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OSOBITOSTI ZAJEDNICARSKE DIMENZIJE KONTEMPLATIVNOGA
ZIVOTA PREMA DJELU OBLAK NEZNANJA

Sazetak

Anonimni spis Oblak neznanja nastao je u drugoj polovici Cetrnaestoga stoljeca u
sjeveroistocnoj Engleskoj. Rije¢ je o svojevrsnom priru¢niku u epistolarnoj formi za
uvodenje u kontemplativnu molitvu, ¢iji je formalni okvir kontemplativni zivot. Ovaj rad
u Cetiri poglavlja analizira zajedni¢arsku dimenziju kontemplativnoga zivota i istrazuje
njezine osobitosti.

Prvo poglavlje donosi pregled dosada$njih istrazivanja. Ona su malobrojna i
sadrzajno oskudna, a zajedniCarska dimenzija kontemplativnoga zivota posve je
neobradena tema.

Drugim se poglavljem, nakon odbacivanja "misti¢noga problema" (kojim je izri¢ito
ili implicitno kontaminirana literatura o Oblaku neznanja) kao relevantnoga pristupa temi
ovoga rada, definiraju terminologija i metodologija govora o zajedniCarskoj dimenziji
kontemplativnoga zivota. Kontemplativni se zivot takoder razgranicuje od puno uzega i
ogranicujuc¢ega samotnickoga zZivota. Potom se razmatra mjesto kontemplativnoga zivota
unutar krS¢anskoga poziva, njegovo oblikovanje te dvije metode zahvaljujuéi kojima mu
nas spis daje razlikovno 1 specifi¢no obiljeZje, a to su oblak zaborava 1 oblak neznanja.

U tre¢em se poglavlju komunitarnost kontemplativnoga Zivota promatra u odnosu
prema Bogu, koji je njegovo pocelo, a takoder i zajedniStvo sam u sebi. Dionistvo
kontemplativca u bozanskom zajedniStvu tumaci se pomocu teologalnih kreposti, te se
tvrdi da je ¢ak i tama neznanja oblik zajednistva kontemplativca s Bogom.

Cetvrto poglavlje analizira zajedni¢arsku dimenziju kontemplativnoga Zivota u
meduljudskim odnosima. Pritom se izdvajaju tri oblika njezina ostvarenja. Prvi je oblik
eklezijalna komunitarnost, po kojoj je kontemplativac neodvojiv od Crkve: ispovijeda
njezinu vjeru, sudjeluje u njezinoj liturgiji, olakSava patnju trpece Crkve 1 umnaza radost
proslavljenoj Crkvi. Drugi je oblik institucija duhovnoga vodstva, ocCitovanje istodobno
eklezijalne i pojedinacne, osobne komunitarnosti. Tre¢i je oblik najzad socijalna
komunitarnost. Djelatna je ljubav plod kontemplativne ljubavi: kontemplativac je upuéen
na Siru zajednicu kojoj pripada. Ona provida njegove egzistencijalne potrebe, a on svojim
duhovnim iskustvom, te po potrebi i konkretnim iskazivanjem milosrda, svjedoci
uzvisenost kontemplacije, ¢eznje za Bogom poradi njega sdmoga, ogoljene od svakoga
stvorenja. Po njoj se sjedinjuje s Bogom u duhu, ljubavi 1 volji, te sve ljude ljubi onako
kako ih Iljubi Bog, S$to kontemplativni zivot ¢ini vrhunskim sebedarnim, to jest
komunitarnim zivotom.

Kljucne rijeci: kontemplativni zZivot, komunitarnost, kontemplativna molitva, teologalne
kreposti, eklezijalnost, sjedinjenje s Bogom, prijateljstvo



PARTICULARITIES OF THE COMMUNITARIAN DIMENSION OF
CONTEMPLATIVE LIFE ACCORDING TO THE WORK THE CLOUD OF
UNKNOWING

Abstract

The Cloud of Unknowing is an anonymous work written in the second half of the
fourteenth century in north-east England. It is an epistolary-form guide to contemplative
prayer, which is deeply connected to contemplative life as its formal framework. Through
its four chapters, this paper analyses the communitarian dimension of contemplative life
and examines its particularities.

The first chapter provides an overview of previous research. Not only is there a
lack of previous research on this topic, but the scope of issues covered by the studies that
do exist is very limited. In addition, the issue of communitarian dimension of
contemplative life has been completely bypassed.

In the second chapter, after discarding the concept of “mystical problem” as a
relevant approach to the issue dealt with in this paper (which either directly or indirectly
represents the focus of scientific literature on the work The Cloud of Unknowing), we
define the terminology and methodology used to address the issue of the communitarian
dimension of contemplative life. Contemplative life is also differentiated from solitary
life, a form of life that is narrower and more limited. Furthermore, we then consider the
place that contemplative life occupies within the context of the Christian call, its
formation as well as two methods — the cloud of forgetting and the cloud of unknowing —
which, according to the anonymous author, endow the contemplative life with its distinct
and specific features.

In the third chapter, we analyse the communitarian dimension of contemplative life
with respect to God, who represents the very source of contemplative life and who is also
a communion within Himself. Participation of a person practicing contemplative prayer in
the divine union is interpreted through theological virtues; in addition, it is argued that
even the divine darkness of unknowing represents a form of union between that person
and God.

The fourth chapter analyses the communitarian dimension of contemplative life
with respect to interpersonal relationships. These relationships can take three forms. The
first form is ecclesiastical communitarianism, which implies that the person living a
contemplative life is inseparably connected to the Church: professes its faith, participates
in the liturgy, eases the hardships of the Church Suffering and multiplies the joy of the
Church Triumphant. The second form is the institution of spiritual direction, which is a
simultaneous expression of ecclesiastical and individual, i.e. personal communitarianism.
The third form is social communitarianism. Charity is the fruit of contemplative love: a
person practicing contemplative prayer is focused on the wider community to which he or
she belongs. The community satisfies his or her existential needs, whereas the person
practicing contemplative prayer through their spiritual experience and, if necessary,
through concrete expressions of divine mercy, demonstrates the sublime nature of
contemplation — naked desire for God Himself, detached from all things created. It is
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thorough this kind of prayer that he or she unites with God in spirit, love and will, loving
all people with the same love that God has for everyone, which in turn makes
contemplative life a supreme form of self-giving communitarian form of life.

Key words: Contemplative life, communitarianism, contemplative prayer, theological
virtues, ecclesiastical dimension, union with God, friendship
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UvOoD

Dozivaju¢ u pamet Casnu starinu i prokusanu izvrsnost ustanova kontemplativnoga zivota,
¢iji se Clanovi "u samoc¢i 1 Sutnji, u neprestanoj molitvi 1 revnoj pokori bave samo
Bogom", Drugi je vatikanski koncil ispovijedio njihov "istaknut polozaj u otajstvenome
Tijelu Kristovu": polozaj, naime, prinoSenja izvrsne zrtve hvale i obasjavanja naroda
Bozjega izobilnim plodovima svetosti. Put kojim one kroce uzorodaran je te svekoliko

Tijelo Kristovo skrovitom plodnos¢u (arcana fecunditate) natapa 1 usavrsava (PC 7,1).

No te se pohvalne rije¢i kontemplativnomu obliku Zivota doimaju — barem naprvu — tek
kao eulogij. Sveti je koncil, naime, svojom izrazito pastoralnom usmjerenoséu Crkvu, vise
no ijedan drugi koncil tijekom povijesti, pozvao da svijet, tu "pozornicu povijesti
ljudskoga roda, obiljezen njegovom radinoS¢u, porazima i pobjedama"”, u vjeri da je
"sazdan i uzdrzavan Stvoriteljevom ljubavlju", preobrazi i dovrsi (GS 2,2), 1 to tako da
ljudskomu rodu ponudi svoju iskrenu suradnju "kako bi se uspostavilo ono bratstvo sviju
koje odgovara tom pozivu" (GS 3,2). U takvu bi se kontekstu kontemplativni Zivot mogao

shvatiti jo$ samo kao nesklapni i1 defetisticki anakronizam.

Ne nijecu¢i neodgodivu potrebu da se sebedarna ljubav (&yamy) milosrdno iskaze
najpotrebnijima, kojih je iz dana u dan sve viSe, a ¢ime se ostvaruje Zeljkovana preobrazba
svijeta, koncilski oci ipak nisu podlegli napasti da mogucnosti ocCitovanja te ljubavi
poistovjete iskljucivo s aktivnim oblikom Zivota u Crkvi. Nego, ispravno su uocili da je
sebedarje moguce, pa 1 prijeko potrebno, 1 u ustanovama koje njeguju drugaciji tip
posvecenoga Zivota. Razlikovanje sebedarja, koje je vazda socijalno obiljezeno 1 u ¢ijem
kontekstu jasno odjekuje svijest o povezanosti ljudskoga roda te upucenosti jednih na
druge — dakle svijeta u kojem krSc¢ani jesu, i svijeta kojemu se ne valja suobliavati (Iv
8,23 1 dr.; Rim 12,2), upravo je bio temelj obnove i tih kontemplativnih ustanova, pri ¢em
se nastojalo i¢1 za tim da se, ¢uvajuci bit kontemplativnoga Zivota, njihov nacin zivota
preispita, a zastarjeli obic¢aji, koji ne odgovaraju duhu vremena, dokinu (PC 7,1). Plod su

toga preispitivanja obnovljene generalne konstitucije kontemplativnih ustanova, u kojima
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je osnazen duh bratstva 1 povezanosti ¢lanova medusobno, s Crkvom 1 sa svijetom, ¢ak 1i

kada je rije¢ o onim redovnicima 1 redovnicama koji Zive posve eremitski.

Takvo postavljanje stvari, isticanje zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga Zivota, nije
iznaSas¢e Drugoga vatikanskoga koncila; ono je u Crkvi oduvijek postojalo, iako — s
mnogih i razli¢itih razloga — nije uvijek jednako jasno naglasavano. Zbog toga je naivno i
jalovo prizivati doba u kojem je svrha kontemplativnoga zivota bila autarki¢nost, to jest
posvemasnja rekluzivnost. Ako niSta drugo, kontemplativni je oblik Zivota zajednicarski
ve¢ utoliko ukoliko pustinjak ljubi Boga 1 tezi sjedinjenju s njim, te ukoliko svoj poziv
zivi u Crkvi, koja je komunitarna zbilja. U tom kontekstu treba gledati 1 pustinjacki Zivot
koji je, povrh ustanova posvecenoga Zivota, Zakonikom kanonskoga prava Crkva priznala

i blagoslovila (kan. 603 §§ 1-2).

Unato¢ tomu i dalje smo skloni pojedina povijesna razdoblja te dogadaje i ustanove u
njima promatrati izolirano od spomenutoga konteksta. Pogotovu se to moze tvrditi za
srednjovjekovlje. Misticki pokret, koji se upravo tada razmahao Europom, jos$ uvijek se ne
vrednuje dovoljno pod tim zajedniarskim aspektom, iako su u tom smjeru, napose
marnim radom medijevista te povjesniCara srednjovjekovne teologije i monastva,

napravljeni bitni koraci.

Oblak neznanja, anonimno djelo iz druge polovice Cetrnaestoga stolje¢a nastalo u
sjeveroistocnoj Engleskoj jedan je od omiljenih duhovnih tekstova ne samo za katolike, pa
ni iskljucivo za krs¢ane ili uopcée kofesionalno pripadne vjernike. Njime su se nadahnjivali
—1jo§ se uvijek nadahnjuju — mnogi koji u njem vide uzor za ostvarivanje vlastita zivota,
pokatkada — i tu smo na tragu duhovne patologije — u svijetu u kojem se, Cini se, ne

snalaze niti osjecaju posve dobro.

Ovim se doktorskim radom Oblaku neznanja pristupa pod aspektom zajednicarske
dimenzije kontemplativnoga zivljenja, koja do sada ne samo da nije sustavno obradena
nego je jedva igdje 1 dotaknuta. JoS uvijek prevladava misljenje da je rije¢ o mistickom
spisu koji sjedinjenju s Bogom, kao kona¢nomu kr$¢aninovu cilju, pristupa dvostruko
rekluzivno: iznutra, negativnom (apofatickom) metodom koja bi se najopcenitije mogla

svesti na nadilazenje znanja u korist ljubavi; izvana, odabirom korjenito samotnickoga
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zivota. Kada se tomu doda odredena doza tajnovitosti i neodredenosti koja nase djelo
obavija, mnoStvo povijesnokritickih, a i drugih pitanja na koja do danas nije dokraja
odgovoreno, ne lako odbaciva hipoteza o kartuzijanskom autorstvu, te Cinjenica da je
Oblak neznanja prezivio 1 do nas doSao upravo zahvaljuju¢ engleskim kartuzijama, u
kojima je ono nedvoumno bilo omiljeno, biva jasnim zaSto je oduvijek privlacio
specificnu Citateljsku publiku, ali 1 ostavljao prostor specificnim tumacenjima takvih

specifi¢nih pojedinaca.

Receno ne treba dovesti u pitanje, ali je daleko od toga da bude sva istina. Naravno, valja
odmabh kazati: Oblak neznanja nije djelo zamisljeno kao poticaj na aktivni apostolat ni kao
vodi¢ u njem; zato takvo Citanje ne treba traziti ni ohrabrivati, a tako ni forsirati neodrzive
nazoviznanstvne hipoteze. Ono nadalje nije nalik na ve¢inu popularnih klasi¢nih duhovnih
tekstova, te ga se ne smije poistovjecivati ni s djelom Nasljeduj Krista, ni s Filoteom, ni —
Sto bi se u naSe vrijeme moglo Ciniti prikladnim 1 potrebitim — s djelima, primjerice,
Renea Voilleuma. Cinjenica da se ovdje kani progovoriti o osobitostima zajedni¢arske
dimenzije kontemplativnoga Zivota znaci samo sustavno izloziti ideje koje su u djelu
prisutne, ali su dosad bivale previdane. Sve povrh toga znacilo bi i promaSiti smisao

Oblaka neznanja, i nazvati znanstvenim ono $to znanstveno nije niti moze biti.

Drzimo da je ova tema za teologiju — kako pod povijesnim, tako i pod suvremenim

aspektom — viSestruko relevantna:

1) njome je moguée nadi¢i gdjegdje povrSan, kadSto pogreSan, a pocesto
nedostatan pristup cjelovitu tumacenju i kontekstualizirnju toga duhovnoga djela koje nije
samo bastinikom 1 osebujnim ocitovanjem tradicije krS¢anske mistike nego predasve

duboko ukorijenjeno u zivot Crkve i njezinu teologiju;

2) njezina obrada prinos je jasnijemu i cjelovitijemu sudu o onom §to se obi¢ava

nazivati "engleskom mistikom (Cetrnaestoga stoljeca)";

3) isticanjem crkvenosti Oblaka neznanja ide se za obeskrepljivanjem svih onih
tumacenja koja ga, pridijevaju¢i mu misti¢no obiljezje (i to ne u kontekstu "misti¢noga
problema", odnosno manualisti¢ke theologiae spiritualis, ve¢ u kontekstu ozivljavanja

fenomenoloskoga zanimanja za misticizam, koje je uzelo maha pocetkom dvadesetoga
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stolje¢a), odreduju nadkonfesionalno, pa i nadreligijski, kao da je rije¢ o ovladavanju

odredenom tehnikom i o postizanju odredenih izvanrednih pojava u ¢ovjekovoj svijesti;

4) rije¢ je o osobitu modelu Zivljenja napetosti kontemplacije i akcije, koje se u
novije vrijeme, pod pritiskom zahtjevd suvremenoga svijeta i pozivd na krS¢ansko
djelovanje u njem, te ponovno probudenih teznji za autenticnim duhovnim iskustvom, u

Crkvi opet apostrofira, gdjekad u dosta polariziranu obliku;

5) ona uvjerljivo argumentira da krS¢anska ljubav koja se zivi u intenzivnijoj
povucenosti od svijeta, nije samodostatna, u sebe zatvorena i neosjetljiva za potrebe

vremena, nego i tada u odredenoj mjeri pozvana na usmjerenost prema bliznjemu;

6) imaju¢ u vidu smjernice koje je Drugi vatikanski koncil dao za obnovu ustanova
kontemplativnoga Zivota, a i duhovnosti opéenito, njome biva omoguceno odrediti mjesto
Oblaka neznanja kao modela krS¢anske (kontemplativne) duhovnosti u pokoncilskom

vremenu 1 uopée njegovo mjesto u suvremenim duhovnim strujanjima i tendencijama;

7) u vremenu u kojem je socijalni nauk Crkve jedno od klju¢nih ¢voriSta Radosne
vijesti 1 svijeta kao implementacijskoga mjesta te vijesti, moguce je ponuditi naputke — ma
kako ograniCeni oni bili — za obogacivanje socijalne dimenzije krS¢anskoga zZivota ovim
jedinstvenim spisom i njegovom teologijom, odnosno pokazati kontinuitet predaje i

relevantnost starijih izvora za nova pitanja.

Hipoteze i cilj istraZivanja

U skladu s recenim motivima potrebno je uoblic¢iti osnovne hipoteze ovoga rada.

1) Temeljna je istrazivacka hipoteza, ujedno i preduvjet disertacije uopce, da je
zajednicarska dimenzija kontemplativnoga zivota prema djelu Oblak neznanja nova i
neobradena tema. Pritom se, 1 to je specifi¢ni kut gledanja (punto di riferimento), polazi iz
perspektive poziva Drugoga vatikanskoga koncila na preispitivanje kontemplativnoga
oblika zivota. Time se, daSto, ne namjerava nauk Oblaka neznanja neutemeljeno

usporedivati s koncilskim idejama ili njihovim izvorima, $to bi nuzno predmnijevalo
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aposteriornu anakronost. Da je pak u dosadas$njim studijama i radovima preladavao
drugaciji pristup, valja zahvaliti kako naglasenu samotnicko-kontemplativnomu
usmjerenju djela, tako i1 promatranju Oblaka u okvirima takozvanoga "misti¢noga
problema". Opredjeljenje za koncilsku perspektivu u isti je mah 1 legitimiranje Citanja
Oblaka neznanja u odnosu prema onodobnim, normativnim i utjecajnim, monasko-

teoloskim' tekstovima.

2) Ta prva hipoteza neizostavno sklanja drugoj hipotezi — naime, da je u djelu
Oblak neznanja prisutno dostatno elemenata koji ovjerovljuju zajednicarsku dimenziju
kontemplativnoga Zivota te omogucuju njezinu rekonstrukciju i1 uocavanje njezinih

osobitosti.

3) Iz prve hipoteze takoder slijedi da je Oblaku neznanja potrebno pristupiti
kontekstualno, a to znaci neovisno o "misticnom problemu" i raspravi koja je s njim u vezi
uslijedila. Nasuprot tomu zagovara se da je cjelokupnu analizu potrebno postaviti tako da
u njoj bude upotrijebljeno samo ono nazivlje koje se u djelu javlja te omogucuje da se

pojmovni sadrzaj, njim izraziv, primjereno izloZzi.

4) Nadalje, zagovara se hipoteza da je analizi kontemplativnoga Zivota, onako kako
ga odabrano djelo opisuje, moguce pri¢i jedino tako da se prethodno izrazi njegova
teologija, ¢iji je on konkretni posljedak. Stoga je i to put koji omogucuje odvajanje teme
od "misti¢noga problema", kao 1 od fenomenoloSkoga iS¢itavanja misticizma, zapocetoga

dvadesetim stoljecem.

5) Iz toga slijedi da je najprije prijeko potrebno zacrtati metodu,” s njoj
svojstvenima apofatickoteoloskim koracima koje autor naziva oblak zaborava i oblak
neznanja. U njima se odvija dinamicki odnos povlacenja od svijeta i krS¢anske ljubavi

koja uvijek, makar u kakvu obliku, ukljucuje socijalno djelovanje.

! Bez granskoga specificiranja, u najsirem smislu rijeci.

2 Ovo, naravno, treba uzeti sa zadrikom i upotrebljavati kao &isto operativni pojam, jer se autor Oblaka
neznanja izricito protivi svakoj metodi koja bi se mogla shvatiti kao "tehnika" ovladavanja boZanskim.
Naprotiv, temeljna je autorova postavka primat milosti koja se daje kao dar, dofim se kontemplacija
ostvaruje kao ¢ovjekova suradnja s milosnim darom.
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6) Kao 1 svaki drugi oblik kontemplativnoga zivota i ovaj, izlozen u Oblaku
neznanja, ne vodi u posvemasnju rekluziju ve¢ samim tim $to se odvija u dijalogu’
covjeka s Bogom, te Sto je rije¢ o obliku Zivota u Crkvi. To znaci da su dva temeljna

obiljezja kontemplativnoga Zivota — dijalogi¢nost 1 eklezijalnost — relacijalne naravi.

7) Najposlije, ne smije se smetnuti s uma autorovo odredeno relativiziranje
izvanjskih sredstava koja su posve podlozna hodu ljubavi. Zbog toga je u Oblaku

neznanja relativno malo prakti¢nih uputa za svakodnevni zZivot.

U sazetu je obliku polazna hipoteza izrazena, dakle, ovako: kontemplativni Zivot
Oblaka neznanja ima svoje duboko uporiste u onodobnoj monaskoj teologiji. Ona istina
prvotno i najve¢ma naglaSava samotnicki moment, ali istodobno nipoSto ne zanemaruje
zajedniCarsku dimenziju. Da bi se njoj medutim prislo, valja ocistiti tekst i kontekst od
interpretacija koje su postavili "misticni problem" 1 dvadesetostoljetno ozivljavanje
zanimanja za misticizam, iz kojih bi, uopéeno govoreci, proizlazilo da Oblak neznanja
nudi tek puki vanjski okvir za pristup ekstaticnim misti¢nim dozivljajima. Zajednicarska
dimenzija kontemplativnoga Zivota postoji, 1 njezine je elemente moguce i8¢itati kako iz
same naravi kontemplativnoga zivota (odnos kontemplativca s Bogom) tako i iz ¢injenice
da je kontemplativni zivot bitno crkveni zivot. Takvo je iSCitavanje omogucio Drugi
vatikanski koncil, ali samo utoliko ukoliko je naglasio potrebu prevrednovanja
kontemplativnoga zivota u svjetlu povratka izvorima, omogucenoga dohvacanjem

kritickim pristupom povjesnicara, jezikoslovaca i teologa.

Cilj je rada na temelju samoga teksta 1 neposrednoga konteksta — ne i na temelju
kategorija koje mu se ne mogu kontekstualno pridjenuti bez antedatiranja — utvrditi,
kontekstualizirati 1 wusustaviti sve osobite momente zajedniCarske dimenzije
kontemplativnoga zivota prema djelu Oblak neznanja. Radom se osim toga zeli pridonijeti
razumijevanju engleskoga misticizma cCetrnaestoga stoljea te dati poticaje njegovu

potpunijemu razumijevanju u okviru srednjovjekovne duhovnosti i teologije.

3 Rije¢ dijalog veé etimoloski ukljucuje logos, a to predmnijeva diskurzivnost, pa ovdje s njom valja biti na
oprezu. No nema sumnje da je poboZanstvenjenje kontemplativca i proces dijaloga, ali i njegov rezultat.
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Pritom ¢e se uvaziti sve one ograde koje postavlja Cinjenica da je rije¢ o
knjizevnom izvoru, koji o iskustvu progovara tek posredno. Osim toga, cilj je ove
disertacije pridonijeti raspravi o engleskom misticizmu Cetrnaestoga stoljeca 1 opcenito o

srednjovjekovnoj duhovnosti i teologiji.

Metodologija i vrela

Rad je podijeljen na cetiri poglavlja. Prvo poglavlje donosi kriticki osvrt na dosadasnja

malobrojna istraZivanja.

Drugo poglavlje klju¢no je za razumijevanje kako kontemplativnoga zivota u djelu
Oblak neznanja opcenito tako i1 njegove zajedniCarske dimenzije jer se njime daju i
obrazlazu metodoloske pretpostavke, u smislu da teologija djela omogucuje i oblikuje

njegovu duhovnost.

U trec¢em se poglavlju zajednicarska dimenzija kontemplativnoga zivota utemeljuje
u teoloskoj perspektivi — to jest u Bogu koji je Zivo zajedniStvo osoba, koji Covjeka na
kontemplativni Zivot poziva, u njem trajno prati i vodi prema sjedinjenju sa sobom, 1 to

.....

dionistvo u unutarbozanskom zajednistvu.

S Cetvrtim poglavljem u raspravu uvodimo horizontalnu perspektivu zajednicarske
dimenzije kontemplativnoga Zivota. Hod zacrtan Oblakom neznanja mogu¢ je samo u
Crkvi koja je Kristovo Tijelo. Kontemplativac ne moze Zivjeti 1 hraniti svoje zajednistvo s
Bogom ako u zivotu Crkve zivo ne sudjeluje — prima sakramente, utjece se duhovnomu
vodi 1 neprestano provjerava duhove, sto ukljucuje i trajni cofessio fidei, kako ne bi — a to
je u srednjem vijeku bivalo Cesto — zastranio u nauku vjere. Zajedni¢arsku dimenziju
kontemplativnoga Zivota odreduje osim toga i odredeni stupanj socijalnoga angazmana,
jer kontemplativni Zivot prema Oblaku nije zamisljen kao Zivot u potpunosti povucen od

svijeta, premda se samotniStvo djelomice pretpostavlja.
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Sto se istrazivatkih metoda ti¢e, one su uvjetovane metodologkom sloZeno3éu
duhovnoga bogoslovlja. Pretpostavi li se klasicna podjela izvora na opceteoloske,
knjizevno-teorijske i iskustvene,* onda Oblak neznanja pripada medu knjizevno-teorijske
izvore. To najprije zna¢i da ¢e u pojedinim slu¢ajevima biti potrebna kritika teksta.’
Naravno, kriticko je izdanje objavljeno pa su problemi s tim povezani svedeni na
minimum. Kao knjiZzevnomu djelu, nadalje, valja pristupiti i metodom analize knjiZzevnih
tehnika. Sve spomenute metode — zato ih 1 upotrebljavamo — moraju biti jamcem
neprikosnovenosti sadrzaja, jer znamo da je naSe djelo tijekom povijesti izazivalo nemale
prijepore, a 1 danas se upotrebljava 1 tumaci na naine koji nisu u skladu s njegovim

idejnim, napose doktrinarnim kontekstom.

Istodobno valja ustvrditi da Oblak neznanja zadire i u opceteoloske ali 1 u
iskustvene izvore. Njegov nauk, njegovan osobito u kontemplativnim redovnickim
zajednicama (kartuzijanci), koje su prema izvorima duhovnosti kriterioloski, a pogotovu
dogmatski, bile veoma stroge, moze se oprezno drzati i ve¢ prokuSanim dijelom predaje.
Ne dokida se ipak potreba da to djelo promatramo, a onda 1 istrazujemo pod povijesnim
aspektom, kao svjedocanstvo povijesnih okolnosti, teznji, a tako 1 duhovnih i crkvenih
potreba. Rije¢ je najzad 1 o iskustvenom izvoru obiljezenom opéim 1 posebnim
kontekstom, u ¢ijem tumacenju, upravo jer su ga mnogi svojatali i tumacili arbitrarno i
nekriticki, treba biti prilicno oprezan. Stoga je sadrzajna analiza, ponekad uz pomo¢
komparativne metode, koliko god Siroko morala zahvatiti, potrebita doktrinarno-teoloske

cjelovitosti.

Temeljno je vrelo ovoga doktorskoga rada kriticko i1zdanje Oblaka neznanja, koje
je pod naslovom The Cloud of Unknowing and Related Treatises on Contemplative Prayer
1982. godine objavila britanska tekstologinja 1 povjesnicarka srednjovjekovne

knjizevnosti Phyllis Hodgson.

Osim kritickoga srednjoengleskoga izdanja sluzimo se po potrebi dvama latinskim

prijevodima (Nubes ignorandi, Divina caligo ignoranciae), Noetingerovim francuskim

* Vidi Atanazije J. Matani¢, Uvod u duhovnost, Kr$¢anska sadasnjost, Zagreb, 1994, str. 104—105.

5 To za proucavanje djela mistika, uz ¢vrst hermeneuticki okvir, osobito zahtijeva Carl A. Keller, "Mystical
Literature", u: Steven T. Katz (ur.), Mysticism and Philosophical Analysis, Oxford University Press, New
York, 1978, str. 95.
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prijevodom, kao i nekolicini prijevoda na suvremene jezike: engleski (medu kojima valja
izdvojiti Walshev 1 McCannov prijevod, kao 1 prijevod Evelyn Underhill spocetka

dvadesetoga stoljeca), njemacki 1 talijanski.

Literatura obuhvaca komentare, od kojih je, barem koliko je do tekstne kritike,
zasigurno najvredniji trosvescani komentar koji je 1995. godine objavio John P. H. Clark,
velik poznavatelj 1 proucavatel] Oblaka neznanja, uvelike pridonijevsi njegovu
povijesnomu kontekstualiziranju u englesku i europsku srednjovjekovnu duhovnost,
zahvaljujuéi poredbenomu povezivanju s otaCkom, monaskom i uopce srednjovjekovnom
teologijom. Za potrebe ovoga rada proucene su, moze se reci, sve iole relevantnije
bibliografske jedinice koje na bilo koji nacin tematiziraju Oblak neznanja. Naravno, valja

ograditi se od radova koji su mozda objavljeni u najnovije vrijeme.

Osim djela koja eksplicitno tematiziraju Oblak neznanja, u bibliografiju su
uvrstena temeljna djela koja se bave engleskom srednjovjekovnom duhovnos$cu, osobito

engleskim misticima Cetrnaestoga stoljeca, zatim relevantne teoloSke i duhovnoteoloSke

.....

Budu¢i da se ovaj rad izricito ne bavi izvorima Oblaka neznanja, referiranje na
djela crkvenih otaca i srednjovjekovnih teologa nepotpuno je, i ograni¢eno na slucajeve u

kojima postoji ocita tekstna i sadrzajna ovisnost, a nalaze ga opravdana potreba.

lako je Knjiga povjerljiva savjetovanja (The Book of Privy Counseling) s Oblakom
neznanja veoma srodna te je napisana zato da pojedina nedorecena ili tesko shvatljiva
mjesta u Oblaku bolje objasni, ona je kao vrelo iz ovoga doktorskoga rada iskljucena.
Rijec je naime o kasnijem i zrelijem autorovu djelu koje, oslanjajuci se ve¢ma na Bibliju,
ponire u dubine kontemplacije i bavi se nadasve iskustvom ciste molitve bitka. To,
drzimo, nalaze primjenu ipak nesto drugacije metodologije koja za naSu temu — a o njoj

Knjiga povjerljiva savjetovanja ne donosi nista (bitno) novo — nije relevantna.
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1. PREGLED DOSADASNJIH ISTRAZIVANJA

Anonimni spis Oblak neznanja, nastao u drugoj polovici cetrnaestoga stoljeéa u
sjeveroistocnoj Engleskoj na srednjoengleskom jeziku, zamisljen je i oblikovan kao
priru¢nik za uvodenje u kontemplativhu molitvu. Budu¢i da je njegova svrha nadasve
prakticna, gotovo mistagoska, teoloski sloj podatan za analizu nije neposredno dan. Njega
treba pazljivo otkrivati, u kontekstu protkanom razli¢itim utjecajima, Skolama, autorima 1

djelima, $to gdjekad pravilno razumijevanje ve¢ma oteZava no omogucuje.

Prve tragove teoloSkoga pristupa spisu nahodimo u njegovim prijevodima na
latinski, koje odlikuje traganjem za primjerenom latinskom terminologijom; sustavnije
promisljanje susre¢emo u sedamnaestom stoljec¢u, s prvim komentarom koji je napisao
benediktinac Augustin Baker, do¢im tek konac devetnaestoga, a onda osobito dvadeseto

stoljece, pokazuju znanstveno zanimanje za njega.

Koliko je suditi po objavljenim radovima, pristup je Oblaku neznanja i tematski i
disciplinarno veoma raznolik. No to, ¢ini se, viSe treba zahvaliti mistifikaciji koja se oko
naSega spisa isplela, pridav mu ponesto legendarno obiljezje, negoli samomu Zzanru i
sadrzaju. Dokaz je tomu dvojak: prvo, Oblaku se neznanja, obuhvati li se cjelokupna
znanstvena produkcija, sustavno teoloski pisalo prakticki najmanje. Istina, treba re¢i da 1
takvih publikacija, ima, a medu njima su mnoge vazne, ali one nipoSto ne odnose
predmnijevanu kvantitativohu premo¢. Drugo, o interpretacijski otvorenijim djelima, koja
se bave podruc¢jima duha — pri ¢em je jezik takvih djela uvijek ambivalentan i unekoliko
hermeti¢an — i kojima se pridaje obiljezje "misticnoga", a Oblak neznanja pripada upravo
toj kategoriji, veoma je zahvalno 1 popularno pisati jer su doktrinarne granice meke 1
utoliko privlacnije, pa je gotovo svako metodoloSko polaziste prihvatljivo. Sli¢nu sudbinu
dijele i drugi spisi kojima su autori mistici (naprimjer oni Meistera Eckharta); oni

omogucuju razliite pristupe 1 metodologije, u svjetlu se kojih sustavna teoloska
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perspektiva — to napose vrijedi u postmoderno doba malih pri¢a® — doima odve¢ kruto
"dogmaticnom" 1 neprivlatnom, a u sasvim odredenom smislu, koji ide za vrijednosnom
neutralizacijom uime tolerancije, 1 nepoZeljnom. Tako ne¢emo naci rad koji bi se bavio
primjerice vjerom ili crkvenoS¢u Oblaka neznanja, a istodobno mnogo radova tematizira
problem svijesti, iskustva, odnosno obraduje djelo pod komparativnoreligijskim ili

mitoloskonarativnim aspektom.

Ovim se poglavljem zeli dati pregled najvaznijih istrazivanja o kontemplativhom
zivotu u Oblaku neznanja. Rije€ je o temi koja je — osim eksplicitno u dva manja rada —
uvijek bila usputnom. Kontemplativni se zZivot drzao kao preduvjet bavljenja
kontemplativnom molitvom te je u tom smislu promatran kao proluzija u spis i u
kontemplativnu molitvu, koja pozornost dobiva najve¢ma po svojoj suprotstavljenosti

aktivhomu Zivotu.

Na temelju proucavanja literature o Oblaku neznanja dosli smo do zakljucka da je
za proucavanje kontemplativnoga zivota, ali 1 uopée za teoloski pristup ma kojem
pojedina¢nom pitanju potrebno voditi ratuna o dvjema skupinama radova. Prva izvire iz
uspostave teksta 1 objavljivanja kritickoga izdanja te sve one radove koji se oslanjaju na
tekst 1 povijesnu prouku, a vezani su uz nakladnic¢ki niz Analecta Cartusiana. Drugu
skupinu ¢ine radovi koji Oblak neznanja promatraju u odnosu prema srednjovjekovnoj (ili

op¢oj) teologiji, duhovnosti 1 mistici.

1.1. Povijest izdanja

Oblak neznanja’ sauvan je u najmanje devetnaest rukopisa® koji vremenski variraju

izmedu petnaestoga 1 sedamnaestoga stoljeta. Sedamnaest rukopisa donosi

® Vidi Jean-Francois Lyotard, La condition postmoderne: rapport sur le savoir, Les Editions de Minuit,
Pariz, 1979, str. 7-8; Jean-Frangois Lyotard, Le postmoderne expliqué aux enfants: correspondance 1982—
1985, Editions Galilée, Pariz, 1986, str. 40.

" Ovdje su ispusteni rukopisi u kojima je sadrzano drugih Sest djela, odnosno prijevoda (), koja se pripisuju
anonim¢evu opusu.

8 Iskljucivsi istovjetne kopije. Vidi H, str. v—vi, xiv—xix.
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srednjoengleski tekst,” dok u dvama rukopisima nalazimo dva prijevoda na latinski.
Primjenom je tekstnokriticke metode pokazano da rukopis Harleian 674 (Har') od drugih
odskace kako starinom (datiramo ga ranim petnaestim stoljeCem'’) tako i tekstnom

ujednacenoscu.!!

Prvo tiskano izdanje objavljeno je tek 1871. godine.'? Otada je, kada je rije¢ o
engleskom jeziku, objavljeno najmanje devet izdanja.'* Osim toga objavljena su i tri
kriticka izdanja: dva je (1944.'* i 1982.) priredila Phyllis Hodgson (oslanjaju¢i se
najve¢ma na Har'),'® a trece (1997'°) Patrick Gallacher."” U poblizu ocjenu pojedinih
izdanja na suvremenom engleskom jeziku ovdje nije moguce upustiti se, iako se medu
prijevodima iz dvadesetoga stoljea kvalitetom 1 pristupom izdiZze izdanje Evelyn

Underhill.'8

Osobito je zanimljiva cinjenica postojanja dvaju latinskih prijevoda Oblaka
neznanja. Oni svjedoce o specificnoj Citateljskoj publici u zemlji koja je jo§ u srednjem
vijeku bila trojezi¢na (engleski, latinski i1 francuski), pa tako 1 trokulturna. Budu¢i da su

tekstovi na narodnom jeziku bili u primjeni 1 Sirenju ograniceni, prevodenje na latinski

% U kasnijim rukopisima veé ponesto redigiran.
10vidi H, str. xvii.

"1vidi H, str. vi.

12 vidi H, str. xix.

13 Vidi Bernard McGinn, The Presence of God. A History of Western Christian Mysticism, sv. V: The
Varieties of Vernacular Mysticism 1350—-1550, Herder & Herder — Crossroad, New York, 2012, str. 397.
Kronoloski: Evelyn Underhill (1911), Justin McCann (1924), anonimac (1948), Ira Progoff (1957), Clifton
Wolters (1971), William Johnston (1971), James Walsh (1981), Anthony Colin Spearing (2001) i Carmen
Acevedo Butcher (2009). Postoje takoder i izdanja u kojima je tekst Oblaka neznanja simplificiran,
prilagoden, ulomacni i sl., ali ona ne ulaze u gornji niz.

14'S ponovljenim izdanjima 1958. i 1973.

15 U izdanju iz 1982. Hodgson je napisala novu uvodnu studiju, redigirala biljeske i ispravila tekstne
pogreske. U tom se izdanju svih sedam djela pojavljuju objedinjeno, kao autorski korpus. Ostaje medutim
problem s kritickim aparatom koji je uvelike reduciran, pa je izdanje iz 1958. jos uvijek prijeko potrebno za
ozbiljna istrazivanja. Vidi Mislav Kovaci¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom
anonimnom djelu Oblak neznanja, licencijatski rad, Katolicki bogoslovni fakultet, Zagreb, 2011, str. 33,
bilj. 73.

16 Ovdje se sluzimo pretiskom iz 2005.

17 Gallacherov tekst ispravlja pogreske iz izdanja Phyllis Hodgson i u fusnotama pruza dobra filoloska
tumacenja srednjoengleskih rijeci i izraza. No iz teksta se ne vidi izvorna podjela teksta (na folije i retke)
uobicajena za kritiCka izdanja, zanemarena je srednjoengleska grafija, a nema ni kritiCkoga aparata ni
uvodne studije, pa to izdanje ipak zaostaje za izdanjima Phyllis Hodgson.

18 Medu brojnim prijevodima na druge jezike ovdje izdvajamo samo onaj francuski koji je nadinio Maurice
Noetinger, benediktinac iz Solesmesa. Taj je prijevod izvrstan i s obzirom na jezik, i s obzirom na
teologiju, i s obzirom na uvodnu studiju.
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davalo je vaznim djelima pecat univerzalnosti 1 trajnosti i govorilo o naumu Sirenja i u
druge kulture.!”” Osim toga, mnostvo eksplikativnih i referencijalnih glosa u prijevodu
Richarda Methleya naznaka je da ve¢ stotinjak godina po nastanku Oblak neznanja vise

nije bilo — ¢ak ni redovnicima ni teolozima — ¢itko i nedvosmisleno shvatljivo djelo.?

Na hrvatski je Oblak neznanja do danas dvaput preveden. Prvi je prijevod
objavljen 1989. godine?! (prevoditeljica Mandica Hrovat-Martinovi¢) u nakladi
Karmelska izdanja.?* Njegov je predlozak izdanje Williama Johnstona, mnogo po ¢em
problemati¢no: sadrzi obilje teksta kojega u izvorniku nema; dijelovi su izvornika
parafrazirani umjesto prevedeni itd. Stoga je i1 taj hrvatski prijevod, uza svu vjernost
predloSku, dobar kao informativno izdanje, eventualno i kao uvod u kontemplativnu

molitvu, ne medutim kao ozbiljni studijski tekst.

Nastojanje da se nedostaci spomenutoga izdanja isprave, napose s obzirom na
vjernost izvorniku, a u vremenu obiljeZzenom pojacanim zanimanjem za duhovnost toga
spisa 1 uopce klasicima kontemplativne molitve te duhovnosti otaca i srednjovjekovnih
pisaca ozbiljeno je 2009. godine u izdanju Paralela pod naslovom Oblak neznanja i
pripadni spisi. Sv. 1. Knjiga kontemplacije. Hrvatski je prijevod iz srednjoengleskoga
izvornika prema kritiCkom izdanju Phyllis Hodgson iz 1982. godine nacinio Slobodan
Stamatovi¢ (izdanje je dvojezicno s paralelnim tekstom izvornika i prijevoda); on je tekst i
komentirao te napisao opSiran pogovor. Pohvalno je §to smo prvi put dobili cjelovit 1
vjeran tekst, a i ozbiljnu studiju koja Oblak neznanja smjeSta u povijesni kontekst i
upucuje na drevne izvore molitve 1 kontemplacije (premda ne uzima dovoljno u obzir
zapadne, a osobito domace engleske izvore Oblaka). No prevoditeljev jezik, koji je odveé

filozofski postavljen, a na mnogo mjesta i osebujan, prilicno odudara od pitkoga, gotovo

19 Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjoviekovnom anonimnom djelu Oblak
neznanja, licencijatski rad, Katolicki bogoslovni fakultet, Zagreb, 2011, str. 22, bilj 23.

20 Mislav Kova¢i¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjoviekovnom anonimnom djelu Oblak
neznanja, licencijatski rad, Katolicki bogoslovni fakultet, Zagreb, 2011, str. 32.

21'S ponovljenim izdanjima 2005, 2006, 2008, 2011.

22 Prijevod Knjige povjerljiva savjetovanja, samostalno objavljen 2005, pridruzen je prijevodu Oblaka
neznanja pocevsi s tre¢im izdanjem (Oblak neznanja & Knjiga povjerljivih savjeta, 2006).
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razgovornoga stila izvornika,* neovisno o tezini materije. Stoga smo sve citate u ovom
radu preveli samostalno, prihvacaju¢i punu odgovornost za sva semanticka i1 ina

odstupanja i nevjerja.

1.2. Kontemplativni Zivot prema Oblaku neznanja u nizu Analecta Cartusiana

Nakladni¢ki niz Analecta Cartusiana, entuzijasticni i umnogom pionirsko-individualni
projekt povjesni¢ara Jamesa Lestera Hogga, iznjedrio je od 1970. godine 337 svezaka®*
raznolike tematike 1 razli€itih pristupa. Veoma kvalitetne priloge, na ovaj ili onaj nacin
povezane s kartuzijanskim redom, potpisuju odreda vrsni medijevisti, tekstolozi, filolozi,

teolozi 1 drugi.

U tom su nizu objavljene za na$ predmet kapitalne monografije: dostaje spomenuti
kriticko izdanje Oblaka neznanja koje je 1982. godine priredila Phyllis Hodgson, studiju
Roberta Williama Englerta Scattering and Oneing: A Study of Conflict in the Works of the
Author of "The Cloud of Unknowing (1983), te minucioznu dvosveS¢anu analizu
apofatickoga leksika Oblaka pod naslovom Negative Language of the Dyonisian School of
Mpystical Theology: An Approach to the Cloud of Unknowing (1983), Cija je autorica
Rosemary Ann Lees, ali i mnostvo opsegom manjih, a kvalitetom takoder vrijednih

radova 1 rasprava.

U kritickom izdanju Oblaka neznanja Phyllis se Hodgson osvrnula na
problematiku kontemplativnoga Zivota pod aspektom tekstih izvora. Komentiraju¢i osmo
poglavlje koje raspravlja o odnosu aktivnoga i kontemplativnoga Zivota ona istie slicnost

s dvanaestim poglavljem djela Form of Living kojemu je autor Richard Rolle, te s uvodom

23 Ve¢ sdma &injenica da je Oblak neznanja djelo na narodnom jeziku, u doba kada je sve 0kd pisalo na
latinskom, govori da naslovnik — uz (opravdanu) pretpostavku da je bio stvaran — nije bio covjek vican
visokoj srednjovjekovnoj teologiji i filozofskomu jeziku.

24 James Hogg umro je u studenom 2018, a iste je godine objavljen zasad posljednji, 337. svezak. Hogg je
do svoje smrti bio glavni urednik i izdava¢ (premda je formalni izdava¢ bio Institut fiir Anglistik und
Amerikanistik pri salcburskom sveucilistu, gdje je Hogg predavao), a sada je to CERCOR (Centre
Européen de Recherche sur les Congrégations et les Ordres Religieux) pri sveuéilistu Saint-Etienne.
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u The Scale of Perfection Waltera Hiltona, vide¢i im nedvosmisleno porijeklo u

Augustina.?

John P. H. Clark objavio je trosvesCani komentar Oblaka neznanja i Knjige
povjerljiva savjetovanja zajedno s velikom uvodnom studijom. On je istaknuo da je Oblak
neznanja bio namijenjen onima koji su bili zavjetovani na kontemplativni zivot te da
sigurno nije ukljucivao one koji su zivjeli aktivni krs¢anski zivot jer je sluzenje bliznjima
onemogucavalo posvemasnju usmjerenost na Marijin, najbolji dio.?¢ Ostavlja medutim
otvorenom mogucénost da "some whose state in life calls them to be 'active' may yet, in
God's hidden purpose, receive the occasional gift of contemplation, and that the book may
even be of help to such."?” A o izvanrednom, samotni¢kom stupnju Zivota kaze da nije
sigurno odnosi li se on na fizicku samocu ostvarenu u eremitskom stilu zivota, ili pak na
duhovnu samoc¢u i nenavezanost na svijet.” No povlace¢i paralele s djelom Benjamin
major Richarda od Svetoga Viktora i djelom Emendatio vitae Richarda Rollea zakljucuje
da izvanredni stupanj zivota sigurno ukljuuje odredeni stupanj fizicke samoce, da bi

odmah potom predloZio kartuziju kao mjesto ostvarenja te Zeljkovane samoce.*

U radu "Some monastic elements in Walter Hilton and in the 'Cloud’ corpus" koji
je objavljen deset godina prije Clark prvi put spominje kartuzijansku hipotezu, a s
obzirom na analizu Hiltonova djela Scale of perfection, koja se moze primijeniti i na
Oblak, zakljucuje da nije mogu¢ "full development of the contemplative life with the

fullness of charity as such."*°

Clark je jos jedan rad posvetio kontemplativnomu Zivotu u Oblaku neznanja. Rijec

je o kracoj studiji, naslovljenoj jednostavno "The Cloud of Unknowing and the

% vidi H, str. 161.

26 Vidi John P. H. Clark, The Cloud of Unknowing: An introduction, sv. 1. Introduction, Institut fiir
Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1995, str. 28.

7 Isto.
28 Vidi John P. H. Clark, The Cloud of Unknowing: An introduction, sv. I: Introduction, nav. dj., str. 21.

2 "At any rate Richard Methley of Mount Grace, glossing, his Latin version of the Cloud made about a
century after the book was written, applied the term 'singular' to hermits and ‘especially' to the
Carthusians." Isto.

30 John P. H. Clark, "Some Monastic Elements in Walter Hilton and in the 'Cloud' Corpus", u: James Hogg
(ur.), Die Kartiuser und die Reformation. Internationaler Kongrefs vom 24. bis 27. August 1983, sv. 1,
Institut fiir Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1984, str. 240-241.
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Contemplative Life". U njoj se dijelom ponovno osvrée na usporedbu Oblaka s Walterom
Hiltonom, a u drugom dijelu traga za teoloskim izvorima nauka o kontemplativhom
zivotu, isticu¢i osobito Augustina, Grgura Velikoga, Bernarda, ali i Kasijana i

pseudodionizijevu $kolu.’!

Bruce Norquist u radu "Glossary of certain key theological terms in the Cloud"
dotaknuo se i kontemplativnoga zivota. Njega je, oslanjaju¢i se na osmo poglavlje
Oblaka, prikazao shematski, ali i dopunio klasi¢nim teoloSkim naukom o duhovnom
zivotu prema sljede¢oj rasporedbi: nizi aktivni Zivot (CiS€enje) — visi aktivni / nizi

kontemplativni Zivot (prosvljetljenje) — visi kontemplativni Zivot (sjedinjenje).*?

1.3. Kontemplativni Zivot prema Oblaku neznanja u teoloSkim studijama

Pojam teoloske studije veoma je tematski raznorodan pa i kronoloSki neujednacen:
pripadaju mu izdanja Oblaka na suvremenim jezicima (s dotiénim uvodnim studijama),
teoloska djela s kraja prve polovice dvadesetoga stoljeca, ali i najnovije povijesno-

teoloske rasprave.

Evelyn Underhill, kojoj je manjkala zdrava mjera povijesne kritike, mozda je malo
previSe stavila naglasak na djelatnost kontemplativaca, ali je i u tih nekoliko uvodnih
rijei, koje se upiru o zdruzenost aktivnoga i kontemplativnoga Zivota i1 koje danas nisu
naiSle na dostojan odjek, sasvim dobro s teoloSke strane ocrtala njihovu napetost: "Over
and over again, the emphasis is laid on this active aspect of all true spirituality — always a
favourite theme of the great English mystics. 'Love cannot be lazy', said Richard Rolle. So
too for the author of the Cloud energy is the mark of true affection."* Tu misao Evelyn

Underhill donekle osje¢amo u refleksiji Noetingerova uvoda u francuski prijevod Oblaka,

31'Vidi John P. H. Clark, "The Cloud of Unknowing and the Contemplative Life", u: James Hogg (ur.), Die
Kartiuser und ihre Welt — Kontakte und gegenseitige FEinfliisse, sv. 1, Institut fiir Anglistik und
Amerikanistik, Salzburg, 1993, str. 44—65.

32 Vidi Bruce Norquist, "Glossary of Certain Key Theological Terms in the Cloud", u: James Hogg (ur.),
The Mystical Tradition and the Carthusians, sv. 1, Institut fiir Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1995,
str. 44.

3 U, str. VIIL
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u kojem napominje da Oblak neznanja nije alibi za izbjegavanje redovitih duznosti

krS¢anskoga zivota.*

O vaznosti oblika Zivota za misti¢no iskustvo raspravlja 1 Karl-Heinz Steinmetz,
sagledavajuéi ju u kontekstu druStvene povijesti Cetrnaestoga stolje¢a u Engleskoj.>> Tako
istiCe da su posSasti kuge i stogodiSnjega rata izmijenile englesko drustvo te nametnule
potrebu preutemeljenja monastva i eremitskoga zivota, medu tim osobito napustanja
prevladanih i neodrzivih oblika Zivota.*® Nadalje uoava da u izvanrednom stupnju
(einzigartigen Lebensform) sam Bog povlaci ¢ovjeka iz svijeta i stavlja ga u svoju blizinu,
gdje medutim nema nikakva drugoga egzistencijalnoga oslonca.’’” Razmatrajuc¢i odnos
aktivnoga 1 kontemplativnoga zivota naglasava da moguca vrijednost aktivnoga Zivota
nije u aktivnosti kao takvoj, "sondern muss sich einer vorgingigen Gottesliebe verdanken,

insofern die vita activa Ausdruck eben dieser Gottesliebe ist."38

U spoznajama o mogu¢im socijalnim implikacijama kontemplativnoga zivota u
Oblaku neznanja najdalje je otiSao René Tixier. Otajstvo dinamike samoce i zajedniStva
on je prepoznao u Crkvi. Pripadajuci joj, kontemplativac se vazda oslanja na svoju bracu,
a njegovo nastojanje oko sjedinjenja s Bogom, "qui tend a la solitude, n'est pas un travail

"3 A jednom je reSenicom® i izravno naznaCena socijalna dimenzija

solitaire.
kontemplacije, premda ostaje u kontekstu Crkve: "Dans sa solitude recherchée, le
contemplatif n'est pas seul: par son travail obscur, son amour, son désir, sa faiblesse, son

péché, par sa nature comme par la grace qui lui est donée, il est a tout moment en société,

3 Vidi Le nuage de l'inconnaissance, Maurice Noetinger (prir.), Abbaye Saint-Pierre de Solesmes,
Solesmes, 1977, avant-propos.

35 Vidi Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen
Cloudtexten, Akademie Verlag, Berlin, 2005, str. 106.

3 Vidi Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen
Cloudtexten, Akademie Verlag, Berlin, 2005, str. 109.

37 Vidi Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen
Cloudtexten, Akademie Verlag, Berlin, 2005, str. 117.

38 Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen Cloudtexten,
Akademie Verlag, Berlin, 2005, str. 121.

39 René Tixier, Mystique et pedagogie dans The Cloud of Unknowing, Atelier national de reproduction des
thesis, Lille, 1993, str. 270.

40 Koja nam je bila glavni poticaj za bavljenje ovom temom.
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en relation avec tous ceux qui font comme lui I'expérience de la faiblesse et du désir de

perfection ... A tout moment il est en communion avec eux."*!

1.4. Zakljucak: obrisi kontemplativnoga Zivota u Oblaku neznanja

O kontemplativnhom je zivotu u Oblaku neznanja, kao $to smo vidjeli, relativno malo
pisano. Uglavnom svi spominju c¢injenicu kontemplativnoga zivota kao prijeko
potrebnoga Zivotnoga okvira za kontemplativnu molitvu, nasuprot aktivnomu Zivotu. No
druga razredba kr§¢anskoga Zivota (op¢i, posebni, izvanredni 1 savrSeni stupanj) gotovo se
beziznimno pokusSava uklopiti u prvu razredbu i to tako da se izvanredni stupanj zZivota
poistovjeti s kontemplativnim Zivotom, $to povla¢i za sobom implicitnu izvanrednost
kontemplativnoga Zivota, 1 njegovo definiranje iskljuivo u granicama samotni¢koga
zivota koji je — osobito kada se uzmu u obzir hipoteze o kartuzijanskom autorstvu spisa,
proSirenoga engleskim kartuzijama 1 mnogobrojnim kartuzijanskim itateljstvom —
najcesce poistovjecivan s eremitskim, i to konkretno kartuzijanskim zivotom. Takav je
medutim odabir smjera (uvjetovan medu inim i nekritickom interpretacijom srednjega
vijeka koja se, unatoC historiografskim pa i povijesnoteoloskim istrazivanjima u
duhovnosti zadrzala sve donedavno) kao posljedicu donio smanjenu osjetljivost za druge
nijansirane oblike i nacine zivota koji su u srednjem vijeku bili ne samo mogucéi vec 1

prakti¢no ostvarivani.

Tek je sruba nagovijeSteno da kontemplativni Zivot ne smije biti bijeg od svijeta,
autarkicna stvarnost ograni¢ena na kontemplativca i njegova Boga, 1 bez kakva referiranja
za Crkvu, te da je pri njegovu definiranju potrebno uzeti u obzir §iri, op¢i prostorni,
vremenski i duhovni okvir, ali i mikroprilike 1 okolnosti. Da bi takvo istrazivanje postalo
moguce, trebalo je pri¢ekati cio niz povoljnih okolnosti, a napose teoloSki i duhovni
zaokret Drugoga vatikanskoga koncila. Njegovo je refedifiniranje Crkve te

senzibiliziranje za svijet pripomoglo da se 1 krS¢anstvo starijih razdoblja u mnogostrukim

* René Tixier, Mystique et pedagogie dans The Cloud of Unknowing, Atelier national de reproduction des
thesis, Lille, 1993, str. 294.

36



svojim oc¢itovanjima (pojedincima, djelima, pokretima, idejnim strujanjima) iznova

sagleda u eklezijalnoj i socijalnoj perspektivi.
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2. TERMINOLOSKE I METODOLOSKE PRETPOSTAVKE GOVORA O
ZAJEDNICARSKOJ DIMENZIJI KONTMEPLATIVNOGA ZIVOTA

Pregled problematike kontemplativnoga Zivota Oblaka neznanja u relevantnim
publikacijama omoguc¢io nam je razumjeti smjerove i dosege dosadasnjih istrazivanja,
istodobno naznaciv§$i dosad nepostavljena pitanja te moguce smjerove daljnjih
razmiSljanja o temi. Zastupanje teze da kontemplativni Zivot prema nasSemu spisu
posjeduje zajedniCarsku dimenziju od nas nacelno zahtijeva dvoje. Najprije moramo
ustvrditi ne nijee 1li kontemplativni Zzivot, prikazan u Oblaku, i sdému moguénost
zajedniCarske dimenzije, da bismo tek potom mogli izdvojiti elemente koji tu dimenziju
tvore. Ovo se poglavlje prema tomu bavi metodoloSkim pretpostavkama govora o
zajedniCarskoj dimenziji kontemplativnoga Zivota, to jest istrazuje njegova ustrojstvena

obiljezja pitajuci se neprestano jesu li ona spojiva s komunitarnoscu.

Prije negoli se tomu posvetimo valja nam dakako definirati nazivlje koje ¢emo u
ovom radu upotrebljavati, traze¢i odgovore — koliko je to god moguée — u samom tekstu.
No upravo tu nailazimo na velik problem. Rije¢ je naime o tom da dosadasnji radovi
Oblak neznanja definiraju kao misti¢ni spis, duhovni zivot, njime zacrtan kao misti¢ni
zivot, osobiti oblik molitve koji on predlaze za hod prema sjedinjenju s Bogom kao
mistiénu molitvu 1 sl. Pogledamo li nasuprot tomu na$ tekst, moZzemo vidjeti da nema
traga nazivima misticni zivot, misticna molitva, ili ma kojemu drugomu leksemu s
korijenom mist-. Tekstno su naprotiv zasvjedoCeni samo nazivi kontemplativni Zivot,
kontemplacija i sl. Nazivi mistika i kontemplacija nisu sinonimi,*? pa tako to ne mogu biti
ni nazivi misticni zivot i kontemplativni Zivot. Budu¢i da je za na$§ predmet rije¢ o
klju¢nom nazivu, potrebno je — prije no §to se upustimo u njegovo definiranje — ovomu
pitanju dati duzno mjesto. Drugim rijeima, potrebno je odgovoriti zbog €ega su nazivi

kontemplativni Zivot 1 misticni Zivot postali uzajamno zamjenjivi — a tekst nasega spisa za

2 Pod nazivom sinonim ovdje shvaéamo dvije rije¢i uzajamno u svim kontekstima zamjenjive (zaobilazeéi
pritom idiolektna i stilisticka pitanja).
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to im ne daje povoda, odnosno zasto je naziv kontemplacija ustuknuo pred nazivom

mistika, te koje posljedice iz toga za na$§ predmet proizlaze.

Toj je zadaci najbolje pristupiti od definiranja mistiénoga problema koji je, uzet u
kontekstu svojega vremena, uvelike odredio terminoloSko-epistemoloska polazista onih
koji su se Oblakom neznanja bavili, a §to ¢e nam pomo¢i da jasnije sagledamo i ispravno

definiramo nazivlje kojim ¢emo se poslije baviti.

2.1. Misti¢ni problem i Oblak neznanja

Takozvani "misti¢ni problem" (el problema mistico)* teorijski je uobli¢en pocetkom
dvadesetoga stolje¢a kao — smijemo tako re¢i — posljednji izdanak potridentske
duhovnosti izreCene terminoloskim 1 sadrzajnim aparatom duhovnoga bogoslovlja
kasnoneoskolasti¢ke manualistike. Rije¢ je o pokuSaju razrjesivanja kontroverzije treba li
krS¢anin, kako bi u potpunosti ostvario krsnu milost, biti nuzno mistikom ili ne treba. Ta
je kontroverzija prido$la otprilike* u vrijeme sveopée (niposto ne iskljuéivo katolicke, pa
ni samo kr$¢anske) obnove zanimanja za misti¢no iskustvo, u kojoj su vazne prinose dale
filozofija, psihologija i religijske znanosti, izazvavsi oStre podjele i ponudivsi razlicite
modele rjeSenja koji — teoloski gledano — nikoga nisu iznijeli ni kao pobjednika ni kao
gubitnika,® ali je upravo njima plodno pripravljen put teoloskoj (pa onda i

46

duhovnoteoloskoj) obnovi Drugoga vatikanskoga koncila.*® U petom se poglavlju

43 U historiografskom je smislu to precizniji naziv od naziva misticno pitanje (la cuestion mistica). Vidi:
Daniel de Pablo Maroto, "Manuel Belda — Javier Sesé€, La ‘cuestion mistica'. Estudio historico-teologico de
una controversia (Pamplona: Eunsa 1998) 368 pp., u: Salmanticensis 2 (2000), str. 349.

* Tendencije zanimanja za misticizam kao nadreligijsku pojavu izrazitije uoavamo veé u drugoj polovici
devetnaestoga stoljeca.

45 Santiago Guerra, "San Juan de la Cruz y la Teologia mistica del siglo XX", u: Olegario Gonzalez de
Cardedal — José Vicente Rodriguez Rodriguez (ur.), Actas del Congreso Internacional Sanjuanista Avilla,
22-28 de Septiembre de 1991, sv. lIl: Pensamiento, Junta de Castilla y Leon — Consejeria de Cultura y
Turismo, Valladolid, 1993, str. 182.

46 Tema je veoma opsirna, a literatura golema. Upuéujemo na kapitalno djelo Manuel Belda — Javier Sesé,
La "cuestion mistica”. Estudio historico-teologico de una controversia, Eunsa, Pamplona, 1998, ili — §to se
tiCe hrvatskoga jezi¢noga prostora — na informativni i dokumentirani (no ne manje originalni) prikaz
Atanazija Matanica, Uvod u duhovnost, Krscanska sadasnjost, Zagreb, 1993, str. 73-93, koji su cCesto
citirali inozemni autori. Vidi: Ciro Garcia, "La 'cuestion mistica' y la escuela carmelitana", u: Teresianum
52 (2001), str. 161.
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dogmatske konstitucije Lumen gentium opaza naime odredeni zaokret u poimanju
krs¢anske svetosti (ve¢ samim naslovom: "Op¢i poziv na svetost u Crkvi"), na koju su — a
to znaci na savrSenstvo ljubavi — pozvani svi, "prema mjeri Kristova dara" (LG 40,2), tako
da je svetost jedna "u razli¢itim nacinima i1 duznostima zivota" (LG 41,1). Izuzevsi AG
18,2 gdje se govori o promicanju redovni¢koga zivota u misijskim Crkvama, a redovnicke
se ustanove pozivaju da "misticna bogatstva (mysticis divitiis) kojima se odlikuje
redovnicka predaja Crkve, [...] izraze i predaju prema duhu i naravi svakoga pojedinoga
naroda", pri ¢em rije¢ mistican treba shvatiti kao 'otajstven’, poimence se rije¢ mistika ni u
kojem obliku ni u jednom koncilskom dokumentu ne spominje. Sto je do rasprave o
misticnom problemu u pokoncilskom vremenu, valja re¢i da se njemu istina zgodimice
pristupa,*’ mada suvremeno duhovno bogoslovlje viSe za njega ne pokazuje zanimanje niti
ono nalazi mjesto u suvremenim teoloskim priru¢nicima, ve¢ u cjelini uzevsi ostaje

povijesnim problemom.

Ta krajnje Stura problemska naznaka prijeko nam je potrebna kao polaziste za
interpretaciju 1 prosudbu onoga Sto je o Oblaku neznanja napisano. S obzirom na to da
ozbiljniji i opsezniji radovi — s iznimkom Bakerova komentara*® — nastaju tek koncem
devetnaestoga ili pocetkom dvadesetoga stoljeca (ponovno, u okviru sveopcega budenja
zanimanja za misticizam), te da su pojedina, 1 dan-danas nezaobilazna i referentna djela
objavljena prije Drugoga vatikanskoga koncila, ne trebamo se dati zbuniti njthovim
pristupom za koji je znakovito da u Oblaku neznanja gledaju ponajprije misticni spis, i
kuSaju njime razrijeSiti misti¢ni problem ili barem dati prinos njegovu razrjeSivanju. Tu
pripadaju sada ve¢ redom klasi¢éne monografije Western Mysticism Cuthberta Butlera, The
Medieval Mystics of England (pod urednistvom Erica Colledgea), The Flowering of
Mpysticism Rufusa Jonesa, The English Mystical Tradition Davida Knowlesa, Studies in
Fourteen Century English Mysticism Effie MacKinnon, The English Religious Heritage
Conrada Peplera, te Mysticism i The Golden Sequence Evelyn Underhill. Razumljivo je to

donekle i za djela koja Oblaku neznanja ne pristupaju iz perspektive duhovnoga

47 Vidi José Luis Illanes, "La contemplazione di Dio nella tradizione cristiana: visione sintetica", u: Laurent
Touze (ur.), La contemplazione cristiana: esperienza e dottrina. Atti del IX Simposio della Facolta di
Teologia, Roma, 10—11 marzo 2005, Libreria editrice vaticana, Vatikan, 2007, str. 40—44.

* Pisan 1629; pojedini manji dijelovi otisnuti su 1870. uz Collinsov posuvremenjeni prijevod Oblaka
neznanja, ali je prvi put cjelovito objavljen tek 1924. u sklopu McCannova izdanja. Vidi McC, str. xi.
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bogoslovlja ili teologije opcenito, ve¢ iz perspektive fenomenologije misticizma kao
nadkrS¢anske, odnosno nadreligijske pojave: Encyclopédie des mystiques Marie-Madleine
Davy, Mystical Experience in The "Cloud" Literature Roberta Formana, The
"Conservative" Character of Mystical Experience Stevena Katza, The Middle English
Mpystics Wolfgana Riehlea itd. Ali to nikako nije prihvatljivo za djela nastala nakon
Drugoga vatikanskoga koncila, posebice ona koja teze biti ozbiljnijim teoloskim
komentarima Oblaka: Esperienza mistica e teologia mistica Luigija Borriella, The
Pastoral Art of English Mystics Julije Gatte, The Mysticism of "The Cloud of Unknowing i
Mystical Theology Williama Johnsona, This Transcending God Constantina Sarmienta
Nieve, Mystique et pedagogique dans The Cloud of Unknowing Renéa Tixiera, Mystische
Erfarung und mystisches Wissen in den mittelenglischen Cloudtexten Karla Heinza
Steinmetza i The Darkness of God Denysa Turnera. Na neke je naslove potrebno napose

se osvrnuti.

Knjiga Williama Johnstona The Mysticism of "The Cloud of Unknowing pojavila se
1967. godine kao prva sustavna studija Oblaka neznanja. U njezinu uvodu Johnston istice
da mu je cilj bio prouciti misticni** nauk autora Oblaka u odnosu prema srednjovjekovnoj
teologiji 1 u svjetlu krS¢anske predaje, te usustaviti autorovu misao u svjetlu onodobne
teologije.”® Ne nijecuéi velik prinos toga Johnstonova djela — prije svega s obzirom na
odnos spoznaje i ljubavi, ¢iS¢enja i sjedinjenja,®' te u isticanju kristoloske i eklezioloske
vrijednosti spisa,™ ipak treba istaknuti njegovu kontekstualnu pozadinu. Oblak neznanja

Johnston je prvi put ¢itao 1960. godine,>® gotovo desetlje¢e nakon dolaska u Japan, gdje je

# Kurzivna je istaka nasa.

0 Vidi William Johnston, The Mysticism of "The Cloud of Unknowing", Fordham University Press, New
York, 2000, str. 12.

3! Cini se ipak da prinosi toga Johnstonova djela, a i sdmo djelo u cjelini, kronologki pripadaju svojevrsnoj
medufazi: ono jest prodahnuto koncilskim impulsima (napose gledom na dijalog medu religijama i na opce
teoloske postavke), iako pristupom i metodologijom ostaje na crti pretkoncilske duhovnosti. Treba naravno
imati na umu da se ono pojavilo samo dvije godine nakon zavrSetka Drugoga vatikanskoga koncila te da
nije moglo slijediti pokoncilska duhovnoteoloska strujanja jednostavno zato Sto su su ona istom tada bila u
zivu nastanku. Ne smije se previdjeti ni to da je rije¢ o Johnstonovoj disertaciji, od koje se — kao od
kvalifikacijskoga rada — ipak oc¢ekivalo da bude u granicama ustaljenih akademskih pravila, §to je jo$ ipak
podrazumijevalo usmjerenost na misti¢ni problem.

2 Vidi Mislav Kovagi¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjoviekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, licencijatski rad, Katolicki bogoslovni fakultet, Zagreb, 2011, str. 33-34.

3 William Johnston. Na: www.jesuit.ie/who-are-the-jesuits/inspirational-jesuits/william-johnston/
(Pristupljeno 14. sijecnja 2018.)
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proveo vecinu zivota. Tijekom prvih godina svojega boravka u Japanu razvio je Zivo
zanimanje za zen, koji je uvelike oblikovao njegovu teologiju (u smjeru medureligijskoga
dijaloga) ali 1 njegovo akademsko 1 svecenicko djelovanje, pri ¢em je uza se imao mozda
ponajboljega zapadnoga ucitelja zena, Hugu Enomiyu-Lassallea. Nadalje, od njegova ¢ce
prvoga susreta s Oblakom neznanja do objavljivanja djela The Mysticism of "The Cloud of
Unknowing pro¢i sedam godina, pri ¢em valja imati na umu da je ve¢im dijelom idejno
oblikovano u pretkoncilskom vremenu, i kao takvo ga treba prosudivati. Konacno, djelo je
— osim kao nastojanje oko sustavne teoloSke kontekstualizacije — zamiSljeno 1 kao
kontrastna usporedba s naukom i praksom®* zena. U tom mu je smislu i metodoloski i
sadrzajno bilo jednostavnije, ispravnije — a s obzirom na vrijeme 1 teologiju Stovise 1
nuzno — pristupiti Oblaku neznanja preko misticizma, zbilje koja se zahvaljujuci
gibanjima u prvoj polovici dvadesetoga stoljeca profilirala kao nadreligijska, negoli preko
kontemplacije, specifi¢nije krSéanske™ pojave koja pretpostavlja dva jasno razludiva

entiteta — subjekt i objekt — a upravo njih zen u konacnici nadilazi kao dvojnost uma.

Johnstonova je studija — a taj je pristup dotjerao, prosirio 1 sintetizirao u djelu
Mystical Theology: A Science of Love, objavljenom tridesetak godina poslije — postala
nezaobilazno polaziSte za daljnje bavljenje Oblakom neznanja. Na njega se, u doktorskom
radu naslovljenom This Transcending God: The Teaching of the Author of "The Cloud of
Unknowing" (1971), Cvrsto oslanja Constantino Sarmiento Nieva. On sli¢no kao 1
Johnston Zeli izloziti teologiju Oblaka neznanja koju podrzava sam tekst.”® Mozda najveci
prinos Nievina rada sastoji se u teoloSkom utemeljenju kontemplativne molitve toga
srednjovjekovnoga  spisa, unato¢ (razboritu) ogradivanju od  usustavljene
kontekstualizacije poradi opcega ozracja koje tada josS nije bilo kadro iznjedriti sintezu
misti¢ne teologije.’’ No time je i nehotice u¢inio metodolosku pogresku. Istom naime dok

u uvodu uocava problemati¢no Johnstonovo kvalificiranje Oblaka neznanja misticnim

54 Rije¢i "s naukom i praksom" valja shvatiti uvjetno: razlika opstoji samo na metodoloskoj razini Zapada;
u samom se zenu ona poistovjecivanjem poniStava. Vidi klasi¢ni prirucnik Daisetz Teitaro Suzuki, An
Introduction to Zen Buddhism, Grove Press, New York, 1964, osobito str. 58—65, 88—98.

35 Jzuzmemo li dakako gréku filozofiju.

%6 Vidi Constantino Sarmiento Nieva, This Transcending God. The Teaching of The Author of "The Cloud
of Unknowing", The Mitre Press, London, 1971, str. 14.

57 Vidi Constantino Sarmiento Nieva, This Transcending God. The Teaching of The Author of "The Cloud
of Unknowing", nav. dj., str. 15.
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spisom,’® Nieva svojom studijom ni terminoloski ni sadrzajno nije uspio nadiéi tada ve¢
uvrijezenu i &vrsto ukorijenjenu pretpostavku — da Oblak neznanja jest mistiéni spis.>
Odve¢ velikim (prema nasemu sudu) oslanjanjem na Poulainovo djelo Des grdces
d'oraison: Traité de théologie mystique misticni problem zapravo postaje
interpretacijskim klju¢em Oblaka neznanja koji odreduje i epistemologiju i metodologiju
Nievine studije, pa u tom smislu i uvjetuje smjer istrazivackih zakljuaka. Osim toga,
Nieva se takoder utje¢e komparativnoj metodi,’’ no njegov je comparatum, za razliku od
Johnstonova, nauk svetoga Ivana od Kriza, §to je — pogotovu posvijestimo li si jo§ jednom
da je kao polaziSte sam odredio logicki hod teksta naSega spisa i1 podrZanost izlozenoga

njime — ne samo metodoloski pogresno vec i rezultatski dvojbeno.®!

The Mysticism of "The Cloud of Unknowing" 1 This Transcending God dugoro¢no
su uvelike odredili sudbinu Oblaka neznanja kao misti¢noga djela, s — bilo izravno, bilo
predmnijevano, a neotklonjeno — misticnim problemom koji postaje gotovo okosnicom
pristupu tomu anonimnomu srednjovjekovnomu spisu. Takav su pristup slijedili Gatta,5

Meninger® i Borriello,* dok su pak Turner® i Bendon Davis®® svoje monografije vise

38 Vidi Constantino Sarmiento Nieva, This Transcending God. The Teaching of The Author of "The Cloud
of Unknowing", nav. dj., str. 16.

% A to ¢&ini uspostavljanjem razlike izmedu dominikanskoga i isusovackoga pristupa mistici — dakle
apostrofiranjem misticnoga problema. Vidi isto.

60 Znakovito je da naslov kako Johnstonove, tako i Nievine monografije, ni po ¢em ne daje naslutiti da je
rije¢ o komparativnim studijama.

61 Konaéni je sud medutim potrebno uobli¢iti nesto blaze. I Johnston i Nieva teolozi su svojega vremena
koji su u okviru svoje zadac¢e — izrade doktorskoga rada — ucinili ono §to su mogli, i to sasvim solidno.
Mozda je zapravo jedina "nevolja" u tom $to je njihov prvi ozbiljniji teoloski projekt pao u doba koje je s
jedne strane nadislo neoskolastiCku (u najSirem smislu te rijeci) teologiju, a s druge je strane jo§ uvijek
intenzivno tragalo za novim izricajem. Manjkala je i snaznija povezanost s tekstologijom, povijeséu i
drugim disciplinama potrebnima za ozbiljnije interdisciplinarno istrazivanje — ili, drugim rije¢ima,
Oblakom se neznanja nije bavio dobar teolog koji bi istodobno bio i tekstolog i povjesnicar. Posljedice su
zbog toga bile opazive sve donedavno: istrazivanja Oblaka kao da su se odvijala usporednim pravcima. No
ne mozemo presutjeti da je u to doba, pa cak i prije Koncila, istrazivanje naprimjer franjevackih vrela
pokazivalo svu interdisciplinarnu zrelost te svojim pristupom i rezultatima oti§lo nezamislivo daleko;
dovoljno je spomenuti prinos Kajetana Essera.

62 Julia Gatta, The Pastoral Art of the English Mystics. Julian of Norwich, The Cloud of Unknowing, Walter
Hilton, Wipf & Stock Publishers, Eugene, 1986.

% William A. Meniger, The Loving Search for God. Contemplative Prayer and "The Cloud of Unknowing",
Continuum, New York, 1994.

 Luigi Boriello, Esperienza mistica e teologia mistica, Libreria Editrice Vaticana, Vatikan, 2009.
Razumije se da Boriello, obradujuc¢i misti¢no iskustvo i misti¢nu teologiju tijekom povijesti, nije mogao
zaobi¢i "englesku mistiku" Cetrnaestoga stoljeca, kao $to nije mogao zaobi¢i ni velike "rajnske mistike". No
jednako tako treba primijetiti da u svojoj knjizi nigdje nije naznacio nuznost razli¢itoga pristupa razlicitim
povijesnim mijenama u njihovim vlastitostima.
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uoblicili u smjeru sustavne teoloske prouke apofatike u krs¢anskom misticizmu, odnosno
— u slu¢aju Bendon Davis — ¢ak smijemo govoriti o postmodernisti¢koj studiji u ¢ijem je
srediStu odnos misticizma 1 prostornosti. U obama se djelima medutim polazi od
pretpostavke da Oblak neznanja jest misti¢ni spis, to jest da se apriori bavi misticnim

problemom.

Studija Karla-Heinza Steinmetza Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in
den mittelenglischen Cloudtexten ve¢ je samim naslovom odredena nazivom mistika. On u
uvodu povelik odlomak posvecuje pitanju misticnoga iskustva, kuSajuc¢i ga sadrzajno
odrediti. Ondje ustvrduje da se naziv mistika u suvremenim raspravama upotrebljava
veoma neprecizno i nejednoznacéno,®’ definirajuéi ga napokon u primjeni na Oblak
neznanja kao "immer wieder thematisierte intensive Anwesenheitserfahrung eines Beters
beim einheitlichen gottlichen Prinzip oder Einung mit ihm."®® Ostavlja medutim
otvorenim pitanje moze li se tako (monoteisticki) shva¢en pojam mistike primijeniti 1 u
kontekstu azijskih religija ili Cisto filozofskih traganja, Sto je u devetnaestom stoljecu
opetovano postulirano. Osim toga sam naglaSava da autor Oblaka neznanja Zeli Citatelja
pouditi punini kontemplacije.”® Ni na jednom drugom mjestu u tekstu ne stavlja pojam
mistike u suodnos s kontemplacijom, niti pojam kontemplacija uzima relevantnim za svoj

predmet.

Inzistiranje na terminoloSkom razlikovanju moglo bi se komu uciniti nevaznim,
tim vise $to fino semanticko-leksicko razgranicenje kontemplacije 1 mistike do danas nije
provedeno, uz argument da nije vazan toliko naziv koliko pojam koji iza njega stoji, a on
se moze razliCito oznaciti. U prilog tomu moze se primjerice navesti da autor Oblaka

tematski poznaje 1 obraduje problematiku odnosa ulivene i steCene kontemplacije (¢asovi

5 Denys Turner, The Darkness of God. Negativity in Christian Mysticism, Cambridge University Press,
Cambridge, 1995.

6 Carmel Bendon Davis, Mysticism & Space. Space and Spatiality in the Works of Richard Rolle, "The
Cloud of Unknowing" Author and Julian of Norwich, The Catholic University of America Press,
Washington D.C., 2008.

7 Vidi Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen
Cloudtexten, Akademie Verlag, Berlin, 2005, str. 17-18.

8 Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen Cloudtexten,
nav. dj., str. 19.

 Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen Cloudtexten,
nav. dj., str. 21. Kurzivno je isticanje nase.
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u kojima Bog ¢ini sve, a kontemplativac malo ili niSta, ali nam to ne daje za pravo da ga
nazovemo misti¢énim autorom te mu pristupimo jednako kao i svetoj Tereziji od Djeteta

Isusa, kao S§to uostalom ni snazna upucenost’

Oblaka na korpus Pseudodionizija
Areopagita ne nipoSto ne opravdava nastojanje da teologiju srednjovjekovnoga
anonimnoga autora bez ostatka proglasimo apofaticnom.”’ Ako se potreba za takvim
nazivnim objedinjavanjem ipak javi, naprimjer u sinkronijskim istrazivanjima duhovnosti,
onda je potrebno dostatno ju opravadati i razlozno utemeljiti, imajuc¢i vazda na umu da je
arhileksem terminoloski i metodoloski kompromis, a on je redovito "iznuden i uvjetovan
odredenim povijesnim okolnostima, omogucujuc¢i da iskustvena datost moze zaZzivjeti 1
prezivjeti.""?

A da imenovanje nije nevazno, to jest da smo postali neodrecivim bastinicima
desosirovskoga poimanja jezika koji izmedu signifiant i signifiée uspostavlja neraskidivu
povezanost’® (§to znadi da niposto nije svejedno kako nesto nazovemo), pokazala su veé u
prvoj, a onda osobito u drugoj polovici dvadesetoga stolje¢a historiografska,
medijevisticka 1 tekstoloska istrazivanja. Unato¢ uvrijeZenomu smjeStanju Oblaka
neznanja medu engleske mistike Cetrnaestoga stoljeca (uz Richarda Rollea, Waltera
Hiltona, Julien od Norwicha, a dijelom i uz Margery Kempe), te nikada sveobuhvatno

teoloski propitanom nazivu engleska mistika, dugogodisnji je rad Phyllis Hodgson, Johna

Clarkea 1 Bernarda McGinna pokazao otklon od smjera koji su postavili Johnston 1 Nieva.

0 Radije negoli "ovisnost 0" korpusu Pseudodionizija Areopagita. Vidi sljede¢u biljesku.

"I Odnos autora Oblaka neznanja prema Pseudodioniziju Areopagitu i njegovu korpusu sloZen je i slojevit.
Istom dok stoji da se Oblaku moze pripisati apofaticka teologija, ve¢ od samoga naslova spisa nadahnutoga
na Muvorixy Geoloyia (iako je anonimni autor Pseudodionizijeva djela poznavao samo u latinskom
prijevodu), ne manji utjecaj imala je i zapadna teologija: Augustin, cistercitska i kartuzijanska teoloska
tradicija, teolosSka Skola opatije Saint-Victor, skolastika, a i domacéa engleska pustinjacka tradicija. O toj
problematici vidi u Mislav Kovaci¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom
spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 25-28.

72 Zvonimir Izidor Herman, "Radino siromastvo prvokrié¢anskih misionara s posebnim osvrtom na iskustvo
sv. Pavla prema 1-2 Korin¢anima", u: Karl Rahner — Zvonimir Izidor Herman, Siromasni poradi
kraljevstva Bozjega. Teoloski — biblijski — pastoralni vidici, Kr§¢anska sadasnjost, Zagreb, 1990, str. 77.

3 Tu ée teoriju usavrsiti Jakobson, a onda — §to je za nas vazno — osobito Ogden i Richards svojim
semantickim trokutom (Charles K. Ogden, Armstrong 1. Richards, The Meaning of Meaning, Kegan Paul,
Trench & Tubner — Harcourt, Brace & Company Inc., London — New York, 1930; John Lyons, Semantics,
2 sv., Cambridge University Press, Cambridge, 1977). To dakako vrijedi ostanemo li u granicama
strukturalnoga poimanja jezika. Cini se da su drugaciji pristupi (kao §to je generativna gramatika Noama
Chomskoga), u lingvistici ve¢ opceprihvaceni, a mnogi i prevladani, za duhovno bogoslovlje (jos uvijek)
nesvrhoviti, barem dok se ne iznjedre sustavna duhovna istrazivanja minulih povijesnih razdoblja.

74 Ciji se zivot i djelo proteze veéma u petnaesto stoljeée.

45



U wuvodu u kriticko izdanje Oblaka neznanja iz 1982. godine, nakon
cetrdesetogodi$njega bavljenja tim srednjovjekovnim spisom, Phyllis je Hodgson izvrsno
uoCila da nazivi mysticism, mystic, mystical, kao moderne jednakovrijednice nazivu
contemplation, "have been too much abused by loose usage to be anything but vague."”

Tom je jednom recenicom vec nagovijestila — premda je zvanjem bila tekstologinja —

potrebu i za drugacijim teoloskim pristupom.

Njezin je uvid — ali na temelju sveobuhvatnoga povijesno-teoloskoga istrazivanja
kr§¢anskoga misticizma na krS¢anskom zapadu — produbio Bernard McGinn. U uvodu
svoje, dosada u pet svezaka objavljene iznimne studije The Presence of God on je
istaknuo da je prevelika usredotocenost na nekonzistentan i viSeznacan pojam "misti¢noga
iskustva"’® tijekom povijesti esto bila zaprekom analizi odredenoga djela i njegove
hermeneutike, uz posljedi¢no zanemarivanje knjizevnoga roda, naslovnika, strukture, pa i
same eksplikacije teksta.”” Umjesto da bude vodi¢em koji najizvrsnije i najto¢nije tumaci
sebe sama, tekst je postajao pretekstom za potvrdivanje unaprijed dane teorije. Stoga je
sasvim razlozno ustvrditi da je McGinn svojom studijom u historiografskom,
hermeneutickom, ali osobito teoloSkom smislu iznova vrednovao cjelokupnu povijest
zapadnokrs¢anskoga misticizma te pojedincima i njihovim djelima omogucio da zauzmu

mjesto koje im 1 pripada.

Premda, ponovimo to, potpuno semanticko razlikovanje mistike od kontemplacije
nije dokraja provedeno te se ta dva leksema ne tako rijetko upotrebljavaju kao sinonimi,’”®
kratkom semanti¢kom analizom kanimo pokazati zbog ¢ega nazivu kontemplacija valja
dati prednost, cak i ako ostavimo po strani klju¢ni argument da se naziv mistika v Oblaku

neznanja ne upotrebljava.

75 H, str. XXX.

6 To je jo§ u prvoj polovici dvadesetoga stolje¢a primijetio i Romano Guardini: "Mit der Worte 'Mystik'
wird ein unwiirdiger Millbrauch getrieben; man héngt es an alles, was geheimnisvoll oder auch nur
absordentlich ist." Romano Guardini, Vorschule des Betens, Matthias Griinewald — Ferdinand Schoningh,
Ostfildern — Paderborn, 32014, str. 118.

"7 Vidi Bernard McGinn, The Presence of God. A History of Western Christian Mysticism, sv. 1. The
Foundations of Mysticism, Crossroad, New York, 1991, str. xiv.

8 Vidi primjerice Pietro Parente, "Mistica — misticismo", u: Pietro Parente — Antonio Piolanti — Salvatore
Garofalo, Diccionario de teologia dogmatica, Editorial litirgica espafiola, Barcelona, 1955, str. 246; Jakov

Mamié, Teolosko-duhovni pristup mistici danas, Karmelski studiji duhovnosti — Karmelska izdanja,
Zagreb, 2008, str. 87.
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Rije¢ mistika potjece od grckoga glagola poeiv koji doslovee znaci 'zatvoriti usta',
to jest 'Sutjeti'. Zbog toga mistika upucuje na nesto tajno ili skriveno, redovitim zakonima
teSko spoznatljivo, a takoder oznaCuje 1 svete obrede kojima su pojedinci uvodeni u
CaSCenje boZanst(a)va, obvezavsi se pritom na Sutnju.”” Kao gréka rije¢ s grékom
filozofskom pozadinom ona latinskoj, zapadnoj teoloskoj terminologiji, premda poznata,
ostaje leksickim 1 semantickim aloglotemom. To je mozda s njezinih arkani¢nih
konotacija, kao i s Cinjenice da je u odredenom smislu bila bliska shvacanju prema
kojemu je "tehnicki" ispravno obavljen misterijski kult na neki nacin iznudivao bozanstvo
na ocitovanje, zanemaruju¢i prvenstvo milosti. Zapadna je teologija naprotiv uvelike
obiljezena monaskom teologijom, koja je najizvrsnijim putom prema sjedinjenju s Bogom
drzala molitveno Citanje Svetoga pisma (lectio divina) s kontemplacijom (contemplatio)
kao najvisim stupnjem.®® To nadasve prakti¢no usmjerenje: "décrire la contemplation et y

"81 odlu¢ujuée je utjecalo na sve one pojedince koje nazivamo "engleskim

conduire
misticima ¢etrnaestoga stolje¢a." Nadalje, mistika na Zapadu, koji o njoj poput Istoka ne
Suti, ve¢ ju kuSa 1 terminoloski odrediti te opisati njezin sadrzaj, poprima znacenje
"misterija" (vjere i Crkve),%? izricuéi viSe "objektivni" sadrzaj,®? nasuprot kontemplaciji

kojoj ostaje pridrzan odnos dvaju subjekata te naglaseni molitveno-participacijski aspekt.

Sto se pak ti¢e kasnijih razdoblja, od $esnaestoga je stolje¢a u teoloski diskurz
uveden naziv asketika (ascetica), kojim se oznaCivala prakticna vjezba priprave za
sjedinjenje s Bogom.® Time naziv mistika umnogom gubi na semanti¢koj snazi jer s jedne

strane pocinje oznacCivati teoriju, znanstveno podruc¢je koje proucava fenomenologiju

" Vidi Alexius Benigar, Compendium theologic spiritualis, Secretaria Missionum O. F. M., Rim, 1964,
str. 10.

80 Monagka teologija i nije bila teologija u danagnjem smislu rije¢i (pa ni u onom koji je razvila mlada
skolastika), kao teorijska znanost, ve¢ radije kao priprava srca na sjedinjenje s Bogom. O tom vise u Jean
Leclercq, L'amour des lettres et le desir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques du Moyen Age, Cerf,
Pariz, 2008.

81 Frangois Vandenbroucke, "La contemplation au XIV® siécle", u: DSAM II/2, stup. 1996 (s. v.
Contemplation).

82 Vidi Albert Deblaere, "Théories de la mystique chrétienne", u: DSAM X, stup. 1902-1903 (s. v.
Mystique).

8 Vidi Jakov Mami¢, Teolosko-duhovni pristup mistici danas, nav. dj., str. 87.

8 Vidi Alexius Benigar, Compendium theologice spiritualis, nav. dj., str. 11.
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mistike),% a s druge se, prakti¢ne strane, reducira na izvanredne pojave.3® Iz te pozicije
potridentske manualistike, osnazene budenjem zanimanja za misticizam i postavljanjem

misti¢énoga problema Oblaku neznanja pristupa vecina novijih autora.

Ne moZe se re¢i da autor Oblak neznanja nijednom ne upotrebljava leksem mistika
ili koji god leksem od njega deriviran (mistik, mistican, misticno, misticizam 1 sl.) zato $to
ga ne poznaje. Jer upravo je on preveo na srednjoengleski Pseudodionizijevo djelo
Mootk Gcoloyia. (Deonise hid diuinite) prema latinskomu prijevodu Ivana Saracena, u
kojem se rije¢ mystica viSeput upotrebljava, iako uvijek tek posredno-interpretativno:
mysticas visiones kao blynde beholdynges (H 1,8,120), mysticorum Eloquiorum kao
souereyn-vnknowen (H P,16,119) i sl. Prilog mistely ipak nahodimo u Knjizi povjerljiva
savjetovanja (Pe book of priue counseling) (H ,22,81) te u Pismu o duhovnom
razlucivanju (A pistle of discrecioun of stirings) (H ©,25,117). Razlog neobic¢no rijetke
Cestotnosti toga leksema treba, €ini se, traziti u dvojem. Prvo, rijeC je bila relativno nova
(u srednjoengleskom se imenica mystic u znacenju 'simbolicko znacenje, tumacenje' javlja
tek u prvoj polovici etrnaestoga stolje¢a®’). I drugo, kao $to smo ve¢ rekli, upravo naziv

kontemplacija (contemplatio) postaje interpretativni klju¢ ¢ovjekova odnosa s Bogom.®

85 Vidi primjerice Heribert Fischer, "Mystik", u: Karl Rahner — Adolf Darlap (ur.), Sacramentum mundi.
Theologisches Lexikon fiir die Praxis, sv. 111, Herder, Freiburg — Basel — Wien, 1969, stup. 625.

8 Vidi primjerice Pietro Parente, "Mistica — misticismo", u: Pietro Parente — Antonio Piolanti — Salvatore
Garofalo, Diccionario de teologia dogmdtica, Editorial litirgica espafiola, Barcelona, 1955, str. 246.
Istodobno teoloska predaja jasno istice da su to izvanjski i tek sporedni elementi autenti¢ne mistike. Vidi G.
Moioli, "Mistica cristiana”, u: Stefano de Fiores — Tullo Goffi (ur.), Nuevo diccionario de espiridualidad,
Ediciones Paulinas, Madrid, 1983, str. 931-932.

87 Prema mreznomu etimoloskomu rje¢niku engleskoga jezika, ali bez specifikacije korpusne potvrde:
https://www.etymonline.com/word/Mystic#etymonline v_45186 (Pristupljeno 11. veljace 2019). Veliki

e e oy e

1275. i 1325. https://www.dictionary.com/browse/mystic (Pristupljeno 11. veljace 2019). Najveci
dijakronijski rje¢nik engleskoga jezika, pak, onaj oksfordski, prvi pojavak pridjeva mystic, smjesta u
godinu 1382, navode¢i kao potvrdu Wycliffov prijevod Biblije. Vidi The Oxford English Dictionary Being
a Corrected Re-issue with an Introduction, Supplement, and Bibliography of a New English Dictionary on
Historical Principles Founded mainly on the Materials Collected by The Philological Society, sv. VI,
Clarendon Press, Oxford, 1978, str. 816 (s. v. Mystic). Razlika u dataciji ne treba Cuditi jer ni korpus
oksfordskoga rjecnika nije sveobuhvatan: primjerice, Oblak neznanja nije ekscerpiran. A osim toga treba
imati na umu da srednjoengleski jezik ne pripada razdoblju standardizacije, koje opéenito pada na polovicu
petnaestoga stoljeca. Oblak neznanja dakle odudara i vremenski, a i prostorno (nastao je u sjeveroistocnoj
Angliji, a za engleski je standard odabran knjizevni jezik istoénomidlandske osnove).

8 To je izvrsno uo¢io Masaaki Honda, premda je Oblaku neznanja pristupio komparativno, u odnosu sa
zenom: "According to [...] mystics, contemplation is not necessarily accompained by exact visual
representation as in visions, but by an obscure intuition or contact of love achieved passively in the midst of
an intellectual darkness which cannot be thought about at all. The essence of the mystical life does not lie in
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Spominju¢i se bogate tradicije misticizma® i misti¢ne teologije, ¢ak i ako na njih
gledamo iz koncilske perspektive sveopéega poziva na svetost, pa i obnove teologije” "u
zivljem dodiru s otajstvom Krista 1 s povijeséu spasenja" (OT 16,4), moramo ipak
ustvrditi kronoloSki, epistemoloski 1 terminoloski hijatus prema Oblaku neznanja: na
njega — pogotovo ako nam tekst treba biti glavnim tumacem, te ako naziv kontemplativni
Zivot terminoloski i sadrzajno ovisi o nazivu kontemplacija — niti moZzemo niti smijemo
primijeniti pojam mistike neposredno. Prihvatimo 1i polazisno da je Oblak neznanja
misti¢ni spis, a to je hipoteza klju¢nih sekundarnih izvora, ne mozemo bez veoma velikih

ograda (a njihovo bi postavljanje bilo nerazmjerno ishodu koji kanimo poluciti) ispravno

razumjeti ni tumaciti njegovu topologiju i metodologiju.

Okrenemo li se naprotiv tekstu i iz njega definiramo nazivlje, mo¢i ¢emo
primjereno odrediti i obraditi predmet ovoga rada. Osim toga, takav pristup ve¢ naznacuje
i metodologiju: polaze¢i od nutarnjih obiljezja kontemplativnoga zivota prema spisu
Oblak neznanja postupno ¢emo se — kao u koncentri¢nim krugovima — kretati prema

elementima koji oblikuju osobitosti njegova pojavnoga aspekta.

visions, but in contemplation." Masaaki Honda, ""The Cloud of Unknowing' and the Logic of 'Not-two"", u:
Buddhist-Christian Studies 1 (1981), str. 94 (kurziv je nas). On je (uz Hodgson) moZzda i jedini autor koji
izrijekom navodi da je tema Oblaka neznanja kontemplacija, a ne mistika: "I will try to investigate [...] in
the work of Christian contemplation described by The Cloud of Unknowing." Nav. dj., str. 93.

Problematika je naravno daleko Sira no Sto smo ju ovdje mogli prikazati. Dovoljno je i povr$no

pogledati natuknice contemplation i mystiqgue u DSAM da bi se naslutio obzor pitanja i smjerova daljnjih
razmiSljanja.
8 U znacenju cjeline raznorodnih pravaca objedinjenih sredignjom temom mistike. Nije ovdje mjesto da se
upustamo u slozena razlikovanja, no spominjemo da engleski jezik poznaje samo rije¢ mysticism, koji
pokriva znacenje rije¢i mistika i misticizam, pri ¢em je druga rije¢ podosta problemati¢na jer (medu
ostalim, osim znacenja sustavnoga razumijevanja mistike) obuhvaca i degenerirane oblike mistike, iluzorne
fenomene i sl.; "u toj tako ras¢lanjenoj semantici smisao rijeci 'misticizam' ovisi o dubini i hermeneutici
pojedinog autora." Gennaro Bove, "Misticizam", u: Luciano Pacomio, Vito Mancuso (ur.), Enciklopedijski
teoloSki rjecnik. Sveto pismo — povijest — duhovnost — temeljna teologija — dogmatika — moral —
ekumenizam — religije, KrS¢anska sadasnjost, Zagreb, 2009, str. 716. Vidi i Alexius Benigar, Compendium
theologice spiritualis, str. 11.

% Ovdje izvrsno pristaje pozivanje dekreta Optatam totius na proslov Bonaventurina Itinerarium mentis ad
Deum, Cije je razumijevanje teologije upravo na tragu misti¢ne teologije (OT 16,1, biljeska 32).
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2.2. Unutartekstno definiranje nazivlja

Istraziti osobitosti zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga Zivota podrazumijeva
razrijeSen pojam kontemplativoga Zivota. To apriorno nije misticni Zivot, niti je
kontemplativac apriorno mistik, niti je kontemplativna molitva apriorno misticna molitva
itd. Stovise, semanti¢ka je razlika izmedu naziva kontemplativni Zivot i misticni Zivot
daleko je veca od semanticke razlike izmedu naziva kontemplativac i mistik, ve¢ 1 stoga
Sto pojam zivota pretpostavlja 1 nutarnji sadrzaj i izvanjski oblik. Zato se, namjesto da
preuzmemo (antedatiranu) terminologiju koju su uvelike — pod utjecajem duhovnoga
bogoslovlja ranijih razdoblja — odredili Johnston i Nieva (mistika, misticno iskustvo,
misticna molitva, a onda i protuznacnice aktivnost — pasivnost, ulivenost — stecenost 1 sl.)

— moramo okrenuti nazivlju koje se u Oblaku neznanja odista i upotrebljava.

Nazivi®! i njihova Cestotna rasporedba prikazani su u tablici 1.

Tablica 1. Nazivi i njihova kvantitativna distribucija

naziv broj pojavaka
contemplacion 16
contemplatiue leuyng 3
contemplatiue 18
contemplatyue acte 1
contemplatiif list 1
contemplatiif prentise 1
contemplatiue liif 19
contemplatiue (prid.) 2
contemplatiif 3
Ukupno 64

1'S obzirom na to da srednjoengleski pravopis nije bio usustavljen, nazivi se javljaju u mnogim grafijskim
varijantama (istozna¢nicama); ovdje su (u slucajevima s vise od jednoga pojavka) odabrane one ¢estotnije.
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Sto je pak do njihove kvalitativne vrijednosti valja se uteéi leksickomu odnosu
hiperonimije i najprije definirati hiperleksem, a to je kontemplacija, kako bismo preko
njega mogli odrediti nosivi naziv ovoga rada — a to je kontemplativni Zivot. Definiranjem

drugih, manje frekventnih naziva ovdje se ne¢emo baviti.

2.2.1. Kontemplacija

Dobro terminoloSko polaziSte pruza nam sam naslov djela: "Here bygynnip a book of
contemplacyon pe whiche is clepyd pe Clowde of vnknowyng, in pe whiche a soule is
onyd wip God”®". Zanemarivsi ovaj &as razli¢ite teoloske pristupe i definicije tijekom
povijesti, te ostavsi oslonjeni isklju¢ivo na gornji navod, mozemo suvislo iS¢itati pojam

kontemplacije:
1) djelo o kontemplaciji naslovljeno je Oblak neznanja
2) kontemplacija je vezana za oblak neznanja
3) dusa se sjedinjuje s Bogom u oblaku neznanja
4) kontemplacija je sjedinjenje s Bogom u oblaku neznanja.

Budu¢i da je, kao Sto ¢emo vidjeti, oblak neznanja realija vezana iskljuivo za
ovozemaljski zivot, kontemplacija u nasem spisu (za koju postoji mnostvo istoznac¢nica
objedinjenih oko pojavno ¢&estotnoga ishodiSnoga leksema pis werk™) zapravo je
svojevrsni oksimoron: ona opisuje sjedinjenje s Bogom u oblaku neznanja, a upravo oblak
neznanja prije¢i potpuno® sjedinjenje s Bogom, jasno gledanje Boga licem u lice u
vjecnosti, Sto je cilj krScanskoga zivota. Kontemplacija u oblaku neznanja zato je
nepotpun, posredovan i ograni¢en nacin sjedinjenja s Bogom na zemlji koji se ipak ve¢ma

otkriva kao nesjedinjenost.

2 'Ovdje zapocinje knjiga kontemplacije koja se zove Oblak neznanja, u kojem se dusa sjedinjuje s
Bogom.'

3 O nazivima vise vidi Mislav Kovaéi¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom
spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 73-75.

%4 Zadrzavajuéi razlikovanje dvaju entiteta; o tom poslije.
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S druge je strane poziv Oblaka neznanja na kontemplaciju upucen ne Covjeku
savrSenu, ve¢ ¢ovjeku gresniku koji je kro¢io na put obracenja, a ono nije ni jednokratno
ni ¢asovito, ve¢ trajno 1 progresivno stanje: "Bi vertewe of pis werk, a sinner trewly turned
& clepid to contemplacion comep sonner to perfeccion pan bi any oper werk; & bi it
sonnest may gete of God forgeuenes of synnes"® (H P,16-18,3). Njezina je nesavrsenost
stoga ujedno 1 ocitovanje njezine funkcionalnosti: kontemplacija upucuje na savrseni
nacin sjedinjenja s Bogom koji ¢ovjeku tek predstoji: "Lift up pin herte vnto God wip a

meek steryng of loue"* (H 3,12,9).

Kontemplaciju mozemo mozda najbolje pokazati dijalekticki, kre¢uéi se izmedu
njezina funkcionalnoga i transcendiraju¢ega momenta — to jest isti¢uci njezine mogucénosti

1 granice.

1) Kontemplacija je u svojoj biti gola nakana upravljena prema Bogu poradi njega
samoga: "a nakid entente directe vnto God for himself"” (H 24,23-24,32). Kontemplaciju
prema tomu oblikuju dva elementa: upravljenost na Boga te Cisto¢a nakane — bilo s
obzirom na druga stvorenja bilo s obzirom na sebe sama. Upravljenost na Boga otkriva
istodobno realno stanje nesjedinjenosti®® s njim, ali i ovjekovu Zelju za sjedinjenjem te

postojanje objektivne moguénosti za sjedinjenje (koja se teoloski zove milost).

2) Kontemplaciji pripada razmatranje o Bozjoj dobroti i dostojanstvu; no ono ne
tvori njezinu bit, te ga u ustuku zbilje pred slikom (klasi¢ni tomisticki figuris terminus)
valja kao stvorenje ostaviti u oblaku zaborava ("& perfore, pof al it be good sumtyme to
pink of pe kyndnes & pe worpines of God in special, & pof al it be a li3t & a party of

contemplacion: neuerpeles in pis werk it schal be casten down & keuerid wip a cloude of

%3 'Snagom ovoga djela obraceni gresnik, koji je pozvan na kontemplaciju, prispjeva savrSenstvu brze nego
bilo kojim drugim djelom; po njem ¢e najbrze primiti od Boga oprostenje grijeha.’

% '"Uzdigni svoje srce Bogu njeznim poticajem ljubavi.'

T'g0la nakana upravljena Bogu poradi njega samoga'

%8 Zelimo li biti precizni, tada ¢emo istaknuti dva entiteta (Sovjeka i Boga), §to ontoloski gledano isljuéuje
mogucnost istosti te ostavlja jedino moguénost ne-istosti (koja se krec¢e od posvemasnje razlicitosti, preko
nijansiranih stupnjeva sli¢nosti sve do jednakosti).
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forzetyng"” — H 6,23-26,14). Jednako se moze rec¢i i o razmatranju vlastita nesretnoga,

greSnoga stanja te Bozje muke, ljubavi, dobrote i dostojanstva (H 7,15-20,15).

3) Kontemplacija je podredena oblaku neznanja koji ¢ovjeku za ovozemaljskoga
zivota prijeci gledanje Boga licem u lice, te on jedino svoju ¢eznju ljubavi moze upravljati
Bogu samomu, ogoljenomu od svih ljudskih predodzbi (H 8,30-33,17). Najuzviseniji dio
kontemplacije u ovom zivotu Cista je ¢eznja ljubavi prema Bogu kojom covjek udara u
oblak neznanja: "In pis cloude [of vnknowyng] it was pat Marye was ocupied wip many a
preue loue put. & whi? For it was pe best & pe holiest | party of contemplacion pat may be
in pis liif"1% (H 17,22-27,26). Budu¢i da je kontemplacija odredena oblakom neznanja,
ona je samo usmjerena sjedinjenju s Bogom, kojega u ovom Zivotu u punini nema, ali nije
sjedinjenje samo.

4) Milost kontemplacije Bog daje posve slobodno i neuvjetovano, ali i u skladu sa
sposobnostima duse: "It is alle at pe ordynaunce & pe disposicion of God, after peire
abilnes in soule pat pis grace of contemplation & of goostly worching is 3ouen to"'°! (H
71,17-37,70 — H 71,3,71). Kontemplacija je prema tomu samo jedno od spasenjskih
sredstava, te kao takvo zahtijeva sklad milosti i naravi. Ona osim toga nije jednoobli¢na,
Sto autor Oblaka oprimjeruje biblijskim likovima Mojsija i Aarona kao slikama dvaju
putova napredovanja u kontemplaciji (H 71). lako kontemplacija moze roditi povremenim
(Mojsije), pa Cak i trajnim osjecajem savrsenstva (Aaron), ona nije sjedinjenje s Bogom u
vjecnosti.

Ako je kontemplacija sredstvo ostvarivanja cilja krS¢anskoga Zivota, onda ona
oCito ne moze biti miSljena kao pseudodionizijevska Oswpia, koja je u konacnici
upravljena na émotiuy, odnosno na yvéots. U sadrzaju koji Oblak neznanja pridaje

kontemplaciji vidimo naime obogacenje unekoliko staticnoga grékoga poimanja

9 'Stoga, premda je gdjekada dobro napose razmisljati o Bozjoj dobroti i dostojanstvu, i premda to jest
neko svjetlo, a i dio kontemplacije, ipak u ovom poslu takve misli valja odbaciti i prekriti oblakom
zaborava.'

100 "J tom je oblaku [neznanja] Marija bila zaokupljena ustrajnim nasrtanjem skrovite ljubavi. A zas§to?
Zato $to je to najsvetiji dio kontemplacije u ovom Zivotu.'

101 'Sve biva u skladu s BoZjom namisli i uredenjem, a prema sposobnosti njihove duse kojoj je udijeljena
kontemplacija i duhovno djelovanje.'
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102 skolastickom,

zapadnom teologijom (bilo u razli¢itim pravcima: monaskoteoloSkom,
bilo u zapadnom shvacanju i1 prevodenju [tumacenju] Pseudodionizija) motrenja kao
voljnoga cCina, pokreta ljubavi. Kontemplacija, ¢ija je bit zauzetosti oko intimne,
povjerljive ljubavi kojom covjek nasrée na oblak neznanja prostrt izmedu njega i njegova

Boga (H 17,22-27,26), vodi sjedinjenju s Bogom u duhu, ljubavi i skladu ¢ovjekove volje

s bozanskom voljom. Ona je dinamicna jer se hod ljubavi proteze u vjecnost.

2.2.2. Kontemplativni Zivot

Oblak neznanja nije teorijski teoloski traktat pa ¢emo u njem zaludu traziti iscrpnu i
zaokruzenu definiciju kontemplativnoga zivota. No iz mnostva je navoda moguce sabrati

dovoljno grade za dostatno odredivanje njegove teologije.

1) Nas§ autor slijedi uobi¢ajenu podjelu zivota u Crkvi na aktivni i na

kontemplativni Zivot (H 8 1 dr.).

2) Ta su dva zivota u mnogim aspektima razliita, ali jednako tako i do te mjere
zdruzena da nije mogu¢ potpuni kontemplativni zivot koji barem u jednom svojem

segmentu ne bi ukljucivao barem neki aspekt aktivnoga Zivota i obrnuto (H 8,13—-16,17).

3) Kontemplativni je Zivot u odnosu prema aktivnomu uzviseniji jer ne zavrSava na
zemlji, ve¢ se nastavlja u nebu (H 8,18-22,17). S toga je razloga on na zemlji samo

djelomi¢no ostvariv; odatle opetovana sintagma "as it may be here"'*® (H 8,31,17 i dr.).

102 Osobito s obzirom na ovisnost kontemplacije o molitvenom &itanju Svetoga pisma (lectio divina) koje
podrazumijeva, naturalistiCkim jezikom receno, probavni proces bozanskih rijeci. Izravnim navodenjem
svetopisamskih citata odmjeren i trijezan, aluzijama veoma bogat, a sadrzajem navoda i aluzija bremeenit,
Oblak neznanja predstavlja se kao u Bibliju ¢vrsto ukorijenjeno djelo te s toga veoma prikladan
vademekum za uvodenje u lectio divina. (Na povijesnoj bi matrici to valjalo sinopticki ¢itati s vremenski
vrlo bliskim Wycliffovim prijevodom Biblije na narodni jezik.) No biblijska dimenzija Oblaka neznanja
jo§ uvijek nije dostatno vrednovana, a ni obradena. Siri su kontekst upotrebe Svetoga pisma u srednjem
vijeku osobito dobro obradili Beryl Smalley (The Study of the Bible in the Middle Ages, University of Notre
Dame Press, Notre Dame, 1978) i naravno Henri de Lubac u svojoj minucioznoj ¢etverosvescanoj studiji
L'éxegése médievale. Les quatre sens de I'Ecriture (Aubier, Pariz, 1961-1964). U popratnim je raspravama
(kritickih) izdanja Oblaka neznanja to pitanje takoder dotaknuto. Ali na sveobuhvatno istrazivanje jo$ se
uvijek ¢eka.

103 ka0 $to je to moguce ovdije'
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4) Nadalje se istice da se kontemplativni zivot sastoji u savrSenom nasljedovanju
Krista (H P,15-17,1), da su prokusanost u aktivhom zivotu (H P,18-21,1) i zaborav
svijeta (H 27,4-6,35) njegovi prijeko potrebni preduvijeti, te da se (kao i1 aktivni), dijeli na
dva stupnja: nizi 1 visi (H 8,11-12,17). Dok se nizi kontemplativni Zivot sastoji u
razmatranju vlastite gresnosti te Bozje ljubavi i dobrote, visi kontemplativni zivot pociva
u oblaku neznanja izmedu kontemplativca i Boga na koji valja nasrtati ¢eznjom ljubavi
prema Bogu poradi njega samoga, odnosno nakanom ogoljenom od svakoga stvorenja

("nakid entent vnto God"'* — H 3,31,9; H 24,22-29,32).

Iz ovih je kratkih naznaka vidljivo da je pojam kontemplativnoga Zivota u Oblaku
neznanja slojevit, te da ukljucuje izvanjski i nutarnji aspekt. To je razlikovanje utoliko
vaznije ukoliko tema, a onda i naslov ovoga rada impliciraju da je prvotna, temeljna
dimenzija kontemplativnoga Zivota samotniStvo. Naravno, time se ne Zeli re¢i da je
zajedniCarska dimenzija kontemplativnoga zivota manje vrijedna ili akcidentalna. No ako
ona i jest neSto Sto se apriori pretpostavlja, sigurno nije neSto Sto se apriori istrazuje.
Kontemplativni Zivot, kao suprotnost aktivnomu zivotu, ukljucuje odredeno povlacenje od
svijeta te se svaki opis kontemplativnoga Zivota strukturira kao potraga za osobitim

elementima koji definiraju njegovu osobitost spram aktivnomu Zivotu.

Ovaj rad polazi neSto drugacije. Oslanjaju¢i se na prethodna istrazivanja (a na
koncu 1 na predaju) koja su apsolvirala samotnicku dimenziju kontemplativnoga Zivota
htjelo se i¢i korak dalje. Opstojnost mnostva tvorbenih elemenata zajedniCarske dimenzije
kontemplativnoga Zivota koja se moze sasvim dobro opisati (Sto dosad jo$ nije uc¢injeno)
pretpostavlja istancanije razlikovanje njegova izvanjskoga i nutarnjega aspekta. Ma koliko
se to dosad naglasavalo — nadasve imamo li pred o¢ima viSestruku povezanost Oblaka s
kartuzijanskim redom — kontemplativni zivot ne iscrpljuje se u samotnistvu, u izvanjskom
povlaenju od svijeta. Dakako, i na$ autor stavlja naglasak na nutrinu — kontemplacija je u
konacnici stvar stanja duha — ali je upravo naglasavanje izvanjske dimenzije, povlacenja
od svijeta pridonijelo odve¢ jednostranu i utoliko iskrivljenu poimanju da su nutarnja i
izvanjska dimenzija kontemplativnoga Zivota apsolutno nerazrjeSive te da — tomu

dosljedno — napredovanje u kontemplaciji podrazumijeva i sve vecu fizi¢ku izolaciju.

104 '90]la nakana [upravljena] prema Bogu'
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Shva¢amo zato da je za ovo istraZivanje potrebno razrijesiti odnos izvanjskoga 1
nutarnjega aspekta kontemplativnoga zivota. O tom se govori u prvom poglavlju gdje nas
autor, razlazu¢i Ccetiri stupnja krS¢anskoga zivota, treCemu, izvanrednomu stupnju
(syngulere) pridruzuje povlacenje od svijeta: "Seest pou nou3t how lystly & how
graciously he hap pulled pee to pe prid degree & maner of leuing, pe whiche hi3t
Synguleer? In pe whiche solitari forme & maner of leuyng pou maist lerne to lift up pe
fote of pi loue, & step towardes pat state & degre of leuyng bat is parfite, & pe laste state
of alle"'® (H 1,13-17,3).

Iz navedenoga je teksta vidljivo da autor Oblaka razlikuje izmedu izvanjskoga 1
nutarnjega aspekta Zivota:'° prvi naziva forme, odnosno maner (‘oblik, nagin'), a drugi
degree, odnosno state (‘stupanj, stanje'). Nazivlje vezano za posljednji savrSeni stupanj
odnosi se iskljuivo na nutarnji aspekt zivota, Sto znaCi da se izvanjski (prakticki)
pretpostavlja smrt; ako savrSeni stupanj zivota i po¢ne na zemlji, on se nuzno — kao §to
¢emo to vidjeti — dovrSuje 1 ispunjava u nebu. U izvanrednom pak stupnju zivota izri¢ito
se poblize odreduje samo izvanjski aspekt — samotnicki oblik Zivota (solitari forme &
maner), dok se s obzirom na nutarnji aspekt istice da se po samo¢i ¢ovjek uci upravljati
stope ljubavi prema Bogu; osim toga autor Oblaka neznamja naglasava i milosnu
dimenziju izvanrednoga stupnja, kojemu nas Bog njemu ¢eznutljivo i milosno privlaci.
Sintagmom solitari forme & maner of leuyng o€ito se pretpostavlja odbacivanje svijeta.
Kao $to smo ve¢ rekli, izvanjska je samoca prikladno pa i1 potrebno sredstvo za uvodenje u

kontemplaciju, mada se kontemplacija ne smije poistovjetiti s (fizickom) samo¢om.

Kada bismo se, istrazuju¢i elemente zajednicarske dimenzije kontemplativnoga
zivota zaustavili samo na njegovu izvanjskom aspektu, nasli bismo se u svojevrsnom
paradoksu, a time i u poteskocama. Kontemplativni je zivot, izvanjski gledano, jedan od

dvaju (uz aktivni Zivot) "izraza zivota Crkve",'?” institucionalizirani oblik posveéenoga

105 "Ne vidi$ li kako te ¢eznutljivo i milostivo privukao treéemu stupnju i obliku Zivota koji se naziva
izvanredan? U njem samotni¢kim oblikom i na¢inom zivota moze$ uciti grabiti nogama svoje ljubavi i
krociti prema savrSenomu stanju i posljednjemu stupnju zivota.'

106 To je uostalom klasi¢na podjela. Vidi Alexius Benigar, Compendium theologice spiritualis, nav. dj., str.
536.

107 Jesus Castellano Cervera, "Kontemplacija", u: Luciano Pacomio, Vito Mancuso (ur.), Enciklopedijski
teoloSki rjecnik. Sveto pismo — povijest — duhovnost — temeljna teologija — dogmatika — moral —
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108 hstvareno

zivota kojemu je nadasve vlastito kanonsko zavjetovanje evandeoskih savjeta
u odvojenosti od svijeta, samoci, Sutnji, neprestanoj molitvi 1 pokori te uopée zauzetosti
samo Bogom.!” Rije¢ je medutim o pristupu koji pretpostavlja kanonski ustrojene
crkvene redove; naprotiv, u Oblaku neznanja upu¢ivanje na kakav oblik kanonskoga, pa 1
javnoga zavjetovanja, relativno je teSko dokazati.''® Ipak, odvojenost od svijeta, samoca,
Sutnja, neprestana molitva 1 pokora stariji su od — prvoga zapadnoga — Benediktova
pravila. Zato bi se stvar mogla prosiriti te re¢i da se kontemplativni zivot ugrubo podudara
s ustanovom monastva. To jest tocno, ali za na§ predmet jednako tako i1 problemati¢no jer

tlll

u tom slu¢aju moramo zakljuciti da Crkva nikada nije poznavala monaski zivot'"" — bilo u

112

kojem izraZzajnom obliku: anahoretizmu, eremitizmu’ '~ ili cenobitizmu — koji na ovaj ili

ekumenizam — religije, KrS¢anska sadasnjost, Zagreb, 2009, str. 560. Tu naravno jo$ pridolazi i
kontemplativno-aktivni ili "mijeSani" zivot, ali njega ¢emo iz razmatranja iskljuciti.

18 U razli¢itim akcentuacijama (stabilitas loci, conversio morum, obcedientia; pauperitas, obeedientia,
virginitas i sl.).

109 K ako ¢e se izraziti koncilski oci u dekretu Perfectae caritatis (7,1).

110 postoje naznake da je naslovnik spisa bio mladi zavjetovani kartuzijanac; koliko god argumenta iznijeli
u prilog toj tezi, mora se ustvrditi da izri¢ite potvrde za nju nema. Argumenti koje nudi Annie Sutherland
zanimljivi su i mogu¢i, ali ne i dokraja uvjerljivi. Vidi Annie Sutherland, "The Dating and Authorship of
the Cloud Corpus: A Reassessment of the Evidence", u: Medium Aevum 1 (2002), str. 85—86.

"1 Unato¢ denotativnosti pévog 'jedan'. A to pogotovo vrijedi za redovnicke ustanove.

12 Koliko smo mogli prouciti temeljna teoloka leksikografska djela, razlika izmedu anahoretizma i
eremitizma nije opisana (vidi Clément Lialine, "Erémitisme en Orient", u: DSAM IV/1, stup. 936-953;
Pierre Doyere, "Erémitisme en Occident", u: DSAM IV/1, stup. 953-982; natuknice anachorétisme uopce
nema). Jedino u Forcellinijevu latinskom rjecniku nalazimo Zeljenu semanticku nijansu. U pocecima je
monastva, kako se ¢ini, anahoret mogao mijenjati prebivaliste, dok je prebivaliSte eremita bilo stabilno:
"satis colligatur hoc esse discrimen inter Anachoretas et Eremitas, quod Eremitee in solitudinibus certa
tabernacula habebant et casas, quibus carebant Anachoretce, vagi per deserta habitantes." LTL 1, str. 232, s.
v. anachoreta. U srednjem vijeku naprotiv dolazi do obrata: eremit je, iako uvijek ziveéi izolirano, mogao
mijenjati prebivaliste, a anahoret se pak povlacio u trajno zazidanu ¢eliju, koja je najcesce bila prigradena
uz crkvu ili samostan.

Na razlikovanje anahoretizma i eremitizma, u specificno engleskim prilikama, upucuje Wolfgang
Riehle: "The term 'anchorite’, which comes from the ancient Greek verb meaning 'to withdraw', originally
was used to refer to a range of individuals who withdrew from secular society, including hermits and
recluses, but a distinction must be made between hermits, who were not necessarily confined to a single
dwelling place, and recluses, who took radical rejection of the world to the extreme by spending their days
in complete isolation, walled up in a cell and given over entirely to silence." Wolfgang Riehle, The Secret
within. Hermits, Recluses and Spiritual Outsiders in Medieval England, Cornell University Press, Ithaca —
London, 2014, str. 3. Tako i Steinmetz: "Obschon die leteinischen Begriffe eremita und anachoreta als
Synonyme gelten diirfen, hat sich in England eine eigentiimliche Zweiteilung der eremitischen Lebensform
herauskristallisiert. Der eremite lebt eine Lebensform mit einem betrdchtlichen Freiraum in der konkreten
Ausgestaltung, wiahrend der anchorite ein streng regulierter Inkluse ist." Karl-Heinz Steinmetz, Mystische
Erfahrung und mystisches Wissen in den mittelenglischen Cloudtexten, Akademie Verlag, Berlin, 2005, str.
145.

Sto je do hrvatskih naziva valja re¢i da su oni ostvareni kao prilagodenice iz latinskoga (anahoret, eremit,
cenobit). Osim toga hrvatski jo§ poznaje i naziv pustinjak koji je kalkiran prema grékomu épyuityg
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onaj nacin nije ukljuc¢ivao odredeni stupanj komunitarnosti. Tako bi tema ovoga rada

postala trivijalnom.

S obzirom na izoliranost, izvanjsko samotniStvo naslovnika Oblaka medu
znanstvenicima postoje odredena neslaganja.''® Osim toga, imamo li na umu da je
kontemplacija opisana u Oblaku neznanja nije potpuno sjedinjenje s Bogom nego vise
sredstvo koje na njega pripravlja, isto moramo primijeniti i na kontemplativni zivot. Uzet
bilo u izvanjskim ocitovanjima (odijeljenost od svijeta, Sutnja, molitva, pokora) bilo u
nutarnjem sadrzaju (usredotocCenost ljubavlju na sdmoga Boga i posljedicno otklanjanje
svih prepreka toj iskljucivoj upravljenosti), kontemplativni je Zivot takoder u sluzbi
priprave na sjedinjenje s Bogom koje je uvijek ddno kao dar — milost. Covjek ga
nikakvom tehnikom ne moze proizvesti ("Alle good menes hangen upon it [i.e.
contemplation], & it on no mene; ne no mene may lede perto"!'* — H 34,20-21,39), nego
se jedino za njega raspoloziti. To uostalom potvrduje 1 nas§ autor relativirajuéi svako
izvanjsko sredstvo koje bi tkogod mogao pojmiti kao jamstvo sjedinjenja: "Fast pou neuer
so mochel, wake pou neuer so longe, rise pou neuer so eerly, ligge pou neuer so harde,
were pou neuer so scharp, 3e, & 3if it were leueful to do — as it is not — puttest pou oute
pin y3en, cuttest pou oute pi ponge of pi moup, stoppedest pou pin eren & pi nose neuer so
fast, pou3 pou schere awei pi preue members & dedest al pe pine to pi body pat pou
mistest pink: alle pis wolde help pee rigt noust"'> (H 12,18-25,21). U tom je smislu
kontemplativnomu Zivotu, kao i inae svakomu sredstvu, vlastita relativnost — dobro je
sve dok je plodonosno usmjereno svojemu cilju. Istom kada bilo postane samosvrhovito —
to jest kada se iz vida izgubi njegova funkcionalnost — bilo kada se promijene okolnosti,

njegova izvanjska ocitovanja potrebno je nadi¢i. Pritom ipak vrijedi vazno razlikovanje:

(odnosno latinskomu eremita; otpadanjem pocetnoga e nastala je i usvojenica remeta). To je polisemna
rije¢ koja opcenito pokriva i znacenje 'anahoret' i znacenje 'eremit’. Postoje i drugi, manje Cestotni nazivi,
uglavnom arhaizmi (samotnik, samotar). Idioglotemi pustinjak (za eremit) i osamljenik (za anahoret), koje
predlaze Zakonik kanonskoga prava, kan. 603, idu u smjeru terminoloske to¢nosti (usp. bilj. 62 u ovom
poglavlju); mi ipak ostajemo kod naziva eremit i anahoret.

13 Vidi naprimjer John P. H. Clark, The Cloud of Unknowing, sv. I: An Introduction, Institut fiir Anglistik
und Amerikanistik, Salzburg, 1995, str. 20-24.

14 'Sva dobra sredstva ovise o njoj [kontemplaciji], a ona ne ovisi ni o jednom sredstvu te nijedno sredstvo
ne moze do nje dovesti.'

15 'Posti do iznemoglosti, bdij u beskraj, ustaj prije svih, lijezi na golom kamenu, odijevaj se u kostrijet, pa

vvvvv

nos, odsijekao svoje udove i zadao svojemu tijelu nezamislive boli; nista ti ne moze pomoci.'
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kada se cilj zamijeni sredstvom, tada je slijepo prianjanje uz sredstvo Stetno; potrebno je
1znova posvijestiti si cilj (sjedinjenje s Bogom) 1 njemu usmyjeriti svoj zivot. Ako, nasuprot
tomu, dode do promjene okolnosti, tada izvanjska sredstva bivaju relativirana sama od
sebe. Prianjanje uz njih ostaje mogucnost, ali ne 1 nuZznost, jer "gdje je Duh Gospodnji,

ondje je sloboda" (2 Kor 3,17).

Osim toga izravnoga spomena u prvom poglavlju, naznaka samotnickoga Zivota
dolazi i u drugom poglavlju u kojem autor opominje da vrijednost pozvanosti na
izvanredni stupanj zivota 1 njegov odabir ne smiju postati izlika za oholost i utvaranje
svetosti; naprotiv, to mora pratiti sve intenzivnije nastojanje oko Zivota primjerenoga
tomu pozivu (H 2,22-27,8). Stovise, tesko je na¢i druge navode koji bi nedvosmisleno
upucivali na to da onomu koji Zeli nasljedovati Krista u kontemplativhom Zivotu prijeko
potrebno povuéi se od svijeta. Sam autor nije sklon cak ni preporucivanju posebnih
pokornickih vjezbi; dapace, iz svih savjeta koje daje veéma odsijevaju umjerenost i
trijeznost negoli neobuzdana revnost (H 41-42). Jedina se neumjerenost ima odnositi na
ljubav: "Do pis werk euermore wipoutyn cesyng & wipoutyn discrecion, & pou schalt wel

kun beginne & ceese in alle pin oper werkes wip a grete discrecion"!''® (H 42,2-4,45).

Ako nasljedovanje Krista u kontemplativnom zivotu, a po modelu izlozenom u
Oblaku neznanja, ukljucuje korjenito odbacivanje svijeta, tada se moramo upitati o
izvanjskim obrisima takvoga zivota, njegovoj vidljivoj strukturi (forme/maner).
Nedvoumno je da autor Oblaka naslovniku ne predlaze nikakav novi oblik zivota. Zato
ukratko valja svratiti pozornost na oblike korjenitijega evandeoskoga Zivota u Engleskoj u
Cetrnaestom stolje¢u. Prva su mogucnost postoje¢e kontemplativne redovnicke zajednice.
Benediktinci i cisterciti, redovi cenobitskoga tipa opcenito govoreci ne dolaze u obzir vec
zbog relativno velike slobode oblikovanja Zivota koju Oblak neznanja, sva je prilika,
zagovara, a koja je u oStroj suprotnosti s istancano strukturiranim dnevnim redom tih
dvaju redova sa sluzbom casova kao okosnicom. Osim toga nedostaju referencije na
elemente zajednickoga Zivota u samostanu — euharistija, tjelesni rad, kapituli, a napose

spomen na opata kojemu monasi duguju apsolutnu poslusnost.

116 "Ustraj u ovom poslu neprestano i bezmjerno, te ée§ svaki drugi posao dobro znati odmjereno zapodeti i
dovrsiti.'
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Druga je moguénost da je Oblak upuéen kartuzijancu. Tu su argumenti vec
ozbiljniji, osobito kada je rijec o slobodi koju je monah uzivao u svojoj ¢eliji s obzirom na
oblikovanje dnevnoga ritma, kao i s Cinjenice da je kartuzijanac kontemplativni monah
eremitskoga tipa, Sto uklju¢uje ne samo ostavljanje svijeta nego i oblik Zivota koji je u
odnosu prema zajednici takoder samotni¢ki. I tu se medutim moze prigovoriti
argumentima iz prvoga slucaja. Koliko god kartuzijanac bio pustinjak, toliko su tocke na
kojima se zajednica okuplja (sluzba ¢itanja i jutarnja, euharistija, vecernja, te tjedna Setnja

i kapitul) bitni izrazi kartuzijanske duhovnosti'!’

1 vidljiva ocitovanja zivota zajednice
koja sprecavaju da se monah odale¢i od redovnicke obitelji 1 zastrani u samotnjastvo.
Konacno, kartuzijanski je monah podloZan prioru do te mjere da mu nije dopusteno
obavljati nikakvu asketsku vjezbu ili kakvu god duhovnu praksu koja u redu nije ustaljena

ili mu ovaj za nju nije dao posebno odobrenje.!!®

Treca moguénost ukljucuje samotni¢ki — pustinjacki ili osamljenicki!’ — oblik

zivota kakav je cvao u srednjovjekovnoj Engleskoj i koji su provodili mnogi laici. Doista,

17 Raspravljajuéi o autorstvu Oblaka, Annie Sutherland isti¢e "paraliturgijsko” obiljezje biblijskih aluzija,
misle¢i pod tim da je autor namjerno izbjegavao biblijske referencije koje su kartuzijancima iz liturgije bile
dobro poznate. Pritom napominje da se zanimanje kartuzijanaca za liturgiju razlikovalo od drugih redova
utoliko $to je naglasak na zajednickoj liturgiji bio manji (a to je pak omogudilo paraliturgijsku
terminologiju u tekstu). Annie Sutherland, "The Dating and Authorship of the Cloud Corpus: A
Reassessment of the Evidence", u: Medium Aevum 1 (2002), str. 85-86. Mozemo se djelomic¢no sloziti sa
Sutherland, ali ipak drzimo da su upravo zbog rjedega okupljanja kartuzijanaca na zajednicku liturgiju
¢asova u odnosu prema drugim kontemplativnim redovima cenobitskoga tipa trenuci njihova liturgijskoga
okupljanja bili mnogo snazniji izraz zajedniStva nego S§to je to slucaj s drugim kontemplativnim
zajednicama cenobitskoga tipa. Kartuzijancima je naime to bio jedino vidljivo o€itovanje zajednickoga
zivota (bez obzira na njihovu duhovnu povezanost — naprimjer zajedni¢ko vrijeme za odredene liturgijske
casove koje je svaki kartuzijanac molio u svojoj celiji), a drugim redovima tek jedno od ocitovanja
zajednickoga zivota (makar im je liturgija bila okosnica zivota). Vidi takoder Gordon Mursell, "Traditions
of Spiritual Guidance: The Carthusians", u: Lavinia Byrne (ur.), Traditions of Spiritual Guidance,
Liturgical Press, Collegevile, 1990, str. 256.

118 " Abstinentias vero, vel disciplinas, vel vigilias, seu quelibet alia religionis exercitia, qua nostra
institutionis non sunt, nulli nostrum, nisi priore sciente et favente, facere licet." Guigo I, Consuetudines
Carthusienses, pogl. xxxv, u: PL 153,709-710.

9 Terminologija je preuzeta iz Zakonika kanonskoga prava, kan. 603: "Osim ustanova posveéenoga
Sutnjom samoce, postojanom molitvom i pokorom posvecuju svoj zivot Bogu na slavu i za spasenje svijeta”
("Praeter vitae consacratae instituta, Ecclesia agnoscit vitam eremiticam seu anachoreticam, qua
christifideles arctiore a mundo secessu, solitudinis silentio, assidua prece et paenitentia, suam in laudem
Dei et mundi salutem vitam devovent"). Nije posve jasno treba li tu veznik seu shvatiti sastavno ili
J

rastavno, to jest razlikuje li eremitski zivot od anahoretskoga, s obzirom na to da se u nastavku o tom zivotu
govori u jednini ("kojim/qua"), te da § 2 spominje samo pustinjaka ("eremita"). Kurzivno je isticanje naSe.

60



upravo je lai¢ki pustinjacki pokret obiljezio srednjovjekovnu englesku duhovnost.!?® Taj
je pokret poznavao 1 jednostavno povuceni (pustinjacki, eremitski) 1 rekluzivni
(anahoretski) oblik Zivota. Ako je naslovnik Oblaka neznanja prigrlio takav oblik Zivota,
na raspolaganju mu je bila razmjerno bogata literatura, pace 1 na narodnom jeziku. U oba
se mogucéa oblika zivota zahtijevala povucenost od svijeta koja je — u slucaju
anahoretskoga Zivota — bila veoma radikalna, doZivotna i zapec¢acena. No treba imati na
umu da pripadnici toga samotni¢koga pokreta 1 nisu bili toliko povuceni od svijeta koliko
bi se to moglo u prvi €as poimati, pri ¢em su — paradoksalno — zazidanici, unato¢ trajnoj
fizickoj odijeljenosti, uzivali manje povucen Zivot od pustinjaka jer su im mnogi —
smatraju¢i th Zivim svecima — hodocastili, pocesto traze¢i od njih kakav Zivotni ili
duhovni savjet, ili pak izlaze¢i ususret njihovim tjelesnim potrebama (na $to bi se moglo

aludirati u H 23,29-41,31).

Ni u jednom dakle od nabrojanih oblika Zivota na engleskom tlu Cetrnaestoga
stoljeca: cenobitskom, eremitskom, anahoretskom — izvanjska samoca nije bila apsolutna i
nedodirljiva, isklju¢iva prema kontaktu s drugima i bas svakomu obliku komunitarnosti,
premda jednako tako ne smijemo re¢i da je tako zivljena samoca bila profanirana. Istina
¢e biti da su osobitosti srednjega vijeka (Cetrnaestoga stoljeca napose) s jedne strane i
prilike u Engleskoj s druge strane pogodovale nekoj vrsti interaktivne samoce,'?' donekle

razli¢ite od samoce u drugim povijesnim mijenama i na drugom tlu. A to nas pak sklanja

120 Mozda jedan od uzroka procvata laickoga eremitizma i anahoretizma, povrh izraZene inkulturacije &ija
je povlastica udijeljena ve¢ za misije Augustina Kenterburijskoga valja traziti i u praktickom nestanku
monaskoga zivota iz Engleske izmedu devetoga i polovice desetoga stoljeca. Vidi Jean Jean Leclercq —
Frangois Vandenbroucke — Louis Bouyer (ur.), The Spirituality of the Middle Ages, Burns & Oates —
Desclée, London — New York, 1968, str. 103; Jacques Paul, L’Eglise et la culture en Occident IX—XII¢
siecles, sv. 1: La sanctification de l'ordre temporel et spirituel, Presses Universitaires de France, Pariz,
1986, str. 124-125; Eddie A. Jones, "Anchorites and Hermits in Historical Context", u: Dee Dyas — Valerie
Edden — Roger Ellis (ur.), Approaching Medieval Anchoritic and Mystical Texts, D. S. Brewer, Cambridge,
2005, str. 3—18; Dee Dyas, ""Wildernesse is Anlich Lif of Ancre Wununge': The Wilderness and Medieval
Anchoritic Spirituality", u: Dee Dyas — Valerie Edden — Roger Ellis (ur.), Approaching Medieval
Anchoritic and Mystical Texts, D. S. Brewer, Cambridge, 2005, str. 19-34; Mary Hughes-Edwards,
"Anchoritism: the English Tradition", u: Liz Herbert McAvoy (ur.), Anchoritic Traditions of Medieval
Europe, The Boydell Press, Woodbridge, 2010, str. 131-152; Rotha Mary Clay, The Hermits and
Anchorites of England, Metheuen & Co., London, 1913; Marina Miladinov, Margins of Solitude. Eremitism
in Central Europe between East and West, Leykam International, Zagreb, 2008, osobito str. 23-28;
Wolfgang Riehle, The Secret within. Hermits, Recluses and Spiritual Outsiders in Medieval England,
Cornell University Press, Ithaca — London, osobito str. 1-15.

121 7azidista engleskih anahoreta bila su redovito u urbanim sredinama i ovisna o mrezi ljudi koji su se
brinuli za anahoretove tjelesne potrebe. Vidi Eddie A. Jones, "Rites of Enclosure: The English Ordines for
the Enclosing of Anchorites, S. XII — S. XVL.", u: Traditio 67 (2012), str 145.
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zakljucku da izvanjska samoca za oblik (forme/maner) zivota ima ograni¢enu 1 relativnu
vrijednost, odnosno da se pojam kontemplativnoga zivota ne iscrpljuje u pojmu
samotnickoga Zivota; ta se dva naziva, jer njithovi pojmovni sadrZaji nisu istoznacni, ne
mogu smatrati sinonimima. Kontemplativni zivot, §to je do osamljivanja kao preduvjeta
za kontemplaciju, ocito je nesto viSe od puke izvanjske samoce, to jest zahtijeva dopunu
nutarnjom samoc¢om (ili ¢ak utemeljenje u njoj) Sto pripada nutarnjemu aspektu
(degreelstate) kontemplativnoga zivota, pa ve¢ sada anticipirano mozemo ustvrditi da
komunitarna, zajedniCarska dimenzija ne proturjeci i ne protivi se kontemplativnomu

Zivotu.

Jo§ wvalja dodati da leksem kontemplativac ne oznafuje samo covjeka
uznapredovaloga u kontemplaciji ve¢ opcenito svakoga tko je prihvatio kontemplativni
Zivot.

Istom sada moZemo terminoloski razjasniti naslov ovoga rada. Naprvu bi se moglo
uciniti da je on promasen, jer nazivi zajednicarska dimenzija i kontemplativni Zivot nisu ni
u kakvu leksickom odnosu. Valjalo bi, doima se dalje, ili zajedniCarsku dimenziju
postaviti u opreku prema individualnomu zivotu, ili pak kontemplativni zivot sagledati u
svjetlu elemenata aktivnoga zivota. To medutim nije moguce uciniti. Izvanjska samoca
relativna je i stoga problemati¢na zbilja koja u slucaju Oblaka neznanja (a to vrijedi za
sve oblike crkvenoga zivota na engleskom tlu u Cetrnaestom stolje¢u) ne tvori differentia
specifica ni eremitskoga ni anahoretskoga zivota. Zbog toga bi naziv samotnicki Zivot bio
odve¢ jednostran i odve¢ neprecizan; s druge strane, Oblak neznanja ne opravdava ovaj
neologizam ve¢ sa svoje jasne leksicko-semanticke diferenciranosti: kontemplativni Zivot,
izvanredni stupanj (krS¢anskoga zivota), samotnicki oblik i nacin Zivota. To potonje vraca
nas nepotpunosti razmatranja samotnickoga oblika Zzivota samo u smislu izvanjske

samoce.!? Pritom je neupitno da izvanredni stupanj Zivota sigurno ukljucuje odredeno

122'§ pravom primjeéuje Phyllis Hodgson: "The coincidence of Synguleer and solitari (8/15) suggests the
state of withdrawn physical solitude which best frees the soul striving for contemplative prayer. Synguleer,
however, bears the overtones of a stete of spirit as well as of body." H, str. 157.
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povlacenje od svijeta i to bez obzira na konkretni oblik zivota kojemu se naslovnik

Oblaka neznanja priklonio.'?

Ako u tekstu upotrijebimo naziv samotnicki zivot u nekom od oblika onda je to
iskljuc¢ivo s nakanom izraZenijega kontrastiranja stvari, isticanja opreke pojedinacnoga i

zajedniCkoga. No uvijek treba imati na umu leksi¢ko-semanticko razlikovanje.

Preostaje joS spomenuti zadnji element naslova, a to je zajednicarska dimenzija.
Pod tim se nazivom (a gdjekad upotrebom i njegovih sinonima komunitarnost,
zajednicarstvo 1 drustvovnost) misle sva ona nutarnja i izvanjska ocCitovanja koja isticu

kr§¢anina, a par excellence kontemplativca, kao bi¢e odnosa.

Drugi je vatikanski koncil gledom na ustanove kontemplativnoga Zivota to iznova
osvijestio, ne nijeCu¢i pritom njihove osobitosti i karizme. Oblak neznanja, o kojem
temeljne studije kronoloski potjecu iz neposredno pokoncilskoga vremena, a sadrzajno su
jos$ uvijek impostirani ut Concilium non esset, ni u najnovije doba nije dobio teolosku
reviziju. Time ne ocjenjujemo vrijednosno sva dosadasnja istrazivanja kao anakronisticka
1 zastarjela, 1 ne plediramo "novomu (koncilskomu) ¢itanju" jer novo koncilsko ¢itanje
zapravo ne postoji. Drugim rije€ima, Drugi vatikanski koncil nije revolucionarna
artikulacija progresivistickih inhibicija ve¢ brizljiva priprava da svekolika tradicija Crkve

moze zasjati u svojem autenti¢nom svjetlu.

Drzimo da bi Oblak neznanja trebalo prestati promatrati kao arkani¢ni odvjetak
ionako ekscentricnoga srednjovjekovlja 1 poceti (napokon) poimati kao djelo izraslo iz
tradicije 1 u nju wuraslo. U tom je smislu istrazivanje zajedni¢arske dimenzije
kontemplativnoga zivota nastojanje oko posvjescivanja da je spis koji su mnogi skloni
promatrati kao nadreligijski, filozofski, okultni, pa i njuejdovski, u svojoj biti itekako
krs¢anski. Nema tu tajanstvene mistike koja bi bila prostor stjecanja tajnih znanja, nego
(ve¢ 1 za svoje doba) vrsna teologija kontemplativnoga koje je zajednicarsko. A to ¢emo
moc¢i otkriti jedino ako Oblak neznanja Citamo kao teolosko i eklezijalno djelo. Stoga

istrazivanje zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga zivota upucuje na to da

123 Uz prili¢no opravdanu pretpostavku da je rije¢ o stvarnom naslovniku, a ne o "vrlom Teofilu".
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kontemplativni zZivot ni u kojem svojem segmentu nije autarki¢na i samodostatna stvar,

nego da Zivi iz zajedniStva, ostvaruje se kao zajednistvo 1 vodi zajedniStvu.

2.3. Kontemplativni Zivot u okviru kr§¢anskoga poziva

Kontemplativni se zivot, prema nauku srednjovjekovnoga anonimnoga autora,
ostvaruje u okviru kr§¢anskoga poziva na spasenje po suradnji s bozanskom milos¢u (H
21,27-28,29). U tom je smislu rije¢ o kr§¢anskom zivotu — to valja napose istaknuti kao
protuargument svim onim, danas brojnim nastojanjima koja u Oblaku neznanja traze i
nude tehniku postignu¢a nekakva nadreligijskoga, bitno neosobnoga i nerelacijskoga
samoostvarenja, podvedenoga pod pojam mistike kojemu su se suprotstavili Hodgson,
McGinn i Guardini — koji trajno pretpostavlja milosni zivot. Stoga ¢emo njegovu opreku
aktivnomu zivotu (ili radije nadgradnju aktivnoga Zivota) moci ispravno razumjeti samo
ako ju umjestimo u opcu sliku ¢ovjekova zivljenja u odnosu prema Bogu.

Nju Oblak neznanja donosi u prvom poglavlju, razlikujuéi Ccetiri stupnja
krS¢anskoga zivota: opéi (comoun), posebni (special), izvanredni (singuler)'** i savr$eni
(parfite) (H 1,31,7). Iako bi se na prvi pogled moglo u€initi da je op¢i stupanj naziv kojim
se oznacuje gresni zivot, daleko od Boga, ipak je samo rijec o zivotu u drustvu "svjetovnih
prijatelja" ("in companie of pi wordely freendes" — H 1,1,8). Taj zivotni stupanj u ostalom
slijedi barem minimalne uvjete redovitoga krS¢anskoga Zivota koje valja iSCitati u
kontekstu kanona onda$njih koncila — naprimjer, u slu¢aju Cetvrtoga lateranskoga koncila

to su ispovijest vjere (i zabrana obrane i podrzavanja heretika), godisnja ispovijed, i

124 Srednjoengleska rije¢ singuler/synguleer viseznaéna je, kao uostalom i u jezicima u kojima opstoji kao
latinska usvojenica. Tek su Noetinger i Massa (medu suvremenim prijevodima kojima smo se sluzili)
svjesni moguéih semantickih stranputica, pa prvi njezino znacenje precizira dopisivanjem istoznacnice
éminente ("singuliére ou éminente": Le nuage de l'inconnaisance, prir. Maurice Noetinger, Abbaye Saint-
Pierre de Solesmes, Solesmes, 1977, str. 66), a drugi u slobodnijem prijevodu zamjenjuje leksemom
aufsergewonlich (Kontemplative meditation. Die Wolke des Nichtwissens, prir. Willi Massa, Matthias-
Griinewald Verlag, Mainz, 1974, str. 29). Brivio u talijanskom prijevodu donosi, o¢ito u kontekstu autorova
tumacenja, leksem solitario. La nube della non-conoscenza, prir. Antonio Gentilli, Ancora, Milano, 1997,
str. 117. Obje latinske verzije spisa, naime Nubes ignorandi i Divina caligo ignorancie, vjerne su izvorniku
(singularis). Vidi NI 1,4,23; DCI 1,8,9.
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pri¢es¢ivanje o Uskrsu.'” Zbog otkupljenja izgubljene Adamove djece Bog u svojoj
vjecnoj ljubavi Zeli da mu kr$¢anin ve¢ma suobli¢i svoj zivot pa ga obdaruje sponama
Ceznuéa (a lyame of longing — H 1,7,8)1?® kako bi privolio biti mu slugom medu njegovim
posebnim slugama.'”” U tom posebnom stupnju pojedinac se priucava intenzivnijemu
zivotu sluzenja Bogu (H 1,9-10,8). Bozja ljubav medutim tezi potpunijemu zajedniStvu s
ljubljenim $to je 1 uzrok pozivu u izvanredni stupanj krS¢anskoga zivota, u kojem Ceznja
za Bogom vodi samotnickomu obliku i nacinu (forme & maner — H 1,15,8) zivota; u tom
se trecem stupnju krS¢anin zarkom ljubavlju nastoji kona¢no pribliziti Cetvrtomu,
savrSenomu, koji Oblak na ovom mjestu utanje ne precizira, te je njegov opis potrebno

18¢itati 1z drugih dijelova teksta.

Tom je prvom podjelom motivirana i druga, preciznija podjela koja se krece
izmedu posebnoga i izvanrednoga stupnja, a razlikuje aktivni i kontemplativni Zivot. Rije¢
je o tada vec ustaljenu razlikovanju u Crkvi (H 8,17,8 sl.) pa Oblak neznanja terminoloski
1 sadrzajno ne donosi niSta nova. No ipak ga odlikuje originalna umjestenost u kontekst
(oblaka neznanja kao zadanosti 1 samozadanosti), nadasve razvijena uz pomoc

novozavjetne slike Marte i Marije —uzora aktivnoga, odnosno kontemplativnoga zivota.

125 "Excommunicamus & anathematizamus omnem hzresim extollentem se adversus hanc sanctam,
orthodoxam, catholicam fidem, quam superius [i.e. in capitulo 1. De fide catholica] exposuimus; [...].
Credentes vero, preaterea receptores, defensores & fautores hereticorum, excommunicationi decernimus
subjacere; [...] Omnis utriusque sexus fidelis, postquam ad annos discretionis pervenerit, omnia sua solus
peccata confiteatur fideliter, saltem semel in anno, proprio sacerdoti, & injunctam sibi pcenitentiam studeat
pro viribus adimplere, suscipiens reverenter ad minus in Pascha eucharistiee sacramentum." Johannes
Dominicus Mansi, Sacrorum conciliorum nova, et amplissima collectio, sv. 22, apud Antonium Zatta,
Venetiis, 1778, str. 986, 987-988, 1007, 1010.

126 7a filolosko tumadenje ove sintagme vidi Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe prema
srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 40, bilj. 92.

127 Nije nevazno pitanje kriterija izabranja u visi stupanj Zivota koje je u povijesti kri¢anske duhovnosti
vodilo razli¢itim, ¢esto opre¢nim tumacenjima, a u konacnici i misti¢cnom problemu. Na njega autor Oblaka
neznanja ne daje odgovor koji bi se zadovoljavajuée mogao primijeniti na sve pojedinacne slucajeve i tako
teorijski razrijeSiti zadani problem. Svakako je znakovito da je spis u svim pojedinostima bitnima za
duhovni rast napisan u drugom licu jednine, pri ¢em je manje vazno je li izvorni naslovnik bio povijesna
osoba ili samo zamiSljeni Citatelj, odnosno laik, redovnik ili klerik; prijepisi su Oblaka kolali — istina,
dobrim dijelom u kartuzijama — te je povijesno moguce pratiti pokret koji se — iako nikada prekobrojan —
oko njega razvijao. Sa sigurno$¢u se moze reéi da su ga katolici u Engleskoj ¢itali sve do polovice
sedamnaestoga stoljeca. Vidi The Cloud of Unknowing, prir. Evelyn Underhill, Dover Publications,
Mineola, 2003, str. 33. Stoga se preSutno pretpostavlja da je svaki onaj koji ga €ita i ¢uti u sebi intenzivniju
¢eznju za Bogom ujedno i njegov naslovnik, a onda i pozvanik na naprednije Zivotne stupnjeve. Tomu
¢emo se pitanju djelomicno vratiti poslije.
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Prvu referenciju na tu drugu, dvoclanu podjelu nalazimo ve¢ u prologu uz jasno
isticanje preduvjetd kojima valja udovoljiti za stupanje u kontemplativni zivot — istinska
(iskrena) volja 1 cjelovita (to jest prava) nakana savrSenoga nasljedovanja Krista koja
prekoracuje granice i moguconsti aktivnoga Zivota, ali njegova kreposna sredstva i
prokusanost u njem nedvoumno pretpostavlja: "bot 3if it be of soche one or to soche one
pat hap (be pi supposing) in a trewe wille & by an hole entent, purposed him to be a
parfite folower of Criste, not only in actyue leuying, bot in pe souereinnest pointe of
contemplatife leuing pe whiche is possible by grace for to be comen to in pis present liif
of a parfite soule 3it abiding in pis deedly body; & perto pat dop pat in him is, &, bi pi
supposing, hap do longe tyme before, for to able him to contemplatiuw leuyng by pe
vertuous menes of actiue leuyng"!?® (H P,13-21,1). Ono §to je reeno o izvanrednom,
samotni¢kom Zivotu: naime razlikovanje oblika od nacina Zivota, posve prili¢i primijeniti
1 ovdje. Kontemplativni zivot pripada izvanrednomu stupnju te ga precizira 1 rasvjetljuje.
Pa ipak oblik Zivota, njegova pojavnost niti je jamcem nutarnjih realija niti kriterijem
njihove provjerljivosti jer je 1z povijesti krS¢anske duhovnosti, navlastitio
srednjovjekovne, poznato isuviSe slucajeva duhovnoga zastranjenja koji su psihicki bili

obiljeZeni patologijom, a teoloSki heterodoksijom.

Da bi se moglo govoriti o vjerodostojnom kontemplativnom Zzivotu oc¢ito mora
postojati bit kontemplativnoga zivota — to¢nije receno, zivot kontemplativne molitve (Sto
odgovara nazivima state/degree), a onda i njegov izvanjski oblik (forme/maner) koji ga,
otklanjaju¢ ono $to mu je preprekom, podrzava, promic¢uci njegov rast. To dapace znaci da
se izmedu oblika 1 na¢ina Zivota uspostavlja veza koja je medutim samo naoko uzajamno
ovisna. Jer dok kontemplativni oblik Zivota neizostavno potrebuje i kontemplativni nain
zivota, zivot kontemplativne molitve, ne moze se tvrditi i suprotno: kao Sto ¢emo poslije
vidjeti, uznapredovali Zivot kontemplativne molitve slobodniji je gledom na izvanjsku
formu. Kada se prema tomu dalje bude upotrebljavao naziv kontemplativni Zivot valja

imati na umu spomenuto razlikovanje ali 1 reenu povratno-slabu vezu, pa ¢e on uvijek

128 mego ako je rije¢ o takvoj osobi koja je (po tvojem sudu) iskrenom voljom i nepodjeljnom nakanom

naumila biti savr§eni Kristov nasljedovatelj, ne samo u aktivnom Zivotu nego do vrhunca kontemplativnoga
zivota do kojega je savrsenoj dusi, nastanjenoj u smrtnom tijelu, milosS¢u moguce prispjeti u ovom Zzivotu; k
tomu osobi koja po tvojem sudu veé¢ duZe vrijeme Cini sve $to je u njezinoj moci da se kreposnim
sredstvima aktivnoga zivota osposobi za kontemplativni Zivot'
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oznacivati duhovni sadrzaj, a samo kada je to izriCito navedeno i izvanjski oblik. Na toj
pretpostavci pociva ovaj rad, ¢ija je srediSnja teza da zivot kontemplativne molitve, onako
kako je prikazan u Oblaku neznanja, ne znaci istodobno 1 oblik Zivota u posvemasnjoj

samoci, ve¢ naprotiv posjeduje viSeslojnu, bitno zajednicarsku dimenziju.

Opisavsi cetverovrsnu podjelu krS¢anskoga zivota autor je Oblaka odmah i
ostavlja, zaustavljajuc¢i se na drugoj podjeli: na aktivni i kontemplativni zivot, i daljnji
sadrzaj gradi isklju¢ivo na njoj. Ta je podjela klasicna i ustaljena, ali je ipak osobiti
autorov prinos potpodjela svakoga oblika zivota na nizi 1 visi, Cime se shematski isprva
vraca prvoj podjeli. No pritom visi oblik aktivnoga Zivota izjednacuje nizemu obliku
kontemplativnoga Zivota, stvarajuci tako sadrzajno trojstvo koje je znakovito ne samo sa
svoje brojevne simbolike ve¢ i1 radi semanticke podudarnosti prijeko potrebne za
eksplikaciju novozavjetnoga teksta o Marti 1 Mariji (Lk 10,38—42) — paradigmatskoga
oprimjerenja aktivnoga i kontemplativnoga Zivota te uopce klju¢ne biblijske metafore

naSega srednjovjekovnoga spisa.

Svaki je od ta tri stupnja kratko, ali sadrzajno opisan. Tako niZi stupanj aktivnoga
zivota odlikuju tjelesna djela milosrda i ljubavi (H 8,24-25,17); medustupanj aktivnoga i
kontemplativnoga Zivota sastoji se u razmatranju trojega: vlastite niStavosti, Kristove
muke 1 Bozje dobrote, s odgovarajuim trima duhovnim stavovima: tugom i kajanjem,
samiloS¢u 1 suosjecanjem, hvaljenjem 1 zahvaljivanjem (H 8,25-30,17). Visi se stupanj
kontemplativnoga zivota posvema nalazi u tami oblaka neznanja, s gibanjem ljubavi i
slijepom motrilaCkom usredotocenoSc¢u jedino na ogoljeno bi¢e Boga samoga (H 8,17,32—

33).

Prelazak iz jednoga zivotnoga stupnja u drugi prati i odgovarajuc¢e topolosko
pomjestanje. Ono je opisano pomocu triju dvoclanih skupova koji referentnu tocku imaju
u ¢ovjeku, pri ¢em prvi ¢lan svakoga od skupova izri¢e odnos prema njemu samomu kao
prema aktivnomu subjektu kontemplativne molitve (wipouten — wipinne — abouen
[himself]), do¢im ga drugi ¢lan svakoga od stupnjeva definira u odnosu prema Bogu — to
jest prikazuje Covjeka kao pasivnoga subjekta kontemplativne molitve (bineep — wip —
vnder [his God]) (H 8,34-38,17). Uvode¢i naslovnika u kontemplativnu molitvu Oblak

neznanja opisuje zapravo cjelokupni njezin proces (naravno uz opetovanu sintagmu: "as it
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may be here" — H 8,17,18 1 dr., variranu u situacijama priblizno jednakoga konteksta) pa
je stoga najveca pozornost usredotoCena upravo na drugi stupanj, definiran nazivima
wipinne ('u [sebi]') 1 wip (‘sa [sobom]'). To nadalje zna¢i 1 da ¢e naglasak biti na
nadilaZenju svijeta 1 pozornosti prema svijetu, $to nas pak sklanja samotni¢komu obliku
zivota. Rijec€ je zapravo o tom da se ostavi sve ono (wipouten) §to Covjeku prijeci da bude
sa sobom (wip) — toposom u kojem prebiva Bog. Da bi se bilo s Bogom, valja u¢i u taj
sveti prostor.'?® Samotnicki je oblik Zivota tako suprateca zbilja povlaenju od svijeta u
sebe (izvanjski aspekt), odnosno intenzivnijemu razvoju kontemplativne molitve (nutarnji
aspekt). Istodobno medutim opaZzamo da viSi stupanj kontemplativnoga Zivota
karakterizira priblizavanje Bogu (vnder God), $to odgovara prevladavanju zadanosti
prethodnih stupnjeva: u relativnom smislu prestaje biti vaznim gdje se kontemplativac
tocno zadrzava i kakav oblik zivota vodi jer on nadilazi sebe sdma (abouen himself), pa je
zadrzavanje samotnickoga oblika Zivota samo moguce, ali ne i nuzno. Uzdignuce ¢ovjeka
Bogu, koji ostaje uvijek "visi", suveren'*® — pa je ¢ovjeku mogude pribliziti mu se samo
odozdo — ujedno znaci i relativizaciju svih izvanjskih sredstava, pa bilo to 1 samo
povlacenje od svijeta. Kontemplativac, koji je sada "sa sobom", nosi "sebe sa sobom"
dalje na svojem duhovnom putu, tako da se 1 samotnic¢ki oblik Zivota sada joS jedino
promatra kao ovosvjetska zbilja — jedna od distrakcija koje prijece priblizavanje Bogu.

Ovo mozemo razumjeti zahvatimo li dalje u tekst osmoga poglavlja.

Kao $to je ulaskom u visi stupanj aktivnoga / nizi stupanj kontemplativnoga zivota
potrebno ostaviti kako izvanjski (svijet) tako 1 duhovni sadrzaj (tjelesna djela milosrda 1
ljubavi) nizega stupnja aktivnhoga Zzivota, jednako ulaskom u viSi stupanj
kontemplativnoga Zivota valja ostaviti njegov izvanjski (sebe, odnosno samotnicki oblik
zivota koji kontemplativca vodi njemu sdmomu kao mjestu gdje nalazi Boga) i nutarnji
sadrzaj (duhovno razmatranje vlastite bijede, Kristove muke i darova koje mu je Bog
dao), te se namjesto toga usredotociti na ¢eznju ljubavi i slijepo motrenje gologa Bozjega

bica (to jest Boga liSenoga svih atribucija). Topos je toga trecega stupnja oblak neznanja,

129 Ovdje spominjemo definiciju kontemplacije, koja etimoloski doduse ne stoji, ali izvrsno sazima njezinu
bit: con- [Dio in] -temp[l]- [um svolgere un] -azione. Usmenim kazivanjem fra Giacoma Binnija, tada
(1999) generalnoga ministra Reda manje brace.

139 Ovo je samo jedno od mjesta koja potvrduju da teologiju Oblaka neznanja ne smijemo olako nazvati
apofatickom; tu naime odsijeva skolasticka epistemologija s Deus semper maior u pozadini.
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koji je 1 poticajan 1 ograni¢avajuci. Jer istodobno dok u odredenom smislu pruza zastitu od
razli¢itih (cijelom gledano osjetilnih) smetnji razvoju intenzivnijega duhovnoga motrenja i
ceznje ljubavi, zahtijeva prethodno podvrgnucée oblaku zaborava, a takoder obavija
kontemplativca, uranjaju¢i ga u sve vecu duhovnu tamu kojom nije lako duhovno se

kretati.

Time je pogoden i samotnic¢ki nain zivota, i to pod dvostrukim aspektom: u
nesnalazenju u novim duhovnim zbiljnostima on i dalje moze biti sigurnim uto¢istem od
izvanjskih distrakcija, pa pomaze u napredovanju na duhovnom putu; s druge strane, on

nije prijeko potreban jer je kontemplativac jo§ iz prethodnoga stupnja "u sebi" i1 "sa
sobom". Sada je medutim nadiSao stadij zatvorenosti u samotiSte vlastita bi¢a u kojem
prebiva Bog te — sezu¢i prema cjelo¢i Boga koji nadmaSuje ograni¢eno prebivaliste
ljudskoga srca — iskoracuje i iz sebe sdma, pa i iz samotnickoga zivota s njegovim

ogranicenostima. Odatle 1 njegova relativnost koja kontemplativca otvara zajednicarskoj

dimenziji kr§¢anskoga zivota, i kojom ¢emo se poslije opSirnije baviti.

Odnos aktivnoga 1 kontemplativnoga Zivota autor Oblaka neznanja promatra na
razini puno visoj od pukoga vremensko-ostvarajnoga slijeda. Istina, kontemplativni Zivot
nije za one koji prethodno nisu prokusani u djelima milosrda i ljubavi. No posto Covjek
stupi na put kontemplativnoga zivota, on ne kida sve veze s aktivnim zivotom, niti se time
aktivni zivot rastapa 1 gubi u izvrsnosti kontemplativnoga Zzivota. Koliko god visi,
izvrsniji, savrSeniji kontemplativni zivot bio, te kako god nacelno i izvedbeno razlicit bio,
on je s aktivnim zivotom povezan do te mjere da ni jedan od tih dvaju oblika Zivota nije
potpun bez onoga drugoga te je kontemplativac, ¢ak i onda kada u kontemplaciji odmakne
daleko, jo$ uvijek odreden i aktivnim Zivotom — ve¢ samom stvarno$¢u ovozemaljskoga
zivota, a onda (barem u maloj mjeri) na njega i upucen (H ?). Pritom treba uociti da je
osobito podrucje njihova uzajamnoga prozimanja medustupanj kojim se na$ spis bavi —
visi stupanj aktivnoga Zivota / niZi stupanj kontemplativnoga Zivota. Upravo tu prelazi se s
aktivnoga djelovanja na kontemplativno djelovanje, makar prelazak o kojem je rije¢ niti je
potpun niti nagao. Dublje zahvacanje u taj odnos moguce je samo ako na umu imamo
dvostruku perspektivu — naime eshatolosku i antropolosku. Eshatoloska perspektiva uvodi

nas u privremenost djelatne krs¢anske ljubavi: "For pan, as now, schal none mowe hungre
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ne pirst, ne dize for colde, ne be seeke, ne housles, ne in prison, ne 3it nede beryelles, for
pan schal none mowe dize""®! (H 21,15-17,30). To pak upucuje ne samo na privremenost
aktivnoga oblika Zivota — koja se, 1 prije eshatona, kada ¢e uminuti sve one potrebe kojima
ususret izlaze djela milosrda, ocCituje u smrti pojedinca kao trenutku u kojem prestaje
mogucnost djelatnoga zalaganja oko ostvarivanja svijeta kao mjesta za zivot, a sukladno
Bozjemu naumu s covjekom — ve¢ i relativnost triju od Cetiriju stupnjeva krS¢anskoga
zivota: opcega, posebnoga i izvanrednoga. I sam je kontemplativni Zivot dapace, ve¢ s
¢injenice da se odvija u tijelu, u svijetu, 1 ogranicen i privremen; odatle tako Cesta dopuna
kad se god govori o kontemplativnim realijama: "as it may be here". Istinski
kontemplativni Zivot — to jest savrSeni stupanj krS¢anskoga Zivota — nuzno je vezan uz
prekoracaj tvarnosti koja je prvi i temeljni uzrok (drugi je ¢ovjekovo palo stanje) da se
Boga spoznaje samo u oblaku neznanja.

Osim eshatoloske istaknuli smo i antropolosku perspektivu kojom se kazuje da

¢ovjekov duhovni itinerarij (od opéega do izvanrednoga stupnja)'®?

slijedi razvojne
zakonitosti. Duhovni Zivot ne poznaje nasilnih lomova ni skokovitosti, u skladu vec¢ s
drevnim uvidom da milost pretpostavlja narav. Zato se ne moze govoriti o iznenadnu
dokidanju aktivnoga zivota (i jednako tako iznenadnu uspostavljanju kontemplativnoga
zivota). Svakim se pokuSajem njihova anatomskoga razgrani¢avanja na razini pojedinca
stoga nuzno mora samo potvrditi njihova jo§ ve¢a meduovisnost i meduprozimanje. S
obzirom na to da se eshatolosko-teoloski ustvrdila topolosko-sadrzajna veza aktivnoga
oblika Zivota 1 zemaljskoga zivota uopce, vrijedi 1 obrnuto: dokle god covjek Zivi na
zemlji, on u odredenoj mjeri — i ma kako neznatna ona bila — nuzno zivi aktivnim oblikom

zivota. A s druge strane, ve¢ samim tim Sto je kao stvorenje upucen na Boga, on je —

makar i u zametku — i kontemplativac.

Autor Oblaka neznanja ne obrata se savrSenima, nego pred ofima ima

konkretnoga Covjeka, jednoga od onih koji (predmnijevano) posjeduju iskrenu volju 1

131 "Tada naime nitko neée gladovati ni Zedati, umirati od hladnoce, biti beskuénik ili uznik, ili trebati
pokopa.’

132 U smislu kontinuiteta to se moZe reéi i o Getvrtom (savrenom) stupnju, iako valja posvijestiti si da je
nakon smrti narav u sasvim odredenom smislu i "zavrSena" pa za njezin razvoj vise nema mogucnosti (jer
ona iSte zemaljski zivot).
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cjelovitu nakanu biti savrSenim Kristovim nasljedovateljem ne samo u aktivnomu zivotu
ve¢ 1 u najvisSoj tocki kontemplativnoga zivljenja, koliko je to savrSenoj dusi milos¢éu
moguce u ovom svijetu 1 u smrtnom tijelu, te koji je kontemplativnomu Zivotu pripravio
put kreposnim sredstvima aktivnoga Zivljenja (usp. H P,13-21,1). Tako je topos
naslovnika nasSega spisa omeden Ceznjom za savrSenijim bogonasljedovanjem proizislim
iz aktivnoga Zivota s jedne strane'® i krajnjim granicama kontemplacije u ovozemaljskom
zivotu s druge strane. A buduci da je gornja granica (kada Bog Cini sve, a ¢ovjek malo ili
nista) puno meksa i rastezljivija od donje granice, razumljivo je da Oblak neznanja nema
puno referencija na one uznapredovale u kontemplaciji, nego radije ostavlja prostora za

radanje otajstva u svakom covjeku.

2.4. Obiljezja kontemplativnoga Zivota

Kada Oblak neznanja govori o kontemplativnom Zivotu valja imati na umu njegovo
mjesto unutar poziva u Crkvi (Cetveroclana podjela, pri ¢em je kontemplativni zivot
svrstan u treci, izvanredni stupanj), ali jo$ vise trodijelnu shemu prema kojoj se i aktivni i
kontemplativni zivot dijele na nizi i na visi stupanj. Pritom pojam kontemplativnoga
zivota in discussione zapravo oblikuje podrucje preklapanja i meduprozimanja aktivnoga i
kontemplativnoga zivota'** koje tvori zaseban (medu)stupanj, a sadrzajno je odreden
obama stupnjevima, uz posljedi¢no udaljavanje — ili doista samo oStrije razlikovanje —
"Cistoga" (nizega) aktivnoga i "Cistoga" (viSega) kontemplativnoga zivota. Istodobno je
potrebno voditi raCuna o dvjema vaznim premisama. Prva: prakticki sve $to se odnosi na
visi kontemplativni zivot modificirano je dopunom "as it may be here" (ukupno osam

puta), ¢ime se samo isti¢e opreka prema savrSenoj kontemplaciji. Blazeno gledanje Boga

133 O¢ito je da namjera Oblaka nije buditi tu éeznju u onih koji ju nemaju (naravno, uz trajnu pretpostavku
milosti), ve¢ samo osnaziti postojeéu; na tom tragu treba Citati molbu dobrohotnomu Stiocu spocetka
proslova da spis ne ¢ita, te o0 njem ne piSe i ne govori (H, P,12-13,1).

134 "It is notable [...] that the English author tends to blur the proper distinctions between outward modes of
life within the Church (active or contemplative) with their attendant activities and obligations, and the inner
states attained by diverse men living the Christian life (the 'beginners', 'profiters' and 'parfite’ alluded to in
Cloud, 35) or experienced by a single man at the various stages of his spiritual development." Rosemary
Ann Lees, The Negative Language of the Dionysian School of Mystical Theology. An Approach to the
Cloud of Unknowing, sv. 11, Institut fiir Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1983, str. 314.
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ni¢im pomuceno (figuris terminus), jedinstvo s njim, tako pretpostavlja smrt kao
oslobodenje od tvarnosti, koja opstoji kao prepreka cak i1 kada je drugi uvjet — naime da
izmedu Covjeka 1 Boga nije isprijeCen grijeh — zadovoljen. To odgovara tvrdnji da je
cetvrti, savrSeni stupanj krS¢anskoga zivota u punini mogu¢ istom nakon smrti. I druga
premisa kao posljedak prve premise: buduci da (savrSeni) kontemplativni zivot nadilazi
zemaljski zivot, kontemplativni je zivot tijekom zemaljskoga zivota uvijek nesavrSen,
nepotpun, uvjetovan ne samo ontoloSkom razli¢itos¢u Boga i Covjeka ve¢ i ¢ovjekovim
nesavrSenim stanjem. Pa i viSe od toga: buduci da su potrebe kojima ususret izlaze djela
krs¢anske ljubavi uzrokovane upravo tvarno$¢u u tom dvostrukom aspektu,'*> aktivnim je
zivotom (koji se oblikuje kao odgovor na te potrebe) kontemplativni Zivot toliko prozZet da
oni, subzistiraju¢i jedan u drugom, tvore zapravo nerazrjesivo jedinstvo. Stoga se izmedu
aktivnoga 1 kontemplativnoga zivota ne moze povuci oStra granica te je kontemplativni
zivot uvijek barem dijelom 1 aktivni zivot. Medutim, omjer je aktivnoga 1
kontemplativnoga u kontemplativnom zivotu — metodoloski re€eno — promjenjiv, za $to
postoje odredeni objektivni parametri provjerljivi duhovnim rastom. To uvjetno znaci da u
pocetnika u kontemplaciji nalazimo ve¢i udio aktivnoga, a u uznapredovaloga u
kontemplaciji vec¢i udio kontemplativnoga; uvjetno zato $to je za temeljitiju prosudbu
potrebno uvaziti jedinstvenost i posebnost subjekta te dimenziju otajstva, zbog cega se
Crkva redovito utjecala instanciji duhovnoga vodstva. Definiravsi tako podrucje
istrazivanja, sada nam je izblizega promotriti obiljezja toga zivota koji — u skladu s
tekstom 1 kontekstom Oblaka neznanja — dogovorno 1 uopéeno nazivamo

kontemplativnim.

135 Nije ovdje mjesto da se podrobnije raspravlja o ulozi grijeha u nesavrSenosti stvorenoga svijeta niti se
prejudicira evolucijsko-kreacionisti¢ka rasprava pod hamartoloskim aspektom, ve¢ se jednostavno,
pavlovskim rje¢nikom receno, Zeli naglasiti uzdisanje svekolikoga stvorenja za otkupljenjem (Rim 8,22—
23), to jest njegova nedostvorenost.
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2.4.1. Dinamizam milosti i nasljedovanja

Zahvatiti u analizu kontemplativnoga Zivota znaci najprije odrediti njegov koordinatni
sustav koji Cine dvije osi: prva, koja pred ¢ovjeka uopce stavlja moguénost kontemplacije;
druga, koja tu moguénost uozbiljuje. Rije¢ je dakako o odnosu (bozanske) milosti i
covjekove suradnje s milos¢u. Ne kanimo ovdje ¢ak ni povrsno upustiti se u prolematiku
toga odnosa pa ni ogranicujuci se na srednji vijek, nego samo izloziti ono §to o tom u
Oblaku neznanja nalazimo.

Naziv milost nalazimo ukupno 155 puta,'3®

od toga ve¢im dijelom sintakticki 1
sadrzajno u odnosu prema kontemplaciji (paradigmatska je sveza '"grace of
contemplacion" upotrijebljena Sest puta). No iz Sirega je konteksta razabrati da se pojam

milosti zapravo vezuje uz Cetiri razlicita konteksta.

1) U prvom kontekstu milost tumaci opceniti kr§¢anski zivot koji tvori preduvjet
kontemplativnoga poziva: tu se isti¢e razilazenje zbilje u kojoj Covjek zivi, zbilje koja je
nagrizena grijehom 1 njegovim posljedicama od zbilje Covjekova iskona 1 kona€noga
ostvarenja. Raskorak je napose ocit u ¢ovjekovim dusevnim moc¢ima, Zivotnodjelotvornim
silama po kojima on razvija stvarne temelje vlastite naravi, sjedinjuje se s Bogom'?’ i
stupa u odnos s drugim stvorenjima (H 67,39,66 — 67,3,67) pogodenima izvornim

grijehom.

Autor Oblaka razvija svoje izlaganje u skladu s podjelom dusevnih moci na vise
(razum, volja) i nize (masSta, osjetilnost),'*® pri ¢em pamcenje (mynde)'*® ne djeluje
samostalno, ve¢ sadrzi 1 obuhvaca (contenep & comprehendenp) druge moci 1 njihovo
djelovanje (usp. H 63,18-19,64). Razum, dusevna mo¢ kojom se uklanjamo zlu i biramo

dobro (u razliitim pridjevnim stupnjevanjima), u izvornostvorenu je stanju svoju

136 Sto ju ¢ini jednom od najéestotnijih leksema u korpusu. U obzir nisu uzeti pridjev gracious ni prilog
graciously, koji su takoder zastupljeni, ali kojiput i s drugim konotacijama.

137 Rije¢ je o definiciji umetnutnoj u tekst Massina slobodnoga njemackoga prijevoda (Kontemplative
Meditation. Die Wolke des Nichtwissens, nav. dj., str. 63); u izvorniku se ne nahodi.

138 Ta je podjela zapravo progirak opéenitije podjele na moé¢ spoznaje i mo¢ ljubavi, vlastite razumskim
bi¢ima — andelima i ljudima.

139 Za terminolosko pitanje vezano uz tu dusevnu moé vidi Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe
prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 47—48.
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djelatnost obavljao u svjetlu lica Bozjega. No nakon grijeha mo¢ spoznaje dobra
potamnjena je. Stoga je za spoznaju dobra prijeko potrebno da bude potpomognuta
milos¢u (H 64,5-6,65). Ono pak Sto se razumom spoznaje, voljom se odabire.
Pomucenost se djelatnosti razuma odrazila na volju koja bez pomazanja milo$¢u nije
kadra odluciti se za dobro, za Boga, ve¢ je sklona biranju zla koje joj se pric¢inja kao dobro
(H 64,15-17,65). Jednako je s dusevnim moc¢ima koje autor Oblaka naziva nizima, to jest
drugotnima: mastom i osjetilnoS¢u. Masta, kojom predocujemo nazo¢ne i nenazocne
zbilja i neposredno je podvrgnuta razumu, nakon grijeha naruSila je skladan odnos s
razumom nadaju¢i mu neuredne slike koje otezavaju mo¢ spozaje jer duhovno zamjenjuju
tjelesnim 1 obrnuto. To je posebno skodljivo za pocetnike u kontemplaciji koji "tvrdu
hranu" (usp. Heb 5,14) razmatranja vlastite bijede, Kristove ljubavi i patnje zamjenjuju
naoko privla¢nijim 1 uzviSenijim mislima 1 slikama. Stoga je nuzno obasjati mastu
svjetlom milosti (H 65,26-30,65). Na koncu, osjetilnost, pomocu koje opazamo i
osjecamo sva tjelesna bica, a podlozna je volji, zavedena je utoliko ukoliko pristaje uz
neuredna tjelesna nagnuca privucenosti ugodnim i1 odbojnosti neugodnim. Da ¢ovjek ne
ovisi o tim pozudnim (lystly) nagnu¢ima, osjetilnos¢u mora upravljati milost u volji (H

66,20-28,66).

Vaznost milosti vidljiva je nadasve u temeljnijoj podjeli ovjekovih!*’ moéi (u
odnosu prema netom opisanoj razradenijoj inacici) na mo¢ spoznaje i mo¢ ljubavi (H
4,31-40,10). Njihovo je spominjanje u Oblaku neznanja funkcionalno, u sluzbi isticanja,
utemeljenja i obrazlaganja kontemplativnoga zivota. Covjek naime nije potrebit milosti
samo zbog grijeha. Budu¢i da je Bog nestvoren (usp. H 67,15,67), savrsen (usp. H
15,32,24), svemogu¢, vjecan, mudar i sama ljubav (usp. H 38,1-3,42), dobar "et per
causam et per essenciam” (DCI 39,36-37,56),'*! a Covjek stvoren, medu njima opstoji
ontoloska razlika. Stoga je covjekovoj spoznajnoj moc¢i neposredno dostupno samo ono
dano u tvarnom svijetu — stvorenja, njihova djela 1 (vidljiva) BoZja djela, ali Boga samoga,
koji ga neizmjerno nadilazi (usp. H 62,9,64), razumom ne moZe dose¢i. No gdje postoji

ogranienost naravi, izlazi ususret pomoé¢ milosti. Covjek je stvoren iz ljubavi (H 67,6—

140 N vlastitih i andelima kao razumskim bié¢ima.

141 Varijanta "et causaliter et essencialiter" (NI 39,14,94); "by cause & by beyng" (H 39,40,42). Obje
latinske varijante, makar bile tek prijevod sa srednjoengleskoga, teoloski su gledano izravnije od izvornika.
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17,67), dusa mu je suobli¢ena Bogu, te je tako preobraZzena milos¢u kadrom dohvatiti
Boga ljubavlju (H 4,36-40,10; H 6,22,14).!*> Upravo ¢e zato htijenju, to jest volji Oblak

neznanja gledom na sjedinjenje s Bogom dati povlasteno mjesto.'*?

2) To nas upucuje daljnjim kontekstima upotrebe pojma milosti, odreda u
povezanosti s kontemplativnim zZivotom, koji je sredstvo sjedinjenja s Bogom. Drugi je
kontekst govora o milosti tako poziv na kontemplativni Zivot. Covjek je dvostruko udaljen
od Boga: kao bi¢e od Boga drugo, i kao bi¢e pogodeno grijehom. Prvi se aspekt ocCituje
kao ograni¢enost naravi, drugi pak aspekt slabost naravi. No Isus nas u evandelju poziva
da budemo savrSeni po milosti kao §to je on savrSen po naravi (H 15,30-32,24). Njegova
ljubav stoga potice Covjeka na obracenje o grijeha 1 poziva ga na milost kontemplacije (H
22,10-11,31). Na pitanje opetovano raspravljano u duhovnom bogoslovlju — naime, je li
kontemplativni zivot preduvjet za spasenje, odnosno izjednacuje li se savrSenstvo s
kontemplacijom — Oblak neznanja odlu¢no daje nijeCan odgovor: on je samo jedan od
dvaju putova koji vode spasenju (H 21,27-28,29). SavrSeno je nasljedovanje Krista doista
moguce i u aktivnom Zivotu (H P,15-16,1). Sto se kontemplativnoga Zivota ti¢e, razvija se
razmjerno jasna kriteriologija: za njega je potreban poziv. Cista naklnonost prema Oblaku
nije dokaz poziva na kontemplativni zivot jer potjeCe ve¢ma od radoznalosti negoli od
milosti (H 75,22-24,73). Kontemplativni je Zivot prema tomu unekoliko povlasteni put jer
se zahtijeva kako milost tako i nacelna sposobnost duse za kontemplaciju. Bog tu milost
ne daje nijednoj dusi koja za nju nije sposobna, no istodobno jamci da sposobnost duse za
kontemplaciju uvijek prati 1 milost poziva 1 milost odabira kontemplativnoga Zivota (H
34,29-38,38). Suradnja s milosnim pozivom na kontemplaciju o€ituje se u ¢vrstoj nakani

koja vodi uzdizanju srca Bogu poticajima ljubavi (H 7,25-26,15). Milost procis¢uje

142 Ne smije se podleéi napasti dihotomne antropologije. Autor Oblaka na vise mijesta izri¢ito naglasava
covjekovo jedinstvo koje ide sve do pozivanja na bozanski naum: "& God forbede pat I schuld departe pat
God hap couplid, pe body & pe spirit" (H 48,50,14—15: 'i Boze sacuvaj da razdvajam ono §to je Bog
zdruzio — tijelo i dusu'). Jer ¢ovjek moze Boga otkriti samo preko svijeta, koje je povlasteno mjesto
religioznoga iskustva. Vidi Carmel Bendon Davis, Mysticism & Space. Space and Spatiality in the Works
of Richard Rolle, "The Cloud of Unknowing" Author and Julian of Norwich, nav. dj., str. 48. Podjela je na
dusu i tijelo dakle isklju¢ivo metodoloska.

143 U povezanosti s razumom, dakako, jer bez njega nema odabira (htijenja); no sam je za sebe, bez volje
jalov. To je mali prilog skolasti¢komu pitanju principalis affectio seu intellectus. Vidi Katherine Watson,
""The Cloud of Unknowing' and Vedanta", u: Marion Glasscoe (ur.), The Medieval Mystical Tradition in
England. Exeter Symposium I, University of Exeter, Dartington, str. 87.
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nakanu srca (H P,3-4,1) te daruje ¢eznju za Bogom (H 13,30-36,22) i ustrajnost u pozivu
(H 2,26-27,8), ali se od covjeka jednako tako zahtijeva da ustraje u milosti odreknucéa od
svijeta 1 prihvacanja kontemplativnoga Zivota (H 27,3-6,35), napreduje u nakani i

postigne vjecni zivot (H P,3-5,1).

3) Tre¢i se kontekst govora o milosti otkriva u samoj kontemplativnoj praksi.
Kontemplacija (znaCenjski izjednacena tehnickomu nazivu pis werk) od Boga je
(posebnom) milos¢u (H 26,5-8,34) milos¢u darovana posve slobodno (H 34,9-11.29,38),
te ju nije moguce posti¢i iskljuivo duhovnim ili tjelesnim naporom, ukljucujuci bilo
kakva sredstva (H 34,18-21,39). Iako bi se na temelju dviju naznaka, prema kojima je
kontemplacija bez posebne milosti "full great travail"'* (H 26,6-7,34), odnosno "hard"!*’
(H 3,27,9), moglo tvrditi suprotno, valja re¢i da su ta mjesta u tekstu tek eufemizmi
kojima se zapravo zeli istaknuti posvemasnja nemogucnost prispjeca kontemplaciji bez
milosti, odnosno posvemasnja ovisnost kontemplacije o milosti (H 39,5-7,43), bez koje se

upada u duhovnu i tjelesnu iscrpljenost (H 45,14—-18,47).

Milost se provla¢i svakom dionicom kontemplativhoga hoda: promatranjem
vlastite gresnosti, Bozjih darova, dobrote (ljubavi) i muke (H 8; 36), vjeZbanjem u
poniznosti (H 14-15), prihvaéanjem takozvane "jednoslogovne molitve"!*¢ (H 38) a onda
napose dvama koracima — zaboravom stvorenja i vlastita bic¢a (cloud of forzeting) (H 9 sl.)
te uzdizanjem srca ljubavlju prema Bogu poradi njega samoga u tamu neznanja (cloud of
vnknowyng) (H 9; 40 sl.). Covjekova suradnja nije zanemariva, ali njezin je udio u
napredovanju u kontemplaciji razli¢it: istom dok je podvrgavanje zaboravu svega Sto nije
Bog njegovo djelo, potpomognuto milos¢u (slobodno dana milost i puna Covjekova
sposobnost da tu milost primi), bivanje u oblaku neznanja iskljuc¢ivo je Bozje djelo, djelo

milosti.

4) Cetvrti kontekst govora o milosti otvara se napokon u visem stupnju

kontemplativnoga Zivota, u kojem se ¢ovjek ve¢ma priblizava Bogu. lako se neprestance

144 istinu mukotrpan posao'

145 tegka'

146 O toj molitvi vidi odli¢nu povijesno-hermeneuticku studiju: Jordan Kirk, "The Hideous Noise of Prayer:
The Cloud of Unknowing on the Syllabe-Word", u: Exemplaria 2 (2016), str. 97-117.
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naglasava nuznost milosti za kontemplaciju, napredovanje u kontemplativnom hodu ocito
podrazumijeva razmjerno vecu ovisnost o milosti. U vis§i kontemplativni stupanj — a on
podrazumijeva nasrtanje ljubavlju na oblak neznanja — ne prispijeva se po naravi, vec
miloS¢u 1 to 1zrijetka (H 21,1-2,30; 67,8-9,67), zbog toga Sto je na djelu ve¢ prelazak iz
izvanrednoga stupnja zivota u savrSeni, koji moze poceti na zemlji, ali se dovrsava u nebu

(H 1,32-34,7).

Prvenstvo milosti, to jest Bozjega djelovanja naprama ljudskomu djelovanju
vidljivo je u razli¢itim momentima kontemplativnoga Zivota: milost unisStava bol duse
zbog proSlih pocinjenih grijeha (H 33,29-34,37); miloS¢u oblak neznanja biva kadsSto
raskinut, a ljubav kontemplativca razarena (H 26,31-35,34), s obilnim utjehama (H P,12—
13,2); samo otajstvenoj rasporedbi milosti znano je zbog cega okorjeli gresnici u
kontemplaciji gdjekada napreduju brze od onih koji su se brizljivo uklanjali grijesima (H
29,40-42,35); milost na koncu preobrazava kontemplativca koji tada sam postaje izvorom
milosti za druge (H 54,25-27,55). No Covjek ni tada nije potpuno pasivan subjekt. To
mozda ponajbolje odsijeva u prispodobljivanju milosti kontemplacije pristupanju
starozavjetnomu kovcegu saveza s hramskim blagom (a to je motrenje Boga). Dva su
naime uzora kontemplativnoga zivota — Mojsije i Aaron — i dosljedno tomu dva nacina
uzivanja milosti kontemplacije: dugom 1 strpljivom ustrajno$¢u u nasljedovanju Boga
poput Mojsija s tek povremenim ¢asovima ushita (H 71,4—13,71) ili pak nezaprijeCenim
casovima motrenja Boga poput Aarona (H 71,13-18,71). Tu sliku Oblak neznanja utanje
razraduje u sedamdesettrecem poglavlju uvodeéi treCega uzora — Besalela.
Kontemplativac dioniStvuje u (milosti) motrenja jednom isklju¢ivo milos¢u — poput
Mojsija koji je je podnio teret tegobna uspona na Sinaj 1 priprave Saveza, a ipak mu je
kovceg saveza bilo dano motriti tek u rijetkim povlastenim trenucima koji se niposto ne
mogu njegovo pravo proizlazeée ulozenu trudu (H 73,4-8,72); drugda pak duhovnim
nastojanjem potpomognutim miloS¢u — poput Besalela, koji je morao izdjeljati kovceg
saveza da bi u njem mogao uzivati (H 73,8-12,72); treCom pak zgodom savjetom i
poukom drugih — poput Aarona, koji je imao nesmetan pristup kovcegu saveza ve¢ prema
vlastitu htijenju, za §to je bio prijeko potreban Besalelov mar (H 73,12-15,72). Tri

biblijska uzora nisu tri iskljuiva puta jer se milost motrenja daje slobodno — prema
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bozanskomu htijenju. Tako pojedinac na svojem duhovnom putu u razli¢itim momentima

nasljeduje svu trojicu uzora.

Primijetiti je ipak da je suradnja kontemplativca s miloS¢u svagda potrebna.
Nagnuce duSe prema Bogu, pa 1 u preobrazenosti naravi, potrebno je brizljivo ¢uvati (H

4,5-6,11), a to upravo znaci suradivati s miloscu.

Jedino je tako moguce objasniti naizglednu proturjecnost — naime nadilazenje
viSega aktivnoga, odnosno nizega kontemplativnoga stupnja zivota koje je, kako bi se to
neoprezno moglo zakljuciti povrSnim cCitanjem dvadeset prvoga poglavlja, moguce
vlastitim silama (osobito H 21,1-2,30). Ali analizira li se pomnije navedeno mjesto, mora
se ustvrditi da je takav zaklju¢ak neopravdan. Rije¢ je naime o medustupnju, u kojem
aktivno i1 kontemplativno tvore duhovno srodstvo (goostly sibreden) razdvojivo samo
metodoloski, ne 1 stvarno. Taj stupanj, a on se barem dijelom poklapa s izvanrednim
stupnjem zivota (prema Cetveroclanoj podjeli) ve¢ podrazumijeva samotnicki oblik zivota
koji ne odabire Covjek sam od sebe, nego je na njega od Boga Ceznutljivo (lystly) i
milosno (graciously) pozvan (H 1,13-14,8): ve¢ je sam poziv prema tomu djelo milosti. U
njem covjek uci (lerne) — a to znaci apriori ne zna — uzdizati koracaje svoje ljubavi k
Bogu (H 1,16,8) u tamu neznanja $to je, kako smo malo prije istaknuli, djelo milosti koje
covjek ni na koji nacin ne moze proizvesti. Sve vjezbe na tom stupnju: razmatranje
vlastite greSnosti i Bozje dobrote, poniznost, jednoslogovna molitva — takoder su moguce
isklju¢ivo milo$¢u. Nasrtanje ljubavlju na oblak neznanja pak izlazi iz podru¢ja covjekova
djelovanja potpomognutoga milo$¢u 1 posve je BoZje djelo. Najposlije, visi stupanj
kontemplativnoga zivota, koji se barem jednim svojim dijelom poklapa sa savrSenim
stupnjem zivota (prema cetvero€lanoj podjeli) ¢ije je osnovno obiljezje nedovrSenost na
zemlji: on se ispunjava tek u vjecnosti. Ondje prestaju sve nesavrSenosti i ogranicenja — pa
tako 1 potreba za djelima milosrda — a blazeno gledanje nadomjesta sve one vjezbe koje

sluze upravljanju ljubavi prema Bogu.
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2.4.2. Oblikovanje kontemplativnoga Zivota

Propitivanje mogucénosti zajednicarske dimenzije kontemplativnoga Zivota prema Oblaku
neznanja pretpostavlja razrjeSivanja pitanja prostora, nacina i sredstava ostvarivanja
kontemplativnoga zivota. Drugim rije¢ima, valja utvrditi kako se kontemplativni zivot
ostvaruje, da bi se moglo vidjeti proturjeci li njegova metoda (u najSirem smislu rijeci, kao
'skup postupaka za postizanje odredenoga cilja') komunitarnosti ili je naprotiv s njom
spojiva. U tom smislu potrebno je najprije sagledati specifi¢nost kontemplacije u odnosu
znanja 1 ljubavi, da bismo potom izlozili dvije dionice u kojima se ona ostvaruje — a to su

oblak zaborava i oblak neznanja.

2.4.3. Odnos znanja i ljubavi

Ve¢ svojim podnaslovom: "[a book of] contemplacyon ... in pe whiche a soule is onyd
wip God" Oblak neznanja suprotstavlja covjekovu duSu 1 Boga, istiCu¢i njihovu
nesjedinjenost ali zato 1 vaZnost kontemplacije kao sredstva njihova sjedinjenja. Na
prethodnim smo stranicama da je uzrok nesjedinjenosti covjeka (Covjekove duse u smislu
cijeloga ovjeka: H 48,14-15,50) s Bogom dvostruk: ontoloska razli¢itost tih dvaju bica, a

onda i Covjekova gresnost koja je produbila krizu temeljne ontoloske razdvojenosti.

NadilaZenje razli¢itosti (u obama aspektima) moZze pote¢i samo od Boga koji je po
svojoj biti milosrde (ljubav) (H 38,20-23,42) te Covjeka poziva na savrSenstvo u ljubavi
(H 7,36-37,14). 1z toga doktrinarnoga polaziSta, a naslanjaju¢i se na bastinu razlicitih i
razliito interpretiranih izvora autor Oblaka izvodi kljucnu pretpostavku samoga spisa i
ujedno kontemplacije: "He [i. e. God] may well be loued, bot not poust"'*’ (H 6,22,14).
Bozja nemislivost proizlazi iz njegove pripadnosti posve drugomu redu zbilje.'*® On je od
iskona, svemogu¢, vjean, dobar, savrien. Covjek je naprotiv ljubavlju stvoren iz ni¢ega

(H67,16-17,67; H 1,3,8) te uvijek ostaje ispod Boga (H 62,9,64).

147 mjega [Boga] moguce je ljubiti, ali ne misliti'

8 Vidi Andrew Louth, The Origins of Christian Mystical Tradition. From Plato to Denys, Oxford
University Press, Oxford, 2007, str. 172.
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Mnogostruko obdaren miloS¢u Covjek postaje kadar dohvatiti ono Sto njegovu
narav ina¢e nadilazi (H 8,38-39,17; H 67,8-9,67), ali i tada — makar pobozanstvenjen —
ostaje drugi od Boga; zato je sjedinjenje u ljubavi 1 volji najvise §to ¢ovjek moze ostvariti.

Grijeh u covjekov odnos s Bogom pod aspektom odnosa znanja i1 ljubavi unosi nov
razdor. Najprije bastinom Adamovom, a onda i osobnim grijesima naruSen je sklad
dusevnih mo¢i. U pamc¢enju, moci koja sadrzi i obuhvaca ostale dusevne moci i njihovo
djelovanje, grijeh se odrazio nemocu razlucivanja i htijenja dobra te neurednim opazanjem
1 osjecanjem. Tu oslabljenost sadrzavanja i obuhvacanja autor Oblaka neznanja naziva
rasprSenoS¢u (scateryng — H 7,13,15), a ta je dvostruka: spoznajna, koja se ocituje u
neusredotoenu 1 arbitrarnu lutanju pamcenja spoznajnim moc¢ima 1 njihovim
djelovanjem,'* te u nehajnu odno$aju prema sada$njemu trenutku kao povlastenu mjestu
iskustva Boga koji biva zamijenjen usredotocenos¢u na proslost (medu tim ponajvise na

150

vlastite proSle ¢ine) i na tlapnju buduénosti; " afektivna, vidljiva nadasve u naklonosti

1

koja Stvoritelja zamjenjuje stvorenjem,'”! ¢ime se otvara put daljnjim osobnim

grijesima.!>?

Slabost spoznajne mo¢i u odnosu prema Bogu autor Oblaka pokazuje u retorickom
pitanju: "Bot now pou askest me & seiest: 'How schal I pink on himself [i. e. God], &
what is hee' & to pis I cannot answere pee bot pus: 'I wote neuer'!> (H 6,14-15,14).
Ovdje se, vrlo je vjerojatno, smjera onomu Sto se u teologiji obi¢ajno naziva
communicatio ad intra, priop¢avanju unutarbozanskih vlastitosti. Odgovor je na to pitanje

smjeSten na liniji apofaticke teologije. Naspram tomu moguce je u svijetu opazati Bozje

149 Vidi Robert K. Forman, "Mystical Experience in The 'Cloud' Literature", u: Marion Glasscoe (ur.), The
Medieval Mystical Tradition in England. Exeter Symposium IV, D. S. Brewer, Cambridge, 1987, str. 179.
1501 jjek tomu otkriva se u apstrahiranju pojma grijeha od pojedinaénih ¢ina i u poticanju opéenite svijesti o
greSnosti ("wipoutyn specyal beholdyng vnto any kynde of synne" — H 40,22-23,43 ['bez promatranja ma
kojega pojedinacnoga grijeha’). Vidi o tom opéenitije kod Johan Huizinga, Jesen srednjega vijeka,
Naprijed, Zagreb, 1991, str. 202-203.

151 Vidi Robert K. Forman, "Mystical Experience in The 'Cloud' Literature", nav. dj., str. 179.

1520 tom dalje vidi Mislav Kovagié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom
spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 51-52.

153 'No sada me pitas i veli§: kako ¢u misliti na njega, i kakav je on? A ja ti na to mogu odgovoriti jedino
ovako: ne znam.'
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djelovanje u svijetu, dano summo modo u utjelovljenju Logosa (communicatio ad

extra)."* Covjek dakle mozZe misliti stvorenja i Bozje djelovanje u svijetu, ali ne i Boga.

Da znanje ipak nije jedina (pa ni krajnja) kategorija, oCituje se u dvostrukom
confessio: s jedne je strane to priznanje nemoc¢i da se Boga doumi — to jest do njega dode
vlastitim silama, a s druge strane ispovijedanje ¢eznje za Bogom, nastojanja da se do
njega ipak nekako dode.!>> Taj je confessio izraz Covjekove Zelje da bude jedno sa

156

spoznatim, >° §to je joS od vremena starozavjetne teologije uzviseniji — Stovise, povlasteni,

pa i jedini valjani oblik religijske spoznaje. Budu¢i da se Bog objavio kao ljubav, ona

postaje povlasteni izvor svake spoznaje o Bogu.'”’

Tako shvacena spoznaja obraca se
izravno volji, koja se ne sluzi pojmovima 1 ne moZe umanjiti BoZju transcendenciju, vec

tezi sjediniti se s Onim koji je onkraj svakoga pojma.'>

Ljubavlju, u kojoj se sabiru sve druge Covjekove duSevne mo¢i,' postaje
moguc¢im — a u odnosu prema (razumskoj) spoznaji — dohvatiti Boga, ¢emu svjedoce
naizmjence upotrijebljeni glagoli comprehende, gete, holde, reche: "& oure soule, be

vertewe of pis reforming grace, is mad sufficient at pe fulle to comprehende al him by

154 Vidi David Knowles, The English Mystical Tradition, Burns & Oates, London, 1961, str. 5-6; Huw
Parri Owen, "Experience and Dogma in the English Mystics", u: Steven E. Katz (ur.), Mysticism and
Religious Traditions, Oxford University Press, New York, 1993, str. 150-151.

155 Vidi McC, str. XIV.

156 vidi Willigis Jager (prir.), Gebet des Schweigens. Eine Schule der Kontemplation nach der "Wolke des
Nichtwissens, Otto Miiller Verlag, Salzburg, 1984, str. 13; Bernard McGinn, The Presence of God. A
History of Western Christian Mysticism, sv. II: Gregory the Great through the 12" Century, Crossroad,
New York, 1994, str. 400.

157 vidi Jean Leclercq, L'amour des letires et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques du
Moyen Age, nav. dj., str. 211. Vilim od Svetoga Thieryja ljubav ¢e nazvati "occulus quo videtur Deus" (De
natura et dignitate amoris 6,15, u: PL 184,390B).

158 Vidi William Johnston, The Mysticism of "The Cloud of Unknowing", nav. dj., str. 117; William A.
Meninger, The Loving Search for God. Contemplative Prayer and "The Cloud of Unknowing, nav. dj., str.
8, 12; Alastair J. Minnis, "The Sources of 'The Cloud of Unknowing: A Reconsideration"”, u: Marion
Glasscoe (ur.), The Medieval Mystical Tradition in England. Exeter Symposium I, University of Exeter,
Dartington, 1982, str. 65; Endre von Ivanka, Plato Christianus. Ubernahme und Umgestaltung des
Platonismus durch die Viter, Johannes Verlag, Einsiedeln, 1964, str. 382; Etienne Gilson, La philosophie
au Moyen /fge, Payot, Pariz, 1999, str. 83.

159 Vidi Evelyn Underhill, Mysticism. A Study in the Nature and Development of Spiritual Consciousness,
Dover Publications, Mineola, 2002, str. 48—49; Carmel Bendon Davis, Mysticism & Space. Space and
Spatiality in the Works of Richard Rolle, "The Cloud of Unknowing" Author and Julian of Norwich, nav.
dj., str. 119; Robert Llewelyn, With Pity Not With Blame. Reflections on the Writings of Julian of Norwich
and on "The Cloud of Unknowing", nav. dj., str. 83.
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loue"'® (H 4,26-27,10); "For whi, he may wel be loued, bot not poust. By loue may he be
getyn & holden"'®! (H 6,22-23,14); "For whi loue may reche to God in pis liif, bot not
knowing"'%? (H 8,17-18,18).

Ljubav je u Covjekovo srce upisana od prvoga ¢asa njegove egzistencije: Covjek je
stvoren iz ljubavi i zato da bi ljubio (H 4,11-12,11). Ona mu se daje kao Ceznja za
Bogom: "& soche a desire is charite"!®* (H 32,7,37). Tada ¢ovjek postaje kadar uzdignuti
svoje srce Bogu (H 3,12,9) te — ispraznivsi ga od svega §to nije Bog — uci u prostor Cistoga

vapljenja u kojem je svako znanje jalovo.

To se mozda vise od svega drugoga odnosi na ono podrucje u kojem poznavanju
Boga (ljubavlju) preprekom postaje znanje o njem; drugim rije¢ima, suprotstavljenost
informativnoga i egzistencijalnoga znanja.'®* Daleko bi odvelo tumadenje o cjelovitijem
sagledavanju ljubavi kao znanja, posebno s osvrtom na razliciti pristup Istoka i Zapada
tomu pitanju. Valja medutim reci sljedece: Covjek Bogu kao transcendentnoj zbilji moze
prispjeti isklju¢ivo posredovanjem duSevnih moc¢i. One su, viSeput je istaknuto, zbog
ontoloske razli¢itosti 1 zbog grijeha nesavrSene u svojoj posrednic¢koj zadaci. Zbog toga je
prisutna velika opasnost da sve ono §to se o Bogu misli i kaze — a sve je nuzno
posred(ova)no — bude shvaceno doslovno, to jest da bude poistovjeceno s Bogom. Odatle
opetovana opominjuca sintagma goostly meaning, u raznim varijacijama: pokusamo li
tjelesno shvatiti ono S§to pripada podru¢ju duha, nuzno ¢emo zavrSiti u zabludi —
Stvoritelja ¢emo zamijeniti stvorenjem. A upravo to je jedna od definicija grijeha. Stoga
¢e u dijalekticki zaoStrenu tonu — a taj je sredstvo kojemu se duhovni pisci rado utjeCu —
autor Oblaka neznanja primijetiti da je Covjek zaokupljen ili Bogom ili grijehom (H

40,13-14,44).

U tom smislu treba gledati na odnos znanja 1 ljubavi, 1 to je kriterij kojim valja
vrednovati kontemplativni zivot. Sa znanjem se ne povezuje samo stvoreni svijet

(stvorenja u uzem smislu rijeci) koji Covjeka moze vezati za sebe tako te zaboravlja

160 'te je nasa dusa snagom preobrazbene milosti potpuno osposobljena da ga dohvati ljubavlju'

161 'Njega je naime odista moguée ljubiti, ali ne i misliti. Ljubavlju je moguée dohvatiti ga i zadrzati.'
162 jubav ga naime u ovom Zivotu moze dosegnuti, ali znanje ne moze.'

16313 7elja poput te jest ljubav'

164 Terminologija je preuzeta prema Harald Wagner, Dogmatik, Kohlhammer, Stuttgart, 2003, str. 359.
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duhovno; ono se proteze i na one momente koji se mogu pric¢injati posve duhovnima i
Bogu upravljaju¢ima. Sam autor daje definiciju stvorenja: "As ofte as I sey 'alle pe
creatures pat euer ben maad', as ofte I mene, not only pe self creatures, bot also alle pe
werkes & pe condicions of pe same creatures"'® (H 5,31-34,13), uz tri puta uzastopce
upotrijebljenu paradigmatsku svezu "pat euer ben maad"!%. Tako je primjerice s vlastitom
gresnos¢u koja, nagnavsi Covjeka da se neprestance bavi pocinjenim grijesima, moze
okovati u solipsizam; s razmatranjem BoZje dobrote 1 Bozjih darova, koje moZe preplaviti
cuvstvima koja, namjesto da razare ljubav i uprave jo$ gorljivijemu traganju Bogu,
zaustavljaju u povrsnoj idolatriji; s osje¢anjem vlastita bi¢a koje je posljednja prepreka

sjedinjenju s Bogom.

Kao prvo valja strogo luciti neznanje (vnknowyng), kljucni naziv za razumijevanje
covjekova duhovnoga hoda na putu prema sjedinjenju s Bogom po osobitoj metodi koju
predlaze na$ spis, od neukosti, pojma pokrivenoga dvama leksemima: imenicom
ignorance (H TP,25,3; 19,7,28; kao pridjev ignoraunte u H 19,18,28; H 19,19,28) i
pridjevom lewed (H 35,33,39; kao prilog lewedly u H 73,16,72). Da ne bi bilo zabune,
Oblak neznanja ni na jednom mjestu ne tvrdi da se Bogu prispijeva neukoséu.'” Naprotiv,
na nekoliko se mjesta istiCe vaznost poznavanja i promisljanja sadrzaja vjere (tu vidimo
odraz anzelmovskoga intelligo ut credam) za rast u ljubavi i uopce za zdrav i pravovjeran
nauk (H 5,9-10,14; H 6,23-25,14; H 7,16-20,15; H 8,27-31,16). Tek potom te iste
sadrzaje vjere — StoviSe 1 svako znanje o Bogu valja odloziti u korist opredjeljenju za
ljubav (H 9,32-35,18), a onda — u viSim stadijima kontemplativnoga Zivota i u blizini

zaslijepljujuéega bozanskoga svjetla — i svjesno se opredijeliti za neznanje. '

Jednako tako, ukazivanjem na nedostatnost i nemo¢ znanja u nastojanju oko

sjedinjenja s Bogom Oblak neznanja ne zastupa potpuno obezvredivanje i odbacivanje

165 'Kad god velim 'sva stvorenja pod nebom' mislim pritom ne samo na stvorenja veé¢ i na djela tih
stvorenja i okolnosti s njima povezanima.'

166 'nod nebom'

167 Vidi Carmel Bendon Davis, Mysticism & Space. Space and Spatiality in the Works of Richard Rolle,
"The Cloud of Unknowing" and Julian of Norwich, nav. dj., str. 197.

168 Pseudodionizije Areopagit, MuaTug) Beodoyia, u: PG 3,997A.1000A. Odnos granica znanja (svjetla) i
neznanja (tame) sugestivno je, slikom obalne crte koja je granica istodobno mora i ozemlja, docarao
Renford Bambrough, "Intuition and Inexpressible”, u: Steven T. Katz (ur.), Mysticism and Philosophical
Analysis, Oxford University Press, New York, 1978, str. 213.
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razumske spoznaje'® koje bi onda zavrSilo u nekakvu bojovnom antiintelektualizmu,
bliskom tolikim radikalnim 1 isklju¢ivim, te upravo stoga heterodoksnim tendencijama i
pokretima srednjovjekovnoga krS¢anstva. Imamo CEvrsto utemeljene razloge koji naSe

zaklju€ivanje upravljaju u posve drugom smjeru.

Isticanjem da je Bogu moguce prispjeti jedino ljubavlju Oblak neznanja Zzeli

afirmirati nekoliko razlic¢itih, a opet uzajamno povezanih momenata:

1) relacijalnost kao bitno obiljezje unutarbozanskoga zivota

.....

Bogu, kojom ulazi u odnos s Bogom 1 kojom postize kona¢nu svoju svrhu

3) relacijalno-dijalosko obiljezje ljubavi s vrhuncem u aktivnom dioniStvu

ostvarenom kao sklad u duhu i ljubavi (sjedinjenje dviju volja)

4) mo¢ ljubavi da nadide ontolosku razlicitost Boga 1 ¢ovjeka, dodatno produbljenu

grijehom
5) prvenstvo milosti 1 dara kontemplacije.

Za zaokruzeniji odgovor na pitanje, medutim, proturjec¢i li komunitarnost tako
svhacenomu kontemplativnomu zivotu, odnosno je li kontemplacija iskljuciva, zavorena
za zajedniCarsku dimenziju, potrebno je analizirati jo§ dva osobita koraka koja tvore srz
kontemplativne molitve prema nasemu srednjovjekovnomu spisu: to su oblak zaborava i
oblak neznanja. No za razliku od naziva oblak zaborava naziv oblak neznanja viseznaan
je, te najprije valja odrediti koje sve pojmovne sadrzaje pokriva. Moguée je naime
razluciti najmanje tri znacenja:

1) stvarnost koja prethodi kontemplaciji i zadana je Covjeku samim tim Sto je
covjek, te kazuje da Bozju posvemasnju drugost: Bog prebiva u preobilju svjetla koje

zaslijepljuje Covjekov razum te stvara dojam tame

169 Nahode se u Oblaku doduse i takva mjesta (H 8,35,16-8,17,4), ali iz konteksta proizlazi da se njima vise
zeli upozoriti na jednostranost pristupa Bogu skolastickom metodom, koja medutim svoju dopunu iste u
kontemplativnoj metodi spoznaje ljubavlju. Vidi opéi pregled u Tony Chartrand-Burke, "Against the Proud
Scholars of the Devil: Anti-Intellectual Rhetoric in "'The Cloud of Unknowing", u: Mystics Quarterly 23
(1997), str. 115-136.
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2) stadij kontemplativne molitve u koji Covjek — potaknut 1 potpomognut milos¢u —
slobodno ulazi, oc€itujuci tako spremnost napustanja svake slike i svakoga znanja o Bogu,

te opredjeljenost za ogoljenu (naked) ljubav poradi Boga sdmoga
3) odatle izveden naslov djela.

S obzirom na to da drugo, za nasu temu srediSnje znacenje izravno ovisi o prvom,
temeljnom znacenju, nalaZe se da ga ukratko protumacimo.'’® No prije toga je, u skladu s
pravilima gramatike, najprije razrijesiti odredenicu (Grundwort) obiju sintagmi, a to je
oblak. Budu¢i da se radi o rije¢i znaCenjski bremenitoj za teologiju uopce, a napose za
duhovno bogoslovlje, njezino bi tumacenje nalagalo iscrpnu sinkronijsku i dijakronijsku
genezu. No za naSu ¢e temu biti dostatno da u glavnim obrisima samo nazna¢imo njezin

pojmovni sadrzaj'’! i to pod aspektom kontemplativnoga Zivota.

U svojem se prenesenom zna&enju'’? rije¢ oblak u Bibliji upotrebljava kao slika
kojom se izri¢e dvovrsno religiozno iskustvo: Bozja prisutnost i Bozja kazna.'”® Ili
mozemo to izre¢i i drugacije: oblak je prostor iskustva Bozje blizine, ali 1 svetosti 1
transcendencije. Bog je nesvediv na svijet i Covjek ga moze susresti 1 iskusiti jedino u
svetom, povlastenom prostoru,'’* u kojem pred bozanskim svjetlom blijedi (pomracuje se)
sjaj profanoga svijeta.'” Ali bududi da je i Covjek stvorenje, ne moze vidjeti Boga licem u
lice. Stoga Covjek — kao §to to istiCe ve¢ rani razvoj apofaticke teologije — u oblaku biva

zaslijepljen bozanskim svjetlom do te mjere da ga dozivljava kao tamu, iako nije rijec o

170 Ovdje je prikaz uistinu saZet. Za potpuniji uvid u problematiku i literaturu o njoj vidi Mislav Kovagi¢,
Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, nav. dj., 28-32.

171 Vige o tom vidi u Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom
spisu Oblak neznanja, nav. dj., 28-32.

172 7a razliku od primarnoga znadenja atmosferske pojave, kada se mnoZina normalno tvori, preneseno
znacenje pretpostavlja rije¢ oblak kao singulare tantum.

173 Vidi Xavier Léon-Dufour, "Oblak", u: Xavier Léon-Dufour (ur.), Rjecnik biblijske teologije, Kri¢anska
sadasnjost, Zagreb, 1969: stup. 733.

174 Pri ¢em se pretpostavlja niz medusobno povezanih koraka: ni¢im uvjetovana BoZja voljnost za
ocitovanjem, izabranje onih kojima ¢e se objaviti, odvajanje od profanoga — zajednice kojoj se pripada,
osamljivanje, uspinjanje na brdo, funkcionalna teofanija (ona u Bibliji nikada nije usmjerena pojedincu —
naslovniku teofanije, ve¢ uvijek narodu), povratak zajednici. Upravo u tim elementima nalazimo biblijsko
utemeljenje samotni¢koga zivota onoga koji pristupa oblaku, odnosno etape samotni¢koga Zivota; cilj
teofanije nije zadrzavanje u oblaku (Mk 9,5-9 par.), nego poruka zajednici koju onda valja ostvariti. Sdma
nam Biblija prema tomu pruza argumente za privremenost samotni¢koga — kontemplativnoga Zivota.

175'S obzirom na drevnu kozmologijeu koja je poviseno mjesto na zemlji dozivljavala mjestom blizim
nebeskomu svodu i Bogu, teofanije se redovito vezuju za brda, ¢esto zavijena oblacima.
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tami grijeha i zla (ox67og), nego radije o pomracenju osjetila (yvédog) (naspram preobilju
bozanskoga svjetla) koje medutim ne prije¢i motrenje skrivenih zbilja.!’® Oblak je dakle
medustanje u kojem se Covjeku nadajé da se odvajanjem od tame grijeha ne pristize
automatski motrenju Bozjega svjetla. Kod Pseudodionizija dolazi do semanti¢ke
diferencijacije, utoliko ukoliko oblak izjednacuje sa spoznajom Boga,'”” makar razlikuje
tamu spoznajne moc¢i od uzviSene (bozanske) tame neznanja u koju ¢ovjek slobodno ulazi
potpuno liSen sebe i svih drugih stvorenja.!” Latinski ¢e prevoditelji i komentatori
Pseudodionizijeve misli (Ivan Saracen 1 Toma Francuz) pod utjecajem viktorinske Skole
"spoznaju nespoznavanjem" nadopuniti ljubavlju,!” koja je uzviSenija od znanja,

istaknuvsi snaznije antitezu razuma i volje.'?

Iz navedenoga slijedi da se nazivom oblak neznanja, koji na$ spis duguje
Pseudodioniziju, oznacuje ne bilo kakav 1 sadrzajno prazan — kao S§to bi se to

neupucenomu htjelo sugerirati — ve¢ teoloski prostor covjekova susreta s Bogom. Teoloski

1

zato $to provida svetim'®! susreti$tem, odijeljenim od onoga obi¢noga i svakodnevnoga

(koje nije liSeno objave, ali je tu objava dana drugacije); teoloSki zato Sto je to prostor
isklju¢ivo milosti koja pozivu u oblak prehodi, zahtijeva i trajno potpomaze; teoloski zato

2

Sto od Covjeka zahtijeva posebnu pripravu, izuvanje obuce'®? stvorenji, sdma sebe i

176 vidi Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse,
Aubier, Pariz, 1953, str. 19, 119 1 dr.

177 Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse, nav.
dj., str. 20, bilj. 1.

178 Primijetiti je ipak da se tu ne radi o deprecijativnom, veé¢ o transcendirajuéem pristupu znanju. Vidi
Léon Veuthey, "l[llumination", u: DSAM, sv. VII/2, stup. 1335; Ana Maria Schliiter Rodés, "Mistica en las
religiones orientales comparada con las de nuestra cultura”, u: Ana Maria Schliiter Rodés — José Ignacio
Gonzalez Faus (ur.), Mistica oriental y mistica cristiana. XXII Foro sobre el hecho religioso, Sal Terrae,
Maliafio, 1998, str. 30.

179 Vidi David Knowles, The English Mystical Tradition, nav. dj., str. 73—74; Bernard McGinn, The
Presence of God. A History of Western Christian Mysticism, sv. III: The Flowering of Mysticism. Men and
Women in the New Mysticism — 1200—1350, Crossroad, New York, 1998, str. 81.

180 pa ipak spoznaja se ne zabacuje ve¢ samim tim $to upravlja htijenomu ustuku znanja pred ljubavlju.
Vidi Denys Turner, The Darkness of God. Negativity in Christian Mysticism, nav. dj., str. 200-202; David
Knowles, The English Mystical Tradition, nav. dj., str. 33.

181 Od sanctus 'odijeljen, pridrzan (svetomu)' u koji nije moguée neovlasteno stupiti bez posljedi¢nih sank-
cija. Povreda svetoga prostora kaznjava se smréu (Izl 19,12).

182 Tzuvanje obuce spominje se doduse u kontekstu Bozje objave Mojsiju u goruéem grmu (Il 3), no ono je
toliko paradigmatsko da se, prakticki uzeto (upravo na temelju 1zl 19,12), neizmijenjeno moze primijeniti i
na teofaniju u oblaku. Obuca, to¢nije sandale, bile su naime "apparently one of the few articles of clothing
not highly prized. In a colloquial saying of the time, a pair of shoes signified something of relatively small
value, and to be barefoot (except in times of mourning or on holy ground, when it was customary) was a
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prethodnih spoznaja o Bogu; teoloski zato Sto se tu odvija osobita objava, pa bilo to 1 na
osobit nacin (kao zaslijepljenost, odnosno po zaslijepljenosti svjetlom koje postaje tama);
teoloski zato Sto tu prvenstveno govori Bog, otkrivaju¢i se Covjeku; teoloski zato Sto
covjek upravlja Bogu odgovor ljubavi koja nadilazi spoznajnu tamu; teoloski zato Sto je
rijeC o otajstvu koje ne moze biti banalizirano, bez ostatka razjasnjeno ni u svijetu (za
zemaljskoga zivota) proniknuto i dokinuto. Na sve to treba pomisljati kada se govori o

oblaku neznanja kao stanju koje je covjeku zadano 1 koje kontemplaciji prethodi.

2.4.4. Oblak zaborava

U prethodnom smo odjeljku vidjeli kako pojam oblaka valja shvatiti u suodnosu s nasSim
spisom. Ovdje nam je razloziti prvu asketsku vjezbu — oblak zaborava, pod aspektom

njezine spojivosti sa zajednicarskom dimenzijom krS¢anskoga zivota.

Pristupanje svetomu prostoru podrazumijeva zahtijeva da pojedinac prije stupanja
u sveti prostor susreta s Bogom odlozi svaku profanost misljenu kao suprotnost Bozjoj
svetosti. Da to ukljucuje odvracanje od grijeha, nije potrebno posebno isticati. Drevna
definicija grijeha medutim — aversio a Deo et conversio ad creaturas'®® — zahvaca dublje
od moralno-preceptivne dimenzije 1 zasijeca u samo covjekovo ustrojstvo. Rije¢ je o
radikalnom kontemplativno-misticnom govoru koji, moglo bi se re¢i, izmedu krajnosti
Bog i grijeh ne poznaje tertium: "pat & pou haddest God, pen schuldest pou lacke synne,
& mistest pou lacke synne, pen schuldest pou haue God"'®* (H 40,13-14,44). To valja

potanje razloziti.

Opetovano naglasavaju¢i da je Boga mogucée dohvatiti samo ljubavlju, a ne

znanjem, autor Oblaka neznanja poseze — nasuprot govoru o peteroma dusevnim moc¢ima

sign either of extremen poverty or humiliation, as in the case of war prisoners." Madeleine S., J. Lane
Miller, Harper's Encyclopedia of Bible Life (Boyce M. Bennett Jr., David H. Scott, ur.), Harper & Row,
San Francisco, 31978, str. 50.

183 STh I-11, q. 71, ad 5. Toma se oslanja na Augustinovu definiciju: "Malum sit aversio eius [i. e. voluntatis
liberae] ab incommunitabili bono, et conversio ad mutabilia bona." Augustin, De libero arbitrio, 11,19,53,
u: PL 32,12609.

134 'kad bi bio u Bogu, ne bi imao grijeha, a kad bi mogao biti bez grijeha, tada bi morao biti u Bogu'
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— na temeljniju podjelu Covjekovu na mo¢ spoznaje i mo¢ ljubavi (H 4,31-34,10). Time se
ponajprije Zeli potvrditi slabost, to jest nedostatnost znanja.'®> Tvrdnju da znanjem nije
moguce dohvatiti Boga potrebno je isc¢itati u radikalnoj opreci "sve — nista", tako dragoj
duhovnim piscima i misticima, ¢iji je krajnji posljedak osudenost svakoga pokuSaja
dohvacanja Boga znanjem na promasaj — a to je uprav ono $to se skriva pod biblijskim
pojmom grijeha (hamartia). Pritom je znanje razmjerno rastezljiv pojam. On ne obuhvaca
samo razumsku spoznaju u strogom smislu rije¢i nego i — jer je u rasporedbi duSevnih
mo¢i razumu podredena masta — zamiSljanje slika vidljivih 1 nevidljivih zbilja. To znaci
da masta, kojoj je sve ono vidljivo pokreta¢ za spoznaju transcendentnih zbilja, a pod
okolnostima covjekove pale naravi, izoblicuje utiske zbilje te onemogucuje razumu
trijezno 1 objektivno rasudivanje. Ne smije se zaboraviti ni na paméenje kao duSevnu mo¢
koja sadrzi i obuhvaca sve druge moci te "najsavrSenije obavlja svoju zadacu onda kada je
zaokupljeno onim §to u povlastenom smislu spada na Boga (self substaunce of God — H
67,67,5)."1% Kada je prema tomu ¢ovjek zaokupljen stvorenim svijetom u najSirem smislu
te rijeci, njegovo se pamcenje ne bavi Bogom 1 on promaSuje svoj cilj — sjedinjenje s

Bogom.

U svjetlu sagledavanja oblaka kao svetoga teofanijskoga prostora covjek je pozvan
odloziti sve ono drugo od Boga, §to oznacujemo kvalifikatorom profano: nastojanje da se
znanjem priblizi Bogu, ali jo§ vise i sve ono §to taj pokusaj omogucuje, pripravlja ili na
njega navodi. "Drugo od Boga" — to je, jednom rijecju, sve ono $to nije sam Bog ("nakid
beyng of God himself only"'® — H 8,33,17 i dr.). Rije¢ je, kako vidimo, o doista

korjenitom i sveobuhvatnom ostavljanju.
U naSem se spisu taj proces ispraznjavanja (exininatio) od svega §to nije Bog
oznacuje nazivom oblak zaborava (cloude of forzetyng), u spisu upotrijebljenim dvanaest

puta.'®® Pod pretpostavkom da se moze govoriti o sukcesivnosti pojedinih koraka na putu

185 To nas sklanja pretpostavci da znanje ovdje nije misljeno kao "razum prosvijetljen vierom" (ratio fide
illuminata), ve¢ kao opreka ljubavi — glediSte vlastito apofatickoj teologiji, a ne skolastici
bonaventurijanskoga tipa ili skoli opatije Saint Victor.

186 Mislav Kovaci¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, nav. dj., str. 48.

18719010 biée Boga samoga'

138 Jednost oblaka kod starih autora, ovdje razlikovanje — to opéenito pod oblakom

88



kontemplacije,'®

oblak zaborava nastavlja se na govor o krepostima poniznosti 1 ljubavi, i
to kao njithov prakti¢ni posljedak. Vjezbanje u poniznosti 1 ljubavi pretpostavlja iskustvo
Bozje dobrote 1 ljubavi, iskustvo oslonjenosti vlastita bi¢a na njega, a onda 1 iskustvo
vlastite ograniCenosti. Ta se iskustva u kontemplativcu trebaju oplodotvoriti kao
razaravanje ¢eznje za Bogom koja se postavlja prema Bogu kao prema najvisemu dobru i
trajno ga odabire, odbacuju¢i pritom ono Sto je s Bogom nespojivo. Sav balast $to ga
covjek vuce za sobom neuklonjiva je prepreka korjenitomu opredjeljenju za Boga u
ljubavi. Zaborav, ponovimo jo§ jednom, ukljuCuje svekoliko stvorenje: "not only pe self
creatures, bot also alle pe werkers & pe condicions of pe same creatures. I outetake not a
creature, wheper pei bed bodily creatures or goostly, ne 3it any condicion of werk of any
creature, wheper pei be good or ieuel; bot schortly to sey, alle schuld be hid vnder pe
cloude of forzetyng"'*® (H 5,32-37,13). Sli¢nost s izuvanjem obuce, prijeko potrebnim
preduvjetom ulaska u teofanijski oblak, nije samo imaginativna: izuvanje, odnosno
odlaganje stvorenja u oblaku zaborav stilski je poja¢ano glagolom put doun ("I bid pee put
doun soche a sharp sotil poust, & keuer him wip a picke cloude of forzetyng"!®! — H 8,15—

16,18), koji je u srednjoengleskom medu ostalim znacio i 'silom ugusiti, ubiti'.!

Cini se nuznim inzistirati upravo na tom negativnom aspektu (oblaka) zaborava,
premda je bilo pokuSaja da se on i pozitivno utemelji.'® Pritom se vodimo dvama
argumentima.'® Prvi je povijesni: Oblak neznanja treba i$¢itavati u kontekstu srednjega

vijeka koji je, posebice s obzirom na duhovnost, po¢ivao na izraZenijoj suprotstavljenosti

189 Odredena sukcesivnost nedvoumno postoji, ali se jednako tako moze govoriti i o preklapanju pojedinih
koraka, odnosno o istodobnosti njihova ostvarivanja.

190 me samo stvorenja ve¢ i sva njihova djela i okolnosti s njima povezane. Pritom ne izuzimam nijedno

stvorenje bilo ono tjelesno ili duhovno, a ni ikoje njihovo djelo i okolnost s njima povezanu, bez obzira na
to bili oni dobri ili zli; nego, ukratko, sve to treba sakriti ispod oblaka zaborava'

91 1T zato te molim da silovito odbaci§ [svaku] takvu jasnu [i] privlaénu misao te ju pokrije$ gustim
oblakom zaborava.'

192 Francis Henry Stratmann — Henry Bradley, A Middle-English Dictionary: Containing Words Used by
English Writers from the Twelfth to the Fifteenth Century, Oxford University Press, Oxford, 1891, str. 489.

193 Tako Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjoviekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, nav. dj., str. 95.

194 Ova bi se problematika mogla osvijetliti s raznih strana, pa se zadrzavamo samo na argumentima koji su
za naSu temu najvazniji.
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bozanskoga i ljudskoga, sa svim teorijskim i prakti¢nim implikacijama takvoga stava;'®
kada bismo zaborav proglasili tek sporedna stvarnost (u odnosu prema posvemasnjoj
usredotocenosti na Boga), zanijekali bismo organski razvoj svekolike povijesnoteoloske
misli ili — u najmanju ruku — ozbiljno ugrozili 1 iskrivili njegovo tumacenje u vremenu.
Drugi je pak pedagosko-prakti¢ni: Oblak neznanja po obliku je priru¢nik za uvodenje u
zivot kontemplativne molitve. Zbog toga je potrebno da se bavi prakticnim pitanjima,
¢emu pripadaju i poteSkoce s kojima se pocetnik na svojem duhovnom putu susrece.
Daleko od toga da je kontemplacija doista posvemasnja usredotocenost na Boga, kojoj
odgovara napustanje svih sporednih 1 drugotnih ciljeva. No vazno je opisati poteskoce s
kojima se kontemplativac susreCe kako bi im se iznaSla primjerena ljekovita sredstva.
Napokon, Oblak neznanja ne daje mjesta sumnji da je kontemplativni zivot — barem u
pocetku — doista korjenito asketski, samotnicki zivot. Povlacenje od svijeta samo je

'

vidljivo ocitovanje napustanja svega Sto nije Bog, kako bi ga se, "osloboden svega",

slijedilo, a ujedno i svrsishodna pomo¢ ostvarivanju toga cilja.

Da bismo sagledali proces zaobravljanja stvorenja, potrebno je najprije da ispravno
razumijemo pojmovni sadrzaj naziva stvorenje. On dakako ukljucuje sva tvarna bica koja
covjekovu pozornost skrecu s Boga na sebe, postajuci tako predmetom njegova ¢eznuca i
odvracajuc¢i ga od njegove posljednje svrhe. Ocito je da je prvi korak u presijecanju
vezanosti za tvarna bica fizicko udaljavanje od njih, ¢emu odgovara samotnicki Zivot.
Ipak, to je samo izvanjsko stvaranje preduvjeta za raspolozivost za Boga. Jer ve¢ 1 povrSan
pogled na covjekovo nutarnje ustrojstvo otkriva da razum, razlucujuéa mo¢, i masta,
odabiru¢a mo¢, ovise o masti i osjetilnosti, kojima opaZamo, osjeCamo i1 zamiSljamo ne
samo ono nazo¢no ve¢ i ono nenazoc¢no. Samo izvanjsko udaljavanje od stvorenja ne
znaci i1 kidanje svake povezanosti s njim. Pojmu stvorenja pribrajaju se i duhovne realije
te djela, uvjeti i okolnosti stvorenja, na §to samotnicki zivot ima tek mali utjecaj. Stoga se

oblak zaborava ne iscrpljuje u povlacenju od svijeta, to jest u samotni¢kom Zzivotu.

195 Ta je tvrdnja dakako viSestruko (geografski, povijesno, sadrzajno) odve¢ opéenita a da bi se moglo
potpunije u¢i u njezino tumacenje.
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Zaborav kojemu Oblak neznanja smjera ostvaruje se u skladnom objedinjavanju
dusevnih mo¢i'® — po bozanskoj milosti te odgovorom na nju koji se sastoji u
pospjesivanju duhovnoga Zivota vjeZbanjem u molitvenom ¢itanju Svetoga pisma (lectio
divina), poniznosti i ljubavi, o ¢em Ce rijeci biti poslije. Razboritost takva pristupa otvara
mogucénost da napredovanje u duhovnom zivotu, koje se konkretno ocituje u nutarnjoj
objedinjenosti i ¢eznji ljubavi za Bogom, kao popratni ucinak proizvodi i nenuznost
ustrajavanja u fizickoj odijeljenosti od stvorenja. Vrijednost je samotnickoga zivota u

kasnijim stadijima duhovnoga zZivota prema tomu tek relativna — moguca, ali ne i nuzna.

Istodobno medutim moramo ustvrditi da cilj duhovnoga Zivota, a to znaci 1 Zivota
kontemplativne molitve kojim se Oblak neznanja bavi, nije odvojenost od svijeta 1 od
stvorenja u njem (Cak i onda kada "stvorenje" shvatimo u obuhvatnijem smislu o kojem je
prije bilo rijeci), nego sjedinjenje s Bogom u ljubavi. A to je — unato¢ svim ogranic¢enjima
koja namece problematika odnosa znanja i ljubavi — odnos koji se ne moze primjereno
opisati kvalifikatorom "samotni$tvo". Sjedinjenje s Bogom naime ne pretpostavlja i ne
zahtijeva odnos Boga s ¢ovjekom po naravi iskljuciv, ve¢ se ostvaruje kao dionistvo u

bozanskoj ljubavi koja se proteze na sve stvoreno.

Smisao je zaborava svega Sto nije Bog prema tomu usmjeriti covjeka prema Bogu
kao vrhuncu njegovih ¢eZnji, pri ¢em valja razborito sluziti se svim sredstvima koja
prispijevanje tomu cilju pomazu i pospjesuju ga. No zaborav nije sam sebi svrha. Ako bi
on to ipak postao, i on tada potpada pod pojam stvorenja koje valja podvrgnuti oblaku
zaborava. S druge strane, zaborav je potrebno iS¢itati 1 na vremenskoj matrici: on je
istodobno trajno i konacno stanje. Trajno utoliko ukoliko je ¢ovjeku u svakom trenutku
svojega zivota iznova opredijeliti se za Boga. To doduse jest stanje temeljnoga
opredjeljenja (optio fundamentalis) koje je medutim potrebno trajno ovjeravati
pojedina¢nim, konkretnim odabirima. Ali nacelo razvojne dinamike duhovnoga Zivota
pretpostavlja da zaborav stvorenja ipak jednom postaje "razrijeSena stvar"; tomu u prilog

medu ostalim ide 1 ¢injenica da je ostavljanje stvorenja u oblaku zaborava preduvjet

19 Covjekovo "objedinjavanje" i sjedinjavanje s Bogom i sa svijetom dobro tumaé¢i Robert William
Englert, Scattering and Oneing: a Study of Conflict in the Works of the Author of The Cloud of
Unknowing, Institut fiir Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1983, str. 144—165.
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ulaska u oblak neznanja. Nije moguce neprestano boraviti u oblaku zaborava jer biblijsko
iskustvo ne poznaje trajno izuvanje obuce pred svetim tlom niti vjecito uspinjanje na brdo:
na koncu ipak valja stupiti u teofanijski prostor, ma koliko stajalo da ¢ovjek nikada nije
dovoljno izuven 1 Cist da se priblizi Bogu. Zbog toga konacnost oblaka zaborava treba

shvatiti u kontekstu milosti koja daje ono §to nije moguce po naravi.

Cjelokupni okvir negativne teologije ne daje za pravo misliti da je odnos Covjeka s
Bogom uvijek "ne". Apofati¢ka metoda naime Zeli samo istaknuti da se priprava na susret
pojmovima ne moZze primjereno izre¢i. No prepustanje neizrecivomu (ili ne primjereno
izrecivomu) otajstvu nikada nije "ne". BoZanski je Zivot — pa prema tomu 1 dioniStvo u
boZanskom Zzivotu — bitno zivot zajedniStva, ne zivot posvemasnjega zaborava. U tom
smislu postaje opravdanim iznova dati oblaku zaborava pozitivno usmjerenje, samo sada
potpunije obrazlozeno. Oblak je zaborava teoloski pojam: to je sam Bog koji hoce biti
jedinom covjekovom ceznjom. Sa stvorenjima koja se ostavljaju u oblaku zaborava
ponovno se u Bogu ulazi u nov odnos. U Bogu i po Bogu, postignuvsi novo objedinjenje
svojih dusevnih mo¢i rasprSenih grijehom 1 unaprijed ograni¢enih drugo$¢u od Boga,
covjek ponovno postaje kadar djelovati iz srediSta svojega bica, koje je iz stvorenja

izmjestio (ili ponovno umjestio) u Boga.

Takvo razumijevanje oblaka zaborava legitimira govor o njegovoj konacnosti. U
trenutku u kojem stvorenje u cjelini pocinje blijedjeti 1 povlaciti se pred intenzivnijom
¢eznjom za Bogom zaborav zaboravlja sam sebe — odnosno, oblak zaborava kao metoda
ustupa mjesto oblaku zaborava koji je Bog. To pak znaci da samotni¢ki Zivot u nekom
trenutku prestaje biti zivot ostavljanja svijeta i postaje zivotom upravljenosti na Boga, u
kojem se samotniStvo preobrazava u dioniStvo u bozanskom zajedniStvu. Pogresno je
medutim poimati taj proces na vremenskoj crti, pogotovo traze¢i u vremenu trenutak u
kojem zaborav stvorenja biva zamijenjen upravljenos¢u na Boga. Rijec je vise — jer Covjek
je jedinstvo tijela i duha — o supostojanju zaborava stvorenja i upravljenosti na Boga,
dakle o nekakvu metodoloskom razgrani¢avanju, mada nedvojbenom valja uzeti ¢injenicu
konacnosti samotniStva, koje se otvara kontemplativnoj ljubavi prema Bogu poradi njega

sdmoga.
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2.4.5. Oblak neznanja

Oblak zaborava, kao Sto smo vidjeli, sluzi pripravljanju na teofaniju. On se sastoji u
zaboravljanju — napuStanju svakoga stvorenja, svega §to je profano, drugo od Boga, kako
bi Covjek, osloboden svega Sto zeli zauzeti mjesto Stvoritelja i postati (iskljucivim)
objektom njegove ¢eznje, mogao stupiti u sveti prostor susreta s Bogom. Zapreke je tomu
susretu jednostavnije uoc€iti — a onda im i primjereno pristupiti — kada je rije¢ o svem
onom §to se kao objekt postavlja nasuprot Bogu, odnosno njemu jednakim. Ozbiljnije se
poteskoce susrecu istom kada stvorenje, koje je neopazice prodrlo u teofanijski prostor,
transcendentnoga Boga zaodijeva u obli¢je dohvatljivoga, imanentnoga, predocivoga,
postaju¢i objektom ispred Boga. Drugim rijeCima, rijeC je o svim onim stvorenjima
izviruéima u covjekovim nizim duSevnim mocima — osjetilnosti i masti — koje po
vidljivim 1 neposrednim zbiljama poti¢u spoznaju 1 htijenje transcendentnih zbilja. Zbog
covjekove ontoloske razli¢itosti od Boga, kao 1 zbog grijeha koji se odrazio u neurednom
djelovanju dusevnih mo¢i, takva je priblizba transcendentnih zbilja izobli¢ena 1 pogreSna;

slike 1 osjecaji koje kusaju posredovati Boga nisu Bog.

Tu nastupa asketska vjezba koja se u naSem spisu naziva oblak neznanja. Njezin je
cilj ocistiti Covjekovu spoznaju i htijenje Boga od svih slika i osjecaja koje istinsku Bozju
bit potamnjuju 1 skrivaju, kako bi ¢ovjek svoju ¢eznju mogao usmjeriti ne na zamisljaje

Boga, ve¢ na Boga samoga.

Ovdje valja biti pozoran kako bi se razlu¢io dvostruki aspekt oblaka neznanja. S
jedne je strane rije¢ o zadanosti koja prethodi Zivotu kontemplativne molitve: zbog
ontoloske razli¢itosti Boga i Covjeka, ali 1 zbog grijeha, Covjeku je u ovozemaljskom
zivotu nemoguce spoznati istinsku Bozju bit. Ponajprije naime vrijedi ontoloska
nesumjerljivost Boga i1 Covjeka: konacno, imanentno bi¢e ne moze spoznati vjecno,
transcendentno bi¢e. Tomu pridolazi ono $to ¢emo nazvati moralnom nesumjerljivoscu.
Grijeh se u duSevnim moc¢ima odrazio kao nered, uzrokuju¢i pomracenje ponajprije
drugotnih mo¢i (masta, osjetilnost), koje potpomaZu spoznaju (razum) i htijenje (volja),
odnosno paméenje kao mo¢ koja sadrzava i obuhvaca druge duSevne moci, radajuci

spoznajnom 1 afektivnom rasprSenoscu. I dok je afektivna rasprSenost premostiva
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ljubavlju, §to je Covjeku déno kao dar bozanske milosti, spoznajnu je rasprSenost
nadvladati moguc¢e samo djelomicno, obnavljanjem sklada duSevnih mo¢i koji se onda
posredno odrazava na spoznaju; slabost znanja ostaje ipak defektnom utoliko ukoliko

covjek Boga ne moze potpuno spoznati.

No oblak neznanja nije samo apriorno zadana stvarnost. Nakon §to je Covjek
oblaku zaborava podvrgnuo svekoliko stvorenje, sjedinjenje s Bogom jos uvijek prijece
zamisljaji Boga. Covjeku naime nije moguée pribliZiti se Bogu apstrahiraju¢i od svojih
dusevnih mo¢i. Uvjet iskustva transcendentne zbilje prethodno je iskustvo imanentne
zbilje. Takvo iskustvo medutim nosi sa sobom opasnost od poistovjeivanja
transcendentnoga s imanentnim, pri ¢em se svaka slabost u imanentnom odraZava 1 na
transcendentno. Zbog toga je ono Sto Covjek na bilo koji nacin misli (tu rije¢ ovdje
upotrebljavamo u njezinu najSirem znacenju) o Bogu ogranic¢eno, a to naposljetku znaci i
razli¢ito od Boga.

Budu¢i da je informativni govor o Bogu neodvojiv od formativnoga,

7 zaokupljenost duSevnih mo¢i ma kojim zamisljajem Boga (autor

egzistencijalnoga, '
Oblaka neznanja posebno doziva u pamet Bozje kvalitete, kao Sto je dobrota — H 5,4—
5,14)"® povlaci za sobom nemoguénost njihove upravljenosti sdmomu Bogu kao njihovu
jedinomu cilju. Ili, rije¢ima naSega spisa, svaki je zamiSljaj Boga "ispod" Boga (beneep
God), i zato korjenita opreka Bogu — a to je grijeh (H 40,13—-14,44). Da bi se to sprijecilo,
potrebno je svjesno napustiti svaku znanje o Bogu i1 namjesto toga dosljedno se

opredijeliti za ljubav (H 9,32-35,18). Pritom odbacivanje zami$ljaja Boga, zbog

povezanosti razuma s voljom, potice htijenje ¢iste ljubavi radi Boga samoga.'”

Kao covjekova samozadanost — ne zaboravljaju¢i ni ovdje prvenstvo milosti —

oblak je neznanja vjezba kojom se odbacuje svaki zamisljaj Boga, po naravi "ispod" Boga

197 Vidi Harald Wagner, Dogmatik, nav. dj., str. 359.

198 Tu spominjemo i razmatranje Isusove muke, u srednjem vijeku visoko cijenjeno, pa ¢ak i drzano jednim
od najvaznijih kriterija autenticne duhovnosti. Vidi John P. C. Clark, "The Cloud of Unknowing", u: Paul
E. Szarmach (ur.), An Introduction to the Medieval Mystics of Europe, State University of New York Press,
Albany, 1984, str. 285.

199 Vidi Wolfgang Riehle, The Middle English Mystics, Routledge & Kegan Paul, London, 1981, str. 66;
Willigis Jager (prir.), Gebet des Schweigens. Eine Schule der Kontemplation nach der "Wolke des
Nichtwissens", nav. dj., str. 64; Constantino Sarmiento Nieva, This Transcending God. The Teaching of the
Author of "The Cloud of Unknowing", nav. dj., str. 194.
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i stoga vlastit nizim stupnjevima duhovnoga zivota, poradi Boga sdmoga: "For pof al it be
good to pink [a]pon pe kindenes of God, & to loue hym & preise him for hem: 3it it is fer
betyr to pink apon pe nakid beyng of him, & to loue him & preise him for himself"?* (H
5,9-12,14). Zbog toga se izmedu gologa BozZjega bica i kontemplativca ne smije isprijeciti
nikakav zamisljaj Boga,?*! njegove dobrote, darova kojima obasipa ¢ovjeka, ili pak svetih,

utje$nih 1 ugodnih misli (H 8,10-14,18).

Tumacenje oblaka neznanja kao svetoga teofanijskoga prostora pomaze nam da jos
dublje razaberemo njegove tvorne elemente 1 ucinak koji proizvodi u kontemplativcu.
Napustivsi profano okruzenje — Siru zajednicu kojoj pripada, S$to je u Bibliji izrazeno
slikom uspinjanja na brdo, i odlozivS§i obucu — §to je bio ¢in istodobno krajnjega
siromastva i poniZzenja — covjek u teofanijskom prostoru ostaje sam s Bogom. No njega ne
moze vidjeti licem u lice, Sto pak znaci da je na djelu dvostruko ogoljenje — i od svijeta i
od Boga. Rijec je o kriticnom momentu u kojem Covjek, liSen svega i osjecajuci jo§ samo
nejasno vlastito bice, prebiva u prisutnosti preobilnoga svjetla koje ga zaslijepljuje poput
tame. On to osjeca kao neodredeno "nista": "bis nousgt may betir be felt pen seen; for it is
ful blynde & ful derk to hem pat han bot lityl while lokid perapon"?*?* (H 68,14-18,68), u
kojem je svaka diskurzivnost nemoguca. To se stanje napokon, nakon $to smo istaknuli
slabost spoznaje, oCituje i1 kao slabost ljubavi, s obzirom na Cinjenicu da je ljubav uvijek
nekako iskustveno sadrzana i povratno ddna u onom koga se ljubi. Tako ogoljena ljubav
ostaje jo§ samo na razini Ciste nakane (naked entent) prema Bogu (H 7,28-29,15 i dr.), uz
netematsku svijest BoZje prisutnosti, pomracene oblakom neznanja koji zauvijek ostaje
izmedu kontemplativca i Boga: "3e! bink what he pink wil; for euermore he schal fynde it
a cloude of vnknowyng pat is bitwix hym & his God"**® (H 69,11-12,69; usp. H 3,28—
39,9 i dr.). Drugim rije¢ima, iskustvo oblaka neznanja jest iskustvo Boga: "Bot euer when
pou felist pi mynde ocupyed wip no maner of pyng pat is bodely or goostly, bot only wip

pe self substanuce of God, as it is & may be in pe preof of pe werk in pis book: pen pou

200 'Jer premda je katkada dobro razmisljati o Bozjoj dobroti, te ga ljubiti i slaviti zbog njega samoga,
mnogo je bolje razmatrati njegovo golo bice te ga ljubiti i hvaliti zbog njega sdmoga.'

201 K 0ji ga uostalom niti moze pribliziti niti posredovati.

202'To se nista bolje moze osjetiti no vidjeti jer se onima koji su se ma i kratko u njega zagledali pri¢inja
posvema slijepim i posvema tamnim.'

203'Da, neka misli §to god hoce, ali ¢ée ipak vazda iskusiti oblak neznanja izmedu sebe i svojega Boga'
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arte abouen piself & vnder pi God"*** (H 67,3-7,67). Gola je nakana za Bogom zato bit
kontemplacije (H 24,22-24,32) a tama neznanja isklju¢ivim mjestom susreta s Bogom.?%

Tom ljubavlju?®

— golom nakanom za Bogom — valja "udarati" (smyte / put vpon) u
oblak neznanja, bez ikakve druge utjehe osim svijesti da je Bog, skriven iza njega, isti
onaj Bog koji je Covjeka stvorio, otkupio i ljubavlju ga pozvao na kontemplaciju, djelo
ljubavi (pis werk). O Bogu nista drugo nije moguce reci: "Bot now pou askest me & seist:
'How schal I pink on himself [i. e. God], & what is hee?' & to pis I cannot answere pee bot

pus: 'I wote neuer"?"’ (H 6,14-15,14).

Postojanost ¢eznje za Bogom, ogoljene od svih zamiSljaja i svake osjetilnosti,
kojom se nasrée na oblak neznanja, sudara se s golim spoznanjem 1 osje¢anjem vlastita
bica ("a nakid wetyng & a felyng of [..] owne beyng"?® — H 43,5-6,46) koje,
tematiziraju¢i se kao drugost od Boga 1 u tom smislu grijeh, postaje posljednjom
preprekom za sjedinjenje kontemplativca s Bogom. To osjecanje vlastita bica kao
bremena (lumpe) sdmom svojom egzistencijom protivnoga Bogu rada duhovnom zalos¢u
prisli¢ivom — u dijalektici radikalne isklju¢ivosti — stanju onoga koji poradi ljubavi prema
drugomu sebe ne samo zaboravlja ve¢ i mrzi (H 43,27-29,45). Ljubav koja nije kadra

savr$eno ljubiti, posve nestati u ¢inu ljubljenja, ljubav postaje nepodnosivom mukom.?%

204 'No kad god osjeti$ da tvoj um nije zaokupljen ne¢im tjelesnim ili duhovnim, ve¢ ssmom BoZjom biti,
kao Sto jest i opisuje se u ovoj knjizi, tada si iznad sebe i ispod svojega Boga.'

205 Oblak neznanja proteZe se na sve dusevne moéi: on obuhva¢a "mastu (stvaranje slika) i njezin odraz u
pamcéenju, a takoder i — §to je izri¢ito spomenuto — osjetilnost (iskusivanje Boga u slatkoéi njegove ljubavi)
i razum (jasno gledanje Boga svjetlom razuma) te njihov udio u paméenju. Ulaskom u oblak neznanja,
stoga, ostaje djelatna jedino volja sa svojim sadrzajnim oblikom — ¢eznjom." Kovaci¢ ..., str. 110. Dusa
tako po ljubavi postaje "isrediStena (décentrée), oplijenjena (dépossédée) 1 izvlaStena (désappropriée) od
sebe same, postajuci [...] otvorenom za motrenje Boga i sjedinjenje s njim." Mislav Kovacié¢, Proces
duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 110. Vidi
takoder Jean Daniélou, Dieu et nous, Bernard Grasset Editeur, Pariz, 1956, str. 248-249.

206 Nju autor Oblaka neznanja pridijeva bogate kvalifikacije: longing loue ('Seznuéa ljubav'), preue loue
(‘'skrovita ljubav'), a swete priue & a lysty loue ('slatka skrovita i obuzimajuca ljubav"), lityl blynde loue
(‘jednostavna slijepa ljubav'), brennyng loue (‘zarka ljubav'), chaste & parfaite loue ('Cista i savrSena
ljubav'), pis lityl loue ('ta jednostavna ljubav'), priue lityl loue (‘skrovita jednostavna ljubav'), najcesce ju
pak opisujuéi dinamicki — steryng of loue ('gibanje ljubavi'), Sto izrazava kako trajnost i nezavrSenost
ljubavi, tako i njezin nutarnji rast.

207 "No sada me pitas i velis: kako ¢éu misliti na njega, i kakav je on? A ja ti na to mogu odgovoriti jedino
ovako: ne znam.'

208190]0 spoznanje i osjecanije [...] vlastita bi¢a'

209 Vidi William Johnston, The Mysticism of "The Cloud of Unknowing", nav. dj., str. 172.
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Odnos vjezbe oblaka neznanja i samotniC¢koga zivota moramo promatrati u
perspektivi oblaka zaborava. S obzirom na to da se bit samotni¢koga Zivota moze izraziti
bilo pozitivno: kao ostavljanje svega (u Sto je ukljucen svijet) poradi Boga, bilo negativno:
kao ostavljanje svijeta koji je prepreka Zivotu po Bogu — a u kontekstu srednjega vijeka
negativni aspekt, ako i1 nije odlucujuci, uvijek ostaje naglaseno prisutan, mozemo ustvrditi
da ostavljanje stvorenja u oblaku zaborava iscrpljuje svrhu samotni¢koga Zivota i pod
jednim i pod drugim aspektom. Oblak je zaborava naime preduvjet oblaka neznanja u koji
kontemplativac unosi jedino sebe sama. U njem Bog nije dohvatljiv ni mislima ni
osjecajima, a iskustvo vlastita bivanja kao prepreke sjedinjenju, koje rada duhovnom
zaloS¢u, ionako nije moguce ukloniti, pa je samotniC¢ki Zivot u svojoj biti istodobno
prevladan (prema stvorenjima) i neostvariv (prema sebi samomu), a s obzirom na Boga
proturjecan 1 aporic¢an (iskustvo Boga dano je kao posvemasnje neznanje, sliveno u golu
nakanu). Prema tomu, samotnicki je zivot u oblaku zaborava na odredeni nacin ispunjen,
postajuci u oblaku neznanja samo moguci daljnji zivotni okvir (oblik — form) nutarnjega
zivota kontemplativne molitve, koji ni u kojem slucaju ne moZemo, a i ne smijemo nazvati
nuznim. Sto je pak do nutarnjega aspekta kontemplativnoga Zivota (form), on se —
anticipiramo ovdje tezu koju ¢emo u sljede¢im poglavljima opSirnije argumentirati —
sastoji u samotnickom odnosu s Bogom: odnosu gole nakane za Bogom poradi njega
sdmoga protegnute prema ogoljenomu bi¢u Boga sdmoga. No koliko se god doimalo da se
radi o povlastenu i isklju¢ivu odnosu, napredovanje u kontemplaciji (ili, recimo to vise
bi¢em) takoder nosi sa sobom prevladavanje samotni¢koga nacina Zivota jer suobli¢enje
Bogu ljubavlju podrazumijeva urastanje u ljubav prema svemu stvorenomu — protoloski,
soterioloski 1 eshatoloski, §to je nasljedovanje Isusova poziva na ostvarivanje milosnoga

savrSenstva po uzoru na njega (H 15,30-32,24).
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2.5. Zakljucak

U nastojanju oko terminoloskoga odredivanja ovoga rada ustvrdili smo da je nazivlje koje
se u relevantnoj literaturi vezanoj za Oblak neznanja upotrebljava ne samo neujednaceno
ve¢ kadgod upravo nediferencirano i zato neprecizno. Prva je zadacda istrazivanja
zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga zivota prema tomu bila uspostavljanje jasne
terminologije slobodne od balasta namrtoga tijekom povijesti koji s Oblakom neznanja
ima malo veze. To se prije svega odnosi na misti¢ni problem koji je uvelike odredio
semanti¢ko-leksi¢ke koordinate ali 1 pristupe 1 metodologiju istraZivanja naSega spisa.
Umjesto naziva mistika i misticni Zivot opredijelili smo se za nazive kontemplacija i
kontemplativni Zivot koji su kao prvo tekstno zasvjedoceni, a onda i jedini vjerodostojni za

opisivanje stvarnosti o kojoj je rijec.

Nadalje smo wutvrdili razlikovanje nutarnjega 1 izvanjskoga aspekta
kontemplativnoga zivota, pokazavsi da je izjednaCavanje kontemplativnoga zivota sa
samotnickim Zivotom neprihvatljivo suZzavanje. Pritom smo argumentirali da je izvanjska
samoca u prostornom, vremenskom i duhovnom kontekstu Oblaka neznanja bila veéma
ideal no stvarnost, koja je poznavala povlacenje od svijeta, ali ne i zivot bez socijalne
interakcije. Kontemplativni je Zivot zato moguce ispravno definirati jedino iznutra, kao

posvemasnju ¢ovjekovu usmjerenost na Boga, ¢eznju za njim poradi njega samoga.

Razrijesivsi terminologiju, bilo je potrebno uspostaviti i primjerenu metodologiju.
Zbog toga smo kontemplativni zivot potom smjestili u opcéeniti govor o krS¢anskom
pozivu, gdje ga Oblak neznanja usporeduje s aktivnim Zivotom i objasnjava njihovu
uzajamnu povezanost uvjetovanu covjekovom strukturom koja je duh i tijelo. Ispitali smo
odnos milosti poziva na kontemplativni zivot i Covjekove suradnje, navlastito pod

aspektom Covjekova ustrojstva prikazanoga pomocu pet dusevnih mo¢i.

Oblikovanje kontemplativnoga Zivota prema Oblaku neznanja promotrili smo
ponajprije u temeljnoj dijalektici znanja (koje ne moze pristupiti Bogu) i ljubavi (kojom je
Boga moguce obuhvatiti). Dva su temeljna uzroka slabosti znanja: ontoloSka razliCitost

Boga i ¢ovjeka koja onemogucuje potpunu spoznaju, ali i dodatna udaljenost ¢ovjeka od
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Boga grijehom, koji je oslabio covjekove duSevne moci. Jedino je ljubavlju milosno

darovanoj, kojoj kontemplativni Zivot smjera, moguce ponovno se sjediniti s Bogom.

Na koncu smo analizirali dvije osobite vjeZbe na putu sjedinjenja s Bogom u
ljubavi, a to su oblak zaborava 1 oblak neznanja. Prvom se vjeZbom kontemplativac
oslobada svega Sto prijeCi sjedinjenje s Bogom, iznutra ostavljaju¢i sva stvorenja i
stvarajuci samotnicki prostor za Boga. To znaci objediniti vlastito bi¢e i upraviti ga Bogu
koji je vrhunac i ispunjenje svih Covjekovih CeZnji, tako da se zaborav stvorenja u

konacnici ne iscrpljuje u negativnoj askezi, ve¢ u posvemasnjoj usmjerenosti na Boga.

Oslobodenje od stvorenja podrazumijeva 1 ostavljanje predodzbi Boga koji
beskrajno nadilazi sve pojmivo kako bi kontemplativac ostao samo s golom nakanom za
Bogom poradi njega samoga. Ta potpuna ogoljenost, posvemasnje nutarnje samotnistvo
istodobno nosi sa sobom postupno suoblicavanje Bogu, ostvarivanje poziva na
savrSenstvo milo$¢u, a ono nije drugo doli nasljedovanje bozanske ljubavi koja je potpuna
1 usmjerena svemu stvorenomu. Zbog toga se moze zakljuciti da kontemplativni zivot ni
na koji nacin ne proturje¢i komunitarnosti; dapace, zajednicarsku dimenziju on nuzno

potrebuje.
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3. TEOLOSKO UTEMELJENJE ZAJEDNICARSKE DIMENZIJE
KONTEMPLATIVNOGA ZIVOTA

U prethodnom smo poglavlju naznacili metodoloske pretpostavke govora o zajednicarskoj
dimenziji kontemplativnoga zivota. Analizom nazivlja, te okvira, tvornih i sadrzajnih
elemenata kontemplativnoga zivota pokazali smo da Oblak neznanja, ma koliko se
doimalo da zagovara posvema od svijeta povuceni, eremitski odnosno anahoretski nacin
Zivota, zapravo ni na jednom mjestu taj kontemplativni zivot ne zatvara zajedniCarskoj
dimenziji. Razlog ¢injenici da se i dandanas spis poima drugacije, da iz njega izbijaju
oprec¢ni argumenti nije medutim problem teksta ve¢ njegova tumacenja koje polazi od
manualisticke dihotomije duhovnosti na ascetiku i mistiku, prisutne u svim gotovo svim
studijama o Oblaku neznanja koje obiCavamo nazivati kapitalnima, te se upire o sliku
srednjega vijeka (a onda i njegove teologije) posredovane autorima u kojih se joS ne
razabire kritic¢ki, historiografski pogled. Dosljedno tomu, srednjovjekovna se duhovnost,
nadasve imamo li na pameti procvat monaskih i pustinjackih redova (¢emu neizostavno
pripada povezanost nasega spisa s kartuzijanskim redom) te zamah (laicke) mistike, a
onda pod interpretacijskim utjecajem pokreta devotio moderna jo§ uvijek u opc¢oj svijesti

poima kao solipsisticka, zatvorena svakomu obliku zajednistva.

No sama ¢injenica da kontemplativni zivot, ocrtan u Oblaku neznanja, apriorno ne
nijeCe, odnosno ne potire zajedni¢arsku dimenziju jos uvijek nista ne kazuje o tom da je ta
dimenzija doista i prisutna. Zato je sada potrebno okrenuti se njezinu pozitivhom
utemeljenju. To jest namjeravamo pokazati da zajedniCarska dimenzija kontemplativnoga
zivota u nasem spisu nije tek mogucnost, ve¢ stovise zbiljski ostvaraj, kojemu u daljnjim

iS¢itavanjima teksta valja dati duzno mjesto.

Razmatranje elemenata zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga Zivota zapocet
¢emo, u skladu s klasicnom podjelom uobicajenoj u teologiji, utemeljenjem te dimenzije
najprije pod vertikalnim aspektom (izmedu kontemplativca i Boga), a onda — kao njegov
posljedak — i pod horizontalnim aspektom (izmedu kontemplativca i zajednice vjernika —

Crkve, te izmedu kontemplativca i svijeta opCenito.
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3.1. Zakljudivanje na temelju sli¢nosti

Buduc¢i da je Covjek stvoren na Bozju sliku — na $to se Oblak neznanja dvaput izravno
referira (H 4,23-24,10; H 38,3-5,42) — i kontemplativni Zivot mora biti slika bozanskoga
zivota. Zbog toga, ako tvrdimo da kontemplativni zivot posjeduje zajednicarsku

dimenziju, onda ona mora biti obiljezje bozanskoga Zivota.

S jedne je strane to samorazumljivo jer rije¢ je ne samo o prakticki temeljnom
polaziStu krS¢anske teologije nego StoviSe o istini krS¢anske vjere. Ali tema ovoga rada
nije dokazivanje zajednicarske dimenzije bozanskoga Zivota, nego pokazivanje osobitosti
zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga zivota prema djelu Oblak neznanja. Stoga je
zajedniCarsku dimenziju kontemplativnoga Zivota ipak potrebno argumentirati oslanjajuci
se na tekst. Odmah nam je primijetiti da su referencije na bozanski zivot malobrojne, te ¢e
slabu kvantitativhu Cestotnost biti potrebno nadopuniti medutekstnim 1 komparativnim
Citanjem.

S tim u vezi postavlja se i problem metode. Troje, to jest stvorenost na sliku Bozju,
slaba kvantitativna Cestotnost tekstnih referencija na bozanski zivot i apofaticki pristup
Oblaka neznanja nalazu primjenu induktivnoga pristupa. Samo na temelju elemenata
kontemplativnoga zivota dostupnih covjekovu iskustvu moze se kuSati re¢i neSto o
prauzoru slike — o Zivotu Boga koji je u oblaku neznanja skriven. Napokon, valja
posvijestiti si i mnogoobli¢nost Bozjega stvarateljskoga djelovanja u skladu s kojom je
kontemplativni Zivot prema Oblaku neznanja samo jedna od slika bozanskoga zivota,
niposto povlastena ili iskljuc¢iva. Oblici kontemplativnoga zivota prema drugim djelima,
autorima 1 ostvarajima iznijet ¢e na vidjelo 1 druge aspekte bozanskoga zivota.

Iz ¢injenice da se — 1 pritom se na$ autor izravno poziva na Pseudodionizija —

najuzviSenije znanje o Bogu otkriva kao znanje po neznanju ("pe moste goodly knowyng

of God is pat, pe whiche is knowyn bi vnknowyng"?'® — H 70,5-6,70) izviru vaZne

20 majuzvisenije se znanje o Bogu sastoji u tom da se [on] spoznaje neznanjem'
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posljedice za tumacenje duhovnih zbilja, pa tako i zajedniCarske dimenzije bozanskoga
zivota. To je ponajprije opreka ne tijela 1 duha (protiv koje se izri¢ito govori u H 48,14—
15,50), ve¢ duhovnoga i tjelesnoga, Sto se ponajbolje uo¢ava u opomeni o pogubnosti
tjelesnoga shvacanja duhovnih zbilja, napose s obzirom na znanje o Bogu, kojega nije
moguce opisati kvalitetom ili kvantitetom vlastitoj tjelesnim zbiljama (H 70,23-24,69).
Zbog toga je posredovanje (nizih, a po njima i viSih) duSevnih moéi u spoznavanju
duhovnih zbilja po tjelesnim zbiljama samo djelomi¢no i zavaravajuce (vidi u tom smislu
poticajna upozorenja: H 45,23-26,47; H 57,23-25,58 i dr.). No Oblak neznanja istodobno
istice da je, iskljuivo darom milosti, covjeku moguce sjediniti se s Bogom u duhu,
ljubavi 1 skladu volja; to sjedinjenje nije doduse ontolosko (ontoloska istost, koja se potire
¢im je rije¢ o dvama entitetima), ali je milosno, §to covjeku omogucuje "insomoche pat
pou or anoper for soche onheed pat felep pe perfeccion of pis werk may sopfastly, bi
witnes of Scripture, be clepid a God"?!! (H 67,12-14,67). Odatle slijedi da se iz Zivota
kontemplativca ipak neSto moze razabrati i 0 bozanskom Zivotu. Za naSu ¢e analizu — ne
samo ovdje nego do kraja rada — veoma vazne biti slike kojima se autor Oblaka sluzi jer

se po njima zakljucuje o zajednistvu koje postoji u Bogu.

Legitimiranje analogijskoga govora (na temelju sli¢nosne stvorenosti) nalazimo u
kljuénom i — mogli bismo re¢i — jedinom izravnom tekstu koji naznacuje narav
bozanskoga zajednisStva: "For alle bodely ping is sogette vnto goostly ping & is reulid
perafter, & not agensward. Ensaumple herecof may be seen by pe assencion of oure Lorde;
for whan pe tyme statute was icomen pat him likyd to weende to his Fader bodely in his
Manheed — pat miztely, by pe vertewe of pe Spirit God, pe Manheen wip pe body folowed
in onheed of Persone"*'? (H 61,3-9,63). Izmedu Oca i Sina odvijeka opstoji neraskidivo
zajednistvo, kao $to je i u Sinu neraskidivo jedinstvo bostva i Covjestva. To se zajednistvo
ocituje u skladu dviju volja. Volja je Oceva bila odrediti ¢as uzasasca svojega Sina na

nebo, a volja Sinova bila je voljom privoljeti volji svojega Oca. Uzasas¢e je dogadaj u

21 vy onoj mjeri da se ti ili tkogod drugi, koji osjeéa savrSenstvo ovoga djela, svjedodanstvom Svetoga

pisma moze istinski zvati Bogom'

212 'Svaka je naime tjelesna stvar podloZena duhovnoj stvari i njome se ravna, a ne obrnuto. Primjer je tomu

uzaSaS¢e naSega Gospodina: jer kada je doSao odredeni ¢as u koji mu se svidjelo tjelesno, u svojem
covjestvu, poci svojemu Ocu, tada ga je, snagom Bozjega Duha, to Covjestvo s tijelom zbog jedinstva
osobe mo¢no pratilo.'
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kojem Sin, u skladnu zajedniStvu bozanske i ljudske naravi, skladno 1 jedinstveno djeluje
odabiruc¢i ono §to je volja njegova Oca. Sklad pak bostva i ¢ovjestva u Sinu, kojim on
uzlazi svojemu Ocu, sila je Duha Svetoga koji zajedniStvo Oca 1 Sina ne samo proizvodi
ve¢ on Stovise jest zajedniStvo. Prema tomu, zajedniStvo kontemplativca s Bogom takoder

¢e se oCitovati u skladu dviju volja, a taj je sklad sam Duh Sveti.

3.2. Kontemplativno zajedniStvo u svjetlu BoZjih atributa

Analogijski govor, utemeljen u covjekovoj stvorenosti na sliku BoZzju, otvara nam
mogucénost da na temelju odnosa Boga i kontemplativca sagledamo zajednic¢arsku
dimenziju u sdmom Bogu, izvoru i pocelu kontemplativnoga zivota. Ovdje ¢emo se
usredotociti na dva Bozja atributa: milosrde i ljubav, koji omogucuju da se zajednicarskoj

dimenziji kontemplativnoga zivota dade teoloski temel;.

3.2.1. Milosrde

Tematiziranje Bozjega milosrda (mercy) u Oblaku neznanja usko je profilirano: ono
smjera pozivu na kontemplativni Zivot kao najviSemu nacinu njegova ocitovanja prema
covjeku. Drugi se nacini ocCitovanja milosrda pritom ne zabacuju, ali su pozivu na
kontemplativni zivot jasno podredeni, odnosno pripravljaju mu put: "he is God by kynde
wipouten biginnyng; & pou pat sumtyme were noust substaunce & perto aften when pou
were by his mi3t & his loue maad oust, wilfuly wip synne madest piself wors pen noust:
only bi his mercy wipouten pi desert arte maad a God in grace, onyd wip him in spirit
wipouten departyng, bope here & in blis of heuen wipouten any eende. So pat, pou3 pou

be al one wip hym in grace, 3it pou arte ful fer binepe hym in kinde"*"* (H 67,15-21,67).

213 'on je naime Bog po naravi i bez pocetka; a ti — koji neko¢ nisi postojao te si Stovise, nakon §to te on

svojom mo¢i i ljubavi dozvao u postojanje, grijehom sebe svojevoljno ucinio gorim od toga nista — tek si
njegovim milosrdem te i bez kakve svoje zasluge milos¢u u¢injen Bogom, nerazdvojno sjedinjen s njim u
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Moze se stoga s pravom re¢i da Oblak neznanja razvija teologiju milosrda kao
teologiju kontemplativnoga Zivota, to jest da je kontemplativni Zivot interpretacijski kljuc
milosrda. Tomu dakako pripada 1 boZanski poziv na kontemplativni Zivot, ali 1 njegov
ostvaraj u covjekovu zivotu, koji se ocituje kao neugasiva Ceznja za Bogom. Ona
pridonosi ne samo prastanju grijeha (H 38,3-9,42) nego i duhovnoj preobrazbi koja je
kadra okorjele greSnike voditi katkada brzim putem napredovanja u kontemplativhom
zivotu (H 34,11-17,38). Povezanost milosrda s kontemplativnim zivotom toliko je snazna
da ve¢ 1 sdma Ceznja za Bogom 1 sjedinjenjem s njim — a to je bit kontemplacije —
pridonosi te Bog darom kontemplativnoga Zivota, zaboravljaju¢i covjekovu proslost
utoliko ukoliko je Covjek daleko od Boga (H 75,19-20,74), obnavlja njegovu sadaSnjost 1
daje mu se osjetiti 1 vidjeti, makar to bilo i u oblaku neznanja (H 3,36-37,9).
Kontemplativni je Zzivot zato novo stvaranje, pobozanstvenjenje, pocelo zivota i

duhovnoga sjedinjenja.

Milosrde je prema tomu u sluzbi (stvaranja) zajedniStva Boga s ¢ovjekom, koje se
u uzajamnu obliku zacCinje istom kad ¢ovjek u svojem srcu artikulira ¢eznju za Bogom.
Takvo funkcionalno shvacanje milosrda ne proturje¢i njegovu opcenitu razumijevanju u
krs¢anskoj teologiji ve¢ ga radije razvija i obogacuje. Naravno, milosrde ne ostaje
pridrzano samo vertikalnoj dimenziji (odnosu Boga i Covjeka) ve¢ se kao bitna kvaliteta
osobe kontemplativca prelijeva 1 u njegove odnose s drugim ljudima; o tom poslije.
Smijemo zakljuciti da milosrde iz kontemplativnoga Zivota, koji sada razmatramo pod
teoloskim aspektom, iskljucuje svaki oblik samotniStva. On je Ziva komunikacija Boga 1

covjeka, zajednistvo koje se ostvaruje upravo po milosrdu i kao milosrde.

Upravimo li sada svoj pogled na Boga i kusamo li na temelju milosrda analogijom
naznaciti obrise bozanskoga zivota, moramo ustvrditi da u Bogu nema opreke duhovnoga
1 tjelesnoga, koja bitno obiljazava Covjekovo ustrojstvo, pa prema tomu i njegov odnos s

Bogom. U Bogu je zajedniStvo u duhu, ljubavi i skladu volja, i to zajednistvo po naravi.

No ako je zajedniStvo potpuno i savrSeno, ¢emu jo§ onda milosrde? Milosrde

boZanskoga Zivota Zelja je za trajnim zajedniStvom, Zelja koja je potpuno i1 posvema

duhu kako ovdje tako i u vje¢nom nebeskom blazenstvu. Prema tomu, iako si po milosti jedno s njim, po
naravi si posve ispod njega.'
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ostvarena, zelja da se Otac, Sin 1 Duh Sveti jedan drugomu bez pridrzaja predaju 1 jedan
drugoga motre u savrSenstvu biti. Ta se Zelja za zajedniStvom preobiljem izlijeva izvan
sdmoga Boga 1 proteZze se na sve stvoreno $to vodi Bozjim zahvatima u povijesti:
stvaranju, otkupljenju, novomu stvaranju — poboZanstvenjenju i preobrazbi, makar se

motrenje na zemlji oCitovalo po oblaku neznanja koji odrazava razliku naravi, a nakon

t214 t215

smrti licem u lice, kada ¢e jedina razlika biti opreka istost™'“ naravi (u Bogu) : jednakos

naravi (¢ovjek u odnosu prema Bogu).

3.2.2. Bozja ljubav

I govor o ljubavi, bas kao §to je to slucaj i s milosrdem, funkcionalan je, u sluzbi
kontemplativnoga poziva i Covjekova odgovora na njega. To je uostalom posvema na
teoloskoj liniji; buduéi da je kontemplativni zivot zajedniStvo Covjeka s Bogom u duhu,
ljubavi 1 skladu volja, o BoZjoj ljubavi valja kazivati u odnosu amatio — redamatio.
Ljubav naime nema druge svrhe doli da se potpuno razdade ljubljenomu (H 43,27-29,45).
To ne biva srac¢unato ni uvjetujuce jer je odsutno ocekivanje ma kakva uzdarja koje je na
neki nacin ipak "nuzno" kada je osoba koja biva ljubljena otvorena prihvacanju ljubavi
koja je ljubi.

Bozja ljubav ¢ini da Covjek bude (H 67,16-17,67), doziva ga u postojanje kao
vrhunac stvaranja: "pis is pe eendles miracle of loue [...] to pe whiche [...] man was maad,
& alle ping for man"?'® (H 4,1.11-12,11). Dapace, svekoliko je BoZje spasenjsko
zahvacanje u covjekov zivot motivirano i djelatno upravljano ljubavlju koja je
(kvalitativno) vjecna, a to znaci neopoziva: "euerlasting loue of his Godheed, porow pe
whiche he mad pee & wroust pee when pou were noust, & sipen boust pee wip pe prise of

his precious blood when pou were lost in Adam"?!” (H 1,2-5,8).

214 Pretpostavlja jedan entitet.
215 Pretpostavlja dva entiteta.
26116 je beskrajno ¢udo ljubavi [...] radi kojega je ¢ovjek stvoren, a sve stvari pak poradi ¢ovjeka'

217 vvje¢na ljubav njegova bostva, iz koje te je stvorio i oblikovao dok si jo$ bio nista, a onda te, dok si bio

izgubljen u Adamu, otkupio cijenom svoje predragocjene krvi'
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No kao §to se spasenje ispravno i cjelovito tumaci tek u suodnosu sa stvaranjem (s
posljedi¢nim antitipskim razumijevanjem spasenja kao novoga stvaranja), tako 1 ono biva
potpunim i zaokruZenim tek kada u covjeku proizvede prihvacanje te 1 na taj nacin
otitovane BoZje ljubavi, a onda i odgovor na nju (redamatio). Coviekov se odgovor u
Oblaku neznanja artikulira kao ceznja za Bogom c¢ija se razvojna dinamika opisuje
Cetirima stupnjevima krs¢anskoga zivota. Poziv na kontemplativni zZivot nije dakle drugo
doli preobilni dar bozanske ljubavi, a sam kontemplativni Zivot zahvaéenost njome, 1 to
zahvacenost koja je protegnuta sjedinjenju s Bogom koliko je to mogucée u ovom Zzivotu, a

potom — savrSeno — u vjecnosti.

Ljubav koja je poradi toga zajedniStva kadra ostaviti svako stvorenje iza oblaka
zaborava 1 udarati u oblak neznanja, pocCesto i bez kakve utjehe vlastite uzvratu
zajednistva, slika je one ljubavi koja je, poradi zajedniStva s ljubljenim, bila kadra svuci
bostvo, svemo¢, kraljevsko dostojanstvo 1 gospodstvo te se prignuti kako bi Covjeka
uzdignula i ucinila ga bastinikom kraljevstva nebeskoga (H 2,27-33,8), odnosno odreci se
vje€noga bozanskoga zajedniStva 1 si¢i medu ljude da — poboZzanstvenivsi Covjeka i
osposobivsi ga za prihvacanje svoje ljubavi, koja je on sam, a bez racunice o "isplativosti"

takva poniZenja — u sili Duha Svetoga ponovno uzide Ocu (H 61,5-9,63).

Kao §to smo ve¢ viseput naglasili, kontemplativni je zivot dar, posljedak milosti.
Autor Oblaka to ¢e posebno jasno izraziti re¢enicom pridjenutom samomu Kristu: "ber is
no man pat may assende vnto heuen, bot only he pat descendid fro heuen, & bycome man
for pe loue of man"?'® (H 59,7-9,62 — parafraza Iv 3,13), pri ¢em sadrzajni naglasak, a
ujedno 1 interpretacijski klju¢ pociva na rije¢ima "for pe loue of man". One nas naime
uvode u srz odnosa ljubavi i (kontemplativnoga) zajedniStva. Bozansko zajednistvo, jer u
Bogu je sva punina (H 23,11,32), nije — ontoloski gledano — trebalo za savrSenost niSta
izvan sebe. No budu¢i da je uzrok stvaranju svijeta i covjeka ljubav koja pretice 1 Zeli se
razdati povrh granica u sebe zatvorene samodostatnosti (Sto se u Oblaku neznanja izri¢ito
ne spominje, ali se dade izvesti na temelju sli¢nosti covjeka s Bogom — i to tako S$to

kontemplativno zajedniStvo Covjeka s Bogom izlazi iz okvira dvoclana odnosa 1 prelijeva

218 'Nijedan ¢ovjek ne moze uziéi na nebo doli onaj koji je s neba siSao te zbog Govjekoljublja i saim postao
¢ovjekom.'
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se na sve ljude), stvaranje iz ljubavi postaje za Boga obvezuju¢im da se pozivom na
kontemplativno zajedniStvo posvema preda ljubljenomu: "pe euerlasting loue of his
Godheed, [...] mi3t not suffre pee be so fer fro him [...] & perfore he kyndelid pi deisre ful
graciously, & fastnid bi it a lyame of longing, & led pee [...] to be a seruaunt of pe special

seruauntes of his"*" (H 1,2-8,8).

Zato nije pogresno kazati da je poziv na kontemplativni Zivot prema Oblaku
neznanja nuzna posljedica Bozje ljubavi, a istodobno i odraz — slika bozanskoga
zajedniStva koje se moze dokraja ozbiljiti istom kada Covjek prihvati bozansku ljubav 1
odazove joj se kontemplativnim Zivotom. Tu otkrivamo i dubinsko rjeSenje naizgled
nerjesiva, otajstvenoga problema nuznosti poziva na kontemplativni Zivot. On jest
slobodni Bozji dar, ali iz perspektive bozanskoga zajedniStva ujedno i nuznost Bozje
ljubavi koja Zeli dati se dokraja. Covjek je "izabran" za kontemplativca istom kada
razabere tu bozansku ljubav i osjeti u svojem srcu ¢eznju (lyame of longing) za Bogom.
Upravo ga ¢eznja obvezuje biti savrSenom slikom Onoga koji ga je stvorio 1 otkupio, ali —
jos viSe — 1 Onoga koji je u svojoj ljubavi neiscrpan i razdaje se bez mjere prema unutra i

prema van.

Promatramo li tako kontemplativni zivot, biva nam jasniji i odnos stupnjeva
kr§¢anskoga zivota kojima se bave prva poglavlja Oblaka. Prelazak iz opCenitoga stupnja
u posebni stupanj odreduje proces razabiranja Bozje ljubavi koja je iz preobilja sebe sdme
stvorila 1 otkupila svijet. Prihvac¢anje te ljubavi, u Covjeku ocitovane kao budenje Ceznje
za Bogom, vodi izvanrednomu stupnju — samotni¢Ckomu zivotu u kojem se razvija
intenzivno zajednistvo ¢ovjeka s Bogom. No istom dok to zajedniStvo kvalitativno raste —
nasSu mo¢ za ljubav Bog svojom milos¢u trajno podrzava (H 23,17-18,31) — da bi se u
punini ozbiljilo u vje¢nosti, samotnicki je zivot tek prijelazna etapa. Poziv na savrSenstvo
u ljubavi (H 7,36-37,14) znaci biti savrSenom slikom Boga koji nas je stvorio, Sto ¢e reci
ostvarivati u Zivotu zajedniStvo koje se — ne iz nuznosti zbivanja, ve¢ iz nuznosti ljubavi —

prelijeva izvan dvoclana odnosa Jjubeci : ljubljeni i razdaje se svekolikomu stvorenju.

219 'yje¢na ljubav njegova bostva [...] nije mogla podnijeti da si ti tako daleko od njega [...] te je stoga on

skrajnje milostivo probudio u tebi ¢eznju, vezao ju sponama ceznje, i vodio te [...] da bude$ slugom medu
njegovim posebnim slugama'
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U posljednjem, savrSenom stupnju krs¢anskoga zivota — prihvatimo li, na tragu
naSega spisa, da se on redovito ostvaruje tek nakon smrti ("pe ferpe may bi grace be
bigonnen here, bot it schal euer laste wipouten eende in pe blis of heuen"*° — H 1,32—
34,7) — samo je nadidena granica tvarnosti sa svim njezinim uvjetovanostima, no vez
zajednistva biva prociscen i usavrsen. SavrSeni stupanj naime odlikuje ustuk slike pred
zbiljom. Budu¢i da je Covjek slika Bozja, njegov je zivot sa svim ostvarajima slika
Bozjega zivota. Odnos kontemplativca s Bogom, a po njem i odnos sa cijelim svijetom, u
vjecnosti prestaje biti nesavrSenom slikom i preobrazava se u savrSenu zbilju. Bog koji
ispunja 1 nadmasuje sve stvorenje te ne gleda $to je Covjek bio 1 §to jest, vec Sto zeli biti,
Cisti 1 preobrazava svaku nesavrSenost te uzdize sve ono dobro kako bi zajedniStvo u

ljubavi zasjalo savrSeno i u punini.

No stvorenost covjeka na sliku Bozju otkriva nam 1 jo§ neSto. Stupnjeve
krS$¢anskoga Zivota koje Oblak neznanja razvija mozemo s punim pravom promatrati kao
razliCite aspekte — oCitovanja Bozje ljubavi. S obzirom na to da je Bog duh, k tomu i sva
punina, odnose u njem ne mozemo prispodobiti prvim dvama stupnjevima — opcenitomu 1
posebnomu; mozemo naprotiv sasvim dobro ta ocitovanja pratiti u izvanrednom i
savrSenom stupnju. Izvanredni stupanj Zivota, koji obiljezava povlacenje od svijeta, slika
je zajednitva bozanskih osoba prije stvaranja. CeZnja kontemplativca za Bogom slika je
vjecne trojstvene ljubavi, a ostavljanje stvoranja u oblaku zaborava poradi usredotoc¢ivanja
na samoga Boga slika prozirnosti unutartrojstvenih odnosd gdje — osim relationum
oppositio — sve biva bespridrzajno komunicirano. S druge strane, savrSeni stupanj zivota,
u kojem je samotnistvo tek relativno — 1 u kojem se dapace prelaze granice odnosa Bog —
covjek, s jasnim naznakama raspolozivosti ljubavi kontemplativca za sva stvorenja, slika
je momenta u kojem Bozja ljubav nadilazi granice trojstvenih odnosa te stvara svijet i

vjecno mu se i bez mjere daje.

Ta analogija biva donekle dovedena u pitanje ¢injenicom da je izvanredni stupanj
Zivota po svojoj naravi samotnicki 1 da svi kontemplativci nuzno ne prispjevaju za Zivota
savrSenomu stupnju. No sam autor Oblaka doskace toj poteSkoc¢i drugom razredbom

krs¢anskoga zivota — onoj na aktivni i kontemplativni Zivot prema trodijelnoj shemi. A

2201Cetvrti moze milo$éu zapodeti ovdje, a u nebeskom ¢e blazenstvu biti bez kraja.'
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upravo drugi (visi aktivni, to jest nizi kontemplativni) 1 tre¢i (viSi kontemplativni) stupanj
zivota daju mjesta takvu razlikovanju. Dok je za visi aktivni / nizi kontemplativni stupanj
karakteristiéno povlacenje od svijeta (ostavljanje stvorenja u oblaku zaborava), dotle je
viSemu kontemplativnomu stupnju svojstvena usredotocenost ljubavlju na Boga
skrivenoga u oblaku neznanja. Na tom se stupnju oslobodenost od svega ostvaruje kao
raspoloZivost za sve. Ceznja ljubavi za Bogom, ocis¢ena od svake slike, postaje tako
mjestom prepoznavanja Bozje ljubavi, razlivene u svem stvorenom, odnosno bozanskoga
zajednistva koje je nadiSlo unutarbozanske odnose 1 vje¢no ljubi sve §to je dozvalo u

postojanje; granice samotni¢koga zivota nuzno su prekoracene.

Jo§ jedna pojedinost zahtijeva objaSnjenje. U drugom se poglavlju Oblaka
neznanja istice da je Bog ljubomoran ljubitelj: "Bot oo ping I telle pee: he [i.e. God] is a
gelous louer & suffrep no felawschip, & him list not worche in pi wille bot 3if he be only
wip pee bi hymself"?*! (H 2,3-5,9). Taj bi iskaz naizgled mogao biti suprotstavljen ovdje
zastupanoj tezi o otvorenosti kontemplativca za sva stvorenja, a onda 1 njegove djelatne
ukljucenosti u svijet, Sto podrazumijeva zajednicarsku dimenziju njegova Zivota. Pa ipak,
tomu prigovoru valja odgovoriti protuargumentom da Bog nije u sebe zatvoren. Naprotiv,
upravo stvoreni je svijet, a onda napose covjek u njem, izraz dinamike boZzanskoga
zajednistva. Ljubav koja izlazi iz sebe, doziva u postojanje te je prema svemu stvorenomu
neopoziva, ista je ona ljubav koja Covjeka poziva na kontemplativni zivot. Odgovoriti
tomu pozivu, i to u osobitom obliku zivota koji Oblak neznanja predlaze znaci htjeti biti
zajedniCarom one ljubavi koja je iziSla iz sebe 1 bespridrZzajno se razdala. Zbog toga
"ljubomoru ljubitelja" valja ¢itati kao "ljubiti Boga radi njega samoga", na ¢em na$ autor
neprestano inzistira, ali upravo zato i tom ljubavlju nasljedovati Boga koji ljubi svakoga
covjeka. Tek kada kontemplativac tako c¢ini, njegov Zzivot postaje istinska slika

bozanskoga Zivota zajedniStva ne samo u sebi vec i1 sa svim ljudima i svim stvorenim.

221 'No jedno ti velim: on [Bog] ljubomoran je ljubitelj i ne trpi biti jedan od mnogih; te mu se ne mili

djelovati u tvojoj volji ako ti nije prvi i jedini'
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3.3. Teologalne kreposti

Zajednicarsku dimenziju kontemplativnoga Zivota kuSamo ovdje pozitivno teoloSki
utemeljiti, pokazujuci da je ona ne proturjeci €¢eznji za Bogom 1 ljubavlju prema Bogu
poradi njega sdmoga, nedostupnoga znanju, a dohvativoga ljubavlju. Dapace, ¢eznja za
Bogom c¢eznja je za intenzivnim zajedniStvom koje nije ograni¢eno na covjeka i njegova
Boga, nego se — jer covjek je slika Bozja — po stvaranju, otkupljenju i vjernosti snagom
Bozje ljubavi Siri na sve ljude, smjeraju¢i konacno sveopéemu zajedniStvu motritelja
licem (svojim) u lice (Bozje). Nasrtati ljubavlju na oblak neznanja stoga ne znaci, ma
koliko to pojedini koraci na putu kontemplacije prema Oblaku neznanja sugerirali, nalaziti
se u nekakvu izoliranu medustanju, biti ni na nebu ni na zemlji, nego ¢eznuti za ljubavlju

koja je punina svega i zeli biti sve u svima.

Uzevsi kao polaziSte stvorenost Covjeka na sliku BoZju protumacili smo
zajednistvo u Bogu kao teolosko vrelo zajednicarske dimenzije kontemplativnoga Zivota.
Zaokruzeni pristup nalaze medutim utvrditi da zajednicarska dimenzija kontemplativnoga
zivota nije za Covjeka tek puka apstrakcija; drugim rije¢ima, zahtijeva se ovjerovljenje da
je Bog covjeka stvarno, a ne samo misljeno obdario moc¢u za zajedniStvo na njegovu
kontemplativnom hodu te da je ¢ovjek odista osposobljen da tu zajednicarsku dimenziju u
svojem kontemplativnom Zivotu i1 ostvari. Na koncu valja pokazati da je zajedniCarstvo ne
samo poZzeljna ve¢ 1 samorazumljiva i prijeko potrebna dimenzija kontemplativnoga zivota
te da, prema tomu, kontemplativni Zivot prema Oblaku neznanja biva autenticno Zivljen

tek kada je zajednicarska dimenzija njegov organski dio.

U razmatranje ovdje uzimamo teologalne kreposti. Svjesni suvremenih teoloSkih

.1 v . . b . . l l k . . b . . d v . 222
razilazenja i s obzirom na naziv teologalne kreposti, i s obzirom na njegov sadrZaj,

svejedno ¢emo ih uvesti u diskurz, i to s Cinjenice koju smo u ovom radu metodoloski

zacrtali: autor Oblaka poimence ih spominje 1 o njima raspravlja, pa one tvore teoloSki

obzor naSega spisa. Osim toga jedan od klju¢nih razloga suzdrzanosti govora o

222 Vidi Lorenzo Alvarez, "Bogoslovni Zivot i ¢udoredni Zivot", u: Luciano Pacomio, Vito Mancuso (ur.),
Enciklopedijski teoloski rjecnik. Sveto pismo — povijest — duhovnost — temeljna teologija — dogmatika —
moral — ekumenizam — religije, Kr§¢anska sadasnjost, Zagreb, 2009, str. 121.
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teologalnim krepostima — da se izbjegne shvacanje prema kojemu su one rezultat
covjekovih sila, Sto je bilo tako blisko grckoj etici, Oblak neznanja odlu¢no pobija: "He in

himself is pe clene cause of alle vertewes"??* (H 12,4-5,22).

Kada dakle govorimo o teologalnim krepostima, drZzimo da one tvore valjano
teolosko uporiste zajednic¢arske dimenzije kontemplativnoga zivota. OcCito je da zadaca
kontemplativca — ljubiti Boga poradi njega samoga — u prvi plan stavlja ljubav. Ona se
ostvaruje uskladivanjem covjekova duha s Bozjim duhom, i ¢ovjekove volje s Bozjom
voljom. No uopée sama stvarnost kontemplativnoga poziva i njegova razvoja u vremenu
argument su — povrh cCinjenice da je ljubav dinamicka stvarnost koja nikada nije
zadovoljena (non satis factum) — da ljubav nije ostvariva u hipu, te da na tom ¢ovjekovu
putu postoje prepreke. Coviek se od Boga razlikuje ontoloski — kao biée koje bozansku
narav prima per alterum — a takoder 1 grijehom ¢ije su posljedice postale sastavnim
dijelom ¢ovjekova duhovnoga ustrojstva. Bog, nedostupan znanju, ali dostupan ljubavlju,
skriven je u oblaku neznanja. Da bi ¢ovjek mogao uzljubiti Boga poradi njega samoga,
potrebno je najprije da duhovna rasprSenost (scateryng) ustupi mjesto jedinstvu svih
njegovih mo¢i (oneyng). Bozja milost, koja svakomu covjekovu djelovanju prethodi i
trajno ga prati, ¢ini da Covjek postaje osposobljen za ljubav (capax amoris). Na tu
osposobljenost covjek odgovara razabiranjem Bozje ljubavi, odgovaranjem na nju i

ustrajnos$¢u u njoj.

Objedinjavanje Covjekovih moc¢i zahtijeva povezanost ljubavi s drugim dvjema
teologalnim krepostima, vjerom i ufanjem,*** koje pripravljaju savrSenstvo ljubavi.??® To
napokon posvjedocuje i nas autor: "In pis lityl loue put ben contenid alle pe vertewes of

mans soule, pe whiche is pe goostly temple of God"**® (H 71,2-3,71). Ali jo§ viSe, one su

223'0n sam u sebi ¢isti je izvor svake kreposti.'

224 "E] fundamento de la existencia cristiana es el don de Dios, esencialmente uno e indivisibile. De ahi la
exigencia de recuperar la unidad entre fe esperanza caridad." Giannino Piana, "Esperanza”, u: Stefano de
Fiores, Tullo Goffi (ur.), Nuevo diccionario de espiritualidad, Ediciones Paulinas, Madrid, 21983, str. 451.

225 "La fe y la esperanza teologales estan relacionadas con la caridad, como preparacion immediata para
ella; de tal modo que el dominio de la caridad en la vida del hombre no puede llegar a ser perfecto si al
mismo tiempo no se hace perfecto el ejercicio de la fe y de la esperanza." Roberto Zavalloni, "Madurez

espiritual”, u: Stefano de Fiores, Tullo Goffi (ur.), Nuevo diccionario de espiritualidad, Ediciones Paulinas,
Madrid, 21983, str. 829.

22611 toj su ulozenoj maloj ljubavi sadrzane sve kreposti ¢ovjekove duse koja je duhovni hram Bozji.'
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okvir razumijevanja zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga Zivota i ujedno njezin
teoloski temelj: daje ih Bog, izvor 1 pocelo zajedniStva; ostvaruju se zajedniStvom Boga 1
covjeka — miloSc¢u 1 suradnjom s miloS¢u; ispunjenje 1 dovrSenje vjere 1 ufanja u vje€nosti

vjecno je zajedniStvo Boga i ¢ovjeka u ljubavi.

S obzirom na to da je ljubav — ¢eznja za Bogom sredi$nja tema Oblaka neznanja,
frekvencijska je pojavnost toga leksema velika. To se ipak ne moZze re¢i za vjeru i ufanje
jer su mjesta na kojima se te druge dvije teologalne kreposti izri€ito spominju doista
malobrojna, pa ¢ak i tada u perifernom kontekstu. Cini se da je rije¢ o neobi¢noj pojavi, i
to utoliko neobic¢nijoj ukoliko zagovaramo vaznost teologalnih kreposti za teoloSko
utemeljenje zajednicarske dimenzije kontemplativnoga Zivota. No paradoks je samo
prividan. Slaba frekvencijska i sadrzajna pojavnost vjere i ufanja odraz je teoloske sinteze
autora Oblaka koju ukratko mozemo ovako izraziti: u ljubavi se sabiru sve mo¢i bica,?*’
pa tako 1 sve kreposti. RazrjeSenje vjere i ufanja u ljubavi nije pridrzano samo vjecnosti.
Kada je u pitanju kontemplativna ljubav — ljubav prema Bogu poradi njega sdmoga,
ozbiljena u Zivotu koji se naziva kontemplativnim, 1 to jo§ u osobitu kontekstu slabosti
spoznaje, nadomjestene udaranjem u oblak neznanja ljubavlju ogoljenom od svih priblizbi
(stvorenja u najsirem smislu) — tada u odredenom smislu biva anticipirana vjecnost: vjera i
ufanje do te su mjere u njezinoj sluzbi i s njom zdruzene da se doima da su u njoj
razrijeSene. Ili, manje zaoStreno: kontemplacija se vazda odvija u jedinstvu teologalnih

228

kreposti.

Naravno, ljubiti Boga poradi njega samoga, pogotovo u okviru koji Oblak
neznanja predlaze nije moguce bez vjere i ufanja. Nema tu govora ni o kakvoj asketskoj

praksi ili tehnici kojom je moguce pribliziti se Bogu. Naprotiv, jedini su put Bogu

227 Vidi Mislav Kovaci¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, str. 56; Willigis Jager (prir.), Gebet des Schweigens. Eine Schule der Kontemplation nach der
"Wolke des nichtwissens", str. 62—63; Alastair J. Minnis, "The Sources of 'The Cloud of Unknowing": A
Reconsideration”, str. 65-66; Robert Llewelyn, With Pity Not With Blame. Reflections on the Writings of
Julian of Norwich and on "The Cloud of Unknowing", str. 83; Josef Sudbrack, "Gotteserfahrung in
Meditation und Mystik", str. 40—42.

228 "La prégustation du ciel [...] est d'ordre eschatologique — participation anticipée, mais encore imparfaite,
de la vision de Dieu —, la contemplation est essentielment acte de foi, d'espérance et d'amour." Jean
Leclercq, L'amour des lettres et le désir de Dieu. Initiation aux auteurs monastiques du Moyen Age, str. 68.
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teologalne kreposti.?”* Njihovu ulogu i narav njihova odnosa prema zajedniStvu u

kontekstu kontemplativnoga zivota razmotrit ¢emo za svaku teologalnu krepost ponaosob.

3.3.1. Vjera

Izri¢aji o vjeri nacelno se mogu podijeliti u dvije skupine. Prvoj se pribrajaju svi oni koji
se na vjeru izravno referiraju; kvantitativnu oskudnost tu nadomjesta leksemska relativna
raznolikost (feip, doctrine, beleue, prist, credence). Drugu skupinu oblikuju sva ona
mjesta koja izrazavaju stav autora Oblaka, izrecena prilogom sekirly. S njima je u vezi
potrebno dati objasnjujucu napomenu. Nije teSko vidjeti da su izricaji te druge skupine
oblikovani retoricko-emfaticki. Zbog toga postaje teSko povuci objektivnu granicu koja
stilistiku odvaja od teologije. Pritom probleme ne zadaju mjesta koja posve sigurno
pripadaju stilistici (npr. H 26,5-8,34), nego mjesta koja odaju slutnju da se u njima krije
viSe od puke stilistike. Imajuéi tu problemati¢nost na umu ipak smo izdvojili dijelove
teksta za koja postoji vise od subjektivnoga dojma da je rije¢ o uvjerenju koje potjece od
duhovnoga "autoriteta" i koje, dosljedno tomu, a u skladu s izvorima duhovnoga

bogoslovlja, ide medu iskustvene izvore,**° zasluzujuéi stoga nasu punu pozornost.

Skolastika je vjeru promisljala pod dvostrukim aspektom: kao fides quae creditur
(objektivni sadrzaj vjerovanja koji zahtijeva prihvacanje) i kao fides qua creditur (pokret i
hod vjere za koji je klju¢no povjerenje).?*! U Oblaku neznanja vieru pod aspektom quae
creditur nalazimo tek u tragovima. To je odatle S§to izvanredni stupanj zivota
(kontemplativni zivot) pretpostavlja odredenu kr$¢ansku zrelost, §to nedvoumno ukljucuje
prihvacanje sadrzaja krscanske objave koje predaje sveta Crkva. Zato ¢e na$ autor tek

usputno spomenuti potrebu postojanosti u vjeri bez obzira na posljedice ("& perfore

229 Svekoliko nastojanje kontemplativca oko sjedinjenja s Bogom izvire iz vjere, osnazuje se ufanjem, a
usmjereno je ljubavi kao svojemu posljednjemu cilju. Vidi Mislav Kovaci¢, Proces duhovne preobrazbe
prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, str. 134.

20 Vidi Atanazije Matani¢, Uvod u duhovnost, str. 105.

21 Dalje o tom vidi: Justo L. Gonzalez, Diccionario teoldgico, Clie, Barcelona, 2010, str. 123 (s. v. fe).

113



stonde pou stifli in pe feip, & suffre booldely pe fel buffetes of poo harde stones"**> — H
58,7-8,61).

Istodobno upozorava na opasnost zastranjenja kada, zbog postavljanja osobnoga
iskustva kao vrhovnoga mjerila kontemplacije, pojedinci napustaju nauk Crkve,
zamjenjujuci ga dijaboli¢nim prividima: "Somme pere ben pat, pof al pei be not disceyued
wip pis errour as it is sette here, 3it for pride & coriouste of kindely witte & letterly
kunnyng leuip pe comoun doctrine & pe counsel of Holy Chirche"?** (H 56,43,57 —

56,2,58). Takve on bez ustezanja naziva Antikristovim u¢enicima (H 56,19-20,58).

Izréito spominjanje sadrzaja vjere nalazimo 1 u Sezdesetom poglavlju, u odlomku
koji opisuje Kristovo uzaSasce: "Criste assendid pedir bodely upwardes, & sente pe Holy
Goost, as he hi3t, comyng fro abouen bodely, seyng alle his disciples; & pis is oure
beleue"** (H 60,17-19,62). Svakako je zanimljivo da taj odlomak — premda bi bilo odveé
preuzetno drzati ga kljuénim biblijsko-teoloSkim argumentom zajednicarske dimenzije
kontemplativnoga zivota — stavlja u prvi plan vjeru ne kao individualno, ve¢ kao
zajednicko iskustvo. Kristov je povratak Ocu, kojim je dokinuta moguénost neposrednoga
osjetilnoga iskustva Boga u ovom svijetu ("oblak ga ote njihovim o¢ima" — Dj 1,9) bio
uvjet slanja Duha Svetoga, kojega su vidjeli i primili ucenici kao zajednica. Zbog toga
oblak neznanja, prostiru¢i se izmedu Boga i Covjeka, takoder jam¢i prisutnost Duha
Svetoga, zajednistva i ljubavi Oca 1 Sina koja se daje ¢ovjeku te ga potic¢e 1 osposobljava
za ljubav prema Bogu poradi njega sdmoga, ali samo onda ako je kontemplativac povezan
sa zajednicom vjerujucih. Kontemplativno je iskustvo, makar Duh Sveti svakoga covjeka
vodi na jedinstven nacin, i makar kontemplativac na svojem duhovnom putu u odredenom
trenutku prihva¢a samotni¢ki nacin zivota, uvijek dakle iskustvo zajedniStva. Duha
Svetoga prima zajednica — ne pojedinac — jer on je zajedniStvo Oca i Sina, i samo je iz
toga u zajedniStvu primljenoga Duha moguée ljubavlju udarati u oblak neznanja.

Napokon, oblak ne znanja ne skriva neku samotnu monadu ni Boga izoliranoga od svijeta,

2321Stoga budi postojan u vjeri i neustrasivo podnosi hice preteskih kamenova'

233 'Ima onih koji, premda nisu podlegli ovdje opisanoj zabludi, ipak zbog oholosti i znatiZelje duha te
knjiskoga znanja napustaju sveopc¢i nauk i vodstvo svete Crkve'

234 'Krist je naime uziao u zrak tijekom prema gore, poslavsi — kao §to je obe¢ao — Duha Svetoga, koji je u
tjelesnom obli¢ju siSao odozgo te su ga vidjeli svi njegovi ucenici; i to je vjera nasa.'
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nego pulsirajuéu ljubav bozanskoga zajedniStva koja kontemplativca poziva i
osposobljava da po danoj mu milosti ostvari savrSenost po naravi — a ta je savrSenost

ljubav koja iz zajedniStva izvire 1 njemu kao svojemu uviru opet tezi.

Tu dalje pripadaju svi oni izricaji koji vjeru povezuju s ljubavlju, a odnose se na
vjeru kao krepost u uzem smislu (fides qua creditur). Kontemplativcu je ¢vrsto vjerovati
da je njegova Ceznja za Bogom iskljucivi dar milosti: "Trist pan steadfastly pat it is only
God bat sterip pi wyl & pi desyre, pleynly by hymself, wypouten mene ouper on his party
or on pin"?> (H 34,11-13,39). Rije¢ je o tom da se kontemplativac posvema prepusti
djelovanju milosti, zaboravljajuci sve osim Boga i1 nakane za njim ogoljene od svakoga
osjecaja. Prepustanje djelovanju milosti ustvari je dopustanje da Bog u kontemplativcu
izvede "biti savrSen" po milosti (H 15,30-32,24), a to znaci savrSenu sliku Boga koji je
zajednistvo ljubavi. Upravo se savrSenstvo po milosti, na koje je kontemplativac pozvan,
ostvaruje u zajedniStvu s Marijom i svetima i andelima u nebu koji su se prepustili Bozjoj
dobroti 1 ljubavi, i1 tako ostvarili savrSenu poniznost (H 15,25-30,24). A vjeru u nju
kontemplativac takoder treba ¢vrsto ispovijediti ("& trist stedfastliche pat per is soche a
parfite meeknes as I speke of, & bpat it may be comen to porow grace in bis liif"?*® — H

15,2-3,24).

Dar bozanske ljubavi i zajednistva, Duh Sveti, kontemplativcu moze biti dan zbog
oblaka neznanja koji se stere izmedu njega 1 Boga. Odsada je nadalje odnos
kontemplativca s Bogom mogu¢ samo po daru Duha Svetoga: on je Bozja ljubav koja mu
se bezmjerno daje, koju svojim srcem moze razabrati i artikulirati kao ¢eznju za Bogom
poradi njega samoga, 1 u kojoj moZe postojano rasti prema punini. Vjera tu postaje
posvemasnje povjerenje u Boga kojega kontemplativac ljubi jednostavno s njegova
bivanja, u goloj nakani — povjerenje prepustanja Onomu koji je dostojan da bude ljubljen,
a skriven je iza oblaka neznanja. Cin kojim ljubitelj zaboravlja sebe, htijuéi posve
1S¢eznuti samo da ljubljeni bude ljubljen, 1 bez kakve slike ili nakane istodobno je ¢in

radikalne vjere u onoga kojega se ljubi, pri ¢em se vjera 1 ljubav unekoliko sjedinjuju, ali

233 1Cyrsto vjeruj da jedino Bog pokreée tvoju volju i ¢eZnju i to sam od sebe, i bez kakva drugoga sredstva
s tvoje ili njegove strane'

236 1 gvrsto vjeruj da postoji savriena poniznost o kojoj govorim, i da je moguée miloséu je ostvariti u

ovom zivotu'
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— jo§ vise — i o¢itovanje duhovnoga zajedni$tva s onim kojega se ljubi.**” To je zajednistvo
naime 1 pretpostavka i ostvaraj i§¢eznuca onoga koji ljubi u onom koji biva ljubljen: "&
31f [pou] 3if be in partye astonied of hem at pe first tyme, & pat is bicause pat pei ben
vncoube, 3it pis schal it do pee; it schal bynde pin herte so fast pat pou schalt mowe on no
wise 3eue ful grete credence to hem"?*® (H 48,10-13,51). Stoga su u ¢eznji za Bogom

vjera i ljubav izjednacene.

Iako je povezanost vjere s ljubavlju u konacnici svojstvo koje obiljezava ustrojstvo
svakoga krS¢anina, kontemplacija tu povezanost toliko radikalizira da vjera, oduzme li joj
se ljubav, a to nije drugo doli vrhunaravno zajedniStvo, postaje posve neodredenim
pojmom, pa StoviSe 1 preprekom, stvorenjem, koje Covjeka moZe onemoguciti da se
usredoto¢i na Boga samoga, poradi njega samoga (H 40,37-40,43 — 40,1-3,44). Tako je

shvacenoj vjeri mjesto iza oblaka zaborava.

Buduéi da u ovozemaljskom Zivotu nema jasna gledanja Boga, nego je jedino
moguce povezati se s njim ljubavlju, vjera postaje preduvjetom ljubavi, do¢im ljubav biva
mjestom iskustva zajedniStva s Bogom. Povezivanje je s Bogom naime Cin vjere —
poklanjanje povjerenja Onomu kojega se ljubi, odnos zajedniStva s njim, a ljubav osnazuje
vjeru da je zajednistvo, koje se daje kroz oblak neznanja, moguce: "& perfore schap pee to
bide in pis derknes as longe as pou maist, euermore criing after him pat pou louest; for 3if
euer schalt pou fele him or see him, as it may be here, it behouep alweis be in pis cloude
& in pis derknes. & 3if pou wilte besily trauayle as I bid pee, I triste in his mercy pat pou
schalt come pereto"* (H 3,34-39,9).

27 To Oblak neznanja naziva duhovnom Zalodéu, koja je povlasteno mjesto usavrsavanja "teologalnih
kreposti: ¢eZznje ljubavi, uzdignute iz smirena srca, te vjere i ufanja u onoga koji jedini moze podijeliti
spokoj i oslobodenje." Mislav Kovaci¢, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom
spisu Oblak neznanja, str. 121. Vidi takoder: Conrad Pepler, The English Religious Heritage, str. 254;
Evelyn Underhill, Mysticism. A Study in the Nature and Development of Spiritual Consciousness, str. 395;
Constantino Sarmiento Nieva, This Transcending God. The Teaching of the Author of "The Cloud of
Unknowing", str. 235-236. Nieva istice da se teologalnim krepostima covjek usredotocuje na Boga, a
zaboravlja sve drugo, ponajprije vlastito bivanje.

2381 ako si isprva djelomiéno i zateden, to je s njihove neobicnosti; a ipak ¢e ti u¢initi ovo: tako ée &vrsto

vezati tvoje srce da ¢e§ im pokloniti puno povjerenje'

239 'Stoga se povini obitavanju u toj tami koliko je god moguée, sveder vapijuéi za onim kojega ljubis: jer
ako ¢e$ ga u ovom Zzivotu ikada osjetiti ili vidjeti, to ¢e vazda biti u tom oblaku i u toj tami. A budes li u
ovom djelu maran kao §to te poticem, pouzdajem se u njegovo milosrde da ¢e$ tomu i prispjeti.’
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Time se priblizavamo drugomu sklopu izri¢aja o vjeri koje autor Oblaka neznanja
oblikuje u prvom licu, ali koji nadilaze njegova puka osobna uvjerenja i u odredenoj mjeri
predstavljaju sadrzaj vjerovanja (fides quae creditur). Ti su izriCaji uglavnom
usredotoceni na odnos vjere 1 ljubavi, odnosno jedinstva vjere i ljubavi s jedne strane i
zajednistva s druge strane. Ono §to je prepreka ljubavi — sva stvorenja koja se isprijecuju
izmedu kontemplativca i Boga (H 5,29-31,13) — prepreka je i zajedniStvu s Bogom.
Naprotiv, ostavi li kontemplativac sva stvorenja u oblaku zaborava (to jest, uzljubi li Boga
poradi njega sdmoga ponad svih stvorenja — H 20,8-9,29), Bog ¢e mu svojom milo$¢u
pote¢i u pomo¢, darovati mu svoju ljubav 1 omoguciti zajedni$tvo s njim: "& perfore do

on pi werk, & sekirly I behote pee it schal not fayle on hym"*** (H 26,19-20,34).

Autor Oblaka neznanja ispovijeda Cvrstu vjeru i s obzirom na odnos
samospoznanja osobe kontemplativca i1 ljubavi, koja mu je milos¢u déna, kao njegove
glavne zadace. Ljubav uzrokuje prastanje grijeha i obnavljanje naruSenoga zajednistva s
Bogom (H 16,39-40,24 — 16,1-6,25; H 12,26-31,21). Ali to — imaju¢i trajno na umu
prvenstvo milosti — ne treba poimati pasivno, kao ucinak djelovanja kontemplativca.
Naprotiv, oplakivanje je vlastitih grijeha zapravo (ponovno) otvaranje Bozjoj ljubavi koja
trajno daruje zajedniStvo sa sobom. Oplakivanje vlastitih grijeha pak posljedica je
spoznaje vlastita stanja: ¢ovjek koji nije u zajedniStvu s Bogom tek je bijedni gresnik
(weike wreche — H 2,19,8). Oblak neznanja to ¢e doduse kvalificirati kao nesavrSenu
poniznost (H 13,12—14,22), ali potrebno je znati da "spoznati sebe kakav jesam ne znaci
ponajprije spoznati vlastitu slabost 1 greSnost, ve¢ ovisnost o Bogu po Cinu stvaranja,
otkupljenja, poziva na zivot kontemplacije i ufanju u sjedinjenje s njim u vje¢nosti."?*!
Zato smijemo rec¢i da spoznaja sebe vodi poniznosti — a ona je ljubav, zajedniStvo s
Bogom (H 13,19-20,22). Najposlije, djelatno milosrde koje kontemplativac — Stovise, tu
je rije¢ o svakom ¢ovjeku — iskazuje prema drugima u nevolji, pa bili mu oni i neprijatelji,
rada jo$ i1zobilnijim 1 neizmjernim BoZjim milosrdem prema njemu sdmomu (H 38,16—

21,42). Ovdje smo ve¢ na tragu zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga Zivota u

240Ti stoga prioni uz svoj posao, a ja te uvjeravam da ¢e on [Bog] uéiniti §to je do njega.’

241 vidi Mislav Kovagié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, str. 86—87; Conrad Pepler, The English Religious Heritage, str. 262, koji (kontemplativnu)
poniznost izvodi izravno iz ¢eZnje za Bogom.
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strogom smislu. Kontemplativni zivot nije u sebe zatvoren, samodostatan zivot, kao $to ni
kontemplativna ljubav nije zatvorena, cirkularna ljubav izmedu kontemplativca 1 Boga.
Ona se rada iz bozanskoga zajedniStva 1 pretiCe u Bozji stvarateljski zahvat koji se
dovrSava u zajedniStvu sa stvorenjima preobraZenima njegovom ljubavlju. Kontemplativni
je zivot osobita slika toga zajednistva: pocinje u skrovitosti, kao samotnicki zivot, koji
odrazava trojstveno zajedniStvo ljubavi; no u nekom trenutku nadilazi sebe 1 prihvaca
Bozju ljubav koja je sdmim stvaranjem upisala u stvorenje zajednistvo sa sobom. Za taj je
korak ocito potrebno sazrijevanje kontemplativca kroz sve ono Sto Oblak naziva
spoznajom sebe, ponizno$c¢u, oplakivanjem svojih grijeha, Kristove muke, razmatranja
Bozje dobrote 1 slicno. Vjera, zajedniStvo s Bogom, prijeko je potrebna da se prispije

ljubavi.

3.3.2. Ufanje

Ufanje je u Oblaku neznanja veoma slabo zastupljeno, tek cetirima izravnim
referencijama. I one medutim dostaju da razaberemo osnovne obrise njegova mjesta u
cjelini teologalnih kreposti te njegove veze sa zajedniCarskom dimenzijom
kontemplativnoga zivota. Razlikovanje dvostrukoga aspekta vjere smijemo primijeniti i na
ufanje: spes quae odnosi se na objektivni sadrzaj ufanja, ono u §to se ufamo, dok spes qua
oznacuje ono ¢ime se ufamo, to jest ufanje kao pokret i hod ¢ovjekova bica. Ufanje, za

razliku od vjere, obiljeZuje monoleksemnost: hope.

Klju¢no mjesto za razumijevanje ufanja — makar ga je autor Oblaka formulirao u
prvom licu, ne moZemo ga svesti na Cisto stilsko-retoricku figuru, ve¢ upucuje na poklad
vjere — nalazimo u dvadeset devetom poglavlju: "Now trewly I hope pat on Domesday
schal be fayre, when pat God schal be seen cleerly & alle his 3iftes"**? (H 29,1-3,36).
Temelj, a ujedno 1 krajnji doseg ufanja kontemplativca spoznaja je Boga u vje€nosti,

oslobodena od oblaka neznanja koji ju je za ovozemaljskoga Zivota prijecio. Ta spoznaja

242 'Ja se doista iskreno ufam da ¢e o sudnjem danu, kada Bog i njegovi darovi budu jasno vidljivi, biti
divno.'
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nije samo konac ufanja, ne mozemo ju Cak promatrati ni pozitivno — kao njegovo
ispunjenje. Ona je dovrSenje kontemplativnoga Zivota, i to ne kakvo god dovrSenje:
kontemplativac je pristigao vjenomu zajedniStvu ljubavi s Bogom, zajedniStvu koje
uvijek podrazumijeva cjelinu svega ¢emu je bozanska ljubav, iziSavsi iz sebe, dala biti.
Samotnistvo je dakle tek specifiCan oblik Zivota skrovitoga upoznavanja po naravi
komunitarne Bozje ljubavi. Ufanje u gledanje Bozjega lica afirmacija je dakle ¢eznje za
onom ljubavlju koja ¢e biti sve u svemu (1 Kor 15,28). Kontemplativni Zivot u skrovitosti
nije sam sebi svrha, nego priprava za sveopce zajedniStvo Bozje ljubavi, kojemu upravo
ufanje osmisljava hod 1 daje mu vjerodostojnost. Ono kontemplativca potie da svoj
pogled upravlja prema naprijed i ljubavlju udara u oblak neznanja: "Alle pi liif now
behoueb algates to stonde in desire, 3if pou schal profite in degre of perfeccion"?** (H

2,36,8 -2,1,9).

Samotnicki je zivot, u skladu s onim §to smo izlozili dosada, ali jos viSe u skladu s
tekstnom i sadrzajnom logikom Oblaka, mogu¢ samo kao etapa kontemplativnoga Zivota
tijekom koje Covjek izblizega upoznaje Boga 1 njegovu ljubav, da bi joj se sve vise
suobli¢avao do posvemasnjega predanja. Rast u ljubavi ostvaruje se u meduprozimanju s
ufanjem koje ljubavi daje postojanost, a samo njom biva utvrdeno. Ljubiti Boga,
skrivenoga iza oblaka neznanja, znaci tako biti postojan u ufanju sjedinjenja s Bogom u
vjecnosti. Autor Oblaka neznanja svjestan je da ufanje bez ljubavi — to jest izolirano iz
jedinstva teologalnih kreposti — postaje samo oblik Zelje, Sto ¢e reci stvorenje kojemu je
mjesto iza oblaka zaborava. To dapace vrijedi i za CeZznju za Bogom, §to vidimo u
upozorenju koje autor kao spes quae creditur donosi u prvom licu: "For I hope it schuld
more cleerly com to his knowyng, to pi profite & in fulfylling of pi desire, by soche an
hidyng, pan it scholde by any oper maner of schewyng pat I trowe pou coudest 3it
schewe"?* (H 47,5-8,49).

Jedini je ispravan put usredotoCiti se na sdmoga Boga, koji je, kao vrelo

teologalnih kreposti, ujedno 1 korektiv njihove autenti¢nosti: "Fille pi spirit wip pe goostly

243'0dsada nadalje sav tvoj Zivot mora biti postojano ufanje u éeznji, ako kanis napredovati u savrienstvu.'

244 'Ufam se naime da bi takvo skrivanje [¢eZnje] ve¢ma pridonijelo da je on [Bog] jasnije spozna, na tvoju
korist 1 poradi ispunjenja [te ¢eznje], nego ma koji drugi nacin kojim bi mu ju, vjerujem, mogao ocitovati.'
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bemenyng of it [i.e. pis lityl worde GOD] wipoutyn any specyal beholdyng to any of his
werkes — wheper pei be good, betir, or alper best, bodily or goostly — or to any vertewe pat
may be wrou3t in mans soule by any grace, no lookyng after wheper it be meeknes or
charite, pacyence or abstynence, hope, faip, or sobirnes, chastite or wilful pouerte"** (H

40,37-40,43 — 40,1-3,44).

Takav pogled na ufanje omogucuje nam da potpunije shvatimo samotnicki zivot.
Promatranje stvorenja neovisno o Bogu znaci previdjeti da se njihovo postojanje duguje
preobilju bozanskoga zajednistva koje u ljubavi izlazi iz sebe i doziva u postojanje. No
Bog nije samo onaj koji je stvorenju dao biti; on je u stvorenje upisan kao trajni stvaratelj,
uzdrzitelj, nacelo opstojnosti te njegov dovrsitelj. Ispravno vidjeti stvorenje znaci vidjeti
Boga u stvorenju. Grijeh je opteretio i poremetio Covjekovo gledanje na svijet Bozjim
o¢ima. On ne vidi stvorenje kao ono koje pripada Bogu, ve¢ u njem gleda vlastitu
poZzeljninu, §to u konacnici vodi stavljanju stvorenja na mjesto Boga. Usvojiti ispravan,
Bozji pogled na stvorenje znaci ostaviti ga najprije u oblaku zaborava — sa samotnickim
zivotom kao primjerenim sredstvom usmjeravanja pozornosti isklju¢ivo na Boga, da bi tek
potom, po sve tjeSnjem odnosu s Bogom u ljubavi, stvorenje za kontemplativca poprimilo
vrijednost koju ima — kao BoZje stvorenje. To novo iskustvo stvorenja otvara
kontemplativca da milos¢u bude savrSen kao §to je Bog savrSen po naravi, Sto znaci da
izide iz sebe te u zajedniStvu i po zajedniStvu s Bogom ostvari zajedniStvo sa svim

stvorenim.

Princip®*® je suobli¢avanja Bogu upravo ljubav, ali ljubav proZeta ufanjem.’*’
Ostavivsi stvorenja u oblaku zaborava, kontemplativac je voden jedino ¢eZnjom za
Bogom koja je ogoljena od svake tjelesne zbilje.>*® Ona je jedino njegovo uporiste, veé
naglaseno nastojanje da se ljubav posve daruje ljubljenomu, i bez kakva drugoga

ocekivanja. Ona je, gledano u perspektivi tvarnih realija, "nigdje" (nouzwhere). Pa ipak,

245 "Ispuni svoj duh duhovnim znacenjem [te male rije¢i Bog] i bez kakve osobite usredotodenosti ma na
koje od njegovih djela — bilo ono dobro, bolje ili najbolje od svih, tjelesno ili duhovno — ili na bilo koju
krepost koja se milo§¢u moze roditi u ¢ovjekovoj dusi, ne staraju¢i se radi li se o poniznosti ili djelatnoj
ljubavi, strpljivosti ili uzdrzljivosti, nadi, vjeri ili trijeznosti, ¢istoc¢i ili dragovoljnom siromastvu.'

246 Ovdje misljen u dvama znadenjima — kao 'pocelo’ i 'nacelo’'.

247 Dakako i s vjerom.

248 dealtipski, naravno uz postivanje razvojne dinamike svakoga ¢ovjeka.
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jedinstvo teologalnih kreposti ¢ini da ljubav biva osnazena ufanjem u ostvarenje
zajedniStva s Ljubljenim, dok ufanje istodobno Cc¢isti ljubav od nesavrSenosti, Sto
kontemplativac osjeca kao utjehu: "For he pat abidip [i.e. nouzwhere] felip somtyme som
comfourte, & hap som hope of perfeccion; for he felip & seep pat many of his fordone
specyal synnes ben in grete partye by help of grace rubbid awey"** (H 69,38-39,68 —
69,1,69). A daleko vise od utjehe ono ga Cisti od samodostatnosti zatvorenoga odnosa s

Bogom i pripravlja ga da savrSeno kao Bog ostvari zajednistvo sa svim stvorenim.

3.3.3. Ljubav

Govor o ljubavi (koja je bit kontemplativnoga zivota) pod aspektom zajednistva provlaci
se cijelim ovim radom. Zato je razmjerno tesko — a u opasnosti smo i od izliSnosti —
izdvojiti 1 suvislo oblikovati cjelinu koja bi ljubav pokazala kao teologalnu krepost, a da
to ovako ili onako nije ve¢ — ili ¢e tek biti — re€eno. Napomene o ljubavi kao teologalnoj

kreposti ovdje ¢e biti vise metodoloske no sadrzajne naravi.

Kao prvo valja podsjetiti na vazno razlikovanje. Pojam ljubavi teoloski je iznimno
bremenit; ukljucuje tri znacenja koja nisu pokrivena jednim viSezna¢nim nazivom, ve¢ se
izrazavaju (najmanje) trima odgovaraju¢im nazivima — €pws, dtAla i ayamy). Zato ne
mozemo jednostavno re¢i da je (kao Sto smo to ustvrdili u vezi s vjerom) na djelu puka
leksemska raznolikost. Jasno, odjelito je semanti¢ko preciziranje veoma nezahvalna stvar
jer se znaCenja — pogotovu kada je rije¢ o ¢ovjekovoj ljubavi prema Bogu — redovito
preklapaju 1 nadopunjuju. Ako 1 moZemo nedvosmisleno izdvojiti srednjoengleske nazive
loue i charite, oni nisu obiljezeni iskljucivoscu, nego uzajamnim prozimanjem; to pak jos
viSe vrijedi za semanticki slabije diferencirane nazive (passion, affection, desire, kindness,
friendship). Dapace, budu¢i da zastupamo tezu da kontemplativna ljubav ukljucuje i
zajedniCarsku dimenziju, leksicko-semanticka jasnoca jo$ je nejasnijih obrisa. Neupitno je

ipak da je zajednicarski aspekt kontemplacije teoloSki utemeljen i da zbog oblaka

2% 'Onaj naime koji obitava [nigdje] osjeéa gdjekad neku utjehu te se nada savrienstvu; jer tada osjeca i
vidi da su mnogi njegovi pocinjeni osobiti grijesi milo§¢u uvelike izbrisani.'
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neznanja koji se stere izmedu Covjeka 1 Boga ljubav, koja se mozda najispravnije opisuje
kao gola nakana za Bogom (nakid entent vnto God), valja iskusivati, shvacati 1 tumaciti

veoma trijezno.

Ljubav se, dosljedno prethodnim razmi$ljanjima, ostvaruje dvoaspektno — kao
amor qui amatur (ljubav koja biva ljubljena, predmet ljubavi) i kao amor quo amatur
(ljubav kojom se ljubi). Mozda vise (ili barem metodoloski vise opravdano) negoli je to
slu¢aj s vjerom i ufanjem unekoliko otkrivamo poistovjeéenje amor qui amatur s amor
quo amatur. "Ljubljena ljubav" nije naime neki sadrzaj koji valja ljubiti (u opreci prema
vjeri), pa ¢ak ni Bog kao predmet ljubavi kao ostvaraj (u opreci prema ufanju); naprotiv,
to je Bog sam. 1 jo$ dalje, amor quo nije nesto S§to Bog ulijeva u ¢ovjeka (u opreci prema
vjeri i ufanju), ve¢ takoder sam Bog. I pod prvim i pod drugim aspektom to je Bog koji je
zajednistvo: amor qui — to je Bog koji je ljubav na nacin zajednistva; amor quo — to je
Bog koji nadilazi unutarbozansko zajedniStvo i1 daje se Covjeku kao zajednistvo kako bi
mu postao sli¢an, savrSen — na nacin zajedniStva, ostvarujuci ljubav koja se daje svima 1
svemu bez razlike. Ljubav je prema tomu bitno teologalna krepost zajednistva; ljubeci
Boga, ¢ovjek postaje osjetljiv za bozansko zajednistvo koje mu se nadaje kao habitus. I
obrnuto, ljubav kojom ljubi temeljno je zajednicarska ljubav. Ona se naravno prema
Oblaku neznanja postupno ostvaruje kao kontemplativna ljubav, ljubav koja je poradi
Ljubavi sve drugo ostavila u oblaku zaborava kako bi, ogoljena od svega, ponovno nasla
ljubav kao zajedniStvo. Temeljna teza Oblaka — da Covjek Boga ne moZe spoznati, ali ga
moze ljubiti — nije doli radikalni hod ljubavi kao zajedniStva. Samotnicka je etapa
kontemplativnoga zivota tako zapravo samo dionica koja omogucuje ostvarivanje ljubavi

kao zajednistva.

3.3.4. Neznanje o Bogu kao oblik zajedniStva

Iz reCenoga je vidljivo da su teologalne kreposti izravni nacin dioniStva u boZanskom
zajednistvu. Oblak neznanja predlaze medutim osobitu metodu ostvarivanja kr§¢anskoga

savrSenstva — Bozje svetosti po milosti: to je ideja da Boga, zbog razlike u biti i zbog
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grijeha, Covjek ne moze misliti, jedino ljubiti. Bog je skriven u oblaku neznanja koji
covjeku, dokle je god ziv, prijeci jasno gledanje licem u lice. Kontemplativni je zivot
stoga Zivot u kojem covjek odbacuje sva stvorenja, sve predodzbe o Bogu 1 ostavlja ih iza
oblaka zaborava. Rije¢ je o sasvim radikalnom Zivotu samotniStva, posvemasnje
usmjerenosti na ogoljeno BoZje bi¢e ("nakid beyng of God himself only"**° — H 8,33,17).
To povlaci za sobom razlozno pitanje: podrazumijeva li takav odnos s Bogom, u kojem je
iza oblaka zaborava ostavljena i svaka Bozja osobina, takoder i Boga kao zajednistvo?
Nije li apofaticki pristup Bogu ujedno i odricanje moguénosti iskustva Boga kao
zajednistva? Ili, drugim rijeCima: nije li kontemplativnoj ljubavi zajedniStvo ipak
pridodano sam kao prirok koji valja podvrgnuti oblaku zaborava? Nije li prema tomu
zajedniCarska dimenzija kontemplativnoga Zivota ipak samo akcident, doduse Zeljkovani,
ali ne i sam po sebi razumljiv? Ili, upitajmo se afirmativno: moze li nepoznavanje Boga u

tami oblaka neznanja takoder biti na¢in zajedniStva?

Adresiranje tih pitanja nalaze nam da jo$ jednom sagledamo Covjekovu nemoc
dohvacanja Boga znanjem. Ovaj put to ¢emo uciniti kontrapozicioniraju¢i slabosti

covjekove spoznaje zajednicarsku dimenziju u Bogu.

Autor Oblaka neznanja izricito naglaSava neznanje kada je rije¢ o Bozjoj naravi:
"Bot now pou askest me & seiest: 'How schal I pink on Himself, & what is hee?' & to pis |
cannot answere pee bot pus: T wote neuer'"*! (H 6,14-15,14). Time je naoko uSutkana
svaka daljnja rasprava o moguénosti spoznaje Boga. No tako radikalno shva¢eno neznanje
potrlo bi istodobno moguénost dohvacanja Boga ljubavlju: nije moguce ljubiti ono o cem
se ba$ niSta zne zna. Ljubav kao ¢in htijenja zahtijeva barem neko pretpoznavanje, inace
se promece u slijepu iracionalnost koja zavrSava u fantaziji i zabludi (H 8,18-23,18).
Naravno, Oblak na mnogim drugim mjestima ipak govori o Bogu afirmativno, i upravo ta

druga mjesta valja uzeti kao polaziSte ovih razmisljanja.

23019010 bice Boga saimoga'

231 'No sada me pita$ i velis: kako ¢u misliti na njega, i kakav je on? A ja ti na to mogu odgovoriti jedino
ovako: ne znam.'
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Rije¢ je ponajprije o isticanju ljubavi kao najuzviSenijega sredstva®? pristupanja
Bogu: "Loue may reche to God in pis liif, bot not knowing"*? (H 8,18,18). Nasuprot
spoznaji, koja svakomu stvorenju prijeci spoznaju Boga, Oblak vje¢nim 1 zadivljujuéim
cudom (Dpe eendles merueilous miracle) naziva mogucnost da Covjek Boga krepoScu
ljubavi iskusi u punini — a opet u skladu s vlastitim ustrojstvom: "[God] [...] is [...] in ilch
one diuersly [...] al comprehensible at pe fulle insomochel pat o louyng soule only in
itself, by vertewe of loue, schuld comprehende in it hym pat is sufficient at pe fulle"** (H
4,35-39,10). Razumijevanje je ljubavlju pak nastojanje kontemplativca oko sjedinjenja s
Bogom u duhu 1 uskladivanju svoje volje (ljubavi) s voljom Bozjom. Sklad dviju ljubavi

zajednistvo je u kojem je htijuce jedno s htijenim.

Iz dosad recenoga valja prosudivati oblak neznanja koji se prostire izmedu covjeka
1 Boga. On je uvijek prisutan, ma koliko kontemplativac ljubio Boga 1 ma koliko bio
uznesen u kontemplaciji (H 17,22-25,26). Drugim rije¢ima, kontemplativac otkriva tamu
kroz koju ne moze proniknuti, i koja mu prijeci ne samo razumsko shvacanje Boga ve¢ 1
osjetilnu slatkoc¢u. Jedino Sto susre¢e posve je ogoljen Bozji bitak. Ali upravo se u tom
oblaku i u toj tami otkriva zajedni$tvo kontemplativca s Bogom.?> Jer kao $to oblak
neznanja skriva Boga od kontemplativca, jednako mu tako istodobno jamci i njegovu
prisutnost. Nemo¢ covjekove spoznajne moci pritom je zapravo milost (moguénosti)
usredotocenja na Boga i ostvarivanja zajedniStva s njim nakanom ogoljenom od svega Sto
nije Bog sam. Odatle autorov poziv kontemplativcu da u tami — tom povlastenom prostoru
upravljenosti bi¢ca samo na Boga — vapi za Onim kojega ljubi. A Bog mu u oblaku

neznanja milosno daruje zajednistvo s njim (H 3,31-39,9).

232 Sto ne smije voditi instrumentaliziranju ljubavi, odnosno shvaéanju ljubavi kao Govjekove "tehnike"
kojom je Bog "prisiljen" ocitovati mu se. Zbog toga se neprestance govori o primatu milosti u
kontemplativnom zivotu.

233 'Ljubav ga naime u ovom Zivotu moze dosegnuti, ali znanje ne moze.'

24 Bog] [...] je [...] u svakom ponaosob i drugacije [...] posvema dohvatljiv do te mjere da bi ga svaka

dusa koja ljubi sama po sebi, snagom te ljubavi, trebala u sebi dohvatiti posvema dostatno'

255 "Unknowing involves quieting, letting go of, and no longer identifying with the occurrence of thoughts
and words and images in our minds. The purpose of contemplation is to foster an experiential immediacy
with a living truth that is more direct and consequential than any of our madeup thoughts or ideas." David
L. Collins, "T dare not lean to my conceit: Growth in the Understanding of contemplative experience in
The Cloud of Unknowing", u: Self & Society. An International Journal for Humanistic Psychology 43
(2015), str. 3.
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Golu nakanu o kojoj je ovdje rije¢ — to jest nakanu ogoljenu od svega §to nije Bog
— Oblak neznanja izriCito naziva ljubavlju: "It is not elles bot a longing desire vnto God,
to fele hym & see hym as it may be here. & soche a desire is charite; & it deseruip alweys
to be esid"**® (H 32,5-8,37). Na ljubav Bog ne moze odgovoriti nego sebedarjem do kraja
(Sto je u skladu s njegovom biti koja je ljubav) i koja kontemplativca, duse kadsto
rasplamsane posebnom milos¢u kojom Bog probija oblak neznanja (H 26,31-35,34), sve
viSe obuzima, nukajuci ga da Boga jo$ potpunije uzljubi i s njim — koliko je to moguce u
zivotu, to jest postujuc¢i ontolosku razliku izmedu Boga 1 covjeka — postane jedno. To se
potkrijepljuje jedinom izravnom referencijom na Pseudodionizija Areopagita, koja
spoznajno neznanje dovodi u vezu s iskustvom Boga kao zajedniStva: "For haue a man
neuer so moche goostly vnderstondyng in knowyng of alle maad goostly pinges, 3it may
he neuer bi pe werk of his vnderstondyng com to pe knowyng of an vnmaad goostly ping,
pe whiche is noust bot God. Bot by pe failyng it may; for whi, pat ping pat it failip in is
noping elles bot only God. & herfore it was pat Seynte Denis seyde: 'bPe moste goodly
knowyng of God is pat, pe whiche is knowyn bi vnknowyng"*’ (H 70,38-39,69 — 70,1
6,70).

Negativno znanje o kojem se ovdje govori hod je kontemplativca prema
zajedniStvu s Bogom. Znanje koje je plod razumske spoznaje ne moze ostvariti
zajedniStvo s Bogom jer je njegova uloga (u kontekstu duSevnih moci) razlikovanje 1
odredivanje dobra. Volja je ta koja Covjeka pokrece i omogucuje mu opredijeliti se za ono
Sto je kao dobro spoznato. OCcito spoznaji nedostaje mogucénost dohvacanja Boga,
nestvorene duhovne zbilje, u duhu, ljubavi i skladu volja. Negativno znanje, neznanje
oblikovano oblakom koji ¢ovjeka dijeli od Boga, naprotiv ga omogucuje. Sustavno i
metodicki odbacujuéi (ostavljaju¢i u oblaku zaborava) sve ono §to Bog nije — tvarna
stvorenja, predodzbe, osjetilne utiske — kona¢no ogoljenom nakanom dolazi do

ogoljenoga Bozjega bica, a to je tocka zajedniStva kontemplativca s Bogom, koje vise

236 'To nije drugo doli gorljiva ¢eZnja za Bogom, da ga — koliko je to ovdje moguée — vidimo i osjetimo. I ta
je ¢eznja ljubav; i ona vazda zahtijeva ispunjenje.'

257 'Jer ma koliko duhovno razumijevanje u poznavanju svih stvorenih duhovnih zbilja ¢ovjek imao, on ipak
tim razumijevanjem ne moze prispjeti poznavanju nestvorenih duhovnih zbilja, a to nije drugo doli Bog
sam. No moze im prispjeti neuspjehom [toga razmijevanja]. Jer neuspjeh nije drugo doli Bog sam. Zbog
toga je naime sveti Dionizije kazao: najuzviSenije se znanje o Bogu sastoji u tom da ga poznajemo
nepoznavanjem.'
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ni¢im nije zaprijeCeno, odnosno slijepo motrenje Boga ("a blinde beholdyng vnto pe nakid

n258

beyng of God himself only — H 8,33,17). Ono se suprotstavlja za uspostavljanje
zajednistva jalovu gledanju svjetlom razuma ("bot seker be pou pat cleer si3t schal neuer
man haue in pis liif" — H 9,8-9,19). U svjetlu dvostrukoga aspekta oblaka neznanja — kao
unaprijedne zadanosti i samozadanosti — moze se prema tomu izvuci sljedeci zakljucak:
slabost covjekove razumske spoznaje, nemo¢ znanja da dohvati Boga milosno je Bozje
sebedarje ¢ovjeku i istodobno poziv da to sebedarje prepozna onkraj granica razumski
spoznatljivoga, 1 odvazi se na put na kojem ce, svjesno se opredjeljujéi za neznanje, na
Bozje sebedarje moc¢i odgovoriti takoder sebedarjem. Na tom je putu spoznajno neznanje
potpomognuto trajnom BoZzjom blizinom koja kontemplativcu pomaZze 1 osposobljuje ga
da poradi Boga iza oblaka zaborava ostavi sve drugo (H 9,10-12,19). Ili — u svjetlu netom
analiziranih teologalnih kreposti: "Potreban je €in potpunoga povjerenja u Boga, ¢in vjere,
ufanja 1 ljubavi, koji omogucuje da priznamo nesavrSenost stvorenja i utemeljuje njihovo

ostavljanje u oblaku zaborava."?>

Samozadani pak aspekt oblaka neznanja upucuje na ogoljivanje ¢eznje za Bogom
kojega u ovom zivotu ne moze jasno vidjeti svjetlom razuma ni osjetiti slakocom osjetila
(H 16,36-39,25), kako bi ona konac¢no postala Cista nakana kojom nasrée na oblak
neznanja i ulazi u duhovno zajednis$tvo s Bogom. MoZemo dakle ovako saZeti dosadasnja
razmisljanja: kao Sto je oblak neznanja logi¢ni posljedak ¢ovjekove ontoloske razli¢itosti
od Boga, dodatno osnazen grijehom koji je u ¢ovjekovu odnosu s Bogom stvorio dodatni
jaz, tako je on istodobno i milosno sredstvo, posve u skladu s preobrazbenom milo$¢u
koja ¢ovjeka nakon grijeha iznova stvara i obnavlja, koje covjeku — odlu¢nom da se zaputi
kontemplativnim zivotom — nudi zajedniStvo ljubavi oslobodeno svih zavodljivih
prepreka, i na to ga zajednistvo, po ispovijedanju slabosti razumske spoznaje, ostavljanju
svih stvorenja ispod oblaka zaborava, te susljednim ¢iS¢enjem ceznje sve dok ona ne
postane gola nakana, i osposobljava. Zato neznanje o Bogu, u naoko paradoksalnom

leksiku radikalno shvacenoga opredjeljenja za Boga, vlastitoga velikim uciteljima

238 15lijepo motrenje gologa biéa ssmoga Boga'

29 Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, str. 95. Vidi i Evelyn Underhill, The Golden Sequence. A Fourfold Study of the Spiritual Life, str.
133.
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kr§¢anske duhovnosti, ni u kojem slucaju nije prepreka zajednistvu, ve¢ upravo radikalna
mogucnost zivljenja Covjekova zajedniStva s Bogom — odnosno, po prihvacanju toga
neznanja, zajedniStvo samo. Kontemplativac koji gorljivo traZi Boga u oblaku neznanja ga
1 nalazi (tko Zeli sti¢i u nebo, ve¢ je ondje ...), ljube¢i Boga poradi njega samoga, a
stvorenja poradi Boga. Na tragu smo horizontalnoga aspekta zajednic¢arske dimenzije

kontemplativnoga zivota, o kojoj ¢emo raspravljati u sljede¢em poglavlju.

3.4. Zakljucak

Kontemplativni se zivot, kako ga zacrtava Oblak neznanja, u svojem krajnjem dosegu
ostvaruje kao usmjerenost gole nakane prema sdmomu Bogu (a nakid entent vnto God).
Ostavivsi sva stvorenja, te misli 1 iskustva o njima, kao i sve predodzbe o Bogu,
kontemplativac je voden jo§ jedino ¢eznjom za Bogom kojom nasrée na oblak neznanja
izmedu sebe 1 Boga. Okvir je te kontemplativne djelatnosti izvanredni stupanj

krS¢anskoga zZivota.

Iz povrSnoga bi se iS¢itavanja Oblaka moglo zakljuciti da se izvanredni stupanj
poistovjecuje sa samotnickim zivotom. Na taj zakljuCak nuka prije svega tvrdnja iz prvoga
poglavlja da izvanredni stupanj podrazumijeva "solitary form and manner of living"?*°. Pa
ipak, kontemplativni se zivot, koji pripada izvanrednomu stupnju kr§¢anskoga Zivota, ne
iscrpljuje u samotnickom Zivotu. Pocelo 1 nacelo kontemplativnoga Zivota ljubavi sam je
Bog. Vec¢ je to dovoljno za uvid da zivot s Bogom nije samotnicki zivot. No taj je
zakljucak preopcenit i on nuzno vrijedi za krS¢anski Zivot uople, a napose za

kontemplativni zivot, pri ¢em Oblak neznanja nije nikakva iznimka.

Ras¢lanjujuci vertikalni, teoloski aspekt kontemplativnoga zivota posli smo od
stvorenosti ¢ovjeka na sliku BoZju, na S§to se autor Oblaka izrijekom poziva. Biti pak
slican Bogu zna¢i medu ostalim i odrazavati u svojem Zivotu boZanski Zivot. Taj je
analizom ulomka iz Djela apostolskih pokazan kao vjecno zajedniStvo Oca 1 Sina,

zajednistvo rodeno Duhom Svetim koji je sam zajednistvo. Kontemplativni je Zivot prema

260 samotni¢ki oblik i na¢in Zivota'
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tomu kao ideal plod i odraz bozanskoga zajedniStva, ali je kontemplativac, nastojanjem
oko napredovanja na svojem duhovnom putu, pozvan to zajedniStvo sve savrSenije 1

ostvarivati.

Promatraju¢i nadalje BoZje milosrde i ljubav vidjeli smo da je kontemplativni Zivot
bitno oblikovan milosrdem. Nije pritom rije¢ samo o pozivu na kontemplativni Zivot ve¢
mnogo vise o ¢eznji za Bogom koja se u kontemplativcu budi i koja ga poziva na
zajednistvo s Bogom, ali mu ga istodobno i daruje. Po milosrdu kontemplativac nasljeduje
bozansko zajedniStvo. Ono se ocituje i1 kao ljubav koja Covjeka stvara i1 otkupljuje, te ga
poziva na prihvacanje i1 uzvracaj. Poradi nje kontemplativac ostavlja sva stvorenja u
oblaku zaborava, a savrSeno ju nasljeduje istom kada nadraste odnos s Bogom 1 uzljubi

sve stvoreno onako — bespridrzajno — kao Sto ga ljubi Bog.

Svoj smo pogled potom upravili na teologalne kreposti koje skladnim i
objedinjenim djelovanjem pridonose zajedniStvu kontemplativca s Bogom. Da bi se
moglo ljubiti Boga, skrivenoga u oblaku neznanja, zahtijeva se vjera ne samo kao sadrzaj
nego 1 kao ¢in potpunoga povjerenja u Onoga kojega nije moguce vidjeti. Ufanje smo pak
odredili kao stav postojanoga iSCekivanja ostvarenja zajedniStva koje je sada dano kroz
oblak i tamu. Sto se same ljubavi ti¢e, ona jest zajednistvo u Bogu koje se Govjeku daje i
razrasta se sve dok ne postane zajedniStvo s Bogom poradi njega samoga, ali 1 zajednistvo

sa svim stvorenim poradi Boga.

Buduéi da je Oblak neznanja oblikovan oprekom znanja, koje Boga ne moze
obuhvatiti, i ljubavi, koja omogucuje prodor kroz oblak neznanja, pokusali smo odgovoriti
na pitanje ne proturjeci li zajedniStvo ljubavi prema Bogu u oblaku neznanja, koja
zahtijeva posvemasnju ogoljenost. U tom je kontekstu naglaseno da oblak neznanja
istodobno skriva Boga od kontemplativca, ali mu i jam¢i njegovu prisutnost, njegovo
zajedniStvo. Slabost spoznajne moc¢i treba naprotiv shvatiti kao poziv na potpuno

prihvacanje Bozjega sebedarja 1 odgovor na njega vlastitim sebedarjem.

Kontemplativni zivot nikada nije samotnic¢ki zZivot. Cak 1 na onoj privremenoj

dionici koja podrazumijeva ostavljanje stvorenja u oblaku zaborava razvija se kao
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zajedniStvo s Bogom, koje tezi postati potpunim zajedniStvom na sliku Bozju -

zajednistvom koje ukljucuje sva stvorenja 1 ljubi ih onako kao Sto ih ljubi Bog.
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4. OCITOVANJA ZAJEDNICARSKE DIMENZIJE KONTEMPLATIVNOGA
ZIVOTA

Utvrdivsi da komunitarnost nije proturje¢na kontemplativnomu Zzivotu (drugo poglavlje),
pa cak ni njegov akcidentalni prirok, nego mu je Stovise inherentna (trece poglavlje) jer je
Bog, koji Covjeka na kontemplativni zivot poziva, za njega ga osposobljava i u njem
trajno podrzava, sam zajednis$tvo koje je 1 cilj kontemplacije 1 kontemplativnoga Zivota,
dolazimo sada do analize svih onih razina kontemplativnhoga Zivota u kojima se

komunitarnost, njegova zajednicarska dimenzija, oCituje i ostvaruje.

Time napustamo jedno, mozda ne toliko tematski jasno i artikulirano, ali svakako
nedostatno reflektirano, a predmnijevano gledanje na kontemplativni zivot kao na u sebi
kompaktnu i nedjeljivu zbilju. Ve¢ je na dosadasnjim stranicama donekle razbijena iluzija
o kontemplativnom zivotu koji bi uklju¢ivao samo kontemplativca i Boga, a iskljucivao
sve drugo. Kontemplativni je Zivot, a to Oblak neznanja zacrtava u prvom poglavlju pa i
poslije vise puta istice, zivot u Crkvi. Ne mozemo dovoljno naglasiti vaznost te tvrdnje
nasuprot svim onim citanjima i analizama koje u Oblaku ne vide — ili ne zele vidjeti —
teolosku i eklezijalnu dimenziju. Kontemplativac je ud tijela Crkve pa je i njegov
kontemplativni zivot strogo crkveni zivot. Stoga ¢emo na prvoj razini odrediti
komunitarni aspekt u odnosu Crkve 1 kontemplativnoga Zivota. Istrazit ¢emo pritom dva
momenta — liturgijski 1 doktrinarni, pretpostavivsi svemu kategoriju prijateljstva koju
autor Oblaka neznanja uvodi u tumacenje kontemplativnoga zivota u Crkvi i razmjerno ju

originalno obraduje.

Premda je ustanovi duhovnoga vodstva u nacelu mjesto u dijelu koji propituje
odnos Crkve i kontemplativnoga Zivota, odlucili smo se posvetiti mu zaseban odsjecak.
Sam spis kojim se bavimo naime i1 formom 1 sadrZzajem nije drugo doli naputak za duhovni
zivot. Na autoritet duhovnoga vode nas autor polaze veliku vaznost, pri cem njegov glas
izjednacuje s glasom Crkve 1 tako ga legitimira kao BoZji glas, a na viSe mjesta i sam

nastupa kao osobiti duhovni voda.

130



Tre¢i dio kojim ¢emo se baviti doti¢e se socijalne interakcije kontemplativca koji
Zivi u svijetu 1 na njega je u odredenoj mjeri ipak upucen. Odnos te djelatne ljubavi 1
kontemplativnoga Zivota analizirat ¢emo na temelju slike Marte i Marije oko koje je
Crkva sazdala komplementarnu teologiju aktivnoga 1 kontemplativnoga Zivota, da bismo
potom potanje razgranicili uocili sve one aspekte koji tvore zajednicarsku dimenziju

kontemplativnoga zZivota.

4.1. Crkva i kontemplativni Zivot

U sirem se gramatickom smislu kontemplativni Zivot dvostruko ocituje kao crkveni Zivot.
Ako naime shvatimo Crkvu kao subjekt, tada je kontemplativni zivot — "zivot Crkve",
jedan od njezinih izrazajnih modaliteta (uz aktivni zivot). Uzmemo li pak kontemplativni
zivot za subjekt, tada je on "Zivot u Crkvi" jer nema kontemplativnoga Zivota koji ne bi

261

pripadao Crkvi.®®' A to s obzirom na naSu temu ima sasvim odredene reperkusije.
Kontemplativni se Zivot naime uvijek ostvaruje kao rezultat uzajamnoga djelovanja
pojedinca (kontemplativca) 1 zajednice (Crkve). Osim Sto je za njega potreban boZanski
poziv i trajna suradnja s miloS¢u (profilirana kao odgovor istodobno dan kao temeljno
opredjeljenje i njegovo trajno opetovanje), za kontemplativni je zivot klju¢no da se ne
moze ostvariti arbitrarno, nego da ga Crkva mora prepoznati i na njega pozitivho
odgovoriti. Uvijek postoji instancija koja legitimira odluku kontemplativca i daje joj
formalno obiljezje, ¢ak 1 ako je rije¢ o obliku Zivota koji ne ukljucuje javno zavjetovanje u

kanonskom obliku.

U skladu s razlikovanjem izvanjskoga i nutarnjega (kontemplativnoga) zivota autor

Oblaka neznanja prihvacanju kontemplativnoga zivota pridruzuje formalnu strukturu

ra§¢lanjenu na viSe mjesta u spisu. Ovdje ¢emo objediniti traZzene preduvjete:>®>

261 Istinitost ove tvrdnje ovisi dakako o rakursu iz kojega se ona promatra. No ¢ak i ako apstrahiramo od
¢injenice da naziv kontemplativni Zivot ima terminolosko, dakle suzeno znacenje, iz razmatranja svejedno
iskljucuje sve one oblike zivota supratece poimanju kontemplacije kao neosobne i neteoloske zbilje.

262 Moglo bi se raspravljati o to¢nosti njihova redoslijeda (napose gledom na b, ¢, d), ali to za sdmu stvar o
kojoj je ovdje rijec i nije odve¢ vazno.
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1) prokusanost u nasljedovanju Krista u aktivnom zivotu

2) molitveni 1 pokornicki Zivot

3) osjecanje osobite naklonosti prema kontemplativnoj molitvi
4) redoviti sakramentalni Zivot

5) kajanje zbog grijeha, sakramentalna ispovijed i zadovoljstvina
6) trazenje savjeta, privola duhovnika

7) ostavljanje svijeta.

Od navedenih sedam zahtjeva Cak tri izlaze iz okvira zivota pojedinca i stavljaju ga
u neposredni 1 izriiti odnos s Crkvom: to je redoviti sakramentalni Zivot, odnosno — kao
Sto ga na§ autor naziva — puna milosna raspoloZivost ("[being] ful graciously disposid" —
H P,10,2), sakramentalna ispovijed i zadovoljstina ("laweful amendement in contricion &
in confession & in aseep-makyng") uz veoma vazan dodatak: "prema odredbama i
uredbama svete Crkve" ("after pe statute & pe ordinaunce of alle Holy Chirche" — H
15,15-17,24) i trazenje pouzdana savjeta, Sto neprijeporno znaci privolu prokusana
duhovnoga vode (H 18,11-12,27; H 75,26-28,73). Kontemplativni Zivot, ¢ak i1 uz dionicu
samotnickoga zivota (povlacenja od svijeta), duboko je komunitaran jer ga ovjerovljuje
Crkva. U tom svjetlu samotnicki zivot poprima drugaciji temeljni ton: kontemplativac se
povlaci od svijeta s privolom Crkve, on svoje samotnistvo zivi usred Crkve, upravo kao
eklezijalno samotniStvo u kojem je dodna uronjen u Crkvu. Zato su plodovi kontemplacije
duboko crkveni, to jest sluze spasenju svih; zelimo li dotjerati ideju do kraja, re¢i ¢emo da
se svrha kontemplativnoga Zivota, u kojem kontemplativac otkriva Boga kao svojega
istinskoga prijatelja, sastoji u tom da posreduje Bozje prijateljstvo svemu stvorenomu, u
skladu s izricajem Oblaka: "& to pe whiche [i.e. pe werk] worching man was maad, & alle

ing for man, to help him & forper him perto"?®3 (H 4,11-12,11).
g p

Nabrojeni nam preduvjeti omogucuju postavljanje koordinata komunitarnosti

kontemplativnoga Zivota. Prva je ispravni nauk, no njega ne valja misliti isklju¢ivo kao

263 'radi toga [djela ljubavi] ¢ovjek je stvoren, a sve stvari pak poradi ¢ovjeka, da mu pomognu i pospjese

[to djelo ljubavi]'
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doktrinarni sadrzaj slobodan od heterodoksije (iako Oblak neznanja, kao $to ¢emo vidjeti,
i takav zahtjev — razumljivo — izri¢ito stavlja pred kontemplativca), ve¢ mnogo vise kao
Zivljeno suglasje vjere u zajedniStvu i zajednici vjeruju¢ih,®* u svijesti da ispravno
vjerovati jest ispravno ¢initi.?*> Komunitarnost vjerovanja osobito se dobro nazire u
grijehu, koji je lom zajedniStva ne samo s Bogom nego i sa zajednistvom vjerujucih, §to
onda nalaze sakrament pokore, pri ¢em je zadovoljStina izrazito komunitarni moment:
popravak Stete i ponovno primanje u zajedniStvo. Kontemplativni zivot tako je trajno
odredivan 1 korigiran eklezijalnim zajedniStvom, uvazavajuc¢i razvojnu dinamiku koju ona

podrazumijeva.

Druga je koordinata komunitarnosti kontemplativnoga Zivota ispravno slavljenje
(liturgija). 1 ovdje analogno vrijedi ono §to smo ustvrdili u vezi s ispravnim naukom.
Liturgija se ne iscrpljuje u konkretnim bogostovnim ¢inima; ona ih obuhvaca 1 u isti mah
nadilazi. Nju predasve tvori zajedniStvo slavecih (koje je zajedniStvo vjerujucih),
zajedniStvo uzajamne upucenosti koje je prijeko potreban preduvjet svakoga liturgisjkoga
slavlja, u skladu s drevnim himnom: "Congregavit nos in unum Christi amor. [...] Simul
ergo cum in unum congregamur: ne nos mente dividamur". Kontemplativni je zivot bitno
slaviteljski, liturgijski zivot ve¢ utoliko Sto je upuéen na zajednicu vjerujuc¢ih (koja je
zajednica slavecih) pa kontemplativna molitva, iako skrovita, postaje nacelom dionistva u
eklezijalnom zajednisStvu (vjerujucih 1 slavec¢ih), ali i osobitim mjestom povezivanja i

nadgradnje molitvenoga, to jest slaveéega zajednistva.?%

264 Skupa s onima kojima je povijerena vlast tumacenja (uopée triplex munus). S tim je barem ukljuéno
povezana molba o ustezanju u prosudivanju drugih, koju autor Oblaka donosi na drugom mjestu u tekstu
(H 30).

265 Klone¢i se pritom upadanja u luterovsko opravdanje samo po vjeri i samo po milosti od ¢ega je opasnost
ovdje implicitno prisutna.

266 vidi Mislav Kova¢ié, Proces duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak
neznanja, str. 66.

133



4.1.1. Prijateljstvo, Crkva i kontemplativni Zivot

Leksem prijatelj (freende) javlja se ukupno dvadeset dva puta (Sto ga ¢ini jednim od
Cestotnijih, a teoloSki vaznih leksema) u — semanti¢ki gledano — trima razli¢itim
kontekstima. Prvi je retoricko-stilisticki; tako autor Oblaka oslovljava adresata ("goostly
freende [in God]"*” — P, 1, 67, 75), dajuéi spisu ton prisnosti. Drugi se ti¢e opcenitih
ljudskih prijateljstava, bilo tjelesnih bilo duhovnih. Tu je rije¢ prijatelj vrlo &esto
kontrapostirana rije¢i neprijatelj (fo) i o tom e rijeci biti poslije. Tre¢i kontekst najzad

otkriva posebno prijateljstvo, pridrzano BoZjim kontemplativcima.

Retoricko-stilisticki kontekst ne valja odve¢ naglasavati, pogotovu ne mistificirati
jer je rije¢ o ucestaloj literarnoj figuri. No imamo li na umu da je naslovnik Oblaka
gotovo sigurno bio stvarna osoba te da ga je autor takoder gotovo sigurno dobro
poznavao, rije¢ prijatelj tada ipak nadilazi puki epistolarni oslov. On biva dopunjen
atributom duhovni (goostly) uz prosirak u Bogu (in God), otkrivaju¢i tako duhovno
zajednistvo koje, doima se, bolje opisuje kategorija prijateljstva negoli kategorija bratstva.
Ta se potonja doduse dvaput javlja u tekstu, ali obadva puta u mnozini (uz dodatak
sistren) i1 sa semantikom generickoga: jednom u svojem opceupotrebnom znacenju
obiteljskoga odnosa (H 18,12,27) i to — vazno je primijetiti — u negativnu kontekstu
neprijateljstva prema kontemplativcu, a drugda najvjerojatnije oznacujuci svekoliki
ljudski rod (H 25,37,33). Duhovno prijateljstvo autora Oblaka i njegova naslovnika ne
biva umanjena ¢ak ni hipotezom da je rije¢ o dvojici kartuzijanaca iz razli¢itih kartuzija.
Mozemo dakako pitati se o definiciji prijateljstva koja bi mogla stajati u pozadini, i o
kojoj implicitno ovisi interpretacija njihova odnosa, ali jedno je nedvojbeno: odnos
ucitelja 1 uCenika cak i1 ako pretpostavimo rekluziju otvara Sirok prostor zajednistvu koje
nije samo binarno, ve¢ inkluzivno, to jest eklezijalno. Drugim rije¢ima, stariji u vjeri
pomaze mlademu na njegovu duhovnom putu na koji polazi iz Crkve, u njoj ostaje 1
donosi plodove. Dapace, u Cetrdeset sedmom poglavlju autor Oblaka daje naslutiti da

osim naslovnika ima i drugih duhovnih prijatelja ("specyal freendes in God"*® — H

267 'duhovni prijatelju [u Bogu]'

268 '\posebni prijatelji u Bogu'
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47,3,49) s kojima takoder (pisano) komunicira (i duhovno ih vodi). To je sinkronijsko
nadilazenje binarnoga prijateljstva dvaju kontemplativaca 1 njegovo urastanje u Siru
eklezijalnu dimenziju. Upravo prijateljstvo postaje deskriptivna kategoraija suodnosa
kontemplativaca, ali 1 raspoznajno obiljezje duhovnoga zajedniStva kontemplativaaca koje
po osobnoj preobrazbi i suobli¢enju Bozjemu duhu u kontemplativnoj molitvi postaje
preobrazbena snaga ciele Crkve i svijeta. K tomu je eklezijalnost prijateljstva autora
Oblaka s naslovnikom vidljiva i u dijakronijskoj perspektivi jer Oblak je neznanja postao
rado Citanim duhovnim Stivom tijekom povijesti, povezuju¢i kontemplativce razli¢itih

povijesnih razdoblja u duhovno zajednistvo.

Prijateljstvo se najzad, iako samo kao hapaks, ali kontekstno zato veoma
znakovito, pridijeva samomu Bogu. U sedamdeset petom poglavlju, koje opcenito
sadrzava zavrSne poticaje, progovara se (i) o osjecaju koji prati poziv na kontemplaciju,
odnosno o pripadajuéem osje¢aju milosti kojega katkada nestaje da se mladi
kontemplativac ne bi uzoholio. No on je upravo zbog svojega neiskustva te osjetilne
suhoce sklon pripisivati neprijateljskoj nastrojenosti Bozjoj. Takve na§ autor naziva
1269

"mladim budalama" (""30ong foles") te u Bozju obranu dodaje: "he is peir fule freende

(H 75,3-4,74).

Taj izricaj — takoder nije dobro precijeniti ga, ali mu jednako tako treba dati duzno
mjesto — zauzima smjer uglavnom drugaciji od uobicajenog kada je o prijateljstvu Boga s
covjekom rijec. Jer CeS¢e se govori o Covjeku kao o prijatelju Bozjem, a razmjerno rjede
obrnuto. Ideja Boga kao Covjekova istinskoga (smijemo tako prevesti fule) prijatelja
podrazumijeva teocentricno teziste, definira prijateljstvo teoloski, odozgo, i u isti mah
postavlja kvalifikative prijateljstva koje ¢ovjeku valja ostvariti. Budu¢i pak da je Oblak
neznanja djelo koje Covjeka uvodi u kontemplativnu molitvu, onda je pojam Boga kao
prijatelja istodobno jamstvo Bozje blizine u ¢ovjekovu nastojanju da se s njim sjedini i
normativ koji kontemplativcu nije dan najednoc€ i s isuvise visokim i brojnim zahtjevima
koji bi ga slomili, ve¢ naprotiv uz posvemasnje postivanje njegove naravi i dinamike

preobrazbe, usmjeravajuci se postupno uzajamnosti prijateljstva. A upravo ono odgovara

269 'on je njihov istinski prijatel;j'
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cilju kontemplacije prema Oblaku — savrSenstvu po milosti kao odgovoru na BoZje

savrSenstvo po naravi, odnosno sjedinjenju u duhu 1 ljubavi te skladu dviju volja.

Cini se da tu treba traziti definiciju prijateljstva o kojoj smo se malocas pitali.
Prijateljstvo je duhovna i voljna skladnost (sloZznost) dvojega, $to nas upravlja klasicnomu
tumacenju: "Idem velle atque idem nolle".?® Isto htjeti — to je sklad Covjekove volje s
Bozjom voljom, to je sjedinjenje s njim u ljubavi. Zato smijemo re¢i da je cilj
kontemplacije — prijateljstvo. Bog je ve¢ sada prijatelj kontemplativca, i to istinski
prijatelj (fule freende). Kontemplativac postaje Bozji prijatelj kada prihvati njegovo
prijateljstvo koje, kao Sto nam kazuje posljednje poglavlje Oblaka, kadSto ukljucuje 1
osjetilnu suhocu ili — da ostanemo u tekstnoj terminologiji — oblak neznanja izmedu
covjeka i njegova Boga. Oblak neznanja prijateljstvo niti dokida niti ga moze dokinuti.
Upravo njegova postojanost omogucuje postojanost kontemplativca kojom se odvazuje na

put ka sjedinjenju s Bogom.

Stovise, tvrdnja da je Bog Govjekov prijatelj ima i jo§ dalekoseZnije posljedice. On
je prijatelj svakomu covjeku. Kontemplativni Zivot ne moZe prema tomu biti izoliran,
autarkican, samotnicki zivot jer svi kontemplativcei, ma u kojem vremenskom odsjecaku
zivjeli, teze istomu — sjedinjenju s Bogom, to jest prijateljstvu. A sjedinjujuci se s Bogom,
urastajuci u Bozje prijateljstvo, oni i medusobno postaju prijatelji. Pa i ne samo oni: biti
kontemplativac, teziti sjedinjenju s Bogom znaci biti prijatelj sa svakim ¢ovjekom jer je

Bog prijatelj svakomu covjeku. Tu ¢emo tezu napose analizirati.

Bozje prijateljstvo povezuje sve kontemplativce u prijateljsko zajednistvo. Ono
istina nije izrijekom istaknuto kao prijateljstvo, ali takvim se moze eksplicirati: rijec je o
"istinskim Bozjim ucenicima" ("Goddes trewe disciples" — H 53,11,54), "Bozjim
slugama" ("pe seruantes of God" — H 19,35,27), "posebnim Bozjim slugama" ("Godes
special seruantes" — H 19,11-12,28), "[Bozjim] posebnicima" ("one of his speciales" — H

2,30-31,8). Nadasve je pozornosti vrijedan posljednji oslov koji i fonetski i semanticki

270 Tesko je reéi koji to¢no izvor autor u toj tvrdnji slijedi; ona ima snazno i biblijsko (osobito ivanovska
teologija) 1 povijesnoteolosko uporiste, naprimjer u Tominoj Teoloskoj sumi: "Et hoc probat philosophus, in
IX Ethic., per quinque quae sunt amicitiae propria. [...] quinto, concordat cum ipso, quasi in iisdem
delectatus et contristatus." Toma Akvinski, Summa theologiae 1-I1I, q. 25, a. 7.
http://www.corpusthomisticum.org/sth3025.html (pristupljeno 21. ozujka 2019).
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unekoliko konotira posebnomu zivotnomu stupnju, ali gdjekako predmnijeva i bozansko
izabranje, uzdignu¢e milo$¢u — poboZanstvenjenje, 1 u konacnici vodi intenzivnijemu
zajednistvu s Bogom u oblaku neznanja. Zato kontemplativni Zivot ne mozemo promatrati
samo pod aspektom samotniStva, odvajanja od svijeta jer upravo kontemplativna molitva
¢ini, tka teoantropolosko zajedniStvo Bozjih kontemplativaca. Oni nisu — Oblak ih tako ne
poima — frakcijsko-elitisticka "Crkva" u Crkvi,>’! nego &vorista intenzivnijega zajednistva
s Bogom u svekolikom eklezijalnom tkivu. Prijateljstvo kojim Bog obdaruje
kontemplativca tako u konacnici pridonosi funkcionalnosti kontemplativca za Crkvu, u
kojoj on prima i kojoj istodobno daje, grade¢i vjerni¢ku povezanost usmjerenu sveopéemu
spasenju: "so pat he be seen to be a profiter on his partye, so litil as is, vnto pe comunite,

as ich one of hem dob on his"?"? (H 4,19-20,12).27

4.1.2. Trovrsno ocitovanje eklezijalne komunitarnosti

Rekavsi da je, prema Oblaku neznanja, kontemplativac komunitarno bice, a
kontemplativni Zivot, bez obzira na to koliko se samotni¢ki aspekt naglaSavao,
komunitarni zivot i to navlastito eklezijalno-komunitarni zivot, mi jos uvijek u odredenom
smislu ostajemo na razini opéega. Autor Oblaka medutim ide dalje i dublje te potanje
precizira kako je kontemplativni zivot u Crkvi — zajednicarski zivot. Promatramo li naime
komunitarnost kontemplativnoga Zivota pod dvama gore opisanim aspektima: aspektom
ispravnoga vjerovanja i ispravnoga slavljenja, doima se da je, s obzirom na hermeneutiku
1 povijesno Citanje nasega spisa, pritom misljena samo najneposrednija crkvena zajednica,

pogotovo ako uz kontemplativni Zivot vezemo makar kakav stupanj stabilitas loci,>™* dok

271 Sto se hijerarhijskoga aspekta Crkve ti¢e valja re¢i da on ni na koji na¢in nije doveden u pitanje, ali je
ovdje zanemariv.

272 tako da moze napredovati, pa bilo to ma kako malo, prema zajedni$tvu, kao §to to ¢ine i svi drugi'
273 Vidi René Tixier, "Apophase et affectivité. Des images pour une contemplation sans images — 1'exemple
du corpus du Nuage de l'inconnaissance", u: Studies in Spirituality 20 (2010), str. 130.

274 Postojanost je mjesta, u razli¢itom stupnju i u razli¢itim izvedbenim varijantama, primjenjiva na sve
oblike Zivota koje smo ukljucili u ovaj rad (cenobitski, eremitski, rekluzivno-anahoretski; ostavljamo dakle
po strani prosjacke redove i njihov — predasve franjevacki — peregrini et advence ideal: vidi PPr 6,2) osim
mozda na lutajuce pustinjake, premda ni tu ne posve isklju¢ivo (i oni su se u pravilu na odredenom mjestu
zadrzavali barem neko vrijeme). Trajno lutalastvo pak izlazi iz okvira pustinjastva i postaje hodocasnistvo.

137



je svijest o Siroj, da ne kazemo sveopcoj Crkvi (uz iznimku zajednistva s Rimom, bitnosti
crkvenosti koja je pretpostavljena, ali ne i eksplicitno prisutna) tek slaba. Da ne bude
zabune, takva su misaona polaziSta 1 argumenti prosudbe u onodobnom kontekstu
legitimni, pa 1 uobicajeni.

No ako Oblak neznanja 1 podastire samo usku, mjesnu perspektivu, onda to vrijedi
samo horizontalno. U vertikalnom smislu naime na$ autor razlikuje trostruku Crkvu, u
skladu s drevnom slikom: Ecclesia militans, patiens ac triumphans. To razlikovanje
medutim nije dogmatsko niti se Oblak bavi apstraktnim sadrzajima vjere. Naprotiv,
prakti¢no-mistagoSko usmjerenje spisa ve¢ anticipacijski sugerira povezanost s
kontemplativnom molitvom, s kontemplativnim Zivotom, s osobom kontemplativca. A
budu¢i da je podjela Crkve motivirana opisivanjem stanja u kojem se nalaze pojedini
njezini udovi, odnos kontemplativca prema Crkvi tako shvacenoj bit ¢e nedvoumno

osoban, relacijski.

Izravnu referenciju na trostruku Crkvu nalazimo u tre¢em poglavlju: "Pis is pe
werk of pe soule pat moste plesip God. Alle seintes & aungelles han ioie of pis werk, &
hasten hem to helpe it in al here mi3t. Alle feendes ben wood whan pou pus doste, &
prouen for to felle it in alle pat pei kun. Alle men leuyng in erpe ben wonderduli holpen of
pis werk, pou wost not how. 3e, pe soules in purgatori ben esed of piere peine by vertewe
of pis werk. Piself arte clensid & maad vertewis "> (H 3,19-25,9). Uzdignuce srca Bogu
u ljubavi, objasnjava autor, kojemu prethodi ostavljanje svih stvorenja u oblaku zaborava i
usredotocivanje jedino na Boga, nije djelo koje bi ostalo izmedu pojedinca i njegova Boga
— protiv svih onih koji bi kontemplaciju htjeli razumjeti rascrkvenjeno (a Sto je napast ne
samo za suvremene istraziva¢e Oblaka, nego je o€ito ve¢ bila napast i u autorovo vrijeme,

kada su alternativni oblici duhovnosti bili veoma blizu granice heterodoksije) — ne, ono

Ono se pak od kontemplativnoga oblika Zivota (koji Bendon Davis naziva mistikom) razlikuje utoliko Sto
zapocinje zajedniCarski, a zavrSava samotnicki, dok je kod kontemplativnoga zivota put obrnut. Vidi
Carmel Bendon Davis, Mysticism & Space. Space and Spaciality in the Works of Richard Rolle, "The
Cloud of Unknowing" Author and Julian of Norwich, nav. dj., str. 89. Vidi takoder Mislav Kovaci¢, Proces
duhovne preobrazbe prema srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 128.

25 'To je djelo duse koje najve¢ma ugada Bogu. Svi sveti i andeli raduju se tomu djelu, te hitaju da ga
potpomognu koliko je god u njihovoj mo¢i. Zlodusi bijesne dok si zaposlen tim djelom, te se svim silama
upiru da ga osujete. To djelo, a da ti sdm ne zna$ kako, ¢udesno pomaze svim ljudima koji zive na zemlji.
Da, to djelo olaksava patnju dusama u CistiliStu. A i ti sam postajes Cist 1 krepostan.'
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udioniStveno pogada sve udove Tijela Kristova (I Kor 12,26), pri ¢em kontemplacija
postaje osobitim pocelom crkvenoga zajedniStva, a kontemplativni zivot povlastenim

mjestom njegova izrazavanja.

Najprije valja suociti se s paradoksom. Pitamo se naime kako je moguce da
kontemplacija proizvodi (blagotvorne) ucinke u svim trima Crkvama, kad njezina narav
pretpostavlja dvoje: prvo, ostavljanje svih stvorenja u oblaku zaborava, $to u odredenom
smislu zahtijeva kidanje spona s njima, pa posljedicno onemogucuje povratni ucinak
kontemplacije na stvorenje; drugo, Bozju nespoznatljivost i skrivenost u oblaku neznanja
koja — dopustimo li da kontemplacija uopée moZe proizvoditi ucinke u drugim
stvorenjima — relativizira samu sebe, odnosno povla¢i za sobom odredenu vezu sa

stvorenjem koja je od kontemplativca skrita ili mu je pak uskracena.

Za njegovo je razrjeSivanje potrebno voditi racuna o sljede¢im c¢imbenicima:
vjezba oblaka zaborava jo$ nije kontemplacija u strogom smislu rije¢i ve¢ radije priprava
na nju; zaborav stvorenja duhovna je zbilja koju treba duhovno tumaciti te je svaka
doslovnost i bijeg od tvarnosti zapravo i doktrinarno i praktiéno duhovno zastranjenje:
rijec je o premjestanju tezista iz stvorenja u Boga (ostvarivanje milosnoga savrsenstva po
uzoru na naravno savrsenstvo u Bogu) kako bi se stvorenjima moglo pristupiti i prema
njima se ophoditi onako kako to ¢ini Bog; kontemplacija je povlasteni, ali ne iskljucivi put
Bogu, a svjesni odabir negativne metode — ispovijedanje Bozje nespoznatljivosti kao puta
k Bogu — polazi od razli¢itosti Boga 1 ¢ovjeka; drugi putovi ne nijecu tu razlicitost, ali se
na nju ne oslanjaju, $to svjedoc¢i da je Bogu doista moguce prispjeti ¢ak 1 ako Covjek nije

usredotocen na njegovu posvemasnju ontolosku i moralnu transcendenciju.

Stoga kontemplativni zivot, osobito voljno usredotocenje na Boga jedinoga poradi
njega samoga nosi sa sobom otvorenost prema plodovima toga usredotocenja (preobrazbe
odnosno pobozanstvenjenja) i to (ponajprije) za sve one koji su pritjelovljeni Crkvi.
Medutim, komunitarnost se kontemplativnoga zivota u proslavljenoj, trpecoj 1 putujucoj

Crkvi razliCito izraZava, ve¢ prema osobitostima i stanju pojedine Crkve.

U svecima, proslavljenim udovima Tijela Kristova, 1 u andelima ceZnja

kontemplativca za Bogom jedinim rada radoSc¢u i potice ih da se djelatno zauzimaju za
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njega. Proslavljena Crkva liSena je potreba ("cessat et necessitas 2’®). Ona je postigla
blaZzeno gledanje Boga licem u lice, to jest ostvarila je cilj kontemplativnoga zivota. S
Bogom se sve prima te viSe nema niSta S§to s njim ne bi bilo déno ili bi unato¢ tomu
manjkalo. Pa ipak, vidimo da se blaZeni raduju kada kontemplativac zivo nastoji oko
sjedinjenja s Bogom. Znaci li to da Bog ipak nije sve u svima (Ef 1,23), ili da je

blazenstvo ipak nesavrseno kada neko stvorenje moze utjecati na njega?

U tekstu se medutim ne kaze da se blazeni raduju kontemplativcu nego
kontemplaciji (pis werk), htijenju Boga poradi njega samoga. Blazeni se dakle u konacnici
raduju Bogu. A budu¢i da Bog sve u svima ispunja, oni se raduju i kontemplativcu koji
zeli posti¢i sjedinjenje s Bogom u duhu, ljubavi i1 skladu volja, to jest ostvariti milosno
savrsenstvo po uzoru na naravno savrsenstvo u Bogu. Ta tvrdnja ima prilicno dalekosezne
posljedice: Bog nije staticno bi¢e, u sebe zatvoreno bice, potpuno bic¢e.?’” On jest
zajednis$tvo sam u sebi, 1 prije negoli zahvati izvan sebe. Ali on jest zajedniStvo 1 sa svime
Sto je dozvao u postojanje, a onda napose s covjekom. Na koncu, kontemplativni je zivot
usmjeren zajedniStvu s Bogom, pa se smije re¢i da po svakom kontemplativcu Bog biva
veci, biva "vise" zajednistvo. U tom smislu, a Bog jest pocelo i najvisi stupanj svake
kreposti, radost raste razmjerno zajedniStvu, pa po vecéem zajedniStvu (sjedinjenju
kontemplativca s Bogom) i radost blazenih, nebeska radost ("ioies in heuen" — H 5,6—

7,14; "ioyes>" of heuen" — H 12,28,21; H 21,37,29) biva vecéa, jer Bog biva veéi.

Drugi je moment odnosa proslavljene Crkve i kontemplativca djelatna pomoc.
Kontemplativac u svima onima koji su prispjeli blazenomu gledanju nalazi pomo¢ i
podriku za svoj put. Stovise, veli na§ autor, andeli i sveti hitaju da svim svojim silama
potpomognu proces duhovne preobrazbe, sjedinjenja kontemplativca s Bogom. Kao Sto
svako (novo) sjedinjenje (novoga) kontemplativca s Bogom uvecava radost blazenih jer
po tom i Bog biva veci, i zajedniStvo vece, tako 1 njihovo pritjecanje u pomoc
kontemplativcu treba iSc¢itati kao preticak radosti, odnosno "nezadovoljenost" (non satis

factum) sve dokle Bog ne bude sve u svima. Zbog toga moZemo reci da je svetacko-

276 1z drevnoga himna Si queeris miracula.
277 Bog naravno jest potpun, ali je argumentacija kojom se ovdje sluzimo drugadija.
278 joies (H 12,28,21)
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andeoski zagovor ustvari pomo¢ Bogu da bude sve u svima, sve u skladu s plodom
kontemplacije — ljubavlju koja ljubi kao Bog jer je u zajedniStvu duha i skladu ¢ovjekove

volje s boZzanskom voljom postala sli¢na Bogu.

Radost 1 pomo¢, sto ih iskusuje proslavljena Crkva, lice su 1 nali¢je jedne te iste
stvarnosti, izrazi sjedinjenosti s Bogom koja tezi potpunom i uzdise sve do sveopcega
zajednistva. Kontemplativni je Zivot, koji tezi sjedinjenju s Bogom a jos tako nije dokraja
ozbiljen, dosljedno tomu prostor oc¢itovanja eklezijalnoga zajedniStva kontemplativca s
blazenima, a ono nije samo nuzna posljedica formalne pripadnosti Crkvi kr§tenjem nego
mnogo vise suzajedniCarstvo, povezanost koja nije vidljiva nego duhovna, otajstvena,
zbog Cega smo skloni pomisliti da se kontemplativni Zivot iscrpljuje u samotnickom
zivotu, u samotnistvu. Neprijeporno je medutim da izvanjska samoca ne kazuje mnogo o
nutrini, na Sto su crkveni oci, monasi i ucitelji duhovnosti uvijek upucivali, te da
komunitarnost ne mora biti vidljiva — §to ju ne Cini manje stvarnom ili slabijom od
vidljiva zajedniStva, pri ¢em se iznova vracamo upozorenju koje autor Oblaka neznanja

postavlja pred Citatelja: da duhovne stvari valja isklju¢ivo duhovno tumaciti.

Kontemplacijom se ne ostvaruje zajedniStvo samo s proslavljenom Crkvom. Tu je i
trpec¢a Crkva — duSe u CistiliStu. Leksem Ccistiliste u Oblaku se neznanja javlja tri puta, od
toga dvakrat odnose¢i se na proces CiS¢enja kontemplativca za zemaljskoga Zivota.
Njegovo je CistiliSte naime patnja zbog rastresenosti u kontemplativnoj molitvi (H 33,29—
30,37), odnosno zbog uvida u vlastite grijehe (H 69,3-4,69).2”° Treéi slu¢aj, onaj kojim se
bavimo, govori o olakSavanju CdistiliSnoga trpljenja po kontemplaciji. Dok c¢eznja
kontemplativca za Bogom u proslavljenih rada rados¢u i1 djelatnom pomocu, oni koji jos$
nisu postigli blazeno gledanje ne mogu se radovati upravo zbog nemoguénosti gledanja
Boga licem u lice. No otajstveno suzajednicarstvo omogucuje dusama u cistiliStu spoznati
da je netko na zemlji prigrlio kontemplativni Zivot te da je cijelim svojim bi¢em upravljen
na Boga poradi njega sdmoga, Zivo ¢eznuci za sjedinjenjem s njim u duhu, ljubavi 1 volji.
Veé¢ sdma ta svijest — a nju ne moze umanjiti ni oblak neznanja koji skriva Boga od

covjekova pogleda ni oblak zaborava koji kontemplativac prostire izmedu sebe 1 svih

2 Vidi John P. H. Clark, The Cloud of Unknowing: An Introduction, sv. I: Introduction, Institut fiir
Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1995, str. 40.

141



stvorenja — koju bismo mogli slobodnije opisati kao "posredovano blazeno gledanje"
(visio beatifica mediata), odnosno kao posredovanu kontemplaciju, dovoljna je da olaksa

patnje trpe¢ih.?%

Dionistvo trpece Crkve na kontemplaciji uda zemaljske Crkve odrazava njihovu
duboku povezanost, takoder — kao $to je to slucaj i s proslavljenima — otajstvenu,
neobuhvativu i neopisivu instrumentarijem vidljive zbilje. To se suzajedniCarstvo otkriva i
izrazava upravo u kontemplativnom zivotu. Ostavljanjem svih stvorenja iza oblaka
zaborava kontemplativac se raspolozuje za zivot soli Deo, i dosljedno tomu za
nasljedovanje bozanske ljubavi koja obuhvaca sve stvoreno. Gledanje je Boga kakav jest
zastrto oblakom neznanja, ali po suzajedniCarstvu, radosti i1 pomoc¢i nebeske Crkve
zaborav stvorenja i tama neznanja, isprepleteni u kontemplativnom Zzivotu, postaju
preobrazbenom snagom koja zahvaca svekoliko Tijelo Kristovo i blagotvorno utjece na
one koji jo$ nisu sjedinjeni s Bogom i zbog toga trpe.?®! Istodobno, a za razliku od
blazenih, duse u CistiliStu ne mogu kontemplativcu uzvratiti za olakSavanje svojega
trpljenja, pa se doima da je tu zajedniCarstvo jednostrano; no upravo trpljenje zbog
nesjedinjenosti s Bogom, koje iskusuju — svaki na svoj nacin — i kontemplativac i duse u
Cistilistu, zapravo oc€ituje suzajednicarstvo. Ono je omoguceno upravo kontemplativnim
zivotom jer samo njime biva déna ta osobita bol zbog nesjedinjenosti koja kontemplativca
nadilazi i katkada se izrazava kao duhovna, prblizujuéi ga ve¢ma proslavljenoj i trpecoj
Crkvi. A s trpe¢ima zajedniCarstvo se profilira kao komunitarnost u nadi (blaZzenoga

gledanja i sjedinjenja s Bogom).

Kontemplacija kona¢no pridonosi 1 zemaljskoj, putujuc¢oj Crkvi. Osim §to samoga
kontemplativca Cisti 1 €ini kreposnim, §to ¢emo izostaviti iz razmatranja, ona cudesno
pomaze svim ljudima, a da kontemplativac sam ne zna kako. Prvi potencijalno socijalni
moment kontemplativnoga zivota — ne nevidljiva komunitarnost s andelima, blazenima 1

duSama u ¢istiliStu, ve¢ vidljiva (eklezijalna) komunitarnost s bracom ljudima — takoder je

280 Na mjestu je i pitanje odnosa proslavljene i trpe¢e Crkve — biva li &istilisno trpljenje olak3ano
otajstvenim zajedniStvom s proslavljenima, koji uZivaju neposredovano blazeno gledanje, ali se njime
ovdje ne mozemo baviti.

281 Trpeéa Crkva, za razliku od proslavljene, ne moze pomo¢i kontemplativcu.
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prozeta otajstveno$¢u.?®? Komunitarnost kontemplativnoga Zzivota u strogom smislu
zaCinje se u eklezijalnoj dimenziji, 1 to kao nevidljiva. Ne mozemo olako otkloniti
tumacenje da se time Zeli dozvati u pamet prvenstvo boZanske milosti za kontemplaciju,
odnosno dati komunitarnosti kontemplativnoga Zivota duboko teoloSkoantropolosko
utemeljenje, Cime se spreCava da se komunitarnost, a nadasve eklezijalna komunitarnost

svede na puki socijalni aspekt.

No otklanjanju te opasnosti Oblak neznanja pristupa i na nesto drugaciji nacin.
Zeleéi naglasiti otajstvenost eklezijalnoga zajednistva na$ autor ide tako daleko da kida
vezu s proslavljenom Crkvom isprije€i li se ona izmedu kontemplativca i Boga skrivenoga
u oblaku neznanja: "For o ping I telle pee: it is more profitable to pe helpe of pi soule,
more worbi in itself, & more plesing to God & to alle pe seintes & aungelles in heuen —
3e! & more helply to alle pi freendes, bodily & goostly, quik & dede — soche a blynde
steryng of loue vnto God for himself, & soche a priue loue put vpon pis cloude of
vnknowyng; & beter pee were for to haue it & for to fele it in pin affeccion goostly, pen it
is for to haue pe i3e of pi soule openid in contemplacion or beholding of alle pe aungelles
or seyntes in heuen, or in hering of alle pe mirpe & pe melody pat is amonges hem in

blisse"2$3 (H 9,35-38,18 — 9,1-5,19).

Upravo ¢eznjom za Bogom poradi njega simoga, ogoljenom od svega stvorenja
pod nebom, kontemplativac ulazi u otajstveno zajednistvo s proslavljenom, trpeCom i
putuju¢om Crkvom. Blagotvorni ucinak kontemplacije dan je upravo paradoksom —
tamom neznanja na koju kontemplativac nasrée, nemocan odagnati ju ili kroz nju
proniknuti. Taj paradoks upucuje na dvije vazne tvrdnje. Prvo, eklezijalna je
komunitarnost kontemplativnoga Zzivota oblikovana tamom neznanja. Takvo je

zajednistvo najintenzivnije, a njegovi su plodovi najblagotvorniji, istom onda kada se

282 "t is precisely the ecclesial perspective which inspires the author's understanding of how the
contemplative participates in Christ's saving work for the Church and the world." John P. H. Clark, The
Cloud of Unknowing: An Introduction, sv. 1. Introduction, Institut fiir Anglistik und Amerikanistik,
Salzburg, 1995, str. 44.

283 1Jedno ti naime velim: to slijepo gibanje ljubavi prema Bogu poradi njega samoga i ta skrovita ljubav
koja nasrée na oblak neznanja korisnija je tvojoj dusi, vrednija u sebi, te vise raduje Boga i svete i andele u
nebu — da, a i viSe pomaZze tvojim prijateljima, tjelesnima i duhovnima, Zivima i mrtvima, i bolje je da ju
duhovno osjecas, negoli da se tvoje o¢i otvore u kontemplaciji ili motrenju svih andela i svetaca u nebu, ili
pak da slusas radosne nebeske melodije.'
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kontemplativac nalazi uronjen u oblak neznanja u kojem ne mozZe niSta drugima dati jer
viSe niSta sam ne posjeduje (ostavio je sva stvorenja u oblaku zaborava), osim gole
¢injenice vlastite egzistencije, toga da on jest, 1 to ponajviSe egzistencije opterecene
duhovnom Zalo$¢u zbog postojanja koje je drugo od Boga (s njim nesjedinjeno). To ¢e
pak znaciti da — barem $to je do eklezijalne komunitarnosti, i nadasve Sto je do
proslavljene i trpe¢e Crkve — teziste nije na kontemplativcu koji nesto €ini oko stvaranja
i(li) odrzavanja zajedniStva, nego na Ccinjenici njegove egzistencije koja istice
komunitarnost po bivanju. Pritom valja ¢uvati se svih onih privida zajednistva koji se
nadaji osjetilima kao privlacni, ali se u konacnici isprijeCuju izmedu kontemplativeca i
Boga. I drugo, istinsko eklezijalno zajedniStvo c¢ije stvaranje 1 odrZavanje izmice
covjekovim djelatnim mocima te se ponajbolje otkriva u njegovoj nemoci u tami neznanja
upucuje na to da je ono otajstveno, skriveno, od Boga darovano, ¢ime se u prvi plan
stavlja prvenstvo milosti. Ista ona milost koja ¢ovjeka poziva na kontemplativni zivot i u
njem ga podrzava i izgraduje taj kontemplativni zivot povezuje sa svima onima koji su
kr§tenjem pritjelovljeni Bogu, i to tako da se komunitarnost najintenzivnije o€ituje upravo
u nemoc¢i kontemplativca, u tami oblaka neznanja, Sto ga posvema upucuje na Boga i
kvalificira njegovu komunitarnost razmjerno teologalnom zajedniStvu, odnosno

oslonjenosti na Boga, pocelo svakoga zajedniStva vjerom, ufanjem i ljubavlju.

4.1.3. Liturgija kao mjesto zajedniStva

Kada govorimo o eklezijalnoj komunitarnosti kontemplativnoga Zivota, onda je njezin
neizostavni dio i liturgija. ZajedniStvo je u Crkvi bitno liturgijsko. Ve¢ sama cCinjenica da
Crkvu tvore svi koji su joj krStenjem pritjelovljeni upucuje nas na liturgiju kao na vrelo
crkvenoga zajedniStva, premda je liturgijsko zajedniStvo tijekom povijesti naglasavano

razli¢itim intenzitetom i razli¢itim modalitetima.

Oblak neznanja bavi se uvodenjem u kontemplativhu molitvu koja u Crkvi nikada
— pa ¢ak ni onda kada su kontemplativni redovi svojom brojnos¢u i brojnos¢u svojih

¢lanova preplavljivali Europu, kada je monaska teologija kontemplativhoga usmjerenja
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uzivala velik ugled i1 bitno utjecala na misaona kretanja, te kada je slika Crkve kao
monasko-kontemplativne strukture sve do razvoja srednjovjekovnih gradova i pojave
prosjackih redova bila u krupnom planu®®** — nije bila put stvarne vecine. To pak pogotovo
vrijedi za oblik Zivota koji se moZe nazvati samotnickim. Na djelu je zapravo svojevrstan
paradoks. Kontemplativni je oblik Zivota zapravo bio duboko liturgijski zivot, ni u kojem
slucaju rijedak i neobiCan, no ipak uvijek donekle alternativni. Svijest o liturgijskom
zajednistvu (ako se o njoj u stolje¢ima srednjega vijeka uopce moze tematski i koherentno
govoriti) oblikovala je kontemplativca, iako ga je jednako tako oblikovala 1
kontemplativna predaja, koja je liturgijsko zajedniStvo promatrala (i o njem govorila)

manje vidljivo, a puno viSe otajstveno.

Zbog toga ¢emo u Oblaku neznanja zaludu traziti taksonomiju liturgije Crkve, a
napose nekakve pozitivne propise koji bi definirali prava 1 obveze kontemplativca s
obzirom na liturgiju, ili pak — u nekakvu idealnom slucaju — opisali liturgijsko
zajedniStvo. Ono se istina preSutno pretpostavlja, ali je s obzirom na gornju granicu
veoma nedoreceno, ili barem veoma otvoreno. Liturgijska problematika Oblaka dolazila
je napose do izrazaja u tekstoloSkim istrazivanjima jer je zarana postalo jasno prisuce

liturgijskih formula blagoslova koje bi govorile u prilog autorovu sveéenistvu.?%

Liturgijski usmjerene dijelove Oblaka neznanja mozemo svrstati u tri skupine.
Prvu, najbrojniju skupinu ¢ine tekstovi koji se bave pokorom, sakramentom covjekova
milosnoga zivota. Drugoj se skupini pribrajaju, kao Sto je ve¢ receno, tekstovi koji se
otkrivaju kao blagoslovne formule, ili na njih podsjecaju. Treca skupina na koncu,

zastupljena dvama tekstovima, razmatra vrijednost zajednicke liturgije Crkve.

284 Tyrdnje su ovdje veoma pojednostavljene i niposto ne predstavljaju cjelovit, zaokruzen i iscrpljen
pristup.

285 Vidi npr. H, str. x; John P. H. Clark, The Cloud of Unknowing: An Introduction, sv. 1. Introduction,
Institut flir Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1995, str. 17. Annie Sutherland i Nike Kocijancic-
Pokorn o autorovu sveéenistvu ne izja$njavaju se. Vidi Annie Sutherland, "The Dating and Authorship of
the Cloud Corpus: A Reassessment of the Evidence", u: Medium Aevum 1 (2002), 82-100; Nike
Kocijanci¢-Pokorn, "Original Audience of The Cloud of Unknowing (in Support of Carhusian Authorship)",
u: James Hogg (ur.), The Mystical Tradition and Carthusians, sv. 1, Institut fir Anglistik und
Amerikanistik, Salzburg, 1995, str. 60-77.
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Tekstne primjere svake skupine omjerit ¢emo prema zajedniStvu koje povezuje
krStene te ¢emo istodobno kuSati promatrati liturgiju kao pocelo zajedniStva u koje

kontemplativac svojim oblikom Zivota ulazi.

1) S obzirom na sakramente glavni je naglasak Oblaka neznanja na pokori. Cak i
ono jedino mjesto u tekstu na kojem se govori o krStenju zapravo nema toliko svrhu
podsje¢anja na sakramentalnu ucjepljenost u Crkvu koliko je funkcionalno usmjereno
sakramentu pokore kao ljekovitomu sredstvu obnove zajednistva (H 10,32-39,19 —
10,1,20). Sakrament je pokore naime preduvjet stupanja u kontemplativni zivot: "Bot 3if
pei [i.e. alle pat redyn or heren pe mater of pis book be red or spokin] wil proue whens pis
steryng comep, pey mowe proue pus, 3if hem likyp. First lat hem loke 3if pei haue done
pat in hem is before, ablyn hem perto in clensyng of peire concyence, at pe dome of Holi
Chirche, peire counseil acordyng"?% (H 75,25-28,73). Sli¢no se isti¢e i u dvadeset osmom
poglavlju: "But if pou aske me when pei schulen wirche in pis werk, pen I answere pee, &
I sey pat not er pei haue clensid peire concience of alle peire special dedis of sinne done

bifore, after pe comoun ordinaunce of Holi Chirche"?” (H 28,10-13,35).

Makar su ta dva teksta veoma slicna, oni se u jednom segmentu ipak znacajno
razlikuju. Dvadeset osmo poglavlje propisuje sakrament pokore kao nezaobilazni
preduvjet stupanja u kontemplativni zivot, do¢im se u sedamdeset petom poglavlju isti taj
sakrament promatra kao prvi kriterij autenti¢nosti poziva na kontemplativni zivot.
Medutim su naoko opreCni stavovi pomirljivi, samo ih treba sagledati iz obrnute
perspektive. Ako je preduvjet kontemplativnoga Zivota prokusSanost u aktivhom zivotu
djelatne kr§¢anske ljubavi, te takoder iskustvo u molitvenom Zivotu, onda slijedi logi¢nim
da se poziv na kontemplativhu molitvu ne moze probuditi u onom koji je u stanju teSkoga
grijeha (pa tu sakrament pokore funkcionira kao kriterij autenti¢nosti poziva); s druge

strane, stanje milosnoga Zivota zahtijeva trajnu pomnju i skrb, pa sakrament pokore

286 'No ako [svi oni koji ¢itaju sadrzaj ove knjige ili ga slusaju kada se ¢ita ili kada se o njem govori] Zele
utvrditi odakle ti poticaji dolaze, mogu to — ako tako Zele — ovako doznati. Najprije neka vide jesu li ucinili
sve §to je u njihovoj mo¢i i pripravili se ¢iS¢enjem svoje savjesti, po obicaju svete Crkve, i s privolom
duhovnoga vode.'

287 'No ako me pita$ kada bi trebali zapo&eti s tim poslom, tada ti odgovaram i velim da toga ne zapo¢inju
ako nisu ocistili svoju savjest od svih pojedina¢nih grijeha koje su pocinili, a u skladu s opéim uredbama
svete Crkve.'
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prethodi stupanju u kontemplativni zivot, u skladu sa srednjovjekovnom praksom

pristupanja tomu sakramentu prije velikih Zivotnih odluka.

I u jednom i1 u drugom slucaju takoder valja uociti poveznicu s crkvenim
zajednistvom.?® Kriterij autenti¢nosti poziva u kontemplativni Zivot jest zajedniStvo s
Crkvom. Nije moguca kontemplativna molitva i kontemplativni zivot koji ne bi odrazavali
pritjelovljenost Crkvi, duboko zajedniStvo s Tijelom Kristovim, uzajamno zajednistvo
vjernika; bez toga kontemplativni oblik Zivota nije doli rekluzivno cudastvo, a
kontemplativna molitva pseudoarkani¢na tehnika ovladavanja bozanskim kojoj nedostaje
upravo milost, zajedniStvo s Bogom. Tu je dakle konaCan odgovor svima koji Oblak
neznanja promatraju pod aspektom nereligijskoga misticizma. Jednako tako, stupanje u
kontemplativni oblik zivota, a to je ustvari intenzivno zajednistvo s Bogom — i po tom
zajedniStvu zajedniStvo sa svim stvorenim — autenti¢no je i moguce tek kada se obnovi
zajednistvo s Crkvom, kada zajednica po zaredenom sluzbeniku formalnim cinom
ispovijedi vez zajedniStva s (buduc¢im) kontemplativcem. Taj je iskaz mogu¢ 1 kao
paradoks: uvjet zajedniStva, koje teZi zajedniStvu, jest zajedniStvo. Nema kotenmplacije
koja ne provire iz zajedniStva. A sakrament pokore milosno je sredstvo obnove

zajednistva.

Poniznost, krepost kojom ¢emo se baviti pod konac ovoga poglavlja, koja se na
spoznajnoj razini ostvaruje kao poznavanje ljudskoga srca kakvo ono doista jest, a na
voljno-prakti¢noj razini kao uredenje odnosa s drugima prema nacelu Bozje dobrote kao
izvora dobrote u drugima, prethodi sakramentu pokore i istodobno ga prati. S jedne strane
ona pripravlja ¢ovjeka na sakrament pokore, Sto znaci da milosno djeluje na ¢ovjeka da
najprije sagleda sebe kakav jest, i druge kakvi jesu, da spozna da je Bog izvor svega S§to se
obicava nazivati ljudskom dobrotom te da odnose s drugima ne Zivi kao bilo kakvu
komunitarnost, nego teoloSku komunitarnost; iz te se refleksivno-operativne djelatnosti

rada sveta Zelja da se uklone svi €ini, sve misli, sve rijeci i svi propusti prema zivljenomu

288 "Nowhere does the Cloud teach a renunciation of the sacramental, liturgical, and scriptural life which
keeps his apophatic trust solidly rooted in a deeply Christian, kataphatic foundation. [...] By frequently
insisting on the authority of Scripture, an important constitutive element of the Church, [...] the Cloud
demonstrates that a very important kataphatic, ecclesial element cannot and should not be forgotten."
Harvey D. Egan, "Christian Apophatic and Kataphatic Mysticisms", u: Theological Studies 3 (1978), str.
400.
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zajednistvu s Bogom kao pocelom zajedniStva; pristupa se pokori, sakramentu obnove
zajedniStva s Bogom, sa sobom i s drugima (H 15,7-11,24). S druge strane i oni koji su
obnovili vez zajedniStva te pristupaju kontemplativnoj molitvi trebaju poniznost (H
15,12-24,24); Bozji pogled na ¢ovjeka 1 u refleksiji 1 u praksi mora pratiti sakramentalnu

obnovu zajednistva.

Sakrament je pokore neodvojiv od Crkve, sto u konacnici znaci poistovjecivanje
sakramentalnoga zajedniStva s eklezijalnim zajedniStvom. I jo§ dalje: onaj tko nije dionik
eklezijalnoga zajedniStva i1 ne utjeCe se sakramentalnomu zajedniStvu da bi obnovio
eklezijalno zajedniStvo ne mozZe pristupiti kontemplativnomu zajedniStvu. Tu snaZnu
povezanost kontemplativca s eklezijalnim 1 sakramentalnim zajedniStvom vidimo u
izrazima "at pe dome of Holi Chirche"?® (H 31,24,36; H 75,27-28,73), after pe comoun
ordinaunce of Holi Chirche"** (H 28,12-13,35). Srednjovjekovna je praksa poznavala i
pokuSaje oponaSanja sakramenta, odnosno sakramentne forme uz istodobno potiranje
crkvenoga zajedniStva, pa su ti naoko suvisni tekstni dodaci ustvari itekako vazni. Ako
nema sakramenata bez Crkve, i ako nema kontemplacije bez sakramenata (sakrament
pokore kao primjerni pars pro toto) tada slijedi zakljucak da bez zajedniStva, i to
crkvenoga zajedni$tva, ne moze biti ni kontemplacije ni kontemplativnoga Zivota. Stovise,
upravo zajedniStvo omogucuje kontemplativni zivot, i upravo je ono jamcem njegove

postojanosti.

Veza sakramentalnoga i eklezijalnoga zajedniStva napose ¢e do izrazaja do¢i na
dvama osobitim mjestima u tekstu. Na prvom od njih na$ autor savjetuje kontemplativcu
Sto mu je Ciniti opazi li da mu je na savjesti grijeh: "3if pis [...] be any specyal synne, pan
is [...] welle Holy Chirche, & [...] water confession"?! (H 35,7-8,40). Sakramenti su
(ispovijed) kao $to vidimo tek sredstvo, vrelo je prastanja Crkva, odnosno eklezijalno
zajedniStvo. Jedino uronjenoS¢u u zajedniStvo koje je Crkva kontemplativac prima
oprostenje grijeha. Odnosno, samo je eklezijalno zajedniStvo blagotvorno, ono je vrelo

obnove zajedniStva (sa sakramentima kao sredstvom). Onaj tko je odabrao kontemplativni

289150 obicaju svete Crkve'

290 'prema opéim uredbama svete Crkve'

21'Ako je rijeé [...] o nekom pojedinaénom grijehu, tada [...] vrelo jest sveta Crkva, a voda [...] ispovijed'
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zivot odabrao je zivot crkvenoga zajedniStva jedino u kojem moze ostvarivati
sakramentalno zajednistvo (zajedniStvo slavecih) i jedino u kojem moZze obnavljati isto to
zajedniStvo koje je pak jedino kadro jamciti ustrajnost u kontemplativnom Zivljenju.
Pristizemo prema tomu do svojevrsne semantiCke eliptiCnosti: eklezijalno zajedniStvo
omogucuje eklezijalno zajedniStvo, bivanje u eklezijalnom zajedniStvu uvjet je
mogucnosti bivanja u eklezijalnom zajedniStvu. Kontemplativni zivot u zamisljenoj je
"sredini" te eliptiCnosti, trajno i obostrano otvoren strujanju eklezijalnoga zajednistva
eklezijalnomu zajednis$tvu, njihovu uzajamnu prelijevanju, pri ¢em na to zajedniStvo
djeluje kao obogacujuci cimbenik: eklezijalno se zajedniStvo, po kontemplativnom Zzivotu
obogaceno, vra¢a sdmomu sebi. U tom smislu nije krivo re¢i da kontemplativni Zivot ima
liturgijsku funkciju. Bivajuéi, slicno kao i sakramentalni zivot, na¢inom ostvarivanja
eklezijalnoga zajedniStva,*? on se rada iz toga zajedniStva i oplemenjuje ga, omogucéujuci
mu pritom jo§ snazniji i savrSeniji ostvaraj.

Zato je 1 moguce da autor Oblaka neznanja kontemplaciji u sasvim odredenom
smislu prizna liturgijsku narav 1 liturgijske ucinke: "For he pat [i.e. in pe derkness of
vnknowyng] abidip felip somtyme som coumforte, & hap som hope of perfeccion; for he
felip & seep pat many of his fordone specyal synnes ben in grete partye by help of grace
rubbid awey"?* (H 69,38-39,68 — 69,1,69). Kontemplativna molitva, i to — paradoksalno
— ne u trenucima ekstaze, nego u postojanosti i gusto¢i tame neznanja, ne samo da donosi
neku utjehu 1 osnazuje u teologalnim krepostima nego i milosno briSe pocinjene grijehe.
Atribut "milosno" jo§ viSe sakramentalizira kontemplaciju jer doziva u pamet da se
oproStenje ne zbiva osobom kontemplativca nego milos¢u, Bogom koji se daje kao tama,
oblak neznanja (ex opere operato). Kontemplacija pritom nije nadomjestak sakramenata,
ali jest oCitovanje svemoguce Bozje milosti koji u krhkosti kontemplativca, stasaloga iz

eklezijalnoga zajedniStva i u njega uronjenoga, to isto zajedniStvo Cisti i osnazuje. U tom

292 Svjesni smo ogranigenosti jezika te je ovu tvrdnju potrebno uzeti s dobrom zadrikom; sakramenti nisu
tek modalitet crkvenosti (to jest, euharistijsko zajedniStvo ne mozemo drzati pukim nacinom ocitovanja
crkvenoga zajednistva). Ono ga u isti mah i tvori i izraZava; stoga bi mozda bilo prikladnije odnos Crkve i
liturgijske zajednice pomiSljati policentri¢no, pri ¢em bi istinsko srediste bio Krist (koji Crkvu saziva i
istodobno joj se sakramentalno daje). Kako bilo, eklezijalno-sakramentalne implikacije naznacene
problematike nadilaze granice ovoga rada.

2% 'Onaj naime koji obitava [u tami neznanja] osje¢a gdjekad neku utjehu te se nada savrSenstvu; jer tada
osjeca i vidi da su mnogi njegovi poc¢injeni osobiti grijesi milo§¢u uvelike izbrisani.'
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je smislu kontemplativac milosni dar crkvenoj zajednici, namijenjen njezinu rastu prema
mjeri uzrasta punine Kristove (Ef 4,13), dar poput sakramenta jer boZansku milost
uprisutnjuje 1 ¢ini vidljivom; crkvena je zajednica pak prvi povlasteni prostor u kojem se
kontemplativni zivot moze liturgijski, sakramentalno ostvariti — kao sebedarno
intenziviranje crkvenoga zajedniStva, u svijesti da je slabost razumske spoznaje Boga mo¢

dohvacanja ljubavlju koja iz zajedniStva izvire i u njega uvire.

2) Sto je do liturgijskih formulacija u Oblaku neznanja, izostavit éemo sve
nepotpune i aluzivne te se ograniCiti na invokaciju na pocetku spisa ("God, unto whom
alle hertes ben open, & unto whom alle wille spekip, & unto no prive ping is hid: I
beseche pee so for to clense pe entent of myn her wip pe unspekable 3ift of pi grace pat I
may parfiteliche loue pee, & worbilich preise pee. Amen"?** — H MP,2-5,1) i blagoslov na
njegovu kraju ("Farewel, goostly freende, in Goddes blessing & myne! & I beseche
Almigti God pat trewe pees, & hole counseil, & goostly coumforte in God wip
habundaunce of grace, euirmore be wip pee & alle Goddes louers in eerpe. Amen"*> — H
75,28-31,74). lako nisu izravno uzeti iz liturgije, oba su teksta 1 formom 1 sadrzajem
njezini upravo paradigmatiski obrasci. Nadalje, u oba se teksta ritmicki izmjenjuju
naslovnici: pojedinac i zajednica. Prvi dio invokacije iz prologa izrazito je komunitarno
usmjeren 1 upadljivo podsjeca na zbornu molitvu iz euharistije, dok se drugi dio referira
na samoga pisca. Poop¢imo li drugi dio na bilo kojega kontemplativca (tragatelja za
kontemplativnhom molitvom) mozemo reci: Bog ne moZze ocistiti njegovo srce niti ga moze
osposobiti za (kontemplativnu) ljubav ako onaj koji to i$te ne stoji ¢vrsto u (eklezijalnoj)
zajednici koja je upravljena istomu tomu Bogu otvorenoscu srca i povjerljivoj upuéenosti
volje. U povratnom smjeru, postigne li kontemplativac cCisto¢u srca i ustraje li u
kontemplativnoj ljubavi on je upravo ostvario savrseno zajednistvo iz kojega je spocetka i

molio: otvorenost srca i povjerljivu upucenost volje. On sebe ostvaruje iz zajednice za

294 'Boze, komu su sva srca otvorena i svaka volja volja upravljena, i pred kim nista tajno nije skriveno,
ponizno te molim da neizrecivim darom svoje milosti ocisti§ nakanu mojega srca kako bih te mogao
savrSeno ljubiti i dostojno hvaliti. Amen.'

295 'Ostaj dobro, duhovni prijatelju, s Bozjim i s mojim blagoslovom! I molim svemoguéega Boga da
istinski mir, sveti savjet i duhovna utjeha u Bogu s preobiljem milosti vazda bude s tobom i sa svima koji
ga ljube. Amen.'
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zajednicu, do¢im se zajednica kroz kontemplativca iznova definira i raste u bogoslovnim

krepostima.

S obzirom na zaklju¢ni blagoslov proces je obrnut i tee od pojedinca zajednici.
Pisac zaziva na naslovnika blagoslov — mir, savjet 1 utjehu Sto takoder Zeli svim ljudima
na zemlji koji istinski ljube Boga. Blagosloviti je moguce jedino iz Zivljena eklezijalnoga
zajednistva, iz pripadnosti zajednici koja iskusuje Bozji mir, savjet i utjehu te ih je kadra
partitivno 1 participacijski drugima posredovati. No krajnja se svrha blagoslova ne sastoji
u tom da kontemplativac posjeduje obilje Bozjega mira, savjeta i utjehe; krajnja je svrha
komunitarna — da to iskuse svi oni koji ljube Boga. Kontemplativac i crkvena zajednica
organski su povezani: ona po njem raste, on se po njoj ostvaruje. To novo ili drugo
iskustvo zajednice nije jednako prvomu iskustvu iz kojega se Bozji blagoslov zaziva. Ono
je oplemenjeno kontemplativcem koji, u nastojanju oko sjedinjenja s Bogom, svojim
zivotnim (kontemplativnim) putom posvecuje zajednicu koja ga blagoslivlja te joj sam

postaje blagoslovom.

3) Tre¢i moment liturgije kao prostora komunitarnosti proistjece iz vrednovanja
liturgije koje nam donosi autor Oblaka: "& ri3t as pe meditacions of hem pat contynouely
worchen in pis grace & in pis werk risen sodenly wipoutyn any menes, ri3t so don peire
preiers. I mene of peire specyal preiers, not of poo preiers pat ben ordeynid of Holy
Chirche. For pei pat ben trewe worchers in pis werk, pei worschip no preier so moche; &
perfore pei fo hem in pe fourme & in pe statute pat pei ben ordeynd of holy faders before
us. Bot peire specyal preiers risen euermore sodenly vnto God, wipoutyn any meenes or
any premeditacion in special comyng before, or going perwip"?*® (H 37,39-40,40 — 37,1—
7,41).

Sud o liturgiji Crkve dan je u kontekstu govora o molitvi uznapredovalih u
kontemplaciji. To je naime molitva u kojoj se rijeci tek izrijetka upotrebljavaju, a i tada se

radi o vapajima sabitima u jedan slog. Ona se u srcu prolama iznenada, i bez kakve

2% ] kao §to su razmatranja onih koji trajno djeluju u ovoj milosti i u ovom poslu iznenadna i bez priprave,
tako je i s njihovim molitvama. Pritom mislim na njihove posebne molitve, a ne na molitve koje je uredila
sveta Crkva 1 koje oni istinski posveceni ovomu djelu Stuju vise od svih drugih molitava te ih obavljaju u
obliku i prema odredbama koje su donijeli sveti oci prije nas. No njihove se posebne molitve Bogu uzdizu
iznenada, i bez kakva posebnoga razmatranja koje bi im prethodilo ili ih pratilo.'
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priprave, te ne zahtijeva nikakva osobita sredstva. Sve to nas autor stavlja u opreku prema
liturgijskoj molitvi: nju su propisali sveti oci (u openitom smislu: Crkva), uredivsi joj
oblik i tijek. Cini se naprvu da je takva molitva protivna iskusnim kontemplativcima
upravo s njezine normiranosti naspram spontanosti, koja bi predmnijevano bila vlastita
Duhu Bozjemu. Iznenadujuce je medutim ono $to nas autor zakljuCuje: onaj tko je istinski
prionuo uz kontemplaciju liturgijskoj molitvi daje posebno mjesto i Casti ju (prakticira)
nad sve druge molitve. To znaci da liturgijska molitva prethodi kontemplativnoj molitvi
jer kontemplativni zivot pretpostavlja ukorijenjenost u Crkvu koja moli, a to znaci i zrelo
molitveno iskustvo. Kontemplativha se molitva ne moze roditi ondje gdje nema
eklezijalnoga zajedniStva, zajedniStva u molitvi. Drugim rije¢ima, kontemplativna i
liturgijska molitva nisu ni u kakvu protuslovlju. Liturgijska je molitva ishodiste
kontemplativne molitve, prostor njezina dogadanja, ali i njezina referentna tocka.
Kontemplativna je molitva moguca sve dok se Covjek upire o liturgijsku molitvu, dok je
uronjen u zajednistvo molecih. S druge strane, plod kontemplativne molitve — sjedinjenje
s Bogom koje povlaci sa sobom ljubav prema svemu §to je od Boga stvoreno na Bozji
nacin — izgradnja je i nadgradnja zajednice molecih, preobrazba liturgijskoga zajednistva

prema Ef 4,13.

Iako molitveno citanje Svetoga pisma (lectio divina) nikada nije bilo sluzbena
liturgijska molitva Crkve, ono je ve¢ od Benediktova pravila postavljeno okosnicom
monaskoga zivota.”’ Stoga su ga svakodnevno prakticirali ne samo kontemplativni redovi
nego redom i svi eremiti i anahoreti. Autor Oblaka posvecuje mu trideset peto poglavlje,
ali o njem govori viSe usput, i ne ulazi u pojedinosti.®® Nas ovdje zanima njegovo
komunitarno obiljezje. Ono je doduse, formalno gledaju¢i, individualni oblik molitve. No

vrlo se ¢esto obavljalo u zajednici — bilo u koru izmedu no¢nica i pohvala bilo u kojem

27 Metoda molitvenoga ¢itanja Svetoga pisma u danasnjem obliku potjee iz dvanaestoga stoljeéa, od
Guiga 1II, priora Velike Kartuzije, koji ju je opisao u djelu Scala claustralium. To je djelo zahvaljujuéi
ukorijenjenosti kartuzijanaca u Engleskoj zarana prevedeno na srednjoengleski te je vjerojatno bilo poznato
autoru Oblaka. Vidi John. P. H. Clark, The Cloud of Unknowing: An Introduction, sv. 1. Introduction,
Institut fiir Anglistik und Amerikanistik, Salzburg, 1995, str. 79.

2% Nas se autor poziva na djelo (djela) u kojima je taj predmet iscrpnije i bolje obraden (H 35,25-28,39).
To su, osim ve¢ spomenutoga Guigova djela Scala claustralium, mogli biti Eruditionis Didascalicae Huga
od Svetoga Viktora, De contemplatione Guiga Pontskoga, De emendatione vitae Richarda Rollea i dr. Vidi
H, str. 167.
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drugom prikladnom samostanskom prostoru. Ako je i obavljano pojedni¢ano, ono je ipak
temeljno zajedniCarska pobozna vjezba jer se pojedinac po njoj duhom povezuje s cijelom
zajednicom i sa svim kontemplativcima.?”® Nadalje, ono izvire iz rije¢i navijeStene u
liturgiji, temeljnom djelu Crkve kao zajednice, i njoj oplodeno opet tezi.**® Konacno, a to
nam svjedoCi i Oblak neznanja, razmatranje, drugi korak lectio divina, nije moguce bez
Citanja, odnosno sluSanja procitanoga i propovijedanoga. Ovdje otkrivamo upucenost
kontemplativaca (osobito neukih — koji sdmi ne umiju ¢itati) na svecenike koji na liturgiji
¢itaju Bozju rijec, ali ju 1 tumace i obogacuju propovijedanjem; osim toga, otkrivamo
upucenost kontemplativaca na Crkvu, koja jedina vjerodostojno tumaci Pismo 1 u kojoj se
kr§¢ansko zajedniStvo, a nadasve zajedniStvo onih koji se odluuju na kontemplativni
zivot ostvaruje. Stoga je zakljucak koji donosi Oblak posve legitiman: "Alle is one in

maner, redyng & heryng"*! (H 35,32,39).

Kontemplativni je zivot stoga duboko liturgijski zivot, zivot liturgijskoga,
slavljenicko-molitvenoga zajedniStva; istodobno on to zajedniStvo sve viSe suobliCava

sjedinjenju svekolikoga stvorenja s Bogom.

4.1.4. Pravovjernost i kontemplativni Zivot

Sukladno drevnomu nacelu u Crkvi prema kojemu lex orandi jest lex credendi, pri Cem se
orandi shvac¢a u Sirokom smislu: kao liturgija, kao pritjelovljenost Crkvi, §to je u krajnjoj
instanciji iskustvo zajedniStva, oblikuju se naknadno i obrasci vjerovanja, sadrzaj
vjerovanja. Liturgija je upravo zbog svoje komunitarnosti bila u prvom planu i nasega
razmatranja. Sada pak treba oti¢i jo§ jedan korak dalje. Kao $to se komunitarnost

kontemplativnoga zivljenja o€ituje u liturgiji, zajedniCkom slavljenju, ona se ne manje

2% Moguée je i¢i tako daleko da se moguénosti obavljanja molitvenoga ¢itanja Svetoga pisma nuzno
pretpostavi tekstna zajednica: "Reflexive reading does not only involve an isolated reader and a text
because it always involves, either explicitly or implicitly, the existence of a textual community or
socialized group of listeners/readers.” Jay M. Hammond, "Contemplation and the Formation of the vir
spiritualis in Bonaventure's Collationes in Hexaemeron", u: Timothy J. Johnson (ur.), Franciscans at
Prayer, Brill, Leiden — Boston, 2007, str. 128.

390 Vidi Stjepan Kusar, "Molitveno ¢itanje Svetoga pisma", u: Bogoslovska smotra 1-4 (1994), str. 96-98.

301 ¢jtanje i slusanje jedno su te isto’
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oCituje 1 u onom S§to zajednica kao zajednica vjeruje. Jasno, Oblak neznanja nije
dogmatski traktat te je porgreSno traziti u njem ma i naznake analize sadrzaja vjerovanja;
no kroz cio se spis provlaci istancano razlikovanje autentiéne kontemplacije od
pseudokontemplacije, pa je on u odredenom, prakti¢nom smislu i1 priru¢nik autenticnoga
vjerovanja. S obzirom na pravovjernost valja istaknuti dvoje: ustrajnost u zadravu nauku
kao preduvjet kontemplaciju, te napose sdma Cinjenica vjerovanja kao bitno
komunitarnoga ¢ina. Ta dva momenta autor Oblaka ne razdvaja — dapace, drugi je

moment tek implicitno prisutan.

Pravovjernost je u srednjem vijeku bila razmjerno sloZena i ni u kojem pogledu
samorazumljiva ¢injenica (a s obzirom na suvremene nereligijske interpretacije Oblaka
ona to nije ni danas), pa spis na nju nekoliko puta izrijekom upozorava. Dva odlomka
vrijedi navesti u cijelosti: "I graunte pat many fallen & han fallen of hem pat han in licnes
forsaken pe woreld. & where pei schuld haue becomen Goddes seruauntes & his
contemplatyues, bicause pat pei wolde not reule hem bi trewe goostly counseyle pei haue
becomen pe deuels seruauntes & his contemplatyues; & tornen ouper to ypocrites or to
heretykes, or fallen into frenesies & many oper mescheues, in sclaundre of alle Holy
Chirche"% (H 18,19-25,27); "Somme per ben pat [...] for pride & coriouste of kyndely
witte & letterly kunnyng leuip pe comoun doctrine & pe counsel of Holy Chirche. & pees,
wip alle here fautours, lenyn ouermoche to peire owne knowyng. & for pei were neuer
grounded in pis meek blynde felyng & veruous leuyng, perfore pei deserue to haue a fals
felyng, feynid & wroust by pe goostly enmye; insomoche pat at pe last pei brestyn up &
blasphemyn alle pe seyntes, sacramentes, statutes & ordenaunces of Holy Chirche.
Fleschly leuyng men of pe woreld, pe whiche pinkyn pe statutes of Holy Chirche ouer-
harde to be amendid by, pei lenen to pees heretikes ful sone & ful lystly, & stalworply
meynteyne hem, & al is for hem pink pei lede hem a softer wey pen is ordeyned of Holy

Chirche"% (H 56,43,57 — 56,1-12,58).

302 'Jam¢im da su pali i da padaju mnogi koji su naizgled ostavili svijet. I umjesto da su postali BoZji sluge i
kontemplatici, zbog toga Sto ih nemaju pravo duhovno vodstvo postali su davolji sluge i kontemplativci te
su se prometnuli u licemjere i krivovjerce, ili su pak upali u mahnitanja i mnoge druge zablude, na sablazan
svete Crkve.'

393 'Ima i onih [...] koji zbog oholosti i znatizelje duha te knjiskoga znanja napustaju sveopéi nauk i vodstvo
svete Crkve. Takvi se onda skupa sa svojim sljedbenicima odviSe oslanjaju na vlastito znanje. I zbog toga
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Ovdje nahodimo sve elemente komunitarnosti vjerovanja i njegova odnosa prema
kontemplativnomu zivotu. Ponajprije se kaze da samo ostavljanje svijeta, odnosno
samotnicki Zivot nije nikakvo jamstvo pravovjerja. Naprotiv, upravo je fizicko
odjeljivanje od svijeta, a to znadi i od zajednice vjernika, potencijalno veoma pogubno.*%*
Nestajanje vidljivih, fizickih veza sa zajednicom nosi sa sobom veliku opasnost od
slabljenja te gubitka duhovne povezanosti, pristajanja uz nauk 1 vodstvo Crkve. Takav se
pojedinac poc€inje oslanjati na sebe i na vlastitu razumsku spoznaju namjesto na ¢eznju za
Bogom poradi njega sdmoga koja je uvijek komunitarno (eklezijalno) oblikovana, pa

kreposno Zivljenje ustupa mjesto putenosti, tastini 1 znatizelji.

Davao se ovdje uvlaci kao razjedinitelj — kida takvoga pseudokontemplativca od
zajednistva, vjerovanja i slavljenja zajednice, te su opacine, klevetanje Crkve, Bozjih
svetaca (proslavljene Crkve), propisa i uredaba (svega onoga S§to cuva 1 promice

eklezijalno zajedniStvo) sasvim logic¢an posljedak.

Stvar mozemo sagledati i drugagije, iz perspektive pravovjerja. Covjek koji &ezne
za Bogom poradi njega samoga (makar 1 ne odabrao eksplicitno kontemplativni put)
upucen je na (vidljivu) zajednicu vjerujucih iz koje izrasta i u kojoj ostvaruje svoj zivot. U
eklezijalnom zajednistvu — konkretno u onom $to zajednica ispovijeda i slavi — vidi jedini
moguci put Bogu. Autenti¢ni kontemplativni zivot dakle upravljen je Bogu, ostvaruje se
ljubavlju, i izgraduje se u zajedniStvu s onima koji (ispravno) vjeruju i slave. Pritom
sadrzaj vjere (u konacnici, ono Sto je ispravno) nije toliko bitan sam za sebe koliko u
povezanosti s ¢injenicom da se on vjeruje 1 ispovijeda u zajednici, u Crkvi, koja izgraduje
kontemplativca i koju on sam izgraduje. To zajednicko vjerovanje, vjera Crkve, preduvjet
je kontemplacije i prostor njezina ostvarivanja. Po vjerovanju kontemplativac izrazava i

gradi zajednistvo s drugima koji vjeruju, a samo u tom zajedniStvu moze ozbiljiti zivot

S$to nikad nisu bili ukorijenjeni u to ponizno slijepo osjec¢anje i kreposno zivoljenje s pravom su primili
lazno osjecanje koje je namislio i izveo njihov duhovni neprijatelj; zato se oni naposljetku bune protiv
svetaca, sakramenata, odredaba i uredaba svete Crkve te ih StoviSe klevecu. Puteni svjetovni ljudi, koji
misle da su odredbe svete Crkve preteske za obdrzavanje, priklanjaju se doskora i veoma lako tim
krivovjercima te ih revno nasljeduju, a sve zato jer misle za njih da ih vode putem laks$im od onoga kojim
hodi sveta Crkva.'

394 U Engleskoj su u to doba cvali razligiti oblici krivovjerja. Vidi Jean Leclercq — Francois Vandenbroucke
— Louis Bouyer (ur.), The Spirituality of the Middle Ages, Burns & Oates — Desclée, London — New York,
1968, str. 522.
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kontemplativne ljubavi koja u tami oblaka neznanja i po njoj preobrazava svekoliko

stvorenje.

4.2. Duhovno vodstvo i kontemplativni Zivot

Kad bi se i prigovorilo da je komunitarnost kontemplativnoga zivota prema Oblaku
neznanja odve¢ apstraktna i neosobna jer pripadnost je Crkvi sama po sebi razumljiva, a
ona ne zasijeca u neposrednu interpersonalnost koja odlikuje odnos dviju osoba, istom u
pristizanju instituciji duhovnoga vodstva svaki takav prigovor biva obeskrijepljen. Rije¢ je
naime o najosobnijem moguéem obliku odnosa, onom dvoclanom, u kojem jedna osoba

mozda ponajvise izlazi iz sebe 1 posvema se otkriva drugoj osobi.

Budu¢i da je duhovno vodstvo specifican oblik odnosa koji je istodobno ljudski
odnos 1 odnos koji pomno usmjerava Bogu, valja ga definirati upravo izmedu tih dviju
meda. S jedne strane taj se odnos ni na koji nacin ne smije profanizirati (horizontalna
profanacija), dok je s druge strane potrebno voditi racuna da je duhovni voda samo
"vodic", §to znaci da se taj odnos ne smije ni sakralizirati, premda je doista rije¢ tek o

pseudosakralizaciji, odnosno o vertikalnoj profanaciji.

I u jednom i u drugom slucaju jamstvo autenti¢nosti duhovnoga vodstva jest
Crkva. Tu se naime jasno pokazuje da sveto zajedniStvo vjernih nije kakvo bilo
zajedniStvo, te da ono — sve dok se na njega mogu primijeniti ve¢ citirane rijeci:
"congregavit nos in unum Christi amor" — nije u opasnosti od profanacije. Jednako tako
Crkva osigurava da duhovno vodstvo ne postane iskljuciv i autarki¢an odnos jer je jedini
istinski uditelj i voda — Krist, kojemu sve drugo vremenito treba sluziti.** Iz toga se opet
izvodi da je istinsko duhovno vodstvo moguce jedino u Crkvi te da ne samo vodenik nego
1 voda moraju zivjeti duboko crkvenim, a to znafi molitvenim 1 liturgijskim

(sakramentalnim) Zivotom.

305 ppr 52
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Da je tomu tako, u Oblaku neznanja vidimo u ¢injenici da je institucija duhovnoga
vodstva neodvojiva od Crkve: "First lat hem [i.e. alle clepid of God to worche in pis werk]
loke 3if pei haue done pat in hem is before, ablyng hem perto in clensyng of piere
concyence, at pe dome of Holi Chirche, peire counseil acordyng"*® (H 75,26-28,73).
Razlucivanje poziva na kontemplativni zivot obiljezeno je, kao prvim korakom, ¢is¢enjem
savjesti od grijeha u sakramentalnoj ispovijedi po propisima Crkve 1 po savjetu
duhovnoga vode. Sakramentalna ispovijed ovdje je u srediStu i ona se obavlja po
propisima Crkve. Sukladno logi¢komu hodu teksta, savjeti duhovnoga vode na drugom su
mjestu, nakon crkvenih propisa. Duhovni voda moze propise Crkve (koji tvore
pozitivnopravni minimum) dopuniti, ne i arbitrarno dokidati ili mijenjati. Ono naime $to
vrijedi za svakoga krS¢anina vrijedi i za kontemplativca; ono $to medutim vrijedi za
kontemplativca viSe je od onoga Sto vrijedi za svakoga kr§¢anina. Duhovni voda prema
tomu mora biti Covjek crkvenoga zajedniStva, intenzivnoga molitvenoga 1 liturgijskoga
zivota, pazljivo osluskivanje Duha Svetoga i naravno kompetentan kako u poznavanju
onoga Sto Crkva propisuje 1 nalaze tako osobito u poznavanju covjeka u svim
dimenzijama njegova Covjestva. Za uspjesno razlu¢ivanje poziva na kontemplativni zivot
zahtijeva se o€ito i uznapredovalo kontemplativno iskustvo.’®” To prakticki znaci
uspostavljanje osobitoga oblika komunitarnosti medu kontemplativcima, utjecanje

mladega kontemplativca starijemu.*®

Osim S$to pomaze ispitivanju savjesti za Sto plodonosnije primanje sakramenta
pokore, duhovni voda pomaZe i u sljede¢em koraku razlu€ivanja poziva na kontemplativni
zivot. Sdma privlacnost takvoga zivota nije dostatan kriterij: potrebno je to nagnuce

pomno u vlastitoj savjesti ispitati te dobiti privolu duhovnoga vode (H 18,6-16,27; H

3% Najprije neka [oni od Boga pozvani na ovo djelo] vide jesu li ucinili sve §to je u njihovoj moéi i
pripravili se ¢iS¢enjem svoje savjesti, po obicaju svete Crkve, i s privolom duhovnoga vode.'

397 Ovo je ponesto sporno. Moglo bi se naime prigovoriti da duhovni voda ne moze uvijek biti kompetentan
u svemu, u svakom obliku duhovnosti te da je od vlastita iskustva u odredenoj stvari vaznija otvorenost
Bozjemu Duhu. To jest to¢no; medutim, ima li se na umu ¢ak i najopéenitija slika svijeta, Crkve i
duhovnosti srednjega vijeka, razumjet ¢emo da je kontemplativna molitva bila ipak razmjerno rijetka
pojava te da se za sva pitanja s njom povezana zahtijevalo dobro prethodno iskustvo. Zbog toga drzimo da
je — barem u domeni Oblaka neznanja — duhovni voda kontemplativeu mogao biti jedino iskusni
kontemplativac sam.

398 Tako je tesko to¢no reéi koliko je ta pojava ostajala u granicama binarnoga odnosa, argumentoi su
svakako na strani pretpostavke intenzivnije premrezenosti kontemplativaca i nekoga organiziranijega
oblika toga duhovnoga zajedniStva medu njima.
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16,34-39,24). U oc¢i medutim upada razli¢iti redoslijed koraka na ovim dvama mjestima u
tekstu. Dok u osamnaestom poglavlju prosudbu u savjesti pojedinca valja potvrditi
duhovni voda, dotle je u Sesnaestom poglavlju situacija obrnuta: nagnuée prema
kontemplativnomu Zivotu najprije prosuduje (i1 odobrava) duhovni voda, nakon cega je
potrebno jo$ jednom cijelu stvar iznijeti pred vlastitom savjescu i ute¢i se njezinu sudu
(pristanku) ("by pe assent of his counsel & his concience"**” — H 16,37-38,24). Koliko je
god prosudba duhovnoga vode autoritativna jer iza nje stoji Crkva, autor Oblaka neznanja
ovdje konacni sud ipak pridrzava savjesti pojedinca koji osje¢a poziv na kontemplativni
zivot. Ako knjiZzevna teorija u tekstnoj varijantnosti 1 ne vidi drugo doli retori¢ku figuru, s
teoloske strane ipak moramo pretpostaviti moguénost namjernoga zahvacanja u redoslijed.
Time bi autor zapravo, premda postujué¢i i ustanovu duhovnoga vodstva i Crkvu kao
prostor kontemplacije, htio savjest — prostor u kojem je ¢ovjek (kontemplativac) sam s
Bogom — proglasiti jedinim mjerodavnim kriterijem prosudbe autenti¢nosti poziva na
kontemplativni zZivot. Pritom, suprotno od onoga Sto bismo bili skloni zakljuciti — da je na
djelu iskljucivost odnosa Covjeka i njegova Boga te potiranje komunitarne dimenzije —
moramo ustvrditi da ta mogucnost zapravo posve potvrduje komunitarnost
kontemplativnoga zivota utoliko Sto sud duhovnoga vode ne drzi autoritarno-
obvezuju¢im, ve¢ u prvi plan stavlja dijalogi¢nost odnosa vode i vodenika: sve §to se
kaze, predlozi, savjetuje (a Oblak neznanja duhovnoga vodu naziva savjetnikom —
counsel) jo§ se jednom moze razmotriti, prebrati i pretresti u vlastitoj savjesti, dajuci

rijeima drugoga, pa bio on u znanju 1 iskustvu 1 nada mnom, punu pozornost i vaznost.

Dosad razmatrani eklezijalni aspekt komunitarnosti poprima dakle jo§ jednu
nijansu, a to je dijalogi¢nost. Ona stoji u ostroj suprotnosti s bespogovornim prihva¢anjem
autoriteta samo zato Sto je autoritet, te eklezijalni aspekt komunitarnosti obogacuje
aktivnim sudjelovanjem i osobnim prinosom koji je plod slobode 1 dijaloga. To se dobro
vidi u sedamdeset Cetvrtom poglavlju gdje se naslovniku (Citatelju) daje na volju potraziti
drugi duhovni put ako mu kontemplativna molitva, ovdje izloZzena, zbog nekoga razloga
ne odgovara: "& 3if pee pink pat pis maner of worching be not acordyng to pi disposicion

in body & in soule, pou maist leue it, & take anoper sauely wip good goostly counseile

39 'yrivolom duhovnoga vode i vlastite savjesti'
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wipoutyn blame"*!® (H 74,26-28,72). Autor Oblaka isti¢e da ovjek u odabiru uziva punu
slobodu, ali se 0"& 3if pee pink pat pis maner of worching be not acordyng to pi
disposicion in body & in soule, pou maist leue it, & take anoper sauely wip good goostly
counseile wipoutyn blame na ostvaruje u dijalogi¢nosti, odnosno u komunitarnosti:
pretpostavlja se pazljivo razluCivanje koje uvazava covjekovo ustrojstvo, njegove
zakonitosti, razvojnu dinamiku 1 signale koje ono Salje (u skladu s drevnim diktumom:
"gratia numquam contra naturam"), zatim savjetovanje s duhovnim vodom koji takoder
poznaje ustrojstvo onoga koji savjet trazi, a zatim odabir bez osjecaja krivnje. Ovdje treba
istaknuti dvoje. Prvo je narav utjecanja duhovnomu vodi: to mora biti "dobro duhovno
savjetovanje". Da je savjetovanje duhovno, znat ¢emo po tom S§to nije povr$no, Sto
pretpostavlja dobro poznavanje, a ono opet pretpostavlja drugovanje, komunitarnost
("nemo nisi per amicitiam cognoscitur"*'!). A da je savjetovanje i dobro, znat ¢emo po
tom $to 1 duhovni voda 1 vodenik traze dobro, a to znac¢i Boga, jedinstvo u duhu 1 ljubavi
te sklad volja. I drugo: zajedniS$tvo s duhovnim vodom, savjetovanje (dijalogi¢nost) mora
osnaziti slobodu odlucivanja, opredjeljenje za Boga. A tu nema mjesta osjecaju krivnje.
Komunitarnost, zajednistvo s duhovnim vodom potpomaze ¢eznju za Bogom koja je bit

kontemplativnoga Zivota.

Duhovno je vodstvo potrebno i u daljnjim stadijima kontemplativnoga Zivota;
jedino Bozja milost i dobar duhovni voda cuvaju kontemplativce od prepustanja pozudi
tijela, pozudi ociju 1 oholosti zivota, glavnim orudima kojima davao pridobiva svoje
kontemplativce (H 45,14-19,47 — 45,2-4,48). Nadasve se to odnosi na gorljive pocetnike
u molitvi i pokori koji nisu dovoljno utvrdeni u poniznosti ste¢enoj razmatranjem vlastite
gresnosti 1 Bozje dobrote pa se, preskacuci dionice duhovnoga sazrijevanja, predaju
onomu za $to oni misle da je kontemplativna molitva. Zbog manjka iskustva oni milost
nadomyjestaju vlastitim snagama, tumace¢i duhovne zbilje tjelesno te naprezuci svoj razum
kako njime dohvatili Boga. Takvi ¢e prezreti trijezni savjet svojega duhovnoga vode da

kontemplativna molitva, predasve dar milosti, nije za njih ("3if counsel wil not acorde pat

310'A ako misli§ da netom opisano djelo nije u skladu s raspolozivo$éu tvojega tijela i duse, slobodno ga
napusti i —nakon dobroga duhovnoga savjetovanja — mirno potrazi drugi, ne okrivljujuéi se ni za §to.'

3 Aurelije Augustin, De diversis questionibus 83,71,5.
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pei schul worche in pis werke, as sone pei fele a maner of groochyng agens peire

counsel"'? —H 51,15-17,53).

Tu su nadalje 1 oni ve¢ poodmakli u kontemplaciji koji se susreu s osjetilnim
pojavama koje im se mogu predstavljati kao duhovne utjehe. One doista mogu potjecati
od Boga, no nas autor savjetuje prionuti uz kontemplativnu ljubav slijepu za sve drugo
osim Boga te prepustiti th vremenu dokle se god kontemplativac Duhom Svetim ili
savjetom duhovnoga vode ne uvjeri u njihov izvor: "& 3if [pou] 3it be in partye astonied
of hem at pe first tyme, & pat is bicause pat pei ben vncoupe, 3it pis schal it do pee; it
schal bynde pin herte so fast pat pou schalt mowe on no wise 3eue ful grete credence to
hem, er pe tyme pat pou be eiper certefied of hem wipinne wonderfuly by pe spirite of

God, or elles wipouten by counsel of sum discrete fader"*'* — H 48,10-15,51).

Da bi duhovni voda mogao vjerno i u¢inkovito obavljati svoju zadacu prijeko je
potrebno da s kontemplativcem njeguje dubok i1 otvoren odnos. "Poznavanje srca" i
"poznavanje po srcu" vazno je svojstvo prijateljstva; to vidimo u opetovanoj formuli
"goostly freende in God"*'* (H 1,29,7 i dr.). Ako stoji da je Oblak neznanja imao
stvarnoga naslovnika, tada je re¢ena formula mnogo viSe od stilisticke figure. Ona je
naime semanticki ovisna o svim izri¢ajima koji upucuju na dobro uzajamno poznavanje
pisca 1 Citatelja (paradigmatski se pritom navodi: "I pat into pis day, now of foure &

twenty 3ere age"!>

— H 4,31-32,11; ali tu su i druga, nijansiranija mjesta, naprimjer H
1,34-38,7; H 1,13-15,8). Na dvojbu o tom je li njihovo poznanstvo bilo fizicko i kolika je
bila ucestalost kontakata medu njima ili se pak mora govoriti isklju¢ivo o epistolarnom
duhovnom vodstvu zasad nije mogucée dati konac¢ni odgovor; obje su prakse bile
rasprostranjene te se samo na temelju nagadanja, potkrijepljenoga slabim stvarnim

argumentima, mozemo odluciti za jednu ili za drugu varijantu. Medutim, ¢ak i1 ako

pretpostavimo onu krajnju mogucénost, da su i autor Oblaka 1 njegov adresat zivjeli

312 ko se njihov duhovni voda ne slozi da trebaju zapodeti to djelo, oni smjesta osje¢aju odbojnost prema

svojemu duhovnomu vodi'

3131 ako si isprva djelomi¢no i zatecen, to je s njihove neobicnosti; a ipak ée ti uéiniti ovo: tako ¢e &vrsto

vezati tvoje srce da ¢e§ im pokloniti puno povjerenje, ali tek nakon $to te utvrdi ili Duh Sveti iznutra ili pak
savjet kakvoga duhovnoga oca od povjerenja.'
314 duhovni prijatelju u Bogu'

315 43 koji imam dvadeset &etiri godine'
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anahoretski, kao rekluzi, moramo potvrditi visok stupanj komunitarnosti jer to znaci da su

se preko pisama vrlo dobro upoznali.’!'®

Iz svega navedenoga moZe se zakljuciti da je duhovno vodstvo jedinstveno
posredniStvo izmedu kontemplativca, Crkve 1 svijeta. Rije¢ je o najprisnijem
interpersonalnom obliku eklezijalne komunitarnosti koji s jedne strane kontemplativca
osobno snazi da napreduje prema sjedinjenju s Bogom u duhu, ljubavi i skladu volja,
savjetuju¢i ga u poteskoama, zamrSenim situacijama i1 pred konkretnim Zzivotnim
odabirima tako da poStuje njegovu osobnost i razaznaje Bozje putove u njegovu zivotu, a
s druge mu strane posvjeS¢uje da njegov zivotni program nije izoliran od zajedniStva
vjernika 1 od svijeta nego naprotiv u njih neizbrisivo ukorijenjen, Sto otvara prostor

izravnomu zahvac¢anju kontemplativca u socijalni prostor.

4.3. Djelatna ljubav i kontemplativni Zivot

Vjernost kontemplativnomu zivotu i ustrajnost u njem povlaci za sobom i odgovorno
zivljenje druge Isusove zapovijedi ljubavi u nekom obliku socijalnoga angazmana. Ta je
tvrdnja uvjetno reCena te zahtijeva odredenu korekciju. Ponajprije, nazivi kontemplativni
Zivot 1 samotnicki Zivot nisu istoznacni pa ni uzajamno zamjenjivi. Udio "samotni¢koga" u
"kontemplativnomu" promjenjiv je ve¢ s obzirom na konkretni oblik zivota (kanonski ili
nekanonski, institucionalni ili pojedinacni, cenobitski ili eremitski ili anahoretski itd.), kao
i s obzirom na shvacanje pojma kontemplativnoga i samotnickoga tijekom povijesti. Tako
su odredeni institucionalizirani oblici kontemplativhoga Zivota posve iskljuceni iz
pastoralnoga djelovanja (kan. 674), iako je "iskljuCenost" rastezljiv pojam i prostorno
(dostaje, primjerice, ¢ak i1 danas, usporediti stupanj obdrzavanja pravila u razlicitim

kartuzijama) i vremenski.’!” Ve¢ je reCeno da je posvemaSnje samotni$tvo eremita i

316 To pak pretpostavlja razvijenu komunikacijsku mrezu Sire crkvene i druStvene zajednice, usmeno
preporucivanje ovoga ili onoga kontemplativca kao uzornoga i pozeljnoga duhovnoga vode itd.

317§ obzirom na vremensku rastezljivost poimanja samotni¢koga Zivota, a ostajuéi u granicama
kartuzijanskoga reda, vidi Stephen J. Molvarec, Tom Gaens (ur.), A Fish Out of Water? From
Contemplative Solitude to Carthusian Involvement in Pastoral Care and Reform Activity, Peeters, Leuven,
2013.
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rekluza na engleskom tlu u srednjem vijeku odve¢ idealna slika odve¢ daleko od zbilje.
Stanje je to uzrokovano bitno drugacijim tipom i drugacijom kvalitetom povezanosti
medu ljudima, napose pak medu vjernicima, a onda dakako 1 senzacionalizmom koji je
okruzivao one predane obliku Zivota razli¢itom od oblika Zivota vecine. Pri prosudbi
odnosa kontemplativnoga Zivota i socijalnoga angazmana u Oblaku neznanja — ¢emu se
pridomece jos nerazrijeseno pitanje naslovnika i njegova oblika zivota — sve te parametre
moramo imati na umu. Oblak spominje samotnicki zivot i referira se na njega, ali se —
ponovimo to jo§ jednom — izri¢ito bavi kontemplativnim zivotom, Zivotom ceznje za
Bogom ogoljenom od svih stvorenja, ¢istom nakanom, Zivoti ljubavlju prema Bogu poradi
njega samoga. Zbog toga je sve ono $to se u njem govori u jednom smislu primjenjivo na
svaki oblik zivota, a u drugom smislu jedinstveno i nesravnjivo s bilo kojim oblikom

zivota.3!8

Ipak, prije nego Sto zademo u pitanje socijalne angaziranosti kontemplativca
moramo vidjeti §to o njoj nas autor nacelno veli. Pri povr§nom se ¢itanju naime doima da
Joj je nesklon, to jest da ga s kontemplativnim Zivotom drzi nespojivim. To argumentira
predasve isticanjem kontemplativnoga Zivota kao savrSenijega u odnosu prema
aktivnomu: "Actyue [liif] is pe lower, & contemplatiue is pe hier"*!° (H 8,10-11,17), te
uop¢e svim S§to iz te podjele proizlazi. Djela krS¢anske ljubavi vlastita su nizemu
aktivnomu zivotu (H 8,24-25,17); tko Zeli napredovati u visi aktivni, odnosno nizi
kontemplativni stupanj, valja mu odloziti djelatnosti vlastite nizemu aktivhomu zivotu (H
8,1-3,18); beskorisno je nastojati razmatrati i pritom misliti na sve ono §to treba napraviti
(H 8,4-8,18); djelatna krs¢anska ljubav ogranicena je na zemaljski zivot (H 8,18-20,17) i
znak je njegove slabosti i nesavrSenosti; aktivni Zivot biva uznemiravan mnogo¢im (H

8,22-23,17) itd.

Sve to ima dakako odredeno uporiste, ali je dijalekticka zaoStrenost aktivnoga i
kontemplativnoga Zivota opcenito pogreSan put. Dosljedna primjena takve logike vodila

bi u konacnici potiranju vaznosti 1 svih onih vjezbi koje tvore pripravu za kontemplaciju,

318 Ovaj bi paradoks trebalo dublje istraziti i postaviti ga jednim od bitnih metodologkih kriterija i nacela u
svim prijeporima proizi§lima iz povijesne pozadine Oblaka, a koji se doimaju proturjeCnima i uzajamno
isklju¢ivima, naprimjer gledom na naslovnika.

3191 Aktivni je Zivot nizi, a kontemplativni je Zivot visi.'
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pa uopce svega Sto nije kontemplacija, a to zna¢i posvemasnjemu nepostivanju ¢ovjeka
kao subjekta kontemplacije, njegova ustrojstva i razvojne dinamike. Iskazivanje
kriticnosti prema aktivhomu Zzivotu 1 djelatnoj ljubavi — to jest, ispovijedanje njezine
ograniCenosti — u biti je teocentri¢no, u sluzbi isticanja milosti i onoga boljega®® dijela,

sjedenja do Gospodinovih nogu, koji se onomu, koji ga odabere, ne¢e nikada oduzeti.

Evandeoska prispodoba o Marti i Mariji (Lk 10,38-42), koja se u krS¢anskoj
duhovnosti od pocetaka uzimala kao slika aktivnoga i kontemplativnoga zivota, ipak je
Sira 1 slojevitija od jednostranosti proglaSavanja kontemplativnoga zivota "najboljim", pa
bilo to 1 suptilno, isticanjem njegove uzviSenosti. Autor Oblaka dobro je svjestan te
slojevitosti, tako da odnos Marte i Marije, premda neprestano u kontrapozicioniranju i
dosljedno parenetsko-mistagoski, preporucujuéi izvrsnost ¢eznje za Bogom poradi njega
sdmoga, skrivenoga i1 istodobno ocitovanoga u oblaku neznanja, sagledava cjelovito i
objektivno: "Also peese two liues [i.e. actiue & contemplatiue] ben so couplid togeders,
pat pof al pei ben diuers in som party, 3it neiper of hem may be had fully wipouten som
party of pe oper; for whi pat party pat is pe heiger party of actyue liif, pat same party is pe
lower party of contemplatiue liif. So pat a man may not be fully actiue, bot 3if he be in
party contemplatiue; ne 3it fully contemplatiue (as it may be here), bot 3if he be in partie
actyue"*! (H 8,13-18,17).

Prva je tvrdnja ovoga odlomka logickoga reda: o a se moze govoriti samo ako je
ono definirano u odnosu prema nekomu —a, drugim rije¢ima kontemplativni je Zivot
mogu¢ ako 1 samo ako se on definira u odnosu prema aktivnomu Zivotu. Odlomak zatim
zahvaca i u teolosku logiku. I aktivni i kontemplativni zivot teze Bogu, sjedinjenju s njim.
Zato medu njima nema stvarne (bilo esencijalne bilo finalne) opreke, moze se govoriti
samo o funkcionalno-operativnoj razlicitosti. A budu¢i da je Bog punina svega, a covjek
dionik te punine (Iv 1,16), mora se govoriti barem o djelomi¢noj podudarnosti i uzajamnoj

komplementarnosti svega Sto je od Boga, pa tako 1 svega Sto njemu vodi. Odatle slijedi da

320 Prema Oblaku neznanja, "najboljega" ("pe best partye" — H 20,15,29 i dr.).

321 'Ta su dva zivota [aktivni i kontemplativni] osim toga tako zdruzena da nijedan od njih nije potpun bez
dijela onoga drugoga, iako se unekoliko i razlikuju; to je zato $to je taj dio visi dio aktivnoga Zivota, a
ujedno i nizi dio kontemplativnoga zivota. Tako covjek ne moze biti posve aktivan, ako barem dijelom nije
i kontemplativan; jednako tako ne moze biti potpuno kontemplativan (koliko je to moguée ovdje) ako
barem dijelom nije i aktivan.'
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nema akcije koja ne bi bila i kontemplacija, i obrnuto, da nema aktivnoga zivota koji ne bi
bio kontemplativni Zivot, 1 obrnuto. Nas autor tu komplementarnost emfaticki pridruzuje
sestrinskomu odnosu Marte 1 Marije, isticu¢i da su kontemplativni 1 aktivni zivot "couplid
togeders in goostly sibreden & maad sistres, at pe ensanple of Marthy & Marye"**? (H
21,40,29 — 21,1,30). No upravo zbog komplementarnosti u Bogu, funkcionalne razlicitosti

323

putova koji mu vode,”” a i Covjekova ustrojstva koje je ograniCeno, zdruzenost je

aktivnoga i1 kontemplativnoga zivota nesavrsena (H 20,10-16,29).

To nakraju potvrduje i sam logicki hod evandeoskoga odlomka. Nigdje se naime
ne tvrdi da Marija inace nije pomagala Marti, niti joj Marta pred Isusom ne predbacuje
opc¢enitu 1 trajnu lijenost. Jednako se tako nigdje ne tvrdi da Marta, zavrSivsi s
posluzivanjem, nije takoder sjela do Isusovih nogu i slusala njegovu rije¢. Cijelo
devetnaesto poglavlje Oblaka neznanja hvata se ukostac s Martinim prigovorom i zapravo
ga potpuno opravdava. U drugom smo poglavlju vidjeli da boravak u oblaku
podrazumijeva teofaniju, makar ona poprimila oblik tame neznanja koja ¢ovjeka dijeli od
Boga. Teofanija pak zadesuje Covjeka kao ekstaza ('izlazak iz sebe') 1 kao entuzijazam
('prodor u bozansko'), zbog Cega Petar Zeli ostati sjediti na gori preobrazenja (Mk 9,5

par.). Sjedenje do nogu karakteristi¢an je stav vezan za teofaniju, ne za svakodnevicu.

Konacno, prispjevsi kljucnoj recenici evandeoske perikope, "jedno je potrebno",
nas$ ju autor ovako tumaci: "& what is pat o ping? Sekirly pat God be loued & preysid by
himself, abouen alle oper besines, bodily or goostly, pat man may do"*** (H 20,8-10,29).
"Jedno" iz evandeoskoga teksta strogo je situacijski odredeno; odnosi se mjesto (Martina 1
Marijina kuca), vrijeme (susret s Isusom u toj kuci) i protagoniste. Ne moze se kategoricki
tvrditi da se ta reCenica mora svesti na aktivizam, zlorabe¢i pritom Iv 13,34, ali se u
komplementarnosti, kojoj Oblak neznanja i nacelno i pojedinacno pledira, ona mora
dovesti u vezu s dvostrukom zapovijedi (Lk 10,27 par.). Ono "jedno potrebno" u odnosu

prema Isusu nije 1 "jedno potrebno" u razli¢itim situacijama u odnosu prema bliznjima (Mt

322 'zdruzeni u duhovno srodstvo postavsi sestrama po uzoru na Martu i Mariju'

323 Cim se govori o dva entiteta (Marta i Marija), mogué je samo odnos sli¢nosti; istost je logicki isklju¢ena
jer trazi samo jedan entitet.

324 1A §to je to jedno [potrebno]? Sigurno to da Boga ljubimo i hvalimo poradi njega sdmoga, vise od svega
drugoga, bilo tjelesnoga bilo duhovnoga, §to covjek moze uciniti'
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25,40), iako je motivacijski povezano. To valja priznati ¢ak i ako izvankontekstno,
radikalno 1 posve doslovno shvatimo naputak iz dvadeset prvoga poglavlja: "bus lowe
may a contemplatiif com towardes actyue liif, & no lower; bot 3if it be ful seelodm & in

grete nede"*® (H 21,2-4,30).

4.3.1. Kontemplativac i svijet u svjetlu uzajamne upucenosti

Komplementarnost zapovijedi ljubavi prema Bogu i bliznjemu, odnosno aktivnoga i
kontemplativnoga Zivota, objasnjena je u Cetrdeset devetom poglavlju ("It [i.e. meek
steryng of loue in herte] is pe substaunce of alle good leuyng, & wipouten it no good werk
may be bygonne ne eendid"*?*® — H 49,19-20,51), a jo$ izravnije u dvadeset Cetvrtom
poglavlju. Raspravljaju¢i naime o dvjema krepostima klju¢nima za kontemplaciju — o
poniznosti (meeknes) 1 ljubavi (charite) — pisac Oblaka neznanja naglasava da
kontemplacija, ljubav prema Bogu ogoljena u oblaku zaborava od svakoga stvorenja, i
postojana u tami neznanja, nuzno rada djelatnom ljubavlju: "For charite is not ellis to
bemene to pin vnderstondyng bot loue of God for himself abouen alle creatures, & of man

for God euen wip piself"*?" (H 24,19-21,32).

Djelatna je ljubav plod kontemplativne ljubavi**® (i upravo iz toga gledista valja
iS¢itati tvrdnju naSega autora da je Ceznja ljubavi prema Bogu poradi njega samoga i
nasrtanje na oblak neznanja vrednije 1 plodotvornije ma od ¢ega drugoga — H 9,35-38,18
—9,1-5,19; ta ¢e Ceznja najzad uroditi Zzudenom djelatnom ljubavlju), Sto znaci da nema
opredjeljenja za Boga u kontemplativnom zivotu koje se ne bi odrazilo u socijalnoj sferi.

No inzistiramo na uravnotezenom razumijevanju te tvrdnje. Odabir kontemplativnoga

325 'Kontemplativac se prema aktivnomu Zzivotu moZe spustiti samo dotle, ali ne nize — osim rijetko i u
velikoj potrebi.'

326 To je [ponizno gibanje ljubavi u srcu] bit svega dobroga Zivljenja, te bez njega nijedno dobro djelo nije
moguce ni zapoceti ni dovrsiti.'

327 Dijelatna ljubav naime ne oznacuje nista doli ljubav prema Bogu poradi njega samoga iznad svega
stvorenoga, te ljubav prema bliznjemu kao prema samomu sebi, poradi Boga.'

328 Nalazimo dapace i jo§ zaostreniji iskaz: veé sama Zelja za (sjedinjenjem s) Bogom jest djelatna ljubav:
"I trowe pat & Dis slei3t be wel & trewly conceyuid, it is not elles bot a longing desire vnto God, to fele
hym & see hym as it may be here. & soche a desire is charite" (H 32,5-7,37).
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zivota ne povlaci za sobom nuznost da se u nekom trenutku on prometne u aktivni zivot.
Ta se moguénost dakako ne iskljuCuje, ali je ona ipak posve iznimna. Kontemplativci
redovito nisu zavrSavali kao socijalni aktivisti. Redovito je ipak rije¢ o tom da
kontemplativac svjesno 1 prema svojim mogucnostima odgovara na potrebe Crkve i
svijeta. Rije¢ je o nesavrsenoj zdruzenosti kontemplativnoga i aktivnoga — kako to govori
Oblak — utoliko Sto potrebe Crkve i svijeta upucuju ono Sto je prolazno. Ali te potrebe,
ako 1 jesu prolazne, nisu zbog toga manje stvarne. Promotrimo li kontekst engleskoga
ozemlja u Cetrnaestom stoljecu, vidjet ¢emo da su ¢ak i1 oni koji su se odlucili na radikalno
odvajanje od svijeta — anahoreti, bili trazeni duhovni vode 1 savjetnici, redovito u
neposrednu kontaktu (makar fizicki ogranicenim, uvjetovanim arhitekturom rekluzija), a u
slucaju pismenih ili cak obrazovanih anahoreta vjerojatno i u pisanu obliku; opce je
poznato da su i drugi neinstitucionalizirani eremiti**® (ponovimo jo$ jednom: struktura
srednjovjekovnoga (osobito engleskoga) drustva prije¢i nam pomisljati da su oni, koji su
vodili kontemplativni Zivot, a nisu pripadali kojemu kontemplativnomu redu, Zzivjeli
pustinjacki 1 izolirano) pruzali konaciSte putnicima i hodocasnicima, neki su djelovali u
lazaretima itd. Stoga je socijalno djelovanje kontemplativca — ili radije njegovo
zahvacanje u socijalnu sferu — nuznost, sve ako ono i ne poprima obiljezje socijalno
angaziranoga djelovanja, to jest sve ako je to djelovanje rijetko pa i tada tej reakcija na
veliku potrebu.>*® Kontemplativni Zivot pretpostavlja slobodu od svijeta i njegovih briga
(H 27,5,35), ali ne 1 od njegovih potreba, koje kontemplativac na svojem tijelu trajno
iskusuje 1 koje su u to doba bile toliko oc€igledne da nikakvo neznanje nije moglo biti

isprikom.

Postoje najmanje tri modaliteta socijalne, interaktivne komunitarnosti

kontemplativnoga Zivota kako ih opisuje Oblak neznanja.

329 Naravno, i oni institucionalizirani (naprimjer kartuzijanci), iako je takvo djelovanje sporadi¢no i
uvjetovano osobitim okolnostima.

330 Na to upozorava Steinmetz: "Wenn der Eremit seine Lebensform der solitudo iibernimmt, dann begibt er
sich nicht in die vollige Isolation oder stirbt den sozialen Tod, sondern er nimmt vielmehr eine genau
umschriebene Funktionstelle in der christlichen Gesellschaft ein. [...] Selbst die Reklusion fiihrt nicht zur
sozialen Isolation der Eremiten: Zwar werden die Sozialkontakte quantitativ drastisch eingeshrénkt aber
dadurch zugleich qualitativ intensiviert." Karl-Heinz Steinmetz, Mystische Erfahrung und mystisches
Wissen in den mittelenglischen Cloudtexten, Akademie Verlag, Berlin, 2005, str. 144.
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1) Prvi je modalitet socijalna komunitarnost usmjerena ispunjavanju tjelesnih
potreba kontemplativca. 1z dvadeset trecega poglavlja razvidna je sva teZina oZivljene
drevne korintske raspre o tom moze li vjerovjesnik Zivjeti od evangelizacije, koja je
izazvala nepomirljivo oprecna stajalidta i u Crkvi doista nije nikada zamuknula,*! osim
Sto je ovdje doslo do retopizacije od evangelizacije ka kontemplaciji. No pred nerjeSivom
alternativom, Isusovim stavom s jedne strane, te Pavlovim i Barnabinim stavom s druge
strane, na$ pisac ne odabire ve¢ iznalazi originalno rjeSenje, vlastito osobi iskusnoj u
kontemplativnhom zivotu. On ostavlja kontemplativca da golom nakanom za Bogom
nasr¢e na oblak neznanja, dok egzistencijalne njegove potrebe prebacuje na Boga, onoga
koji je jedini kadar oplodotvoriti kontemplativnu ljubav i preobraziti ju u djelatnu ljubav —
ali ovaj put ne u samoga kontemplativca ve¢ u drugih, poglavito zajednice kojoj pripada i
okruzenja u kojem zivi. Autorovo je stajaliSte pritom krajnje dosljedno ostatku spisa.
Briga za ono §to ¢emo jesti 1 piti 1 u Sto ¢emo se obuci — drugim rije¢ima, snabdijevanje
egzistencijalnim prije stupanja u kontemplativni zivot — nije doli stvorenje kojemu je
mjesto iza oblaka zaborava. Podsjetimo, potrebu ne smijemo poistovjetiti s brigom, od
koje kontemplativni Zivot mora biti slobodan. Naprotiv, usredotoci li se kontemplativac
¢eznjom ljubavi, ogoljenom od svih stvorenja, na Boga, Bog ¢e se nadahnuti ljude koji
nece previdjeti njegove tjelesne potrebe, ve¢ ¢e se za njih pobrinuti (H 23,36-39,31).
Preobrazba kontemplativne ljubavi jednoga u djelatnu ljubav drugoga svjedocanstvo je
ponajprije eklezijalne, ali i $ire socijalne komunitarnosti.**?> Ovdje je naime ozbiljena
Pavlova rije¢ o sudbinskoj povezanosti udova jednoga tijela i priskakanju jednih drugima
u pomo¢ (1 Kor 12,14-27). No, zanimljivo, mogu¢ je jos jedan ishod. Ne providi li Bog

egzistencijalne potrebe kontemplativca po drugima, on ¢e mu dati tjelesnu snagu i

331 Vidi Zvonimir Izidor Herman, "Radino siromastvo prvokr§éanskih misionara s posebnim osvrtom na
iskustvo sv. Pavla prema 1-2 Korin¢anima", u: Karl Rahner, Zvonimir Izidor Herman (ur.), Siromasni
poradi kraljevstva BoZjega. Teoloski — biblijski — pastoralni vidici, Kr§¢anska sadaSnjost, Zagreb, 1990, str.
64, 67-72.

332 "The practicality of contemplation is also evident in its supporting the fulfillment of both the primary
and secondary Christian commandments — loving God and loving neighbor. [...] The secondary command
is also fulfilled, though differently.” DCTopp, The Role of Reason in The Cloud of Unknowing. A
Philosophy of Christian Mysticim, Wyffolden Press, Salem, 2017, str. 34—-35. Usp. sa zakljuckom do kojega
dolazi Cowan: "As much as the author might wish for his contemplatives to live on the mountaintop all the
time, he is practical enough to admit that it will not be the case. The easiest way to assimilate the anomaly,
then, is to give it spiritual purpose, viz. it is acceptable to descend when such a descent is undertaken as
charite." Douglas E. Cowan, A Nakid Entent vnto God. A Source/Commentary on The Cloud of
Unknowing, Longwood Academic, Wakefield, 1990, str. 101.
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strpljivost duha da moZze podnijeti oskudicu (H 23,40,31). Postavlja se pitanje na koje
okolnosti autor misli. S obzirom na engleski srednjovjekovni topos, ne moze se pomisljati
da bi kontemplativac zivio u tolikoj izolaciji da drugi za njega ne bi znala okolina, a
jednako je teSko vjerojatna 1 hipoteza da se za njega namjerno ne bi brinuli — bila je to
sveta obveza srednjovjekovnoga covjeka koja se uvijek rado obdrzavala. Jedina je
vjerodostojna pretpostavka da se "oskudica" odnosi na neimastinu i glad, koja je upravo u
to doba harala Engleskom.?** No ¢ak ni ona ne umanjuje komunitarnost; dapace, ovdje je

ponovno na djelu Pavlovo eklezijalno zajedniStvo i suudes, ovaj put u nevoljama.

2) Drugi se modalitet socijalne komunitarnosti odnosi na mo¢ razlucivanja duhova
koju kontemplativac stjece. Po sebi to ne bi bilo neko posebno oc¢itovanje komunitarnosti
da Oblak neznanja ne precizira: "He schuld wel kun make hymself liche vnto alle pat wip
hym comouned, wheper pei were customable synners or none, wipoutyn synne in
hymself, in wondryng of alle pat hym sawen, & in drawyng of oper by helpe of grace to
pe werk of pat same spirit pat he worchep in hymself"** (H 54,36,55 — 54,1-4,56). Ovdje
nas prije svega zanima ¢injenica da je kontemplativac u kontaktu s drugima; on dakle nije
nikakva jedinka izolirana od ljudi i od zbivanja. Drugo, on poznaje srca onih s kojima
komunicira. Poznavanje o kojem je rije¢, nedvoumno poseban dar Duha Svetoga, plod je
kontemplativne ljubavi; bivajuci sve blize Bogu za kojim cezne, kontemplativac usvaja
njegov pogled, ljube¢i sve viSe stvorenja onako kako ith Bog ljubi, koji ih posvema
pronide i poznaje. Cak i kada je ta ljubav dana kao golo prebivanje u oblaku neznanja,
poznavanje drugih pridolazi kao poznavanje ne razumom, nego poznavanje i priblizavanje
ljubavlju. Takvo bozansko gledanje ljubljenjem biva kontekstualizirano u eklezijalnu i
socijalnu zajednicu kojoj kontemplativac pripada. Ljubav jest univerzalna kategorija, ali

se iskusuje i ostvaruje uvijek u neposrednom okruzenju. Na koncu, poznavanjem srca

330 tom uzro¢no-posljedi¢no vise vidi u Mislav Kovacié, Proces duhovne preobrazbe prema
srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja, nav. dj., str. 19. Vidi takoder Roberto Barbieri (ur.),
Uomini e tempo medievale, Jaca Book, Milano, 1986, str. 168; Massimo Guidetti (ur.), Storia d'lItalia e
d'Europa: communita e popoli, sv. II: Apogeo e crisi del medioevo, Jaca Book, Milano, 1978, str. 499.
Kada se tomu pribroje kuga i ratne nedace, moze se re¢i da se umiranje osjeca na svakom koraku. Vidi
Mary Désirée Anderson, Drama and Imagery in English Medieval Churches, Cambridge University Press,
Cambridge, 1963, str. 44.

33410n ¢e dobro znati kako da bude sve svima s kojima je u kontaktu, bili oni okorjeli gresnici ili ne bili, a
da sam ne postane gresnik; bit ¢e na udivljenje svima koji ga vide te ¢e, potpomognut milos¢u, privlaciti
druge djelu ¢iji duh i u njem djelyje.’
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drugih on svjedo¢i da je put kontemplacije izvrstan put kojim je moguce hoditi.
Svjedocanstvo izvrsnosti kontemplacije 1 kontemplativnoga Zivota ponajprije je primjerno
(vlastitim Zivotom), tek u drugom verbalno.’ A i jedno i drugo pretpostavljaju zivu
komunikaciju s okolinom. Da bi kontemplativni Zivot mogao biti primjerom svjedocen,
prijeko je potrebno da kontemplativac u svojoj crkvenoj zajednici zauzima vazno mjesto,
pri ¢em nijedan od konkretnih oblika zZivota nije isklju¢en. A da bi svoj Zivot rije¢ima
svjedoCio 1 preporucivao ga drugima, nuzni su intenzivniji oblici komunikacije, s

neposrednim duhovnim vodstvom kao najprikladnijim sredstvom.

3) S drugim je modalitetom socijalne komunitarnosti najuze povezan i treci
modalitet, njegovo nalicje, a to je mo¢ da drugi prepoznaju izvrsnost kontemplacije 1
autenticnost kontemplativca koji ju svjedoCi. Oblak neznanja to opisuje kategorijom
tjelesne preobrazbe kontemplativca: "Whoso had pis werk, it schuld gouerne him ful
semely, as wele in body as in soule, & make hym ful fauorable vnto iche man or womman
pat lokyd apon hym; insomoche pat pe worst fauored man or womman pat leuep in pis
liif, & pei mijte come to by grace to worche in pis werk, peire fauour schuld sodenly &
gracyously be chaunged, pat iche good man pat hem sawe schulde be fayne & ioiful to
haue hem in companye, & ful mochil pei schuld pink pat pei were plesid in spirit &
holpen by grace vnto God in peire presence"**° (H 54,25-32,55).

Plod je kontemplacije preobrazba koja se odrazava i na tijelo®’ te je vidljiva svima
onima koji se s kontemplativcem ophode 1 na nj gledaju: oni ga drze privlacnim i milim,
pozZeljnim druStvom, jer im njegova prisutnost godi duhu i utvrduje ith u milosti.
Funkcionalnost kontemplativnoga zivota jo$ jednom izlazi na vidjelo — po komunitarnosti,
zajedniCarenju, kontemplativac svoju okolinu utvrduje u milosti, §to posve odgovara

srednjovjekovnoj sociotopografiji: u srednjovjekovnoj je zajednici — i ruralnoj, a osobito

335 U sedamdeset treéem poglavlju stvar ¢ée biti izre¢ena iz obrnute perspektive: kontemplaciji i
kontemplativnomu Zivotu kadsSto smo, poput Aarona, privuceni tudim rije¢ima (H 73,12—13,72).

336 'Tko god se prihvati toga djela, ono ga preobrazava i tjelesno i duhovno, ¢ineéi ga privlaénim svakomu
tko ga pogleda — bio to muz ili bila Zena; ¢ak ¢e se i muz ili Zena Zivota ogrezla u zlu, zapo¢ne li milo§éu
ovo djelo, pojavno toliko preobraziti i postati mio da ¢e svi dobri ljudi koji ga vide zZeljeti biti u njegovu
drustvu, odnosno radovati se s njegova drustva, te ¢e biti uvjereni da su u njegovoj blizini duhovno smireni
1 potpomognuti milo§¢u BoZjom.'

337 Ovdje bi se mogla primijeniti filoloska diferencijacija milosti: onaj tko je stekao osobitu Bozju
naklonost (j7) i sAm postaje mio (xdpts). Vidi Ivan Golub, Milost. S predavanja, Kr§¢anska sadasnjost,
Zagreb, 1997, str. 14.
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urbanoj, kontemplativac®*® zauzimao vazno mjesto — ve¢ i kao sama pojava (BoZzji Covjek)
kojemu se rado iskazuje milosrde i tako stjeCe BoZzja naklonost, ali kojemu se rado obraca
u duhovnim (kao duhovni voda), pa i svjetnovnim potrebama (mudrost 1 razboritost u

rjeSavanju razli¢itih sporova naprimjer).

4.3.2. NadilaZenje kategorije prijateljstva

Svi oblici socijalne komunitarnosti vezane za kontemplativni Zivot, koje smo dosad
naveli, uglavnom pripadaju neposrednomu okruzenju u kojemu kontemplativac Zzivi.
Jedan modalitet medutim zasluzuje da ga izblizega promotrimo jer zasijeca u strukturu
visoko diferenciranoga srednjovjekovnoga drustva, a u odredenom smislu i Crkve (imamo
li na umu njezinu poveznost s tadanjim vladaju¢im strukturama). Rije¢ je o nadilazenju

neposrednih te iskustvom 1 predajom zadanih granica komunitarnosti.

Prijateljstvo 1 neprijateljstvo nisu prvotno socijalne kategorije, ve¢ evolucijsko-
instinktivne datosti inherentne Covjeku kao zivomu bi¢u. Kr$¢anstvo obje kategorije
transcendira: neprijateljstvo po zapovijedi ljubavi prema neprijateljima (Mt 5,44), a
prijateljstvo po nadilaZzenju interesnoga kriterija i opredjeljenja za jednodusnost, isto
htijenje (Fil 2,2), Sto prijateljstvu pridaje kategoriju dara, milosti, a nju udijeljuje Krist
koji je svojim primjerom sluge (Fil 2,6-8) 1 polaganjem Zivota (Iv 15,13) za one koje ljubi

dokraja (Iv 13,1) zacCetnik prijateljstva.

Oblak neznanja slijedi tu evandeosku logiku. Kontemplativni je Zivot prihvacanje
Bozjega prijateljstva, a zatim i odgovor na njega suoblicenjem Bogu koje kulminira u
sjedinjenju s Bogom duhom, ljubavlju i voljom. Kontemplativac je prijatelj Bozji utoliko
Sto je otvoren Kristu i dopusta da mu on priop¢i sve $to je ¢uo od Oca (Iv 15,15). S druge
strane, Sto se kontemplativac vise suobli¢ava Bogu, to viSe 1 sam drugima priop¢ava ono
Sto mu je povjereno, tako Sto ljubi stvorenja onako kako ih Bog ljubi — granice
prijateljstva 1 neprijateljstva briSu se jer je sebedarje upravljeno svemu stvorenomu — i Zeli

ih privesti punini: "In pis werke a parfite worcher hap no special beholdyng vnto any man

338 To se mutatis mutandis odnosi i na samostane kontemplativnih zajednica.
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by himself, wheper pat he be sib or fremmyd, freende or fo. For alle men pink hym iliche
sib unto hym, & no man fremmid. Alle men him pink ben his freendes, & none his foen,;
insomochel pat hym pink alle poo pat pynen him, & done hym dissese in pis liif, pei ben
his ful & his specyal freendes, & hym pinkep pat he is sterid to wilne hem as moche good
as he wolde to pe homliest freende pat he hap"** (H 24,32-37,32 — 24,1-4,33).

Kontemplacija ne briSe samo granicu prijateljstva i neprijateljstva; ona nadilazi i
odnose srodstva. Samo tako moZemo razumjeti Marijinu Sutnju na Martin prigovor, ali jo$
vise poziciju koju Oblak neznanja razvija kada je rijeC o prigovorima aktivnih na

kontemplativne: kontemplativci ih razumiju i opravdavaju (H 19; H 20).

Komunitarnost kontemplativca u socijalnim je strukturama ostvarena naravnim,
logickim redom. Na prvom je mjestu zajedniStvo s onima koji su mu fizicki najblizi — to je
njegova crkvena zajednica (eklezijalna komunitarnost) i Sira socijalna zajednica u kojoj
zivi. U Oblaku se neznanja izriCito isti¢e da kontemplativac sa svojom bracom kr§¢anima

moli i da je uklju¢en®¥ u njihov zivot (H 25,12,33). Na drugom su mjestu neprijatelji i

339'0Onaj tko savrieno obavlja ovo djelo nije po sebi napose naklonjen nijednomu ¢ovjeku, bio on bliznji ili
stranac, prijatelj ili neprijatelj. Jer on sve ljude drzi bliznjima, i nijednoga ¢ovjeka ne drzi strancem. Svi su
mu ljudi prijatelji, i nijedan mu ovjek nije neprijatelj. Stovise, one koji mu u ovom Zivotu zadaju jade drzi
pravim i posebnim prijateljima, te je toliko ganut da im Zeli toliko dobra kao i svojemu najprisnijemu
prijatelju.’

340 Tegko je jednom rijecju prevesti srednjoengleski glagol comoun. On naravno ima znadenje 'razgovarati'
(Sto upucuje da je kontemplativac na ucestalijoj bazi komunicirao s okolinom), '(duhovno) savjetovati' (to
potvrduje ve¢ viseput istaknuto duhovno vodstvo), 'voditi duhovne razgovore', ali i jednostavno 'druZiti se';
k tomu, osobita su znacenja 'podjeljivati i(li) primati pricest' (s prvom potvrdom iz druge polovice
Cetrnaestoga stoljeca), Sto je veoma znakovito jer bi moglo biti potvrdom ili da je kontemplativac
(svakodnevno) sudjelovao u euharistiji zajednice ili da je ¢ak bio svecenik. The Oxford English Dictionary
Being a Corrected Re-issue with an Introduction, Supplement, and Bibliography of a New English
Dictionary on Historical Principles Founded mainly on the Materials Collected by The Philological
Society, sv. II, Clarendon Press, Oxford, 1978, str. 698 (s. v. Commune). (Ovjerovljenje te hipoteze mogla
bi u dogledno vrijeme, kako se sada ¢ini, dati jedino tekstologija.) Frekventnost ophodenja kontemplativca
sa zajednicom ipak je ublazena dodatkom "sumtyme, as charite askip" (H 25,14,33). Stvarnu, prakti¢nu
komunitarnost djelatne krS¢anske ljubavi odreduju dakle potrebe i okolnosti. Plod je kontemplativnoga
suoblic¢enja Bogu i mo¢ ¢itanja znakova vremena (koju necemo bas posve poistovjetiti s mocu razlucivanja
duhova), $to pretpostavlja visoko osjetljivu svijest za svijet i za zbivanja u njem (a ona pak nema veze sa
sekularizacijom ili profanacijom duha — dapace, ona ni na koji nacin ne ugrozava kontemplativni zivot).
Osim toga, tu je i opomena ka umjerenosti u druZenju i razgovorima s bracom kr$¢anima (H 41,20-21,44)
Sto vjerojatno treba manje shvatiti u kontekstu same ucestalosti kontakata, a viSe u pozivu da kontakti budu
prodahnuti ljubavlju u kojoj kontemplativac ne smije imati mjere (H 41,22-24,44). Usporedi druge
prijevode: communicare (DCI 43,39; NI 72,16), converse (McC, str. 37), entretenir (Noetinger, str. 141),
conversare (Gentilli, str. 171).

Clark se u svojem komentaru razumljivo oslanja na odlomak i na odnos kontemplacije prema naravnoj
privrZenosti pa samo usput spominje da je kontemplativac prakticnim djelima ljubav ukljucen u sluzenje

171



stranci koji zbog suoblicenja kontemplativca Bogu postaju jednaki prijateljima i bliznjima
(sib),**! gdjekad Stovise i njima pretpostavljeni (H 25,15-16,33). Vidimo prema tomu da
je ostvarivanje socijalne komunitarnosti kontemplativnoga Zzivota podredeno Duhu
Bozjemu. Kontemplativac ¢e traziti jedino Boga poradi njega simoga, a u svem drugom
bit ¢e poslusan i poucljiv Bogu ili — iskazimo to terminologijom naSega spisa — suoblicen

bozanskomu duhu, ljubavi 1 volji.

Pa ipak, osobit segment socijalne komunitarnosti konteplativnoga Zzivota jest
naravna privrzenost: "I say not bot he schal fele somtyme — 3e! ful ofte — his affeccion
more homely to one, two, or pre, pen to alle pees oper; for pat is leueful to be for many
causis, as charite askip. For soche an homly affeccion felid Criste to Thonn, & vnto Marye,
& vnto Petre bifore many oper"*** (H 25,18-22,33). Kontemplacija ne potire narav, nego
ju milos$¢u usavrsava; ponovno, kontemplativac se sjedinjuje s Bogom u duhu i ljubavi, te
svoje htijenje uskladuje s Bozjim htijenjem. Jednako je 1 s komunitarnom dimenzijom
njegova zivota. Naravno ustrojstvo Covjeka kao socijalnoga bica i naravne sklonosti u
odabiru prijatelja (sukladno etimolosko-semanti¢koj vezi leksema prijatelj i prijati) ne
potiru se ako su izraz istinske privzenosti, jednodusnosti i jednakosti htijenja — Sto nas
autor naglasava pozivanjem na Isusa. U komunitarnosti kontemplativnoga zivota takvi su

odnosi milo$¢u ojacani i preobrazeni.

Spomenimo zakljuc¢no i ljubav prema neprijateljima, koju autor Oblaka tematizira
veoma izravno i konkretno, premda je iz sdmoga teksta razvidno da je rije¢ o retorickoj
figuri, usmjerenoj isticanju sigurnosti BoZjega usliSanja molitve kontemplativca (H
38,10-23,42). Ciniti dobro neprijatelju najvisi je izraz kriéanske ljubavi jedino ako mu
prethodi (i trajno ga prati) istinsko milosrde — sazaljenje na njegovu nutarnju nevolju koje

je izraz kontemplativne suobli¢enosti Bogu (zbog toga se kaze da je Covjek "maad [...]

bliznjima. Vidi John P. H. Clark, The Cloud of Unknowing. An Introduction, sv. 1I: Notes on The Cloud of
Unknowing, nav. dj., str. 129.

31 Prvo je znadenje ovoga leksema 'krvni rodak’, ali preneseno moze oznacivati bilo koju veoma blisku
osobu. The Oxford English Dictionary Being a Corrected Re-issue with an Introduction, Supplement, and
Bibliography of a New English Dictionary on Historical Principles Founded mainly on the Materials
Collected by The Philological Society, sv. IX, Clarendon Press, Oxford, 1978, str. 801-802 (s. v. Sib).

342 'Ne kazem da kadsto — dapace, veoma Cesto! — nece biti jednomu, drugomu ili treéemu biti naklonjeniji
nego ostalima; jer tako je mnogokrat pravo, kao $to ve¢ ljubav nalaze. Takvu je osobito prisnu naklonjenost
1 Krist osjecao prema Ivanu, Mariji i Petru, nasuprot mnogima drugima.'
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merciful in grace" — H 38,16,42 — makar ta suobli¢enost bila odredena tamom neznanja) i
njegovu sebedarju svemu stvorenomu do te mjere da pojam neprijateljstva postaje
stvorenjem ostavljenim u oblaku zaborava te se sazaljenje netematizirano 1 nereflektirano

artikulira kao djelatna ljubav.

4.4. Zakljucak

Zajednicarska dimenzija kontemplativnoga zivota ima, osim svojega vertikalnoga uporista
(odnos s Bogom), koji je izvor 1 svakoga zajedniStva 1 kontemplativnoga zivota, te u
kojem se kontemplativni zivot konstituira kao zivot zajedniStva, zajednicarski Zivot,
takoder 1 svoje klasi¢no horizontalno ocitovanje, medu ljudima. Izdvojili smo tri mjesta
karakteristiénoga ocitovanja horizonalne komunitarnosti kontemplativnoga zivota: Crkva,

duhovno vodstvo 1 neposredna zajednica kojoj kontemplativac pripada.

Eklezijalnu komunitarnost, koju autor Oblaka kvalificira kadgod prijateljstvom,
odredili smo dvjema koordinatama: ispravnim vjerovanjem i ispravnim slavljenjem.
Kontemplativac je preko njih povezan s proslavljenom Crkvom koja se raduje s
opredjeljenja za Boga poradi njega samoga i pomaze kontemplativcu na njegovu putu.
Nadalje, on je povezan s trpe¢om Crkvom, kojoj svojom postojanoscu i odlu¢noscéu da se
milos¢u sjedini s Bogom u duhu, ljubavi i volji, ve¢ sada, dok je kontemplativac odijeljen
od Boga oblakom neznanja, olakSava njezine patnje. Napokon, tu je 1 otajstvena

povezanost s putuju¢om Crkvom.

Kontemplativac je sa svojom bracom koja vjeruju u Krista i pritjelovljena su Crkvi
povezan ponajprije liturgijski. Kao paradigma te povezanosti isti¢e se sakrament pokore
koji kontemplativca nakon grijega ponovno povezuje ne samo s Bogom ve¢ ponovno
uspostavlja naruSeno zajedniStvo s Crkvom. Veoma je vrijedno 1 molitveno ¢itanje
Svetoga pisma na koje autor Oblaka poziva kontemplativca: upravo ono, po kojem se srce
otvara nadverbalnoj molitvi, posebni je zajednicarski ¢in — utjecuéi se lectio divina svi

kontemplativci medusobno se povezuju i grade osobito zajednistvo.
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Drugi je moment duhovno vodstvo. To je strogo individualni 1 istodobno
eklezijalni odnos koji nadrasta i potire samodostatnost kontemplativca. Po otkrivanju
vlastite duSe kontemplativac ulazi u trajnu komunikaciju s duhovnim vodom koji ga prati
ve¢ od razaznavanja poziva na kontemplativni Zivot i tijekom c¢itava Zivota, pomazu¢i mu
na njegovu putu prema sjedinjenju s Bogom i istodobno mu posredujuci pripadnost Crkvi,

uronjenost u zajedniStvo vjernika.

Socijalnom komunitarnos¢u kontemplativnoga zZivota oznacili smo sve aspekte i
modalitete zahvacanja kontemplativca u svijet. Njegov zivot nije aktivni Zivot, Sto Oblak
neznanja nasiroko argumentira analizom evandeoskoga odlomka o Marti 1 Mariji. Pa ipak
je 1 kontemplativac upucen na svijet, i to na tri glavna nacina: ispunjavanjem vlastitih
egzistencijalnih potreba, mocu razlu¢ivanja duhova koju stjece na dobro zajednice kojoj
pripada i svjedoCanstvom izvrsnosti kontemplacije drugima. Djelovanje kontemplativca,
milosno motivirano jedino Bogom, zahvaca povrh zadanih kategorija prijateljstva i
neprijateljstva (koje kao stvorenja ostaju u oblaku zaborava) te se ostvaruje, kada to
potreba zahtijeva, u sluZzenju svima bez razlike, tako da se kontemplativna ljubav

preobrazava u djelatnu ljubav.
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ZAKLJUCAK

U ovom je radu iznesena teza da je kontemplativni zivot, kako je prikazan u
srednjovjekovnom anonimnom spisu Oblak neznanja koji uvodi u kontemplativnu
molitvu kao sredstvo sjedinjenja s Bogom, duboko komunitarno obiljezen te da uvelike
nadilazi puko poistovjetivanje sa samotnickim zivotom, kao Sto je to dosad opcenito
isticano. Da bi se ona medutim mogla dokazati, te da bi se mogle pokazati osobitosti
zajedniCarske dimenzije kontemplativnoga Zivota, najprije je valjalo vratiti se korak
unazad 1 dokazati da kontemplativni zivot i komunitarnost nisu uzajamno iskljucivi
pojmovi.

Definiranjem nosivih naziva ovoga rada, kontemplacija 1 kontemplativni Zivot,
skrenuta je pozornost na misticni problem, koji je u gotovo svim dosadaS$njim
istrazivanjima Oblaka neznanja bio preSutni formalni objekt, te je istodobno od njega
nacinjen prijeko potreban odmak. Utvrdeno je da kontemplativni Zivot 1 samotnicki zivot

nisu istoznacnice, preko ¢ega se uglavnom olako prelazilo.

Potom je kontemplativni Zzivot razmatran u okviru kr§¢anskoga poziva
nasljedovanja Krista, pri ¢em je kao njegovo temeljno obiljezje izdvojeno prvenstvo
milosti. Na koncu su obradene posebnosti kontemplacije, pa tako i kontemplativnoga
Zivota, prema naSemu spisu: slabost znanja 1 prvenstvo ljubavi na putu prema ostvarenju
cilja kontemplativnoga Zivota — sjedinjenja s Bogom u duhu, ljubavi i volji, te dvije vjezbe
koje tvore bit kontemplacije — ostavljanje svih stvorenja, te misli i iskustava o njima u
oblaku zaborava i usredotocenje ¢eznjom jedino na Boga poradi njega samoga u oblaku

neznanja.

Budu¢i dakle da je Bog princip kontemplativnoga Zivota, taj Zivot ne moZe biti
samotnicki zivot, ¢ak 1 kada ukljucuje etapu privremenoga povlacenja iz svijeta poradi
intenzivnijega usredotoCenja na Boga.

Covjekova stvorenost na sliku BoZju podrazumijeva i odredenu sli¢nost njegova

zivota s bozanskim zivotom — vje¢nim zajednisStvom Oca, Sina i Duha Svetoga, koje je
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kontemplativac u svojem zivotu nadasve pozvan nasljedovati. NaglaSeno prvenstvo
milosti podrazumijeva i to da je ¢eznja za Bogom, darovana na pocetku kontemplativnoga
hoda, ve¢ u sebi dar bozanskoga zajedniStva, ali 1 poziv na njegovo temeljito 1 sve

savrSenije nasljedovanje.

Zbog ontoloske razlicitosti od Boga Covjek ga ne moze spoznati kakav jest u sebi;
ta je razliCitost dodatno produbljena grijehom, koji pomracuje ¢ovjekove dusevne moci i
sklanja ga da Stvoritelja zamijeni stvorenjem. Kontemplativac ¢e stoga u oblaku zaborava
ostaviti sva stvorenja kako bi ih, od njih osloboden, mogao ljubiti onako kao §to ih ljubi

sam Bog.

Takva ljubav zahtijeva posvemasnju oslonjenost na Boga, koja je moguca
zahvaljuju¢i teologalnim krepostima: povjerenju Bogu koji je zajedniStvo, postojanu
iS¢ekivanju urastanja u to zajednisStvo i ljubavi koja se ovdje otkriva kao nakana za Bogom
ogoljena od svakoga stvorenja. I upravo se tama neznanja, u kojoj kontemplativac vapije

prema onomu koga ne moze spoznati, otkriva kao povlasteno mjesto zajednistva.

Kontemplativni je zivot u odnosu prema Bogu dakle duboko komunitaran. No ta se
komunitarnost prelijeva i na svijet u kojem Covjek zivi. lako se Oblak neznanja ponajprije
bavi kontemplativnom molitvom, a ne svijetom te zivotom kontemplativca u svijetu i
odnosima u njem, ipak mozemo naznaliti tri karakteristicna mjesta ocitovanja
horizontalne komunitarnosti kontemplativnoga zivota, a to su Crkva, duhovno vodstvo i1

neposredni krug socijalnih kontakata kontemplativca.

Eklezijalnu komunitarnost, koju Oblak neznanja na nekoliko mjesta razmatra kao
prijateljstvo, odreduju dva momenta: vjerovanje i slavljenje. Kontemplativni je Zivot
duboko crkveni poziv — nema kontemplativca bez Crkve, §to je u vremenu kada je
istrazivanjima dominirao misti¢ni problem bilo odve¢ lako razdvojiti i tako interpretativno
zastraniti — te je njegova ukorijenjenost u Crkvu, u zajednicu koja slavi i u zajednicu koja
vjeruje, snazno ocitovanje komunitarnosti. Kontemplativac je, ¢eZznjom upravljen na Boga
poradi njega samoga, pritom povezan ne samo sa zemaljskom Crkvom, nego i s trpeCom 1i

proslavljenom Crkvom.
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Duhovno je vodstvo takoder duboko komunitarno obiljezeno, jer u osobnom
odnosu kontemplativca neprestano upucuje na Crkvu, a preko nje pospjeSuje

napredovanje u hodu prema Bogu.

S obzirom na socijalnu dimenziju kontemplativnoga Zivota valja luciti nacelnu
dispoziciju od konkretnih ostvaraja. Kontemplativac u djelovanju moze biti ogranicCen,
pogotovo ako zivi eremitskim ili anahoretskim oblikom Zivota, omiljenima u Engleskoj u
cetrnaestom stoljecu. No on ipak ostaje povezan sa svijetom ve¢ po upucenosti na druge u
svojim tjelesnim potrebama, a kadsto i on sam zahvaca u svijet i1 iskazuje djelatnu ljubav

potrebnima.

Pritom glavno nacelo jest ljubav. Onaj koji tezi sjedinjenju s Bogom u duhu,
ljubavi i volji postaje sve suobli¢eniji Bogu i ljubi sve onako kao $to ljubi Bog. Zbog toga
Oblak neznanja inzistira na dokidanju razlike izmedu prijateljstva 1 neprijateljstva: svi
ljudi bez razlike postaju prijatelji kontemplativca, a oni potrebniji ljubavi Stovise 1 njegovi
posebni prijatelji. Tako ostvareni kontemplativni zivot nadilazi konkretnu formu i postaje

zivljena komuniranost.
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Tablica 1. Nazivi i njihova kvantitativna diStribucija ..........ccceeeeeeviiieniieeniieeeiee e
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ZIVOTOPIS

Mislav Kovaci¢ roden je 16. kolovoza 1978. u Zagrebu. Osnovnu Skolu zavrsio je u
Samoboru, a klasicnu gimnaziju u Zagrebu. Na Katolickom bogoslovnom fakultetu u
Zagrebu 2003. godine diplomirao je teologiju, a 2011. godine na Filozofskom fakultetu u
Zagrebu zavrsio je slobodni studij japanologije. Poslijediplomski studij na Katolickom
bogoslovnom fakultetu upisao je 2007. godine, a zavrsio 2011. godine stekavsi magisteri]
teoloSkih znanosti sa specijalizacijom u dogmatskoj teologiji te nastavio doktorski studij.
Godine 2010. na Hrvatskim studijima u Zagrebu upisao je poslijediplomski studij
kroatologije, koji je zavrSio 2015. godine javnom obranom pisanoga rada Filoloski i
teoloski rad Bogoslava Suleka na hrvatskom izdanju Novoga zavjeta te je promaknut u
doktora znanosti. Iste je godine izabran za znanstvenoga suradnika u interdisciplinarnom
podrucju znanosti (izborna polja: filologija i teologija).

Nakon odsluzenja vojnoga roka od 2004. do 2010. godine radi kao redaktor u
izdavackoj ku¢i "Krs¢anska sadasnjost". Od 2010. do 2017. godine zaposlen je na
Hrvatskim studijima, najprije kao znanstveni novak u suradni¢kom zvanju asistenta, na
projektu prof. dr. sc. Branke Tafre "Hrvatska knjizevno-jezicna bastina (16—19. st.) u
suodnosu s europskom", a zatim kao poslijedoktorand. Krajem 2017. godine radi kao
radnik u preradi pamuka u tvornici "Lola Ribar" u Karlovcu, a 2018. godine u drvnoj
industriji 1 u ugostiteljstvu u Saveznoj Republici Njemackoj. Ujesen 2018. godine
primljen je na radno mjesto znanstvenoga suradnika na Staroslavenskom institutu u
Zagrebu, na Odjelu Rjecnika crkvenoslavenskoga jezika hrvatske redakcije.

Bio je suradnik i istraziva¢ na dvama znanstvenoistrazivackim projektima, autor je
petnaestak znanstvenih radova, sudjelovao je na desetak medunarodnih i domacih
znanstvenih skupova, odrzao dva pozvana predavanja, izvodio sveuciliSnu nastavu na
peteroma kolegijima, te bio sumentor trima studentima u izradi diplomskih radova.
Godine 2014. bio je na kratkoro¢nom studijskom boravku na sveucilisStu u Cambridgeu u
Ujedinjenom Kraljevstvu.

Glavno podrucje njegova znanstvenoga zanimanja granicna su pitanja filologije 1
teologije.
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POPIS RADOVA NAKON IZBORA U ZVANJE

Urednicke knjige

e Od dvojbe do razdvojbe. Zbornik radova u cast profesorici Branki Tafri (suurednica:
Petra KoSutar). Zagreb: Ibis grafika, 2018.

Radovi u zbornicima radova

e Jednostruka 1 viSestruka jednakovrijednost na primjeru leksema milost i s njim
povezanih leksema u Sulekovu prijevodu Novoga zavjeta prema predloznim
leksemima, a 1 jedan teorijskolingvisti¢ki problem. U: Znat ¢e da prorok bijase medu
njima! (Ez 33,33). Zbornik u cast prof. dr. sc. Boze Luji¢a, OFM, povodom 70. godine
zivota (Stipo Kljaji¢, Mario Cifrak, ur.). Zagreb: KrS¢anska sadaSnjost, 2018: 605—
630.

e Od hudih jezika finih familija samoborskih i fest grdih re¢i na gospona plebanusa do
(gotovo) najvecega hrvatskoga prijevoda Novoga zavjeta. U: Samobor — stotinu
godina nakon Milana Langa (Luka Se3o, ur.). Zagreb — Samobor: Hrvatsko katoli¢ko
sveuciliste — Ogranak Matice hrvatske u Samoboru, 2017: 27-56.

e Teolosko nazivlje u Sulekovu prijevodu Novoga zavjeta. Bogoslav Sulek a jeho
filologické dilo (Pavel Krejéi, Elena Krejéova, ur.). Brno: Ceska asociace slavistii —
Ustav slavistiky FF MU, 2016: 67—80.

Radovi u stru¢nim ¢asopisima

e Mali ovjek velikih koraka (uz dvjestogodiinjicu rodenja Bogoslava Suleka). Luc 4
(2016): 15-20.

Prikazi

e Kako objasniti objasnidbenik? (Marko SamardZija: Srpsko — hrvatski objasnidbeni
rjecnik. Matica hrvatska, Zagreb, 2015). Suvremena lingvistika 1 (2016): 117-124.

Drugi nekategorizirani radovi

e Zaslovak. U: Od dvojbe do razdvojbe. Zbornik radova u cast profesorici Branki Tafri
(Petra KoSutar, Mislav Kovaci¢, ur.). Zagreb: Ibis grafika, 2018: 514-528.

Radovi u postupku objavljivanja

e Fourth Lateran Council on Theologians. U: Cetvrti lateranski koncil: dogadaj koji je
promijenio Europu (Marko Jerkovi¢, Ivan Majnari¢, ur.). U tisku.
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