovog
duhovnog pokreta. Tipi¢ni oblici Stovanja toga vremena jesu: laude, pasije, tuzaljke. Mozemo
re¢i da je kod Hrvata u cijelosti, posebnije mozda u Bosni 1 Hercegovini, ta poboznost nasla vrlo

plodno tlo.*%%

4.2.1.3. Crkveni oci — Marija kao stoik

Okre¢em se sada knjizevnom stvarala§tvu nadahnutom marijanskom poboZnos¢u i
njegovim izvoriStima u ranom kr§¢anstvu s osobitim naglaskom na emociju suosje¢anja. Sama
nam evandelja nude tek vrlo ograni¢en udio Djevice Marije u pasionskoj pripovijesti. Osim
njene uloge u radanju Isusa, Marija jedva da sudjeluje u drami ljudskog spasenja. Jedino ju
Ivanovo evandelje spominje u vezi s pasijom, opisujuéi je podno kriza zajedno s Marijom
Magdalenom i Marijom Kleofinom. Krist joj se obraéa s kriza: "Zeno! Evo ti sina!" i predaje je
Ivanu "Evo ti majke!" (Iv 19, 27). Marija ne prozbara ni rijeci, a evandelja nam ne govore nista o

.. ., .. . . . 1007
njenim osjec¢ajima i emocionalnom stanju.*®

1974; Ivan Pavao Il. u enciklici "Mater Redemptoris”, 25. 3. 1987.; od istog pape apostolsko pismo "Rosarium
virginis Mariae", 16. 10. 2012. i dr.

1005 ysto, str. 313-314.

100 |sto, str. 314, 324.

1007 Bestul, Texts of the Passion, str. 111.
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Ti su skromni narativni elementi postupno razradivani tijekom ranoga srednjeg Vijeka.1008

No premda se tema suosjecanja Majke Bogorodice podno kriza sporadi¢no javljala kroz stoljeca
od strane rane patristicke tradicije, pogotovo one s Istoka, prema misljenju Sandra Sticce ova
tema nije imala Siru diseminaciju — s obzirom na opce karakteristike uznosite i hijeratske
duhovnosti antike — kao zivopisan liturgijski ili marijanski motiv, niti je bila artikulirana s
ikakvim emocionalnim intenzitetom, misti¢no ili lirski, sve do ranih godina 11. stolje¢a. Cini se
da je Petar Damjan (0. 1007. — 1072./1073.) u svom egzegetskom komentaru o Simunovom
proroCanstvu prvi upotrijebio izraz suosjecanje u toénom smislu i znacaju koji je prevladavao i u

potonjim stolj e¢ima. 0%

Medutim, u vezi s razvojem misli o Marijom suosjeéanju, zanimljivo je primijetiti kako
mada ju apokrifno gréko evandelje iz 4. stoljec¢a znano kao "Acta Pilati B" opisuje kako "pada u

1010 najranija izlaganja (iz Ivanova

nesvijest na putu do Golgote" 1 rida uz podnozje kriza,
evandelja) naglasavaju njeno stoi¢ko drzanje u odgovoru na patnje koje je trpio plod njene
utrobe. Primjerice, sv. Ambrozije govori o tvrdokornoj Djevici nedirnutoj prizorom sinove

patnje, isticu¢i da evandelja kazuju samo da je stajala, ne 1 plakala. '

Ugledni pasionski ucenjak Thomas Bestul u svojoj izvanrednoj studiji "Texts of the
Passion: Latin Devotional Literature and Medieval Society" nudi za to uvjerljivo objasnjenje.
Prema njemu, ova i slina patristicka tumacenja odlomaka Ivanova evandelja ocigledno su
obojana znatnim ostatcima tada jo$ potentnih kulturnih ideala stoicizma i neosjetljivosti
formuliranih u republickom 1 carskom Rimu. Uz neke preinake te su iste vrijednosti potaknule
junacki idealizam ranog srednjeg vijeka, do te mjere da je prikazivanje Marije kao bezizrazajne
odolijevalo sve do 12. stoljeca, prije nego Sto ga je preplavila slikovna i1 narativna tradicija slabe
1 pate¢e majke. Tragovi starije koncepcije mogu se naci kod Rikarda od sv. Viktora (0. 1110. —
1173.), Alana iz Lillea (0. 1128. — 1202./1203.) i u manjem mjeri kod Stjepana iz Sawleya (kraj
12. st. — 1252.).1012

199 Isto, str. 111.

1999 sticca, Planctus Mariae, str. 102.

1010 Bestul, Texts of the Passion, str. 112; Sticca, Planctus Mariae, str. 33.

1011 Isto, str. 112; Sticca, Planctus Mariae, str. 20. Bestul upucuje na raspravu o stoickoj Djevici u djelu Karme
Lochrie, Margery Kempe and Translations of the Flesh, Philadelphia 1991., str. 178-179.

1012 Bestul, Texts of the Passion, str. 112. Bestul nas izvjeStava kako se viSe podataka o Rikardu i Alanu moze naci
kod Sticce, Planctus Mariae, str. 20. Ukazuje usto na djelo Stephen of Sawley, Treatises, u: Cistercian Fathers
Series 36, ur. Bede Lackner, prev. Jeremiah O'Sullivan, Klamazoo 1984., str. 48-50.
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Okrenimo se ponovno 4. stolje¢u. Naime, ¢ini se da upravo odatle u Isto¢noj crkvi
prikazivanje Marije kao emotivne i pateticne vuce svoje korijene pri ¢emu je Bogorodica
zamisljena govornica niza lamentacija podno kriza. Efrajim Sirijac (0. 306. — 373.) autor je jedne
od najslavnijih 1 intenzivnijih od njih, koja u svoj punoci iskazuje emocionalnu ekstravaganciju i
ekstremnu agoniju koju je Djevica pretrpjela. Efrajimova zalopojka, kako ju Sticca opisuje,
detaljno izlaze Marijinu trpnju, isti¢uci njene suze, uzdahne i jecaje. Ona iS¢e da poljubi rane
svoga sina 1 na obgrli njegovo tijelo, Sto su motivi koji su kasnije razvijeni te sainjavaju

uobicajene topose kasnosrednjovjekovnih inacica pasionskih pripovijesti ili narativa. o3

4.2.1.4. Srednjovjekovni procvat suosjecanja — Pasionske pripovijesti

Marijina Zelja za tjelesnim kontaktom s tijelom njezina sina, kao §to ¢emo vidjeti, nalazi
se u prvom planu mnogih najvaznijih kasnijih pasionskih pripovijesti, gdje postize izniman
znataj u izrazavanju dominantnih kulturnih stavova o kontroli nad tijelom.’™ Njena je
jadikovka produktivna i utjecajna kao neovisni podZanr u srednjem vijeku. Kao tema, Djevi¢ino
oplakivanje Kristova usuda u podnozju kriza ¢esta je u srednjovjekovnoj kulturi: diljem Zapadne
Europe moZemo nac¢i njene inacice u poeziji 1 prozi, na latinskom i1 na narodnim jezicima, u
rasponu od kratkih stihova do potpunijih ogleda uklopljenih u duge prozne meditacije; a to je

ujedno i stoZerna tema umjetnosti i drame kasnog srednjeqg vijeka.**™

Uistinu, viSe nego u bilo kojem drugom razdoblju, u 11. 1 12. stolje¢u Djevica Marija

postala je predmetom gorljiva oboiavanja.1016 U to se vrijeme pocela obrazovati teoloSka

1013 Bestul, Texts of the Passion, str. 112; Sticca, Planctus Mariae, str. 31-40.

1014 Bestul, Texts of the Passion, str. 113.

1015 Ysto, str. 113. Prema Bestulu, o dramskoj tradiciji tintu su troiili u prvom redu Sticca, Planctus Mariae, str. 118-
169, a zatim Erwin Panofsky, Imago Pietatis, Festschrift fiir Max J. Friedlander zum 60. Geburtstage, Leipzig
1927., str. 262-308; F. O. Biittner, Imitatio pietatis: Motive der christlichen lkonographie als Modelle zur
Verdhnlichung, Berlin 1983.; Hans Belting, The Image and Its Public in the Middle Ages: Form and Function of
Early Paintings of the Passion, prev. Mark Bartusis i Raymond Meyer, New Rochelle 1990.

101 sSticca, Planctus Mariae, str. 60. Autor napominje da bi ova djela mogla itekako biti od koristi: M. M. Davy, La
Présence de la Vierge au XII° siécle, La Table ronde 129, September 1958., str. 106; Walter Delius, Geschichte der
Marienverehrung, Miinich 1963., str. 159-166; Emile Male, L'Art religieux du XII1° siécle en France, Pariz 1958.,
str. 427; H. J. Turrin, 'Aureo flore' and the Question of Dating the Tradition of Marian Veneration in the Medieval
West, Mittellateinisches Jahrbuch 14, 1979., str. 76-88; Henri Barré, Priéres mariales du X°® siécle, Ephemerides
Mariologicae 10, 1960., str. 206; B. Capelle, La Liturgie mariale en Occident, Maria 1, 1949., str. 217-245; A.
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doktrina koja je stavljala naglasak na unikatnost Gospina suosjecanja, ili supatniStva s Kristom.
Ta se paznja pridavana Mariji u sklopu pasionskih tekstova moZze smatrati prirodnom
posljedicom istodobna znatno povecana interesa za Kristovu pasiju, odnosno rastu¢om
zaokupljenoscu svim aspektima Kristove ljudskosti, osobito njegove patnje u ljudskom obli¢ju u
ekonomiji ljudskog spasenja. Unutar Sire mreze povijesnoga razvoja, druStvenih odnosa i
kulturnih praksi, ta je doktrina s vremenom uspostavila uzviSenu poziciju Marije kao

suotkupiteljice ljudske rase.'®*’

Drzi se kako gajenje suosjecanja prema trpe¢emu Kristu ima u osnovi dvije etape. U
prvoj su sv. Anselmo Canterburyjski (1033./1034. — 1109.) (komu je prethodio njegov neznatno
stariji sunarodnjak Ivan iz Fécampa (pocetak 11. st. — 1079.)) i sv. Bernard iz Clairvauxa (1090.
—1153.) izumili i razvili novu vrstu afektivne molitve (lat. preces compassionis); u drugoj su je
sv. Franjo Asiski (1181. — 1226.) i njegov red nanovo osmislili i pronosili je svijetom iznijevsi je

. T s g v ee v : > 101
iz samostana, promitu¢i usto suosje¢ajnu poboznost prema pasiji s ne¢uvenim zarom.'%*®

Sandro Sticca lucidno je prosudio kako je s Anselmom i Bernardom realizirano i
definirano to blistavo, plodno i pobjedonosno razdoblje meditacija o patnjama i1 suosjecanju
Djevice podno kriza.'®® Anselmu se pripisivalo djelo "Dialogus beatae Mariae et Anselmi de

1021

Passione Domini",**%° koje je ukljucivalo cuvenu Molitvu br. 20 (Oratio XX),” " gdje je opsezan

prostor koji je posvetio suosjecanju smjestio na susto "vrelo pobozna strujanja sudeno da postane

dominantno u kasnom srednjem vijeku".*%?

I Nikica Kolumbi¢ prisnazuje tom misljenju stavom kako je za razliku od Anselma kod

kojega Marija hladno pripovijeda, ipak Bernard iz Clairvauxa prvi do potankosti razradio

Cecchin, La concezione della Vergine nella liturgia della Chiesa occidentale anteriore al secolo XIII, Marianum 5,
1949., str. 51-114.

1017 Bestul, Texts of the Passion, str. 113.; Sticca, Planctus Mariae, str. 19-30; Marina Warner, Alone of All Her
Sex: The Myth and Cult of the Virgin Mary, London 1976., str. 220-221.

1018 McNamer, Affective Meditation, str. 58.

109gticca, str. 102.

1020 p| 159:271-290.

1021 |sto, 902-905. Za tog se anonimnog autora danas u znanosti uvrijeZilo upotrebljavati naziv seudo-Anselmo. Vidi
o tome Hubert Du Manoir, La Piété mariale de Saint Anselme de Cantorbery, u: De cultu mariano saeculi VI-XI,
vol. 3, Rim 1972, str. 607., i dalje: E. Druwé, La Méditation universelle de Marie, Maria 1, 1949., str. 503.

1022 sticca, Planctus Mariae, str. 102-103; Jean Leclerq, Dévotion et théologie mariales dans le monachisme
bénédictin, Maria 2, 1952., str. 557: André Wilmart, Auteurs spirituels et textes dévots du Moyen Age, Pariz 1932.,
str. 506-507.
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maj¢inu bol za sinom. Dodao je kako ¢emo misli, izraze, poredbe i metafore koje govori
Bernardova Marija naci gotovo u svim kasnijim placevima Marijinim i mukama Isusovim. Zato
nas i usporedeni hrvatski i talijanski takstovi vuku prije svega tom zajedni¢kom izvoru.'*?
Drzalo se da je Bernard autor djela "Liber de Passione Christi et doloribus et planctibus Matris
eius", sve dok uéenjaci nisu ustanovili da se ipak radi o talijanskom cistercitu Ogieru (1133. —
1214.), znanom jo$ i kao Oglerius, Ogerius i Occlerius), opatu samostana Locedio u pokrajini

Vercelli.10%*

U pogledu teme suosjecanja, Sticca rezimira kako premda su sazalni izrazi Marijine

patnje &e$¢i tijekom 13. i 14. stoljeéa, oni su u modernom znadenju nastali u 11. st.,’0%°

procvali
u 12.%9% § stekli svoje najintenzivnije lirske izljeve u 13. stoljeéu sa strujom franjevacke
poboznosti: svetim Bonaventurom (0. 1221. — 1274.), lvanom Peckhamom (0. 1230. — 1292.) i

Jacoponeom da Todijem (0. 1230. — 1306.).1%%

Ta je Siroka promjena u sentimentu srednjovjekovnog kr$¢anstva stoga refleksivno
nazivana anselmovskom, bernardinskom ili franjevackom '"revolucijom", premda razvoj

dogadaja ipak nije tako jednostavan kao $to se na prvi pogled &inj.10%

Nedavno je doslo do
velikoga doprinosa koji je s puno vecom precizno$¢u i znanstvenom strogo¢om nego dosad
rasvijetlio razdoblje od 800. do 1200. godine. U svojoj je epohalnoj studiji "From Judgment to
Passion: Devotion to Christ and the Virgin Mary, 800-1200" Rachel Fulton iznijela novo
objasnjenje za prvu fazu afektivne poboznosti. Ona rasuduje kako je Siroko raspostranjeno
apokalipti¢no razo€aranje nakon 1033. godine, kada se oCekivao Kristov povratak na sudnji dan,

posluzilo kao glavni "katalizator" promjene u emocionalnim stavovima prema Kristu 1 njegovoj

muci. Talentirani mislioci 1 pisci, po€evsi od spomenutih Ivana iz Fécampa 1 potom samog

1923 Nikica Kolumbié¢, Po obicaju zacinjavac: Rasprave o hrvatskoj srednjovjekovnoj knjizevnosti, Split 1994., str.
147.

1024 Sticca, Planctus Mariae, str. 103.; PL 183:1133-1142. Za oglede o pitanju autorstva, Sticca upuéuje na sljedece
naslove: Henri Barré, Le 'Planctus Mariae' attribué a saint Bernard, Révue d'ascétique et mystique 28, 1952., str.
243-266

1025 Angelus Luis, Evolutio historica doctrinae de Compassione B. Mariae Virginis, Marianum 5, 1943., str. 274-
276.; Lutz Mackensen, Mittelalterliche Tragddien: Gedanken iiber Wesen und Grenzen des Mittelalters, u:
Festschrift fiir Wolfgang Stammler, Berlin 1955, str. 99.

1026 |sto, str. 276.; Wilmart, Auteurs spirituels, str. 505-509.

1927 sticca, Planctus Mariae, str. 96.

1028 McNamer, Affective Meditation, str. 58-59. Vidi Eamon Duffy, The Stripping of the Altars: Traditional Religion
in England, c. 1400 — c. 1580, New Haven 1992., str. 234-235 i Nicholas Watson, The Middle English Mystics, u:
The Cambridge History of Medieval English Literature, ur. David Wallace, Cambridge 1999., str. 545-546.

222



Anselma, upijali su ove stavove, podarili im intelektualni temelj, i — kroz ku$nje vlastitih
kontemplativnih praksi — preobrazili ih u nove vrste molitve. Njih su zatim prepisivali i $irili
diljem Europe, a optjecaj tih tekstova u konacnici je proizvelo Siroku promjenu vjerskog

sentimenta,%?°

Sarah McNamer zagovara pak drugaciji tijek dogadaja. Ta autorica u nastojanju da pruzi
uvjerljiv odgovor na pitanje Emilea Malea, "Kako je doslo do toga da su u 14. stoljeéu kricani
zeljeli vidjeti kako njihov Bog pati u umire?",'®° u svojoj knjizi "Affective Meditation and the
Invention of Medieval Compassion™ razlaze kako su zene bile klju¢ne za navedenu promjenu u

1031 :
031 McNamer medutim,

senzibilitetu od samog njenog pocetka. Tu je tezu Fulton odbacila.
pristupajuci tom pitanju iz kuta knjizevne kriti¢arke i povjesniCarke, zapitavsi se za koga su
najraniji 1 najutjecajniji tekstovi te tradicije pisani, dolazi do zakljucka da je afektivna devocija

L y 1032
originirala kao praksa medu Zenama.

Taj se zakljucak poklapa i drugim suvremenim istrazivanja uloge zena u vjerskom zivotu.
Izdvojit ¢u djelo Anne Clark Bartlett, "Male Authors, Female Readers: Representation and
Subjectivity in Middle English Devotional Literature™.*®** U njemu je autorica prilikom analize
sloZzenog odnosa izmedu mizogini¢ne knjiZevnosti i razvoja zenske subjektivnosti u srednjem
vijeku pripomogla pobiti uobicajenu pretpostavku medu feministickom kritikom da zene nuzno
internaliziraju negativne prikaze. Bartlett je uvjerljivo pokazala kako je Citateljica mogla biti
pozvana ne samo da se poistovjeti sa zavodnicom koju kude mizogini¢ni asketi, ve¢ istovremeno
i s dvorskom dominom, duhovnom prijateljicom autora punom potpore, ili ¢ak s eroticnom
sponsom Christi. Autorica na koncu ustanovljuje da iako su pobozni tekstovi pisani kako bi
povecali vjerski zanos njihove Zenske publike, zbog razli¢itih razina pismenosti
srednjovjekovnih Citateljica, kao i1 obilja konkurentnih reprezentacija tih Citateljica, njihove su

otvorene poruke nerijetko bivale isprekidane i iskrivljene.’**

1929 |sto, str. 59.

1030 1sto, str. 58; Emile Male, Religious Art in France: The Late Middle Ages: A Study of Medieval Iconography and
Its sources, ur. Harry Bobber, prev. Marthiel Matthews, Princeton 1986. str. 82.

1031 Rachel Fulton, From Judgment to Passion: Devotion to Christ and the Virgin Mary, 800-1200, New York
2002., str. 168.

1032 McNamer, Affective Meditation, str. 59-60.

1033

https://books.google.hr/books/about/Male_Authors Female_Readers.html?id=QHWhyPyoAzwC&redir_esc=y,
pristupljeno 24. 8. 2015.
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Jos uvijek nazalost nedovoljno istrazenom podrucju sudjelovanja srednjovjekovnih zena

u vjerskom Zivotu vratit ¢u se kasnije.

4.2.2. Disonantni tonovi Marijina naricanja

Opisani je razvoj dogadaja — jacanje sentimenta suosjec¢anja s pate¢im Kristom i tugom
njegove majke — povezan i s drugom promjenama koje pocéinju u 12. stolje¢u, poput laicizacije
vjere, tj. priblizavanja vjerskih "istina" puku. U takvom se ozracju po€inju osnivati bratovstine,
skupine pucana koje su promicale i razvijale pucke poboznosti. Najvazniji i najpotresniji dogadaj
krS¢anskog mita pocinje se prikazivati iz perspektive koja je u evandelju ispuStena, a puku je
bliska. To je perspektiva majke. MuceniStvo 1 smrt Mesije videni su i ispri¢ani preko Marijinih
patnji 1 to najviSe kao majke izmucene surovom nevoljom. Tako nastaju Gospini placevi,
nazivani jo$ i placevi Marijini (lat. planctus Mariae) s obiljem dramatskih elemenata pa nije ni
cudo da su jako brzo zadobili dijaloski oblik, a odatle je trebao samo korak do drame, pogotovo

kad nestaje teatra u crkvenom prostoru.'9%

Zrinka PuliSeli¢ smatra da im korijene stoga treba traziti prije u tuzaljci nego u
liturgijskoj drami. Uz to napominje kako je upravo na osnovu tekstovnih podudarnosti Gospinih
placeva, dijaloskih pjesama i ranih dramatizacija uspostavljena teorija razvoja hrvatske
srednjovjekovne drame putem kvalitativnih i kvantitativnih promjena. Ali dramatizacije nisu
stale na tom prvotnom puckom obliku, Ne samo S§to se taj tip razvijao od rudimentarnih
dramatizacija do razvijenih prikazanja, nego su se javljala i umjetnicko-narodna, da bi u kasnijim

stolje¢ima uz zakrzljale pucke oblike postojala joS i umjetnicka prikazanj a,10%

Pozabavio bih se sada s izvoriStima placeva. U svom poetski oStroumnom citanju
pasionskih crkvenih prikazanja izvodenih na blagdan Tijelova, Petar Dronke ustanovio je da se
karakterizacija Bogorodi¢ina tugovanja, pla¢ Marijin, oslanja na ostav§tinu tradicionalnog

naricanja: "priroda tekstova koje imamo upucuje (...) kako Marijina naricaljka uopce nije bilo

1035 pyligeli¢, Tema muke, str. 154.
1036 |sto, str. 154.
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prvenstveno naucena umotvorina. Naprotiv, kada su ove tuzbalice izaSle na povrSinu u uc¢enom
svijetu, one su i dalje nosile sva obiljezja neteoloSkog zanra i lirskog impulsa, obiljezja

tradicionalnog tipa Zenske Zzalopojke."'*’

Dronke opaza nekoliko istaknutih odlika Zenske
zalopojke u svojoj analizi srednjovjekovnih placeva: Marijina ljubav prema zivotu izrazena u
njezinim naricanjima radi propadanja Kristove tjelesne ljepote; Cesto koriStenje izravnog
obracanja, klju¢ne retoricke znaajke placeva; i Bogorodi¢ina "nezatomljiva tuga”, koja
nadvladava kr§¢ansko obecanje spasenja. On ukazuje na nesuglasje Marijina ogorcena tona
unutar krS¢anskog konteksta pasionskih crkvenih prikazanja. Umjesto da potvrdi "istinu
otkupljenja," Marijina "Zalost ostaje neutjeSiva sve do kraja." Dronke primjecuje da je Marijina
"nezatomljiva tuga" dokaz "narocito nasilnog ozivljavanja drevnih neteoloskih tradicija Zenskog

naricanja."'%%

Kao drustvena praksa kojom su rukovodile zene, ritualne tuzaljke predstavljaju otpor
prema muSkom drustvenom autoritetu i tekovinama dominantne kr$¢anske ideologije. Katharine
Goodland ustvrdila je kako se dvije odredujuce znacajke ritualnog naricanja nalaze u tenziji sa
sredi$njim postavkama krS¢anske eshatologije. NeutjeSna tuga ¢ini se da potkopava krs¢ansko
obecanje otkupljenja i vjecnog Zivota, a uvjerenje da zenski jecaji mogu komunicirati s mrtvima
1zaziva krS¢ansko vjerovanje u Isusa kao posrednika izmedu ¢ovjeka i nebesa. Na kraju se moze
ustanoviti da iako je porijeklo placeva nebiblijsko, ipak je doktrina Marijina suosjecanja (njen
udio u Kristovoj patnji kroz oplakivanje njegovih muka) uspjela asimilirati ovaj vid otpora u

kri¢ansku eshatologiju.?®

Tri razine Stovanja Gospinih Zalosti — u krS¢anskoj duhovnosti, u posebnim puckim
poboznostima, i u liturgiji — najbolje su izraZene, istaknute i ovjekovjeCene u ve¢ spomenutoj
poznatoj srednjovjekovnoj marijanskoj tuzaljci, sekvenci "Stabat mater — Stala placu¢' tuzna

mati", koju je, prema tradicionalnom misljenju, spjevao fra Jacopone da Todi (1228. — 1306.),

1037 peter Dronke, Laments of the Maries: From the Beginnings to the Mystery Plays, u: Idee, Gestalt, Geschichte:
Festschrift fiir Klaus von See; Studien zur europdischen Kulturtradition, ur. Gerd Wolfgang Weber, Odense 1988.,
str. 89-116, na str, 103-104. Susljedno se citiranje Dronkea odnosi na ovaj rad, str. 116.

1038 K atharine Goodland, "Us for to wepe no man may lett" Resistant Female Grief in the Medieval English Lazarus
Plays, u: The Representation of Women’s Emotions in Medieval and Early Modern Culture, ur. Lisa Perfetti,
Gainesville 2005., str. 91.

1089 Goodland, "Us for to wepe", str. 93. Autorica napominje da za elucidaciju ove doktrine kao i njezino
preispitivanje od strane protureformacije pogledamo rad Harveya E. Hamburgha, The Problem of Lo Spasimo of the
Virgin in Cinquecento Paintings of the Descent from the Cross, Sixteenth Century Journal 12, 1981., str. 45-74.
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1ako se kao njen mozebitni autor gdjekad navodi 1 sveti Bonaventura (1221. — 1274.).1040 Ta je
sekvenca uvrStena i u misu blagdana Blazene Djevice Marije zalosne (15. rujna). U njoj nije u
prvom planu bol i tuga, ve¢ vjera koja prihvaca i ljubav koja nosi smrt Kristovu ("portare Christi
mortem") i molitva Crkve da i kr$¢anin s Marijom uzmogne "nositi smrt Kristovu": "fac ut

portem Christi mortem", kako se kaze u spomenutoj sekvenci.

Medutim, Miho Demovi¢ ukazuje kako su se ponekad u vjerske pucke poboznosti znali
uvuéi prizori neprimjereni bogosluZju i vjerskom udenju crkve.’**' Posebice su toj zloupotrebi
bila podlozna poboznost Gospina placa jer se dogadalo da se platem Majke Kristove oponasaju
prizori iz pla¢eva majki koje cvile nad odrom sinova. Kako se pla¢ nad odrom redovito odvija
pod stresom, nekada pojedine zene iskazuju svoje zalobne osjecaje prekomjernom strastvenoséu
koja grani€i s o¢ajem 1 nerazumno§¢u. U slucaju kad bi se takav nain ocajni¢kog Zalovanja s
gestama 1 rije€ima prenijelo u Gospin plac, uloga koju uprizoruje lik Majke Kristove postala bi
ucenju crkve nevjerodostojna ili ¢ak bogohulna jer time lik Kristove majke vjernice se pretvara u
Majku ocaja koja gubi vjeru. Crkva je u proslosti bila svjesna te opasnosti pa je budno pazila da
se U obredna slavlja i1 druge poboznosti ne uvuku ne samo vjerske neispravnosti nego i tekstovi s
bizarnim 1 banalnim izri¢ajem 1 sadrZajem. Stoga je ponekad zazirala i od stvaranja novih
crkvenih popijevaka koje su pisali teoloski nenaobrazeni pjesnici, jer su se u njihove pjesnicke

. . . . pe e e eLe e . . e ey e e . .- 1042
tvorbe i nehotice zbog neznanja mogli uvuéi i Siriti vjeri neprimjereni izricaji i sadrzaji.'®

S obzirom na to da sam nafeo temu Marijina placa, nece biti naodmet osvrnuti se na
motiv majéinih suza. U stihotvorstvu hrvatskih povijesnih zemalja lik je ucviljene majke
raskosSno razraden 1 gotovo neizostavan, od drevnih folklornih pjesama pa sve do partizanskih
Slagera nejasna podrijetla (TeZza mi je suza tvoja, / nego crna zemljo moja!) i domoljubnih

budnica (Oj, Hrvatska mati, nemoj tugovati).

Tvrtko Cubeli¢ o tome pise prilikom obrade narodne pjesme pod naslovom "Materine

suze". On poucno i odmjereno priop¢ava kako se oko lika nase majke opravdano razvio Citav

1090 Topi¢, Pucka poboznost, str. 312. Autor nam nadalje priopéava da tako misli i monsinjor Albe Vidakovié, te
upucuje na njegov ¢lanak u Muzickoj enciklopediji, svezak 11, Zagreb 1977., str. 435.

1041 Miho Demovié, Kajkavski Gospin pla¢, u: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture: Pasionska bastina Bosne i
Hercegovine 2, Zbornik radova VII. i VIII. Medunarodnog znanstvenog simpozija, Vitez, 2010. — Busko blato, 2011.,
ur. Jozo Cike§, Zagreb 2012, str. 265.

1042 1sto, str. 265.

226



kult postovanja, paznje, naroCitog odnosa, posebnog takta, pa cak i zasebnog nacina izrazavanja.
Domece da i u tako Siroko razradenoj i komponiranoj osobnosti nase majke posebno mjesto
zauzimaju maj¢ine suze. No ako se one pojave, onda nastupa i dramatski Cas, kad se uzroc¢nik
majCinih suza osvjesStava i nastoji uCiniti sve da se suza zaustavi, jer je majCina suza najtezi
udarac kada se javi. TeZi od bilo ega, pa i od gubitka vlastitog Zivota. Cubeli¢ najzad podcrtava
kako su narodne pripovijetke obradile tu tematiku i pokazale da majcine suze prodiru i u najtvrde

srce. 104

Slijedi nevelika elaboracija o Jacoponeovom pjesni¢kom umijecu. On je u svojoj pjesmi
"Stabat mater dolorosa" stvorio najuzviseniji i najdublji lirski izraz zalopojke unesrecene Majke
podno kriza.!®** Sandro Sticca iznosi sud kako i na teoloikoj i na emocionalnoj ravni,
prevladavajuca intelektualna percepcija "Stabat mater", stapajuci ¢ula s intelektom, crpi upravo
iz eksplozivnog utjelovljenja, kao 1 iz esteticke ali i psiholoSke kontemplacije o Djevicinoj
prituzbi 1 tuzi. Profinjenost i originalnost posvemasnje penetracije i uzivljenosti u zalost
Bogorodice podno kriza pokazala se najizrazitijom Jacoponeovom karakteristikom.™** lako su
Djevic¢ino Zalovanje i tuga uglavnom rasvijetljeni i otkriveni u svojoj punini u prvih devet kitica,
preostalih jedanaest crpe svoje nadahnuce iz ganutljive molive skruSenog poklonika, koji Zeli
dijeliti, zadubiti se u tugu Djevice konkretnim i intimnim sudjelovanjem i iskugenjem.'®® U
srodnoj nam je laudi, naslovljenoj "Donna del paradiso" (Rajska djeva) Jacopone zavjestao
jedno od svojih najuzviSenijih dramskih ostvarenja, crpe¢i nadahnuée iz '"karakteristi¢no

franjevackog humanizma, duboko proZeta kr§¢anskim smislom Zivota" 1%’

4.2.3. Meditacije i molitve posvecene suosjecanju

1043 Tyrtko Cubeli¢, Povijest i historija usmene narodne knjizevnosti: Historijske i literarno-teorijske osnove te
geneoloski aspekti — Analiticko-sinteticki pogledi. Zagreb 1988., str. 218.

104 sticca, Planctus Mariae, str. 96.

1045 |sto, str. 96-97; Enrico Menestd, Le laude drammatiche di lacopone da Todi: Fonti e Struttura, u: Le Laudi
drammatiche umbre delle origini, Atti del V Convegno di Studio Viterbo, 22-25 May 1980, Vitero 1981., str. 135.
109 |sto, str. 98.

1047 1sto, str. 97; Toschi, 1l valore attuale ed eterno della poesia di Jacopone, Res Tudertinae, no. 4 Todi, 1964., str.
38; Lina Bernardi, Fra Jacopone da Todi: Un revisionismo di una songolarissima figura, Res Tudertinae, no. 16
Todi, 1978, str. 17; Filippo Ermini, Lo Stabat Mater e i Pianti della Vergine nella lirica del Medio Evo, Rim 1899.,
str. 12.
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O Marinim placevim viSe Ce rijeci biti u sljede¢im poglavljima, stoga bih na ovom mjestu
viSe paznje posvetio meditacijama i molitvama, odnosno potencijalnim emotivnim ucincima koje

su mogle proizvesti kod vjernika.

Iz specificno tematskog gledista, knjizevna 1 povijesna vrijednost tekstova pod zbirnim
naslovom "Officium de compassione beatae Mariae virginis",***® koji su osobito cvala izmedu
13.1 15. stoljeéa, otprilike odgovara placevima. Svejedno, postoje znatne razlike izmedu ova dva
lirska utjelovljenja iste teme. Vrsni poznavatelj te tematike, Sandro Sticca, tvrdi kako te razlike,
opc¢enito gledano, odrazavaju prianjanje svakoga autora uz drugacija sredstva poetskoga

propitkivanja Djevi¢ine lamentacije.'*°

Od neupitne su vaznosti za razumijevanje razvoja teme suosje¢anja i Marijina placa u
srednjem vijeku izrazito emotivni i dramati¢ni izraZajni aspekti molitvi posveéenih suosjecanju
(lat. preces compassionis), koji jo§ nisu propisno istrazeni. Najranije od njih potjecu iz vremena
pape Ivana XXII. (1316. — 1334.), kojem se pripisuje sastavljanje djela "Officium horarum de
dolore Beatae Mariae Virginis", u ¢ijem se sklopu zbog njihova tragi¢no njezna i Zalobna jezika
osobito istiCu dvije besjede (lat. orationes): "Oratio de doloribus Virginis" i "Oratio de planctu
Virginis",*%°

Tematska struktura tekstova naslovljenih s "De compassione" temelji se na eshatoloskoj
viziji u kojoj je zamiSljeno 1 lirski izrazeno duboko otajstvo otkupljenja, pri ¢emu srediSnja uloga
u ekonomiji utjelovljenja pripada upravo Djevici Mariji.'®! Osje¢aj sucuti, suosjeéanja i
sudjelovanja u Bogorodi¢inoj zalopojci stalno se provlaéi kroz doti¢ne tekstove, ¢ak i u onima

o . . u v 1052
koji se izdvajaju svojom suzdrzanoScu.

Budu¢i da u pravilu Gospine lamentacije 1 njezine
majcinske osjecaje kontrolira sveprisutni pobozni autor, nasilni prikazi Kristove smrti, dozivljeni

od strane njegove majke s dubokom tjeskobom, sadrze ¢ak i1 unutar promicanja dramati¢nog

10% jedan od najranijih takvih tekstova pripisuje se sv. Bernardinu Sijenskom (1380. — 1444.), a pohranjen je u Liber
de excellentia Virginis Mariae, PL 159:566-567.; usp. Sticca, Planctus Mariae, str. 114-15.

1099 |sto, str. 85.

1050 ysto, str. 60-61; Wilmart, Auteurs spirituels, str. 513-514. Vidi i F. J. Mone, Lateinischen Hymnen des
Mittelalters, 3 vols., Freiburg 1853.-1855., vol. 2, str. 139.

191 Isto, str. 94-95.

1052 |sto, str. 89.
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suosjecanja odredeni odmak 1 udaljenost od neusporedive i1 jedinstvene stvarnosti izravnog

.. , ce oy .. .. 1053
kontemplacije ove scene pomocu rijeci same Djevice Marije.

No, kako napominje Sticca, Cak iako ti tekstovi nisu intonirani s izravnim Bogorodi¢inim
iskazom Zalosti i tuge, u potpunosti su prozeti s neodoljivim liricizmom i zalobnim meditacijama
koje pridonose dramatskoj kvaliteti najizuzetnije vrste. Ti stihovi nude nezaboravne slike
potresna suosje¢anja Majke projicirana na pozadini neizbjezne i ve¢ prorecene smrti njezina

Sina, ut salvetur saeculum (da bi spasio svijet).'%%*

4.2.4. Marija i udvorna ljubav

Takoder, povecana usredoto¢enost na Mariju podudara se s novim fokusom na Zenske
likove u sekularnim narativima. U tradiciji udvorne ljubavi, konkretno, Zene su postajale
objektima ljubavi i oboZavanja. Mnogi su opazili kako idealizacija Zena koja pocinje u 12. st.
ima dva komplementarna lica: ono Djevice u religijskoj literaturi i ono aristokratske gospe u
literaturi koja zrcali milje sekularnog dvorskog Zivota toga razdoblja. Stovise, kriti¢ari su
zamijetili sliénosti u reprezentaciji Djeve i gospe iz sekularne romanse.’®> Obje su idealizirani
paragoni vrline, udaljene i povuéene, a opet uvelike vodene i odredene njihovim izgledom,
emocijama, Zeljama 1 tjelesnoS¢u. Thomas Bestul obazlaze kako je Gospa iz sekularne romanse
veoma prozirno prikazana kao objekt muske spolne zudnje, ali i da strujanje spolnosti i1 erotizma,
doduSe mozda nesto subliminalnije, ni u kom slu€aju nije odsutno u nacinu na koji je Djevica
percipirana u lamentacijama i pasionskim narativima.'®®® Stoga se navedenom autoru &ini
razboritim povezati tu idealizaciju Zena 1 u sakralnoj 1 u sekularoj umjetnosti 1 knjiZevnosti s

ekspanzijom bogatstva i moc¢i feudalaca.'®’

1053 |sto, str. 86.

1054 |sto, str. 86.

1055 Bestul, Texts of the Passion, str. 113-114. Vidi Warner, Alone of All Her Sex, str. 134-174. Bestul isti¢e kako
Etienne Gilson pori¢e bilo kakvu vezu izmedu ljubavi prema Zeni i cistercitske GeZnje, i ukazuje na knjigu Colina
Morrisa, The Discovery of the Individual, 1050-1200, London 1972, str. 119.

1058 Ysto, str. 114. Autor zapaZa kako je na eroti¢nost marijanskih lamentacija ukazao Charles Witke u recenziji
Sticcine studije, The Planctus Mariae, u Medievalia et Humanistica n.s.17, 1991., str. 169. Vidi jo§ i Michael
Camille, The Gothic Idol: Ideology and Image-Making in Medieval Art, Cambridge 1989, str. 220-241.

1057 Isto, str. 114.; R. Howard Bloch, Medieval Misogyny and the Invention of Western Romantic Love, Chicago
1991, str. 165-197; Penny Schine Gold, The Lady and the Virgin: Image, Attitude, and Experience in Twelfth-
Century France, Chicago 1985., str. 116-144.
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Kulturni povjesnicari i feministicke kriticarke poput Caroline Walker Bynum i Elizabeth
Robertson uocili su prozimanje diskursa mizoginije u srednjovjekovnim kulturnim praksama.
Howard Bloch ubraja se medu one kriti¢are koji su provokativno zagovarali stav kako je vecina
srednjovjekovnih idealizacija zena, bila ona svjetovna ili crkvena, zapravo veoma mizogini¢na;
zene se drzalo ili "vrazjim vratima" ili "Kristovim nevjestama", pri ¢emu ih se guralo na
margine, odnosno izoliralo iz povijesti.'®® Sli¢ne je argumente zastupala Marina Warner u
svojoj studiji o kultu Bogorodice "Alone of All Her Sex: The Myth and Cult of the Virgin Mary".
Prema njenom mi$ljenju, uzdizanjem i oplemenjivanjem Marije u doktrini, umjetnosti i
knjizevnosti odvaja ju se od ostaloga zenskoga roda, s ciljem kako bi kroz idealiziranu pasivnu

.. . . .. . .. . . .. . Y 1
Djevicu "mit o Zenskoj inferiornosti i ovisnosti mogao biti ovjekovjecen." 059

Bestul pak obrazlaze kako novija tumacenja, do¢im ne umanjuju mizogini¢ni diskurs,
ipak ustraju kako i mizoginija i otpor prema njoj mogu supostojati unutar istog teksta te kako bi
se reprezentacija Zenskog ponaSanja u njemu mogla protumaciti kao ograni¢avajuc¢a i normativna
ili emancipacijska i transgresivna. Karma Lochrie je primjerice pokazala kako Zenski misticizam
posjeduje potencijal da poremeti i narusi a ne samo podupre tvrdnje dominantne patrijarhije.1060
U isti mah Theresa Coletti nalazi kako reprezentacija Marija u izvjesnim dramskim misterijima
"moze prije pobijati nego naprosto reproducirati tradicionalne rodne uloge 1 znaCenja", Sto je
narocito izazovna zamisao suceljena s rasprostranjenim misljenjem kako je srednjovjekovni kult

Djevice sluzio da produZi postoje¢e odnose mo¢i prikazujuéi zenu slabom i podginjenom. %

4.2.5. Musko i Zensko iS¢itavanje pasionskih pripovijesti

1058 Tsto, str. 115. Bestul usmjerava Citateljevu paznju na Blocha, Medieval Misogyny, str. 3-8, 89-90, dok se citat
nalazi na 90. strani. Michael Camille iznio je slicnu argumentaciju o idealizaciji Zena u likovnoj umjetnosti.
Postupak "postavljanja Zene na pijedestal" u udvornoj tradiciji proizveo je ucinak pretvaranja Zene u idol, njezinu
marginalizaciju i time izolaciju od aktivne uloge u drustvu. Vidi Camille, The Gothic Idol, str. 308-337.

1059 |sto, str. 115.-116.; Warner, Alone of All Her Sex, str. 191.

1060 sto, str. 116-117. Karma Lochrie, The Language of Transgression: Body, Flesh, and Word in Mystical
Discourse, u: Speaking Two Languages: Traditional Disciplines and Contemporary Theory in Medieval Studies, ur.
Allen J.Frantzen, Albany 1991., str. 115-140.

1061 ysto, str. 117. Theresa Coletti, Purity and Danger: The Paradox of Mary's Body and the Engendering of the
Infancy Narrative in the English Mystery Cycles, u: Feminist Approaches to the Body in Medieval Literature, ur.
Linda Lomperis i Sarah Stanbury, Philadelphia 1993., str. 65-95, a Bestulov citat potjece sa str. 66.
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Iz tradicije marijanskih pla¢eva, odnosno planctusa, gdje je Marijin glas posredovan
zanrovskim 1 retoriCkim konvencijama koje nadase naglaSavaju emotivnu izrazajnost, potjecu
pasionske pripovijesti ili narativi kojima ¢u se ovdje podrobnije pozabaviti. Njihov je temeljni
tekst pasionska rasprava koji zapocinje rije¢ima "Quis dabit capiti meo aquam,” ("O, tko bi
glavu moju pretvorio u vrelo"; doslovan prijevod 1. retka 9. poglavlja knjige Jeremijine). Ta je
lamentacija, koju je napisao Ogier iz Locedia (1133. — 1214.) ali je ubrzo pripisana sv. Bernardu,
bila jedan od najrasprostanjenijih poboznih tekstova kasnoga srednjeg vijeka, te je u svojoj

obradi Marijine patnje postala glavnim izvorom bezbrojnih drugih pripovijesti.**®

Hans Belting pokazao je njenu vaznost u formiranju afektivnih poboznih slika u kasnom
srednjem vijeku.'®® Takoder je vrijedno napomenuti da je to djelo nastalo iz istog
sjevernotalijanskog-juznofrancuskog kulturnog miljea krajem 12. stolje¢a, unutar koga se izgleda
gajilo posebno zanimanje za Zenske osjecaje i njihovo prikazivanje, kao Sto je osvjedoceno,
recimo, procvatom poezije udvorne ljubavi.’®* Nedvojbeno je da je prosirena uloga Djevice u
pasionskim pripovijestima proizasla iz muske maste, izgradnjom slike Djevice Marije koja
uvelike odgovara muskom predmnijevanju Zenskoga ponaSanja i muskom razumijevanju Zenske

1065

osobnosti, psihologije i primjerena vladanja.”™” Ta su djela bila namijenjena i muskoj i Zenskoj

publici, ali vjerojatno djelujuéi na njih drugacije i privladeéi ih na posve drugim razinama.**®®

Opcenito uzevsi, Bestul znakovito ukazuje kako kada su Zene pisale o muci Kristovoj,
Djevica se rijetko nalazila u sredistu pripovijesti, do¢im je u djelima muskih autora obrnuta
situacija. Andela iz Foligna (1248. — 1309.), Brigita Svedska (1303. — 1373.), Julijana iz
Norwicha (0. 1342. — 0. 1416.) i Margery Kempe (0. 1373. — iza 1438.) redom su ostavile
detaljne oglede pasije u kojima Djevica Marija ima tek neznatnu ulogu, ili je uopée nema.
Dopustajuéi moguénost raznolikosti i sukoba unutar ovih tekstova na razini produkcije
(autorstva) 1 konzumacije (Citateljstvo/publika 1 recepcija), Caroline Walker Bynum kao jedna od
vodecih autoriteta u tom polju zamjecuje kako su zene (izdvajaju¢i Margery Kempe kao izrazito

dobar primjer) bile sklonije isticati naoCitog, mladog, ¢ovje¢noga Krista, dok su muskarci ¢eSce

1062 |sto, str. 127.

1063 |sto, str. 127. Belting, The Image and Its Public, str. 157-58.

1064 Isto, str. 127. Vidi Bloch, Medieval Misogyny, str. 143-164 i Peter Dronke, Women Writers of the Middle Ages,
Cambridge 1984., str. 84-106.

1085 |sto, str. 119.

1086 |sto, str. 121.
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imali vizije Djevice Marije.’®" Bestul nadalje upozorava da kada se okrenemo samim
tekstovima, unato¢ njihovom idealiziranju Marije, lako mozemo uociti kako su se uskladili s
prevladavaju¢im diskursom mizoginije; no mozda nije tako lako vidjeti kako oni izrazavaju

otpor 1ili protivljenje prema hegemonijskim druStvenim normama.**®®

Vecina Citatelja srednjovjekovnih pasionskih pripovijesti u kojima Marija ima srediSnju
ulogu dirnuti su skrbi kojom autori Cesto opisuju subjektivnho emocionalno stanje Djevice,
osobito njenu patnju i jad. Ti nas tekstovi uporno pozivaju da zamislimo kako se Marija osjecala
kada je vidjela svoga izmucena sina, te da se uzivimo u njezino dusevno stanje kako bismo bili
kadri tugovati s njom. U isto vrijeme oni prepriCavaju Marijine patnje u punom opsegu,
obogacene zivopisnim i konkretnim pojedinostima. Pritom bismo trebali imati na umu kako je
intenzivna zaokupljenost zenskom psihologijom povezana s opCenitim zanimanjem za sebstvo i
(Zensku) subjektivnost u dvanaeststoljetnoj Europi.’®® Stovise, ta se zatizelja 1 fascinacija,
osobito opipljiva u 13. i 14. stoljecu, prakti¢ki prometnula u pravu opsesiju. Hans Belting govori
o "gotovo patoloSkim opisima Marijinth emocija" zabiljezenih u kasnosednjovjekovnim
tekstovima, poput “"Meditationes vitae Christi" pseudo-Bonaventure.®”® Julia Kristeva je
knjizevne strategije uporabljene od strane muskih autora u njihovim naporima da se pomire s

ces . v- . . s ey 1071
Marijinom patnjom protumacila kao invazivne, maltene voajeristicke.'?

Prilikom opisivanja Marijina ponaSanja, naglasak se obi¢no stavlja na njenu veliku
tjelesnu slabost, nepokretnost i nijemost. Ona prema Bestulu utjelovljuje dosljednu razradu price
o napacenoj 1 izmucenoj Zeni iz dominantne muske tocke gledista. Majka Bozja, u svojim veoma
javnim nesvjesticama, jecajima, uzdasima, padovima, placevima, dodirima 1 zagrljajima, javno

izlaZe svoje tijelo; njezini su unutraSnji osjecaji i emocije takoder neumoljivo anatomizirane i

1067 |sto, str. 119-120; Caroline Bynum, Jesus as Mother: Studies in the Spirituality of the High Middle Ages,
Berkeley 1982., str. 162.

108 1sto, str. 120.

1099 Isto, str. 120. Bestul nam javlja kako je navedene izraze preuzeo iz naslova i naziva poglavlja netom spomenute
utjecajne studije Colina Morrisa, The Discovery. On sam osobito upuc¢uje na 4. poglavlje — "The Search for Self." O
individualnosti pak Citatelja napucuje na 2. poglavlje, biljesku 35 i reference ondje iznesene.

1070 ysto, str. 122; Belting, The Image and Its Public, str. 165. Bestul ustanovljuje kako Belting temelji svoje opaske
na misljenju Thea Meiera o Objavama Brigite Svedske (1303. — 1373.).

1071 Isto, str. 122; Julia Kristeva, Powers of Horror: An Essay on Abjection, prev. Leon S. Roudiez, New York
1982., str. 46. Bestul rezimira da iako to nadilazi njegovo poimanje osebujna nacina na koji je Marijina patnja
uspostavljena u pasionskim pripovijestima, rasprava Julije Kristeve o voajerizmu vrlo je slozena i treba je
konzultirati.
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ispitivane u mnogima od tih pripovijesti.’®”? Ovi tekstovi nepovratno svode i ograni¢avaju
zensku ulogu definiraju¢i je isklju¢ivo u smislu sposobnosti podnosenja patnje. Stavljanje Zenske
psihe u prvi plan i njezine uvjerljive zastupljenosti u osobi Djevice moze biti protumaceno kao
odlika suosjec¢ajne maste muskih autora, ali jednako tako i kao pokuSaj prisvajanja zenske
subjektivnost kako bi posluzila muskim ciljevima vezanima uz Sirenje i produZenje utvrdenih

1073 o
Ti

ideja o rodnim odnosima. su isti tekstovi, medutim, mozda bili sasvim drugacije primljeni

kod zenskog citateljstva.

Moglo bi se re¢i da je ve¢ 1 sama prisutnost zena u tim pripovijestima znacajna, s
kapacitetom osnazivanja zena, iako, ili mozda bas zato, $to su prikazi Marije naglasavali patnju,

pasivnost i neumjereno iskazivanje emocija.'"*

Na dotad nezamisliv nacin, Zena je postavljena
nasred pozornice u drami ljudskog spasenja, glavnom ¢inu ljudske povijesti. Vrijednost pasivnog
trpljenja i slabosti, neizostavnih odlika "Zenstvenosti" (kakvim ga je konstruiralo
srednjovjekovno drustvo) nije zanijekana. U pasionskim pripovijestima, Marija je predstavljen
kao uzor patnje i suosjecanja, ne samo za zene ve¢ i za cijelu ljudsku rasu, kako bi promicala

emocionalne odgovore na Kristovo trpljenje.**”

Cuveni pla¢ s kraja 13. st. "Stabat mater" zorno pokazuje funkciju Marije kao exempluma
odnosno primjera: "Quis non posset contristari, / piam matrem contemplari / dolentem cum
filio?" ("Tko ne bi imao suosjecanja / u kontemplciji pobozne majke / koja pati zajedno sa

sinom?").107

Podrazumijeva se da je patnja koju je Marija doZivjela bila prije psihicke i1
unutra$nje naravi nege fizicke. Bonaventura izjavljuje kako je Krist znao da je njeno srce "bilo
teze ranjeno macem suosjec¢anja prema njemu negoli Sto biste vi patili u svome tijelu ("quam
compassionis suae gladio amplius, quam si proprio patereris incorpore, vere sciebat

transfixam").1%"

1072 1st0, str. 123.

1973 Isto, str. 123-124.

1074 Isto, str. 124. Autor je stava da ove osobine dijele druge muske reprezentacije zlostavljanih Zena, uklju¢ujuéi
mnoge Zivote svetica. Primjerice, Margaret Miles tvrdnji da Djevica u nekim ikonografskim i narativnim prikazima
iz Cetrnaestog stolje¢a nije samo pasivna, osjetljiva, vidljiva Zena, ve¢ je takoder moéna Zena. Vidi Margaret R.
Miles, Image as Insight: Visual Understanding in Western Christianity and Secular Culture, Boston 1985., str. 89.
1075 |sto, str. 124.

1078 1sto, str. 124. Bestul spominje kako tekst navodi iz The Oxford Book of Medieval Latin Verse, ur. F. J. E. Raby,
Oxford 1959., str. 435.

W7 ysto, str. 124  Bonaventure,  Lignum  vitae, 28; Opera  omnia, 8:79; u:
The Works of Bonaventure: Mystical Opuscula, prev. Jose de Vinck, Paterson 1960., str. 126.
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Bestul napominje kako bi se to moglo protumaciti kao feminizacija patnje, odnosno
povezivanje s feminiziranim Kristovim tijelom do koga dolazi u kasnosrednjovjekovnoj
poboznoj tradiciji. A ekspresionisticki emotivni iskazi u pasionskim meditacijama,
ekstravagantne geste, nesvjestica, pla¢, ne moraju se nuzno is¢itavati u modernim okvirima kao
"patoloski" ili jezivi, nego kao artikulaciju kasnosrednjovjekovnog kulturnog ideala koji nadilazi
spolne razlike i moZe biti shvacen takvim i od muske i od Zenske publike.’®”® Rad koji u tom
pogledu na viSe razina otvara o¢i suvremenim znanstvenicima je uvod u knjigu "Masculinity and

Emotion in Early Modern English Literature” urednice Jennifer Vaught.'°”

Iako je govor preduvjet mo¢i i neovisnosti pojedinca, jezik koji je pridan Djevici u
pasionskim pripovjetkama uvjetovan je muskim procjenama Zenskoga govora. Cini se da
Djevicine rije¢i ne priopavaju znacenje, ve¢ sluze kako bi je prikazali slabom 1 nemoénom.
Postoje medutim pripovijesti koji izazivaju takvo koncipiranje Zzenskog govora. U tekstu
Dialogus beatae Mariae et Anselmi de passione domini, Anselmo je pasivni sugovornik, dok je
Mariji dodijeljeno mjesto autoritativne uciteljice (lat. magister). Oslobodena patnje i
ekstravagntnih emocija u raju, ona posjeduje distanciran, objektivan, "magistarski™ glas povezan
s muskim autoritetom, dok u isto vrijeme progovara iz Vvizije, najvjerodostojnijeg i
najprestiznijeg nacina Zenskog diskursa u srednjovjekovnom druStvu od vremena svete

Hildegarde iz Bingena (1098. — 1179.) nadalje.**®

Marijin vlastiti opis iz pera muskarca naglaSava njenu pasivost, emotivnost, njenu
tjelesnu slabost, podredenost i nedostatak snage, ¢cime uvelike pridonosi konstruiranju patnje kao
7enske osobine od strane dominantne muske kulture.’®" Velik dio fascinacije tom raspravom, i
njene popularnosti, obitava u zapanjujuc¢oj umjeSnosti da razvije dramsku napetost izmedu
Marije, koji je najceS¢e pasivna, suzdrzana, ¢ak i neosjetljiva, i Marije koja je u povremeno
oCajna, na rubu trganja van kontole. Te su napetosti 1 suprotnosti ilustrirane u nekoliko navrata
prilikom njenoga ophodenja podno kriza, gdje je tijelo Kristovo mjesto spoticanja i sukoba. Prvi

takav slucaj ¢ine njezini neobuzdani i opetovani ispadi u kojima moli da ju se prenese na kriz i

1978 Isto, str. 124-125.

197 jennifer C. Vaught, Introduction: Men Who Weep and Wail: Masculinity and Emotion in Early Modern English
Literature, u: Masculinity and Emotion in Early Modern English Literature, ur. Jennifer C. Vaught, Aldershot —
Burlington 2008., str. 1-25.

190 sto, str. 126-127.

1081 1sto, str. 128.
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razapne zajedno s njezinim sinom.'%®? Ovdje je zensko poistovjeéivanje sa Spasiteljem, koje je
hvalio Bonaventura u djelu De perfectione vitae odvedeno do uznemirujuée krajnosti.’®® Obrat
uloga na koje upucéuje Gospina zalopojka mogao bi djelovati emancipacijski na zensku publiku,
ali u isto vrijeme duboko uznemiriti musku publiku narusavanjem hijerarhije patrijarhalnih

obiteljskih odnosa.

Zelja joj je ne samo umrijeti; njezini radikalni prijedlozi nose sa sobom Zensko
preuzimanje muske uloge Cinioca ljudskog otkupljenja, ili barem aktivnije sudjelovanje u tom
dogadaju. Marija ovdje djeluje kao destabilizirana, skrajnuta Zena, koja uznemiruje udobna
muska uvjerenja prema opisima Luce Irigaray i drugih feministickih kriti¢arki; no poblize
osmotreno, Djevi¢ino je ponasanje moglo biti oblikovano po uzoru na transgresivno, neposlusno

1084

ponaSanje zabiljeZzeno u zivotima srednjovjekovnih svetica i mistikinja. Ipak, u zalopojci

"Quis dabit" vazno je uvidjeti da ne zabrinjava jedino njezin gubitak kontrole, ve¢ upravo

. 1
moguénost da ona preuzme kontrolu.**®

No u tom je tekstu Mariji dozvoljeno da se buni protiv svoje konvencionalne pasivnosti
samo zakratko; kada je Krist preporuci Ivanu muska je vladavina ponovno uspostavljena. Do jo$
jedne krize dolazi u trenutku Mesijine smrti na krizu, kad Majka Bozja nastavlja s obrascem
neumjerene, pasivne, bezglasne i neosjetljive patnje: "umiruéi, zivjela je; ziveéi umirala"
(“viuebat moriens, et viuens moriebatur")°® Ona se ipak uspjela trgnuti iz klonulosti, povratiti
glas, 1 iznijeti neCuven prijedlog s potencijalom za subverziju: traZi kontrolu nad tijelom svog
mrtvog sina. Ali kada zaiSte da bude pokopana s njime, izazivajuci sablazan i skanjivanje,
Djevica opet tjera temu poistovjecivanja s Kristovom patnjom do njene doslovne i subverzivne

krajnost. Izbija neprili¢na borbu izmedu jedne slabe zene i nekoliko snaznih muskaraca za posjed

192 sto, str. 128-129.
1083 |sto, str. 129.; Bonaventure, De perfectione vitae, 6.2; Opera omnia, 8:120; prev. de Vinck, str. 239-240.
1084 Isto, str. 130. One koje zanima transgresivno ponasanje srednjovjekovnih svetica, Bestul preporuuje Bynum,
Holy Feast and Holy Fast, str. 113-186; i Richard Kieckhefer, Unquiet Souls: Fourteenth- Century Saints and Their
Religious Milieu, Chicago 1984., str. 21-33. Spomenuti autor ujedno podcrtava kako je na njegovo razumijevanje
Marijina neposlu$na ponasanja i njegova drustvena znacaja utjecao klasi¢ni esej Natalie Zemon Davis, The Reasons
of Misrule, koji se temelji na Bahtinovom shva¢anju karnevala, u izdanju naslovljenom Society and Culture in Early
Modern France: Eight Essays, Stanford 1975., str. 97-123, uz §to ne propusta naglasiti znacaj jo§ jednog njezinog
eseja, Women on Top, str. 124-151.
1085 sto, str. 130.
108 1sto, str. 130. Rukopis Guvena Bernardova djela, Meditacio Bernardi de lamentacione beate virginis, nalazi se u
londonskoj Britanskoj knjiznici, pod signaturom MS. Cotton Vespasian E.i, s. xiv. U ovom konkretnom lsucaju
Bestul citira Cotton Vespasian E.i, fol. 200r.

235



tijela. Ishod je posve izvjestan — odrazava odnose moci izmedu spolova — Gospu vracaju u

ograden domaci prostor sekularnog patrijarhata.®’

Bestul u svojem iSCitavanju razmotrenih marijanskih epizoda istice da premda im je
primarna funkcija uspostava etabliranih hijerarhijskih vrijednosti guranjem Zena u polozaj
podredenosti i ovisnosti, treba ipak prepoznati i druge moguénosti njihovih tumacenja. Stoga je
vrlo vjerojatno da su neki Citatelji, osobito zene, u ovim primjerima zaprepas¢ujuce izokrenutog
zenskog ponaSanja vidjeli moguénost da se postoje¢i poredak izazove ili potkopa. Kao S$to
Natalie Zemon Davis podsje¢a u svojoj analizi privremenih inverzija ocekivanih obrazaca
ponasanja u vrijeme slavlja ili karnevala, takve inverzije, ¢ak i ako sluze kako bi se ucvrstio
postojeéi poredak, barem pruzaju moguénost novih na¢ina razmisljanja o drustvenim ugovorima,
1 nude Siri raspon zamislivih nacina ponaSanja: oni tako mogu promicati otpor postoje¢im
normama.'®®® Ako slijedimo Bahtinovu analizu karnevala, takve su inverzije uvijek potencijalno

. 1
oslobadajucée.'*®®

Budu¢i dakle da je "Quis dabit" bogato multivalentan tekst, knjizevni prikaz Marijina
"neobuzdana" ponasanja upucuje kako bi zenska emocionalnost mogla biti izvor mo¢i, ukazujuéi
na nesimetri¢nost u politickim, druStvenim 1 domac¢im odnosima snaga, te razotkrivajuc¢i njihovu
prikrivenu spolnu dinamiku.'®® U novije vrijeme kriti¢ari naglasavaju vaznost tijela u pitanjima
modi i vlasti. U lamentaciji "Quis dabit" sjedinjenje Krista i Marije Cesto je opisano izrazima
nabijenim senzualnosc¢u i tjelesnom intimnogéu. %% Njezina je patnja ekstaza samouniStenja, dok
je njezino pridrzavanje Kristovog tijela obiljeZeno pregr§tom erotskih slika. Krist je Marijin

1092

"dilectum” ("ljubljeni™), Cije djevicanske udove ona opetovano pokuSava dotaknuti. Kad

napokon ima mrtvo tijelo pod svojim nadzorom, stavljen je naglasak na intimni tjelesni kontakt s

1087 |sto, str. 131; Cotton Vespasian E.i, fol. 201v.

1088 |sto, str. 132.; Davis, Society and Culture, str. 142-143, 151. Za moguénost razli¢itih odgovora na prikazivanje
Djevice, slobodno pogledajte argumente koje je istaknula goreposmenuta Margaret Miles, u biljeskama 26 i 48 kod
Bestula.

1089 |sto, str. 132. O Bahtinu vidi Davis, Society and Culture, str. 103.

19 sto, str. 132-133.

1091 Yto, str. 133. Bestul nas izvjestava kako je Luce Irigaray analizirala erotske i spolne elemente prizora raspeéa,
koji isticu transseksualnu vezu izmedu Zene i njezina sina, "najZenstvenijeg muskaraca", u kojega ona ulazi putem
"tog slavnog proreza", rane na njegovu boku, kupajuéi se u krvi "koja te€e po njoj, vruca i pro¢i§¢ujuca." Vidi Luce
Irigaray, Speculum of the Other Woman, prev. Gillian C. Gill, Ithaca 1985., str. 199-200.

1092 |sto, str. 133; Cotton Vespasian E.i, fol. 200r.
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prekrasnim, premda izranjenim, muskim tijelom.'®® U najspektakularnijem prizoru Marija pije

krv svoga sina posve umrljana njome.****

To bi se moglo objasniti kao euharistijska, sakramentalna slikovitost, no to takoder
sugerira spolnu dimenziju borbe za kontrolu nad pasivnim muskim tijelom. Ovdje do izrazaja
dolazi ne samo muska nelagoda radi zenske politicke ili domacée mo¢i, ve¢ na dubljoj psiholoskoj
razini 1 muska tjeskoba izazvana agresivnim zenskim spolnim ponasanjem i predajom spolne
kontrole jednoj zeni. Promatrano u odnosu na drustvene i religijske prakse 13. st. kada se ova
tuzaljka pronosila Zapadnom Europom, postaje razvidno kako je ovo postalo iznimno znacajnim

motivom u zenskim vizionarskim i duhovnim spisima.1095

Bonaventura je ohrabrivao svoje Citateljice da udu u Kristove rane, a one su zauzvrat
zapisivale sve Zivopisnije oglede o svojim iskustvima s njegovim tijelom. U njima se Cesto rabe
iste erotske pjesnicke slike, posudene iz "Pjesme nad pjesmama, koje se koriste u zalopojci "Quis
dabit". ReCeno nam je primjerice u biografiji svete Marije iz Oigniesa (1177. — 1213.) da je
Marija dobivala vizije u kojima drzi Kristovo tijelo u obliku djegjeg tijela.’*® Isto tako vizije
svete Hadewijch iz Brabanta (sredina 13. st.) opisuju, vrlo taktilnim izri¢ajem, njezino iskustvo
sakramentalnog i tjelesnog sjedinjenja s Kristom, koji joj se kao prekrasan muskarac slavna lika

predaje u zagrljaj ispunjavaju¢i je radoscéu.'®’

"Zivot i objave" ("Legatus memorialis abundantiae divinae pietatis") svete Gertrude
Velike (1256. — 1301./1302.) sadrze izuzetnu poboZnost prema pet Kristovih rana putem kojih
Gertruda prima stigme, te se zamislja u intimnoj svezi s njegovim izranjenim tijelom.***® U
jednoj epizodi vrlo sli¢noj pjesmi "Quis dabit", sveta Andela iz Foligna u svojem djelu "Liber de
njegovu boku.™®*® U ranom 15. stolje¢u motiv Zenske intimnosti s tijelom Kristovim podiZe se na
nove razine kada u "Knjizi Margery Kempe" ("Book of Margery Kempe™) autorica opisuje svoju

intenzivnu predanost muci Kristovoj, koja je poduprta vizijama oblikovanima na temelju njezina

1098 |sto, str. 133; Cotton Vespasian E.i, fol. 200v.

1094 Isto, str. 134; Cotton Vespasian E.i, fol. 200v.

10% |sto, str. 134.

109 |sto, str. 134; Medieval Women's Visionary Literature, ur. Elizabeth Petroff, New York 1986., str. 182.

1097 Isto, str. 134:135; Medieval Women's Visionary Literature, ur. Elizabeth Alvilda Petroff, Oxford 1986., str. 196.
109 |sto, str. 135; Petroff, Medieval Women's Visionary Literature, str. 225.

1099 |sto, str. 135; Petroff, Medieval Women's Visionary Literature, str. 257.

237



poznavanja pasionskih rasprava.™® Caroline Walker Bynum sugerirala je da bi medu moguéim
objasnjenjima za trinaestostoljetni procvat Zenske vizionarske knjizevnosti, koja je bila Cesto
usmjerena na obozavanje Kristova tijela i poprimala oblik euharistijske Vizije, mogao biti
gubitak Zenskih povlastica tijekom euharistije i opée smanjenje zenske uloge kao posrednica

Bozje milosti. ™

U svjetlu netom navedenih ¢injenica, Bestul ustrajava kako "Quis dabit" treba citati i
tumaciti upravo u kontekstu zenske vizionarske knjizevnosti. Pridodaje kako su na izvjesnoj
razini ove vizije zenskog vjerskog iskustvo zacijelo bile duboko uznemiruju¢e za musku publiku,
zbog toga Sto su Kristovo tijelo ili infantilizirale, ili ga svodile na ulogu usluzna ljubavnika, do te

mjere da ga se moglo ljubiti, dodirivati, manipulirati i nadzirati od strane Zena.''*

Zenska vizionarska knjizevnost prikazuje Zene u poziciji kontrole nad muskim tijelom, s
ucestalom uporabom izraza intimnosti koji su kod muskaraca mogli izazvati sram ili potencijalnu
prijetnju. Zalopojka "Quis dabit" iznosi takoder pri¢u o Zeni koja u nekoj mjeri postize tjelesnu
prisnost, pa i 1 dominaciju nad muskim tijelom, ali pod strogo reguliranim uvjetima. Marijioj
intimnosti s Kristovim tijelom udovoljava se samo na ograni¢eno vrijeme prije nego §to je Se

stavlja pod kontroli muskaraca koji posjeduju stvarnu moé u tom okruzenju.**®®

Sagledavsi cCinjenice, Thomas Bestul pronicljivo ocjenjuje kako je u specificnom
kontekstu kasnosrednjovjekovne duhovnosti tuzbalica "Quis dabit" mogla biti osobito privlacna
kao duboko reakcionaran dokument postavljen ponad i protiv bujajuce Zenske duhovnosti ¢iji je
vazan dio saCinjavala upravo intimnost s Kristovim tijelom. Prema ovoj je Zenskoj duhovnosti
dominantan muski crkveni poredak zauzeo podijeljen stav. S jedne strane, bila je cijenjena i
promicana, S$to svjedoCe mnogi muski biografi i zapisiva¢i Zenskih vizija; s druge je strane
postojala trajna bojazan da ta Zenska oduhovnost ne ode u krajnost, otme se izvan kontrole, pa

Cak grezne u herezu. Takvi su osjecaji i strahovi doveli do opetovanih nastojanja da se zenske

100 st str. 135.

101 ysto, str. 137. Vidi Bynum, Jesus as Mother, str. 247-262 (Bestul pripominje kako se citirani odlomak nalazi na
str. 262.).

1102 1sto, str. 136. O podijetinjenju Kristova tijela u Knjizi Margery Kempe, Bestul ukazuje na knjigu Davida Aersa,
Community, Gender, and Individual Identity: English Writing 1360-1430, London 1988., str. 104-108; a takoder i na
Clanak Leah Sinanoglou, The Christ Child as Sacrifice: A Medieval Tradition and the Corpus Christi Plays,
Speculum 48, 1973, str. 491-509.

1103 |sto, str. 136.
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vjerske pokrete, kao Sto su begine, kanalizira i institucionalizira. U umiruju¢oj dramatizaciji,
"Quis dabit" pokazuje ograni¢enu verziju popularne, ali uznemirujuée vrste zenske poboznosti
koja cvjeta samo pod strogim uvjetima muskog nadzora. Pretjerana je Zenska poboznost prema

raspetom Kristovom tijelu predocena, ali oprezno suzdrzana i naposljetku ukinuta. ™%

Kao $to je gore navedeno, pripovijest "Quis dabit" postala je temeljni tekst, dosljedno
popularan tijekom 13., 14. 1 15. stoljeca, kao i izvor za druge pripovijesti. Do kraja 14. stoljeca,
mreza medutekstovnih odnosa postala je vrlo slozena: postoje opsezni tragovi doticne
pripovijesti u "Dijalozima™ pseudo-Anselma, te spisima "Meditationes vitae Christi" pseudo-
Bonaventure i "Vita Christi" Ludolfa Saksonskog (0. 1295. — 1377.). Svi su ovi tekstovi bili
popularni, u isti mah ukljucujuéi duge epizode koje opisuju Marijino ponaSanje nakon smrti
njezina sina.’'%® Utjecaj ramatrane jadikovke takoder je sveprisutna u narodnom govoru Sirom
katoli¢ke Europe: uz provansalsku inacicu, postojale su i talijanska, francuska, anglo-normanska

i nizozemska.''%®

Upravo je poviSena emotivnost jedna od prevladavajuc¢ih odlika lamentacije "Quis
dabit”. Medutim, ta su djela suzdrzanijeg stila, i naro¢ito se trse predstaviti zenski govor ne tako
bujnim, emotivnim i nekontroliranim, nego ograni¢enim, racionalnim 1 pazljivo sro¢enim. Slicne
su strategije na djelu i u drugim pasionskim tekstovima, narocito ¢ini se u onima koji proistjecu
iz muskih crkvenih zajednica s kraja 13. i poCetkom 14. st. Ovi se primjeri mogu shvatiti kao
reakcija protiv drugih vrsta zenskog govora, osobito vjerskoga, koji su duboko uznemirili Crkvu

i prijetili podrivanjem utvrdenih kanona patrijarhalnog diskursa.*%’

19 Isto, str. 136-137.

105 Isto, str. 139; Dialogus beatae Mariae et Anselmi de Passione Christi, PL 159:286-88; Meditationes vitae
Christi, pog. 82-83, u: Bonaventura, Opera omnia, ur. A. C. Peltier, Pariz 1864.-1871., 12:609-610; prev. lsa
Ragusa i Rosalie B. Green, str. 342-345; Ludolphus, Vita Christi, 2.65, ur. L. M. Rigollot, Pariz 1870., 2:621-623.
106 Y10, str. 139. Bestul nalazi sljedeéa djela od povezanog interesa: F. J. Tanquerey, Plaintes de la Vierge en
Anglo-Frangais (XI11° et XIV® siécles), Pariz 1921.; A. Chiari, Il 'Planctus B. Mariae' operetta falsamente attribuita a
San Bernardo, Rivista Storica Benedettina 17, 1926., str. 56-111; Rosemary Woolf, The English Religious Lyric in
the Middle Ages, Oxford 1968., str. 247-248.

197 |st, str. 140.
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4.2.6. Subverzivha snaga suosjeCanja u pasionskim

meditacijama

Okre¢em se sada tematski srodnim knjizevnim djelima, neprocjenjivima pasionskim
meditacijama. Iako se u zadnja dva desetljeca znanost sve vise pocela baviti zenama i religijom,
a i Marta Nussbaum je dobar dio svoje knjige "Upheavals of Thought: The Intelligence of
Emotions" posvetila suosje¢anju, jedan od vodecih autoriteta na tom polju, John Corrigan
napominje kako je akademsko istrazivanje religije izbjegavalo pristupiti temi suosjecanja jer su
emocije u religijskom kontekstu rijetko kada bile podvrgnute onakvoj vrsti rigorozne kriti¢ne
analize koja se ustalila u drugim kontekstima.'*®® Prijelomnicu je ozna¢ilo djelo Sarah McNamer

"Affective Meditation and the Invention of Medieval Compassion™.

Navedena je spisateljica posvetila svoje istrazivanje osjecajima koje je izazivala patnicka
Kristova pojava kroz jedan od najpopularnijih i najutjecajnijih knjizevnih zanrova kasnog
srednjeg vijeka: afektivne meditacije o pasiji. Rije¢ je o "obilato emocionalnim tekstovima nalik
na scenarije koje poticu svoje Citatelje da se zamisle prisutnima tijekom Kristove muke i ocute
suosje¢anje za tu napacenu Zrtvu u privatnoj drami svoga srca".!*®® U formalnom pogledu,
izuzetno fleksibilni i prostrani, prvi su se spisi te vrste pojavili u 11. i 12. st. kao kratke latinske

molitve i meditacije. Tijekom sljedeca tri stoljeca ta se knjizevnost nastavila razvijati u bogatstvu

1108 \cNamer, Affective Meditation, str. 5.; Corrigan, Religion and Emotion, str. 5. Corrigan je 2000. godine u
opSirnom znanstvenom istrazivanju emocija na poljima teologije i vjerskih studija, s kolegama objavio bibliografiju
koja sadrzi 1 258 jedinica.

199 Isto, str. 1. Autorica odmah u prvoj biljeici pojasnjava da nazvati ovaj korpus spisa "Zanrom" zna&i okupiti §irok
raspon oblika koji se pojavljuju na vise jezika tijekom opseznog razdoblja (oko 1050. — 1530. god.). Ona to ¢ini je u
znanstvenoj uporabi trenutno ne postoji prikladnija alternativu. Doista, pojam afektivne meditacije (eng. affective
meditation) nikada nije bio precizno definiran kao knjizevna vrsta, i Cesto se koristi nevezano se izmjenjujudi s
drugim pojmovima (ukljuc¢ujuéi pasionsku meditaciju, pasionsku poeziju, afektivne poboznosti i meditacije o
Kristovom ¢ovjecanstvu). McNamer se ovdje zalaZe za Siroku funkcionalisti¢ku definiciju toga Zanra poput one koju
je razvio C. W. Marx, koji ove spise naziva "knjiZzevnosc¢u suosjec¢anja” i definira ih kao "knjiZzevnost koja potice
‘patnju s' Marijom i Kristom i emocionalno sudjelovanje u pasionskoj drami (C. W. Marx, The Middle English
Verse 'Lamentation of Mary to Saint Bernard' and the 'Quis dabit', u: Studies in the Vernon Manuscript, ur. Derek
Pearsall, Cambridge 1990., str. 139). Autorica upucuje i na djela Paula Alpersa, Mode in Narrative Poetry, u: To Tell
a Story: Narrative Theory and Practice, Papers read at the Clark Library Seminar, February 4, 1972, Los Angeles
1973., str. 25-56 i Alastaira Fowlera, Mode and Subgenre, u: Kinds of Literature: An Introduction to the Theory of
Genres and Modes, Cambridge 1982., str. 106-129. Na koncu utvrduje kako mnoge kasnosrednjovjekovne hime i
pasionska prikazanja takoder nastoje izmamiti suosjecajan odgovor, ali je njihov osnovni javni, opéinski aspekt
naveo vecéinu ucenjaka da ih smatraju razli¢itim zanrovima, poput nje same. Medutim, za najnove plodonosno
istrazivanje glede stapanja "javnih" i "privatnih" poboznih vrsta, upuéuje Citatelje da vide knjigu Jessice Brantley,
Reading in the Wilderness: Private Devotion and Public Performance in Late Medieval England, Chicago 2007 ..
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i raznolikosti, posebno u narodnim jezicima, ukljucujuéi srednjoengleski, na koji se autorica

" w1 1110
narocito usredotodila.

Cuvena znanstvenica Caroline Walker Bynum izjavila je kako je u srednjem vijeku
¢utjeti suosjecanje doslovno znacilo osjecati se kao zena. Sarah McNamer zahvalila se Bynum
na nadahnucu koje joj je podarila svojim znanstvenim habitusom, istaknuvsi ipak kako njeno
vlastito djelo predstavlja novo iSCitavanje srednjovjekovnog krS¢anskog suosjecanja kao
povijesno ovisne, ideoloSki nabijene i performativno konstituirane emocije, koja je usto, u
promatranom razdoblju od oko 1050. do 1530. godine, uporno bilo rodno odredivana kao

¥ 1111
zenstvena.

McNamer je slijedom svoga istrazivanja temeljnog karaktera i znacaja tih djela dosla do
zakljuka da ona nisu bila sazdana kako bi im se divili, kao svojevrsni estetski artefakti.
Naprotiv, imali su ozbiljan, praktican posao za obaviti: nauciti Citatelje, kroz ucestalo afektivno
izvodenje, kako osjecati.***? Stovise, prema navedenoj autorici, rije¢ o "jednoj od najveéih
revolucija osjecaja koju je Europa ikada dozivjela" — usponu suosjecajne poboznosti posvecene
pate¢em Kristu.'**® A na nju su uvelike utjecali Marijini izravni pozivi vjernicima da sudjeluju u

njenoj patnji, koji su uostalom usadeni u pasionske meditacije i Gospine plageve.***

Spomenuta je americka autorica ustanovila proucavajuci srednjoengleska knjizevna vrela
da je jedna od ponavljaju¢ih znacajki koje rese afektivne meditacije njihova sklonost da upisuju
suosjeéanje kao osobitost rodne izvedbe (eng. gender performance). Sto nam ova konfiguracija
afekta moze re¢i o tome kako su ti scenariji bili "aktualizirani" od strane mjeSovitog

?1115

muskozenskog Citateljstva u srednjovjekovnoj Engleskoj McNamer ukazuje kako

suosjecanje nije samo emocija ve¢ i potencijalni temelj etickog sustava. Kultivacija suosjecanja u

110 st str. 1.

M Ysto, str. 3. McNamer je toj temi posvetila &itavo poglavlje — Feeling Like a Woman, str 119-149.

112 st str. 2.

113 Isto, str. 2; J. A. W. Bennett, Poetry of the Passion: Studies in Twelve Centuries of English Verse, Oxford 1982.,
str. 32.

11 Isto, str. 2. McNamer navodi kao primjere Anchoritic Spirituality: Ancrene Wisse and Associated Works, ur.
Anne Savage i Nicholas Watson, New York 1991., str 255 i Religious Lyrics of the XVth Century, ur. Carleton
Brown, Oxford 1939., str. 7.

1115 1st0, str. 146. Autorica ovdje pripominje da je aktualizacija odsutstva (eng. actualizing absence) fundamentalna
za rastuce polje studija povijesti scenskih izvedbi te naro€ita nuka Citatelja da vidi uvodni esej Frankoa i Richards,
Actualizing Asence, u: Acting on the Past: Historical Performance Across the Disciplines, ur. Mark Franko i
Annette Richards, Hanover 2000.
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devocijskoj domeni onda ocito ima potencijal da utjeCe na eticko razmiSljanje 1 ponasanje na
Siroj razini, a rijetki autobiografski zapisi koju su prezivjeli iz kasnosrednjovjekovne Engleske
otkrivaju da su u nekim slucajevima meditacije o pasiji uistinu proizvele takav ucinak. Julijana iz
Norwicha (0. 1342. — o. 1416.) opisuje kako su njene vizije patecega Krista — djelomi¢no
izazvane praksom afektivne meditacije i feminiziranoga "motrenja" (eng. beholding) — produbile

. T . oy wao o 1116
njeno sazaljenje nad svojim bliznjim kr§¢anima.

Premda je ovoj navici prenoSenja suosjec¢anja prema Kristu na obi¢ne krS¢ane tesko uci u
trag u veéim razmjerima, odito je kako je ona bilo svesrdno ohrabrivana.'**’ Djevica tako
predstavlja majcinsku njegu kao temelj poboljsavajuce, zastitni¢ke forme suosje¢anja — emocije
koja u sebi sadrzi skup eti¢kih zahtjeva: da ona ima duznost sac¢uvati zivot svoga sina, da oni koji

L. . o v . . . . . o L. . .. 1118
ga raspinju imaju duznost suzdrzati se od njegova ubojstva, i da on ima duznost zivjeti.

Podrobnija retori¢ka obrada Djevi¢ina glasa jedna je od najupadljivih promjena u razvoju
srednjoengleskih pladeva.™™® U ranoj latinskoj tradiciji, maj¢ina je Zalost Gesto priopéavana u

treéem licu i okarakterizirana dostojanstvom izrazenim u tuzaljci "Stabat mater” i srodnim

1118 ysto, str. 150; Julian of Norwich, A Revelation of Love, u: The Writnigs of Julian of Norwich, ur. Nicholas
Watson i Jacqueline Jenkins, University Park 2006., str. 211.

M7 Isto, str. 150. McNamer isti¢e kljugnost razlike izmedu kri¢ana i drugih ljudi, osobito Zidova i "Saracena".
Srednjovjekovni prikazi pasije Cestu su izrazito antisemitski nastrojeni, i kao $to su nedavne sstudije pokazale,
sluzili su kako bi zaostrili netolaranciju i nasilje prema Zidovima u srednjovjekovnoj Europi. Vidi npr. 3 Bestulovo
poglavlje, The Representation of the Jews in Medieval Passion Narratives, u: Texts of the Passion; David Nirenberg,
Communities of Violence: Persecution of Minorities in the Middle Ages, Princeton 1996., Miri Rubin, Gentile Tales:
The Narrative Assault on Late Medieval Jews, New Haven 1999.; a za ikonografske dokaze srednjovjekovnog
antisemitizma u pasijskim prizorima, Ruth Mellinkoff, Outcasts: Signs of Otherness in Northern European Art of
the Late Middle Ages, Berkley 1993. Sveprisutna neprenosivost suosjecanja prema Zidovima i muslimanima u
kasnosrednjovjekovnoj kulturi ocigledan je, povijesno uvjetovan slucaj "uskracivanja", koga je Lauren Berlant
lukavo okarakterizirala kao strukturnu suprotnost suosjec¢anju; vidi Introduction: Compassion (and Witholding), u:
Compassion: The Culture and Politics of an Emotion, ur. Lauren Berlant, New York 2004., str. 1-13.

18 Isto, str. 162. Autorica potice Citatelja da konzultira sljede¢a djela: Thomas Hoccleve, Lamentacioun of the
Grene Tree, Complayning of the Losyng of hire Appill, u Hoccleve's Works, ur. F. J. Furnivall, Early English Text
Society, Extra Series 72, 1897., str. XXXIX; De arte lacrimandi, ur. Robert Max Garrett, Anglia 32, 1909., str. 282;
Ronald de Sousa, The Rationality of Emotion, Cambridge 1987., str. XV, Martha Nussbaum, Upheavals of Thought:
The Intelligence of Emotions, Cambridge 2001, str. 1; Brown, Religious Lyrics, str. 19.

119 1sto, str. 155. Prema doti¢noj spisateljici, ova je amplifikacija usporedna s razvojem Djevi¢ina padanja u
nesvijest u likovnoj umjetnosti. Za nesvjesticu i srodne topose Marijine sucutnosti, "drugo rodenje" prilikom
razapinjanja i nauku o suotkupljenju, vidi Amy Neff, The Pain of Compassio: Mary's Labor at the Foot of the Cross,
Art Bulletin 80, 1998., str. 254-273. Ona uvrstava Bogorodi¢in compassio u egzegetske okvire, premda se McNamer
¢ini da su barem neke od slika koje ona navodi — osobito onih s "grotesknim" Bogorodi¢inim tijelom u poodmakloj
trudnoéi — otvorene tumacenju izvan tog okvira (kao §to su bile i u srednjovjekovlju).

242



himnama.*'? Rana engleska lirika, €iji je veliki dio preveden s latinskoga, opcenito prikazuje
Gospine patnje sa slicnom suzdrzano$¢u i odmakom. No, u nekim pjesmama i stihovanim
pripovijestima iz kasnog 13. i poc¢etkom 14. stoljeca, prozopopeja (gr¢. mpoowmonotia, prosopon

1121

poein = staviti masku) " postaje klju¢ni kompozicijski uredaj: Djevica poc€inje govoriti u svoje

ime s vecom ucestaloS¢u, bilo u razgovorima sa sinom na krizu, bilo kao odgovor sugovorniku

koji iziskuje razumieti i tako podijeliti njenu duboku bol.**??

Dapace, tuzbalice 14. stoljeca sve
¢eSc¢e prikazuju Mariju koja inzistirajuéi na izrazavanju svoje zalosti odbija biti utjeSena. Do
ranog 15. stolje¢a, lamentacije Majke Bozje u lirici, prozi i dramskom obliku postale su jednom

od najzastupljenijih, najrazradenijih i emotivno najintenzivnijih vrsta pasionske knj izevnosti.'*?®

Medutim, McNamer isti¢e kako je upravo jacanje i gromkost Gospina glasa ucinilo ove
tuzbalice zagonetnim ali i neukusnim u o¢ima suvremenih kriti¢ara.”?* Osebujan oblik i snaga
njenog hrabrog, buntovnog eti¢kog stava sazdani su u prijelomnom povijesnom razdoblju: u
sklopu proizvodnje i uporabe emocionalno nabijenog puckog poboznog Zanra.*** lako se u ovim
tuzbalicama oglasava poziv na prosvjed, one ¢esto potkopavaju i ograni¢avaju vlastiti potencijal
za povijesnu djelotvornost. Primjerice, njihov pripovjedni okvir postavlja Marijin pla¢ kao
zabavu za razonodu skupine plemenitih muskaraca — "lordyngus”, ("A Lament of the Blessed
Virgin")."% U isto vrijeme, raskorak izmedu vedrog muskog druitva i oZalo§éene Zene u
srediStu pjesme tvori muski poloZaj privlacnijim i nadmo¢nijim. U takvom se kontekstu Djevica
doima manje Zaljenja vrijedna doli bijedna. Stovise, ova zamisljena zajednica muskaraca ne mari

za poduku, niti je svjesna ikakve potrebe za reformom; ameliorativan, zastitni¢ki oblik

120 sto, str. 155. Za Stabat mater vidi F. J. E. Raby, A History of the Christian-Latin Poetry from the Beginnings to
the Close of the Middle Ages, Oxford 1966., str. 440. Vaznu iznimku u toj tradiciji predstavlja pripovjedanje u
trecem licu u djelu Quis dabit, znanim i kao Lamentacija sv. Bernarda.

121 prozopopeja je retoricko sredstvo kojom se govornik ili pisac obra¢ao publici kao da govori nekoj drugoj osobi
ili predmetu. Od toga se razvila i personifikacija kao figura, premda je ona sama prisutna u ljudskome govoru jos od
samih pocetaka. https://hr.wikipedia.org/wiki/Personifikacija, pristupljeno 27. 1. 2016.

122 \icNamer, Affective Meditation, str. 156.

123 1sto, str. 156. Vidi Brownov Introduction u Religious Lyrics of the XVth Century za raspravu o poveéanju ugleda
takvog tipa lirike u 15. stolje¢u. Veéinu od 35 zalopojki koje je opisao George Taylor u The English Planctus
Mariae, Modern Philology 4, 1906./1907., str. 605-637, potjecu iz 15. stoljeca. I dalje: George Keiser, The Middle
English Planctus Mariae and the Rhetoric of Pathos, u: The Popular Literature of Medieval England, ur. Thomas J.
Heffernan, Knoxville 1985., str. 188-189.

124 |sto, str. 156.

12 Tsto, str. 167; za medukulturalne analogije vidi Frontline Feminisms: Women, War, and Resistance, ur.
Marguerite R. Waller i Jennifer Rycenga, New York 2000.; The Women and War Reader, ur. Lois Ann Lorentzen i
Jennifer Turpin, New York 1998.; Joshua S. Goldstein, War and Gender: How Gender Shapes the War System and
Vice Versa, Cambridge 2001.; Jean Bethke Elshtain, Women and War, New York 1987.; i poglavito Sara Ruddick,
Maternal Thinking: Towards a Politics of Peace, Boston 1989. i izvore koje je prikupila Ruddick.

1126 |sto, str. 172; Brown, Religious Lyrics, str. 18-22.
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suosjecanja koji Marija artikulira obrazovan je kao emocionalna praksa koju bi jedino zene

trebale utjeloviti.**?’

Istrazuju¢i ucinak ovog "prevrata misli" u povijesnom 1 drustvenom kontekstu, Sarah
McNamer dolazi do zakljuc¢ka kako je onododnim vjernicima bilo zgodno povezivati svoje misli
1 osjecaje sa suosjecajnim majcinskim prikazom Djevice Marije u kasnosrednjovjekovnoj

. . NPT . ey 1128
Engleskoj, no on je u konacnici bio nemocan da dovede do stvarne politicke promjene.

4.2.7. Cetvrti stalez: Trubadurke, mistikinje, vizionarke

4.2.7.1. Emotivnost kao obiljezje Zenskog spola

U prethodnim poglavljima bavio sam se religijom i emocijama. Na ovom ¢u mjestu
istraziti kako se ta dva pojma preklapaju i ujedinjuju kroz sudbine i ostavstinu srednjovjekovnih
Zena, pismenih i u€enih, koje postupno preuzimaju aktivniju ulogu razvoju liturgijske 1 pucke
pobozZnosti. Mislim da je to bitno poblize ispitati 1 povezati s knjiZevnopovijesnom
kontekstualizacijom lika Djevice Marije, zato Sto je, da podsjetim, transgresivno, neposlusno
ponasanje zabiljeZeno u Zivotima srednjovjekovnih svetica 1 mistikinja moglo posluZiti kao uzor
za oblikovanje ponaSanja njenoga lika u plaevima, pasijama i srodnim meditacijama. U isti
mah, budu¢i da je Djevi€in opis u djelima muskih teologa 1 knjizevnika podcrtavao njenu
pasivost, emocionalnost, tjelesnu slabost i nedostatak snage, time se znatno pridonijelo

konstruiranju patnje kao Zenske osobine od strane dominantne muske kulture.

Na Zene se u srednjem vijeku obicavalo gledati kao na emocionalno nestabilne, ¢udljive,
podlozne emocionalnim ispadima, nepredvidljive, te kao uzroke drustvenih nemira. Medicinske,

filozofske i teoloske tradicije urotile su se stvoriti ovaj portret slabijeg, emotivnijeg spola, koji

127 Isto, str. 170-172. McNamer to poima na sljedeéi nacin: "Ovako uokvirene, takve tuzaljke stvaraju podjelu medu
svojim Citateljstvom: Citateljima ponudena muska figura s kojim se mogu poistovjetiti — muski pripovjedac koji
promatra Djevicu na udaljenosti — docim se citateljice ohrabruje da se poistovjete sa samom Zalobnom Zenom, kao i
u sekularnim chanson d'aventure.”

128 1sto, str. 173.
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nam je postao toliko blizak da ga uzimamo zdravo za gotovo.*® Pod utjecajem Aristotela i
drugih, srednjovjekovni su filozofi i teolozi gledali na spolnu razliku kroz binarnost koja definira

tijelo kao Zensko a um kao muski, u skladu sa stavom kako su emocije protivne razumu.'**

Moglo bi se cak re¢i da su u srednjovjekovnom rasudivanju emocije imale Zenski predznak.1131

Tu misao potkrjepljuje i James Paxson tvrdnjom kako su ljudske emocije jo$ od pocetka
srednjeg vijeka biti utjelovljene ili personificirane kao zene. Golema knjizevna 1 slikovna
evidencija alegorijskih personifikacija izvedenih u Zenskom obli¢ju pruza osnovu za teorijsko
razmatranje retorickog medudjelovanja spola i emocija.**** Vjerovanje u tjelesne predispozicije
Zena za emotivnost takoder se temeljilo na ideji da se ljudsko tijelo sastoji od Cetiri stanja
(toplog, hladnog, vlaznog i suhog), Sto je odgovaralo Empedoklovom poimanju svijeta nastalog
od cetiri elementa — zemlje, zraka, vode 1 vatre. Spomenuta su stanja stvarala odredenu "put",
nadovezuju¢i se na Hipokratovu teoriju o Cetirima tjelesnim sokovima koji su uz tjelesno
zdravlje odredivali i karakter: krv je topla, sluz je hladna, zuta je Zu¢ suha, a crna vlazna (otuda 1
nazivi sangvinik, kolerik, flegmatik, melankolik).**** Od Aristotela nadalje, premisa u filozofiji
koliko 1 u medicinskoj teoriji glasila je da su zene po prirodi hladne 1 mokre, za razliku od toplih,
suhih karaktera muskaraca. Kao §to je kartuzijanac Vilim iz Conchesa (0. 1090. — iza 1154.)

koncizno prispodobio: "Najtoplija je Zena hladnija od najhladnijeg muskarca."**

Veza izmedu Zenskosti 1 tijela znacila je da su Zene, bez obzira na drustveni status, bile u
nekoj mjeri smatrane skupinom odvojenom od muskaraca, tzv. "Cetvrtim stalezom."**® Ali osim
toga i neki su drugi obziri u svezi sa statusom mogli ili umnoziti ili otkloniti negativne poveznice

izmedu Zena 1 emocija. Elena Carrera napominje da je pristup obrazovanju bio uistinu ograni¢en

129 jsa Perfetti, Introduction u: The Representation of Women's Emotions in Medieval and Early Modern Culture,
ur. Lisa Perfetti, Gainesville 2005., str. 1.

130 Isto, str. 4. O tome kako su se u srednjem vijeku kategorizirale i vrednovale muske i Zenske kvalitete, autorica
skrece Citatelju paznju na djelo Joan Cadden, Meanings of Sex Difference in the Middle Ages: Medicine, Science,
and Culture, Cambridge 1993., str. 205-208.

131 sto, str. 4.

1132 james J. Paxson, The Allegorical Construction of Female Feeling and Forma: Gender, Diabolism, and
Personification in Hildegard of Bingen’s Ordo Virtutum, u: The Representation of Women's Emotions in Medieval
and Early Modern Culture, ur. Lisa Perfetti, Gainesville 2005., str. 43.

133 perfetti, Introduction, str. 4-5. Prema grékoj teoriji, kako je svijet nastao od &etiri elementa — zemlje, zraka, vode
1 vatre, tako postoje Cetiri odgovarajuca stanja ljudskog tijela — hladno suho, vlazno i toplo.

134 B Ann Matter, Theories of the Passions and the Ecstasies of Late Medieval Religious Women, u: The
Representation of Women's Emotions in Medieval and Early Modern Culture, ur. Lisa Perfetti, Gainesville 2005.,
str. 25.; Barbara Newman, Sister of Wisdom: St. Hildegard’s Theology of the Feminine, Berkeley — Los Angeles
1987, str. 127-128.; Vilim iz Conchesa, Philosophia 1.23, PL 172:56.

1135 perfetti, Introduction, str. 7.
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za zene, no 1 za ve¢inu muskaraca; razlike u emocionalnom izrazavanju u poboznoj knjizevnosti
mozda su stoga u istoj mjeri bile povezane s razinom formalnog obrazovanja kao i s
ocekivanjima u skladu sa spolom osobe. U tom pogledu, suvremena psiholoSka istrazivanja
pokazuju da se opazenu pretjeranu emotivnost zena, koju se koristilo kao izliku da im se ogranici

sudjelovanje u javnom Zivotu, i dalje pripisuje niZim slojevima i etnickim drugima.***

Budu¢i da se emocije dozivljavalo povezanima s rodno odredenim tijelom, smatralo se da
istu emociju, poput srdzbe, muskarci 1 Zene drugacije ispoljavaju.1137 Cesto se drzalo da su Zene
prirodno suosjecajnije od muskaraca, pa je njihova emocionalna osjetljivost cesto bila na cijeni,
osobito u privatnoj sferi.**® Takoder se drzalo da ih se lakSe moZe ganuti do kricanske
skrusenosti i poboznosti.***® Paradoksalno, njihova Zenska bespomoénost obdarila ih je

y . . 1140
duhovnom snagom: zato §to vape za Isusom, on ¢uje 1 odgovara na njihove suze.

Sukladno tome, u svom eseju u sklopu zbirke The Representation of Women's Emotions
in Medieval and Early Modern Culture, urednice Lise Perfetti, naslovljenom "Theories of the
Passions and the Ecstasies of Late Medieval Religious Women" E. Ann Matters primjecuje da je
pretpostavljeno Zensko utjelovljenje (eng. female embodiment), koje je obi¢no rezultiralo
njihovom nizim drustvenim polozajem, zapravo dovelo do rasprostranjene pretpostavke da je
Zenama svetost bila prirodena zato Sto ih je njihovo utjelovljenje predodredilo za misti¢no
sudjelovanje u Kristovoj muci. Elena Carrera u radu pod imenom "The Spiritual Role of the
Emotions in Mechthild of Magdeburg, Angela of Foligno, and Teresa of Avila" takoder
raspravlja o pozitivnim asocijacijama sa Zenskim tjelesnim izrazima misticizma, isticu¢i da su
crkveni oci ucili kako se Sveto pismo ne smije samo intelektualno razumjeti nego i emocionalno
iskusiti. Sve se krsc¢ane, neovisno o tome jesu li muskarci ili zene, uéilo dozivjeti i oponasati

Kristovu patnju i njegovati poznavanje Boga kroz intenzivne osjeéaje ljubavi i radosti."**!

Medutim, od 14. se stolje¢a nadalje na misti¢ne zanose zena sve vise pocelo gledati kao

na rezultat demonskog utjecaja, $to je najrazvidnije u sluc¢aju Ivane Orleanske. Slican primjer

136 |sto, str. 7; Kay Deaux, Gender and Emotion...

137 |sto, str. 5.

1138 |sto, str. 12.

1139 Goodland, "Us for to wepe", str. 94. Vidi jo§ i Catherine A. Lutz, Emotion, Thought, and Estrangement: Western
Discourses on Feeling, u: Unnatural Emotions, Chicago 1988., str. 53-80.

1149 1sto, str. 95.

1141 perfetti, Introduction, str. 7.
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moze se naci i u vidu zloglasnog priru¢nika inkvizicije iz 15. st. "Malleus maleficarum” koji
povezuje zene s tjelesnoscu u isklju¢ivo negativnom smislu, u kome su Zene bile tijesno

1142
povezane s davlom.

Emocionalni standardi, medutim, djeluju na osobne prosudbe o naSim osjecajima te stoga
utjecu na to kako se osje¢amo. Prema tome, prikazi Zenskih emocija u tekstovima iz srednjeg i
ranog novog vijeka upucuju na stereotipe i ocekivanja o prikladnom emocionalnom izrazavanju i
ponasanju koji bi zaokruzivali kako pojedine zene obraduju svoje osjecaje i dozvoljavaju nam da
zamislimo kako su srednjovjekovne Zene mogle "kormilariti" kroz kompliciranu mrezu

drustvenih normi i kulturnih vrijednosti koje odreduju emocije i daju im smisao.™*

Ocit je izazov istrazivanju svjedocanstava o Zenskim emocijama u srednjem vijeku, uz
golemi vremenski raspon doticnog razdoblja, taj Sto se za razmjerno malo tekstova zna da su
autori zene, pa se u mnogim sluc¢ajevima susreemo s emocijama iz pera muskaraca, gdje
patrijarhalna ideologija i poimanje muZevnosti takoder imaju odredenu ulogu. No Zene koje su
ostavile pisani trag iza sebe uglavnom su odskakale od svoje okoline: bile se trubadurke,
mistikinje ili vizionarke, nerijetko uz to i zaredene u nekom od crkvenih redova. U pregledu koji
slijedi pokusat ¢u ustanoviti o kojim je emocijama rije¢, te na koji su ih nacin te Zene iskazivale.
Takoder je pitanje jesu li se, i u kojoj mjeri, srednjovjekovne spisateljice odupirale stereotipnom
diskursu o Zenskim emocijama u svom pisanju ili su ga pak internalizirale. Medu takve se
istaknute pojedinke, koje radi skucenih okvira ovog tekstva necu dalje spominjati, ubrajaju sveta
Elizabeta iz Schonaua (0. 1129. — 1164.), sveta Marija iz Oigniesa (1177. — 1213.), sveta
Lutgarda od Aywiéresa ili Brabantska (1182. — 1246.), prikladno nazvana sveta Kristina Cudesna
(lat. Mirabilis) (0. 1150. — 1224.), blazena Vanna iz Orvieta (0. 1264. — 1306.), sveta Margareta
iz Cortone (1247. — 1297.) i sveta Brigita iz Svedske (1303. — 1373.) itd.****

1192 Matter, Theories of the Passions, str. 28; Heinrich Kramer i Jacob Sprenger, Malleus maleficarum, citirani
prema prijevodu Edwarda M. Petersa u: Witchcraft in Europe, 400-1700: A Documentary History, ur. Alan Charles
Kors i Edward Peters, 2nd ed., Philadelphia 2001., str. 188. Vidi dalje i Dyan Elliott, The Physiology of Rapture and
Female Spirituality, u: Medieval Theology and the Natural Body, ur. Peter Biller i A. J. Minnis, Rochester 1997., str.
173.

1193 perfetti, Introduction, str. 2. Autorica izjavljuje da je termin "ploviti" (eng. navigate) preuzela iz knjige Williama
Reddyja, The Navigation of Feeling: A Framework for the History of Emotions, Cambridge — New York 2001.
Reddy definira emociju kao "niz labavo povezanih misaonih materijala" koji se aktiviraju gotovo istodobno, tako da
premasujeju sposobnost paznje da ih prevede u sazetu akciju ili razgovor u kratkom vremenu (str. 111). Pojedinac
"plovi" kroz taj zamrSeni nisaoni materijal, nekad se uklapajué¢i u "emocionalne rezime" ili standarde, nekad ne,
uglavnom nesvjesno..

1144 Njih spominje Matter na str. 28. i upuéuje na rad Elliott, Physiology of Rapture, str. 159—66.
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4.2.7.2. Zudena osama veli¢anstvenog zatvora

U pogledu utjecaja srednjovjekovnih zena na vjerski zivot, Richard Southern je ustvrdio
da ma koliko je polozaj neudane Zene u druStvu bio neprivlaan, on je ipak nudio izvjesne
prednosti. Velike su se obitelji osjetile obveznima osigurati budu¢nost djevojaka koje se nisu
mogle ili nisu htjele udati, a udovice s dobrim vezama i ¢vrstim polozajem u drustvu nisu se lako

dale odre¢i prava na raspolaganje svojom imovinom.**°

Ova saznanja objasnjavaju velik broj novoosnovanih samostana za casne sestre u
stolje¢ima ranog srednjeg vijeka. Merovinski i anglosaksonski kraljevi iz 7. i 8. stolje¢a bili su
osobito ¢uveni po veli€ini 1 vaznosti samostand koje su obdarili. Glavhom namjerom njihovih
zaduzbina bilo je pruzanje utocista udovicama i kéerima velikasa. Dapace, neka od najpoznatijih
imena u ranoj franackoj i engleskoj monastickoj povijesti imena su redovnica kraljevskog
podrijetla — sveta Hilda u Whitbyju (0. 614. — 680.), sveta Ethelreda u Elyju (0. 636. — 679.),
sveta Radegunda u Poitiersu (0. 520. — 587.), sveta Batilda u Chellesu (626. — 680.) — kao i

mnoge druge, redom pripadnice vladajuéeg staleza.™**°

Ovim se damama pripisuju neki izvanredni vjerski i knjizevni uspjesi, ali njihovo
razdoblje sjajne neovisnosti nije dugo potrajalo. Kako je drustvo postalo bolje organizirano i
eklezijasti¢ki gledano ujednacenijih misljenja, potreba za muskom dominacijom pocela se
nametati.***” U razdoblju opseznih podizanja samostana od ranog 10. do ranog 12. st. poloZaj
Zena dozivio je oStar pad, pri ¢emu su dvostruki, musko-Zenski samostani nestali. U tom su
razdoblju Zenski samostani igrali tek minornu ulogu u monastickom razvoju. Primjerice, u
Clunyju je doslo do osnutka samo jednog zenskog samostana prije pocetka 12. st. — onoga u

Marcignyju, utemeljena na prijedlog klinijevskog opata Huga (1024. — 1109.).*%

1145 Richard William Southern, Western Society and the Church in the Middle Ages, The Penguin History of the
Church, vol. 2, London 1970. (pretisak 1990.), str. 309.

119 st str. 309.

147 1sto, str. 310.

1198 |sto, str. 310-311.; Vita sancti Hugonis abbatis Cluniacensis u: Martinus Marrier i Andreas Quercetanus,
Bibliotheca Cluniacensis Paris 1815., str. 455.
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Cesto se misli da je uznosit polozaj dodijeljen Zenama u romanti¢noj i poboznoj
knjizevnosti toga stolje¢a dokaz njihove sve vece lagodnosti i slobode. No ta je pretpostavka
pogre$na. Prema Southernu, umnazanje romanti¢ne i erotske knjizevnosti samo je ojacalo
uvjerenje u moralnu i druStvenu opasnost koja vreba od Zenske raskalaSenosti. Istodobno je
pobozna knjizevnost 12. stolje¢a, s intenzivnim zanimanjem za djevicanstvom, pripomogla
stvoriti u mnogim glavama snaznu, ponekad i histeri¢nu averziju prema braku.™* Kao rezultat
tih utjecaja, i jos vise kao rezultat nesigurnog polozaju zena u brzo rastucoj populaciji, broj zena

50 yvelike je

koje su ¢eznule pronac¢i utoCiSte od svijeta u spokoju "veliCanstvenog zatvora
premasivao broj raspolozivih samostana za njihov prijem. Potreba za novim prilikama za Zene u
religiji 1 poteSkoce pri ispunjavanju tih potreba najjasnije se ocituju u povijesti novih crkvenih

redova. >

Robert od Arbrissela (0. 1045. — 1116.) okupio je krajem 11. st. u samostanu Fontevrault
u dolini rijeke Loire veliku zensku sljedbu razli¢itog druStvenog sastava. SliCan je primjer
oshivanje samostana u Prémontréu od strane sv. Norberta (1080. — 1134.), za Kkoji su
zaprepasteni suvremenici tvrdili da je do 1150. godine udomljavao preko 1000 Zena. Ipak,
sucelivsi se s represivnim stavovima prema njeznijem spolu, taj ih je samostan do kraja 12. st.

1152

prestao primati pod svoje okrilje.”™" Zornu ilustraciju negativnog stava prema zenama pruzio je

Ly S , .. 11
opat Conrad od Marchtala: "Zlo¢a Zena veca je od sve ostale zlo¢e na svijetu". >3

SnaZan drustveni pritisak da se otvori mjesto za Zene u vjerskom Zivotu ispoljio se u
nemogucnosti cistercita da odrZze Zene van svoga reda, iako nije postojalo muzevnijeg vjerskog
reda po svojoj ¢udi i stezi. Za svetog je Bernarda svaka Zena bila prijetnja njegovoj Cistoéi:
"Uvijek biti sa Zenom, a nemati spolni odnos s njom teZe je nego podizati mrtve".">* Do sredine
12 st. posvuda u Europi, pogotovo ondje gdje je bilo mnogo slobodne zemlje, poput Spanjolske,

poceli su nicati zZenski samostani koji su, makar nisu imali formalno mjesto u strukturi reda,

19 Isto, str. 311-312.

1150 ysto, str. 311; Vita S. Hugonis, str. 455-456. Za imaginarij zatvora, vidi Peter the VVenerable, Epp., ii, 17; iv, 21;
vi, 39, u: The Letters of Peter the Venerable, 2 vols., ur. Giles Constable, Harvard 1967., str. 161, 306, 428.

181 sto, str. 312.

152 Isto, str. 312-313. Southern upuéuje &itatelja da potraZi vise podataka o Robertu i Norbertu u Baudry of
Bourgeuil, Vita primi B. Roberti de Arbrisello, PL, 162. 1052-1058, 1085-1118 i Norbert iz Xantena, Vita S.
Norberti, PL. 170, 1273.

1153 |sto, str. 314; citirano iz Charles Louis Hugo, Annales Praemonstratenses, ii, Nanceii 1736., str. 147.

1154 |sto, str. 314; Sermones in cantica canticorum, LXV (PL 183, 1091).
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podignuti u dobroj volji i pod nadzorom pojedinih cistercitskih opata.™™ Kako bi ograniéili
slobodu opatica i Casnih sestara cisterciti su pokuSali nametnuti autoritet opata i glavne
skupstine, ali s nevelikim u¢inkom. Naposljetku, u sporu izmedu srediSnjeg zakonodavnog tijela
i aristokratskih dama koje su zamjerale bilo kakvo uplitanje u slobostine koje su navikle uZivati,

zakonodaveci su bili ti koji su morali ustuknuti.***®

Pokret begina znacajno se razlikovao od svih ranijih vaznih pokreta unutar Zapadne
crkve. U osnovi to je bio zenski pokret, a ne tek Zenski prirepak nekom pokretu koji bi dugovao
svoj poticaj, usmjerenje i glavni podrsku muskarcima. On nije imao izri¢itu regulu odnosno skup
vjerskih pravila po kojima bi redovnice zivjele i djelovale; nije se pozivao na autoritet svetca
osnivaca; nije trazio nikakvo odobrenje Svete Stolice; nije imao organizaciju ili ustav; nije
obecavao nikakve povlastice niti i trazio pokrovitelje; bio je predan disciplini nametnutoj
autoritetom, a njegove sljedbenice mogle su nastaviti sa svojim svakodnevnim svjetovnim

poslovima.'*’

Begine su predstavljale novu frontu prema na crkvenom poretku. One su bile dijelom
puckih previranja koja su povremeno pratila Crkvu otkad je Zapadno drustvo zapocelo svoju
veliku ekspanziju sredinom 11. stoljeca. Svoje su ime begine izvele iz mrskog imena
albigenza.'™*® Bila je to oznaka prijezira prema Zenama koje su tvrdile da su svetije od ostalih
Zena, odupirale se salijetanjima lascivnih sveéenika i odbacivale nagovore na brak.***® Njihov je
pokret zaet u prvoj Cetvrtini 13. st. u okolici Liegea, postupno se prosirivsi diljem flandrijskih
gradova, a s vremenom od Baltika do Alpa te na istok sve do danasnje Ceske. Takav nagli
procvat razvidan je na primjeru grada Koélna, ¢iji je brzi rast u 13 i 14 st., kao i malen broj
zenskih samostana ostavio velik broj Zena u nesigurnom poloZaju. Od dolaska prvih begina,
sestara Elizabeth i Sophie godine 1223., u gradu je do kraja 14 st. niknulo 169 beginskih
samostana koji su pruzali utociste za oko 1500 begina.1160 Njihov nacin zivota prijecio je veci

razvoj ucenosti ili knjizevnosti, ali dvije ili tri begine iz 13. stoljeca ostavile su opsezne zapise

115 |sto, str. 315.

115 |sto, str. 315-317.

157 sto, str. 321.

1158 Nazvani prema juznofrancuskom gradu Albiju, bili su to pripadnici dualisti¢kog pokreta koji se protivio papi i
Katolickoj crkvi u 12. 1 13. st.. Sljednici tog pokreta pripadali su vjerskoj skupini katara (patarena), a bili su donekle
sli¢ni bosanskim krstjanima.

199 Isto, str. 321-322.

1190 Isto, str. 323-325.
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svojih molitvi 1 vizija. O tome ¢u podrobnije govoriti nesto dalje, u potpoglavlju posvecenom

mistikinjama.

Na mnogo je nacina ovo bila idilicna slika — Zene bjeze od prizemnih svjetovnih
frustracija u slobodu nepretencioznog duhovnog zivota: obuzete zivim iskustvom ljubeceg Boga,
1 zaokupljene korisnom sluzbom u rasponu od skrbi za bolesne do izrade veza na crkvenom ruhu.
Do sredine 13. stoljea prema beginskom su se pokretu crkvene vlasti odnosile s velikom
naklonos$c¢u. Pa ipak, njihov im je zivotni stil poCeo pribavljati neprijatelje: Zupnike kojima su
preotele zupljane, oCeve koji su izgubili kéeri radi njih, muskarce koji su zamjerali zenama koje
su im umakle. Na kraju su ti neprijatelji odnijeli djelomi¢nu pobjedu, ustvrdio je Southern,
dijelom zato $to je pocetni zanos pokreta poceo jenjavati, dijelom zato §to sam pokret nije bio
imun na korupciju i apsurdnosti, a dijelom i zato §to stavovi obi¢nog ¢ovjeka uvijek na kraju

prevladaju.t*®*

Takve je poglede prvi put silovito iskazao Bruno, biskup Olmiitza u pismu papi iz 1273.
Te su se teme susljedno prihvatile glavna skups$tina u Lyonu 1274. 1 glavna skupStina Viennea
1312. zapocevsi sluzbenu represiju rubnih vjerskih zajednica, da bi najzad 1318. kelnski
nadbiskup zahtijevao od pape da odobri raspustanje svh beginskih udruga i zapovijedi njihovo
integriranje u sluzbene crkvene redove. Kroz kroz sljede¢ih stotinu godina taj je postupak

nepovratno priveden kraju. %2

Oko 1380. godine pocela se javljati nova i1 autohtona vjerska energija, koja je bila
pogodna za poneSto tmuran Zivot u gradovima u dolini rijeke IJssel u isto¢noj Nizozemsko;.
Covjek odgovoran §to joj je podario mjesni izraz bio je Gerhard ili Geert Groote (1340. — 1384.),
sin trgovca suknom i nasljednik znatne imovine u i oko grada Deventera. Bila je to luka koja je
povezivala gradove doline Rajne sa Sjevernim morem, a ujedno i popriste velikog sajma tkanine,
zeljeznarije i Ziveznih namirnica.''®® Potkraj svog Zivota taj je uspjesni vjerski inovator i
propovjednik vlastiti roditeljski dom pretvorio u kucu za pobozne Zene. Njegov pokret prosirio

se gradovima Nizozemske i Vestfalije obuhvacaju¢i 34 zajednice za bracu i otprilike tri puta

161 |sto, str. 328-329.

1162 |sto, str. 329-331.

1163 Isto, str. 334-336. Southern ukazuje da se dragocjeni podatci o Grooteovoj Karijeri i radovima Grootea mogu
nadi u sljede¢im djelima: T. P. van Zijl, G. Groote, Ascetic and Reformer (1340-84), Catholic University of America
Studies in Medieval History, New Series, 18, 1963., i Werken van Geert Groote, ur. J. G. J. Tiecke, 1941.
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toliko za sestre.’*®* Medutim, njihov znacaj nije leZao u njihovom broju, ve¢ u moéi da prezive

izvan okrilja formalnih crkvenih redova i to bez skandala, potiskivanja i radikalnih promjena.*®

Southern je zamijetio tri pojedinosti koje su mogle Sokirati, iznenaditi ili razbjesniti
onda$nje zitelje: odsutnost vjerskih pravila (regule) i obvezujuéih zavjeta; izbor obi¢nog rada
kao izvora sredstava za zivot; 1 sloboda s kojom su se laici mijesali s klerom u tim

zajednicama.**®®

Grooteovi su sljedbenici bili uceni ljudi, pa su za razliku od begina, ¢ija je najbolja
obrana bila bezopasna tiSina, njegova braca odgovarala svojim kriti¢arim ostro i po vlastitom
nahodenju.’*®" Stavu kako puni vjerski Zivot moze biti zakonit jedino ako je obiljeZen
autoritetom sustava viSeg od prirode, jer bi u suprotnom moglo do¢i do kaosa, svoje je misljenje
1490. godine suprotstavio rektor Grooteove sljedbe u Hildesheimu.*® Potrudio se ocrtati zudnju
svoje subrace za opasnoscu koja vreba u stalnoj izlozenosti slobodi, dok je ranijim vjerskim
vodama glavnim ciljem bilo upravo zastititi ljude od toga. Oni su povrh toga tezili izbjeci bilo
kakvo etiketiranje, skromno si nadjenuvsi pridjevak "devoti" — pobozni, kako bi opisali svoju

1169

unutarnju svrhu.”” Nihov je red u konacnici prezivio sve napade i podstreke na promjenu zato

v c g . ST . . . y o . . N 117
Sto su mnogi ljudi drzali da vjerski redovi ve¢ imaju dovoljno ¢lanova. 0

Mjesto tjelesnog rada u vjerskom zivotu uvijek je bilo izvorom velikih prijepora. Godine
1240. Robert Grosseteste (0. 1175. — 1253.), biskup u Lincolnu, podvukao je razliku izmedu
redovnika koji su zivjeli od prosjacenja i begina koje su nasuprot toga zZivjele od svoga rada."'"
Groote 1 njegovi sljedbenici bili su glavni ¢imbenici u pokuSaju vracanja tjelesnog rad natrag u

redovni¢ki zivot.**” No koliko god su se gréevito borili za svoj naum, bili su osudeni na

1184 Southern pojasnjava kako je broj Zenskih zajednica uvijek nesigurniji od onih muskih. Veéina je sestara
vjerojatno obitavala u nizozemskim gradovima. Zapisi o susretima izmedu 1431- i 1476. na podrucju Miinstera i
Kolna pokazuju da je u njima sudjelovalo 11 zajendica muskaraca i 155 Zena. Autor je naSao ovaj podatak u K.
Loffler, Hist. Jahrbuch der Gorres Gesellschaft, XXX, 1909., str. 762-798.

1% 1sto, str. 337-338.

119 Isto, str. 339.

17 Isto, str. 340.

1188 Isto, str. 343-344.; Annalen u. Akten der Briider des Gemeinsamen Lebens im Liichtenhofe zu Hildesheim, ur.
Richard Doebner, Quellen u. Darstellungen zur Gesch. Niedersachsens, 1903, IX, str, 113.

1199 |sto, str. 345.

170 1st0, str. 346. Za sliéno videnje iz posve drugog kuta vidi Thomas Gascoigne, Loci e Libri Veritatum, ur. J. E.
Thorold Rogers, 1881., str. 107-113.

178 Isto, str. 346.

172 |sto, str. 347.
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neuspjeh zbog toga $to su gotovo svi urbani obrti i grane industrije u razvijenom srednjem bili
pod monopolom cehova.'*”® No ipak su najzad uspjeli ondje gdje su drugi podbacili u
objedinjavanju vjerskog nacina zivota s privredivanjem za zivot vlastitim rukama. Bilo je to u
poslu proizvodnje knjiga, Sto je ne samo uveliko pridonijelo obrani njihova stila Zivota, ve¢ su se

njihovi oblici poboznosti s viemenom uklopili u opce krs¢ansko bogostovlj et

Groote je ujedno bio posljednji vjerski reformator srednjeg vijeka koji je pokusao sabrati
kler 1 laike u jednoj jedinoj zajednici, Treba imati na umu kako je duboka podjela izmedu
svecenstva 1 svjetovnjaka bila jedna od naustrajnih osobina srednjovjekovnog zivota.
ukljucivale poveliki broj laika. Oni su medutim ubrzo i$€ezli ili bili potjerani u kuhinju, kao i
kod drugih redova.**" Ukupno gledano, laici su istisnuti ili degradirani u podredeni status zato

§to nije bilo vazne uloge koju bi oni mogli ispuniti.

Sazimajuéi njihov povijesni znacaj u cjelini, Southern prosuduje kako su Grooteova
braca i sestre opstala uglavnom zahvaljujuéi svojoj osrednjosti; buduéi da nisu bili niti dovoljno
bogati niti mo¢ni da postanu posve svjetovni, niti siromasni ili dovoljno ogorceni da bi njegovali

istine koje je svijet ignorirao.™*"®

4.2.7.3. Trubadurke

Knjizevni tekstovi mogu biti izvori sociokulturnih informacija o bilo kojem vremenskom
razdoblju. Iz pjesama trubadurki (frouveres na sjevernofrancuskom jeziku, trobadors na
okcitanskom) moZemo saznati kako su Zene izrazavale razna emotivna stanja unutar strogih

granica lirskog registra.**’” Premda njihove pjesme nisu sastavljene kao odgovor na mizogini¢na

173 |sto, str. 348.

174 Isto, str. 350-351. Southern napominje kako za ogled o razli¢itim stilovima pisanja koje su prakticirala braca
treba konzultirati ¢lanak B. Kruitwagena u Het Boek, 1933.-1934., xxii, str. 209-230; 1935.-1936., xxiii, str. 1-54.
Takoder predlaze i rad K. Lofflere, Das Schrift u. Buchwesen der Briider vom gemeinsamen Leben, Zeitschrift f.
Biicherfieunde, 1907.-1908., xi, str. 286-293.

175 Isto, str. 351.

1178 Isto, str. 353.

W7 Wendy Pfeffer, Constant Sorrow: Emotions and the Women Trouvéres, u: The Representation of Women's
Emotions in Medieval and Early Modern Culture, ur. Lisa Perfetti, Gainesville 2005., str. 119
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prikazivanja Zenskog sentimenta u drugim starofrancuskim djelima, suvremenom se uhu ipak
¢ini da pobijaju podcjenjivanje od strane muskih autora te da brane ugled i emocionalnu

1178 re . .. v . . .. . N
Budu¢i da u srednjem vijeku Zenski pravni status nije bio visi od

ravnotezu zZenskog spola.
djecjega, a mozda ¢ak i nizi, nekada bi za njihov prijestup odgovornost snosio njihov muz, otac,
ili brat. Njihove su rijeci bile otpisivane, obezvrjedivane od strane muskaraca, kao i emocije koje

su njima bile izricane.**"

Wendy Pfeffer je u svom radu o lirskim izrazima boli naslovljenom "Constant Sorrow:
Emotions and the Women Trouvéres" proucavala antologiju pjesama trubadurki "Songs of the
Women Trouvéres" koja se sastoji od 75 pjesama napisanih u "Zenskom glasu".**® U tim je
pjesmama navedenih ali i anonimnih autor(ic)a, jasno izrazena lirika srednjovjekovnih
francuskih Zena razlicitog druStvenog poloZzaja i porijekla, u raznovrsnim zanrovima i registrima,
kontekstima i ozrac¢jima. Autorice opisuju brojne emocije, od kojih se mnoge odnose na njihov
status, no one nisu uvijek u Zalobnom tonu; ima svjedo¢anstava i o Zenskom veselju.'*®* Tuga
ipak prevladava, a stihovi pjesama omogu¢ili su tim Zenama da je podijele s nama, $to se zapaza
u rje¢niku koji evocira ovaj registar izrazima poput soufrir (patiti), duel (dvoboj, dvojba) i
dolour (bol), kao i plaing ili plaine (pla¢, zalost, tuzba). Tekstovi pjesama odnosno Sansona (ft.
chansons) dopustali su Zenama da dijele svoju tugu, premda ona nije morala biti niSta vise od
lirske varke udvorne ljubavi, ali i svoju Zivotnu zbilju, bilo sretnu ili tuznu. One su trubadurkama
pruzale mjesto za raspravljanje o svojim Zeljama i Zudnjama, nude¢i im oduSak za emocije koje

bi inace bile neprihvatljive njithovim suvremenicima.''®?

F. R. P. Akehurst pokazao je kako bi sude¢i po ucestalosti uporabe pojedinih rijeci

mati¢na re¢enica muske trubadurske lirike mogla glasiti: "leu non puesc far amor™ (Ne mogu

1178 1sto, str. 120.

179 1sto, str. 129-130. Dr. Zoran Ladié, ¢lan Povjerenstva za ocjenu mog doktorskog rada upozorio me da je ovaj
sud ponesto preopcenit jer su postojali brojni slucajevi u kojima su muzevi podrzavali primjerice poslovnu
djelatnost svojih Zena. Istina, one prema nasim statutima nisu imale nikakvu politicku ulogu, nisu bile svjedokinje ni
izvrsiteljice, ali su u psolovnom aspektu nerijetko su nasljedivale zanimanja svojih pokojnih supruga. Pored toga,
sva muska djeca do 12 ili 14 godina, te Zenska do 14-15 godina, u nasim su statutima smatrana illegitime etatis, pa
prema tome nisu imala nikakva prava, ve¢ su bili isklju¢ivo u vlasti roditelja, u prvom redu oca, ali i tutora.
Nasuprot tome, Zzene su potpuno slobodno mogle raspolagati svojim dobrima donesenima u miraz, ali isto tako i
sastavljati isprave privatno-pravnog karaktera kakve su bili testamenti odnosno oporuke.

180 5ongs of the Women Trouvéres, ur. Eglal Doss-Quinby i dr., New Haven 2001.

181 sto, str. 120, 129.

1% sto, str. 120-121, 124, 130.
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ljubovati)."*®® Ta je ujedno i najtipicniji scenarij za trubadurke — Zena nesretna onime §to joj je
subina namijenila. Pfeffer pretpostavlja kako ne samo da je tu personu publika oc¢ekivala, nego je
i ljuvena bol bila tvorivom bolje pjesme, tj, one koju je bilo lakse prodati.**®* Spomenuta
autorica drzi kako Zenski stihovi svojim umjeStvom ne zaostaju za muskima, te da su Zene
jednako uspjesne kao i njihovi muski kolege sklonuvsi sluSatelje da osjetiti njihovu bol. I
srednjovjekovni muskarci i zene slazu se da je ljubav bolna i potencijalno cak kobna, ali
postojali su i drugi razlozi za nesrec¢u kod zena, vezani uz njihov status poput prisilnog stupanja
u redovnicki red, ili tuzaljka Zena koje su stjerane u nesretni brak — tzv. chansons de malmariée.

Nista se sli¢no ne moze nazrijeti u pjesmama muskih trubadura. '

Jo$ je jedna razlikovna karakteristika zenskih stihova ta da ljubavna bol moze biti
usmjerena prema unutra, pretvarajué¢i se u samomrznju ili griznju savijesti, dok niti jedan
trubadur nije sam sebi predbacivao za takvo nedjelo. Pfeffer primje¢uje da dok muski pjesnik
usmjerava svoju patnju prema van okrivljujué¢i nemilosrdnu damu $to mu nije udijelila svoju
ljubav, pjesme u Zenskom glasu ¢esto upiru svoju patnju k nutrini, poput jedne dame koja kori
svoje "hladno srce" i zali §to se nije smilovala svome snubitelju. Taj se motiv jasno ¢uje u Pjesmi
br. 22, te postaje zapletom petnaestostoljetne pripovijesti Alaina Chartiera "La Belle Dame sans
mercy".**® U nekim je pak pjesmama nesretna Zena toliko izbezumljena da ak pomislja na
samoubojstvo, $to je motiv koji dijele junakinje romansi poput Enide Chrétiena de Troyesa (0.

1135. - 1183.).

Za kraj ovog pregleda starofrancuske zenske trubadurske poezije, osvrnut ¢u se na temu
oplakivanja umrle voljene osobe, gdje je autorica, odnosno njen "Zenski glas" u pravilu
neutjesan. Takvo situaciju zatjeCemo u Pjesmi 18, "Par maintes fois avrai esteit requise”, gdje
Duchesse de Lorraine oplakuje smrt svoga voljenoga pa i sama Zeli okoncati svoj Zivot,

oponasaju¢i Didonu (stihovi 5-7).1%

1183 |sto, str. 130; F. R. P. Akehurst, The Auxiliary-Verb-plus-Infinitive Construction in Old Occitan, Tenso 2, 1986.,
str. 10.

184 Isto, str. 130.

U85 Isto, str. 121, 124, 126. Autorica pise kako joj je Lisa Perfetti u privatnoj prepisci sugerirala da su
srednjovjekovne zene bile svjesnije vidljivog iskazivanja svojih osje¢aja i njihovih utjecaja na druge. Procijenivsi da
je teSko identificirati takav stav u ovako kratkim lirskim djelima, ona ipak drzi da u PerfettiCinim opazanjima ima
dosta toga istinitoga.

1186 perfetti, Introduction, str. 13; Pfeffer, Constant Sorrow, str. 127; Alain Chartier, La Belle Dame sans mercy, ur.
Arthur Piaget, 2nd ed., Zeneva 1949.

187 |sto, str. 122-123. Vojvotkinja je vjerojatno bio pseudinim Gertrude iz Dagsburga (pr. 1160. — 1225.).

255



S obzirom na prouc¢avanje emocije suosje¢anja kojoj sam posvetio ovo poglavlje, mojim
ciljevima najsvrsishodnijom pokazala se Pjesma 38. Rije¢ je zapravo o chanson pieuse
(poboznoj pjesmi) Cije otvaranje u pravilu krasi velik broj nesretnih ljubavnih pjesama — zena
oplakuje svoju sudbinu, jer je izgubila mladost i, pretpostavljamo, svoga ljubavnika. Tek u
potonjim kiticama uvidamo da je to vjerska pjesma, i da je mrtvi predmet ljubavi Isus a osoba
koja pjeva Marija: Sans nul confort / Triste sera ma vie jusque a la [mort] (LiSena svake utjehe /

Nesretan ¢e biti moj zZivot sve dok ne [skoncam]), st. 16-20.188

Srednjovjekovna je pjesnikinja odabrala ove stihove kako bi izrazila Marijine tugaljive
iskaze, onakve kakvima ih je ona zamisljala, koriste¢i rje¢nik ceSée povezan s likovima u
udvornim romansama negoli s novozavjetnih ogledima. Marija izjavljuje: "Por vostre mort bien
me doit li cuer fendre™ (Tvoja mi je smrt neumitno slomila srce), st. 13, $to se ne nalazi ni u
jednom biblijskom izvoru. Perfetti vjeruje da je autorica ove pjesni mozda s gubitkom djeteta
pretrpjela jade sliéne Marijinima pa je odlucila usaditi vlastiti emotivni dozivljaj u Marijin glas,
jer bi vjerska lirika naiSla na Siru srednjovjekovnu publiku od izraza tuge jedne Zene. Ujedno 1
konvencija marijanske poboZnosti prikriva izljev emocija koje su mogle biti kritizirane u

onodobnim krugovima.**

Opazit ¢emo kako ovdje nema povrSnih Zenskih emocija, ve¢ duboko procucenih izraza
tuge 1 zalosti, formuliranih jednako vjesto i ispjevanih s jednakom paznjom kao bilo koja druga
tuzbalica trubadurki.’*®® Pfeffer ukazuje kako dotiéne pjesnikinje ne iskazuju ekstremne ili
hirovite promjene u emocijama, nego emotivnu postojanost, opiruci se na taj nacin stereotipima
o zenskoj emocionalnosti uvrijezenima u srednjem vijeku. Zene koje pate jer su nevoljene ili
zato $to su izgubile svoga ljubavnika ¢ine to dosljedno zaklinju¢i se da ¢e njihova bol sve

izdrzati 11t

4.2.7.4. Mistikinje

188 Isto, str. 122.

189 Ysto, str. 122. Autorica nas u biljesci br. 7 izvjestava kako je Perfetti u jednom e-mailu ustanovila: "Vjerski
rjecnik daje legitimitet Zenskoj privatnoj patnji."

190 sto, str. 123.

1191 perfetti, Introduction, str. 14.
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Ovo ¢u razmatranje zapocleti sa svetom Hildegardom iz Bingena (1098. — 1179.),
mistikinjom i spisateljicom iz ¢ijeg su pera proizaSle dramatski jednostavne premda teoloski
prili¢éno bogate pripovijesti ili drame. Njeno je najpoznatije djelo predivno uglazbljeno "Ordo
virtutum" iz oko 1150. godine, koje oznaCava programatski, StoviSe inauguralni trenutak u

knjzevnoj povijesti zenskih personifikacij a. 1%

Hildegardina antifonalna drama o vrlinama moze posluziti kao test za normativnost
didakticke personifikacijske alegorije. Njezin Cvrsti zaplet govori srednjovjekovnoj publici ili
Citateljstvu (Casnim sestrama u Hildegardinu samostanu) Sto bi ih utjelovljene i dramatizirane
apstrakcije trebale nauciti o njihovoj nutrini, te Sto bi Zene posebno trebale prigrliti kao duhovne
uzore pravilnog ponasanja. Medutim, u ovom bi nas se tekstu mogla dojmiti nepopustljiva sila
uokvirena Hildegardinim predstavljanjem vrlina: lik Diabolusa. Naime, kao jedini muski lik, on

stoji u ostroj opreci prema vrlinama koje redom utjelovljuju Zenske sposobnosti i umijeéa.1193

Pri tome dolazi do revizije paradigmi o Zenskoj emocionalnosti. lako Hildegarda
Diabolusu daje epistemolosku privilegiju u vidu znanja koje je uskra¢eno vrlinama, njezina
drama stvara prostor za preustroj dominantnih stajaliSta o zenskom utjelovljenju. "Ordo
virtutum" pokazuje da se bahata vrsta znanja kojom se muski vrag Sepuri u svojim pohotnim
porugama na racun Zenskog utjelovljenja ne moZze mjeriti s vrthunskom iskustvenom mudro$¢u
koja se postize uskladivanjem osobnih emocija s vrlinama. Iako nije eksplicitno opisala ovu
inverziju, Hildegarda pokazuje da Zenska emocija, ili emocionalni angaZman, odnosi pobjedu
nad muSkim razumom; binarnost toliko uobifajena za mizogini¢ni diskurs prolazi reviziju u
kojoj utjelovljena emocija biva redefinirana kao svojevrsni razum koji potencijalno osokoljuje
Zensku vjersku zajednicu kojoj je doti€na drama i namijenjena. Dok je Hildegarda bila visoko

obrazovana i spisateljica ucenih djela, sam "Ordo" pruza pripadnoj redovnickoj zajednici model

1192 paxson, Allegorical Construction, str. 44.

193 Isto, str. 44-45. Autor upucuje &itatelja da raspravu o Diabolusovoj neglazbenoj i muZevnoj ulozi potrazi kod
Margot Fassler, Composer and Dramatist: ‘Melodious Singing and the Freshness of Remorse,” u: Voice of the Living
Light: Hildegard of Bingen and Her World, ur. Barbara Newman, Berkeley — Los Angeles 1998., str. 149-175
(referenca na str. 173.), i kod Patricie Demers, In virginea forma: The Salvific Feminine in the Plays of Hrotsvitha
of Gandersheim and Hildegard of Bingen, u: Reimagining Women: Representations of Women in Culture, ur.
Shirley Neuman i Glennis Stephenson, Toronto 1993., str. 45-60 (referenca na str. 55).
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samorazumijevanja gdje je afektivnoj domeni pridana narocita vaznost, a intelekt se njeguje

usporedo s emocijama.****

U srednjem se vijeku razmjerno malo Zena znalo izrazavati u pismenom obliku™®® ili je
uzivalo Hildegardin pristup formalnom obrazovanju; Zenska je opaZzena emocionalna osjetljivost
pruzala alternativni put za samorazumijevanje i samoizrazavanje. Elena Carrera istice kako je
zenama poput Mechthilde iz Magdeburga i svete Andele iz Foligna nedostajala intelektualna
izobrazba pisaca kao Sto su Augustin i Bernard, te im nije bilo dopusteno propovijedati u
javnosti. Za njih je afektivna poboznost nudila nacin priopéavanja svog osjecaja pripadnosti
kr$éanskoj zajednici. Cak je i sveta Terezija Avilska, koja se §kolovala i pisala vlastita djela,
aktivno njegovala afektivni pristup molitvi, podsjecajuéi svoje ¢asne sestre kako svako stvorenje,

bez obzira na intelekt, moze osjetiti duboku ljubav prema Bogu.1196

Ne cudi stoga da su zapisi koje su ostavile Mechtilda i druge begine puni ekstati¢nih i
vizionarskih iskustava s jakim elementom naivne seksualnosti u njihovom imaginariju. Bez
himbe da Zele doprijeti do kakvih novih istina, i premda posve nesustavni, svjeza individualnost i
patos sadrzani u tim izlijjevima emocija pruzaju izuzetno svjedoCanstvo o odusku koje su ove
zene pronasle u svojoj vjerskoj profesiji i slobodi s kojom su izrazile svoja vizionarska snatrenja.
Nema sumnje da su mnogo dugovale poticaju i vodstvu redovnika kod kojih su nasle svoju

glavnu podriku. ™’

Tri netom spomenute Zene, predmetom rada Elene Carrere, "The Spiritual Role of the
Emotions in Mechthild of Magdeburg, Angela of Foligno, and Teresa of Avila”, mogu se
grupirati u sklopu duge tradicije krs¢anske mistike, koja je poticala introspekciju i opis osobnog
dozivljaja.*®

ogledima. Njemacka begina Mechthilda iz Magdeburga (1207./1210. — 1282./1294.) napisala je

Zajednicka im je takoder ¢injenica da su se koristile narodnim jezicima u svojim

1194 perfetti, Introduction, str. 14.

1% Zoran Ladi¢ pripominje da je rije¢ o izuzetno malom broju, jer prema najoptimistiénijim izraunima Pierrea
Chaunua poc¢etkom 14. st. pismeno je bilo, na raznim razinama, ukupno samo 10% stanovnistva. Koliki je udio Zena
u tome, nazalost nije navedeno.

1% |st, str. 15.

197 gouthern, str. 326-327.

1198 Elena Carrera, The Spiritual Role of the Emotions in Mechthild of Magdeburg, Angela of Foligno, and Teresa of
Avila, u: The Representation of Women’s Emotions in Medieval and Early Modern Culture, ur. Lisa Perfetti,
Gainesville 2005., str. 63. Autorica Citatelju nudi pregled "eksperimentalnog misticizma" koji se posebice razvio u
13. i 14. stoljecu Bernarda McGinna, u The Flowering of Mysticism: Men and Women in the New Mysticism (1200—
1350), New York 1998., osobito str. 24-30; 141-152 o Andeli; 222-244 o Mechthildi.
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na niskonjemackom "Das fliefsende Licht der Gottheit", knjigu pjesama protkanu dijelovima
ritmickih pripovijesti o njezinim vizijama."'®® Sveta Andela iz Foligna (o. 1248. — 1309.),
franjevacka treceretka, diktirala je detaljne svjedoCanstva o svojim vizijama na umbrijskomg
dijalektu svome ispovjedniku i rodaku fra Arnaldu, koji ih je preveo na jednostavan i Cesto
sintaktidki manjkav latinski.®® Spanjolska karmelicanska reformatorica i mistikinja, sveta
Terezija Avilska (1515. — 1582.), napisala je na Spanjolskom dva autobiografska djela, "Moj
zivot" (1562. — 1565.) 1 "Osnuci” (1573.), kao i tri druge knjige molitvi na temelju svojih

iskustava.*?%

Za suvremene su Citatelje Mechthildini, Andelini 1 Terezijini ogledi neprocjenjivi
dokumenti koji pruzaju obrasce za samotumacenje i samoizrazavanje koje je prevladavalo u
povijesnom kontekstu svake od njih. Ali oni takoder pokazuju kako su se srednjovjekovne
paradigme samotumacenja koje zahvacaju emocije u kontempliranju Kristova zivota prenosile iz
jednog konteksta u drugi, i opstale dobrano do ranog novog vijeka.!?®? Mechthilda, Andela i
Terezija, kao i ostali vjerski spisatelji koji su im prethodili, tumacile su svoje emocije u smislu
obrasca kr$¢anskog spasenja. Slijedile su tradicionalnu metodu molitve koja je zapocinjala s
izreCenom molitvom, poniZzenjem i ispitom savjesti (lat. via purgativa), napredovale prema
meditiranju o kr§¢anskim misterijima (lat. via illuminativa), $to je naposljetku dovelo do
preobrazujuéeg sjedinjenja s Bogom kroz mentalnu molitvu (lat. via unitiva).**®® Upotrebljavale
su sliéne vizualne slike, ali su takoder crpile iz specifi¢nih kulturnih praksi — udvorne ljubavne
poezije, pasionskih drama, meditacija o prikazima Kristove patnje — kako bi proizvele vrlo

artikulirane i idiosinkraticne oglede o svojim iskustvima. Opisujuci vlastite ocute i osjetilne

1% Autorica istide da ¢e se referirati na najstariju postojecu inagicu Mechthildina djela, rukopis Einsiedler iz
polovice 14. stoljeca, mapisan u alemanskom dijalektu srednjeg visokog njemackog Allemanic dialect of Middle
High German, oslanjaju¢i se na najnovije kriticko izdanje: Mechthild von Magdeburg, Das fliefende Licht der
Gottheit: Nach der Einsiedler Handschrift in kritischem Vergleich mit der gesamten Uberlieferung, ur. Hans
Neumann, Miinchen 1990.-1993. U nekim je slucajevima podastrijela vlasite prijevode, a takoder se pozivala na
engleski prijevod naslovljen Flowing Light of the Divinity, prev. Christiane Mesch Galvani, uredila i napisala uvod
Susan Clark, New York 1991.

1200 Isto, str. 63. Ove su biljeske danas satuvane u obliku dvodijelne knjige: Memorial, ili osobno svjedoGanstvo, i
zbirka pisama njezinim u¢enicima, poznata kao Instructions.

1201 prva inagica njezina "Zivota" iz 1562. godine nije se o¢uvala, ali opéenito se smatra kako su poglavlja 11-22 i
32-40, usredotoCena na njezine molitve i vizije, dodane u postojeéoj iaici iz 1565. godine. Carrera se sluzila
engleskim prijevodom, The Collected Works of St. Teresa of Avila, prev. Otilio Rodriguez i Kieran Kavanaugh,
Washington, D.C. 1980., i $panjolskim sabranim djelima, Obras completas de Santa Teresa, ur. Efrén de la Madre
de Dios i Otger Steggink, Madrid 1986.

1292 |sto, str. 64.

1203 Isto, str. 64. Autorica obrazlaze kako su ovu razliku izmedu razina molitve, preuzetu od Dionizija Areopagita,
koristili pisci poput Rikarda od sv. viktora u 12. i Bernardina de Lareda u 16. stoljecu.
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vizije, ne samo da su mogle dobiti osjecaj svoga jastva, ve¢ su i1 drzale ogledalo u kome su

Gitatelji mogli sami sebe prepoznati.'?*

Stovise, Mechthildino samoponiZenje dobiva najvise smisla kada se integrira u kulturnu
praksu nasljedovanja Krista (lat. imitatio Christi) koju su ona, Andela i Terezija bastinile od
prethodnih mistika. Budu¢i da je Bog pokazao svoju ljubav za CovjeCanstvo kroz siromastvo,
muke i prijezir koje je utjelovljeni Kristi pretrpio, Mechthilda je stoga mogla traziti ljubav i
oprost pokazuju¢i pokajanje 1 spremnost da se poistovjeti sa Spasiteljevom patnjom i
ponizno§éu.?® Sama se Mechthilda rijetko kad pozivala na Mesijine muke, radije je ispitivala
granice poezije udvorne ljubavi oslikavaju¢i svoju dusu u razgovoru s Gospom Ljubavi (njem.
"minne"), zensku personifikaciju Boga. Ova se takozvanu Minnemystiek, koju su dijelile njene
suvremenice Hadewijch iz Antwerpena (sred. 13. st.) i Marguerite Porete (0. 1250. — 1310.),
temeljila na Bernardovoj uporabi konvencija udvorne ljubavi kako bi protumacio erotski jezik

"Pjesme nad pjesmama" kroz prizmu ljubavi izmedu Krista i duse kao njegove mladenke.™**

Glede internalizacije emotivnih stereotipova, iako se u jednom smislu odnosi na
jednostavno oponasanje modela kr$¢anske poniznosti, Andelina retorika samognusanja pokazuje
osobitu zabrinutost time kako je sve veca paznja javnosti koju je stjecala bila u suprotnosti s
ocekivanjima da Zenama ne dolikuje propovijedati u javnosti.1207 Objava Andelinih
svjedo¢anstava u Spanjolskoj bila je namijenjena kao sredstvo za promicanje duhovnog Zara
podjednako medu klerom 1 laicima. Kao ogled napisan u prvom licu u tradiciji "Ispovijesti”
svetog Augustina, nudila je u svekolikom op¢instvu pristupac¢niji uzus duhovnosti od postojec¢ih
poboznih rasprava i hagiografija u tre¢em licu. Spanjolske redovnice i svjetovnjaci $esnaestog
stolje¢a, koji nisu imali teoloSku izobrazbu, pronaSli su u Andelinim opisima model
samoispitivanja 1 meditacije koji nije bio zasnovan na ucenju, ve¢ na emocionalnim
iskustvima.'?® Kao §to Carrera istice u svom eseju, Terezija Avilska izri¢ito je odbacila

ideologiju supruznic¢ke poslusnosti; umjesto toga, velicala je vjernicki Zivot podsjecajuéi svoje

1204 1sto, str. 64.

1205 |st0, str. 72-73.

1208 1sto, str. 78. Autorica razlaze kako je Bernardovo tumadenje pruzilo osobniju i intimniju alternativu od onoga
tradicionalnoga, koga je zagovarao Origen, o "Pjesmi" kao prikazu ljubavi izmedu Krista i njegove Crkve. Ona za
pregled razlicitih egzegetskih tradicija upucuje na E. Ann Matter, The Voice of My Beloved: “The Song of Songs” in
Western Medieval Christianity, Philadelphia 1990.

1207 perfetti, Introduction, str. 13-14.

1208 Carrera, The Spiritual Role, str. 64.
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Casne sestre da su nevjeste Krista, koji ¢e se za razliku od smrtnog muza prilagoditi njihovim

. . .. . L e e . J 1209
emocionalnim stanjima, prihvacajuéi njihovu radost ili tugu.

U duhovnim svjedocanstvima poput Mechthildina, Andelina, ili Terezijina, "privatne" su
emocije postale dijelom javnog diskursa srednjovjekovne krs¢anske pobozZnosti, koja je
preporucivala odredena emocionalna ponasanja, kao $to je plakanje i osobno omalovazavanje, a
odvracala od drugih, poput srdzbe ili mrznje. Posredovane poboznom praksom, kao Sto su
meditacije o Kristovoj patnji, pokajanje i priznanje, koji su donekle sluzili regulaciji ljudskog
ponasanja (oblik drustvene kontrole), no koji su takoder nudili pojedincima, neovisno o
njihovom spolu ili stupnju obrazovanja, priliku da sagledaju sebe (svoje teznje i emocije) u

odnosu na obrazac spasenja.*?*°

U svojim su ogledima Andela i Mechthilda uspjele pokazati kako su se otvorile prema
ucinku Bozje milosti postavsi pokajnice i kako su odgovorile na to pomakom od emocija poput
straha, srama i tuge prema suosjecanju i ljubavi. Tereza je slijedila Andelin primjer, ali je ujedno
napravila i korak dalje izazivajuéi Citatelje pomocu svojeg svjedoCanstva da nazru vlastite
emocije. Dok su Andela i Mechthilda opisivale sloZzena 1 promjenjiva emocionalna stanja
slijedom kojih su odgovarale na Bozju milost, Terezija je usvojila proaktivniji pristup,
pokazuju¢i kako ljudi jednostavno mogu postati svjesni vlastitih raspolozenja i osjecaja te im
podariti duhovnu svrhu. Ona je pokazala put od naricanja do smijeha, uvelike zbunjujuéi teologe

koji su o&ekivali da Zene ne mogu €initi nista doli plakati i pokajati se."?*!

Margery Kempe (0. 1373. — iza 1438.) poznavala je neke inadice ranije spomenute
lamentacije "Quis dabit". Njene dopunske epizode znacajne su zato §to nam govore o tome kako
je takav tvrdokorno mizoginican tekst mogao biti primljen od strane Zenske publike i1 kako
njegove epizode mogu biti preobliCene da bi uputile izazov postojeCim normama. Margery

izvjestava o viziji koja se temelji na "poboznom sporu” (lat. pialis)*?*? koji izbija tijekom pokopa

1299 perfetti, Introduction, str. 14.

1210 Carrera, The Spiritual Role, str. 83.

12 Isto, str. 84.

1212 Bestul, Texts of the Passion, str. 137-138. Prilikom opisa naguravanja izmedu Marije i njezinih muskih pratitelja
zbog Kristova tijela, pripovjedac djela "Quis dabit" rabi izraz pialis, pobozni spor, kako bi ga opisao. Ta je izraz
uobiajeno oznacavao parnicu (uvrijezio se i do danas). Bestul procjenjuje kako ova upadicapravnog diskursa u tekst
stvara slozene intertekstualne asocijacije koje implicira "Quis dabit" u druStvenu stvarnost kasnog srednjeg vijeka,
kada su zene sve vise sudjelovale u sustavu kontrole i zbrinjavanja nekretnina kao vlasnice i nasljednice zemljista, te
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Kristova tijela u Zalopojci "Quis dabit".**** Ali ona nudi i objasnjenje za Marijin poraz koji joj
vraca dostojanstvo, racionalnost i sposobnost za djelovanje, dok se nista od toga se moze naci u
doti¢nom tekstu niti u vecini tekstovne tradicije koja se naslanja na njega: "l tada je to stvorenje
pomislilo da su tako lijepo zamolili Gospu, dok im na kraju nije dopustila da zakopaju njenog

dragog sina uz duboko Stovanje, kao $to je dolikovalo da to uéine".*?

Vazno je pronaci prikaze suzdrzanog, racionalnog zenskog govora u kulturnom kontekstu
koji je ukljucivao i druge vrste zenskih prozbaranja koje je drustvo pod muskom dominacijom
smatralo prijete¢ima, izvan kontrole, te Cesto opasnima i heretickima. Ova se vrsta jezika
nerijetko javljala u ranije opisanom poketu begina u 13. i 14. stoljecu, obliku zenske duhovnosti
koja je uvijek bila pod nadzorom, a &esto i pod sumnjom crkvenih i svjetovnih vlasti.**** Jezik
Marguerite Porete, recimo, zapisan u "Zrcalu jednostavnih dusa" (Le Mirouer des simples ames)
u nedostatku konkretne karakteristicnosti, u svojoj neuhvatljivosti, krajnjem odmaku od ¢ulnoga
svijeta, 1 svojim subverzivnim sadrzajem, tesko da je mogao biti izrazitijom antitezom onoj vrsti
zenskog diskursa koju su muski autori pasionskih pripovijesti dodijelili Zenama. Margueritein
opis petog stanja pobozne duSe pruza za to izvanredan primjer: "Stoga je ta Dusa ponor pakosti 1
jaz takvog smyjeStaja i1 tabora — kao $to je poplava onoga Sto je grijeh — da ona sadrzi u sebi

sveukupnu propast"”. '

Margueriteina je knjiga bila osudena kao hereticka, a nju su Zivu spalili Parizu 1310.
godine. Njezin je slucaj zacijelo ekstreman, ali njezin rad ilustrira oblik Zenskog govora koji je
nesumnjivo zasmetao velikom broju pripadnika crkvenog establiSmenta. Sli¢ni se primjeri mogu

na¢i u djelima Hadewijch, Mechthilde, Gertrude Velike iz Helfte 1 drugih. Ovaj mistican,

su bile prisiljene pribjegavati pravnom sustavu (osobito udovice) kako bi zastitile svoju imovinu od mo¢nih i
gramzivih muskaraca. Vidi Bloch, Medieval Misogyny, str.. 165-197; Gold, The Lady and the Virgin, str. 116-144;
Brigitte Bedos Rezak, Women, Seals, and Power in Medieval France, 1150-1350, u: Women and Power in the
Middle Ages, str. 61-82, pogotovo str. 73-75.

1213 Isto, str. 139.; The Book of Margery Kempe, ur. Sanford Brown Meech i Hope Emily Allen, London 1940, str.
194 (pog. 80); prev. Barry Windeatt, str. 234-235.

1214 Isto, str. 140.; Meech i Allen, Margery Kempe, str. 194; prev. Barry Windeatt, str. 235. Bestul potice ¢itatelje da
taj tekst usporede s jezikom Meditationes vitae Christi, 82 [Peltier,12:609]: "Ad hanc vocem tanquam grata et
discreta, cogitans quod ipsi Joanni commissa est per filium, noluit amplius contendere, et benedicenseum, permisit
aptari et involvi" ("Na te se rijeéi, zato $to je bila zahvalna i obzirna, i prisjecajuci se da ju je Sin predao Ivanu, vise
nije opirala, nego Ga je blagoslovila i dopustila da ga pripreme i umotaju”, prev. Isa Ragusa i Rosalie B. Green, str
343).

1215 Bestul, Texts of the Passion, str. 142-143.

1218 |sto, str. 143.; Marguerite Porete, The Mirror of Simple Souls, prev. Gwendolyn Bryant, u: Medieval Women
Writers, ur. Katharina M. Wilson, Athens 1984., str. 223.
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vizionarski jezik bio je oblik Zenskog govora koji mora da se ¢esto doimao na rubu bijega od

o . . oy : L1217
ograniCenja racionalnosti, spreman prekoraciti okvire pravovjerja.

U takvom tekstovnom ozra¢ju zastupljenost Zzenskog diskursa u kasnijim pasionskim
pripovijestima mogla bi posluziti kao moc¢an protuprimjer. Oni predstavljaju musko-izgradenu
zamisao o zenskom govoru koji ne prelazi u iracionalnost ¢ak ni pod prisilom najekstremnije
naravi, niti ikada prijeti pobje¢i iz konkretnog svijeta osjetila ili slikovnog diskursa
konvencionalno dodijeljenog Zenama i rasplinuti se u transcendenciju. Imamo esencijalisticko
pridodavanje afektivnosti zenama, ali ona je razumljiva, narativno ogranicena, te stoga podlijeze
kontroli i prisvajanju. Ove su popularne pripovijetke, promatrane u njihovom povijesnom
kontekstu, mogle pruziti ublazenu alternativu onoj vrsti zenskog diskursa koga bi publika,
pogotovo muska crkvena publika, ¢esto mogla proglasiti ushi¢ujuéim, ali 1 prijete¢im te duboko

uznemimjuéim.1218

4.2.7.5. Vizionarke

Nakon uspjeha koje je polucilo istraZivanje Caroline Walker Bynum o utjelovljenoj

zenskoj duhovnosti, mnogi su se znanstvenici, poput Dyan Elliott,*?*

okrenuli tjelesnim
ocCitovanjima ekstati¢nih zanosenja kod srednjovjekovnih 7ena.**® Medu njih se ubraja i E. Ann
Matter, ¢ijim ¢u se radom, "Theories of the Passions and the Ecstasies of Late Medieval
Religious Women", o trima duhovno nadarenim Zenama — Luciji Brocadelli da Narni, Mariji

Maddaleni de’ Pazzi i Mariji Domitilli Galluzzi — podrobnije pozabaviti.

Lucia Brocadelli da Narni (1476. — 1544.) bila je "dvorska proroc¢ica" u sluzbi Ercolea I.

d’Estea, vojvode od Ferrare, ¢ime se ovaj pohvalio u pismu koje je kasnije proSirio u kratku

1217 Isto, str. 143. Bestul upuéuje ¢itatelja da progita analizu Karme Lochrie muikog vrednovanja emocionalnog
jezika poboznosti u njezinu ogledu kartuzijancu iz petnaestog stoljeca, Richardu Methleye, u: Margery Kempe, str.
212-220.

1218 Isto, str. 143-144.

1219 vidi Dyan Elliott, The Physiology of Rapture and Female Spirituality, u: Medieval Theology and the Natural
Body, ur. Peter Biller i A. J. Minnis, Rochester 1997., str. 141-173.

1220 Matter, Theories of the Passions, str. 26. Autorica posebno ukazuje na Bynum, Holy Feast and Holy Fast, str.
238-244, 290-294; kao i na Ulrike Wiethaus, Ecstatic Transformation: Transpersonal Psychology in the Work of
Mechthild of Magdeburg, Syracuse 1996, te ista Sexuality, Gender, and the Body in Late Medieval Women’s
Spirituality: Cases from Germany and the Netherlands, Journal of Feminist Studies in Religion 7 1991., str. 35-52.
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rapravu koja je pod naslovom "Spiritualium personarum feminei sexus facta admiratione digna”
kruZila medu poboznom elitom ranonovovjekovne Europe.*?** Njena je svetost, izgleda, za njene
suvremenike bila neupitna. Nosila je stigmatu, oznake Kristove pasije, na svome tijelu, a i sam je
Ercole vjerovao da Lucijine duhovne moci potjeCu od Boga. Medutim, nakon smrti svoga
mecene sreca joj je okrenula leda, te je gotovo Cetiri desetlje¢a, sve do svoje smrti, provela
gotovo kao uznica kuce izgradene kao potvrde njezine duhovne nadarenosti. Vlastoru¢no
svjedoCanstvo o sedam njezinih vizija veoma nalikuje djelu dominikanskog apokalipti¢nog

proroka Girolama Savonarole, nazvanom "Compendio di rivelazioni".***?

U drugoj polovici 16. stolje¢a jedna je karmeliCanka u samostanu Santa Maria degli
Angeli u Firenci pocela dozivljavati misti¢ne zanose. Poput Lucije Brocadelli i drugih zivih
svetica (tal. sante vive) ranijih narastaja, ova mlada zena, Maria Maddalena de’ Pazzi, izvodila je
muku Kristovu u vlastitom utjelovljenom iskustvu (eng. embodied experience).*??® No za razliku
od njih, duhovnost Marie Maddalene bila je iznimno privatne naravi. Nikada nije zeljela da se
njeni zanosi zabiljeze ili da ih ¢ita itko iz vanjskog svijeta. Da nije bilo njenih sestara redovnica
kojima je bilo naloZeno da zapisuju njene rije¢i i popratno ponasanje, danas ne bismo imali

nikakvu evidenciju njenog misticizma.*?**

1221 Isto, str. 29. Pismo Ercolea I., od 4. 3. 1500. (Modena, Archivio di Stato, lurisdizione Sovrano, Santi e Beati 430
A), otisnuto kao Spiritualium personarum feminei sexus facta amiratione digna (Niirnberg 1501.), raspravu od 12
listova neobiljeZenih brojevima (6 na latinskom, 6 na njemackom). Autorica onima koji Zele saznati visSe o Luciji
Brocadelli, predlaze svoje radove, Political Prophecy as Repression: Lucia Brocadelli da Narni and Ercole d’Este, u:
Christendom and Its Discontents: Exclusion, Persecution, and Rebellion, 1000-1500, ur. Scott L. Waugh,
Cambridge 1995., str. 168-176. Takoder navodi i E. Ann Matter, Armando Maggi, Maiju Lehmijoki-Gardner i
Gabriella Zarri, Le Rivelazioni di Lucia Brocadelli da Narni, Bollettino della Societa Pavese di Storia Patria 100,
2000., str. 3-32. Autorica je imala svoje vrijedne prste i u priredivanju kritiCkog izdanja Lucijinih Objava: "Le
Rivelazioni" of Lucia Brocadelli da Narni, ur. E. Ann Matter, Armando Maggi i Maiju Lehmijoki-Gardner,
Archivum Fratrum Praedicatorum 71, 2001., str. 311-344. Engleski je prijevod nastao iz pera, odnosno tipkovnice —
a koga drugoga — nego nase neumorne E. Ann Matter, Lucia Brocadelli, Seven Revelations, u: Dominican Penitent
Women, ur. Maiju Lehmijoki-Gardner, New York 2005., str. 212-305.

1222 1sto, str. 30-31. Vidi Girolamo Savonarola, Compendio di Rivelazioni, ur. Angela Crucitti, Rim 1974.; na
engleski ga je preveo Bernard McGinn u Apocalyptic Spirituality, New York 1979., str. 183-275.

1223 po potanju kognitivnih istraZivanja vidi George Lakoff i Mark Johnson, Metaphors We Live by, Chicago 1980.;
isti, Philosophy in the Flesh: The Embodied Mind and its Challenge to Western Thought, New York 1999.; Zoltan
Kovecses, Metaphor in Culture: Universality and Variation, Cambridge — New York 2005.; Joseph Grady,
Foundations of Meaning: Primary Metaphors and Primary Scenes (Ph.D. dissertation), Berkeley 1997.; isti,
Theories are Buildings Revisited, Cognitive Linguistics 8, 4, 1997.; Mateusz-Milan Stanojevi¢, Konceptualna
metafora u kognitivnoj lingvistici: Pregled pojmova, Suvremena lingvistika, Vol. 35, No. 68, Prosinac 2009.,
Zagreb, str. 339-371.

1224 Isto, str. 32.; Maria Maddalena de’ Pazzi, Tutte le opere di Santa Maria Maddalena de’ Pazzi dai manoscritti
originali, ur. Bruno Nardini i dr., 7 vols., Firenca 1960.-1966.
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Od tri zive svetice koje je istrazivala E. Ann Matter, najmanje nam je poznata Maria
Domitilla Galluzzi (1595. — 1671.). Rodena u pijemontskom gradu Acqui, ispunila je svoj
djevojacki san da postane zatvorena redovnica kada je u dobi od dvadeset godina stupila u
samostan kapucinki posveéen presvetom sakramentu u Paviji.***® Za razliku od Lucije Brocadelli
(proglasene blazenom u 18. st.) 1 Marije Magdalena de’ Pazzi (kanonizirane u 17. st.), Mariji
Domitilli nikad nije sluzbeno priznata svetost. No, u svojem je okruzju bila znacajna osoba, a
njezina autobiografija, knjige duhovnih vjezbi, spisi o vjerskom zivotu i zbirke pisama u

sjevernotalijanskim knjiznicama sluze kao svjedodanstvo o njezinoj mjesnoj slavi.'**®

E. Ann Matter napominje da se ove tri svetice nikada nisu predstavljale jedinstveno
duhovno nadarenima zbog svoje zenske prirode niti su imale ikakvih podrobnijih spoznaja o
zenskoj duhovnoj darovitosti. Tu su im karakteristiku pripisivali njihovi muski obozZavatelji,
pokrovitelji 1 ispovjednici, kao i1 feministicke znanstvenice u 20. i 21. stolje¢u. Medutim, njihovi
duhovni Zzivoti predocuju razvoj koji je posebno, ako ne i jedinstveno, obiljezje krS¢anskih

vizionarki — simbolicko gibanje, moglo bi se re¢i, od kozmitke drame do psihodrame.*?’

1225 1sto, str. 35; Galluzzi, Vita 1.20-21, Milano, Biblioteca Ambrosiana, D77 suss., fol. 98r, and H47 suss., fol. 68r.
1226 |sto, str. 35. E. Ann Matter onima koji se zanimaju za Mariju Domitillu Galluzzi nudi svoje druge radove: Per la
morte di Suor Maria Domitilla Galluzzi: Una poesia anonima del seicento Pavese, Poesia: Mensile di cultura
politica 2.12, 1989., str. 11-14; The Personal and the Paradigm: The Spiritual Autobiography of Maria Domitilla
Galluzzi, u: The Crannied Wall: Women, Religion, and the Arts in Early Modern Europe, ur. Craig A. Monson, Ann
Arbor 1992, str. 87-103; Interior Maps of an Eternal External: The Spiritual Rhetoric of Maria Domitilla Galluzzi
d’Acqui, u: Maps of Flesh and Light: The Religious Experience of Medieval Women Mystics, ur. Ulrike Wiethaus,
Syracuse 1993., str. 60-73; The Commentary on the Rule of Saint Clare by Maria Domitilla Galluzzi, u: Creative
Women in Medieval and Early Modern Italy: A Religious and Artistic Renaissance, ur. E. Ann Matter i John
Coakley, Philadelphia 1994., str. 201-211. Preporucuje ujedno i recentan unos M. Belardinija u Dizionario
biografico degli Italiani, Rim 1998., str. 51:769-771.

1227 1sto, str. 37.
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S. ANALIZA HRVATSKE SREDNJOVJEKOVNE
PASIONSKE POEZIJE I PRIKAZANJA U
KONTEKSTU FIZICKE I EKSTATICKE LJUBAVI

5.1. HISTORIA PASSIONIS

5.1.1. Europsko srednjovjekovno pasionsko stvaralastvo -

Izvori i tvorba

Kristova muka i uskrsnuée temeljne su teme svih krS¢anskih nacionalnih kultura zato Sto
su to srediSnji dogadaji u evandelju, autenti¢no opisani, i neprestano kroz svu povijest krS¢anstva
bivaju i ostaju sustinski sadrzaji meditacije u vjernika.'??® Tim je temama proZeta liturgija, kao i
mnoge molitve poput Vjerovanja, sv. krunice, poboZnosti kriznog puta, Gospinog placa 1 drugih
sli¢nih, pa sve do procesija. Iz liturgije i poboznosti, uz pomo¢ tekstova crkvenih otaca, razvili su
se 1 drugi oblici komunikacije, od propovijedi, koja je veoma Cesto takoder kreativan ¢in, kako
retoriki tako 1 filozofsko-teoloski 1 knjiZzevni, do drama, a kasnije 1 glazbenih te glazbeno-
scenskih djela. Pasija je obradena u mnogim vrstama tekstova: nekanonskim evandeljima,
pjesmama i himnima, meditacijama i privatnim molitvama te, osobito u kasnom srednjem vijeku,

u znatnom dijelu vizionarskog stvaralagtva.'??

Pasionska djela koji obraduju tu temu najbogatiji su fond hrvatskoga srednjovjekovnog

1230

stihotvorstva, i to u lirici i u drami.”™" Koliko je muka intrigirala srednjovjekovnog Citatelja

pokazuje i ¢injenica da je to najomiljenija tema jednog zasebnog zanra — prikazanja (ili skazanja)

1228 Josip Botteri Dini, Kompleksnost sakralne umjetnosti kao iskaza duhovnosti: Umjetnost pasionske bastine u
Hrvata, u: Pasionska bastina 1998: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog
znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29. ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 303.

1229 Thomas H. Bestul, Texts of the Passion: Latin Devotional Literature and Medieval Society, Philadelphia 1996.,
str. 1.

1230 Marinka Simi¢, Leksik Muke po Mateju u hrvatskoglagoljskim misalima, u: Pasionska bastina 2000: Muka kao
nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija, Zadar — Preko, 2000., ur.,
Jozo Cikes, Zagreb 2001., str. 212.
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— koja se razvijaju u 15. stoljecu i predstavljaju zacetak hrvatske drame. Njihov je razvojni put
tekao od osmerackih pjesama s pasionskom tematikom, od kojih je najpoznatija ona iz Pariske
pjesmarice s kraja 14. stoljeca, Pisan ot muki Hristovi, koja sadrzi i pla¢ Marijin — kao ishodiste

svih kasnijih obrada pasionske tematike u nas,****

sve do sredine 16. stolje¢a, dosegavsi svoj
vrhunac jedinim pravim ciklickim pasionskim prikazanjem, Mukom Spasitelja nasega iz 1556.
godine, koje je sacinjavalo 3664 stiha. Prve su ih izvodile laicke bratovstine iz Zadra i okolice,
da bi se postupno prosirile na sjever i jug duz isto¢nojadranske obale. Te su predstave, u pravilu
izvodene na Cvjetnicu, Veliki Cetvrtak i Veliki petak, uvijek bile veliki dozivljaj za gledatelje,
koji su se znali toliko uzivjeti u scensku radnju da bi nasrnuli na pozornicu i lincovali glumca
koji je glumio lotra Judu.!?®* "Kristova je pasija sacinjavala najuzbudljiviji

posvemasnji 1 univerzalni spekulativni interes srednjeg vijeka", s pravom je istaknuo ¢uveni

francuski umjetnicki kriti¢ar Emile Male.

Isusova je muka, teoloski gledano, najznacajniji dogadaj u bozanskom djelu spasenja.'?**
Njezinu pripovijest donose nam cetiri evandelista. Uz naznake o muci prisutne na drugim

1285 5 muci ostaju osnovni tekstovi.’?*® Matejevo, Markovo i

mjestima u evandelju, perikope
Lukino evandelje koji su usko povezani smatramo sinopti¢kim evandeljima, budu¢i da imaju
mnogo zajedniCke grade koja se lako moze usporediti, dok se Ivanovo evandelje, iako ima
dodirnih crta s prva tri, ipak po svojim obiljeZjima jasno razlikuje od njih. Sinopti¢ko je pitanje
odnosa triju evandelja vrlo komplicirano i u njemu nema ni gotovih ni jednostavnih rj eéenja.lZS7
Od sacuvanih kanonskih evandelja najstarije je Markovo, upravo stoga Sto se Marko, koji nije
bio apostol, pazljivo drzao grckoga prijevoda izgubljenoga aramejskoga teksta, pa stoji najblize

izvoru. Za Crkvu apostolskoga vremena najbitniji dogadaji iz Isusova zivota bili su njegova

1231 Isto, str. 212. Vidi Vjekoslav Stefani¢, Uvod, Hrvatska knjizevnost srednjega vijeka, Pet stoljeéa hrvatske

knjizevnosti, knj. 1, Zagreb 1969.

1252 Branko Fu¢i¢, Uvodno slovo u izdanju Frani¢ Vodari¢, Muka, Mali Losinj 1993., str. IX.

1233 sandro Sticca, The Planctus Mariae in the Dramatic Tradition of the Middle Ages, prev. Joseph H. Berrigan,
Athens — London 1988, str. 7; Emile Male, L'Art religieux du X111° siécle en France, Pariz 1958., str. 223.

1234 Kregimir Simi¢, Hrvatske Sesnaestostoljetne pasionske poeme, u: Muka kao nepresusno nadahnuée kulture:
Pasionska bastina Hrvata u Podunavlju, Zbornik radova IX. medunarodnog znanstvenog simpozija, Zagreb —
Sombor, 2012., ur. Jozo Cikes, Zagreb 2012., str. 178.

1255 Ulomak iz Svetog pisma, Gita se na misi i sluzi kao osnova za propovijed (lat. pericope, gré. mepixonii -
odsjecak).

1238 paul Poupard, Sve¢ano obracanje predsjednika Pontifikalnog vijeéa za kulturu Svete stolice, u: Pasionska
bastina 1998: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija
Hvar, Korcula, 26.-29. ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 37.

1237 Vesna Badurina Stip&evié, Tekstoloske odrednice hrvatskoglagoljske Muke Kristove, u: Pasionska bastina
2000: Muka kao nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija, Zadar —

Preko, 2000., ur., Jozo Cike§, Zagreb 2001, str. 41. Usp. Jeruzalemska Biblija, Zagreb 1994., str. 1385.
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muka, smrt i uskrsnuce. Oko toga srediSnjega dijela odabirali su se i grupirali drugi da bi
prikazali put od pocetka Spasiteljeva djelovanja do Kalvarije 1 polaganja u grob. Tako je zapis o
Kristovoj muci, koja se zbila posljednja, nastao najprije i u njezinu se prikazu tekstoloSki dobro
slazu sva cetiri evandelja. Nakon prikaza muke u evandelja su dodavani drugi dogadaji iz
Mesijina zivota i mnoge njegove izreke.**®® Tom gradom 1 njezinom interpretacijom osobito

vjesto barata filologinja Vesna Badurina-Stipcevi¢, Cijeg se razlaganja pridrzavam u ovom i
idu¢em odlomku.

Kristova muka obuhvaca posljednje dogadaje u Kristovu zivotu: Zavjera protiv Isusa,
Pomazanje u Betaniji — Judina izdaja, Priprema pashalne vecere, Isus ocituje izdajnika,
Ustanovljenje euharistije, Putem u Getsemani, Smrtna borba u Getsemaniju, Isus pred Velikim
vijeem, Izdajnik na djelu, Isus pred Velikim vije¢em, Petar se odric¢e Isusa, Isus predan Pilatu,
Judino samoubojstvo, Isus pred Pilatom, Isusa izruguju, Isusov krizni put i razapinjanje, Isusa
grde na krizu, Isusova smrt, Isusov pogreb, StraZe na grobu.'?®® U Matejevu evandelju pasiju
obraduju glave 26.127., kod Marka 14. 1 15. glava, 22. i 23. glava u Lukinu evandelju, a najdulji
je tekst u Ivanovu evandelju, od 13. do 19. glave. Svaki je evandelist promatrao Bogocovjeka,
njegov Zivot, njegovo poslanje, muku i smrt iz svog gledista. Prema Marku, Sin Covijegji trebao
je trpjeti da bi otkupio ljude (10, 45; 12, 24) i1 tu duboku zbilju Kristova patnickoga Zivotnoga
puta evandelist Marko razumije i izlaze nam u svjetlu vjere konacno potvrdene uskrsnom
pobjedom. U Matejevu evandelju naglasak je na "kraljevstvu nebeskom", koje "medu ljudima
treba konatno uspostaviti prihvaéanje vrhunske BoZje vlasti te sluZenje Bogu u ljubavi".?* |
evandelist Luka na osoban nacin tumaci gradu, istice "Duha Svetoga" kao pokretaca, a cijelo je
evandelje prozeo ozra¢jem priznavanja Bozjih dobrocinstava 1 duhovne radosti. Za svetoga Ivana

otajstvo utjelovljenja je Isus, Rijec tijelom postala koja je ljudima dala Zivot.1?4

Osim evandelja, o muci govore i drugi novozavjetni tekstovi (Rim 3, 25; 5, 9-10; Ef 1, 7;
2,13. 16; Kol 1, 20, 22; 2, 14, 1 Tim 2, 5-6).2%*? Apostol Pavao kriz predstavlja kao bit evandelja

(1 Kor 1, 17-18), a istodobno tvrdi da njegova teologija muke ima svoje ishodiste u predaji (1

1238 |sto, str. 41.

1239 Usp. Dino Milinovié, Izvori prikaza muke u ranokri¢anskoj umjetnosti, u: Pasionska bastina 1998: Muka kao
nepresusno nadahnuce kulture, Zbornik radova medunarodnog znanstvenog simpozija Hvar, Korcula, 26.-29.
ozujka 1998., ur. Dino Milinovi¢, Zagreb 1999., str. 73.

1249 sp. Jeruzalemska Biblija, str. 1389.

1281 Badurina Stipcevi¢, Tekstoloske odrednice, str 43.

1242 Simi¢, Hrvatske pasionske poeme, str 178.
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Kor 15, 3), odnosno starozavjetnim tekstovima, ponajprije u iskazu proroka lzaije o sluzi patniku
(I1z 53, 6-12). Stavljajuci svetopisamsku sliku Zrtvenog jaganjca u srediSte eshatoloskih dogadaja,
soterioloski aspekt muke isti¢e i Knjiga otkrivenja. Dakle, prema biblijskoj teologiji, srz
Pomazanikova poslanja nije propovijedanje, odgajanje ucenika ili ¢udesa, ve¢ prije svega muka i
smrt te, dakako, uskrsnuce i uzasasce. Ipak, ve¢ u prvim stolje¢ima krs¢anstva nijekao se upravo
pasionski aspekt Isusova Zivota. Stoga je crkveno uditeljstvo 451. godine na Kalcedonskom
saboru osudilo monofizitizam: ucéenje carigradskog arhimandrita Eutiha, koji je tvrdio da
1243

Nazare¢anin nije imao ljudsku nego samo bozansku narav, pa stoga nije mogao trpjeti.

Vrsnim se poznavateljem te teme pokazao KreSimir Simi¢, ¢iji rad sam ovdje viSestruko citirao.

Kardinal Poupard nudi pojasnjenja koja bi mogla biti od pomo¢i pri razumijevanju
dubljeg smisla zbiljnosti muke Kristove. Prvo se od njih ti¢e nacina na koji se on suocio sa

smréu, 24

Potpuno svjestan da je dramatican kraj njegovog zemaljskog Zivota uzrokovan
odbijanjem sluZbe od strane Zidova,