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pulsacije
religijske svesti

bojan jovanovic

Ateisticki duh savremene epohe i njegovu uverenost u neminovno
odumiranje religije najsaZetije je izrazio Nite svojom poznatom dijag-
nozom: »Bog je mrtav«. Preuranjenost ove dijagnoze potvrdilo je poto-
nje vreme u kome je dolazilo do oZivljavanja religioznosti. Cini se da je
religija prebrzo proglasena mrtvom, i da se jos$ ishitrenije nastojala da
sahrani. Religiji kao i drzavi imanentno je odumiranje, ali svaka ishitre-
nost deluje u onom suprotnom, nezeljenom pravcu produzavanja njiho-
vog zivota. Pokazalo se da stari bogovi iako proglaseni mrtvima, to jos
uvek nisu, i da je vraéanje njima pra¢eno i novim oblicima verovanja.
Poigravajuéi se sa navedenom Niceovom misli o smrti boga, jedan po-
znati pariski grafit u vreme burne Sezdesetosme iznad potpisa »Bog«
duhovito je saopétio: »Nite je mrtav«. Postojanost religijskih ideja, pred-
stava i verovanja, sagledanih i u kontekstu formiranja njihovih novih
pojavnih oblika, ukazuje na delotvornost principa vracanja istog koji
aktualizuje znadenje i zracenje religijskog arhetipa.

Smatrajuéi religiju bitnom odrednicom Coveka, Elijade joj daje i
svojstvo svojevrsnog arhetipa koji i determinise ¢oveka kao hommo re-
ligiosusa. Covek je i prema Jungovom misljenju religiozno bi¢e potvrde-
no dosadasnjom tradicijom i kulturom, sto govori da ¢e takav i ostati sa-
mo &to ¢e vidovi njegove religioznosti biti drugadiji. Jedan od aspekata
ovog vracanja i ozivljavanja religije istakao je i Maks Veber u pojavi
»uspravljanja starih bogova iz njihovih grobova«. Medutim, za razume-
vanje celokupnog fenomena vitalnosti religije ¢ini se u ovom kontekstu
najrelevantnijom Fojerbahova misao o grobu kao kolevci religije. Ukoli-
ko je oznagena smrt boga bitna za uspostavljanje razlike izmedu dota-
dagnje i nove kulture, onda se kolevka novih religijskih predstava i ve-
rovanja moze potraZiti, prema Fojerbahovom putokazu, na grobu pre-
thodnih boZanstava. Pitanja o religiji bez boga, ili ateistickih religija ak-
tualizuju moguénost nekih elementarnih oblika religijskog Zivota upra-
vo u vremenu nakon verovanja u najvise bozanske entitete koja iskazu-
ju i najvisi stadijum religijske svesti. Bududi da se religija prvenstveno
dovodi u vezu sa onim skupom odnosa, bitno drugacijih i razli¢itih od
uobi¢ajenog profanog Zivota, religijska praksa je u stroZzem smislu ne-
odvojiva od pojmova verovanja i svetog.

Pojmovna dinstincija izmedu religije i vere &ini se u ovom kontek-
stu bithom za razumevanje upravo onih pojava koja aktualizuju znacaj
primarnijih formi religijske svesti. Budu¢i da je vera prvenstveno psi-
hicka kategorija koja implicira odredeno poverenje, uverenje i nadu u
neku racionalnu neupitnost njen sadrzaj i kulturni kontekst odreduje
karakter i oblik verovanja. Neophodna za podrzavanje onih temeljnih
pretpostavki koje se ne mogu dovesti u pitanje, predmet verovanja i ¢ini
istinski emocionalni i zivotni oslonac. U tom smislu se u ovim sadrzaji-
ma moze govoriti kao o religijskim samo ukoliko su vezani za predstave
o natprirodnom. Odnosno, religijsko verovanje je samo jedan od nacina
iskazivanja vere vezane za unutrasnji, dubinski, ontoloski smisao ljud-
skog postojanja. Sa izrazenom drudtveno-ekonomskom i politickom kri-
zom doslo je i do raspagla upravo onih predstava u koje se do tada neo-
pozivo verovalo. Kako je verovanje uvek odredeno sasvim konkretnim
sadrzajem, vra¢anje ranijim oblicima verovanja pokazalo se sasvim lo-
gickim, opravdanim i Zivotno opravdanim,

Gubeci svetost ateistickog entiteta, oslobodena duhovna sila je ak-
tuelizovala potrebu rekonstitucije njene statusne neupitnosti. Ideja neu-
pitnosti vezana za pojam svetog, kao drugog i drugacijeg iskustva real-
nosti najadekvatnije se moze razumeti iz aspekta vernika. Ona je inhe-
rentna religiji koja i nije skup iskaza, ve¢, kako smatra Lesek Kolakov-
ski, »nadin Zivota u kome se razumevanje, verovanje i obaveza pojavlju-
ju zajedno u jednom jedinom ¢&inue«. Religijsko iskustvo karakterise
vrsta posebnosti i nesvodljivosti na bilo koji drugi referentni kontekst,
&to, naravno, podrazumeva i tegkoce i (ne)moguénosti odgovarajuce dis-
kurzivno pojmovne artikulacije. Na ontolokoj utemeljenosti ovog is-
kustva zasniva se i inicijacija ¢lanova zajednice u religijsku istinu Ciji je
kontinuitet i opstevaZnost bitna komponenta tradicijskog socijalnog i
li¢nog identiteta. Specifi¢nost religijskog iskustva ocrtava realnost jed-
nog drugog sveta dijametralno razli¢itog od uobicajene profane stvar-
nosti. Uslov ovog religijskog iskustva je prethodno verovanje koje i otva-
ra moguénost njegove razlicite religijsko-ideoloske upotrebe.

Kao izraz unutraénje slobode, vera zasniva svoju realnu mo¢ u os-
tvarenje éuda. Iskazujudi se, kako veli apostol Pavle kao »Cekanje onoga
¢emu se nadamo i dokazivanje onoga Sto ne vidimos«, vera utemeljuje
religijsko iskustvo koje se samo potvrduje cudom. Medutim, manifesto-
vanje cuda u cilju zadobijanja Sirokih masa vernika ishodeci iz drugagi-
je, obrnute perspektive ukinute unutragnje slobode pojedinaca ima i
sasvim drugagdije implikacije. Covekova slabost da se podredi i oslobodi
sebe moguénosti izbora, ali i odgovornosti za izvrien ¢in, ukazuje ne sa-
mo na sklonost »primanja hleba iz tudih rukus, veé i na potrebu za za-
stitom, za sigurnoséu i po cenu ukidanja sopstvene individualnosti.
Obeéano ili manifestvovano éudo je nacin afektivnog vezivanja i prido-
bijanja vernika &ije odricanje od sopstvene individualnosti Zrtveno ispa-
rava i omoguéuje camerno-obscurni proces institucionalizacije religije.
Samoukidanie liéne slobode praceno hipnotickim zadovoljstvom pod¢i-
njavanja i sluzenja religijskoj ideji, ili zajednici ne postavlja, dakle, i pi-
tanje odgovornosti pojedinaca posvec¢enih uobitavanju vere u zivotnu
obavezu i dogmu. Osamostaljivanjem religijskih institucija, uspostavlja-
nje hijerarhije i sve ve¢e udaljavanje njihovih posrednika od vernika

slabio je integracijski aspekt religije. Njena idejna i ideolo$ka monolit-
nost, se raspartavala u posebne crkve, sekte i verske pokrete. Potreba
za, institucionalnim osamostaljivanjem, uspostavljanje neposredne kon-
trole nad svetim i pravo na svoje, drugacije videnje i tumacenje odrede-
nih religijskih predstava iskazuje ¢esto razliditost parcijalnih interesa
koji se upravo u domenu religijske prakse mogu najadekvatnije artiku-
lisati.

Religija i svakodnevlje

Ukoliko se rezultat ove parcijalizacije religijske svesti sagleda
kao neminovna posledica trosenja onog njenog aspekta saobrazenog
neposrednog funkcionisanju, onda se jasnije moZe videti i njena udalje-
nost od autenti¢ne duhovnosti svetog, odredenog dijametralnom po-
jmovnom razli¢itos¢u od uobicajenog, profanog konteksta. Odredujuci
se specifiénoséu svetog kao alternativa profanoj realnosti, religija ne
ukida, veé otvara moguénost dovodenja u vezu ove dve realnosti u rav-

.ni prakse religije svakodnevlja. Za ovu praksu je karakteristicna relati-

vizacija nekada strogo utvrdenih granica svetog i profanog koje u kon-
tekstu svakodnevlja dobijaju i nesto relativnije znacenje. Iskazujuti se
kao oblik prihvatanja, prisvajanja i razumevanja upravo one stvarnosti -
koja je postala marginalizovana, nekontrolisana i slucajna, religija se
za mnoge pojedince ne javlja kao radikalna alternativa. Drustvena
stvarnost koja pogoduje Sirenju religijskih ideja, novih verovanja i sve
obilnijoj produkciji religiozne literature, predavanja, tribina i emisija,
aktualizuje znaéaj religije i pojacava osecaj religoznosti. Poslovica da
»bez nevolje nema bogomolje« potvrduje se u ozivljenom interesovanju
za religiju. U tim okolnostima pojedinci se i opredeljuju najcesce za ono
najblize i najizraZenije u svom duhovnom i éulnom horizontu. Kusajuci
prvu religiju, prvu sektu pojedinci nastoje zadovoljiti potrebu za. jednim
novim idejnim i emocionalnim iskustvom koje moze biti presudno i za
njihovo trajno vezivanje i posvecivanje verskom nacéinu Zivota. Medu-
tim, ovo iskustvo ima najcesce prolaznog obelezja, odnosno vremenski
kratkog pripadanjd odredenoj verskoj zajednici, pokretu ili grupi nakon
koga sledi vracanje uobi¢ajenim profanim vrednostima i integracija u
dominantni sistem drustvene i kulturne realnosti u potpunosti drugaci-
je od realnosti njihovog prethodnog iskustva. Ovakav tip iskustva ima
izvesna obleZeja marginalne obradne faze prelazenja u novi status, jer
u uspostavljanju zajednistva, solidarnosti i egalitarnosti dolaze do izra-
7aja upravo oni principi communitasa suprotni oficijalnim pravilima
relanosti i drugtvene hijerarhije. U ovom kontekstu se i oZivljeno intere-
sovanje za religiju i formalno okupljanje oko crkava u vreme velikih
crkvenih i narodnih praznika moze razumeti kao povréno kusanje tog
iskustva »drugog« koje ne mora da ima i neke dublje motive i znacenje
povecéane religioznosti.

Tolerantniji ton prati i komunikacijski impuls i s druge strane.
Crkva, narodito katolika, je postala u savremenim uslovima manje do-
gmatska, spremna da oslusne i odgovori zahtevima i potrebama mladih
{ novih vernika. Ne zasnivajuci svoj koncept na radikalnoj alternativi
postojetem dru§tvenom i kulturnom modelu, ona svoj cilj okupljanja
zainteresovanih i njihovog idejnog vaspitanja nastoji da ostvari suptil-
nijim sredstvima nego §to je to €inila u proslosti. Postoje¢i model nudi
se kao mogucnost jednog drugacijeg iskustva, posvecenja i ritualne
prakse. Artikulisana kroz ideju za pripadanjem i posvecenjem viSem en-
titetu, potreba za sigurnodéu i solidarnoééu u okviru odredene verske
zajednice ima u danasnjim uslovima sasvim realnu psiholosku, drus-
tvenu i kulturnu zasnovanost. Na ovim osnovama zadovoljavanja posto-
je¢im modelom potisnutih individualnih potreba moze se sagledati i
sadrzaj stalne verske prakse u sferi privatnog zivota pojedinaca koji up-
ravo u kontekstu njihove uspsene drudtvene integrisanosti pokazuje
svoju pravu funkciju liminalnog oslobadanja. Praksa drustveno ne ma-
nifestne religioznosti omogucuje pojedincima da za kratko odloZe svoju
masku i nakon obavljene kripto komunikacije sa svetim ponovo uspse-
no zaigraju u svojoj istoj ulozi.

Vrlo kompleksan fenomen vere kao uslova religijskog iskustva
pokazuje se u verovanju kao na¢in dohovnog posredovanja sa izgublje-
nim osloncem u sebi ili van sebe. Buduéi da religijski sadrZaji ne mora-
ju da imaju i transcendentnu formu, njihovo ozivljavanje u kontekstu
savremene kulture posebno je znadajno za onaj psiholoski aspekt vere
koji se ogleda u realnosti njenih predstava poistovecenih sa dudom.
Identifikovana sa predstavom, duga nije objekat saznanja i videnja, ve¢
sam nadin poimanja i videnja sveta. Zato se i verovanje u realnost odre-
denih predstava moze sagledati iz arhetipske psihologije koja, prema
Pemsu Hilmanu, otkriva da dusa nije stvar po sebi, ve¢ prvenstveno
stanoviste prema stvarima. Projektuju¢i u svet ovo stanoviste, naknad-
nim ritualnim postupcima mi samo nastojimo da uspostavimo odrede-
nu ravnotezu sa tim otudenim delom sebe. U krajnjoj instanci svaki reli-
gijski ritual je naéin uspostavljanja komunikacije ¢oveka sa samim So-
bom. Simobliénost rituala se zato iskazuje kao visak znagenja koji se ne
moze potpuno redukovati niti do kraja racionalno protumadciti. Njegova
istinitost i pojavnost nisu medusobno suprotstavljene, ukoliko se sagle-
daju u njihovom preobrazaju. Proces koji je zapoceo neposrednom pro-
jekcijom, dobija na kraju u introjekaiji sasvim suprotan smer. I5Cezava-
juca religija ostavlja tragove svoje realnosti u ozivljenim obrascima ko-

“jima nastojimo umiriti sopstvenu nesigurnost, otvorenu upitnost i stal-

nu zagonetnost kao jedini modus ljudskog postojanja.

Negacija boga, u tom smislu, ne znadi i njegovo potpuno ospora-
vanje, jer se predstava o njemu vraca kao potisnuta duhovnost. Smrt
boga, naime, nije mogla istim proglasom pretvoriti i ¢coveka u ateistu.
Odbacivanie i negiranje religije nije uvek znacilo, niti je moglo da znaci
i njeno potpuno osporavanje. Odredeni religijski sadrzaji manifestnom
partijskom, drzavnom i drustvenom negacijom samo su promenili for-
mu u ravni nove sekularizovane religioznosti. U novim socijalistickim
zemljama koje su se obracunavale sa religijom, ateizam je postao nova
religija, zvani¢na ideologija je samo zamenila dotadasnju veronauku, a
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Jeult lidnosti voda revolucije ili novih drzavnika je doSao umesto dota-
‘dasnjeg kultnog odnosa prema Bogu. Vera u Boga je supstituisana je
verom u harizmatskog vodu prema ¢ijim se posmrtnim ostacima za-
drzava kultni odnos kao prema svetim mostima. Novi rituali i mitovi za-
menili su nekadasnje obrede i tradicionalne price. Navedeni supstituti
samo su jos jednom pokazali mo¢ religijskog jezika kao dominantnog
ideolodkog idioma. u kontekstu drustveno, kulturno i individualno ne-
prevazidenih potreba za ovom vrstom komunikacije i licne sigurnosti.
Proklamovani ateizam se ovim dokazuje kao vrsta jednog novog, seku-
larizovanog verovanja ¢iji oblici imaju utoliko izraZeniji religijski ka-
rakter, ukoliko dolaze kao njen drustveno i ideolodki primereniji supsti-
tut. Tako se umesto normalnog, prirodne evolucije i uspostavljanja naj-
adekvatnijeg odnosa pijateta i distance prema tradicionalnim sadrZafi-
ma religijske svesti kao jednog od bitnih ¢inioca u procesu konstituisa-
nja etniékog i kulturnog identiteta, religija nasilno odbacivala i potpu-
no uklanjala iz dotadasnjeg zivota kao navodno prevaziden i ideoloski
nepozeljan oblik svesti. Ovakav ¢in znacio je samo nagin promovisanja
novih ideologkih supstituta u ravni religijski realno neprevazidene rela-
nosti i njene neukinute neupitnosti.

Realna drustvena, istorijska i kulturna osnova svih religijskih sad-
rzaja upuéuje i na njihovu dublju povezanost sa svakodnevnim, uobica-
jenim, i profanim, Svakodnevni Zivot je, prema Anriju Lefevru, nagin
covekovog posredovanja izmedu prirode i drustva. Smatrajuéi da se
ovaj zivot ne iscrpljuje ovakvim posredovanjem, Agne$ Heler ga.odre-
duje celokupno&éu »aktivnosti koje karakterisu reprodukcije pojedina-
ca i svaki put stvaraju moguénost za drustvenu reprodukcijue, naglasa-
vajuéi i to da sadrzaja i struktura svakodnevnog Zzivota nisu istovetni u
svakom drustvu i za svakog pojedinca. Razli¢itost svakodnevice zavisi
od drustva koje se reprodukuje kroz samoreprodukciju pojedinaca, pri
&emu je, prema ovoj autorki, bitna odlika kompleksa ovih delatnosti u
odredenoj fazi zivota dimenzija kontinuiteta »iz dana u dan«<. Repro-
dukcija pojedinca je uvek reprodukcija konkretnog istorijskog pojedin-
ca odredenog institucijama drustva ¢iji je on ¢lan. Buduéi da ovaj skup
usvojenih i praktiénih aktivnosti podrazumeva i ponaSanja koja tran-
scendiraju sredinu i omoguéuju vezu sa celinom sveta svakodnevica,
prema Helerovoj,« posreduje da se dode do nesvakidasnjeg i istovreme-
no je njegova pripremna skola«, odnosno »dozivljaj svakodnevno stvara
u Goveku spremnost da dozivljuje slicno »abreagiranje« nesvakodnej-
vnih poslova — sve do katarze«. Uslovljenost nesvakidasnjeg svakidas-
njim, svetog profanim ukazuje na oblik njihove meduzavisnosti koja,
prema navedenim miljenjima, realnost uobi¢ajenog sagledava prven-
stveno kao determinantu svih drugih i drugadijih oblika Zivota. Medu-
tim, iz nesto drugacije perspektive sagledana ova meduzavisnost se ne
ukazuje tako jednosmerno odredujuca, jer kao to smo videli, prolazno
religijsko iskustvo i perioditna religijska praksa predstavljaju vrlo zna-
¢ajne ¢inioce uspeéne integracije pojedinaca i njihovog drustvenog fun-
kcionisanja upravo u egistencijalnoj ravni njihovog u obi¢ajenog, sva-
kodnevnog zivota. U tom smislu se i iskustvo nesvakidasnjeg i svetog
moze razumeti ne isklju¢ivo u dimenziji svoje uslovljenost svakidas-
njim, ve¢ i kao faktor koji uslovljava i omogucuje Zivotnu svakidasnjicu.

IVERJE PRAZNOVERJA

Razlika izmedu profanog i svetog nije, dakle, tako stroga i jednos-
merno determinisuc¢a. Ovaj aspekt njihovih relativiziraju¢ih odnosa po-
tvrduju i odredeni ritualni postupci cije izvodenje ne pretpostavlja i od-
redenu svetu prostorno-vremensku realnost. Naime, njihovo inkorpori-
ranje u svakodnevlje znaci, u izvesnom smislu, i njihovo obredno hlade-
nje u kontekstu danasnje recepcije sadrzaja nekada znatno izrazenijeg
ritualnog ¢ina. Ovaj blag oblik religije sretemo danas kod najveéeg bro-
ja pojedinaca savremenog (ateistiCkog) drustva u vidu konstantne prak-
se praznoverja. Ova praksa delom pripada pojavi kripto-religioznosti
savremenog coveka jer se odvija izvan postojece zZive religijske prakse
institucionalizovanih verskih zajednica. Realni psihicki i drustveni ko-
reni praznoverja mogu se dovesti u vezu sa smanjenom delotvorno§éu
velikih religijskih sistema kao jednoj od posledica procesa ateizacije.
Buduéi da je verovanje u novom drustvenom i kulturnom kontekstu po-
stalo prvenstveno privatna stvar pojedinca, praznoverje se i javlja kao
vid izneverenog verovanja. Upu¢en konac¢no na verovanje bez posredni-
ka, odnosno religioznost bez crkve, pojedinac preuzima stvar vere u
svoje ruke posezuti uglavnom onim sto mu je na dohvat, bez dubljeg
poimanija njegovog znagenja i smisla. Vracanjem starim, paganskim ob-
licima magijsko-relijske prakse, u praznoverju se istovremeno negira i
potvrduje vera. Praznoverje je vera koja to jeste i nije, jer se formalno
upraznjavanje vezuje samo tankom niti za veliki galakticki sistem tradi-
cionalnih magijsko-religijskih predstava i shvatanja. Shvaceni kao ot-
paci, iverje tih jedinstvenih sistema, praznoverice kao primer jedne ne-
czalovite misli sadrze, zapravo, iste karakteristike i osobenosti pagan-
stva.

Praznoverje i sujeverje se smatraju sinonimima, pa ih zato i moze-
mo naéi kao zajednicki naziv i blize odredenje pojma supersticioznosti
koji upuéuje na odgovarajudéi latinski koren. Medutim, nesto supstilnija
dinstinkcija ukazuje i na izvesne razlike. Dok se praznoverje dovodi u
vezu sa sporadi¢nim dogadajima, sujeverje ima obelezje tipi¢nih uni-
verzalnih situacija éesto vezanih i za odredena religijska verovanja. Ko-
egzistirajuéi uporedo sa razvijenim oblicima religije, praznoverice nisu
indikator njihovog kvarenja, ve¢ nacin reaktualizacije neposrednih i
primarnih oblika magijsko-religijske svesti. Poireba za neposrednom
komunikacijom sa natprirodnim dobija ¢esto oblik mistickog iskustva
sa poznatim entitetima religijskih sistema. Postojece crkvene institucije
odluéno odbijaju moguénost ovakve komunikacije proglasavajuéi ih ne-
pozelinim, bezboznim i jeretickim. Nije, medutim, nepoznato da se to-
kom vremena ovakvi stavovi ublazavaju i da nekad sujeverna mesta po-
staju zvani¢na crkvena svetilista.

Praznoverni oblik privatne religioznosti poc¢iva na verovanju u ma-
gijski princip uzro¢no poslediéne veze izmedu dva i vise dogadaja. Pre-
ma logici repetitivne magije simultano ili odredenim redosledom odig-
rani dogadaji ponovi¢e se po istom ovom obrascu. Pojedinacni dokazi
potkrepljuju uverenost u postojanje ne samo odredenih pravila, ve¢ i iz-
vesnih simbola kao uzro¢nika i nagovestaja zle sreée ili povoljnog isho-
da. Praksi novog paganskog nasleda pripadaju kako »znanja« o prirodi
tih znakova, tako i na¢ini njihovog izbegavanja ili proizvodenja, radi os-
tvarenja nekog konkretnog cilja. Posebno znacenje ovim postupcima
daju situacije neizvesnosti u kojima se posebna paznja obraca na usag-
lasavanje svih bitnih éinilaca i njihovom podredivanju odredenom zna-
ku i njegovom magijskom naboju. U okolnostima Zivotne i egzistencijal-
ne upitnosti, upravo takva simboli¢ka realizacija je psiholoski efikasni-
ja od bilo koje racionalne interpretacije. U njoj dolazi do izrazaja strate-
gija paganskog diskursa koja sumnja u institucionalizovanu veru iska-
zuje ozivliavanjem vrednosti arhajskog i tradicijskog nasleda. U ovoj re-
aktualizaciji dolazi do nesvesnog povezivanja sa velikom tradicijom i
aktiviranja magijskog modela misljenja zasnovanog na osnovnim prin-
cipima homeopatije i kontegioznosti. Medutim, sagledane u komunika-
cijskoj ravni praznoverice predstavljaju i vid svedenog, automatizova-
nog odnosa prema zaboravljenom osnovnom znacenju tih religijskih
sadrzaja i nekada3njoj duhovnosti magijsko-animizovane realnosti. Pri-
mer ovakvog odnosa su uobicajene izreke i poslovice koje cuvaju izves-
ne arhajske predstave jezikom prenoSene ¢esto i po inerciji, pa zato i
koriséene bez pune svesti i znanja o njihovom nekadasnjem pravom
znadenju. Njihov nekada$nji magijsko-religijski kontekst je vremenom
zaboravljen, tako da njihova danasnja upotreba predstavlja samo ref-
leks jednog davnog arhajskog nasleda. Oslobadajuéi se svog nekadas-
njeg sadrzaja, ove reci su postale slobodnije za jednu drugu i drugaciju
upotrebu u kontekstu stvaranja i preno$enja novih poetskih, umetnic-
kih i estetskih znacenja.
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Kao u mnogim ispitivanjima porekla tako se i u studijama govora
poslo kao da je dat coveku a ne kao da se razvijao specifi¢no a ne samo
tehnicki. Poslo se od razvijenog govora i fonetskog pisma kao 5to je na-
stalo na zapadu, nezavisno od razvoja kulture. Tek kad su se poceli de-
gifrovati zaboravljeni jezici postalo je jasno da je u njima pre fonetskog
postojalo i piktografsko pismo. Pismo koje je oznacavalo niz pojmova
vezanih za tu sliku. Ono je nastalo od svetih redi u kojima se krije ma-
gitna moé¢, psiholoski fiksirana jos iz vremena animizma. Takve simbo-
le pismena nalazimo ve¢ u paleolitu i sre¢emo slicne u doba pojave
prvih pismenosti. To je slika reéi kao ona za koju biblija kaZe »ne uzimaj
ime Gospodnje uzalud« kao i ona putem koje je Bog stvorio svet, cemu
se kasnije daje filozofski smisao.

Kao sto se verovalo da su prvi krici koje su Zreci uzvikivali u obred-
nim igrama nosioci magi¢ne moéi tako se i prvi pismeni znaci smatrali
njenim nosiocima. Ti usmeni i pismeni magicki znaci ostali su fiksirani
u okviru kulture pa su ljudi naucili da u govoru i pisanju stvaraju emo-
cionalne gradacije teksta da bi postigli ubedenost i estetski efekt kod
sagovornika ili ¢itaoca.

Takve su redi, verovalo se, bile moéni pokretaci koji su delovali kao
pomoé ili zastita zbog ega su im upuéivane molbe. Jos i danas kada su
ljudi u velikoj nevolji i bolu uzvikuju ime svoga boga ili majke, pokazuju
krst ili neki drugi znak, rogove, ili proklinju i psuju kao da ¢e im to olak-
Sati polozaj.

Takve su reéi i one koje se upotrebljavaju u bajalicama ili tantrama.
Ako su se te re¢i neutralisale u sopstvenoj kulturi pojedinci ih traze u
nekoj drugoj u kojoj se smatra da jos, nisu izgubile svoju moc.

Kada su se ti inicijalni krici grupnom identifikacijom poceli jedno-
obrazno artikulisati u nekoj kulturnoj zajednici, oni su se standardizo-
vali i postali sredstva govornog sporazumevanja. To isto biva i sa poCet-
nim slikama koje postaju grafeme. One ne znaée kao i prve reci odre-
den: objekt ljubavi njegovoj projekeiji ili substitutu, sliéno kao Sto je u
dedjoj psihologiji prva reé¢ situacione prirode. Pred kraj prve godine ona.
je upucena najcesce majci ali moze da znagi: »ne napustaj mes, »nahra-
ni me« i jo mnoge druge stvari. To su reci koje ¢ovek i u najranijim ob-
redima upuéuje boZanstvima, projekcijama svoga objekta, prvo regju a
posle i pismenim znakom. I one su prvobitno situacioni znaci da bi se
tokom razvoja obreda razvili u magitnu formulu pa i molitvu.

Govorom se ¢ovek oslobada napetosti koja nastaje pojavom govor-
ne potrebe. Ona moze da izrazi Zelju za necim da se nesto ucini, ili ne-
slaganje sa nekim stanjem ili tvrdnjom. Misljenjem ili govorom covek
reaguje na dejstvo objekta dok su reci samo argumentacije koje teze ci-
lju, zadovoljenje te potrebe. U slu¢aju smetnje u postizanju cilja pojaca-
va se napetost, ¢ovek pada u vatru, menja ton i vréi izbor pejorativnih
redi sa ciljem da uéutka suparnika koji mu ne dozvoljava da u svojoj ar-
gumentaciji postigne utisak koji bi ga zadovoljio. Slika cilja moze da je i
nesvesna iako je moguce kratko je formulisati, argumentacija tece iz
svesnog rezervoara znanja natalozenog u Ja.

Radi se o otklanjanju smetnji da se dode do cilja pri cemu se smatra
da agrumentima treba ucutkati sagovornika. To se postiZe izazivanjem
anksioznosti kod njega koju dozivljava kao neku vrstu ugrozavanja lic-
nosti. Ono se postize postidujuci sagovornika nedostatkom ili nemoguc-
noscu nalaZenja argumenata ali i egzistencijalnim ugrozavanjem. Izme-
du jedne i druge reakcije prelaz je fluidan. Sposobnost pronalazenja ar-
gumenata koji ¢e uéutkati drugog u stvari je psiholoski mehanizam koji
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