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rasim
muminovic

LJUDSKO
DOSTOJANSTVO

(Fragment iz rukopisa 
»ETHOS I LJUDSKO 
BIVSTVOVANJE«)

Lako je htjeti ono sto se moze, ali ne i moci ono sto 
se hoce ako za to nedostaju pretpostavke pa bilo 
da ih nismo svjesni illi da su nedopustive. Ali htjeti 

bolje moguce je samo ako za to postoje mogucnosti ili 
iluzija da se boljim smatra drugacije, katkad ono sup- 
rotno navilkama koje podrzavaju postojece kloneci se 
rizika koji donosi htijenje boljeg i vrednijeg. Medutim 
da htjeti ne znaci uvijek htjeti bolje dokazuju Ijudska 
zlodjela mada bi ne htjeti nista bilo gore od toga, jer 
bi to znacilo odustati od toga da se Ijudski egzistira.

Stoga biti covjek znaci htjeti vise ili htjeti druga- 
cije od datog, sto nije liseno odgovornosti bar pred dru- 
gima aiko ne svagda ipred sobom. Prvo se tice ilegalnosti, 
a drugo moraliteta dok bi neodgovornost pripadala ani- 
malitetu koji se ponëkad nedopustivo identificira sa imo- 
ralnoscu kada subjekat htijuci ostaje indiferentan pre- 
ma necemu. Uprkos tome sto kao i legalno podlijeze 
normativnosti, moralno preuzimanje odgovornosti proizi- 
lazi iz slobode, a svako drugo — iz konvencije kojoj je 
u osnovi prinuda ili strah. Posto njome obezbjeduje ono 
sto mu kao slobodnom bicu pripada, subjekat najavljuje 
moralnoscu povijesni rast svoje licnosti u povijesti koja 
je dosada bifla popriste klasnih antagonizama, u ikojoj 
se zbog toga moralnost mogla iskazati samo u formi 
rudimentarnih poduhvata realizacije Ijudskog dostojan- 
stva.

Premda se u dosadaSnjoj povijesti izrazavala eko- 
nomskim determinizmom, povijesna suipstanca nije pri- 
marno ekonomska, jer ukoliko bi bila to, mnoge pojave
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u Ijudskoj stvamosti bile bi neobjasnjive ukljucujuci i 
onu buducnost koju je Marx vidio u formi besklasne 
zajednice sa sirokim mogucnostima spoznaje svijeta. Na- 
ravno, to ne znaci odbacivanje koliko dijaleiktiëko prev- 
ladavanje ekonomslkog determinizma u korist humani- 
stickog voluntarizma i socijallizma. Stovise, razliciti stup- 
njevi povijesnog razvoja svjedoce ubjedljivo kako o to- 
me da Ijudi stvaraju svoj svijet tako i da je drustvena 
stvarnost nesto vi§e od prirodne i povijesne faktidnosti. 
Djela kulture pored toga Sto najavljuju razlidite veze i 
odnose u stadijima tog razvoja i dokazuju da su Ijudi 
ono sto stvore od sebe, odnosno da je njihovo objaSnje- 
nje svijeta uslovljeno zeljom da se odrze koliko i potre- 
bom da objasne sebe u cemu se izrazava kontinuitet po- 
vijesti. Ta djela samo na razliëite naëine i u razliëitim 
razdobljima objelodanjuju Ijudsku preglost da se stvori 
bolji covjdka dostojniji svijet kao ethos u kome bi se 
generiëki prebavilo. Zajedno s tim osjeca se smjelost 
sliëna Prometheusovom prkosu bogovima, razabiru preg- 
lost i nezadrzivost posve slicne onima u Odyssejevom 
putovanju ka Itaci, odnosno njegovim iskuSenjima na 
tom putovanju, ali i u upornosti Ijudskog rada koji pod- 
sjeca na upornost prirode u ponavljanju stvorenog kao 
nacinu da ga odrii. U stvari Ijudska djela predstavljaju 
odgovore na pitanja vremena u kome su nastala, ili na 
pitanja koja epohe ponavljaju u nemogucnosti da pruze 
prave odgovore mada medu njima ima i onih koji se 
odnose na iskonstruirana pitanja mastovitih pojedinaca 
koji se na taj nacin namecu svojoj sredini, a sto valja 
razlikovati od pitanja na koja odgovaraju vjesnici bu- 
ducnosti.

U teznji da objektiviraju svoje ideje i objelodane 
slutnje Ijudi uspostavljaju govor ikao sto iz potrebe da 
mijenjaju i prevazilaze prirodu obavljaju praksu kojom 
ujedno potvrduju ili osporavaju istinitost svoje teorije 
koliko i utvrduju stupanje vlastite alijenacije od huma- 
numa i prirode. Unutar takvog otudenja zbiljnost pos- 
taje reakcionarna i dekadnetna, dok misao dobija ka- 
rakter ideologije koja ponekad zamagljuje citavu epohu. 
Bilo da parcijailno prihvaca ili cjelovito negira povijesnu 
datost, takva ideologija nedvosmisleno dokazuje antro- 
polosku zakasnjelost ikoliko i povijesnu nedospjelost svo- 
jih nosilaca u ethos koji je nezamisliv bez jedinstva 
obuhvacenog teorijom i praksom. Uslijed odsustva tak- 
vog totuma Ijudi se slijepo drze sile i kada imaju iskus- 
tvo o tome da ih ona potcinjava, a neodgovorno zane- 
maruju plemenite moci: slobodu, pravdu, Ijudsko dos- 
tojanstvo i dr. koje nece da sluze sili. Otuda cas prikri- 
ven cas otvoiren sukob izmedu zastupnika sile i zagovor- 
nika Ijudskog dostojanstva, odnosno tvoraca nasilja i 
branitelja slobode. Na taj nacin se pretvara razumijeva- 
nje covjeka u svijetu u razumijevanje situacije njegove 
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egzistencije, a potiskuje slutnja onoga Sto nadmasuje 
situaciju. Tome ide na ruiku paradoksalnost da liënost 
mora dokazivati svoju covjeënost posredno (djelom) jer 
se kao predmetno bide moze objeKtivirati jedino opred- 
mecivanjem volje cime se utvrduje razlika izanedu njene 
realilnosti i irealnosti. Stoga od mijenjanja objektivne 
stvamosti zavisi promjena covjekova moralnog bica ma- 
da se time tek namece a ne i objasnjava problematika 
morala, jer na pitanje kako oblikovati okolnosti pod ko- 
jima bi se moralno djelovalo slijedi odgovor mijenjanjem 
neljudskih uslova i ëovjeka koji ih stvara. Posto onaj 
§to sudjeluie u njihovom stvaranju mora da ih mijenja 
i to pod uslovom da se sam mijenja ot/krivanjem moguc- 
nosti za Ijudsko djelovanje, silijedi da ih mora uklanjati 
onaj §to ih stvara. Istina, to na globalnom planu pretpos- 
tavlja rusenje klasnih struktura radi uspostavljanja bes- 
klasnih drustvenih odnosa, ali ostaje otvoreno pitanje 
§to se dogada s mdividualnim interesima i neophodnoScu 
njihove transformacije, sto je Marx ostavio nedorecenim 
kada je tvrdio da s ukidanjem klasnog drustva nesta- 
ju klasni antagonizmi. Uspostavljanje novih druStvenih 
odnosa treba da izvrsi proletarijat socijalistickom revo- 
lucijom kojom ce se ta klasa oprostiti od starog svijeta 
u ime novog drustva. Ona ne moze osloboditi sebe ali- 
jenacije rada i Sivota a da time ne oslobodi ëitavo dru- 
stvo, sto Marxu izgleda moguce. Medutim povijesno is- 
kustvo, duze od pola stoljeca, svjedoci da umjesto po- 
vecanc usmjerenosti novih drustava idejnoj nagradnji, 
raste u njima materijalna glad, a ne potreba za zna- 
njem na kome bi se morao temeljiti novi druStveni ii- 
vot. Bez sistematskog obrazovanja i razvijanja potreba 
za svestranim radom, bez drustvene solidamosti i soci- 
jalistickog humanizma nemoguce je premostiti prova- 
liju koja je u klasnom drustvu dijelila bazu od nad- 
gradnje. S obzirom na to kao i potrebu za dubljim ra- 
zumijevanjem Ijudske prirode, o kojoj Marx nije do- 
voljno pisao, slijedi da je hipostazirao ulogu proletari- 
jata ponajprije zanemarivanjem egoisticnosti Ijudske 
prirode, uslovljene koliko drustvenim radom toliko i 
predmetnoscu Ijudskog bica. Odredivsi bit covjeka »en- 
semblom drustvenih odnosa«, on je suviSe lako oceki- 
vao promjenu egoisticke prirode covjeka sa promjenom 
drustvenih odnosa kao sto je djelomicno zanemario da 
su drustveni interesi izrazeni idejama iznad stvarnih 
Ijudskih mogucnosti kao sto su ogranicene mogucnosti 
poklapanja individualnih sa drustvenim interesima, te 
da takve promjene pretpostavljaju dug i strpljiv rad. 
U stvari, neljudskost je moguce progoniti iz povijesti 
sarno razvijanjem svestrane licnosti, sto je ote^amo ka- 
ko potrebom proletarijata da ukine »sve neljudske zi- 
votne uvjete danaSnjeg drustva« (Marx), a prije svega 
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egoistiëku praksu, sto pretpostavlja jaëanje sile (drzave) 
koja ce je obuzdavati, a to je u stvari djelomiëno pre- 
obrazena ona ista sila koju treba ukinuti. Ako se zna 
da su interesi clanova drustva uslovljeni njihovom po- 
zicijom, naëinom proizvodnje i raspodjelom dobara i 
da s ukidanjem klasa nestaju u drustvu klasni interesi, 
ali zato ostaju individualni o kojima covjecanstvo nema 
iskustva ako se izuzme ono negativno, uslovljeno klas- 
nom strukturom drustva, Cak i da zanemarimo iluziju 
o lakoci mijenjanja Ijudske prirode sa promjenama u 
klasnoj strukturi drustva, ostaje nepobitna fakticnost 
da promjene u moralnoj sferi ne prate brzinu promjena 
u materijalnoj proizvodnji zbog toga sto moral podra- 
zumijeva cjelovitu promjenu licnosti i sto se ne da pos- 
tici diktatima i preporukama. Bez cjelovite promjene 
parcijalni uticaji imace efekte koji polucuju znanosti u 
svom djelovanju na mase da se oslobode religije koja 
uprkos tome vlada masama nase planete. Licnost se 
mora osloboditi bremena mitologija i mitomanija, ne- 
dopustivih predrasuda i mitoloSkih magli da bi mogla 
dozivjeti svoj a ne tudi moralno-eticki preporod. U nje- 
nom nedostatku ni revolucionari nisu liSeni psihologije 
potrosackog drustva, niti manje zbunjeni procesom u 
kome su akteri proleteri i milijarderi, analfabete i aka- 
demici, nacionaliste i intemacionaliste, ateiste i teiste, 
egoiste i altruiste itd. u kome se bije bitka za ukidanje 
tih razlika i dekadentnih navika sa sumnjivim izgledom 
na konaënu pobjedu. Cak i da pojedine prevladc u sebi 
zaostalost, ostaje otvoreno pitanje mogucnosti pokla- 
panja njegovih interesa sa interesima zajednice.

Prije svega raora se mijenjati odnos prema Ijud- 
skom radu priznanjem da je on pretpostavka svih Ijud- 
skih vrijednosti, pojava i promjena, jer, kako je vec 
istaknuto, zivot i rad covjeka su antropoloski sinonimi: 
da bi bio Ijudski, zivot Ijudi mora proizilaziti iz njiho- 
va rada kojima treba da ga stvaraju i odrzavaju, jer 
u radu su njihove spoznanje i zivotne mogucnosti od 
cije realizacije bi morala zavisiti punina zivota ijudi i 
njihovo drustveno vazenje. Tada bi zivjeli i vazili sho- 
dno svom radu, a ne kao danas kada su vecinom priz- 
natiji i uz to bolje zive oni sto zahvaljujuci polozaju 
koriste rezultate tudeg rada. Posto individualne moguc- 
nosti ulaze u mogucnosti drustva, to bi svaki njegov 
clan trcbao da ih radom, kroz koji izrazava sposobnosti, 
pretvara u stvarnost a ne kao dosada. Medutim postav- 
Ija se pitanje koliko su drustvene mogucnosti i moguc- 
nosti svakog pojedinca kada se imaju u vidu zaposleni 
u razlicitim institucijama i bez postivanja njihove sklo- 
nosti za odredene djelatnosti, a da ne spominjem ne- 
zaposlene. Tek onda kada se ne budu mogle koristiti 
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drustvene mogucnosti od strane onih koji ih nisu stva- 
rali, bice onemogucena eksploatacija coveka od covjeka, 
sto treba da pocne sa ukidanjem privatnog vlasnistva 
kao osnov klasne povijesti. Privatno vlasnistvo, naime, 
uslovljavalo je ropski rad i bijedan iivot za jedne, a 
nerad i cesto udoban zivot za druge, odnosno omogu- 
cavalo preko politickih struktura da rezultati rada pri- 
padnu onima koji ih nisu proizveli, a sto treba da bude 
onemoguceno ukidanjem klasa i primjenom principa 
nagradivanja prema radu mada ne i to da Jjudi razlici- 
to zive i vaze. Sa radikalnom promjenom drustvenih od- 
nosa treba oëekivati mijenjanje drustvenili vrijednosti 
i subjektivnih uvjerenja koliko i suocavanje Ijudi sa 
mogucnostima koje treba da realiziraju da bi dokazali 
svoje sposobnosti. Marx je vjerovao da ce preuzimanjcm 
obaveza Jjudi stavljati na probu svoje sposobnosti i da 
ce nacinom izvrsavanja tih obaveza dokazivati svoj ka- 
rakter, a ne kao u klasnom drustvu: visoko misliti o 
svojim sposobnostima bez obaveze da ih dokazuju. Rad 
treba da postane mjerilo vrijednosti, a ne kao dosada 
izvor bogacenja jednih i siromasenja drugih.

Medutim in&vidualni antagonizmi- proizilaze iz dub- 
Ijih osnova Ijudskog bica, ali je tesko utvrditi da li su 
ostatak prirodne sirovosti Ijudi koja ih sprecava da 
spoznaju sebe i druge, ili posljedica pogresne izgrade- 
nosti njihova odnosa prema vrijednostima. Izvjesno je, 
naime, da lijencine ne poznaju svoje niti tude moguc- 
nosti, ili pak svoje uvelicavaju a tude umanjuju i ka- 
da ih priznaju. Stovise, mnogi rade ono cime ce se do- 
pasti a ne ono cime bi bili od koristi sebi i drugima. 
U svakom slucaju, uz to sto rade potrebno ,je da Jjudi 
bolje poznaju svoje i tude mogucnosti da bi razumjeli 
zivot i svrhe koje u njemu trcba da ostvare. S razlogom 
se mjeri njihov rast obuzdavanjem stihijnosti i usmje- 
ravanjem visim ciljevima njihove djelatnosti i ponasa- 
nja. Upravo zato sto Ijudsko mora biti ostvareno ra- 
dom volje, rad pripada Ijudima onako kako im pripa- 
da vlastito tijelo, te je otuda pravo na rad primarno 
antropolosko pravo covjeka na Ijudski zivot, odnosno 
njegova genericka pretpostavka koje se ne moze odreci 
koliko ni tijele ako hoce da bude covjek. Otuda bilo 
da se sami odricu prava ili da ih nato drugi prisiljava- 
ju, Ijudi ne mogu izbjeci negativne konsekvence, kako 
je to uostalom pokazala Marxova analiza rada i kapi- 
tala u gradanskom drustvu. Tamo je rad postao alije- 
niranom djelatnoscu na stvaranju roba, odnosno trud i 
muka Ijudi koji zadovoljavaju najnize potrebe koliko i 
onih koji su postali robovi bogatstva. Lisivsi ih izvor- 
nih veza, kapital je ucinio Ijude agentima stvari i ideja, 
a citav drustveni sistem — tvornicom alijenacije: rad 
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trosenjem radne snage radi svog povecanja, odnosno 
Ijudske sposobnosti na mucenje tijela i mrcvarenje du- 
ha, a time Ijudsku egzistenciju u besmisljavanje. Ljud- 
ska djelatnost postala je podlozna stvaranju roba za 
trziste, a Ijudi — robovi kapitala, osobito radnik do- 
veden do nistavila, jer je vezan kapital kao pas za 
kolac, osuden, ako je svejstan svoje nistavne pozicije, 
da proklinje svoj egzistencijalni udes, sto je upregao u 
rad tako malo njegovih sposobnosti, a osudio toliko 
njegovih zelja na umiranje, sto je sam pristajanjem na 
to, uvukao sebe u Ijudsko propadanje zbog toga sto 
radeci za burzuja radi protiv sebe kao covjeka. Marx 
je nakon otreznjenja radnika o tome ocekivao njihov 
glas kao nenadmaSni zov revolucije, odnosno glasove 
slivene u revolucionarni hor koji budi zaspale i obes- 
pravljene i poziva u borbu protiv zajedniëkog zla da 
bi Ijudi iivjeli kao pravi Ijudi. Takva revolucija nije 
nastupila, niti ima izgleda da tako masovna nastupi 
iako je puno ucinjeno na stvaranju usiova koji bi tre- 
bali da omoguce stvaraocu da misli o svom stvaranju, 
misliocu da ostvaruje ono sto planira, svima da dovedu 
sebe i svijet do novih mogucnosti, da kreativno uces- 
tvuju u stvaranju humanuma po cemu rad treba da 
dobije karakter stvaranja.

Marxova predvidanja revolucije nisu ostvarena iako 
su pojedini oblici socijalisticke revolucije izvedeni, jer 
snage koje su ih stavile na dnevni rcd povijesti bile su 
historijski nepripremljene za epohalno djelo. Pritisnute 
ekonoroskom i kultumom zaostaloscu, bez tradicije de- 
mokratizma, uz snazne otpore reakcije podrzavane od 
reakcionarnih snaga svijeta, one su imale daleko viSe 
zelja nego stvarnih mogucnosti da stvorc drustvo o ko- 
me je historija sanjala, ali i hrabrosti da usprkos tomc 
tvrde da su stvorile takvo drustvo. Opkoljene svijetom 
r.eprijateljski raspolozenim prema njima i njihovu dje- 
lu, one su ubrzo osjetile da moraju odvajati dobar dio 
svojih snaga i sredstava za odbranu novog sistema, po- 
sebno za naoruzavanje armija, one najjace cak i atom- 
skim naoruzanjem, sto nije proslo ni bez pretenzije na 
arbitriranje niti moglo proci bez razocarenja malih na- 
roda i pomracenja socijalistickog humanizma, ali ni bez 
unosenja novih opterecenja u njihove skromne druS- 
tvene budzcte i jalovih nadmetanja oko pravog i revi- 
diranog socijalizma u vrijeme kada se kapitalizam, po- 
vijesno osuden na propadanje, neocekivano oporavlja 
pa su stvaraoci uslova za socijalizam dozivjeli nove 
teskoce i iznenadenja. Sve to zaostravala je i kompli- 
cirala ideolosko-politicka propaganda sa kojom je pos- 
talo jasno da ono sklono slobodi nije slobodno u cita- 
vom svom opsegu, stovose, da ga na to tjera odsustvo 
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slobode i da se borba za slobodu oëituje u velikom di- 
jelu svijeta kao borba protiv slobode drugih. Odsus- 
tvom povijesne zrelosti i neophodnog dostojanstva mo- 
ze se objasniti sto u svijetu imamo umjesto istinskog 
mira i izgradnje socijalizma stanje privremenog mira, 
umjesto pravde i slobode ugnjetavanje i obespravljiva- 
rije citavih naroda, sto je dokaz da su Ijudski zivot jos 
uvijek vise ugrozeni od Ijudi nego od zvijeri i stetocina. 
Istina, ideja socijalizma nije prestala da prozima pro- 
gresivna previranja nase epohe kao povijesni novum i 
ma koliko islo sporo i tesko, njena realizacija jos uvi- 
jek prevladava kretanje naprijed uz sve otpore koje mu 
prireduju reakcioname snage starog svijeta. Premda ni 
u jednoj od zemalja revolucionarnog prevrata nije pro- 
letarijat sam preuzeo vlast kako je Marx ocekivao, po- 
ceci povijesnog zaokreta ulijevali su vise optimizma u 
konaënu pobjedu od svojih nastavaka ne samo zato Sto 
su umjesto jednog nastupili mnogi socijalizmi kao rje- 
citi dokaz svoje nemogucnosti da usklade puste zelje 
sa stvarnim mogucnostima. Utjesno je to sto svi uvi- 
daju tu mogucnost i sto nema sporova oko »pravog« 
socijalizma, kakvih je bilo ranije.

Medutim na epohalnost prevrata ukazuju kako 
prelazno ukidanje privatnog vlasnistva u nekim drus- 
tvima tako i poceci Ijudskih promjena odnosa prema 
radu, su novi povijesni elementi koje nastoje osporiti 
neprijatelji socijalizma. Prvim momentom bila je u po- 
vijest unesena nova stvamost o kojoj su mislili pleme- 
niti Ijudi tokom citave povijesti. Velicina tog poduhvata 
je u njegovoj mogucnosti da svojim humanizmom is- 
puni programe progresivnog Ijudstva nase planete, sto 
se ukidanjem privatnog vlasniStva razaraju temelji klas- 
nog drustva i onemogucava eksploatacija covjeka od 
covjeka, dok rad pored istaknute sociolosko-antropolo- 
ske vrijednosti treba da postane planska djelatnost udru- 
zenih proizvodaca, a time i negacija kapitala, jer umje- 
sto trzisnih ciljeva treba da sluzi zadovoljavanju stvar- 
nih potreba u razmjeni proizvoda slobodnih proizvo- 
daca i samoupravljaca. Time bi novac gubio fetiski ka- 
rakter zajedno sa nestajanjem gladi za kapitalom, one 
gladi koja je bila stimulus kapitalistickoj proizvodnji, 
a zadrzavao funkciju sredstva razmjenjivanja ekviva- 
lenata opredmecenog rada kada bi se kroz ekonomsko 
odlucivanje odvija proces politickog oslobadanja zbog 
toga sto povijest tu jos napJsEHjs,svoj danak, a ne sa- 
mo tamo gdje se pojavj^tt6^^?feva kao veliki ka- 
pitalist. Etatizam na J kapitalizam na
drugoj strani postaju/^^umL ob^idyV kapitalizma u 
socijalizam, odnosno u dtzayni kaphalE|am. U prvom se 
ukidaju nasljedne fui\k'&|£ i uvo<j$ *p^niranje,  zapoci- 
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nje proces negacije robne proizvodnje, a zadrfava vje- 
kovna podjela rada i njoj pridodaje totalna proietari- 
zacija, cega nema u drugom, ali nijedan ne uspijevaju 
razrijesiti dijalektiku opcih i individualnih interesa, s 
prednoscu prvog u tome sto stvara uslove za to, mada 
jos nema pravog procesa oslobadanja ëovjeka stvara- 
njem uslova za njegovo cjelovito i mnogostruko djelo- 
vanje, procesa sirenja uvjeta za ijudskost, otvaranja 
prostora za djelovanje slobodne volje i mogucnosti na- 
stupanja generickog covjeka kao nosioca druStvenog 
procesa u blizoj perspektivi. Odgada se snalazenje i ra- 
zumijevanje covjeka u onome sto hoce uprkos nastoja- 
njima da se proizvodnja i svijest o njoj nadu na istom 
mjestu bez cega proizvodenje ne moze postati ozavica- 
vanje (ethos) subjekta sa svojom biti ukidanjem nje- 
gove usamljenosti u zajednici iz koje je zelio pobjeci i 
njegovim priblizavanjem cjelini, zasnovanoj na prevla- 
danim klasnim ogranicenostima, ozbiljavanjem jedinstva 
subjekt-objekta, teorije i prakse, povijesti i prirode.

Ozbiljavanje takve zajednice pretpostavlja djelova- 
nje slobodnog subjekta koji bi pretvarao vrijeme u an- 
tropolosko obitavanje (ethos). Pri tom treba razlikovati 
tradicionalno-utopijski ethos od ethosa povijesno-poten- 
cijalnog subjekta sa tendencijom stvaranja slobodnog 
vremna kao izraza stvaralacke sposobnosti liënosti koja 
ne zazire od sopstva zbog toga sto u protivnom ne bi 
imala po cemu biti niti bi se njena sloboda mogla iska- 
zati kreacijom i obistinjavanjem svijeta. Tako iskazana 
praksa bi sluzila istini i slobodi koliko i ove inkarnira- 
nju vremena, slicnog vremenu kojim umjetnik raspo- 
la£e kada stvara umjetnicko djelo. U njegovu dogada- 
nju ostvarivao bi se antropoloski smisao trajanja kao 
izraza subjekta, odnosno trajanje kao dogadanje prije- 
laza moguceg u zbiljsko, tu bez mogucnosti da moguce 
postane zbiljsko ako nije humanisticko. Ukoliko je ono 
samo formalno moguce, nedostaju mu pretpostavke za 
dogadanje, tj. za vremenovanje kojim biva zbiljsko. Na- 
ime, ako ideja nije objektivna, nemoguce je prevesti u 
zbilju, jer samo realno-moguce podlijeze vremenovanju 
i izrazavanju slobode, a to se opet tice mijene svijeta. 
Ono sto jest i ono sto bi moglo biti fundiraju u Ijud- 
skoj svijesti kao nesto postojece i nesto moguce koja 
postaju elementi procesa transformacije, ili na sirem 
planu situacija koja se djelomicno zatice a djelomicno 
stvara radom koji opet moze biti mucenje i pobjedi- 
vanje — oslobadanje. Aktivnost na pribavljanju sredsta- 
va za zadovoljenje potreba jest rad, a na otklanjanju 
opasnosti i pribavljanju slobode — rat, ali ne kao rad- 
nik ni kao ratnik covjek jos nije slobodan. Jer, kad 
god je htio to biti, morao se pobuniti protiv postojeceg 
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i u prirodi i u drustvu, sto je cinilo slobodu pobunom 
ciji su nosioci postajali uzurpatori slobode svojih pro- 
tivnika i tako svoju slobodu pretvarali u njihovu ne- 
slobodu, sto je cinilo da se sloboda i nesloboda poka- 
zuju kao dvije strane istog drustva.

Ljudsko bivstvovanje, medutim, pretpostavlja uzdi- 
zanje, jer zadovoljavanje jednih rada nove potrebe, os- 
tvarenje jednih uspostavljanje novih ciljeva, sto impli- 
cira slobodu i slobodno vrijeme kojima se iskazuje lic- 
nost. Odredivsi vrijeme prostorom za Ijudski razvoj 
Marx je vidio Ijudsku bit unutar vremenskog dogada- 
nja i Ijudskih odnosa, a to implicira rad kao oblik svr- 
sishodnog ostvarivanja ciljeva u odnosu na koje je do- 
kolica besciljno dogadanje koje ukida slobodu i objelo- 
danjuje vladavinu alijenacije rada koliko i nedoraslost 
licnosti.

Gubljenjem obiljezja prisilne djelatnosti slobodni 
rad odvija se u modusu potvrdivanja slobodnog vreme- 
na te razumijevanja svega sto otuda proizilazi; vrijeme 
bez rada predstavljalo bi samo ubogo trajanje i dosadu, 
a rad bez slobodnog vremena lisio bi covjeka njegovih 
kreativnih mogucnosti, jer ono je onoliko slobodno ko- 
liko je prostor za Ijudski razvoj, za ispoljavanje licno- 
sti i Ijudskosti. S ukidanjem drustvenih antagonizama 
rad treba da postane forma afirmacije Ijudskih sposob- 
nosti i vrlina, osobito porastom produktivnosti uz pri- 
mjenu tehnologije koja i danas oslobada golemu koli- 
cinu vremena za slobodno djelovanje, a time i stvara 
uslove za ukidanje Ijudskog ropstva i razvijanje krea- 
tivnog rada. Buduci da »sloboda u ovoj oblasti moze 
biti u tome da udruzeni covjek, udruzeni proizvodaci, 
racionalno urede svoju razmjenu materije s prirodom, 
da je dovedu pod svoju kontrolu, umjesto da ona nji- 
ma gospodari kao neka slijepa sila, da ga vrse s nai- 
manje utroska radne snage i pod uvjetima najdostoj- 
nijim i najadekvatnijim Ijudskoj prirodi moci ce drus- 
tvo dospjeti na razinu koja mu je neophodna da ucini 
vrijeme prostorom za svoj razvoj. Ono vec sada ulazi 
u nezaobilazne teskoce koje su samo utoliko manje 
ukoliko zna da vise ne luta, mada ne luta, mada je 
neizvjesno kada ce ostaviti za sobom svoja ideoloska 
lutanja. Prostor slobodnog vremena identican je prosto- 
ru ethosa koji ne podnosi podjelu na slobodno i neslo- 
bodno vrijeme zato sto umjesto klasnih antagonizama 
zahtijeva solidarnost u korist slobode i dostojanstva, 
te uvida da sudbina mnogih zavisi od svih kojima je 
potrebna sloboda u akciji. Tek tada ce sloboda dikti- 
rati drustvene naloge cije ce izvrsavanje znaciti afirma- 
ciju Ijudske prirode i ujedno dokaz da je sloboda ne- 
moguca bez kreativne licnosti. Tamo gdje je sloboda 
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prisutna, potrebno je vi§e slobodnog vremena koje se 
ne dijeli na radno i slobodno, sto je ranije bilo uslov- 
Ijeno prodajom radne snage. Kao §to rad li§en prinude 
zadobiva karakter ozaviëavanja tako i povijesno dogada- 
nje uslovljeno njime gubi prirodu sudbinskog zbivanja 
i tako postaje nastajenje prirode za covjeka, sve slo- 
bodnije od nesnosljivih pritisaka tiranije.

Prihvatiti drustvenu zajednicu kao ethos, nesto je 
sto pripada razvoju Ijudske prirode na prevazidenim 
klasnim antagonizmima i ideoloSkim jednostranostima, 
nesto §to pripada i spoznaji i djelovanju. Umjesto stva- 
rima i neodgovornim sanjama Ijudi treba da se predaju 
aktivnostima kojima se afirmira dostojanstvo, uspos- 
tavlja prijateljski odnos prema ëovjeku i prirodi. Da- 
kako, to pretpostavlja vi§e znanja i prisebnosti nego 
ih imaju Ijudi na sadaSnjem stupnju razvoja, dakle, 
onoga sto ce uticati na smanjenje besmislenih situacija 
u kojima su Ijudi ispoljavali uz rijetka herojstva naj- 
vi§e surovosti. Samo savjesëu koja im je do tada ne- 
dostojala, Ijudi ce se odupirati apsurdnostima i uspos- 
tavljati harmoniju izmedu sebe i sveta. Oslobadanjem 
niracnih sila, otkrivanjem njihovih uzroka i realizacijom 
progresivnih ideja, oni ce biti u stanju da ispoljavaju 
vise izvjesnosti, slobode i pravde, oblika oko kojih se 
milenijima lomio ijudski rod. Sloboda nekada uskra- 
civana jednima i zbog toga nedovoljna svima treba da 
postane mjera razvijene Ijudskosti: Ijudi ce biti onoli- 
ko slobodni koliko Ijudski djeluju i kako potvrduju 
svoje Ijudsko dostojanstvo. Takav rad treba da pruza 
vi§e istine, ispoljava vise slobode, srece i dostojanstva 
nego je bilo moguce ranije, a kako nista nije jednom 
zauvijek dato, te i druge vrijednosti trebace svagda iz- 
nova zadobivati, odrzavati i dalje razvijati praksom ko- 
jom se uspostavlja objektivan odnos prema svijetu, stva- 
raju vrijednosti kojima pripadaju radost i sreca, a koje 
pretpostavljaju slobodu i Ijubav, jer ono sto se ne voli 
nije dostojno borbe, a jo§ manje sposobno da izazove 
radost. Prema tome zivot bez Ijubavi i radosti, slobode 
i dostojanstva bio bi sto i vrijeme u kome se nista ne 
zbiva, ili sreëa bez sadrzaja. Smisao svijeta mora se 
ogledati u smislu ijudskog zivota ne da bi se svtjet 
potcjenjivao nego da bi ëovjek bio ëovjeku najvise 
biëe.
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Me rastin e përvjetorit të këtillë, kur provohet të 
rezymohen rezultatet e veprimtarisë teorike të 
mendimtarëve të caktuar, te çdo referues shfaqet 

një dëshirë e ligjshme për t’i prezentuar ato qëndrime 
që i konsideron veçanërisht interesante ose karakteris- 
tike për veprimtarinë e gjerë, të cilën, në rastin kon- 
kret, e imponin vepra e Gjergj Lukaçit. Meqenëse rru- 
ga e zhvillimit mendor të Lukaçit është mjaft specifike, 
ngase cilësohet me pranimin dhe hedhjen e qëndrimeve 
të caktuara, në periudha të ndryshme, në literaturë 
shpesh herë ideja për Gjergj Lukaçin ka qenë më pro- 
vokative se vetë Lukaçi. Një kontradiktë me tipare të 
mospajtimit midis autorit dhe veprës së shkruar nga 
ai, në këtë rast imponohet në mënyrë mjaft karakte- 
ristike në »Teorinë e romanit« rreth së cilës në vazh- 
dim do të përpiqem të vijëzoj disa ide, në raport me 
veprën e tërësishme të këtij autori.

Biografia e pasur intelektuale e Lukaçit fillon shu- 
më herët (në vitin 1902) përmes artikujsh, kronikash 
dhe esesh, të cilat flasin qartë për kureshtjen e her- 
shme shpirtërore të tij. Shkrimet e tij të hershme, edhe 
pse janë mjaft dispersive, na mundësojnë që kur i qa- 
semi veprës së këtij autori të përvijojmë natyrën e pi- 
këpamjeve të tij estetike, atë natyrshmëri të pjekurisë 
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së tij intelektuale, e cila shihet që nga mënyra e recep- 
timit të ideve filozofike të Zimelit, Diltajit e Bergsonit, 
përmes fenomenologjisë e deri te mënyra e përvetësi- 
mit të temave fundamentale, qëndrimeve dhe vizionit 
të Marksit mbi botën dhe fenomenin kulturor. Poqese 
veprës së këtij autori nuk i qasemi si një tërësie unike, 
e cila fillon dhe mbaron me problemet filozofike të artit 
dhe të kulturës, mund të ndodhë që të mos kuptohet 
nga brendësia si shumësi zgjidhjesh e problemesh që 
zhvillohen njëri nga tjetri, sipas logiikës dhe hovit të 
vet. Ose, thënë më mirë, në rastet e atilla, disa vepra 
të veçanta të tij do të kuptoheshin, siç ka ndodhur në 
një pjesë të literaturës, si shenja të jashtme të qëndri- 
meve spontane, si simptome pa kuptime autentike, që 
mund të kuptohen vetëm në raport me lëkundjet e 
jashtme shoqërore. Për arsyen e përmendur vepra e 
Lukaçit disi nganjiherë zëvendësohet me njëfarë miti 
për karrierën e tij.

Në parathënien e veprës së tij monumentale »Ve- 
çoritë e estetikës«, Lukaçi vetë flet për procesin e for- 
mimit të estetikës së tij, në ç’bazë lexuesi mund të kra- 
hasojë kualitativisht e kuantitativisht, atë që shikuar 
në aspektin kohor është në të vërtetë estetika e parë 
sistematike e marksizmit, ku filozofia e artit mbar- 
shtrohet në mënyrë dialektike dhe konsekuente. Ndër 
të tjera, Lukaçi aty shkruan se rrugën e zhvillimit in- 
telektual e ka filluar si kritik letrar dhe eseist, i cili 
në fillim kërkonte mbështetje teorike në estetikën e 
Kantit e më vonë edhe në atë të Hegelit. Në vitin 
1911—12 sipas pohimit të tij, në Firencë Lukaçi përpi- 
lon planin e një estetike të mëvetësishme sistematike, 
aplikimit të së cilës i qaset menjëherë në Hajdelberg. 
Nga kjo parathënie mund të shihet se për çështjet e 
përmendura, në atë kohë Lukaçi filloi diskutimet me 
E. Bllohun, E. Lasken, Maks Veberin etj.

Shumica e interpretuesve të veprës së Lukaçit paj- 
tohen se koncepcioni i tij estetik ka kaluar nëpër tri 
faza: prej orientimit fillestar modernist, të nxitur nga 
»lebensphilsophie«, përmes fenomenologjisë dhe neokan- 
tizmit, deri te Hegeli dhe Marksi. Lukaçi në fillim ishte 
para së gjithash i interesuar për piketimin kritik të atij 
mentaliteti kulturor, që e quante të mbyllur e provin- 
cial, por as në këtë rast ai nuk e harronte rëndësinë 
epokale të atyre vlerave poetike (si Adi, p.sh.), i cili 
letërsinë Hungareze e bëri të njohur e të pranuar në 
botë. Qysh në formën e dramës, mund të thuhet se për 
historinë e zhvillimit të dramës moderne, Lukaçi niset 
nga përcaktimi i esencës së artit. Esenca e çdo arti 
është pakashumë e njëjtë: »një shpirt dëshiron që tjetri 
ta kuptojë, dëshiron që të tjerët të ndiejnë po atë që 
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ndien ai. Por ata kundërvihen: nuk dëshirojnë o$e nuk 
mund të ndiejnë njësoj. Ata duhet të detyrohen; duhet 
të thyhet vullneti i tyre. I ashtuquajturi përjetim i ve- 
prës artistike gjithmonë është garë kërkesash, kurse 
efekti arrihet atëherë kur kërkesa artistike ta ketë mun- 
dur kërkesën time

Me lehtësi vërehet se veprat e tij të hershme në 
aspektin shpirtëror mbajnë vulën e djalërisë, se sipas 
gjuhës, stilit, zjarrit shpirtëror, janë të përjetuara në 
mënyrë intensive dhe përshkohen nga nevoja që të den- 
dësohen maksimalisht. Si të këtilla ato është e pamund- 
shme të vihen në të njëjtin rrafsh me disa shkrime të 
mëvonshme ku ai zjarr ia lëshon vendin analizës së 
qetë, pedante e të argumentuar. Periudha vijuese është 
ajo në të cilën idetë e Lukaçit shtrohen sipas një mo- 
deli Kantian, që do të thotë se orientimi kah Kanti në 
një fazë të zhvillimit mendor të Lukaçit është fakt i 
pakontestueshëm, por është çështje e hapur se a ia tha 
ai lamtumirën definitivisht në vitin 1914 epokës kan- 
tiane, duke u bërë hegeli, pozicion ky të cilin është 
dashur ta vërtetonte vepra që kemi në shqyrtim — 
»Teoria e romanit«.

Në kuadër të veprës së tërësishme të Lukaçit, Teo- 
ria e romanit është një ndër studimet më simptomati- 
ke. Ky studim edhe sot, pas shtatëdhjetë vjetësh, mund 
të lexohet dhe të kuptohet si grishje bashkëkohore për 
meditim, si një studim i hapur që hedh dritë në tërë 
koncepcionin estetik të Lukaçit dhe ç’është edhe më me 
rëndësi, ajo flet për bazën e hershme filozofike të pikë- 
pamjes së autorit. Sikundër është e ditur, Lukaçi i pati 
bërë një autokritikë pikëpamjes së tij teorike nga kjo 
vepër, duke dashur që personalitetin e vet ta largonte 
sa më shumë nga periudha kur kishte shkruar Teorinë 
e romanit, duke »zbluar« dobësitë e veprës së vet. Mi- 
rëpo, këtu ndodh e kundërta; Teoria e romanit në vend 
që të zbehet, të damkoset e të humbë vlerën, flet për 
fuqinë paradigmatike të artit, për dobësinë e kohës dhe 
pjesërisht edhe të autorit. Se ndonjëherë t’i cilësojnë 
gabimisht veprat e tyre, nga të cilat madje dëshirojnë 
të distancohen. Ndërkaq, po të analizojmë me vëmen- 
dje disa elemente të vetëkritikës së Lukaçit, të cilat i 
lidh me rrethanat në të cilat ka shkruar Teorinë e ro- 
manit, ndoshta do të mund të flitej për një fije dyshimi 
në motivet e vërteta të autorit për t'u distancuar nga 
ajo vepër e tij. Libri është shkruar në rrethanat e zhgë- 
njimit për shkak të Luftës së Parë Botërore, sepse, siç 
shkruante ai, moment vendimtar për publikimin e Teo-

1 Gj. Lukaç: Rani radovi, V. Maslesha — Sarajevë, 1982, 
f. 90.
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risë së romanit ishte shpërthimi i luftës në vitin 1914 
dhe qëndrimi që mbajti socialdemokracia ndaj luftës. 
»Qëndrimi im më intim — shkruante Lukaçi — globa- 
lisht ishte i zjarrtë, veçanërisht në fillim, në një kon- 
frontim të dukshëm ndaj luftës, në fillim jo gjithaq i 
arsyetuar, por para së gjithash kundërshtim i asaj mah- 
nitje luftarake«2.

Lukaç: Teorija romana, V. Maslesha, 1968, f. 5.
Gj. L. Dusha i oblici, Nolit — Beograd, 1973, f. 283.

Një moment tjetër me rëndësi që lidhet me Teorinë 
e romanit, ka të bëjë me faktin se Lukaçi, duke shkuar 
gjurmëve filozofike të Hegelit dhe duke i aplikuar në 
mënyrë kritike parimet e analizës së tij estetike, për- 
njëherë ndodhet para ndikimit të fuqishëm të Kjerke- 
gorit. Momenti që përmendëm më parë, lidhur me qën- 
drimin e inteligjencës së majtë ndaj socialdemokracisë 
dhe luftës, na sugjeron se Teoria e romanit të Lukaçit 
duhet të konsiderohet sa vepër estetike, aq edhe vepër 
e njëfar frymëzimi historiko-filozofik. Ndërsa momenti 
i dytë (ndikimi i Kjerkegorit) na bën të kuptojmë përse 
L.ukaçi nuk e kuptonte në mënyrën hegeliane dhe as e 
shijonte realitetin që e rrethonte në atë kohë. Pikërisht 
ajo lidhje specifike e shqetësimit hegelian dhe ekzisten- 
cial, e rebelimit filozofik dhe e njohurisë se utopia filo- 
zofike nuk do t’i zgjidhë çështjet jetike të historisë, 
veprës së Lukaçit i jep vlerë unike. Si lloj i veçantë i 
literaturës filozofiko-letrare të angazhuar, ajo edhe sot 
është shembull për intelektualët. Këtë dimension të lite- 
raturës së angazhuar na e përkujton edhe shkrimi i 
Lukaçit »Ese për eseun«, ku thotë se çdo ese, si nën- 
titull, duhet të mbajë sintagmën: Afe rastin ...

Përveç kësaj cilësie, Teoria e romanit e Lukaçit 
përnga thellësia spekulative dhe rigoroziteti metodolo- 
gjik, mund të krahasohet vetëm me veprën e vitit 1923 
»Historia dhe vetëdija klasore«. Aty ai përveç tjerash 
shtron edhe pyetjen: në çmënyrë u përgjigjën format 
e caktuara letrare proceseve shoqërore. Studimet për 
dramën në kohën e tij do ta shtyjnë Lukaçin të medi- 
tojë edhe për romanin, në çfarë kushtesh u paraqit, si 
u zhvillua dhe a mund të qëndrojë edhe në kushtet e 
reja. Në studimin për dramën moderne, ai kishte arri- 
tur deri në përfundim se së bashku me forcat e tjera 
që e lëvizin dramën modeme, shfaqet edhe një: vlerë- 
simi. Në dramën e re »nuk bien në konflikt vetëm pa- 
sionet, por edhe ideologjitë, botëkuptimet për botën«3. 
Me këtë fakt, skema e formës së shpirtit, e shqyrtuar 
në fillim në planin e dramaticitetit të pastër subjektiv, 
në kontekstin hegelian merr tjetër kuptim. Nën ndiki- 
min e Hegelit, Lukaçi tash në Teorinë e romanit, do t’i 
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trajtojë problemet e formës letrare në rrafshin histo- 
rik. Sikundër shihet nga parathënia, kjo vepër u shkrua 
në dimrin e vitit 1914, në kohën e epërsisë së plotë të 
filozofisë universitare dhe të përpjekjeve fare të rralla 
që filozofisë t’i kthehej dinjiteti i vërtetë. Teoria e ro- 
manit është shembull i qartë se Lukaçi nuk mundi të 
lirohej nga e vërteta dramatike se bota që e rrethon 
ishte faktikisht e përmbysur, atëherë ai u përpoq ta 
vëretetonte atë njohje në perspektivën e Hegelit përmes 
tri momenteve të transformimeve historike. Kultura kla- 
sike greke bëhet pikë nistore për çështjet estetike dhe 
për ato antropologjike. Stadi i parë që e përmend Lu- 
kaçi nga letërsia greke është ai i epit. Aty brenda apo 
përmbajtja ende është jetësisht imanente, kurse rrëfi- 
mi i mirfilltë, epik, është i mundshëm vetëm atëherë 
kur jeta e përditshme ende përjetohet si kuptimplotë 
dhe e kuptueshme deri në detajet më të imta.

Pas asaj utopie në të cilën esenca dhe jeta janë 
një, këto dy kategori fillojnë të ndahen, ndërsa epi si 
shprehje e unitetit të njimendtë të jetës dhe të esencës 
së asaj është i detyruar t'ia lëshojë vendin një forme 
letrare, që i përgjigjet asaj ndarjeje, e kjo është tra- 
gjedia. Në tragjedi, në të vërtetë, kuptimi dhe ekzis- 
tenca e përditshme janë në kundërshtim njëra me tje- 
trën: ato takohen mes tyre vetëm në çastet e krizave 
tragjike, kur heroi, në agoninë e vet, për një çast i bash- 
kon, duke i mbajtur kështu kërkesat e veta absolute 
ndaj jetës, gjakimin e vet të fundit për kuptimin, ma- 
dje cdhe atëherë kur e zhduk ajo botë e jashtme e pa- 
kuptimtë, të cilën e mohon. Tragjedia, prandaj, më nuk 
paraqet kontinuitet, ajo tashmë organizohet vetëm rreth 
atyre çasteve të shfaqura të krizës, të cilat sipas struk- 
turës vetjake janë të përkohshme dhe mashtruese. Kur 
të zhduhen edhe këto, kur të ndahen përgjithnjë kup- 
timi dhe jeta, vjen stadi i tretë i artit grek, stadi i 
filozofisë platonike. Atëherë në botë, në të cilën ma- 
teriali i jetës së përditshme është bërë tërësisht i pa- 
vlerë, esenca gjen shpëtim në mbretësinë e pastër in- 
telektuale të ideve dhe bëhet praktikisht e parealizue- 
shme, përveç në rastet kur shprehet përmes mitit. Ne- 
voja e ngutshme por edhe e dhembshme për të dalë 
nga boshllëku i botës bashkëkohore, shndërrohet në uto- 
pinë e kthyer kah e kaluara, kah ajo periudhë e ndrit- 
shme në të cilën objektiviteti i historisë dhe subjekti- 
viteti i individit, ligji dhe drejtësia, religjioni dhe arti 
duhet të ekzistojnë së bashku në një harmoni ideale. 
Drama që i jep formën e plotnisë së fuqishme totalitetit 
të qenies dhe që mund të kënaqet me abstraksione, 
shqyrtime për anët subjektive të njeriut, nuk do t’u 
ekspozohet plotësisht rreziqeve të procesit historik.
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Epi, përkundrazi, shfaqet kur jeta huimb drejtpeshi- 
min. Romani që sipas Luikaçit, zë vendiin e zbrazët që 
e lë epi, është shprehje e lirimit të njeriut në botën që 
tashmë ka mbetur pa pikëmbështetje. Çështja se ç’është 
romani dhe çfka do të ndodhë me të në të ardhshmen, 
bëhet tashti çështje e fatit të njeriut. Romani, thotë 
Lukaçi, zbulon ikrizën e qytetërimit dhe të kulturës, 
prandaj na shtyn që në rrafshin teorik ta shtrojmë pro- 
blemin e ardhmërisë së tyre.

Edhe pse pika nistore, si për Hegelin, si për Luka- 
çin është e përbashkët, pikërisht aty fillojnë edhe dalli- 
met midis Lukaçit në Teorinë e romanit dhe të Hegelit 
në estetikën e tij. Përkundër faktit se Hegeli ua mëvesh 
grekëve meritën e madhe, ai e sheh historinë e artit dhe 
historinë në përgjithësi si lëvizje spirale të frymës prej 
fonmave simbolike të lindjes, në të cilat fryma gjen 
shprehjen e vet përkatëse, fryma është e zënë dhe e ro- 
bëruar nga materia, në format fantaste të hyjnive asire 
dhe egjiptase, përmes formave klasilke greke, në të cillat 
fryma bazohet në figurën e pastër njerëzore e deri te 
arti romantik i botës bashkëkohore, në të cilin materia 
pak nga pak, bie, ndërsa fryma e pastër shprehet me 
anë të gjuhës. Hegeli padyshim e ka parandier se roma- 
ni është zëvendësim modern i epit, përafërsisht në atë 
kuptim që e merr edhe Lukaçi. Mirëpo, për të sikundër 
është e ditur, përanbushja e artit nuk bie në asnjë formë 
artistike (prandaj as në roman) por në vetëkapërcimin 
e tij, në transformimin e artit në filozofi. Me fjalë të 
tjera, atë që qenia njerëzore në fillim e ka projektuar 
naivisht në religjion e që pastaj e ka bërë të dukshme 
në krijimtarinë artistike, në fund me vetëdije të plotë 
e realizoi vetëm në filozofi. Lukaçi, për ndryshim nga 
Hegeli, thekson se mendimi i pastër nuk ka ndonjë vlerë 
absolute si presupoziim i çdogjëje ekzistuese. Në rraf- 
shin artistik, përkundrazi, pëi' të gjë absolute është na- 
rracioni, kurse paraqitja e shkurtër hyrëse e stadit të 
artit grek, si pikë nistore e ka rrëfimin.

Vetëm epi mund të konsiderohet formë e pastër na- 
rrative: tragjedia është dramë, e kjo do të thotë se ajo 
paraqet vetëm çastet që nuk kanë të bëjnë me kontinui- 
tetin narrativ, ndërsa në filozofi, natyrisht, dominimi i 
mendimit të pastër, nuk konsiderohet si virtyt, po filo- 
zofisë i shqiptohet dënimi pikërisht në bazë të përjash- 
timit të narracionit si mundësi formale.

Nga tabani i mësipërm del ideja themelore e Teorisë 
së romanit: se romani si formë është përpjekje që në 
kohën moderne sërish të fitohet cilësia e narracionit epik, 
si pajtim i materies dhe i shpirtit, i jetës dhe esencës. 
Kujtoj se te ky problem pikërisht haset baza filozofike 
e teorisë estetike të Lukaçit dhe teoria e tij e romanit 
nuk është një studim me karakter thjesht letrar, por 
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para së gjithash filozofik. Romani sipas Lukaçit është 
zëvendësimi i epit, në ato (kushte të reja kur epi është i 
pamundshcm: »'ky është epi i botës prej të cilës zoti ka 
hequr dorë«. Në këto kushte, thotë Lukaçi, romani nuk 
është më formë e mbyllur ose e kushtëzuar me konven- 
ca të ndërtuara, si tragjedia ose epi, po ai përnga struk- 
tura e vet është problematik, formë hibride, e cila duhet 
të zbulohet rishtazi, në çdo çast të zhvillimit të tij.

Lukaçi në këtë kuptim flet për kulturat e mbyllura: 
»Rrethi në të cilin grekët jetojnë metafizikisht është më 
i vogël nga yni. Për këtë shkak ne kurr nuk mund të 
paramendojmë se jetojmë në të; thënë më mirë, rrethi, 
mbylltësia e të cilit përbën esencën transcendentale të 
jetës së tyre, për ne është shprishur, ne nuk mund të 
marrim frymë në atë botë të mbyllur. .. Bota jonë është 
bërë pafundësisht e madhe dhe në çdo kënd më e pasur 
me dhurata e rreziqe në krahasim me botën gre'ke, por 
ajo pasuri heq kuptimin pozitiv që e kishte jeta: totali- 
tetin.4 Romani, si formë letrare, në kohën tonë zbulon 
krizën e qytetërimit e të ikulturës dhe njëkohësisht na 
e përkujton nevojën, thotë Lukaçi që për këtë çështje 
të meditojmë më thellësisht. Në këtë pikë, mendimi i 
Lukaçit ndryshon esencialisht nga ai i Hegelit sa i për- 
ket romanit. Bota e çrregulluar, shkatërrimi i totalitetit, 
heroi problematik, përkatësisht i detyruar që sistemati- 
kisht të mendojë për veten dhe për botën që e rre- 
thon — ishin të gjitha këto çështje aktuale me të cilat 
lidhej romani me kohën modeme. Hegeli konsideronte 
se në këtë aspekt i kishte pastruar lllogaritë me atë hero 
problematik, duke kritikuar ashpër ironinë romantike. 
Romani i c-ili fliste për shëmtinë e realitetit, ose që për- 
shkohej nga përshkrimi prozaik i jetës, sipas tij do të 
duhej të tregonte ofrimin e fundit apo të mbarimit të 
artit, e kështu dalngadalë të hynte në kuadër të shken- 
cës për t’ia lëshuar vendin filozofisë.

4 Torija romana, f. 22—23.

Lukaçi, si intelektual i angazhuar, ndiente gjithash- 
tu se po afrohej shkatërrimi, jo i artit, por i rregullimit 
të caktuar shoqëror përkatësisht i kapitalizmit. Roma- 
ni, si shprehje e atij shkatërrimi nuk shprehte kontra- 
diktat e artit, por më shumë të shoqërisë dhe të kultu- 
rës, me çfarë botëkuptimi ai i afrohej Kierkegarit. Mirë- 
po, sikundër do të shkruajë më vonë në vetëkritikën e 
tij, meqë nga Kierkegari të tjerët kanë marrë vetëm atë 
që është iracionalle, Lukaçi përpiqej që njeriun e pa- 
përspektivë, ta inkuadrojë në modelin e Hegelit, pran- 
daj e zgjeroi një lloj të konfliktit romantik të individit 
të konfrontuar me botën e cila i duket e pakuptuesh- 
me. Kundërshtimi i barbarizmit të kapitalizmit, nga ana 
e tij, nuk përmban kurrfarë simpatie sikur te Tomas 
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Mani për »njeriun gjenman« dhe premisat e tij në të 
tashmen. Për këtë arsye me plot të drejtë mund të the- 
mi se Teoria e romanit nuk ka karakter të ruajtjes, të 
konservimit të ekzistueses, por të zhvillimit. Gjithësesi 
në bazë të një utopie plotësisht të pathemeltë dhe nai- 
ve, me shpresë se nga shkatërrimi i kapitalizmit prej të 
cilit pastaj shfaqen gjithashtu kategori të shkapërder- 
dhura të pajetë dhe armiqësore rrdaj jetës, mund të bu- 
rojë një jetë e natyrshme, meritore për njeriun.

Lukaçi, pra, është i mendimit se romani, me for- 
mën e vet autentike, zbulon absurditetin e botës, ngase 
vetë kuptimi i jetës është gjetur para difemës së madhe, 
përkatësisht jeta në ato rrethana thotë Lukaçi, nuk ki- 
shte më kuptim, ndërsa artisti përmes personazheve të 
veta në roman, kot së koti përpiqet ta kthejë totalite- 
tin. Në mungesë të totalitetit, bota e paraqitur në ro- 
man bie nëpër një varg rastësish, ndërsa inercioni dhe 
ngashërimi i shtërngojnë njerëzit dhe, në këtë kuptim, 
tjetërsimi bëhet temë kryesore c krijimtarisë artistike. 
Në rrethana të tilla, Lukaçi thekson se romani është 
formë e energjisë apo e burrësisë, siç shprehet ai. Nga 
ky shkak, romani në mënyrën e vet e zbulon ekzistimin 
abstrakt të strukturave njerëzore (të ndara nga jeta) që 
kushtëzojnë ikjen në subjektivitet, duke zbuluar kësh- 
tu jolidhshmërinë e botës ku subjekti dhe bota objek- 
tive nuk kanë rrënjë të përbashkët. Lukaçi shpreh men- 
dim të thellë veçanërisht atëherë kur tërheq vërejtjen 
për karakteristikat etike-estetike të formës së romanit. 
Sipas tij, romani me këmbëngulje i kërkon shkaqet, të 
cilat mund ta arsyetojnë qeniesimin njerzor në botën e 
sotme. Më në fund, pas gjurmimeve të shumta, e pjesë- 
risht të kota, ai i gjen ato në krijimin e vetë formës. 
Këtë fenomen të formës si fenomen qendror në esteti- 
kën e tij, veçanërisht në periudhën e hershme të krijim- 
tarisë së tij, Lukaçi e quante joharmoni metafizike. Kë- 
shtu romani si përpjekje për t’i dhënë kuptim botës 
objektive, në një anë dhe përvojes njerëzore, në anën 
tjetër, gjithmonë është rezultat i vullnetit subjektiv, i 
hotinimisë subjektive. Uniteti i kërkuar nuk del nga vetë 
bota si në ep, por dija e romansierit përpiqet ta impo- 
nojë atë me forcë. Për këtë arsye, thotë Lukaçi, veprim- 
taria e romansierit gjithmonë realizohet në shënjë të 
asaj që romantikët gjermanë e quanin ironi, sepse iro- 
ninë romantike e kara'kterizon struktura në të cilën në 
vetë veprën shënjohet edhe prejardhja e saj subjektive, 
ku krijuesi e plotëson krijimin e vet me atë që rrëfen 
për vetveten.

Pcr 'këtë shkak, mund të thuhet se për Lukaçin pik- 
tura më e rëndësishme e jetës njerëzore nuk është heroi 
i romanit, sepse ai kurrë nuk arrin sukses në ikërkimin 
e kuptimit, por vetë romansieri, i cili, duke treguar rrë- 
fimin për mossuksesin, arrin sukses, sepse vetëm kri- 
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jimi i tij e paraqet atë pajtimin e përkohshëm të mate' 
ries dhe të shpirtit drejt të cilit, kot së koti, synon 
heroi i tij. Në këtë kontekst duhet të shpjegohet edhe 
pikëpamja e tij »se veprimtaria krijuese e romansierit 
është misticizëm negativ i epokës pa zot«. Përndryshe 
ideja e mossuksesit si sukses në krijimtarinë letrare 
është ide qendrore një numër i mirë autorësh edhe sot. 
Atë e përsëriti para disa ditësh tekstualisht edhe shkrim- 
tari çek në emigracion Jozef Shkvorecki, në intervistën 
dhënë »Danas«-it të Zagrebit. Edhe pse ai në intervistën 
e përmendur këtë ide e lidh me Zigmund Frojdin, ajo 
është ide burimore e Lukaçit nga Teoria e romanit. Si- 
pas Lukaçit, përveç tjerash romani duhet të ketë do- 
methënie etike. Qëllimi i fundit etik i jetës njerëzore 
është utopia, përkatësisht, bota në të cilën kuptimi dhe 
jeta prapë janë të pandashme, në të cilën njeriun dhe 
bota janë një. Mirëpo, një gjuhë e ‘këtillë duket abstra- 
kte dhe utopia nuk është ide por vizion. Prandaj, rraf- 
shi i aktivitetit të gjithmbarshëm utopik nuk është men- 
dim abstrakt por narracion konkret dhe romansierët e 
mëdhenj në vetë organizimin formal të stileve të tyre 
in'kuadrojnë demonstrimin e probilemit të utopisë.

Teoria e romanit, në kontekstin e veprimtarisë teo- 
rike të gjithmbarshme të Lukaçit, i takon periudhës pa- 
ramarksiste, por megjithatë motivin e totalitetit të jetës 
si masë më e lartë e matjes së vlerës që është shprehur 
në këtë vepër, Luikaçi nuk e braktisi as më vonë. Në 
kontekste dhe forma të ndryshme, ai do t’i kthehet këtij 
problemi edhe në Mëvetësia e estetikës, ku problemi i 
totalitetit do të trajtohet si iproblem i jetës së përdit- 
shme. Ai nuik e humbi as motivin tjetër, motivin e var- 
shmërisë së formës dijalektike nga dijalektika e për- 
mbajtjes.

Këtu, sikundër u përmend më lart, gjendet motivi 
i përgjegjësisë eti'ke të letërsisë po edhe më gjerë; të 
artit në përgjithësi. Përveç kësaj, duket se aiktualiteti i 
veprës duhet të përcillet me një mirëkuptim adekuat 
ndaj pozitës së shkrimtarit në botën e sotme. Lukaçi 
më vonë e hodhi poshtë tezën ekstreme, e cila e për- 
shkon teorinë e romanit, përkatësisht tezën sipas së ci- 
lës romani është gjini letrare që i përgjigjet vetëm »epo- 
kës së mëkatit«. Romani u dëshmua në atë gjini ku iu 
përgjigj motoja e Maksim Gorkit »njeriu, sa madhërisht 
tingëllon«. Përveç kësaj, më vonë u desht të ndrysho- 
hej edhe vetë interpretimi i së kaluarës.

Po të përcjellim me kujdes zhvillimin mendor të 
Lukaçit, do të vërejmë se diku nga vitet tridhjetë, men- 
dimi i tij pëson një ndryshim të rëndësishëm. Ai në 
filliim të viteve të tridhjeta niset në sulm kundër drej- 
timeve avangarde, duke e arsyetuar këtë me ontologjinë 
materialiste dhe me teorinë e realizmit. Ai në atë kohë 
zuri t’i harronte ose thjesht t’i injoronte vlerat dioni- 
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siaiie të asaj kryengritjeje në pllanin e artit, në të cilën 
në dhjetëvjetëshin e parë, të shekullit njëzet, edhe vetë 
mori pjesë aktivisht. Në njëfarë mënyre atë atmosferë 
të fillimit të shekullit tonë dhe raportin kryengritës të 
artit ndaj një gjendjeje të caktuar shoqërore, e dësh- 
mon edhe Teoria e romanit si formë tipike e avangardiz- 
mit. Pikërisht aty i jepet .përkrahje nga ana e Lu'kaçit 
një letërsie të hapur, në raport me kontradiktat e shum- 
ta dhe dilemat e hapura të ditëve tona, një letërsie të 
liruar nga konvencat e ditës. Përkundër kësaj pikëpam- 
je të viteve katënmbëdhjetë të shekullit tonë, Lukaçi, 
në veprën për realizmin, në vitin 1958, nuk është këmbë- 
ngulës në qëndrimet e kësaj 'kohe, edhe pse parimi i 
Lukaçit ka të bëjë me mohimin e botës nga artisti (bo- 
tës së vjetër). Megjithëkëtë ai e kritikoi »perspektivën 
e botës sipas modelit të shkrimtarëve avangardistë (prej 
Prustit, deri te Xhojsi, Kafka e Beketi), ngase janë fun- 
dosur në detin e pakënaqësisë, janë dyfishuar në vetë- 
shkatërrimin dhe në shkatërrimin e të tjerëve, në vetë- 
përbuzje dhe në përbuzjen e të tjerëve, në ngashërimë. 
Lukaçi u pajtua me ta se në atë mënyrë shprehnin rea- 
litetin shoqëror në shkatërim, por jo edhe me faktin se 
të gjithë ata ikanë ulur kokën para atij realiteti«. Pran- 
daj, vizionin e tyre, sipas mendimit të Lukaçit nga vep- 
ra e përmendur, si vizion të botës së 'konfrontuar me 
humanizmin (dhe realizmin, duke qenë se ai është si- 
nonim për humanizmin), duhet të sulmohet si njëfarë 
ngashërimi dekadent. Arsyetimi i Lukaçit mund të apro- 
vohet pjesërisht lidhur me tendencat filozofike të atyre 
artistëve, por aspak lidhur me problemin e tjetërsimrt 
të artit. Lukaçi me këtë rast, në emër të idesë së tota- 
litetit, lë anash protestën e ashpër dhe ngritjen kundër 
tjetërsimit të botës së njeriut nga autorët e përmendur. 
Asnjëri nga artistët avangardistë nuk u kufizua vetëm 
në pikturimin e mjerimit njerëzor, por duke folur për 
të ata njëkohësisht marrin qëndrim të caktuar ndaj tij. 
Adorno me pflot të drejtë kritikon disa qëndrime të im- 
provizuara të Lukaçit, por njikohësisht mund të thu- 
het se filozofia e letërsisë e Lukaçit është meritore për 
faktin se Kafka dhe Xhojsi çmohen në letërsi dhe se 
shkrimet sipërfaqësore avangarde dallohen nga veprat e 
njimendta të përfaqësuesve të atyre drejtimeve, veprat 
e të cilëve janë të mbruajtura me bukurinë e humaniz- 
mit.

Kur është fjala për idetë filozofike në Teorinë e 
romanit, veçmas për dimensionin avangardist të atyre 
pikëpamjeve, është interesante përpjekja e Lukaçit për 
të bërë një tinologji të formave romaneske. Romani i 
drejtuar kah bota, të cilin Lukaçi e quante roman të 
idealizmit abstrakt, duke pasur parasysh anën subjek- 
tive, e cila bazohet në përvojen njerëzore, ka për the- 
mel njëfarë mashtrimi optik.
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Për heroin e tij është karakteristike një bindje e 
verbër dhe e palëkundshme se bota ka kuptim, një be- 
sim i paarsyetuar dhe obsesiv lidhur me suksesin e kër- 
kimit të tij dhe këtë sukses sot dhe këtu, me mundësi 
të plotë të pajtimit.

Ndaj një heroi të tillë, i cili për prototip e ka 
Don Kishotin, nuk është vështirë të shpjegohet rezisten- 
ca e dukshme e botës reale. Kjo ndodh në atë mënyrë 
që ai në asnjë rast nuk bie në kontakt me realitetin e 
jashtëm, por vetëm me atë vizion utopist të atij reali- 
teti nga i cili niset. Ky fakt, sipas mendimit të Lukaçit, 
ndikon në formën e romanit, të thuash në mënyrë para- 
doksale, sepse romani i idealizmit apstrakt ofron një 
varg përjetimesh objektive dhe avanturash, por objekti- 
viteti« aty është vetëm rezultat i marrëzisë dhe i opse- 
sionit subjektiv. »Heroi, në kuptim të plotë, ndien epër- 
sinë e botës së jashtme, e cila i qëndron në anën tjetër, 
por ai, pënkundër asaj modestie intime, mund të trium- 
fojë në fund, sepse fuqia e tij më e dobët udhëhiqet nga 
fuqia më e lartë e botës për fitore, kështu që midis 
raporteve të forcave të paraqitura dhe atyre të vërteta, 
nuk ekziston vetëm pajtueshmëria e ndërsjellë, por fito- 
ret dhe humbjet nuk konfrontohen me rendin botëror 
as në pSlanin faktik as në atë normativ«.5 Don Kishoti ka 
mundur të shënohet në atë shoqëri ose në ato rretha- 
na ku racionaliteti i shenjtë ende nuk qe ndarë plotë- 
sisht nga shikimi ose pikëpamja supersticioze dhe ritua- 
listike e botës në mesjetë, ku marrëzia e Don Kishotit 
nuk ishte krejtësisht fantaste po, megjithatë, i përgji- 
gjej një diçkaje reale në botën që e rrethonte. Ky çast 
i realitetit që është futur normalisht në roman në for- 
më të ëndërrimeve dhe heroizmit në mënyrë që roma- 
ni si tërësi më nuk është rrëfim spontan dhe i cekët si 
te tregimet e popullarizuara avanturistike por kritikë e 
vetë mundësisë së rrëfimit, kur rrëfimi bëhet i vetëdij- 
shëm për vetveten.

5 Vep. e cit. 7. 72

Por nëse bota modeme bëhet gjithnjë më shenjtore, 
nëse gjithnjë më shumë dekompozohet ai tension nga i 
cili Don Kishoti e ka shterrë vitalitetin e vet, heronjtë 
e idealizmit abstrakt më nuk do të gjejnë arsyetim në 
çastin e tyre historik, po gjithnjë më tepër do të bë- 
hen arbitrarë. Nëse e përcjellim historikisht më tutje 
raportin ndërmjet vetëdijes historike dhe projektit, ver- 
sionin pënfundimtar të romanit të idealizmit abstrakt 
e gjejmë mbase te Balzaku, ngase këtu ky tip i romanit 
harxhohet si formë: readiteti i botës modeme më nuk 
ofron material përkatës për ndërtimin e tij.
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Duke e përcjellë kështu historikisht zhvillimin e 
romanit si formë letrare, në përputhje me rrethanat 
shoqërore që e kushtëzojnë, Lukaçi mendon se në një 
moment të caktuar tipin e mësipërm narrativ e zëven- 
dëson tipi tjetër, e ky është romani i dëshpërimit ro- 
mantik. Në këtë tip romani poenta vihet mbi përjetimin 
subjektiv të heroit ose të shpirtit. Ne këtë rast, subjek- 
ti e interpreton botën sipas vetëdijes së vet. Sipas Luka- 
çit, ngjashëm me tipin e parë të romanit, edhe ky tip, 
praktikisht është shfaqur, nga nevoja e raportit joade- 
kuat midis shpirtit dhe qenies. Këtu shpirti është eks- 
pozuar si një gjë më e gjerë nga fati që atij mund t’ia 
ofrojë jeta. Përderisa romanit të idealizmit abstrakt, 
vazhdimisht i kërcënohej rreziku që të zhbëhet nga një 
varg avanturash të zbrazëta dhe në fund të mbetet li- 
teraturë e pastër argëtuese, pa kurrfarë mbështetjeje, 
tipi i dytë i romanit, thotë Lukaçi, ka rrezik të bjerë në 
solipcizëm. Heroi i tij është hero tipik kontemplativ, 
në atë kuptim për të cilin Marksi fliste në Tezat mbi 
Fojerbahun, kur bënte fjalë për të metat e materializ- 
mit paramarksist. Historia e heroit të ikëtij tipi të ro- 
manit në çdo çast mund të shndërrohet në një gjë liri- 
ke e fragmentare, në një varg çastesh subjektive në të 
cillat vdirret narracioni i mirëfillët. Me këto pikëpamje, 
Lukaçi jep njëren nga vërejtjet më të vlefshme lidhur 
me ndërtimin e brendshëm të romanit si formë letrare. 
Numri i autorëve që mendojnë se Lukaçi në këtë mëny- 
rë e anticipoi gjithë orientimin e romanit modem nuk 
është i vogël, e këtë dihet se Lukaçi e bëri në vitin 
1914, domethënë atëherë kur sapo u shfaq rolmani mo- 
dern. Sipas tij, derisa në formën e mëhershme realiteti 
ishte në rend të parë hapësinor, ndërsa përjetimi i tij 
nga ana c heroit merrte formën e një varg avanturash 
dhe bredhjesh nëpër hapësirë, në tipin e dytë të roma- 
nit mënyrë kryesore e ekzistimit të 'realitetit do të jetë 
koha. Mund të themi se atë kapërcim me theks metafi- 
zitk, në litcraturë e realizuan shembujt më të ndritshëm 
të fortnës së re sikundër është »Edukata sentimentale« 
e Floberit me të cilën i iket poezisë së pastër statike 
dhe i çilet rruga ndonjë lloji tjetër të narracionit të mir- 
filllët. Për ndryshim nga tipi i parë, tash heroi kontem- 
plativ sërish mund të veprojë, jeta e tij mund të rrëfe- 
het si tregim, por ajo vcprimtari tash është veprimtari 
në kohë, shpresë apo kujtim, varësisht se a drejtohet 
kah e ardhshmja apo kah e kaluara. Romani tash prapë 
mund të shprehë një unitet të kuptimit dhe të jetës, 
por ai unitet ngjet vetëm në të kaluarën, të cilën di- 
kush mund ta kujtojë si gjë që ka ndodhur. Në ikëtë 
mënyrë heroi që u falet kujtimeve i ngjet në njifarë- 
dore vetë romansierit: për njerin dhe për tjetrin koha 
është e dykuptimshme, është fuqia që dhuron jetën dhe 
që e shkatërron kur i teket ta bëjë këtë. Sipas Lukaçit 
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koha është jopënputhshmëria më e madhe midis idesë 
dhe realitetit: nxitja e kohës si përhershmëri. Pamundë- 
sia më e thellë e subjektit që të dëshmohet, e cila edhe 
e perul më së shumti, del nga luftërat e kota kundër 
strukturave të ideve të deplasuara dhe njerëzve që i 
përfaqësojnë, që ajo qenie e pakapshme, e paparë — e 
lëvizshme ia merr çdo gjë duke ia imponuar përmbaj- 
tjet e huaja. Nga kjo del se vetëm forma e idesë trans- 
cendentale, romanit ia merr një varg parimesh të veta 
konstitutive, ose siç shprehet Lukaçi, ia merr përher- 
shmërinë bergsoniane. Në jetën e heroit, pra, koha është 
njikohësisht përhershmëri dhe kalueshmëri, në të cilën 
bazohet dendësia narrative.

Uniteti i madh kohor që përthekon ky tip romani 
dhe që i zbërthen në gjenerata duke ua ndarë aktet e 
tyre një kompleksi historiko-social, nuk është kuptim 
abstrakt, unitet mendor i konstruktuar më vonë, si- 
kundër është uniteti i tërësisë së »Komedisë njerëzore«, 
por diçka ekzistenciale sipas vetes dhe për vete, konti- 
nuitet konkret dhe organik. Sipas Lukaçit rreziiku krye- 
sor për romanin e dëshpërimit romantik është ajo thye- 
rje, joformësim për shkak të pamundësisë që të zotëro- 
het koha mjaft e fortë, ekzistenca e së cilës është tepër 
e vështirë.

Lidhur me përpjekjen për të bërë një tipologji të 
formave të romanit, Lukaçi, përveç -tipeve të përmendura 
të narracionit, prezenton edhe përpjekjet e sintezës së 
Vilhelm Mejsterit të Gëtës dhe të 'romaneve të Tolstoit. 
Edhe në këtë rast, problemi kryesor që paraqitet është 
raporti midis subjektives dhe objektives: në rastin e 
parc, heroi që është i vërejtshëm në mënyrë relativisht 
pasive, tipi romantik, në fund zbulon botën e jashtme 
ose realitetin i ci!li ka kuptim. Me fjalë të tjera, ai 
është mjedisi shoqëror i cili më nuk i kundërvihet indi- 
vidit, por, thjesht, i ofron mundësinë që të dëshmojë 
afinitetin e vet dhe mundësitë e veta, pra, ajo është bota 
në të cilën nuk ekzistojnë institucionet e tjetërsuara.

Mirëpo, Lukaçi do të zbulojë në fund se rczistenca 
fanitëse e romaneve të Gëtes është rezultat i dhunës 
dhe se pajtueshmëria e sipërpërmendur, e bazuar në 
procedurën artistike, në drejtim të përmbushjes së 
së dëshirës: utopia nuk është e arritshme konkretisht 
radhë pas radhe, por rend i vënë arbitrar në fund të 
librit, fundi i të cilit gjithsesi, e ndryshon fillimin. Në 
ikëtë kontekst autori nënvizon: »Vilhem Mejsteri« si në 
aspektin es'tetik si në atë historiko-filozofik, zë vend 
qendror midis dy tipave të përmendur të formësimit: 
temë e tij është pajtimi i individumit problematik, i 
cili, megjithatë, nuk lejon që imponimi të ngrihet në atë 
nivel të kuptimit dhe të mos ekzistojë si në të gjitha 
problemet vendimtare të formave të mëdha një art aq 
i madh i mjeshtërisë dhe i pjekurisë së formësimit, e 
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cila do të mund të vinte urë në këtë pakuptimësi. Tol- 
stoi në këtë kontekst, sipas Lukaçit, kishte përparësi 
për arsye se në situatën e tij historike ekzistonte një 
element i cili i mungonte përvojës së romansierëve 
evroperëndimorë: prania e vetë natyrës që jep mundë- 
sinë e përshkrimit të botës së jashtme të gjinisë tjetër 
të opozicionit të romansierit të përtëritur nga fortësia. 
Por edhe këtu ajo dendësi është e pasigurt, sepse nuk 
bazohet në ndonjë narracion të realizuar e të plotë të 
kategorisë natyrë, por vetëm në shkëndijimet lirike që 
tregojnë se çfarë do të mund të ishte ajo jetë.

Lukaçi në fund do të thotë për veprën e vet se para- 
kusht për transformiinin e romanit në ep nuk është 
dëshira e romansierit, por ndryshimi i shoqërisë dhe i 
botës së tij. Epi i ri, shikruan ai, nuk mund të shfaqet 
përderisa vetë bota të mos transformohet dhe të mos 
rilindet. »Vetëm atëherë detyrë e një intenpretimi histo- 
riko-filozofik mund të jetë që të na kumtojë se a pënpi- 
qemi ne me të vërtetë të heqim dorë nga gjendja përplot 
mëkate, ose shpresat e kota vetëm e përsërisin ardh- 
jen e së resë«.6 Mund të themi se nëse autori i teorisë 
së romanit veprën e vet e përfundon me një vështrim 
të shkurtër për veprën e Dostojevskit, duke paraqitur 
një botë të re e duke parashtruar pyetje për formën e 
re, ose duke e problematizuar atë, dëshmon se ajo ve- 
tëm sot hapet para, çdonjërit që mungesat e saj teorike 
i sheh në dritën e vllerave të njimendta filozofike, të 
veprës së Lukaçit. Se njëmend Lukaçi ishte njohës i 
mirë i formave të literaturës, mund të bindemi, nga 
teoria e romanit edhe nga esetë e tij të shumta, që nga 
periudha e rinisë e deri te ato për Balzakun, Stendalin, 
Dostojevsikin, për letërsinë gjermane etj.

‘ Vepra e cituar, f. 116.
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»Prava je alternativa
ili staljinizam ili socijalisticka 
demokratija«.

Lukac

Pored Marksa, Engelsa i Lonjina, ne postoji ni jedan 
drugi mislilac marksisticke orijentacije koji je vise 
dela napisao (oko 900 jedinica) i, istovremeno, o 
cijem delu i zivotu se toliko pisalo u nasem veku (preko 

1000 radova)!. Taj golemi opus sam po sebi govori o 
kakvom se misaonom gigantu radi. Stoga je svaki novi 
pokusaj pisanja o Luikacu i njegovom delu samo nasto- 
janje rekapitulacije i podsecanja na doslednog predstav- 
nika marksisticke metode misljenja povodom stogodis- 
njice njegovog rodenja.

Kad se posebno istice marksisticka metoda mislje- 
nja, kao bitna odrednica Luikacevog misaonog rada, kao 
crvena nit koja spaja i prozima celokupno Lukacevo 
delo, bez obzira na njegovu stvarnu kontraverznost, on- 
da se zapravo hoce reci da su kriticnost i samokriticnost, 
iz samih filozofskih dubina promisljanja, bitna karak- 
teristika celokupnog Lukacevog delovanja. U tome je 
Lukac dosledan nastavljac Marksovog misaonog hori- 
zonta.

Mnogobrojni radovi, u svetu i kod nas, koji nastoje 
rasvetlliti Lukacevo delo u celini i parcijalno, ne cine to 
uvek na dosledan nacin. Pre svega mislim na to sto se 
ne polazi sa pozicije samog dela, iz njegovih vlastitih 
misaonih struktura i horizonata, dakle ne iznutra nego
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spolja, pri cemu se Luikaëu pridaje i ono sto sa njego- 
vim stvamim delom nema niceg zajednickog. Pored to- 
ga nemoguce je autenticno i dosledno razumeti Luka- 
cevo delo ako se ne pojmi sam neposredan zivot Luka- 
ca, odnosno drustveno-istorijska situacija u kojoj i o 
kojoj nastaju njegova mnogobrojna dela. Samo sa te 
celovite pozicije moze se suvislo reci da je Lukacevo 
delo u celini filozofsko-kriticka misaona kvintesencija 
svoga vremena, osnovnih drustvenih strujanja na planu 
razvoja socijalistickih revolucija. Dakle, socijalizam i 
revolucija radnicke iklase su ostale njegove osnovne te- 
me, pa cak i onda kada se prividno radilo o cisto este- 
tickim pitanjima.

Lukaceva kriticnost je rodena u utrobi burzoaskog 
drustva, a nastavljena i dogradivana sve do njegove 
smrti. To najbolje dokazuje da je Lukac kroz sve pro- 
mene, transformacije, misaone lomove, ostajao u nece- 
mu do kraja dosledan. Zapravo, svi istinski misilioci, ko- 
jima jc kriticnost osnovna polazna i zavrsna forma mis- 
Ijenja, nuzno moraju biti kriticni pre svega prema sebi 
i svom delu, pa, daikle, i ncprestano menjati, dogradi- 
vati, vracati se nazad, napustati i na taj nacin izgradi- 
vati svoje misaone horizonte. Samo epigoni, reproduk- 
tivci, misaoni beskicmenjaci i poltroni mogu vazda osta- 
ti pri jednom pa i kada je citava stvarnost suprotna to- 
me. To je bit dogmatskog misljenja. Neprestano tragati 
za istinom, probijati se misaono do skrivenih struktu- 
ra neke pojave, broditi na talasima njene procesualno- 
sti, nuzno zahteva i stalnu promenu misljenja. Tu se 
svakako ne radi o modelu misljenja koje zapravo nista 
i ne promislja vec prosjaci po tudim mislima, priklanja- 
juci se cas jednim cas drugim, vec prema tome sta u 
datom momentu izgleda lakse, korisnije i politiëki mu- 
dri je.

Za Lukaca se moze reci da mu je filozofska misao 
vazda bila na tragu istine o bitnim pitanjima revolucije 
radnicke klase. Pa i onda kada je ta dinamika misli 
odzvanjala ociglednim protivurecnostima, kontroverzama 
ili cak zabludama, u dubini njenog jezgra cvrsto stoluje 
briga o onom sto je za datu pojavu sustinsko.

Mnogi istrazivaci Lukacevog dela, polazeci od veo- 
ma razliëitih ikriterija, pravili su razliëite periodizacije, 
razdoblja ili podele tog golemog misaonog opusa. Neki 
smatraju da postoji »mladi« i »stari« ili »zreli« Lukac, 
drugi tvrde da se ne moze prihvatiti nikakva periodi- 
zacija jer »se radi o jednom kontinitetu misaonog raz- 
voja«, treci ipaik smatraju da postoje cetiri razdoblja 
tzv. misaone biografije Lukace, ali koja su medusobno 
povezana, itd.

Sve te i mnoge druge podele imaju daleko vise 
metodoloski znacaj. Naime, one su gotovo nuzne radi 
proucavanja dela ovog izuzetnog mislioca ciji je stvara- 
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lacko razdoblje relativno dugo trajalo. Sa horizonta ce- 
lokupne delatnosti Lukaëa moze se, ëini nam se, prih- 
vatiti uslovno stav da postoje cetiri »razdobija« Luka- 
cevog rada.

Prvi pcriod se odigravao od samog pocetka Lukace- 
vog javnog misaonog angazovanja (1910.) i traje do Ok- 
tobarske revolucije. U njemu su nastala sledeca dela: 
Dusa i oblici, Hajdelbreska estetika, Istorija razvitka 
moderne drame, Esteticka kultura, Teorija romana, itd. 
Za ovaj period je veoma karakteristicna Lukaceva veza 
sa tzv. neokantovstvom. Naime, Lukac je svoj stvarallac- 
ki nemir zapoceo graditi pod uticajem madarskog pes- 
niika Endre Adija, zatim poznatih sociologa i filozofa 
Diltaja, Zimela, Vebera, Laska, Bloha, Tomasa Mora, 
Pol Ernsta, itd. Ono sto posebno krasi taj period Luka- 
cevog stvaralastva je izrastanje jednog mocnog kritica- 
ra burzoaske kulture. Ako znamo da je i sam Luikac 
poticao iz veoma bogate bankarske jevrejsko-madarske 
porodice, onda se moze reci da se snjim odigravalo ne- 
sto slicno kao i sa Engelsom.

Poznata grupa Lukacevih ucenika (ili tzv. budimpe- 
stanska filozofska skola), A. Heller, F. Feher, G. Markus 
itd. (koji sada zive u Australiji), u tom prvom periodu 
Luikaca vide kao »romanticnog antikapitalistickog inte- 
lektalca, koji ocajnicki pokusava da izade iz »grobnice 
mrtve unutrasnjosti« koju predstavlja kapitalizam«.

Nesto preciznije o tome periodu govori Georg Mar- 
kus: »Citav Lukacev predmarksisticki period oznacava 
stalnu borbu da se dode do jasne pojmovne dijagnoze 
ovih protivurecnosti, ove »>krize«, kako bismo uz po- 
moc teorije otkrili putevc kojima se iz njih moze izaci, 
ili bar ustanoviti norme ispravnog Ijudskog ponasanja, 
koje bi bilo primereno borbi protiv njih«J

Da se zaista radilo o kriznoj situaciji i nastojanju 
Lukaca da u njoj potrazi smisao zivota, govori i sam 
Lukac u ddlu Dusa i oblici: »Zivot je anarhija svetlo- 
tamnog: nikad se nista u njemu ne ispuni niti ista do- 
de do kraja; uvek se novi glasovi, zbunjujuci, umesaju 
u hor onih sto su vec ranije zvucali. Sve se sliva i sta- 
pa, bez prepreka, u necistoj mesavini; sve se razara i 
razbija, nikad nista ne procveta do stvarnog zivota. Zi- 
veti: to je moci izivljavati ne§to. Ziveti: nikad se ne 
izivi nesto sasvim i potpuno. Zivot je najnestvarnije i 
najmanje zivo od sveg bivstvovanja koje se uop§te mo- 
ze zamisliti. . .«.1 2 To je misaona slika burzoaskog drus- 
tva pocetka XX veka ikako ga dozivljava Lukac. No vec 
u delu Teorija romana, Lukac kao kroz maglu, nazire 
radnicku revoluciju u Rusiji kao materijalnu snagu ko- 

1 C. Marksisticka misao, 6/85, str. 100
2 Dusa i oblici: Beograd 1973., str. 229
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jom ce se prevladati kriza burzoaskog drustva i burzoa- 
ske kulture. Pod uticajem Zimela i Vebera on to prevla- 
davanje vidi kroz »superiorne pojedince« XX veka.

Kriza kapitallizma ikulminira u I svetskom ratu. Nje- 
gova pojava ima ogroman znacaj na razvoj nove (druge) 
taze Lukacevog misaonog i Ijudski neposrednog anga- 
zovanja. Oktobarska revolucija u Rusiji, burzoaska re- 
volucija u Madarskoj i Nemackoj, sa pokusajima pre- 
vlasti radnicke klase, na sasvim nov nacin formiraju 
Lukacevu svest. Tada nastaju nova dela sa veoma ak- 
tuelnom problematikom: Lenjin i lenjinizam, Istorija i 
klasna svest, Lenjin-studije o povezanosti njegove mi- 
sli, Mozes Hes i problemi idealisticke dijalektike, itd. 
Taj period ce potrajati sve do 3O-tih godina XX veka.

Prvi svetski rat ne samo da pojacava Lukacev pre- 
zir prema burzoaskim institucijama, ideologijama i dru- 
Stvenim sillama, koje su ocigledno vodile u svetsku ka- 
tastrofu, vec i porada nadu u potpuno oslobadanje co- 
veka. Lukac se prikljucuje komunistickom pokretu i os- 
taje mu odan do kraja zivota. Smatra da je njegovo 
»postajanje komunistom najveca promena ili rezultat 
razvoja« u njegovom zivotu. Tek ce kasnije tu radikal- 
nu transformaciju blize objasniti u Autobiografiji, ko- 
ju nije dovrsio, sledecim recima: »Imperijalisticki ;(I) rat 
je izazvao duboku krizu u mom celokupnom pogledu 
na svet; to se prvo ispoljilo u gradansko-pacifisticko 
odbacivanje rata, u formi pesimisticke kritike gradan- 
ske kulture i samo je, u drugom delu rata, pod utica- 
jem ruske revolucije i tekstova Rose Luksemburg do- 
billo politidki karakter. Moje suprotstavljanje poretku 
je sve vise jaca'lo, poceo sam da trazim kontakt s levo 
ori jentisanim radikalnim krugovima. U ovoj razvojnoj 
fazi me je zatekla madarska burëoaska revolucija (1918.). 
Njena naoko laka pobeda, ruSenje HabzburSke monar- 
hije u Madarskoj, naoko bez prolivanja krvi, pobudila 
je u meni iluziju da i nadalje put do pune pobede de- 
mokratije i do pobede socijalizma moze da se ostvari 
bez nasilja. Ali su me vec dogadaji koji su se zbili u 
prvim nedeljama gradanske demokratije, narocito njena 
nesposobnost da se brani od reakcije koja se sve snaz- 
nije organizovala, brzo doveli pameti. Odlazio sam na 
sastanke tada osnovane KPM, citao njene novine i caso- 
pise, narocito Lenjinovu knjigu Drzava i revolucija koja 
je tada postala pristupaëna na nemackom jeziku. Pod 
uticajem ovih dogadaja i literature uvideo sam da 
samo komunisti mogu naci izlaz iz date situacije, da su 
samo oni dovoljno odlucni da ovaj put i predu. Nakon 
ovih razmisljanja pristupio sam KPM novembra 1918. 
godine«? *

’ 0. Kultumi radnik: 2/85, str. 112
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Dakle, u toj velikoj nadi »da samo komunisti mo- 
gu naci izlaz iz krizne situacije« Lukac se do kraja pre- 
daje idejama komunizma. Oktobarska revolucija i Le- 
njin nisu samo za Lukaca predstavljali novu zoru no- 
voga, humanijeg sveta. Otuda nije nista neobicno i ne- 
prirodno sto je i on u Lenjinu video »najveceg mislioca 
koga je dao revolucionami radniëki pokret posle Mar- 
ksa«, zato sto je upravo on »okom genija, vec na mestu 
i u trenutku svog prvog delovanja sagledao osnovni pro- 
blem naseg doba: revoluciju koja se blizi«.4 Lenjin je 
za Lukaëa mislilac koji neprestano teoriju proverava i 
dokazuje praksom, i prakticar koji neprestano misli.

4 Lukac. Lenjin, BIGZ 1977, str. 7—10
5 Lukad: Povijest i klasna svijest; Naprijed Zagreb 1970, 

str. 5.

Bezgranicno odusevljenje prema Lenjinovom delu i 
Oktobarskoj revoluciji, spram kapitalizma i beznada im- 
perijalistiëkog rata, postace temelj Lukacevih razume- 
vanja, odobravanja, pa cak i pristajanja kasnije uz Sta- 
Ijina. Lenjinova senka Staljina, kao njegovog legitim- 
nog naslednika, ce dovesti u poziciju Lukaëa da i Sta- 
Ijina. Lenjinova senka Staljina, kao njegovog legitim- 
duboku brazdu u Lukaëevom zivotu. Naime, kao sto je 
i sam staljinizam dozivljavao duboke moralne, politicke 
i socijalne krize, duboke padove u ponore tiranije, anti- 
humanizma i surove represije nad milionima radnika, 
intelektualaca i revolucionara, nesto sliëno ali na lic- 
nom planu, dozivljava i Lukac. To se snazno oseca kako 
na njegovom teorijskom tako i na zivotnom planu. Sto- 
ga su u pravu oni koji smatraju da je Lukaëevo delo, 
zajedno sa zivotom, »vemo ogledalo« jednog vremena 
u razvoju medunarodnog radniëkog pokreta.

Upravo u ovom periodu odanosti Oktobru, Madar- 
skoj revoluciji, Lenjinu, nastace njegovo, po mnogim 
kriticarima i poznavaocima Lukacevog rada, najbolje 
delo Istorija i klasna svest. Sve kvalifikovane analize 
toga dela smatraju da se radi o izuzetnom delu prime- 
njene Marksove metode misljenja, o dijalektiëkom shva- 
tanju Ijudske istorije i radnicke klase. Sam Lukac u 
prvom Predgovoru ovog dela tvrdi da je njegov zada- 
tak bio da »bit Marksove metode ispravno razumije i 
ispravno primjeni a ne u bilo kom smislu poboljsa«.5 
»Primenjujuci« na krajnje stvaralacki nacin, M^rksovu 
metodu misljenja, Lukac se u tom delu bavi temeljnim 
pitanjima koja su tada potresala svet: problemom biti 
marksizma, problemom klasne svesti i revolucije, odno- 
sa revolucije i postvarenja, problemom stajalista prole- 
tarijata, njegove avangarde, pitanjem i sustinom raznih 
odstupanja od autetnicne Marksove metode promislja- 
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nja, itd. Nema sumnje da je Lukac u obradi ovih pita- 
nja bio pod snaznim uticajem ne samo Marksovih vec 
i Hegelovih ideja. Neki analiticari stoga smatraju da 
je Lukac u ovom delu koncipirao jednu utopijsko klas- 
nu svest, odnosno da njegov pojam »klasne svesti« ima 
mnoge podudarnosti sa Hegelovim Apsolutnim duhom.

Kada se Lukac u procesu »samokritike« gotovo od- 
rekao ovog dela, mnogi su videli u tome njegov intelek- 
tualni i moralni pad, njegovo konacno pristupanje mar- 
ksizmu staljinistickog modela. Medutim, svaka objek- 
tivna analiza ne samo karaktera Lukaceve »samokritike«, 
vec i samog dela, njegovih kategorija i sustinskih zak- 
Ijucaka, mora uvaziti mnoge Lukaceve primedbe. Pa i 
pored toga ovo Lukacevo delo ostaje kao jedna od naj- 
veceg studija o Marksistickoj dijalektici napisana u na- 
sem veku.

Lukacev izraziti kriticki duh prema ortodoksno-dog- 
matskim strujama u marksizmu, osecanje potrebe da 
daleko vise i daleko dublje razvije Marksovu filozofiju i 
dijalektiku nego sto su to, na primer uradili Lenjin i 
Plehanov, osecao se i prema praksi socijalizma kojeg su 
inaugurirali boljsevici i Lenjin. Naime, odusevljenje i 
nada koju je nosila sa sobom Oktobarska revolucija a 
zatim i socijalizam izgradivan nakon politicke pobede 
radnicko-seljacke klase, nije i kod Lukaca stvorilo ose- 
canje utopije i iluzije da je time sve reseno. U clanku 
koji je u to vreme napisan ali koji je iz vrlo razumlji- 
vih razloga tek puno godina kasnije objavljen, Lukac 
kaze: »Iz toga da ce oslobadanje proletarijata ukinuti 
kapitalisticko klasno ugnjetavanje isto toliko malo sledi 
ukidanje svakog klasnog ugnjetavanja, kao sto to nije 
sledilo ni iz pobedonosnog okoncanja borbi za slobodu 
gradanske klase . . . Buduci da pobeda proletarijata nosi 
sa sobom oslobadanje i poslednje ugnjetene klase ona 
je nuzno pretpostavka da se to ne desi vec da nastupa 
epoha istinske slobode, koja uopste ne poznaje ugnje- 
tene i ugnjetace. Ali samo pretpostavka, samo negati- 
vum. Da bi se stvarno ukinula svako klasno ugnjetava- 
nje nuzno je postojanje htenja za ovim poretkom sve- 
ta. . . htenja za demokratskim poretkom sveta«.6 Za 
razliku od Lukaca mnogi revolucionari nisu znali tu ele- 
mentarnu cinjenicu da ukidanje kapitalisticke eksploa- 
tacije nije i ukidanje svake eksploatacije, da je pobeda 
radniëke klase nad burzoaskom klasom samo pretpos- 
tavka svake eksploatacije i uvod, odnosno put u epohu 
istinske slobode. Zbog te utopije o zavrsenom i savrse- 
nom socijalizmu samom politickom pobedom radnicke 

6 Kultumi radnik, 2/85, str. 39
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klase, nije temeljno razradena borba protiv eksploata*  
cije unutar samog socijalizma, i nije razvijena teorija 
i praksa protiv svakog ugnjetavanja za racun istinske 
slobode. Naprotiv, doslo je do pojave i opravdanja i na- 
silja i ugnjetavanja, i ugrozavanja Ijudskih sloboda, sva- 
kako u razlicitim sredinama na razlicit nacin. Tako je i 
socijalizam istakao staro pitanje: moze li se rdavim, 
nehumanim, brutalnim sredstvima izgradivati humano 
drustvo? Ne tako mali broj marksista smatra da je to 
nemoguce.

• 7 Kulturni radnik, 2/85, str. 53—54

Ucestvujuci veoma aktivno u Madarskoj revoluciji, 
u radu II Internacionale, u svetskim dramama najave 
i tokova Drugog svetskog rata, Lukac o svemu tome 
ostavlja duboke misaone tragove. Za nase vreme je po- 
sebno interesantno kako Lukac objasnjava krah II In- 
temacionale pod naletom imperijalizma i Drugog svet- 
skog rata. »Partije Druge internacionale«, kaze Lukac, 
»prirodno su se mogle pozivati na rijeci Komunistic- 
kog manifesta da je »borba proletarijata protiv burzoa- 
zije po svom obliku najprije nacionalna«. Medutim, 
i ovde je oblik nadvladao sadrzaj (koji po Marksu ni- 
kad ne moze postati nacionalni) i ostali su kod toga 
i u fazi klasne borbe pa i kad je onaj naglasenj najprije« 
za oblik izgubio svoju vrijednost. Naime, nacija je ideo- 
loski izraz za odredeni stupanj kapitalistickog razvoja 
(rani kapitalizam). . . Razvijen kapitalizam je vec inter- 
nacionalan ali ne radnickog tipa . . . »Nacionalna« podela 
sveta nije nista drugo nego prijelazni oblik kapitalistic- 
kog razvoja . . . Nepoznavajuci i nepriznavajuci (ovo) par- 
tije Druge internacionale su zahtevale »konsolidaciju» 
tj. vracanje natrag u nacionalne drzave, koja je vec i u 
predratno vreme bila prezivjela.

Ovo stajaliste omogucuje da se shvati zbog cega 
Druga internacionala nikad nije mogla nadrasti papir- 
natu stvarnost. Ujedinjenje proletarijata za nju je bilo 
samo »medusobna simpatija« nacionalnih radnistava ko- 
ja su u prvom redu bila »nacionalna«, pa su tek onda 
— ako je bilo moguce i u mjeri u kojoj je bilo moguce 
— »potpomagati« jedna drugu. Stoga se Druga interna- 
cionala sve vise morala ogranicavati na puke zakljucke 
i »manifestacije« i sve je vise postojala dekoracija uglav- 
nom ogranicena na kongrese i druge slicne sastanke. 
Kako joj nije uspjelo da misli o internacionalnoj soli- 
darnosti proletarijata uzdigne iznad nacionalnih podjela 
i pretvori ih u djela, morala je propasti u krizi imperi- 
jalistickog nacionalizma, u svjetskom ratu«.' Ne moze- 
mo se lako oteti ustisku da ideolozi »nacionalnih« ko- 
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munistiëkih partija i radniStva nisu i danas u svetu i 
na§im druStvenim prostorima, izveli dobru pouku iz ne 
tako davne istorije radnickog pokreta. Vcoma je urgen- 
tno pitanje: koliko je i kako je uopste pojam »komu- 
nist« (a niko ne bi smeo biti clan komunisticke partije 
a da nije komunist u izvornom smislu reci) povezan sa 
pojmovima nacija, internacionalizam, radnicka kiasa i 
socijalisticka revolucija? Taj problem cemo ostaviti za 
neku drugu priliku. Za sada ostaje velika pouka koju 
nam nudi Derd Lukac.

Od 1930-ih godina pa do 1956. odvija se takozvana 
»treca faza« delovanja Derda Lukaca. Vec po naslovu 
osnovnih dela iz tog perioda (Moj put k Marksu, Mladi 
Hegel, Razaranje uma, Prilozi historiji estetike, Prole- 
gomena za marksisticku estetiku, itd.), postaje jasno 
koje su teme preokupirale njegov misaoni rad. Povratak 
Marksu i marksistickoj metodi mislenja postaje trajna 
opsesija Lukaca. U toj imperativnoj ideji on nalazi svo- 
ju inspiraciju, uporiste vlastite filozofsko-kriticke svesti, 
oslobadanje od iluzija koje su vazda poradale veoma 
teska razoëarenja. Istovremeno on zna da jednom prih- 
vaceno stanoviste demokratije i demokratskog socijaliz- 
ma »zahteva nadljudska odricanja, pozrtvovanja od onih 
koji zele da svesno i posteno deluju za nju do kraja«. 
Iz ovog stava Lukac izvodi i osnovno pravilo socijalis- 
tickog morala koje glasi. »Ko zeli da odlucuju u bilo kom 
pravcu, mora da prihvati s punom svescu i odgovornost«. 
Koliko je ovo suprotno apstraktnoj, demagoskoj kon- 
cepciji socijalistiëkog morala i ne-odgovornosti, koju 
zastupaju mnogi Ijudi pri donosenju i najvaznijih, stra- 
teSkih odluka, zakona, programa, Ustava, itd. ne treba 
posebno isticati. Problem odgovornosti se, po elemen- 
tarnom principu socijalistickog morala, tice kako procesa 
donosenja odluka, tako i njihovo realizacije. Ona je pri 
svemu tome najmanje ideoloska, a daleko vise materi- 
jalna, klasna, socijalna. Ostajanje u horizontu ideoloske 
odgovornosti Lukac kvalifikuje kao bitno svojstvo gra- 
danske inteligencije i kruzenje u »zacarenom krugu ide- 
ologije«.

U ovom periodu Lukacevog stvaralastva sve vise do- 
lazi do izrazaja kriticki odnos prema staljinizmu. Mno- 
gi drustveni procesi ne samo u Sovjctskom Savezu, vec 
i u Madarskoj, Rumuniji, Poljskoj, itd. su snazno delo- 
vali na razvoj sve otvorenije kritike takvog modela so- 
cijalizma. Kako se Lukac postepeno oslobadao aveti sta- 
Ijinizma, vidi se delimicno i po ovim recima: »Pristupio 
sam nekoj vrsti intelektualne gerile. Svoje naucne ideje 
punio sam Staljinovim citatima. Ponekad je sam bio 
prinuden da citiram ... Zato sam delo Mladi Hegel obja- 
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vio docnije«.8 Tu sposobnost prikrivanja i povremenog 
povlacenja pred silom koja fizicki i intelektualno unis- 
tava, Lukac je izgleda poneo jos iz svog detinjstva, iz 
prvih zivotnih vratolomija, iz velikog vlastitog iskustva 
i saznanja da treba zrtvovati trenutno jastvo za trajne 
mogucnosti njegovog stvaralackog ispoljavanja; Veliko 
je pitanje treba li i na koji nacin osuditi Lukaca za tu 
mimikriju. No bilo bi krajnje pogresno misliti da je 
Lukac vazda poslusno »opovrgavao sebe« i sluzio inte- 
resima dnevne politike. Naprotiv, sam njegov zivot, pre- 
pun sukoba i progonstava, osude dela i ekskominikacija, 
dovoljno jasno govori o hrabrosti i autenticnosti tog 
vrsnog marksiste-intelektualca.

’ Lukaë: Mladi Hegel, str. 22

Stojeci vazda na stanovistu da »cim marksizam pres- 
tane da preispituje svoje vlastite teorijske temelje, on 
se pretvara u dogmu, spustajuci se na nivo mita, a u 
ime mita su u istoriji vrseni neki od najgorih zlocina«, 
Lukac se cuva svakog dogmatizma, mitologiziranja i or- 
todoksije unutar svog povratka »k Marksu«.

Lukacevo pristajanje uz Staljina daleko se vise mo- 
ze objasniti i shvatiti kao totalno odbijanje kapitalizma, 
imperijalizma, Hitlera, itd., a daleko manje kao divlje- 
nje i postovanje onoga sto je Staljin radio. Lukac cvrsto 
misli da se ne moze samo Staljinovom liënoscu (»kultom 
liënosti«) objasniti sva dubini i sva dramatika staljiniz- 
ma u svetu i radnickom pokretu. Nasuprot pristajanja 
uz bilo koju licnost, Lukac je sebe smatrao »partijskim 
piscem«, ali »piscem koji nikada nije voda ili prosti voj- 
nik«, vec »pre svega partizan«. Sta to znaci? To znaci 
ako je neko zaista partijski pisac, tj. intelektualac, mo- 
ra doci do »dubokog jedinstva sa velikim istorijskim 
pozivom partije, sa velikom strategijskom linijom koju 
je zacrtala partija. Medutim, u okviru tog jedinstva on 
mora odgovorno da otkrije samoga sebe svojim vlasti- 
tim sredstvima. To je razlog zbog koga sam bio prinu- 
den da vodim neku vrstu partizanske borbe za svoje 
ideje ... da bi izbego ekskomunikaciju«. Dakle, u ime 
strategijskih, istorijskih ciljeva komunisticke partije i 
revolucije radnicke klase, a ne trenutnih stanja i odno- 
sa, Lukac nikada nije napustao ideju o svojoj trajnoj 
vezi sa komunistickom partijom i radnickim pokretom.

Put unutar marksizma na teorijsko-filozofskom pla- 
nu je vodio kroz proces prilagodavanja trenutnoj praksi. 
Zahvaljujuci takvoj zivotnoj orijentaciji Lukac dospeva 
i do cetvrte faze svoga stvaralastva, faze koja se odvija 
od 1956. godine do 1971. U njoj Lukac objavljuje radove 
kriticki usmereni protiv staljinizma, a zatim pokusava 
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da objavi i dovrsi svoje zivotno delo pod naslovom: 
Ontologija drustvenog bitka. U to vreme ce i problema- 
tika estetike snazno zaokupljati misaonu delatnost ne- 
sumnjivo najveceg teoreticara estetike marksistiëke pro- 
vincijencije.

Pokusaj da konacno napise autobiografiju samo je 
delimicno uspeo. Lukac, naime, nije bio u stanju zadnje 
dve godine zivota raditi pa su neki njegovi prijatelji i 
saradnici zapisivali ono sto je on izgovarao.

Ostavljajuci iza sebe golemo teorijsko delo, nacinom 
svoga zivota u prelomnim momentima razvoja i delo- 
vanja radnickog pokreta i velikih svetskih potresa, Lu- 
kac ce ostati jedan od najvecih inspiratora, autoriteta 
na polju marksisticke filozofije. U pravu su oni mark- 
sisti koji smatraju da je Lukac, pored Lenjina, Korsa 
i Gramsija, najveca figura marksistickog mislioca na- 
sega veka. Cak i tamo gde se sa njim ne mozemo do 
kraja sloziti, njegova misao krajnje provokativno delu- 
je, ne dajuci mira nikome ko se sa njom susretne. U to- 
me se njena plodnost ne moze sporiti.
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emst 
blloh

MBI ESENCËN 
E LIRISË*

* Fragment nga vepra e Bllohut »E drejta natyrore dhe 
dinjiteti njerëzor* (»Naturrecht und menschliche Wurde«)
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Të jesh i lirë do të thotë së pari që njeriut më asgjë 
të mos i imponohet nga jashtë. Për më tepër ai është 
në pozitë të bëjë atë që dëshiron të bëjë, që i duket se 
është shprehje e vullnetit të tij. Me atë rast liria psiko- 
logjike e vullnetit supozohet vetëm në atë mënyrë që 
njeriut i pranohet forca që të zgjedhë midis motiveve 
të kundërta. Ajo supozohet si liri e zgjeclhjes, jo si liri 
e prodhimit, në atë mënyrë që vullneti i lirë do të mund 
të dilte prej lidhjeve kauzale ose se madje do të mund 
t’i shkëpuste ato. Detyrimi në saje të rrethanave kauzale 
ekziston, vendimi njerëzor është i determinuar në më- 
nyra më të ndryshme, organike si dhe sociale; megjith- 
atë: edhe personi i pranishëm është po ashtu detyrim 
kauzal. Mu te ai (personi) gjendet momenti i mjaftue- 
shëm për lirinë e zgjedhjes, pra, atëherë kur detyrimi 
i faktorit subjektiv peshon më shumë sesa detyrimi me 
rrethana të tjera. Njeriu me vullnet plotësisht të lirë, 
do të thotë njeriu i cili nuk do ishte i lidhur as me 
karakterin e tij të deritashëm as me sezonime të kup- 
tueshme, i cili rrethanat e jashtme nuk i ka treguar si 
vepruese e as si shkaqe sekundare, ai njeri i padeter- 
minuar fare nuk do të ishte i lirë, po të jetë fare i mund- 
shëm, do të ishte një i marrë i rrezikshëm për bashkë- 
sinë. Ai do të ishte një llafazan pa përgjegjësi e pa 
mend, nuk do të ishte kurrfarë krijuesi, por — krejt 
e kundërta — kopje e plotë e kaosit. Liria politike-so- 
ciale pra nuk e supozon si arbitraritet, si forcë anti- 
kauzale për ndryshimin e vazhdueshëm të drejtimit, por 
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vetëm si detyrim të tillë të vullnetit ku detyrimi në saje 
të personit te vet (në rastin e caktuar me vetëdijen kla- 
sore të personit) i mbisundon detyrimet e tjera. Pas 
lirisë së zgjedhjes atëherë hapet, natyrisht, çështja e 
veprimtarisë së lirë të personit) e ajo është liri e cila 
shtrohet drejt dhe aktivisht zgjidhet vetëm në saje të luf- 
tës politike-sociale. Disa e kanë pa lirinë si nocion të 
thjeshtë raporti, madje si mohim të thjeshtë, përkatë- 
sisht vetëm si »liri prej diçkaje«. Më e rëndësishme është 
»liria për diçka«, Zaratustra i Niçes, midis të tjerëve, 
e ngre lartë atë si dritë të vërtetë: »Dua ta dëgjoj men- 
dimin tënd sundues e jo se i je shmangur zgjedhës» (Për 
rrugën e krijuesit). Por as »lirinë prej diçkaje« nuk du- 
het kuptuar gabimisht në mënyrë aq formaliste siç u 
konvenonte kjo atyre që ishin të interesuar ta zhvlerë- 
sonin atë nocion: objekti nga i cili subjekti donte të 
lirohej ishte aq më tepër i njëkuptimshëm në çdo kohë. 
Çlirimi është çdo herë çlirim nga detyrimi dhe presioni, 
ai kurrë nuk është kuptuar ndryshe, përveç nëse nuk 
është humbur brenda lojës me fjalë, së këndejmi, ai 
ka qenë i kuptuar mjaft mirë në aspektin përmbajtësor. 
»Liria prej diçkaje« çdo herë është liri nga presioni, pra 
nga diçka që e pengonte dhe e mohonte të ecurit ballë- 
hapët. Pasi ra presioni, doli vetiu qëllimi i madh i arrit- 
jes. Ishte ajo e njëjt gjë që arriti e që ishte aktive te 
flakja e zgjedhës, hapje e shtigjeve të gjera që tashti 
zhvillohen. Ajo pozitivja, për shkak të së cilës mënja- 
nohej presioni, ishte para së gjithash pohlitikisht e li- 
dhur me punën, në dukje aq negative, të largimit të 
pengesave në çdo epokë: përkatësisht, zhvillimi i lirë i 
forcave prodhuese për të cilat forma e deriatëhershme 
e jetës dhe e shoqërisë u bë prangë. Liria nga rendi feu- 
dal nuk ishte liri e thjeshtë e frikës apo, siç thotë He- 
geli, »furi e zhdukjes«, e cila ua mori kokat përfaqë- 
suesve të Bastiles: ajo ishte po ashtu edhe liri kah ajo 
pozitivja e rendit të ri jetësor i cili së pari formësohet 
si rend qytetar. Vullneti individual në atë rend i zvog- 
loi detyrimet që i kundërviheshin lirisë së tij të zgjedh- 
jes; kjo i fitoi suazat brenda të cilave u orvat të vërte- 
tohej vullneti për profit, mirëpo — në konstruksion — 
edhe vetëpërcaktimi i njeriut të pjekur. Pikërisht Ru- 
soja e formuloi këtë moment të fundit apo momentin 
sitoajen (citoyen) në klithmën për lirinë e revolucionit 
qytetar deri në atë masë sa »qytetari nuk është i kufi- 
zuar, përveç nëse kjo është e domosdoshme për lirinë 
e barabartë të tjerëve«. Dukej se atëherë u vu lidhja 
madhështore ndërmjet individit të veçantë si person mo- 
ral dhe interesit të shoqërisë, i cili sërish nuk duhej të 
ishte asgjë tjetër veç interes për lirinë, pacënueshmëri- 
në dhe dinjitetin e personit. Gjithsesi është e qartë se 
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shoqëria qytetare, si shoqëri për të cilën planifikimi ko- 
lektiv ishte po aq i huaj sa edhe respektimi i dinjitetit 
të proletariatit të cilin ajo e kishte prodhuar, nuk ka 
mundur ta sendërtonte atë kërkesë kategorike të lirisë. 
Në shoqërinë e varshmërive të pakuptuara individi në 
asnjë rast nuk mund të ishte bartës i veprimeve të veta, 
e as iluminizmi në asnjë rast, në trollin qytetar, një 
kohë të gjatë, nuk qe siç e parashikoi në mënyrë të 
paharrueshme Kanti, »dalje e njeriut nga papjekuria 
për të cilën vetë ishte fajtor«. Krahas varshmërisë së 
mëtutjeshme ekonomike liria e veprimit ishte më parë 
si edhe më vonë e mbyllur për shumicën e njerëzve, e 
edhe zotërinjtë nga posti komandues ishin po ashtu ve- 
tëm funksionarë të qarkullimit të pakontrollueshëm të 
mallrave. Pra as pronari nuk kishte kurrfarë kapele fri- 
gjike, kurrfarë demokracie të polisit të lirisë greke e 
as dinjitet njerëzor; e aq më pak punëtori. Lidhur me 
atë fatin e ëndrrës për lirinë Marksi në »Familjen e she- 
njtë« thotë: »Klasa poseduese dhe klasa e proletariatit 
paraqesin të njëjtin vetëtjetërsim njerëzor. Mirëpo, kla- 
sa e parë e ndien veten rehat e të afirmuar brenda atij 
vetëtjetërsimi, e njeh tjetërsimin si fuqi të veten dhe 
brenda tij e ka një aparencë të ekzistencës njerëzore; 
klasa tjetër e ndien veten brenda tjetërsimit të asgjë- 
suar, në të e sheh pafuqinë e vet dhe realitetin e ekzis- 
tencës së vet jonjerëzore. Ajo është, ta përdorim një 
shprehje të Hegelit, brenda braktisjes revoltë kundër 
asaj braktisjeje, revoltë në të cilën e shtyn doemos kun- 
dërthënia midis natyrës së vet njerëzore me situatën e 
saj jetësore, e cila është mohim i haptë, i vendosur, i 
gjithmbarshëm i asaj natyre«. Pra, as klasa qytetare 
me lirinë e vet nuk arriti deri te sitoajeni, por pikërisht 
vetëm deri te »aparenca e ekzistencës njerëzore«; në 
kundërshtim të plotë me atë, te proletariati që bëhet 
revolucionar vazhdoi të jetonte ideali i lirisë së vepri- 
mit, ideal jo vetëm i vetëpërcaktimit, por edhe — që 
të mund të jenë bartës të veprimeve të veta — i përcak- 
timit të historisë. Në atë mënyrë këtu zgjerohet ideali 
i lirisë deri në atë masë sa krijohen mundësitë për ka- 
përcimin e mbretërisë së varshmërive të pakuptuara; 
bëhet e mundur që të zhduken kauzalisht vetëtjetërsi- 
met e shoqërisë së mallrave. Sepse zhvillimi i lirë i for- 
cave prodhuese në mbarim të shoqërisë kapitaliste nuk 
do të thotë më, te Marksi dhe te Engelsi, se tashti e 
tutje ndonjë klasë tjetër ecën kah përvetësimi i atyre 
forcave prodhuese dhe se prandaj lind një mënyrë e re 
e tjetërsimit, mënyrë e re e sundimit. Por pjekuria e 
forcave prodhuese synon kah trajta kolektive e udhë- 
heqjes, kah puna e cila edhe ashtu qëmoti po kryhet 
në mënyrë kolektive, prandaj kah suprimimi i varshmë- 
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rive të kuptuara, kah vendosja e punës njerëzore histo- 
rikisht prodhuese në kënaqje të plotë me prodhimin e 
vet dhe në të drejta të veta të pareifikuara. Fundja, kjo 
do të thotë »kërcim prej domosdosisë në liri«, përkat- 
sisht në liri e cila lind nga domosdosia e përsunduar 
nëse jo e minuar e raporteve. Nga domosdosia e mi- 
nuar do të thotë: nga aktiviteti aq i fuqishëm i faktorit 
subjektiv të lëvizjes saqë në histori e në shoqëri nuk u 
rritet më mbi koka kurrfarë raporti objektiv dhe pu- 
shon fuqia e të ashtuquajturit fat. E mandej, pas asaj 
veprimtarie të lirë, edhe e godet shtresën e fundit ima- 
nente të asaj »të jesh i pavarur«: e ashtuquajtura liri 
etike. Duke u kthyer më shpesh prapa kah ajo brendia 
e thjeshtë, kjo liri etike sërish shfaqet si mbizotërim i 
»njeriut të fuqishëm e të pjekur mbi të gjitha shtvtjet 
që nuk janë adekuate për të. Edhe atëherë kur ato pen- 
gojnë si pasione të llojit të veçantë, edhe atëherë kur 
si kërkesa që vijnë nga jashte, ato detyrojnë, shtvjnë, 
ndërrojnë drejtimin. Ai që është etikisht i lirë dëshmo- 
het si zotërues mbi atë dhe beson se këtë e vërteton 
vetë fakti se ai nuk dëshiron të pranojë kurrfarë për- 
fytyrimesh të paqarta. Asaj lartësie komanduese të vull- 
netit etik te Sokrati dhe Spinoza, veç kësaj, i përket 
edhe një intelektualizëm i caktuar: njohja e virtytit, 
thotë Sokrati, e bën njeriun të lirë ndaj tij; »vullneti 
dhe arsyeja janë e njëjta gjë«, mëson Spinoza mu në 
atë pikëpamje (Etika II, 49, teza, prova). Vetëm idetë 
adekuate duhet të të çlirojnë nga robëria e shtytjeve 
joadekuate, por edhe nga rrethanat joadekuate, si ga- 
rancë etike për njeriun e lirë. Kështu tashti — në rajo- 
ne më të vogla — gjithsesi është e pranishme sjelija 
kvijetiste-kontemplative; forca personale zëvendësohet 
atëherë me kultivimin e personit. Pengesat afektive, të 
jashtme, reale, që e bëjnë njeriun jo të iirë ekzistojnë 
njëmend e jo vetëm nga mosdija të cilën më vonë e zo- 
tëron shpirti i fortë. Pra shihet se: liria etike si ajo që 
realisht i mënjanon pengesat, i takon lirisë së veprimit; 
— ndoshta si kokë e saj e karakterit, por atëherë gjith- 
një aktive. Është fjala këtu për një qëndrim të pakorrup- 
tueshëm; por ai gjendet vetëm në rajonet përtej bren- 
disë së thjeshtë; në rajonet e Spinozës, të cilat janë aq 
larg shpirtit të bukur, mungon plotësisht rrjedha e mje- 
rë kvijestiste. Homo liber i Spinozës, i cili shqyrton në 
mënyrë krejt teologjike-politike, e ka realizuar atë që 
është e kundërt me sferën private në saje të vendosmë- 
risë publike, pra, fundja, me arsyen si vullnet, e jo ve- 
tëm anasjelltas. Liria etike nuk formohet aty ku ndalet, 
në heshtje, por pikërisht si karakter në rrjedhën e bo- 

44



tës. E karakteri në të formohet sipas masës sikurse 
vetë ai ndërton në të në mënyrë që ajo doemos të mund 
ta zhvillonte njeriun e lirë pa dhunë.

Thuhet se njerëzit kurrë nuk do të mund ta duro- 
nin një kohë të gjatë shtypjen. Kjo mund të jetë ashtu, 
por edhe vështirë mund të heqë dorë nga dëshira fetare 
që të jetë qen. Pra, pranë problemit të lirisë etike çdo 
herë sërish rri problemi i lirisë fetare. Edhe parakrish- 
tërimi buron nga themeli kombëtar-revolucionar, ai nuk 
kishte kuptim servil. Mungonin miliona predikues të 
përvujtërisë, të cilët më vonë u autorizuan që ta ven- 
dosin moralin e robërisë. Narisht, edhe brenda para- 
krishtërimit po ashtu gati dukej se shtrohej kërkesa jo 
vetëm për flakjen e sundimit të huaj romak dhe të mbre- 
tërisë romake, por edhe të lirisë së thjeshtë kombëtare- 
-revohicionare si shumë të ngushtë dhe shumë të lidhur 
me botën e vjetër. Shoqëria, puna, prona u bënë të 
barabarta para rendit të pritur apo mbibotëror i cili 
në fe tashmë brenda rritej. U bë vendimtar shpëtimi i 
shpirtërave, përkatësisht liria nga shtytjct dhe veprimet 
mëkatare, liria kah mbretëria e zotit. Kështu, pra, dësh- 
mimit etiko-imanent iu shtua edhe një dëshmim po ashtu 
i brendshëm dhe i tejdukshëm: u paraqit ultimatumi për 
liri krishtere-fetare. Derisa krijesën krishtërimi e bëri 
djallëzore (shtytjet e saj stoikët i shikonin vetëm si pen- 
gesa për pavarësi), ai me këtë botën ekzistuese nuk arri- 
ti ta bënte hyjnore. Ai nuk kërkonte kurrfarë integrimi 
brenda rrjedhës së harmonishme të natyrës, ai nxiste 
që shpëtimi të gjendej në ndonjë botë më të mirë mbi- 
natyrore. S'ka fije dyshimi se edhe shpëtimi te i cili 
svnohej në këtë mënyrë ka qenë i kuptuar si liri, si 
emancipim nga shtytjet e epsheve, si depërtim para së 
gjithash brenda gëzimit. Të lidhurit duhej të zgjidhe- 
shin me ndihmën e Jezusë, të shtypurit duhej të ngrihe- 
shin — »aty ku është fryma e zotit, aty është Iiria« (2. 
Kor. 3, 17) Se kjo nuk zbatohet në mënyrë objektive- 
-reale, shihet qartë edhe nga letra e Petrit: »jo thuajse 
lirinë e keni për ta fshehur ligësinë, por si shërbëtorë 
të zotit« (1. Petr. 2, 16); prej Palit e këtej komuna pari- 
misht lëviz rrugëve sociale-konservative. Nëse në këtë 
mënyrë çdo rebelim mënjanohet dhe flaket në epshe, për 
më tepër futet në radhën e atyre më të këqijave: Luci- 
feri dhe gjarpëri në parajs, megjithatë mungon bashkimi 
me fatin si të tillë, atëherë këtu t’i dorëzohesh vullnetit 
të zotit nuk do të thotë fare t’i dorëzohesh rrjedhës së 
botës dhe sundimtarëve të saj. Bota ekzistuese është 
dajllëzore pikërisht për shkak të planeteve të fatit që 
sundojnë me të; yjtë, që për stoikët ishin garantues të 
rendit, në gnozën krishtere quhen »tiranë«. Sepse për 
fenë e re ata u bënë udhëheqës të fatit të keq, ata ishin 
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»arkontë«, »anankë«, të cilën më nuk e donin, »heimar- 
mene« e cila tashti paraqitej vetëm si burg. I njëjti Pal, 
i cili lidhi paqë me Cezarin, megjithatë ia mori mbësh- 
tetjen kosmike, përkatësisht përputhjen me diellin, pla- 
netet, rendi qiellor; Pali e mallkoi atë rend. Plotësisht 
në pajtim me gnozën e mëvonshme krishtere, apostulli 
i paralajmëron luftë refleksit të tiranisë i cili iu paraqit 
si prototip i kësaj: »Sepse ne nuk kemi nevojë të luf- 
tojmë kundër mishit e gjakut por kundër princërve e 
pushtetmbajtësve, përkatësisht me sundimtarët e botës, 
me shpirtërat e këqij nën qiell« (Efezasve 6,12). Ata 
sundimtarë të botës, ndërkaq, (»kozmokratë«) nuk janë 
asgjë tjetër veçse zotër të fatit, fuqi qiellore të despotiz- 
mit oriental dhe të besimit astral prej të cilave i çliroi 
biri i zotit. Si bazë e asaj qenieje të fatit lajmërohej 
Egjipti; prandaj gnoza krishtere e shikonte nëpërmjet 
një alegorie të veçantë shpërnguljen nga Egjipti dhe si- 
pas tregimit të urtë të cilin pastaj e dha edhe Izaiu: 
»Po ku janë, Egjipt, shpjeguesit e tu të yjve? Lejo që 
lë të paraqiten gjërat të cilat do t'i bëjë zoti Sabaot« 
(zoti i ushtrive) (Izaiu 19,12). Mirëpo, ato gjëra të ren- 
dit të ri të dëshirave ishin të tilla sa ndikoni që shikimi 
i kozmokratëve të kthehej prej tokës kah qielli dhe të 
mos u bënin më dëm njerëzve. Ky theks i egër duke pa- 
sur karakter thjesht fantastik e mitologjik, fare nuk 
u bëri dëm sunduesve të botës së vërtetë: ai megjithatë 
ia mori regjimit të tyre ideologjinë astrale. Edhe në një 
tekst aq të butë të Dhjatës së re qyteti botëror u rrënua: 
zXpokalipsa është revolucion si dhurata më e fortë nga 
lart. Ajo i dha lirisë fetare karakter fantazmagorjk dhe 
e shndërroi në liri fiziko-metafizike, ajo e varfëroi, sado 
që transcendenca ishte bërë më e theksuar, brendinë e 
thënies së Palit: »Jerusalemi që është lart, është liri e 
cila është nënë e të gjithë neve« (Gal. 4,26.) Ajo e rrënoi 
plotësisht mitin astral, në vend të tij e vuri ambientin 
nga i cili u zhduk »ananke« e qiellit të moçëm dhe to- 
kës së moçme. »Sepse edhe krijesa do të çlirohet nga 
shërbimi që i bën qenies së vdekur dhe do të kalojë në 
lirinë madhështore të fëmijëve të zotit« (Rom., 8,21) — 
kjo është përmbajtje fetare, e cila, siç shihet, shumë pak 
i përket moralit të robërisë dhe e cila përkundër Kishës, 
përkundër brendisë, përkundër transcendencës e dësh- 
moi këtë në të gjitha lëvizjet krishtere-revolucionare të 
heretikëve. Kisha natyrisht, e cila i vuri vetes për de- 
tyrë ta përpunonte krishtërimin në vegël të shtvpjes, 
pikërisht lirinë e fëmijëve të zotit e bëri një fantazëm; 
kisha protestane, e cila u konsolidua në saje të kontra- 
revolucionit, arrin edhe më larg se kisha katolike. Oë 
të dy teologjitë janë marrë me dallimin ndërmjet lirisë 
nga diçka dhe lirisë për diçka, me ç’rast e kanë thek- 

46



suar sidomos të parën si liri të thjeshtë negative. U bë 
e ditur se liria nga diçka, nëse veçohet deri në atë masë, 
mund të jetë vërtetë negative: si braktisje e thjeshtë, 
si zbrazëti pa përmbajtje, e cila kështu do të mund të 
ishte më tepër ferr sesa dritë. Por pikërisht me atë ve- 
çim, për qëllimin e synuar, në mënyrë që çdo konser- 
vimi, pra edhe konservimit të varësisë së vjetër e varë- 
sisë së re, t'i jepet përparësi para asaj zhveshjeje radi- 
kale, gjëja përfundimtare. Duke u frikësuar se liria të 
mos bëhet bartëse e ndryshimit të botës, kisha e për- 
punoi në liri thjesht të brendshme. »Liria e njeriut të 
krishterë« e Luterit, në saje të genitivus subiectivus të 
njeriut të krishterë, siç e kuptonte Luteri, i vuri lirisë 
kufizimet më energjike. Sepse njeriu i krishterë i Lute- 
rit nuk ka kurrfarë lirie të vullnetit e lire të zgjedhjes, 
ai jeton jo vetëm si shërbëtor i mëkatit që nga fillimi: 
as liria fetare, e cila te ai reduktohet në besim në Krish- 
tin, po ashtu nuk ishte kurrfarë lirie, por vetëm skllavëri 
e ndryshuar. »Shërbëtor i zotit« është po ashtu shprehje 
e shpeshtë biblike (sado që nuk e gjejmë në Ungjij), e 
edhe luftëtari më i shquar i krishterë për liri, Toma 
Mynceri, e përdor po ashtu për vete; mirëpo të shërbye- 
rit e zotit, të cilin Luteri e paraqet si liri fetare, madje 
edhe si vetëpërcaktim, është vetëm një liri tokësore në 
një sferë më të lartë. Kjo liri sipas Luterit është e tille 
që krishteri i fortë nga dashuria ndaj zotit do të mund 
të ishte i gatshëm që me gëzim të shkonte në ferr, po 
të jetë kjo dëshirë e zotit. Luteri nuk e shtron atë kre- 
nari burrërore para frqnit mbretëror si ndonjë paradoks, 
por e sheh në raport të drejtpërdrejtë me »madhështinë« 
e zotit. Ç'është e vërteta, ndjenja të ngjashme hasen 
edhe te mistikët mesjetarë, veçanërisht te Tauleri, si 
»dorëzim mallkimit«, e më vonë edhe si »amour desin- 
teresëe« (dashuri pa interes), në rrethin e kvijetistëve 
francezë të tubuar rreth zonjës dë Gijon (Guyon). Por 
këtu është fjala pikërisht për depërtimin e paradoksit 
të krishterë, për sprovimet e ndryshme e jo për nënshtri- 
min më të ulët të robërve. Çlirimi te Luteri do të thotë 
në instancë të fundit falje, ai do të thotë »të gjejsh për 
vete te zoti zotëriun e mëshirshëm«, ai do të thotë »fshe- 
hje para zemërimit të zotit nën krahët e pulave të Krish- 
tit«. Çlirimi nuk ka çka të kërkojë në tokë, në rendet e 
pushtetit, ai është i pranishëm vetëm në besim, ai është 
brenda saj edhe pësim i vuajtjeve dhe i takon kishës 
së padukshme të dëshmimit, jo në veprat ku është më- 
kati. Është fjala këtu për një paralelizëm ndërmjet bo- 
tës e brendisë. Ai paralelizëm e ideologjizoi më vonë 
politikën prusiane për pushtetin dhe mbylljen e plotë 
të ungjillit të lirisë brenda sferës private, për më tepër 
në një apati. Madje edhe Kanti, etika e të cilit zhvillo- 
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het plotësisht si autonome e vullnetit njerëzor, e spon- 
tanitetit njerëzor, e vë lirinë jashtë të shfaqurit empirik 
dhe jashtë natyrës-domosdosisë së saj rreptësisht të de- 
terminuar. Liria i takon vetëm »karakterit inteligibil«, 
përkatësisht njeriut si »qytetar i botërave inteligibile« 
dhe ajo — si kusht i mënyrës morale të veprimit, si 
aftësi që ligji moral të ndjeket në të gjitha rrethanat — 
nuk është objekt i diturisë empirike por postulat i besi- 
mit transcendent. Atje e vendosi Kanti lirinë, në mbre- 
tërinë e mosnjohjes së gjësë në vete; ajo paraqitet ve- 
tëm si ide e jo si përvojë. Liria është sundim i ndërgje- 
gjes; mu për këtë ajo gjendet në pjesën tonë mbinaty- 
rore dhe prandaj koncepti inteligibil për lirinë e Kantit 
është po ashtu koncept fetar. Ajo vendosje inteligi- 
bile nuk e pengoi Kantin që të lejonte që ideja e lirisë 
megjithatë të paraqitet në një liloj të veçantë të përvo- 
jës, jo vetëm në mënyrë subjektive-etike si ndërgjegje, 
por edhe në mënyrë objektive-etike si ajo përhapje e 
lirisë morale, e cila në një rast të caktuar lejon që të 
konstatohet përparimi në histori. Kthesa specifike e 
Kantit, ndërkaq, para së gjithash do të thotë se në liri 
shfaqet gjëja në vete, jo vetëm ikje nga përvoja (reali- 
teti) në atë inteligibilen, por lëvizje kah ajo pikë buri- 
more e cila te Kanti e afron jo vetëm përvojën teorike 
por edhe botën morale të postulateve: kah pika buri- 
more e spontanitetit. Idealizmi transcendental i Kantit 
lejoi që brenda fuqisë së lirisë inteligibile të paraqitet 
jo vctëm ai rend mbinatyror, i cili nuk ka kurrfarë 
rendi brenda asaj natyrores dhe kurrë nuk mund të bë- 
het natyror, por përkundër asaj transcendcnce të dësh- 
mimit, që ta përkujton Luterin, gjendet edhe imanenca 
më intensive e lirisë, mu në atë mënyrë që brenda spom- 
tanitetit moral dhe veprimeve të tij duhej të paraqitej 
ajo pikë burimore e cila është shfaquir në realitetin e 
formuar të përvojës dhe si gjë në vete është të thuash 
më reale se i tërë ai realitet i formuar. »Epërsia e men- 
djes praktike*  e tillë për Kantin është natyrisht vetëm 
e postuluair, e jo epërsi reale vepruese, sepse Kantit i 
mungonte koncepti i historisë për ta tejkaluar aktivisht 
dualizmin midis përvojës dhe postulateve, »mbretërisë 
së domosdosisë« dhe »mbretërisë së lirisë«. Atë koncept 
të historisë e krijoi Hegelli në FeKomcnologjinë e fry- 
mës: si »shfaqje e thellësisë«, e cila dialektikisht përpa- 
ron, si ajo thellësi që është vetë sipontaniteti që nuk 
qetësohet në shfaqjen e vet të thjeshtë apo në realite- 
tin e vet dualist të nërvojës. Për më tapër edhe ajo 
shfaqje del si pjesë e historisë, e historisë së ndërmjetë- 
simit të mëvetësisë me pënmbajtjen; »liria e fëmijëve të 
zotit« ndërkaq: qeniesimi i mëvetësisë për vete para<qi- 
tet si qëllim i cili bëhet. Këtu është prapë liria fetare, 
si tejkalim i objektit të huaj të qëllimit, natyrisht ve- 
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tëm në qëllimin i cili mbetet soditës. Ajo përputhet me 
vatrën e të vërtetës: »Sepse, e vërteta është të mos ve- 
prosh ndaj asaj objektives si ndaj diçkafes të huaj. 
Liria shpreh po atë që është e vërteta, me përcaktimin 
e mohimit« (Werkw XII, fq. 167). Qeniesimi për vete 
hvn në këtë mënyrë brenda përfytyirimit kryesor pikë- 
risht të lirisë krishtere-fetare: zoti u bë njeri. Substanca 
nuk është kurrfarë objekti që rri lart e as nuk është e 
huaj nga e cila dalin frika dhe fati, por substanca është 
subjekt. Natyrisht në atë mënyrë që ajo shfaqje prej 
gjithë shfaqjes këtu është vetëm shfaqje e menduar dhe 
nuk ndodh brenda punës reale, e për më tepëir në të 
ardhmen nuk ka për të ndodhur, e as si subjekt nuk do 
të thotë akt i vetçlirimit, përmbajtje e vetçlirimit të 
njerëzve të gjallë, realë, konkret — kundër fatit, për 
mbtretërinë njerëzore. Ajo liri — gjë që fare nuk ka 
qenë e sqaruar te asnjë koncept i deritashëm i llirisë — 
në çdo shtresë mund të bazohet si liri e zgjedhjes, si 
liri e veprimit, si liri etiike e fetare, në përgjithësi vetëm 
kundër fatit, pra në aspektin e botës ende të hapur, 
botës e cila ende nuk është determimiar deri në fund. 
Së ikëndejmi edhe theksi vazhdimisht revolucionar në 
liri, së këndejmi mospërputhja e saj esenciale me deter- 
minimin e mbyllur (të të cilin po ashtu nuk do të mund 
të ekzistonin as determinantet subjektive-depërtuese, e 
as liria e zgjedhjes, sidomos jo liria e veprimit)i. Vetëm 
determinimi parcial i botës, pra mundësia ende jo e 
mbyllur, e bën llirinë brenda vet botës të mundshme. 
Kaq këtu për ngjyrën e parë, më të fuqishme në tri- 
ngjyrshin e të drejtës natyrore dhe për vendin e saj të 
vërtetë; liria është mënyrë e sjelljes njerëzore ndaj mu- 
ndësisë objektive-ireale. Vetëm në atë mënyrë qëllimi i 
saj ka hapësirë për lëvizje, në rrugën kah përmbajtja e 
lirisë: humanumi i patjetërsuar.

Nga serbokroatishtja përktheu: M. Kullashi
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SI MARKSISTE

Ekononiistët na shpjegojnë sesi 
prodhohet brenda raporteve të 
caktuara, por nuk na shpjegoj- 
në si prodhohen vetë ato ra- 
porte, përkatësisht, lëvizja hi- 
storike që i lind.

K. Marks: 
»Mjerimi i fdozofisë«

Dallimi midis marksizmit dhe shkencës borgjeze nuk 
konsiston në dominimin e motiveve ekonomike në 
shpjegimin e historisë, por në pikëpamjen e tota- 

litetit. Kategoria e totalitetit, sundimi i gjithanshëm 
dhe përcaktues i tërësisë mbi pjesët, përbën esencën e 
metodës të cilën Marksi e mori nga Hegeli dhe e rifor- 
muloi në mënyrë origjinaile, në bazë të një shkence të 
re. Ndairja që i bën ikapitalizmi prodhuesit nga procesi 
i tërësishëm i prodhimit, copëtimi i procesit të punës 
në pjesë dhe moskujdesi ndaj specifikës njerëzore të 
punëtorit, atomizimi i shoqërisë në individë që prodhoj- 
në pa plan dhe në mënyrë të shkëputur etj., është da- 
shur të ndikonte patjetër edhe në mendimin, në shken- 
cën dhe në filozotfinë e kapitalizmit. Ndërkaq, revolu- 
cionariteti i shkencës proletare nuk konsiston vetëm në 
faiktin se ajo shoqërisë qytetare ia kundërvë përmbajt- 
jet revolucionare, por, në radhë të parë, në esencën re- 
volucionaire të vetë metodës. Dominimi i kategorisë së 
totalitetit është bartës i parimit revolucionar në shkencë. 
Ky parim revolucionar i dijalektikës së Hegelit — po t’i 
lëmë anash të gjitha përmbajtjet konservative të Hege- 
lit — ishte shumëfish i njohur edhe para Marksit, por 
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nga ajo njohuri nuk mundi të zhvillohej një shkencë re- 
volucionare. Vetë‘m me Marksin, dialektika e Hegelit, 
sipas ifjalëve të Hercenit, u bë vërtet »algjebër e revo- 
lucionit«. Ajo nuk u bë e tillë thjesht në saje të rrotu- 
llimit materialist. Përkundrazi, ky parim revolucionair 
i dijalektikës së Hegdlit në këtë përmbysje dhe me ndih- 
mën e tij ka mundur të sqarohej vetëm në saje të ruaj- 
tjes së thelbit të metodës, piikëpamjes së totalitetit, traj- 
timit të të gjitha shfaqjeve të pjesshme si momente të 
tërësisë, të procesit dialektik, i cili është kuptuar si 
unitet i mendimit dhe i historisë. Te Marksi metoda 
dialektike mëton ta njohë shoqërinë si totalitet. Ndër- 
kaq, shkenca borgjeze, të njohë apstraksione të dobi- 
shme dhe metodologjikisht të domosdoshme për shken- 
cat e veçanta, abstraksione këto që zënë fill, nga një 
anë, për shkak të veçimit të objektit të hulumtimit, e 
nga ana tjetër, për shkak të ndarjes së punës dhe të 
specializimit që ose i përshkruan naivisht-realisht një 
>>realitet«, ose »në mënyrë kritike« një autonomi, ndër- 
kaq marksizmi i eliminon këto ndasi dhe i ngrit e i 
redukton në momente diaflektike. Natyrisht apstraktimi 
dhe izolimi i elementeve është i domosdoshëm si në tërë 
një fushë hulumtimi, ashtu edhe te komplekset e ve- 
çanta të problemeve dhe të nocioneve brenda një fushe 
të hulumtimit. Por është me rëndësi të madhe fakti se 
a është kjo ecuri vetëm mjetpër njohjen e tërësisë, apo 
kjo njohje abstrakte e fushës së izoluair e të pjesëshme 
ruan »autonominë« dhe mbetet qëllim në vehte. Për 
marksizmin pra, në fund të fundit nuk ekziston kurrfar 
shkence e pavarur juridike, ekonomia nacionale, histo- 
ria e tj., po vetëm një shkencë e vetme unike, historiko- 
-dialektike, shkencë mbi zhvillimin e shoqërisë si tota- 
litet.

Pikëpamja e totalitetit nuk e përcakton megjithatë 
vetëm objektin por edhe subjektin e të njohurit. Shke- 
nca borgjeze i trajton fenomenet shoqërore me vetëdi- 
je apo pa vetëdije, naivisht apo në mënyrë të sublimuar, 
gjithnjë nga aspekti i individit.1 Nga ky aspekt nuk 
mund të dalë kurrfarë totaliteti, por më së shumti as- 
pektet e një fushe të caktuar, madje më së shpeshti ve- 
tëm fragmentaire: »faktet« e palidhura ose ligjet ab- 
strakte të pjesërishme. Totaliteti i lëndës mund të shtro- 
het vetëm atëherë ikur subjekti që e shtron është tota- 
litet. Nëse ai rrjedhimisht, për ta menduar vetveten, 
është i detyruar ta mendojë lëndën si totalitet. Këtë pi- 
kqpamje mbi totalitetin si subjekt në shoqërinë mo- 1 

1 Se kjo nuk është e rastit, por rrjedh nga esenca e sho- 
qërisë borgjeze e ka vërtetuar me saktësi Marksi, në raport me 
robinsoniadat ekonomike Kontribut kritikës së ekonomisë po- 
litike, Hyrje, f. 173—174.
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deirne c përbëjnë ekskluzivisht klasët. Meqë Marksi, ve- 
çanërisht në Kapital, çdo prdblem e trajtori nga ky 
aspckt, ai Hegelin, te i ciili ende ishte e pranishme 
lëkundja midis »individit të madh« dhe frymës abstrak- 
te të popullit, këtu edhe më me vendosmëri dhe në 
mënyrë më të frytshme e korrigjoi atë, sesa te çësh- 
tja e »idealizmit« dhe e »materializmit«, ndaj këtë ith- 
tarët e tij shumë nrallë e kanë kuptuar.

Ekonomia klasike, e edhe më tepër vulgarizatorët 
e saj, e trajtoi zhvillimin e kapitalizmit nga aspekti i 
kapitalistit të veçantë dhe kështu u balilafaqua me disa 
kundërthënie të pazgjidhshme dhe probleme iluzore. 
Marksi në Kapital në mënyrë iradikale e ndërpren këtë 
metodë. Këtë e bën jo për arsye që ai tash si agjitues, 
menjëherë çdo moment dhe ekskluzivisht ta trajtojë nga 
pikëpamja e proletariatit. Nga një njëanshmëri e tillë 
do të mund të lindte një ekonomi e re vullgare, me një 
parashenjë të kundërt. Përkundirazi, ngase ai problemet 
e gjithë shoqërisë kapitaliste i trajton si probleme të 
klasëve që e konslituojnë, të klasës së proletariatit dhe 
proletarëve si tërësi. Me këtë rast një mori çështjesh 
fitojnë dritë të re, si shfaqen problemet e reja të cilat 
ckonomia klasike nuk ishte në gjendje as t’i vërente, 
e lëire më t’i zgjidhte, si shumë probleme të saj fiktive 
treten në asgjë: hulumtimi i çështjeve të këtilla nuk 
mund të jetë punë që bëhet në këta rreshta ku dëshi- 
rohet të përqëndrohet vëmendja vetëm në problemin 
metodik. Fjala është këtu për kërkesën që të theksohen 
dy presupozimet e aplikimit të njëmendët e jo të me- 
todës dialektike, siç ishte rasti te epigonet e Hegelit, 
të demonstrojë kërkesën për totalitetin edhe si lëndë e 
sht.ruar edhe si subjekt që e shtron.

II

Pas decenieve të vullgarizimit të marksizmit, vepra 
kryesore e Roza Luksemburgut, Akumulimi i kapitalit1 
i qaset problemit nga ky aspekt. Kjo zbutje e marksiz- 
mit dhe shtrëmbrimi i tij në atë »shkencor« borgjez, 
shprehjen e vet të parë e të qartë e mori në Premisat 
e socializmit2 3 të Bernshtajnit. Nuk është aspak e rastit 
që kapitulli i njëjtë i atij libri, që fillon me sulmin ndaj 
metodës dialektike, në emër të »shkencës ekzakte«, për- 
fundon me formulime që ia veshin vetë Marksit blan- 
kizmit. S’është e rastit ngase në momentin kur brakti- 
set pikëpamja e totalitetit, pikënisja dhe qëllimi, pre- 

2 R. Luksemburg: Akumulacija kapitala (Ak. i kapitalit) 
Beograd 1955.

3 E. Bemshtajn: Premisat e socializmit dhe detyrat e so- 
cialdemokracisë në Marksizdm i revizionizam, Naprijed — Za- 
greb 1958, f. 19—234.
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misa dhe kërkesa e metodës dialektike; në çastin kur 
revolucioni kuptohet jo si moment i procesit, por si akt 
i izoluar nga procesi i tërësishëm, ajo revolucionarja 
te Marksi doemos shfaqej si kthim në epokën primitive 
të lëvizjes punëtore, në blankizëm, ndërkaq, me pari- 
min e revolucionit si vijim i sundimit kategorial të to- 
talitetit shkatënrohet i tërë sistemi i marksizmit. Kri- 
tika e Bernshtajnit edhe si oportunizëm është tepër 
oportuniste që në këtë pikëpamje të lejonte të dalin në 
sipërfaqe të gjitha rrjedhimet.4

4 Këtë pëmdryshc e pranon edhe vetë Bemshtajni. »Unë 
në të vërtetë, thotë ai, për shkak të nevojave agjituese të par- 
tisë nuk i kam nxjerrë rrjedhimet e fundit nga qëndrimet e 
mia kritike »Premisat«, bot. IX f. 260.

Por rrjedha dialektike e historisë, të cilën ata de- 
shën ta përjashtonin nga marksizmi, edhe këtu oportu- 
nistëve u ka imponuar rrjedhime të domosdoshme. Zhvi- 
llimi ekonomik i periudhës së imperializmit ka bërë 
gjithnjë më të pamundura sulmet fiktive në sistemiq 
kapitalist, analizën shkencore të dukurive të izoluara, 
në interes të »shkencës ekzakte«. Eshtë dashur që jo 
vetëm politikisht të përcaktohesh a je për kapitalizëm 
apo kundër tij. Vendimi duhej të bihej edhe teorikisht. 
Vendimi thoshte: ose zhvillimin e tërësishëm shoqëror 
ta trajtosh në mënyrë marksiste si totalitet, por atëherë 
edhe teorikisht edhe praktrkisht të mposhtet fenomeni 
i imperializmit, ose ta bishtërosh këtë ballafaqim, meqë 
është fjala për kufizimin e vet në hulumtimin e veçantë 
shkencor të momenteve të veçanta. Pikëpamja mono- 
grafike me siguri mbyll horizontin para problemit, pa- 
ra vëzhgimit nga i cili tërë socialdemokracinë e cila 
ishte bërë oportuniste, e kaplonte tmerrri. Meqë ajo në 
fusha të veçanta ka gjetur përshkrime »ekzakte« dhe 
»ligje jashtëkohore« për raste të veçanta, u tret veçimi 
i imperializmit nga periudha e mëparshme. Gjendej thjer 
sht brenda kapitalizmit »në përgjithësi«, ekzistimi i të 
cillit gjithnjë më tepër u dukej pikërisht aq adekuat me 
esencën e mendjes njerëzore, me ligjësi po aq natvrore 
si u dukej edhe Rikardos e pasardhësve të tij, ekono- 
mistëve borgjezë vullgarë.

Do të ishte jomarksiste dhe jodialektike ajo shtruar- 
je e çështjes sikur të fillonim të hulumtonim a e ka 
kushtëzuar praktikisht oportunizmi këtë kthim nc me- 
todologjinë e ekonomistëve vullgarë apo anasjelltas. Për 
mënyrën e trajtimit të materializmit historik që të dy- 
ja tendencat përfaqësojnë të njëjtën gjë: ato përbëjnë 
mjedisin shoqëror të socialdemokracisë të paraluftës, 
mjedisin nga i cili ekskluzivisht mund të kuptohen luf- 
tërat teorike rreth akumulimit të kapitalit të Roza Luk- 
semburgut.
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Sepse, debati të cilin e udhehoqën Baueri, Eckstei- 
ni etj., nuk sillej rreth çështjes nëse zgjidhja e proble- 
mit të akumulimit të kapitalit që e ka propozuar Roza 
Luksemburg ishte e saktë apo e gabuar. Mospajtimet 
kishin të bënin, përkundrazi me atë se a ekziston fare 
ndonjë problem dhe me ashpërsinë më të madhe është 
kontestuar ekzistimi i ndonjë problemi reail. Nga kënd- 
vështrimi metodik i ekonomisë vullgare ikjo është plotë- 
sisht e kuptueshme, madje e domosdoshme. Sepse, nëse 
çështja e akumulimit nga një anë përpunohet si prob- 
lem i veçantë i ekonomisë nacionale, e nga ana tjetër 
vështrohet nga pikëpamja e vkapitalistit të veçantë, atë- 
herë këtu në të vërtetë nuk ekziston kurrfarë problemi. 
Mospranimi i tërë problemit është i lidhur ngushtë me 
faktin se kritikët e Roza Luksemburgut e ikanë lënë 
anash kapituhin kryesor të librit »Kushtet historike të 
akumulimit« dhe çështjen e kanë shtruar rrjedhimisht 
në këtë formë: A janë të sakta formulat e Mairksit që 
bazohen në premisat metodologjike të izoluara të një 
shoqërie që përbëhet nga kapitalistët dhe proletarët dhe 
si mund të paraqiten ato më së miri. Kritikët natyrisht 
nuk kanë vënë re se te Marksi kjo premisë ishte vetëm 
metodologjike, që problemi të kuptohej më qartë, prej 
ku mandej duhej të përfshihej më tej, e çështja e 
shtruar, të përfshihej në totalitetin e shoqërisë. Ata po 
kështu nuk vunë re se vetë Marksi në raport me të 
ashtuquajturin akumulim fillestar e bëri këtë hap në 
vëllimin e parë të Kapitalit; ata — me vetëdije apo pa 
të — e heshtin faktin se i tërë kapitali në jraport me 
këtë çështje është një fragment i cili ndërpritet mu aty 
ku kjo çështje duhet të zhvillohet; se prandaj Roza Lu- 
ksemburg nuk bën asgjë tjetër veçse fragmentin e Mar- 
ksit në atë frymë e zhvilloi deri në fund dhe e plotësoi 
sipas idesë së tij.

Ata megjithatë patën qëndrim konsekuent. Sepse, 
nga pikëpamja e kapitalistit të veçantë, nga pikëpamja 
e ekonomisë vullgare ky problem vërtetë as që duhet 
te shtrohet. Nga pikëpamja e kapitalistit të veçantë shfa- 
qet realiteti ekonomik si botë me të cilën sundojnë li- 
gjet natyrore të amshuara, si botë e cila atyre ligjeve 
ua ka përshtatur sjelljen e vet. Realizimi i mbivlerës, 
akumulimi bëhet sipas tyre (edhe këtu madje shpesh jo 
gjithnjë) në formë të këmbimit me ikapitalistët e tjerë 
të veçantë. Ndërkaq, edhe i tërë problemi i akumulimit 
është vetëm problem i formës së ndërrimeve të nduar- 
duarshme që i shpreh forma P—M—P (para-mall-para)

5 Në Antikritiken, Roza Luksemburg e vërteton këtë bind- 
shëm, veçanërisht për kritikun e saj më serioz Otto Bauerin, 
publikuar si shtesë e Akumulimit të kapitalit (Vër. e përk- 
thyesit).
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dhe M—P—M (mall-para-mall) gjatë prodhimit, qarkullli- 
mit e të ngjashme. Kështu, çeshtja e akumulimit për 
ekonominë vullgare bëhet çështje e imët e shkencës së 
veçantë që aspak nuk ka lidhje me fatin e kapitalizmit 
në tërësi, për zgjidhjet e të cilit garanton mjaft saktë- 
sia e »formulave« të Marksit, të cilat më së shumti — 
sikurse te Otto Baueri — duhet të përmirësohet në 
»frymën e kohës«. Se me këto formula parimisht kurrë 
nuk mund të kuptohet realiteti ekonomik, meqë pre- 
misë e tyre është apstraktimi nga ai realitet J(trajtimi 
i shoqërisë, sikur ajo përbëhet vetëm prej kapitadistëve 
dhe proletarëve), se formulat pra mund të shërbejnë ve- 
tëm për mbarshtrimin më të qartë të problemit, vetëm 
si trambolinë për mbarshtrimin e njimendtë të prob- 
lemit, këtë Baueri dhe shokët e kuptuan po aq pak si- 
kurse edhe nxënësit e Rikardos të cilët në kohën e vet 
nuk i kuptuan çështjet e shtruara në mënyrë marksiste.

Akumulimi i kapitalit prapë i përvetëson metodat 
dhe shtrimin e çështjeve nga Marksi i ri, nga vepra e 
tij »Mjerimi i filozofisë« Siç analizohen atje kushtet 
historike, të cilat kanë mundësuar e theksuar ekono- 
minë e Rikardos, po ashtu këtu e njëjta metodë apli- 
kohet në hulumtimet fragmentare nga vëlilimi i dytë 
dhe i tretë i Kapitalit. Ekonomistët borgjezë, si përfaqë- 
sues ideologjikë të kapitalizmit në ngritje, është dashur 
që »ligjet natyrore«, të cilat i zbuluan Smiti dhe Ri- 
kardo, t'i identifikonte me realitetin shoqëror, në më- 
nyrë që në shoqërinë kapitaliste të gjenin shoqërinë e 
vetme të mundur, e cila i përgjigjet mendjes dhe »na- 
tyrës« së njea'iut. Socialdemokracia, nga ana e saj, si 
shprehje ideologjike e asaj aristokracie punëtore, e cila 
është bërë mikroborgjeze, që ishte e bashkinteresuar për 
robërimin imperialist të botës në fazën e fundit të 'ka- 
pitailizmit dhe e cila, megjithatë, u përpoq t’i shmangej 
fatit të vet të domosdoshëm, luftës botërore, është da- 
shur ta kuptojë zhvillimin në atë mënyrë sikur akumu- 
limi kapitalist është në gjendje të zhvillohet në hapësi- 
rën e zbrazët të formulave matematikore (pra pa pro- 
bleme, pa luftën botërotre). Kështu ajo duke marrë pa- 
rasysh zgjuarësinë politike dhe parashikimet, u katan- 
dis thellë nën ato shtresa borgjezomëdha që ishin të 
interesuara për robërimin imperialist së bashku me pa- 
sojat e mundshme të luftës. Pikërisht në bazë të kësaj 
socialldemokracia qysh atëherë mundi të kuptonte po- 
zitën e saj të sotme: se ajo është rojtare e ekzistimit 
të amshuar të rendit ekonomik kapitalist, rojtare para 
atyre pasojave vdekjeprurëse-katastrofale, kah të cilat 
verbërisht shpinin eksponentët e vërtetë të kapitalizmit 
imperialist. Sikundër që identifikimi i »ligjeve natyro- 
re« të Rikardos me realitetin shoqëror ishte mburojë 
ideologjike e kapitalizmit në ngritje, ashtu edhe inter- 
pretimi i Mairksit nga shkolla austriake, identifikimi i 
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apstraksioneve të tij me totaliteiin- e shoqërisë nga ana 
e saj ishte vetëmbrojtje e »racionalitetit« të kapitaliz- 
mit në rënie. Dhe sikundër shqyrtimi i totalitetit të 
Marksit të ri me ashpërsi ndriçoi facies hipocratica*  të 
kapitaflizmit, atëherë ende në lulëzim, ashtu edhe në 
trajtimin e Roza Luksemburgut shkalla më e lartë e 
kapitalizmit, me inkuadrimin e problemeve kryesore të 
tij në totalitetin e procesit historik, meirr karakterin e 
valles mizore, të një rruge të Edipit në takimin e fatit 
të paevitueshëm.

* Fytyrën e zymtë (vër. e përkth.)
** Fjala është për Antikritiken, ibid. (vër. e përkth.) 
‘ Mjerinii i jilozofisë, f. 94

III

Roza Luksemburg përgënjeshtrimit të ekonomisë 
vullgare »marksiste« ia kushtoi broshurën e saj të pu- 
blikuar pas vdekjes**.  Ky përgënjeshtirim ndërkaq, për- 
nga metodologjia dhe mbarshtrimi do ta kishte vendin 
më adekuat në fund të kapitullit të dytë të Akumidimit 
të kapitalit, si shqyrtim i katërt në përpunimin e kësaj 
çështjeje vendimtare të zhvillimit kapitalist. Sepse ajo 
veçoria parashtruese në atë tekst ka të bëjë me faktin 
se ajo kryesisht i është kushtuar hulumtimit historiko- 
-problemor.

Jo vetëm që analiza e Marksit për riprodhimin e 
thjeshtë dhe të zgjeruar përbën pikënisjen e hulumtimit 
në përgjithësi dhe hyrjen për përpunimin definitiv të 
vetë problemit. Brendia e librit është, si të themi, shko- 
qitje letirare-historike e debateve të mëdha për çështjen 
e akumulimit: debatet e Sismondit mc Rikardon dhe 
me shkollën e tij, Rodbertusit me Kirchmannin, të na- 
rodnjakëve me marksistët rusë.

Ndërkaq edhe te kjo mënyrë e paraqitjes, Roza Luk- 
semburgu nuk qëndron jashtë traditës së Marksit. Më- 
nyra e saj e komponimit, është madje kthim kah mairk- 
sizmi autentik, i pafalsifikuar: kah mënyra e paraqitjes 
së vetë Marksit. Sepse vepra e tij e parë e pjekur dhe 
e përkryer, Mjerimi i jilozojisë, përgënjeshtron Prudo- 
nin, duke u kthyer prapa te burimet e vërteta të pikë- 
pamjes së tij, te Rikardoja, nga njëra anë dhe të Hegeili, 
nga ana tjetër. Analiza: ku, si dhe para së gjithash pse 
Prudoni e kuptoi gabimisht Rikardon dhe Hegelin, para- 
qet burimin e asaj drite, e cila pamëshirshëm ndriçon 
kundërthëniet e vetë Prudonit dhe depërton deri te 
themelct e panjohura dhe të enrëta prej ku burojnë ato 
paragjykime: deri te marrëdhëniet klasore, shprehje e 
të cilave janë pikëpamjet e tij. Sepse »kategoritë eko- 
nomike janë vetëm shprehje teorike, abstraksione të 
marrëdhënieve shoqëtrore të prodhimit« — thotë Marksi.6
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E në qoftë se vepra e tij kryesore teorike për shkak 
të vëllimit dhe të shumësisë së temave e problemeve të 
veçanta të trajtuara aty, vetëm pjesërisht ka lejuar këtë 
mënyrë historiko-problemore të mbarshtrimit, atëherë 
kjo nuk bën të fshehë homogjenitetin e përpunimit të 
problemeve. Kapitali dhe Teoritë e mbivlerës pëmga 
vetë qenia e tyre janë vepra, struktura e brendshme e 
të cilave është përmbushie përmbajtësore e atij proble- 
mi që Mjerimi i filozofisë e ka shtruar dhe skicuar në 
mënyrë aq të shkëlqyeshme dhe aq shprehëse.

Kv formësim i brendshëm i problemit shpie prapë 
te problemi qëndrctr i metodës dialektike, te mbisundi- 
mi i kategorisë së totalitetit dhe kështu te filozofia e 
Hegelit. Metodën filozofike të Hegelit, e cila vazhdi- 
misht ishte në mënyrë më të vrullshme në Fenomeno- 
logjinë e frymës — njikohësisht histori e filozofisë dhe 
filozofi e historisë, në këtë pikë me rëndësi Marksi 
kurrë nuk e ka braktisur. Sepse, identiteti dialektik he- 
gelian i mendimit dhe i qenësimit, të kuptuairit e iden- 
titetit të tyre si unitet i totalitetit të një procesi, për- 
bën gjithashtu esencën e filozofisë së historisë të mate- 
rializmit historik. Madje edhe polemika materialistike 
kundër të kupfuarit »ideologjik« të historisë është e 
drejtuar më shumë kundër epigonëve të Hegelit, sesa 
kundër vetë mësuesit, i cili në këtë pikëpamje ishte 
shumë më afëir Marksit, sesa që ai herë-herë në luftë 
kundër shtangimit »idealist« të dialektikës mund të me- 
ndonte. Idealizmi »apsolut« i epigonëve të Hegelit në 
të vërtetë është tretje e totalitetit burimor të sistemit,7 
ndarje e dialektikës nga historia e gjallë dhe kështu — 
në fund — eliminimi i unitetit dialektik të mendimit dhe 
qeniesimit. Ndërkaq, materializmi i dogmatizuar i epi- 
gonëve të Marksit përsërit të njëjtën tretje të totali- 
tetit konkret të realitetit historik. Edhe pse metoda e 
tyre nuk shndërrohet në skematikë mendore të zbrazët, 
siikurse e epigonëve të Hegelit, ajo shtangohet në një 
ekonomi vullgare mekanike. Nëse të parët kështu kanë 
humbur aftësinë që me konstruksionet thjeshtë ideolo- 
gjike t'i kapin ngjarjet historike, të dytët poaq dalin 
të paaftë të kuptojnë si lidhjen e të ashtuquajturave 
forma »ideologjike të shoqcirisë« me bazën e tyre eko- 
nomike, ashtu edhe vetë ekonominë si totalitet, si rea- 
litet shoqëror.

7 Për raportin e Hegelit ndaj pasardhësve krahaso studi- 
min e mrekullueshëm të hegelianit Lassell: Die Hegelsche und die 
Rozenkranzsche logik, VVerke, Casirer, VI. Sa e sendërton vetë 
Hegeli gabimisht sistemin e tij dhe si e korrigjon Marksi, shih 
stud. Ç'është marksizmi ortodoks?

Për mctodën dialektike, në atë me çka merret gjith- 
një — e sjell atë rreth të njëjtit problem: Rreth njoh- 
jes së totalitetit të procesit historik. Prandaj, për të 
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problemet »ideologjika« dhe »ekonomike« pushojnë të 
jenë të izoluara midis tyre dhe shkrihen në njëri-tjetrin. 
Historia problematike shndërrohet vër.tet në një histori 
të problemeve. Shprehja letrare, shkencore e ndonjë 
problemi shfaqet si shprehje e tërësisë shoqërore, si 
shprehje e mundësive të saj, e kufijve dhe problemeve 
të saj. Përpunimi 'letraro historik i problemeve në atë 
mënyrë më së miri e shpreh problematikën e procesit 
historik. Historia e filozofisë bëhet filozofi e historisë.

Për këtë arsye nuk është aspak e rastit që të dy 
pjesët themelore me të cilat teorikisht fillon rilindja e 
marksizmit, Akumulimi i kapitalit i Roza Luksemburgut 
dhe Shteti e revolucioni i Leninit, edhe përnga mënyra 
e mbarshtrimit e rikthejnë këtë formë të Marksit të ri. 
Për të zhvilluar në mënyrë dialektike problemin në ve- 
prat e tyre, ata na japin njëfar pasqyre lletiraro-histori- 
ke të zanafilles së atyre problemeve. Meqë shkoqisin 
zhvillimin dhe ndryshimin e pikëpamjeve që i paraprin 
mbarshtrimit të problemeve nga ana e tyre, meqë çdo 
etapë të ndriçimit dhe të errësimit mendor e trajtojnë 
në tërësinë e kushteve dhe të pasojave të tyre, ata bëjnë 
të mundur që vetë procesi historik, fryt i të cilit është 
ajo mënyrë dhe ai rezultat i paraqitjes së problemit, të 
zbvillohet në gjallërinë e paarritshme. Nuk ka dallim 
më të madh sesa ai midis kësaj metode dhe asaj »që 
merr parasysh paraardhësin«, në shkencën borgjeze. (të 
cilës plotësisht i takojnë edhe teoricienët socialdemo- 
kratë). Meqë në të vërtetë shkenca borgjeze bën dalli- 
min metodik midis teorisë dhe historisë, rrjedhimisht, 
problemet individuale i ndan metodologjikisht nga një- 
ri-tjetri dhe kështu për shkak të karakterit shkencor ek- 
zakt e përjashton problemin e totalitetit, historia prob- 
letmatike për vetë prablemin bëhet ballast ose ngarkesë 
narrative. Ajo bëhet e tillë që mund të jetë me interes 
vetëm për ata ekspertë, shkapërderdhja e pakufijshme 
e të cilave gjithnjë më shumë fshehë kuptimin e vërtetë 
të problemeve dhe kultivon një profesionalizëm pa 
frymë.

Duke u lidhur me traditat mbarshtruese-metodike 
të Marksit dhe të Hegelit, historia problemore e Leni- 
nit bëhet histori e brendshme e revolucioneve të shek. 
XIX, ndërsa mbarshtrimi letraro-historik i Roza Lukse- 
mburgut bëhet histori e luftës për mundësitë dhe zgje- 
rimin e sistemit kapitalist. Trëndjet e para të mëdha 
të kapitalizmit ende të pazhvilluar e në ngritje e sipër, 
krizat e mëdha të vitit 1815 dhe 1818/19 përgatisin luf- 
tën në formën e »parimeve të reja të ekonomisë poli- 
tike« të Sismondit. Fjala është, sipas qëllimit të saj, 
pëir njohjen e parë reaksionare të problematikës së ka- 
pitalizmit. Trajta e pazhvilluar e kapitalizmit ideolo- 
giikisht shprehet në pikëpamje të gabuara e të njëan- 
shme të kundërshtarit. Derisa skepsa reaksionare e Sis- 
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mondit në krizat shihte shënjen e pamundësisë së aku- 
mulimit, optimizmi ende i pathyer i ithtarëve të rendit 
të ri të prodhimit mohon domosdonë e krizave dhe në 
përgjithësi ekzistimin e ndonjë problematike. Në fund 
të kësaj rrjedhe plotësisht u ndryshua shtresa sociale e 
atyre që shtirojnë pyetje, si dhe domethënia shoqërore 
e përgjigjes së tyre: ndërkaq, dalngadalë zë vendin e 
vet tema mbi fatin e revolucionit, mbi rënien e kapita- 
lizmit. Se analiza e Manksit në pikëpamje teorike vazh- 
dimisht ndikoi në këtë ndryshim të domethënies — ishte 
shenjë se borgjezisë po i del nga dora udhëheqja ideo- 
logjike e shoqërisë. Derisa këtu në manrjen e qëndrimit 
teorik të narodnjakëve haptas del në shesh esenca e 
tyre mikroborgjeze reaksionare, është interesant të vë- 
rehet sesi »marksistët« e Rusisë gjithnjë më shumë 
bëhen luftëtarë ideologjikë të zhvillimit kapitalist. Ata 
transformohen në trashëgimi ideologjike të optimizmit 
sociail të një Say, Mac Culloch-it etj., në lidhje me 
mundësitë e zhvillimit të kapitalizmit. »Marksistët, le- 
galë rusë — thotë Roza Luksemburgu — padyshim i 
kanë mundur kundërshtarët e tyre, narodnjakët, por 
ata kanë fituar tepër ... fjala ishte për atë se a është 
i aftë për zhvillim kapitalizmi në përgjithësi e veçmas 
në Rusi, ndëirkaq marksistët e përmendur këtë aftësi të 
kapitalizmit e kanë vërtetuar aq me bazë, sa teorikisht 
e vërtetuan madje edhe amshueshmërinë e tij. Është e 
qartë, nëse presypozohet akumulimi pa kufi i kapita- 
lit, se me këtë është vërtetuar edhe aftësia jetësore e 
pakufizuar e kapitalizmit... Nëse mënyra kapitaliste e 
prodhimit është në gjendje të sigurojë zhvillim të pa- 
kufizuar të forcave prodhuese dhe progres ekonomik, 
atëherë ajo nuk mund të tejkalohet«.8

‘ R. L. Akiumilimi i kapitalit, ibid. f. 245.

Këtu inkuadrohet grindja e katërt dhe e fundit e 
Otto Bauerit me Roza Luksemburgun rreth problemit të 
akumulimit. Çështja e optimizmit social ka përjetuar 
ndryshimin e ri të funksionit. Dyshimi në mundësinë 
e akumulimit te Roza Luksemburgu heq formën e vet 
absolute. Ai shndërrohet në çështje historike mbi kush- 
tet e akumulimit dhe kështu në siguri se akumulimi i 
pakufizuar është i pamundshëm. Me faktin se akumuli- 
mi trajtohet në mjedisin e tërësishëm shoqëror të tij, 
ai bëhet dialektik. Akumulimi tash ngrihet në dialek- 
tiken e tërë sistemit kapitalist. »Në momentin kur ske- 
ma e Marksit mbi ireproduksionin e zgjeruar i përgjigjet 
realitetit — thotë Roza Luksemburgu, mund të paralaj- 
mërojë daljen, kufirin historik të lëvizjes së akumuli- 
mit, pra fundin e mënyres kapitaliste të prodhimit. Pa- 
mundësia e akumulimit është njikohësisht pamundësi e 
kapitalizmit për të zhvilluar më tutje forcat prodhuese 

60



dhe kështu domos-doshmërri objektive historike e rënies 
së kapitalizmit. Prej këtu del lëvizja e kunderthënshme 
e fazës së fundit imperialiste si periudhë përfundimtare 
në rrjedhen historike te kapitalit«.9 Meqë dyshimi bëhet 
siguri dialektike, ai lë pas vetes gjithë atë që është mi- 
kroborgjeze dhe reaksionare nga e kaluaira e vet: dyshi- 
mi shndërrohet në optimizëm, në siguri teorike të revo- 
lucionit social që po vjen.

’ Ibid. f. 325
10 Marks: Mjerimi i filozofisë, 93—95 
“ Antikritika, ibid. f. 465.

Po ky ndërrim i funksionit, pozicionit të kundërt 
ia vë vulën e luhatjes mikroborgjeze, shpiirtngushtësisë 
e dyshimit. Konstatimit të Otto Bauerit i mungon opti- 
mizmi i kthjellët i një Say ose Tugan Baranowskit. Baue- 
ri dhe bashkëmendimtarët e tij me gjithë terminologji- 
në marksiste, në esencë janë prudonistë. Përpjekja e tyre 
për ta zgjedhur tproblemin e akumulimit, më miirë të 
themi të mos e pranojnë si problem, mbaron në përpjek- 
jen prudoniste për t’i ruajtur »anët e mira« të zhvilli- 
mit kapitalist dhe për t’i eliminuar »anët e këqija« të 
tij.10 T’i piranosh çështjet e akumulimit, do të thotë ndër- 
kaq të pohosh se këto anë »të kqija« janë elemente të 
pandashme të vetë esencës se kapitalizmit; që do të 
thotë se imperializmi, lufta botërore dhe revolucioni bo- 
tëror duhet të ikuptohen si domosdoshmëri të zhvillimit. 
Kjo natyrisht nuk u shkon për shtati, siç u theksua, in- 
teresave të atyre shtresave, për interesat ideologjike të 
të cilave flasin mairksistët e qendrës: të cilët e dëshiroj- 
në kapitalizmin e zhvililuar pa »gunga« imperialiste, një 
prodhim »të rregulluar« pa pengesa lufte. »Kjo piikëpam- 
je — thotë Roza Luksemburgu — arrin deri atje sa për- 
piqet ta bindë borgjezinë sesi militarizmi e imperializmi 
janë të dëmshëm për vetë atë, nga pikëpamja e intere- 
save kapitaliste, se prandaj duhet të izolohet pakica 
simpatizuese e këtij imperializmi dhe duhet të krijohet 
blloku i nroletariatit me masat e gjëra popullore, që 
të, zbutet' imperializmi . . . dhe, të lirohet nga romuzet’. 
Si liberalizmi në periudhën e rënies së tij që kthehet 
prej monamkisë së informuar keq dhe apelon në atë aë 
do të ishte më mirë e informuar, ashtu, centrumi mark- 
sist' dëshiron që nga borgjezia e keae këshillëdhënëse 
t’i këthehet asaj të cilën do të duhej këshilluar«.n Baueri 
dhe shokët e tij kanë kapitulluar para kapitalizmit si 
në pikëpamje ekonomike, ashtu edhe në atë ideoloigjike. 
Kapitullimi i tyre teorikisht shprehet në fatalizmin e 
tvre ekonomiik, në besimin se janë — vetëm si vegzë 
idecflogiike e ekonomike e kapiitalizmit, dëshira e të 
cilëve është e drejtuar kah një kanitalizëm »pa anë të 
këaija«, pa »gunga«. Ata njikohësisht janë në një »opo- 
zicion« miikroborgjez ndaj kapitalizmit: në opozitë etike.
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IV

Fatalizmi ekonomik dhe ribazimi etik i socializmit 
ngushtësisht i takojnë njëri-tjetrit. Nuk është e rastit 
pse i gjejmë në të njëjtën mënyrë te Bernshtajni, te Tu- 
gan Bairanovski dhe te Otto Baueri. Madje jo vetëm për 
shkak të domosdosë që për rrugën objektive kah revo- 
lucioni, të cilën ata vetvetes ia kanë mbyllur, të kërko- 
het e të gjendet një zëvendësim subjektiv, por para së 
gjithash si pasojë metodike e trajtimit vullgar ekono- 
mik: si pasojë e individualizmit metodologjik. Ribazimi 
»etik« i socializmit është ana subjektive e kategorisë së 
totaltetit, e cilla, si e vetmja e aftë për përmbledhje, aty 
mungon. Për individin — qoftë ai tash kapitalist i ve- 
çantë apo proletar — është e domosdoshme që bota 
përreth, mjedisi i tij shoqëror (edhe si shprehje e tij 
teorike edhe si projeksion, natyrë) të shfaqet brutalisht 
si diçka e huaj për të. Boitën e ti’Ilë mund ta marrë me 
mend ai vetëm në qoftë se ajo në teori e menr formën 
e »Iigjeve të amshuara objektive«, përkatësisht nëse fi- 
ton atë racionalitet, i cili është i huaj për njeriun, ku 
njeriu me veprimtarinë e tij nuk mund të ndikojë dhe 
ku ai nuk mund të depërtojë; nëse njeriu ndaj atij rea- 
liteti sillet në mënyrë kontemplative, fataliste. Një botë 
e tillë ofron vetëm dy rrugë të mundshme veprimtarie, 
të cilat janë rrugë fiktive. E para, shfrytëzimin dhe apro- 
vimin e ligjeve të pandryshuara fataliste, në mënyrën 
e sipërpërmendur, për nevojat e njeriut (p.sh. teknika). 
E dyta, si veprimtari e drejtuar në brendi, si përpjekje 
që ndryshimi i botës të bëhet në të vetmen pikë të lirë 
që ka mbetur, në vetë njeriun (etika). Meqë mekanizimi 
i botës njikohësisht dhe domosdo mekanizon edhe sub- 
jektin e vet, vetë njeriun, kjo etikë mbetet gjithashtu 
abstrakte, vetëm normative, përkundër totalitetit si dhe 
njeriut të izoluar nga bota, mbetet joaktive dhe jokriju- 
ese. Ajo mbetet kërkesë dhe ka thjesht karakter preten- 
dimi. Lidhja metodike me Kritikën e mendjes së pastër 
dhe me Kritikën e mendjes praktike te Kantit, këtu tash 
është e pashmangshme. Ndërkaq, çdo »marksist« që në 
trajtimin e realitetit historiko-ekonomik ka braktisur 
totalitetin e procesit historik, metodën e Hegelit dhe 
të Marksit, për t’iu ofruar në çfarëdo mënyre metodës 
së veçantë shkencore dhe johistorike apo trajtimit »kri- 
tik«, i cili kërkon »ligjet«, është i detyruar që posa të 
shtrojë problemin e veprimtarisë — t’i kthehet etikës 
abstrakte të shkollës së Kantit.

Braktisja e kategorisë së totallitetit në të vërtetë e 
prish unitetin e teorisë dhe të praktikës. Veprimtaria, 
praktika — të cilën Marksi e shtroi si kërkesë në fillim 
të tezave të tij mbi Fojerbahun — në esencë është për- 
shkim, ndryshim i irealitetit. Realiteti, ndërkaq, mund 
të kuptohet dhe të përshkohet vetëm si totalitet, ndërsa 
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për ta bërë këtë është i aftë vetem subjekti, i cili është 
edhe vetë tcxtalitet. Hegeli i ri nuk e shtronte kot si kër- 
kesë të filozofisë së tij qëndrimin që »e vërteta duhet 
të kuptohej e të shprehej jo vetem si substancë, por 
gjithashtu edhe si subjekt«.12 Ai kështu e zbuloi mun- 
gesën më të thellë, kufizimin e filozofisë klasike gjer- 
mane, por në reallizimin e kësaj kërkese as filozofia e 
tij nuk qe konsekuente; ajo mbeti shumëfish e ngatë- 
rruar brenda kufijve të njëjtë si edhe filozofia e para- 
ardhësve të tij. Ndërkaq, Marksit iu dha rasti ta zbu- 
Jonte »të vërtetën si subjekt« dhe kështu të vendoste 
unitetin teori-praktikë, ngase ai mbushjen e totalitetit 
të njohur e përqendroi dhe e kufizoi në realitetin e pro- 
cesit historik dhe kështu përcaiktoi totalitetin i cili nji- 
het dhe i cili duhet të njohë. Epërsia shkencore — me- 
todike e pikëpamjes së klasës (ndaj individit) u bë e 
qartë më parë. Tani është i qartë edhe shkaku i epër- 
sisë: vetëm klasa është e aftë që ta përshkojë realitetin 
shoqëror përtnes veprimtarisë dhe ta ndryshojë në to- 
talitetin e vet. Për këtë arsye »kritika« që aplikohet nga 
kjo pikëpamje, mbasiqë është trajtimi i totalitetit, është 
unitet dialektik i teorisë dhe i praktikës. Ajo është në 
unitetin dialektik njikohësisht edhe shkak edhe pasojë, 
edhe shprehje edhe motor i procesit historiko-dialektik. 
Proletairiati si subjekt mendimi i shoqërisë me një të 
rënë then dilemën e pamundësisë: dilemën e fatalizmit 
të ligjeve të pastra dhe të etikës së besimit të pastër.

12 Hegel: Fenomenologjia e frymës, Parathënia, Kultura — 
Zagreb 1955, f. 13.

Në qoftë se pra, për marksizmin njohja e kushtë- 
zimit historik të kapitalizmit (problemi i akumulimit) 
bëhet çështje jetësore, kjo ndodh për shkak se vetëm 
në atë lidhje, në unitetin e teorisë dhe të praktikës, shfa- 
qet domosdoja e bazuar e irevolucionit social, e transfor- 
mimit total të totalitetit shoqëror. Vetëm në rastin kur 
edhe vetë të njohurit dhe njohja e kësaj lidhjeje mund 
të kuptohet si prodhim i procesit, mund të mbyllet rre- 
thi i metodës dialektike (edhe ky përcaktim rrjedh nga 
Hegeli). Qysh në polemikën e saj më të hershme kun- 
dëir Bemshtajnit, Roza Luksemburgu theksonte dalli- 
min ndërmjet parciales dhe totales, ndërmjet trajtimit 
dialektik e mekanik të historisë (qoftë ai oportunist apo 
puçist). »Këtu — thotë ajo — qëndron — dallimi qend- 
ror midis grushtshteteve blankiste të një ’pakice të ven- 
dosur’, e cila në çdo çast shfaqet si nga gryka e revoles, 
gjithnjë në kohë të keqe dhe të manrjes së pushtetit me 
ndihmën e masës populilore me vetëdije klasore, e cila 
vetë mund të jetë vetëm prodhim i thyerjes së filluar të 
shoqërisë civile dhe e cila bart në vete legjitimimin eko- 
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nomiko-politik të shfaqjes në çastin e duhur«.n Ndër- 
kaq, edhe në shkrimin e saj të fundit, thotë në mënyrë 
të ngjashme: »tendenca objektive e zhvillimit kapitalist, 
sipas atij qëllimi, mjafton që shumë më heret të krijo- 
het një ashpërsim social — politik i të kundërtave në 
shoqëri dhe një gjendje e cila nuk mbahet, për të për- 
gatitur fundin e sistemit sundues. Por këto të kundërta 
sociail-politike edhe vet në instancën e fundit janë rezul- 
tat i paqëndrueshmërisë ekonomike të sistemit kapita- 
list, nga ku buron ashpërsimi, i cili zmadhohet aq më 
shum, sa më e ndieshme të bëhet ajo paqëndrueshmëri«.H

Proletairiati është, pra, njikohësisht prodhim i kri- 
zës përmanente të kapitalizmit dhe ekzekutues i atyre 
tendencave që e shpien kapitalizmin në krizë. »Proleta- 
riati — ekzekuton gjykimin të cilin prona private ia 
komunikoi vetvetes kur krijoi proletariatin — thotë 
Mavksi«.13 14 15 Ai vepron në çastin kur ka kuptuar pozitën 
e vet. Ndërsa ai e njeh igjendjen e vet në shoqëri, në 
çastin kur lufton kundër kapitalizmit. Ndërkaq, vetëdija 
klasore e proletariatit, e vërteta e procesit si »subjekt« 
është çdo gjë tjetër më parë, se diçka që lëviz sipas 
ligjeve mekanike apo që mbetet stabile. Ajo është vetë- 
dije e vetë procesit dialektik: është gjithashtu një no- 
cion dialektik. Sepse, ana praktiike, dijalektike e vetëdi- 
jës klasore, esenca e saj mund të bëhet e dukshme në 
trajtën e vërtetë të saj, kur procesi historik në mënyrë 
urdhërore kërkon të hyjë në fuqi, kur një krizë akute 
e ekonomisë e fut aitë vetëdije në veprim. Përndryshe, 
ajo duke iu përgjigjur krizës latente — përmanente të 
kapitalizmit, mbetet teorike e latente: si vetëdije »e 
thatë« ose sipas fjalëve të Roza Luksemburgut, si »shu- 
më ideale« qëndron kundruall çështjeve të ditës dhe 
kërkon luftëra ditore.16

13 Reforma sociale apo revolucioni, në përmbledhjen Mark- 
sizam i revizionizam, Naprijed — Zagreb 1958, f. 325.

14 Antikritika, ibid. f. 399
15 Familja e shenjtë, ibid. f. 80.
16 R. Luksemburg: Masseustreik, partei und Gewerkschaften, 

Lepzig 1919, f. 48.

Në unitetin dijalektik të teorisë dhe të praktikës, të 
cilin Marksi e njohu dhe e bëri të vetëdijshëm në luftë 
për çlirimin e prolletariatit, nuk mund të ekzistojë kurr- 
farë vetëdijeje boshe, as si teori »e pastër«, as si kërkesë 
boshe, si normë boshe për veprimtairi. Edhe kërkesa kë- 
tu ka realitetin e vet. Kjo don të thotë se ajo gjendje 
e procesit historik që vetëdijes klasore të proletariatit 
i ep karakterin »latent dhe teorik« të kërkesës, duhet të 
formësohet si irealitet gjegjës dhe aktivisht të përfshi- 
het në totalitetin e procesit. Ky tip i vetëdijes klasore 
të proletariatit është partia. Nuk është e rastit që e 
njëjta Roza Luksemburg, e cila më parë dhe më qartë 
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se shumë të tjerë njohu esencën e aksioneve revolucio- 
nare të masave (ku ajo përndryshe ka theksuar vetëm 
aspektin tjetër të konstatimit, të përpunuar më parë 
që ato alksione duhet patjetër të dalin nga domosdosh- 
mëria e proceseve ekonomike), e kishte të qartë më parë 
se shumë të tjerë rolin e pattisë në revolucion.17 Për 
vulilgarizatorët mekanikë, partia ishte trajtë boshe orga- 
nizative — ndërsa lëvizja masive, revolucioni, gjithashtu 
vetëm çështje organizimi. Roza Luksemburgu herët dinte 
se organizimi është më parë pasojë sesa parakusht i 
procesit revolucionar, sikundër që madje edne vetë pro- 
letariati mund të organizohet si klasë gjithashtu vetëm 
në proces dhe përmes tij. Në atë proces të cilin partia 
nuk mund ta shkaktojë as ta shmangë, i takon, ndër- 
kaq, rol me rëndësi: të jetë bartëse e vetëdijes klasore 
të proletariatit, ndërgjegje e misionit të tij. Derisa më- 
nyra aktive dhe gjithsesi »reale« e shqyrtimit që ka të 
bëjë me trajtimin sipërfaqësor, partisë i ndan dertjra 
kryesisht organizative, përkundër faktit të revolucionit, 
e fut në pozicionin e fatalizmit të paqëndrueshëm, pikë- 
pamja e Roza Luksemburgut bëhet burim i aktivitetit 
të njëmendtë revolucionar. Nëse partisë i takon që »në 
çdo fazë e moment të luftës të reailizohet forca ekzis- 
tuese, pjesërisht e vërtetuar e vetëdijes së zgjuar të 
proletariatit dhe ajo të dalë sheshazi në qëndrimin luf- 
tarak të partisë, që takitika e socialdemokracisë për nga 
vendosmëria dhe mprehtësia asnjëherë të mos jetë nën 
nivelin e raportit të forcave, por përkundrazi, t’u prijë 
atyre«,18 atëherë ajo karakterin e kërkesave të veta në 
momentin akut të revolucionit e shndërron në irealitet 
krijues, në mënyrë që të vërtetën që i takon e inkuadron 
në lëvizjen masive, kështu që prej domosdoshmërisë 
ekonomike të sajimit ngrihet në liri të veprimit të vetë- 
dijshëm. Ky transformim i kërkesave në realitet bëhet 
levë e organizimit të vërtetë klasor revolucionar te pro- 
letariati. Njohja shndërrohet në veprim, teoria në pa- 
rulllë, ndërsa masa që vepron sipas parullës futet gjith- 
një më fuqishëm në radhën e veteranëve. Nga parullat 
e sakta organikisht dalin parakushtet dhe mundësitë, 
madje edhe organizatat teknike të proletariatit luftarak.

17 Për pikëpamjen e saj krahaso vërejtjet kritike »Për kri- 
tikën e revolucionit rus dhe mendime inetodike mbi çështjet 
organizative.

“ Massenstreik... etj. ibid. f. 38.

Vetëdija klasore është »etika« e proletariatit, uniteti 
i teorisë dhe i praktikës së tij, pika ku domosdoja eko- 
nomike e luftës për çlirim dijalektikisht shndërrohet në 
liri. Meqë partia njihet si figurë historike dhe si bartës 
veprues i vetëdijes klasore, ajo njëkohësisht shndërro- 
het në bartëse të etikës së proletariatit luftarak. Ky 
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funksion do të përcaktojë pozi'tën e saj. Madje edhe kur 
politika e saj nuk është gjithnjë në përputhje me reaili- 
tetin empirik të çastit, nëse parullat e saj në momente 
të tilla nuk përcillen, rrjedha e domosdoshme e historisë 
jo vetëm që do t’i japë të drejtë, por forca morale e ve- 
tëdijes së vërtetë klasore të veprimit të drejtë e ade- 
kuat — edhe praktikisht dhe politikisht — realisht — 
do të japë fry.tet e veta.19

19 Krahaso vendin e bukur në Junius broshuren (fjala është 
për broshurën e Roza Luks. të nënshkruar me pseudonimin 
»Junius«.

Sepse forca e partisë është morale: ajo mbushet me 
besimin spontan të masave revolucionare, të cilat nga 
zhvillimi ekonomik detyrohen të revoltohen dhe me për- 
jetimin se partia është objektivizim i vullnetit autentik 
të tyre, por ende jo mjaft të qartë, figurë e dukshme 
dhe c organizuar e vetëdijes së tyre klasore. Ndërkaq, 
në qoftë se partia ka dëshmuar dhe e ka merituar atë 
besim, ajo mund të bëhet udhëheqëse e revolucionit. 
Sepse, vetëm atëherë synimi spontan i masave me gjithë 
forcën do të shkojë kah partia, në drejtim të vetëdijë- 
simit të vet. Oportunistët, duke ndarë të pandashmen 
i kanë mbyllur vetvetes këtë mundësi njohjeje, njohjen 
vetëvepruese të proletariatit. Prandaj, prijësit e tyre — 
në mënyrë tipike mikroborgjeze dhe sipas mendjes së 
shëndoshë — me tallje flasin për »besimin :religjioz«, 
i cili gjëja ndodhet në bazë të bolshevizmit, të marksiz- 
mit revolucionar. Me këtë akuzë ata faktikisht pranojnë 
paaftësinë e tyre. Ky dyshim që gërryen përbrenda, kot 
mbulohet me velin e »shkencorësisë« objektive. Çdo 
f jalë dhe çdo shprehje e fytyrës te të mirët shpreh dësh- 
përimin, ndërsa te të këqijtë, zbraiztësinë, e cila qëndron 
mbrapa tyre: ndarjen e plotë nga proletariati, nga rru- 
ga dhe apeli i tij. Ajo që ata e quajnë besim dhe duan 
ta përulin me shenjën »religjioz«, nuk është as më shum 
as më pak veçse saktësi e rënies së kapitalizmit dhe 
siguri — në fund — në revolucionin fitimtar të prole- 
tariatit. Për këtë nuk mund të ketë kurrfarë garancioni 
material. Ai na garantohet vetëm metodikisht, me ndih- 
mën e metodës diallektike. Ndërkaq, edhe kjo garancë 
mund të provohet e të arrihet vetëm me vepër, me vetë 
revolucionin, me jetën dhe vdekjen për të. Nuk mund 
të jesh vetëm marksist i objektivitetit kabinetik, siç 
nuk ka siguri të garantuar »të ligjshme natyrore« për 
fitoiren e revolucionit botëror.

Uniteti i teorisë dhe i praktikës nuk ekziston ve- 
tëm teorikisht por ekziston edhe në praktikë. Sikundër 
që proiletariati si klasë mund të fitojë dhe të forcojë 
vetëdijen e vet klasore vetëm me luftë dhe kështu të 
ngrihet në nivelin e detyrës së vet historikisht të cak- 
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tuar, ashtu edhe pairtia dhe luftëtarët e veçantë, mund 
ta përvetësojnë teorinë e tyre realisht, nëse janë të aftë 
që atë unitet ta bartin në praktikë. I ashtuquajturi be- 
sim religjioz këtu nuk është asgjë më shumë se siguri 
metodike për atë se procesi historik, pa manrë parasysh 
humbjet momentale dhe rëniet e papritura, shkon deri 
në fund, rrugës së tij vetëm nëpërmes veprave tona. 
Për oportunistët edhe këtu ekziston dilema e vjetër mbi 
pamundësinë; ata thonë: nëse komunistët parashikojnë, 
humbjen’, atëherë ata ose duhet të heqin dorë nga çdo 
veprim, ose janë avanturistë të pandërgjegjshëm, poli- 
tikanë të katastrofave dhe puçistë. Në inferioritetin e 
tyre shpirtëror dhe moral ata nuk janë të aftë që vet- 
veten dhe çastin e veprimtarisë së vet ta shohin si mo- 
ment të totalitetit të procesit: »humbjen« si rrugë të 
domosdoshme kah fitorja.

Në veprën jetësore të Roza Luksemburgut, uniteti 
dialektik midis teorisë dhe praktikës, midis fitores dhe 
humbjes, fatit individual dhe procesit të tërësishëm, 
përbënte udhërrëfimin e teorisë së saj dhe mënyrën e 
jetës. Qysh në polemikën e saj të parë kundër Bernshtaj- 
nit20 ajo vërtetonte sesi marrja e domosdoshme e pushte- 
tit shtetëror »para kohës« nga ana e proletariatit është 
vërtetë e domosdoshme, ndërsa besimin frikacak opor- 
tunist në revoilucionin e demaskoi si »paradoks politik 
që del nga zhvillimi mekanik i shoqërisë, i cili për fi- 
toren e luftës klasore presupozon një çast të caktuar 
jashtë dhe të pavarur nga lufta e klasave«. Siguria, e 
liruar nga iluzio'net e çoi Roza Luksemburgun në luftën 
e saj për çlirimin e proletariatit: për çlirimin e tij po- 
liti’k dhe ekonomik, nga robëria materiale e kapitaliz- 
mit; çlirimin ideologjik, nga robëria shpirtërore në opor- 
tunizëm. Si udhëheqëse e madhe shpirtërore e proleta- 
riatit, ajo betejën kryesore e zhvilloi kundër këtij kun- 
dërshtarit të fundit, më të rrezikshmit, i cili më vështirë 
mundet. Vdekja e saj nga duart e kundërshtarëve të saj 
më të mdhej e më të mllefosur Scheidemannit dhe Nos- 
kut, është kurorëzim i jetës dhe i mendimit të saj. Fakti 
që ajo në kryengritjen e janarit — e cilla teorikisht ka 
mundur të parashikohej vite më parë, ndërsa taktikisht 
në çastin që ndodhi — mbeti me masat dhe me to ndau 
fatin, është gjithashtu rrjedhojë e unitetit të teorisë 
dhe praktikës në veprimtarinë e saj, si dhe armiqësia 
për vdekje e merituar e vrasësve të saj, e oportunistëve 
socialdemokratë.

20 Rejorma sociale apo revolucioni. Ibid, f. 325.

Janar 1921

Përktheu nga serbokroatishtja 
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I. Njësitë dhe format integrative në rrafsh popullor

Kulturës shqiptare, bile deri në periudhën për të ci- 
lën po flasim ne*),  i përgjigjet sintagma kulturë po- 
pullore me tipare dalluese të formuara kryesisht nën 

veprimin e rrethanave pushtuese. Vetë qëndresa dhe për- 
ballimi i këtyre rrethanave flasin për arritjen e një njësie 
relativisht të lartë të integrimit sociokulturor të shqip- 
tarëve, të cilës, duke mos gjetur fjalë të tjera, i përsh- 
tatet formulimi i Stjuardit: rrafsh popullor i integrimit 
sociokulturor.1 Në këtë rrafsh, si një »sistem sociokul- 
turor shumëfamiljar;«* 1 2 si një tërësi shoqërore e kultu- 
rore ndërfamiljare e ndërfarefisnore, ekzistonte një op- 
timum vlerash e sjelljesh ideale për të gjithë, i cili nor- 
mohej e ripërkufizohej vazhdimisht duke u nisur nga 
sjelljet dhe vlerat pakashumë të ndryshme dhe paka- 
shumë devijante të individëvet, si dhe duke i marrë pa- 
rasysh rrethanat pushtuese dhe rrethanat e mjedisit. 
Brenda këtij optimumi diferencoheshin disa forma të 
sjelljes mbi baza të moshës, të gjinisë, ndonjëherë të 
profesionit dhe të disa roleve dhe të pozitave të tjera 
në familje e më gjerë, mirëpo të gjitha këto — diferen- 
cime nuk ishin të asaj shkaille sa t'ia merrnin karakte- 
rin homogjen kulturës shqiptare dhe ta bënin atë që 
të mos i mjaftonte vetvetes.

*) Ky punim është pjesë e një studimi mbi integrimin so- 
ciokulturor të shqiptarëve midis dy luftërave botërore.

1 Dzulijan Stjuard, Teorija kulturne promene, BIGZ — Beo- 
grad, 1981, f. 91.

2 Po aty, f. 92.
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Integrimi sociokulturoir i shqiptarëve në rrafsh po- 
pullor, si kuadër i përbashkët, si tërësi shoqërore e kul- 
turore që ishte e përcaktuar nga raporti i ndërsjellë 
me njësitë ende më të ngushta integrative sociokulturore 
(familja, vëllazëria, fshati, fisi, bajraku, krahina), u dha 
mundësinë shqiptarëve që ta manifestonin veten në 
mënyrë më të plotë: nuk ishin më vetëm pjesëtarë të 
familjes, as dhe vetëm të fshatit, apo dhe vetëm të fisit; 
ishin edhe pjesëtarë të popullit dhe përgjegjës për të. 
Integrimi sociokuilturor në rrafsh popullor e ndryshoi 
pozitën dhe funkisonin e individit brenda njësive më të 
ngushta, meqë u krijua një raport i ri i ndërsjellë mes 
tyre. Ndërveprimi sociokulturor në rrafsh popullor i li- 
roi nga disa përgjegjësi njësitë më të ngushta integrati- 
ve sociokulturore, për t'i bërë të varura dhe përgjegjëse 
ato ndaj njësive gjithnjë më të gjera shoqërore e kultu- 
rore. Kjo nuk do të thotë se ato humbën të gjitha funk- 
sionet e mëparshme të tyre. Përkundrazi, ato ruajtën 
shumë funksione të veçanta të tyre, mirëpo ruajtja e 
këtyre funkisoneve nuk pati për pasojë krijimin e më- 
nyrave të veçanta të të jetuarit, përkatësisht, ndarjen 
subkulturore midis familjeve, fshatrave, vëllazërive, fi- 
scve e bajraqeve: shaljanët nuk patën mënyrë të veçan- 
të jetese nga krasniqasit, e aq më pak Colajt nga Cufajt. 
Normat dhe institucionet shoqërore e kulturore, për- 
katësisht sistemi i vllerave nuk ishte një për Bajrakun 
e Mirëditës e një për Bajrakun e Nikçit: ai ekzistonte 
për të gjithë njësoj dhe përpunohej e ripërkufizohej va- 
zhdimisht nga veprimi i rrethanave të reja shoqërore e 
historike. Rivalitetet e përçarjet mes familjeve, vëllazë- 
rive, fiseve dhe bajraqeve, nuk duhet të jenë argttment t 
mjaftueshëm për tc parë ndarjet kulturore e shoqërore 
midis fiseve shqiptare, ta zëmë, Këlmend e Berishë si- 
kurse, fjala vjen, mes fiseve të indianëve — Peublo e 
Kuakiutla, çfarë ka pasur përpjekje të këtilla në shkri- 
met mbi shqiptarët. Nuk ka dyshim se rivalitetet dhe 
përçarjet e këtilla kryesisht u kushtëzuan, u nxitën dhe 
u stimuluan nga rrethanat pushtuese, brenda të të cilla- 
vet jetuan shekuj të tërë shqiptarët. Veprime shpërbë- 
rësc e partikularizuese pati, bile edhe syresh intensive 
që krijuan zona të izoluara brenda kulturës dhe shoqë- 
risë shqiptare, duke i ndërprerë për një kohë të gjatë 
kontaktet e komunikimet midis njëra-tjetlrës dhe duke 
i lënë ato nën veprimin e faktorëve të ndryshëm ekzis- 
tencialë e konfesionallë, për ç’gjë NE-ja shqiptare shpe- 
shherë mbeti e rrudhur brenda krahinës, brenda fisit, 
brenda bajlrakut, brenda katundit, apo dhe brenda vë- 
llazërisë. Me fjalë të tjera, rrafshi popullor i integrimit 
sociokulturor të shqiptarëve rrudhej e shtrihej, ngush- 
tohej e zgjerohej, ishte latent e bëhej manifestiv, vairë- 
sisht nga rrethanat pushtuese. Që të shihet më shtruar 
ndërveprimi i njësive dhe formave integrative sociokuil- 
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turore në rrafsh popullor, po i veçojmë disa tipare da- 
Huese të kulturës shqiiptare, ddke u lejuar më parë t’i 
diskutojmë disa teza të thëna turravrap e me qëllime 
të caktuara për këtë popull dhe kultuirën e tij.

Njëra nga këto teza është ajo mbi të ashtuquajtu- 
rën patologji akulturative të shqiptarëve, e cila ka zotë- 
ruar një kohë të gjatë në litera'turën mbi shqiptarët dhe 
e cila edhe sot po përvidhet në forma të ndryshme në 
disa shkirime mbi këtë populll. Shprehjet si popull i mby- 
llur, apo edhe arnautë të egër, njerëz me bishta (me bi- 
shta, gjithsesi, por duhet verifikuar: me të deles a me 
të dhisë!),3 e të ngjashme si këto e denoncojnë qëllimin 
final të kësaj teze. Ta lëmë qëllimin final më një anë 
e të shohim se cilat janë »motivet gnoseologjike« për 
një tezë të këtillë.

3 Khs: Miroslav Kërlezha, Ese, Rilindja — Prishtinë, 1979, 
f. 226 e tutie.

4 Dr. Ëqrem Çabej, Studime gjuhësore V, Rilindja — Prish- 
tinë, 1975, f. 101.

5 Dr. VI. Georgevitch, Les Albanaais et les Grandes Puissan- 
ces, Paris, 1913, f. 255 e tutje.

Po fillojmë nga varianta »më afirmative« e kësaj 
teze: shqiptarët janë popull i lashtë dhe me vlerë për 
»përfytyirimin retrospektiv« të indoevropianëve të vje- 
tër. Në saje të izo'Iimit shoqëror e kulturor të tyre u 
ruajtën »të paprekura« dhe »të pandërprera« traditat 
dhe institucionet shoqëtrore e kulturore që nga koha e 
vjetër. Ruajtja e lashtësive »shpjegohet« me »karakte- 
rin e vendit« dhe »tenacitetin e banorëve«. Faktori i pa- 
rë përkufizohet si »e dhënë gjeografike«, si »influencë e 
formimit tokësor dhe e natyrës së vendit mbi jetën dhe 
mbi veprimet e banorëve«,4 ndërsa »tenaciteti i bano- 
rëve« mbetet të kuptohet vetvetiu si diçka që u takon 
shqiptarëve që nga koha kur u dukën ata në faqen e 
dheut!

Varianta tjetër e kësaj teze e sheh në »cilësitë na- 
tvrore« shkakun e »vonesës«, përkatësisht »retardimin 
shoqëror e kullturor« të shqi.ptarëve, gjendjen »para- 
kulturore« të tyre. Ky »retardim« shoqëror e kulturor 
i shqiptairëve, i kushtëzuar nga »cilësitë natyrore« të 
tyre, është i një shkalle alarmante për popujt e kultu- 
ruar, prandaj duhet të bëhet çmos që të nxirren nga 
»kjo giendje« përmes kulturimit (nuk thuhet asimili- 
mit!) të tyre, ose të paktën duhet të mbahen nën kont- 
rollin e vazhdueshëm që të mos e rrezikojnë Ballkanin 
dhe Evropën mbarë.5

Sipas një variante, apo nënvariante të tretë të tezës 
mbi patologiinë alkulturative të shoiptarëve, kv popu'll 
për nga »orientimi« është »kundërshoqëror« dhe »kun- 
dërkulturor«. Është popull i luftërave »të pakuptimta«, 
i rebelimeve »të paqëllim«, i »mortaliteteve të dhunsh- 
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mc«. Shqiptarct nuk vdesin nga vdekja e rëndomtë, por 
duke e vrarë njëri-tjetrin, pa ndonjë arsye, apo për 
shkak të rivalitetit.6 Kështu vrasin edhc të tjerët, pa e 
ditur se pse e bëjnë këtë punë.

6 Coon, Carlton; Caravan, The Stry of the Middle East, 
New York, 1961 (Shih: Vera St. Erlich, V drustvu s cojekom, 
SNL — Zagreb, 1978, f. 80.).

7 Zigmunt Bauman, Kultura i drustvo, Prosveta — Beograd, 
1984, f. 113.

I ashpërsuam qëllimisht disa varianta e nënvarianta 
të tezës mbi patologjinë akulturative të shqiptarëve në 
mënyrë që të mund t’i shohim më qartë »konsekuencat« 
e kësaj teze. Të vazhdojmë nga aty ku filluam të flasim 
për këtë tezë, nga varianta »afirmative« e saj: shqiptarët 
i ruajtën »të paprekura« zakonet dhe traditat e të pa- 
rëve që nga kohërat më të errëta e më të lashta. Këtë 
»punë« e bënë për shka.k të »karakterit të vendit« dhe 
të »tenacitetit« të tyfe. Duhet të thuhet që këtu se është 
e pamundshme të flitet për izolimin në kuptimin e 
ruajtjes së »paprekur«, aipo »të pandërprerë« të zako- 
neve dhe të traditave të një populli. Pastaj, vetë izcili- 
mi është rrjedhojë e kontaktit. Po të mos ekzistonte 
kontakti, s’do të mund të flitej për dukurinë e izolimit 
dhe, anasjeldtas, sikur të mos ëkzistonte izolimi, s’do 
të mund të flitej me të drejtë për kontaktin. »Në esen- 
cë, izolimi relativ dhe kontaktet pakashumë intensive 
— janë dukuri që sipas një rregulle manifestohen së 
bashku«.7 Në anën tjetër, »karakteri i vendit« si »e dhë- 
në gjeografike« nuk mund të jetë faktor kryesor e as 
vendimtar për të shpjeguar »izolimin« shoqëror e kul- 
turor të shqiptarëve e as ruajtjen e »vjetërsive« të tyre. 
Me këtë nuk duam ta injorojmë krejtësisht »karakrte- 
rin e vendit« si faktor me rëndësi për krijimin e tipa- 
reve kulturore, mirëpo mund të gjendet një mori »ka- 
raktere vendi« të ngjashme, mbase edhe të njëjta, por 
me kultura dhe shoqëri të ndryshme. Nuk ka mjedis 
natyror që nuk është »tolerant« për disa (sa të duash!) 
sisteme shoqërore e kulturore. Përshtatja ndaj mjedi- 
sit kurrnjëherë nuk mund të jetë e asaj shkalle që t’i 
bëjë të pamundshme ndryshueshmitë dhe dinamikën so- 
ciokulturore të një populli.

Tiiparet dalluese të kulturës shqiptare nuk mund 
të shpiegohen vetvetiu me tiparet e mjedisit natyror 
(»karakterit të vendit«), sepse dailin vështirësi të paka- 
përcyeshme për t’i shpieguar pastaj »më se një të tre- 
tën e popullsisë« kë këtij populli që »zgjodhi« rrugën 
e mërgimit dhe ekzistencën jo të sigurt jashtë vendit 
të vert dhe të tjerët, »me dhjetëra mijë«,që lanë qytetet 
e fushat për t’u ngulitur në »malet e zeza« gjatë ardh- 
jes së turqve dhe shtrirjes së sundimit të tyre në Shqi- 
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përi.8 Është shumë afër mendësh se gjithë këtë »rrugë« 
nuk e bënë shqiptarët për të ruajtur »me besnikëri« 
zakonet dhe traditat e tyre dhe për t’i lënë »të papre- 
kura« ato siç ua kishin lënë të ,parët e tyre. Ndrysnuesh- 
mitë shoqërore e kulturore qenë të paevitueshme, qoftë 
si përshtatje mjediseve të reja natyrore, qoftë si për- 
shtatje ndaj rrethanave pushtuese, pa marrë parasysh 
a qenë aito procese të mbyflljes e të primitivizimit sekun- 
dar të të arriturës, të rezistencës, apo procese të përpu- 
nimit dhe të rikrijimit të elementeve kulturore. Nuk 
mbetën konstante zakonet dhe rnstitucionet shoqërore 
e kulturore të shqiptarëve, por mbeti konstant vetëm 
ndryshimi i tyre.

‘ Historia e letërsisë shqipe I— II, Enti i Teksteve dhe i 
Mjeteve Mësimore i KSA të Kosovës, Prishtinë, 1975, f. 143.

’ Zagmunt Bauman, vep. e cit. f. 102.

Siç e thamë më sipër se »izdlimi« shoqëror e kul- 
turor është manifestim i përbashkët me kontaktet sho- 
qërore e kulturore ,(s’mund të ketë izolim pa prani të 
kontakteve dhe s’mund të flitet për kontaktet pa pra- 
ninë e një izolimi relativ), ashtu duhet të thuhet edhe 
për izolimin shoqëror-hapësinor: nuk është vetëm izo- 
limi kulturor rezultat i izolimit shoqëror-hapësiror, por 
edhe izodimi shoqëror-hapësiror është rezultat i izolimit 
kulturor. »Karakteristikat e shumta të shoqërive dhe të 
kulturave të caktuara, biile edhe të qarqeve të tëra sho- 
qërore-kulturore, nu’k mund të interpretohen thjesht 
me karakteristikat e mjedisit natyror, por përmes një 
tipi të veçantë të drejtpeshimit midis atij mjedisi dhe 
banorëve të tij si dhe izolimit shoqëror-kulturor që 
është bërë i mundshëm në sajë të atij drejtpeshimi, e 
i cili njëkohësisht ka shkaktuar kumulimin dhe inten- 
sitetin e karakteristikave të veçanta për një kohë të 
gjatë«.9

Pse i »zgjodhën« shqiptarët »malet e zeza«, apo 
»rrugën e mërgimit«, është rezultat kompleks i proce- 
seve të veprimit të ndërsjellë të shumë faktorëve. Njëri 
nga këta faktorë ka të bëjë me atë se shqiptart duhej 
të kishin arritur një shkallë të konsiderueshme të integ- 
rimit sociokulturor para ardhjes së turqve në trojet e 
tyre. Rrethanat e reja të krijuara nga sundimtarët e 
rinj, kontaktet e dhunshme me ta dhe me kulturën që 
e sillnin me vete ata, shkaktuan procese mjaft intensive 
të interaksionit kulturor, që kishin për rezultat ndryshi- 
met e vazhdueshme, modifikimet dhe rikrijimet e ins- 
titucioneve shoqërore e kulturore të shqiptarëve. Mirëpo, 
këto ndryshime, këto procese të transkulturimit nuk 
hetoheshin, meqë u zhvilluan në drejtime të kundërta 
me synimet e pushtuesve dhe me kulturën e tyre. Së 
këndejmi, shqiptarët mbesin gjithnjë »arnautë të egër«, 
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»barbarë që s’lidhen«, »popull parakulturor«, »masë e 
ngjashme me kafshët«, mu pse kultura e tyre ishte e 
ndryshme nga ajo e atyre që e »vlerësonin«. Në terrin 
e mosnjohjes së kulturës shqiptare, çdo gjë e saj dukej 
zi. PopuN me »patologji akulturative«, pse proceset akul- 
turative të kësaj kulture zhvilloheshin në drejtime të 
ndryshme, e edhe të kundërta me kulturat e pushtuesve 
të tyre. Popull, jo vetëm »parakulturor«, por edhe »kun- 
dënkulturor«. Dhe — me të drejtë! Kultura shqiptare 
po i ripërkufizonte tiparet dailluese të saja në drejtim 
të kundërt me kulturat që u kishin sjellë më vete push- 
tuesit e tyre.

Orientimi i shqiptarëve për të qenë »popull para- 
kulturor«, apo »popull kundërkulturor«, orientimi i kë- 
tij populli për të lënë fushat e për të marrë malet, është, 
padyshim, shprehje e një provokimi të padëshirueshëm, 
të cilit nuk mund t’i bënin ballë shqiptarët. Porosia:

Të kam lënë malin
Të më rritësh djalin,

e sintetizon këtë që u tha. Është zgjedhur mali për t’u 
rritur me furtunë e me rreziqe, pcr t’u ndeshur ballë 
për ballë me ujqit e malit, për t’u rebeluar, për të për- 
jashtuar dhunën e përbrendësuar nga jashtë, për t’u 
çliruar nga ajo dhunë e huaj; është zgjedhur mali si 
jetë me rreziqe e me të papritura; është zgjedhur guxi- 
mi si vlerë e dorës së parë shoqërore e kulturore, është 
zgjedhur, pra, trimëria si njëra nga vlerat dominante të 
kulturës shqiptare. Po çfarë »vlerash dominante«, çfarë 
»trimërie« e çfarë »kulture«, allahile, një populll rebel?! 
Një popull rebel që vritet mes veite e vret të tjerët, e 
s'di pse vritet e s’di pse vret. Pikërisht ashtu: shqipta- 
rët shpesh herë s’kanë ditur se pse vriten e s’kanë ditur 
se pse vrasin! Shpjegimi, megjithatë, është: kur mMefi i 
pcrmbajtur nuk mund të shpërthejë, kur synimet hak- 
marrëse nuk mund të realizohen, atëherë për t’u çliruar 
nga kjo »furi«, thotë Sartri, shkohet »deri aty sa vra- 
hen mes vete: fiset luftojnë njëri kundër tjetrit, ngase 
nuk mund të konfrontohen me armikun e vërtetë — dhe 
mund të jenë të sigurt se politika koloniale do të bëjë 
çmos për t’i nxitur rivallitetet e tyre; vëllai duke ngritur 
thikën kundër vëllait të vet, mendon se kështu do ta 
shkatërrojë njëherë e përgjithmonë imazhin e urrejtur 
të përbuzjes së tyre të përbashkët«.’0 E gjithë kjo hata 
nuk është »regulativ natyror« i shqiptarëve, nuk është 
dhe »stuhi absurde«, as »shpërthim i instikteve të egra«,

* Zhan — Pol Sartri, Parathënie në librin: Franc Fanoni, 
Të mallkuarit e botës, Rilindja — Prishtinë, 1984, f. 16. 
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por është hap drejrt ripërvetësimit të tyre, hap drejt ri- 
vendosjes së sovranitetit. Para shqiipttarëve, do të tho- 
shte autori që e cituam, ishte alternativa: të mbesin 
të tmerruar ose të bëhen të tmerrshëm, domethënë t'i 
dorëzohen shpërbërjes së jetës ose ta pushtojnë unitetin 
e tyre gjinor. Zgjodhën këtë të fundit, edhe pse hiftërat 
e tyre të tjerët i panë si fitore të barbarisë. U bënë të 
tmerrshëm sepse vetëm në këtë mënyrë mund të mos 
mbëtnin të tmerruar; vetëm në këtë mënyrë mund të 
ishin dhe mund ta njihnin vetën e tyre të humbur; mund 
ta përvetëscnin sërish atë: të ishin historikë e johisto- 
rikë njëkohësisht. Dhe — kjo histori dhe johistori ishin 
njësoj të domosdoshme, jo vetëm për baraspeshën psi- 
koafektive të shqiptarëve, por edhe për »shëndetin e 
individit, të popu’llit dhe të kulturës« do të shtonte Ni- 
çeja.11

“ Fridrih Niëe, O koristi i steti istorije za zivot, Grafos — 
Beograd, 1979, f. 10.

12 Kr. Maloku, Shpirti i shqiptarit, Bota shqiptare, Tiranë, 
1943, f. 347.

11 Zhan — Pol Sartri, vep. e cit., f. 19.
14 »Mendojmë se lufta e organizuar dhe e vetëdijshme që 

e ndërmerr populli i kolonizuar për ta vendosur sovranitetin e 
kombit, përbën manifestimin më të plotë kulturor që mund të 
jetë«; Franc Fanoni, Të mallkuarit e botës, Rilindja — Prishtinë, 
1984, f. 223 e tutje.

Burrëria e shqiptarit është »me dalë në kushtrim 
për çdo rasë që ka nevojë shoqi, lagjja, katundi, baj- 
raku, etj.«; »për shqiptamin asht burrni me mbetë në 
luftë«,* 12 prandaj kjo dalje në kushtrim për çdo rasë, 
po edhe kjo mbetje në luftë, bënin që populli të lëvizte: 
të ishte kudo që ishte pjesëtari i tij në luftë kundër 
armikut. Falen gjaqet e zhduken rivalitetet, meqë zbu- 
lohen si përbrendësim i dhunës dhe i terrorit të push- 
tuesve kundër tyre. Fshihet historia, rrënohen ndalesat, 
sepse të vrasësh një pushtues, do të thotë »me një gurë 
t'i vrasësh dy zogj, t’i zhdukësh përnjëherë një shtypës 
dhe një të shtypur: mbetet një njëri i vdekur dhe një 
njeri i lirë; i gjalili, për herë të parë, e ndien trollin 
kombëtar nën snputat e këmbëve. Në atë çast kombi 
nuk langohet prej tij: ai e ndesh atë kudo që të shkojë, 
kudo që të jetë — kurrmë s’është larg tij, ai gërsheto- 
het me lirinë e tij«.13 Ja, »patologjia akulturative« e 
shqiptarëve, ja, »fakti kundërshoqëror« e »kundërkultu- 
ror«! — bënë me gisht disa kulturologë dhe antrcpologë 
»të paangazhuar«. Pikërisht ajo që në »dritën e shken- 
cës së tyre quhej »patologji akulturative« dhe »fakt ku- 
ndërshoqëror« e »kundërkulturor«, në »terrin« e kultu- 
rës shqiptare ishte »manifestimi më i plotë kulturor«.14 
Rebelimet aq të shpeshta të shqiptarëve, që përfunduan, 
jo njëherë, në luftëra të organizuara dhe të vetëdijshme 
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për çlirimin e tyre kombëtar dhe që u bënë, shpeshherë, 
njësia më e fortë integrative sociokulturore e tyre, ha- 
pën perspektiva të reja dhe vendosen njërëzi të reja, 
për vete dhe për të tjerët, prandaj manifestimi kulturor 
i këtyre luftërave është i pakontestueshëm. Po edhe rebe- 
limet e pa ndonjë »rezultat final«, kishin domethënie 
kulturore: ato i çlironin shqiptarët nga neurozat push- 
tuese, i çlironin ata nga kompleksi i inferioritetit, ua 
kthenin atyre vetëbesimin, të cilin me aq insistim donin 
t’ua rrënonin të tjerët, duke i quajtur njerëz me bishta 
e bisha të egra me fytyrë njeriu.'5 Në mos qoftë »final«, 
njëdloj rezultati është edhe kjo që thoshte Ami Bue: 
»Në qoftë se Shqiiptari ka cilësi fizike të Zvicëranëvet e 
të Tirolasvet, në qoftë se ay është si dhe ata një ecës i 
palodhur me këmbë, i cili me pushkë majë supit, ngjit 
e zbrit posi dhijat majat e maleve, janë bashkuar tek 
ay edhe gjallëiria dhe shkathtësia jugore me hollësi dhe 
prezencë të jashtëzakonshme të mendjes. Janë populli 
i përgjigjeve të shpejta e therëse pa.r excellence. Krena- 
ria natyrore e Shqiptarit vërehet në më të voglat fjalë 
të tija, në gjestet, në ecjen e tij të lehtë dhe mund të 
themi teatrore. Kuraja i është e lindur. . .«15 16 17 Edhe ky 
vetëbesim dhe kjo »kurajo« ishin »fakte kundërkultu- 
rore«, »dëshmi« të »patoilogjisë akulturative« të shqip- 
tarëve: ç’u duhej atyre kurajoja e ç’u duhej atyre vetë- 
besimi, kur »këto« nuk i kërkonin pushtuesit e tyre. Në 
vend që ta ulnin kokën e të zbatonin me përpikëri ur- 
dhrat e detyirat që ua kishin vënë sundimtarët e tyre, 
ata bënin të kundërtën: ngrenin kryet lart dhe përgji- 
gjeshin në mënyrë therëse. Ky veprim i kundërt i tyre, 
a nuk është njëkohësisht veprim kundërkulturor!?

15 Khs: Mirosllav Kërlezha, vep. e cit., f. 226 e tutje.
“ Ami Boue, La Turquie, d’Europe, bot. i vitit 1889, I, f. 380;

Cit. sipas: Dr. Eqrem Çabej, vep. e cit. f. 114 — 115.
17 Kr. Maloku, vep. e cit., f. 347.

Duke dashur t'i vëmë në pah kalimthi »arsyet njo- 
hëse« dhe motivet e tezës mbi paitologjinë akulturative 
të shqiptarëve, e cila në forma të ndryshme edhe sot 
është e pranishme në disa shkrime mbi këtë popull dhe 
kulturën e tij, në njëfarë dore e denoncuan edhe qëlli- 
min e saj: të pakulturuarit duhet të'kulturohen (në kup- 
timin duhet të asimilohen), vrarësit duhet vrarë (në 
kuptimin që të shpëtojnë të tjerët) — të legjitimohet 
shtypja dhe terrori (në emër të humanizmit dhe të kul- 
turës)!

T’i kthehemi tashti problemit për të cilin premtuam 
se do të flasim. Të përpiqemi t’i shohim interaksionet 
e njësive integrative sociokulturore në rrafsh popullor, 
duke u ndalur te disa nga tiparet dalluese të kulturës 
shqiptarc. Të fillojmë nga »mali« që u përmend më 
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parë, n^a »zgjedhja« e jetës me rreziqe e të papritura, 
pa konfor e pa bollëk, si orientim shoqëror e kulturor 
i shqiptarëve. Të marrësh një orientim të këtillë, do 
të thotë ta vësh guximin si vlerë dominante, e të cilit 
duhet t'i nënshtrohcn vlerat e tjera. Shqiptarët këtë 
vlerë e quanin trimëri, mirëipo trimëria nuk u nda nga 
tërësia e vlerave shoqëroredculturore, nuk u veçua ajo 
për t'u bërë kuantitct i pastër, vlerë »universale« që 
mund t’i zëvendësojë të gjitha vlerat e tjera, si paraja, 
fjala vjen, në kohën tonë. Trimi është me ncler e besë 
dhe Trim i mirë me shokë shnmë. Nuk mund të jetë 
trim ai të cilit i merret nderi, i tillli »asht i dekun mbas 
Kanunit«, e nderi merret »në qoftë se i thotë kush se 
rren faqe burravet <në kuvend, në qoftë se e pshtyn, i 
matet, e shtyn a i bie kush; në qoftë se ia prish ndër- 
mjetësinë a ja thyen besën, ja dhunon gruen a e ban 
me hikun, ja marron (turpëron) armët e krahit a të 
brezit; në qoftë se ja dhunon bukë.n tue ja nga mikun 
a punëtorin; në qoftë se ja thyen shtëpinë, vathin, ko- 
tecin a çarranikun n’oborr; në qoftë se ia ndalin uhan 
a dctyrën, ja luejnë rrasën e vegshit në votër, ja ma- 
rrin rendin e të lamcs së duervet, kur ulet me hangër 
më ndonji darsëm a festë, mort etj«.17 Pastaj nuk mund 
të jesh trim e të mos jesh burrë, e »Burmija nuk kall- 
zon vetëm sjelljen e jashtme për ballë t'anmikut (. . .) 
Burrnija difton zotnimin e vetvedit, nderimin për nder 
të vet e të tjerëvet, qetësinë e duresën ndër të papritu- 
na e rreziqe, papërkulninë e pathyeshminë kundrejtë të 
mitosunash. Për shqiptarin asht burrni me mbctë në 
luftë, me i dal zot atij që i bie ndore me mprojtë të 
drejtat e veta dhe të shoqit, me fallë anmikun, mos me 
ja xanë frymën të ligshtit, kur ja irrëfen ligshtiën e vet, 
me pritë e me përcjellë miq, me dalë në kushtrim për 
çdo rasë qi ka nevojë shoqi, lagja, katundi, bajraku, 
etj.«18 Të jesh trim do të thotë njëkohësisht të jesh i 
zoti të presësh e të përcjellësh miqtë me bukë e kripë 
e zemër, apo me bukë e pras e gas, krejt njësoj, por 
ta nderosh mikun është kryesorja, ta konsiderosh atë 
si »shpijar të plangut«, »kushdo e kahdo të jetë«,19 të 
sakrifikohesh për të.

’* Po aty, f. 348.
10 At. Shtjefën Gjeçov, Buka, krypa e zemra, Bota shqipta- 

re, Tiranë, 1943, f. 355.

»Keqa Zeka ishte nandëdhjet’ e pesë vjeç kur vdiq; 
para se me vdekë thirrin të niipin afër vendit e 
ndër të tjera porosi, qi i dha në kohë të vdekjes, 
i tha edhe këto fjalë: mikun bir-o prite me gëzim 
e ven-ja bukën para me shka të fali Zoti, pa e 
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këqyr kah asht e kush ^sht. Tri herë e kam djegë 
kullën për miq e jam fikë se ma mirë me u-frkë 
se me u-mbarrue®.20

» Bernardin Palaj, Mikëpritja e malevet, Bota shqiptare, 
Tiranë, 1943, 352.

21 Po aty, f. 351.
22 At. Shtjefën Gjeçov, vep. e cit., f. 356.
21 Bemardin Palaj, vep. e cit., 352.
24 Po aty, f. 353.
25 Po aty, f. 352.

Pastaj, nuk mund të jesh trim po qe mikpremë, 
sepse »ma i madhi shnjerëzim asht me qenë mikpremë: 
ky nuk mund të duket ndër mbledhje e s'ka shka ban 
ndër shokë; hije e zezë randon mbi të e mbi vllaznin’ e 
tij deri ditën që ta laj vedin dhe mikun, pse gjaku fa- 
let me kanu, por nderi s’i falet kuj«;21 22 ose, si thotë At. 
Gjeçovi: »Kanuja e Shkypnis’, këtij farë mistreci ja 
djegë shpin', e gjobitë për ngajë të marrës qi ja Ishon 
vendit edhe e qet prej bujrakut, tue ja lanë tokën 
djerr për pesë e ma vjet, edhe ipemët qi ka riranxë shpi- 
jet ja pret«.~ Mikpnemë mund të bëhesh »edhe tue ta 
xanë vetëm emnin: ’Jam miku i njatij’ e edhe pa të 
pasë qenë kurr te dera, po e ngau kush, të jetë mik 
në derë e ftyra t’u-vrugnue«.23 Mandej »asht kanu i 
vendit, që, ,po ja preu kujt mikun, nuk e kërkon gjakun 
shtëpija e të vramit, por mikpremi. Kur vret mikpremi 
gjakësin e mikut, lan vedin e merr gjakun e mikut; 
vihen krye për krye me miqt e s’i bjen në gjak kujt«:24 25

»Niset një hoxhë prej krahinës së Gjakovës për 
me vojtë në Shkodër, e me vedi ka një klysh qe- 
ni (...) Kur bjen në Hvadhe të Shalës, ndeshet me 
disa barij e fillon me i hy frika; i flet klyshit sa 
me ndie barijt: mos u-tut, bre qen, se jemi miqt 
e bajraktarit të Shailës (...) E vranë disa Shosh- 
jonë që kishin dalë në pritë me vra Nikajt (. ..) 
U-përhap zani prej barijvet që e kishin ndëgjue 
hoxhën tue i thanë klyshit (.. .) S’vonon shumë, e 
shtëpija e bajraktarit, për mos me ja lanë atë ma- 
rre vedit, vret dy vetë prej Shoshit, njenin për 
hoxhën e tjetrin për qenin«.

Trimëria si vlerë shoqërore e kulturore e shqipta- 
rëve, nuk është e shkëputur edhe nga një vlerë tjetër, 
po ashtu dominante për shumë kohë në shoqërinë dhe 
kulturën e këtij populli — nga besa, e ci'la, siç thotë 
Kadareja, »për periudha të gjata« ka qenë »një meka- 
nizëm që vepronte konkretisht në jetën e shqiptarit« 
dhe u shndërrua kështu »në një institucion të vërtetë 
juridik, me rregullat e nenet e saj, me fuqinë e saj ku- 
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shtetuese dhe me interpretuesit e saja.26 27 Trimi është 
besnik dhe trimi është me besë. Nuk mund të flitet 
për trimërinë aty ku çartet besa, aty ku është pabesia. 
Shumë varre u çilën, shumë shtëpi u rrënuan, shumë 
gërmadha mbetën si kundërmonumente të pabesisë.

26 Ismail Kadare, Autobiografia e popullit në vargje, Tiranë, 
1980, f. 21.

27 Marks — Engels, O umetnosti i knjizevnosti, Kultura — 
Beograd, ff. 52 — 55.

Siç deshëm të tregojmë deri më këtu, Vlerat domi- 
nante shoqërore e kulturore të shqiptarëve përkufizohe- 
shin nga tërësia e tyre dhe brenda asaj tërësie ato mbe- 
tën kualitet, sepse ishte i pamundshëm kuantifrkiimi i 
tyre pikërisht për shkak të iraportit të ndërsjellë midis 
këtyre Vlerave. Ky raport i ndërsjellë i përcaktonte ato 
dhe nuk lejonte shkëputjen e ndonjërës për t'u kuanti- 
fikuar e për t’u bërë universale që të mund t’i zëvendë- 
sonte të gjitha në kuptimin e asaj që thotë Marksi për 
paranë (»atë që mund ta blejë paraja, ajo jam tinë vetë 
(...) unë që me para mund të arrij çdo gjë që dëshiron 
zemra e njeriut, vallë, nuk i kam të gjitha aftësitë nje- 
rëzore«?37 Besojmë se është thënë qartë se nuk mund 
të ishe trim pa qenë edhe burrë, pa qenë edhe mikpri- 
tës, pa qenë edhe besnik, pa qenë edhe i ndershëm etj., 
ashtu sikundër nuk mund të ishe, ta zëmë, mikpritës 
pa i pasur edhe vlerat që i përmendëm më sipër.

Duke lënë fushat e duke marrë malet, shqiptarët 
zgjodhën mënyrën e tyre të të jetuarit me rreziqe e me 
trazira. Në këtë mënyrë jetese u tha se cillat vlera pri- 
nin. U tha po ashtu se këto vlera ishin brenda një tërë- 
sie që i përcaktonte ato. Zgjedhja e vlerave dominante 
të një kulture është rezultat kompleks i veprimit të 
ndërsjellë të shumë faktorëve. Nuk mund të thuhet 
kurrnjëherë me siguri se akti i zgjedhjes së vlerave do- 
minante të një kulture është akt i vetëdijshëm, mirëpo 
mund të jemi plotësisht të sigurt se kultura që zgjedh 
vlerat dominante të saja është kulturë e orientuar dhe 
se vlerat më kryesore që kishte zgjedhur kultura shqip- 
tare e orientonin popullin në drejtim të kundërt me 
pushtuesit e tij. Burrëri, trimëri, nder e besë ishin 
»mos me lanë tjetrin me t’poshtnue«, »me dalë në kush- 
trim për çdo rasë«, »me mbetë në luftë kundër anmi- 
kut«, »mos me iu frigue rrezikut«, »me qenë i papër- 
kulun e i pathyeshëm kundrejt të mitosunash« . .. , vle- 
ra këto që nuk i kërkonin fare (!) pushtuesit e shqipta- 
rëve. Një orientim i këtillë vleror nuk mund të kishte 
për »rezultat« të vetin konforin dhe bollëkun, rehatinë 
e indiferencën. Në këtë kuptim mbase vlen të përmen- 
det ajo që thotë Herbert Luisi në Albanien e tij:
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»Një nga mbresat më të forta që na lë përpjekja e 
gjatë me polemin shqiptar është sigurisht kjo që 
te çdo shqiptar kemi të bëjmë me një njeri që 
vepron më vehte. Secili, qoftë i ditur apo i trashë, 
ka një fuqi vendimi të madhe dhe është mësuar të 
dërdhij edhe plëngun e gjakun e tij. Prandaj, në 
një gjendje të vështirë, çdo njeri, qoftë gjykimi i 
tij i vogël, paraqet një madhëri shpirti që bie në 
sy, sepse gjithkush është në gjendje të marrij një 
nismë të fuqishme. Shkurt, në Shqipëri nuk ka 
një gurmbull njerëzish indiferentë«.28

28 Herbert Luis, Karakteri i shqiptarit, Bota shqiptare, Ti- 
ranë, f. 349.

29 Jean — Jacques Rouseau, Nacrt ustava za Korziku, Po- 
liticka misao, 1/1979, f. 122.

30 Die Siedlungen Sudalbaniens von Dr. Martin Urban, 1938, 
f. 17; Cit. sipas: Dr. Eqrem Çabej, vep. e cit. f. 112.

Vënia e guximit në krye të kierarkisë së vlerave, 
asaj trimërie të përkufizuar nga tërësia, nga raporti i 
ndërsjellë me vlerat e tjera, flet për një popull që e 
synon para së gjithash lirinë e tij. Brenda këtij orientimi 
nuk mund të zhvilloheshin interaksionet kumulative. 
Keqë Zekës tri herë i ishte djegur kullla për miq e ishte 
fikur, »por ma mirë me u-fikë se me u-mbarrue«. Nuk 
besojmë se vargjet naive të Çajupit:

Jam i varfër, po i lirë 
ndaj më pëlqen varfëria,

të kenë shprehur thellësinë e mendimit të Rusosë: pa- 
suria dhe liria janë të papajtueshme,29 por jemi të si- 
gurtë se orientimi shoqëror e kulturor i shqiptarëve nuk 
ishte në drejtim të kumulimit të pasurisë. Këtë e tregon 
fare mirë edhe qendrimi i tyre ndaj punës dhe shfrytë- 
zimit të potenciailit prodhues: »Bujku i malit prodhon 
në truall të tij vetëm ato që i duhen për jetesën e vet 
e të familjes së vet, zerzavatin, pemën e duhanin për sa 
i duhet atij; ay bën më shumë vetë teshat dhe veglat 
që i nevojiten për punë dhe për mbajtjen e shtëpisë« 
(nënvizimet tona).30 Shihet qartë se ka munguar orien- 
timi për shfrytëzimin e plotë të potencialit prodhues. 
Bujku punon e prodhon vetëm ato e vetëm për aq sa 
i duhet atij. Nuk mund t’i merret e drejta kurrkujt që 
këtë që u tha ta shpiegojë si rrjedhojë të mungesës së 
kushteve për ruajtjen e tepricave dhe të p'lasimit të 
tyre në treg. Mbi këtë bazë mund të ketë të tillë që i 
shpjegojnë edhe zakonet e ndarjes e të dhurimit të 
shqiptarëve. Të thuhet, fjala vjen, se zakoni i ndarjes 
nga një të zieme mish të gjithë lagjes kur ndonjeri i 
asaj lagjeje pret gjanë, ka lindur ngase mungonin mje- 
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tet për të ruajtur mishin (mendohet në frigoriferë të 
ngrirjes së thellë’). Po të ekzistonte orientimi kulturor 
e shoqëror për interaksione kumulative, do të gjende- 
shin format edhe do të krijoheshin mundësitë për ruaj- 
tjen dhe plasimin e tepricave. Se një orientim i tillë ka 
munguar dhe se vetë sistemi i marrëdhënieve shoqë- 
rore dhe vetë sistemi i kulturës e kanë rezistuar një 
orientim të këtilië, flet edhe qëndrimi ndaj punës që 
kishin shqiptarët. Puna dhe produktet e punës nuk janë 
kuantifikuar sipas masës së tregut dhe të ligjeve të tij, 
për shkak të vetë orientimit shoqëror e kulturor, orien- 
tim ky që ka qenë jashtë influencës së tregut dhe që i 
ka rezistuar, siç thotë poeti Ndre Mjeda, të rejes qy- 
tetni, ku:

për qëllim asht ari
e dhtivut tregtari (.)

Puna, përkatësisht, interesimi për punë, ndër shqip- 
tarët përgjithësisht nuk është udhëhequr nga dëshira për 
të fituar, as për të krijuar »standard jetësor«, puna ka 
qenë dhe ka mbetur kualitet për aq sa ka qenë në paj- 
tim me tërësinë e nortnave shoqërore e kulturore. Jashtë 
kësaj tërësie, qoftë si reduktim, qoftë si predimesionim, 
gjykohej. Puna ishte e domosdoshme dhe kishte kuptim 
vetëm për të përmbushur një minimum nevojash për 
ekzistencë. Këto nevoja ishin gati konstante, me fare 
pak tendenca të zmadhimit. Edhe mjetet e punës dhe 
teknikat e prodhimit që përdoreshin flasin se orienti- 
mi nuk ishte në drejtim të shtimit të prodhimtarisë 
dhe të shfrytëzimit maksimal të potencialit prodhues. 
Mund t’i bëhet vërejtje kësaj që u tha në atë kuptim 
që mjedisi natyror në të cilin jetuan shqiptarët për- 
gjithësisht ishte i atillë që ma'ksiimumi i shfrytëzimit 
të tij nuk mund të siguronte më shumë se minimumin 
e mjeteve për ekzistencën e këtyre banorëve. Një vë- 
rejtje e tililë mbase mund të arnohet me disa të dhëna, 
mirëpo duhet të thuhet shtruar se ajo nuk mund të 
qëndrojë. Orientimi për shfrytëzimin maksimal të po- 
tencialit prodhues do të ishte në kundërshtim me ato 
vlera sociokulturore, të cilat shqiptarët i konsideronin 
të dorës së parë. Nëse më parë është orientuar që të 
mos lejojë t’ia luajë kush rrasën e vegshit në votër, ose 
nëse më parë ka vendosur me dalë në kushtrim për 
çdo rasë, atëherë është e ditur se sa mund të jetë »i 
brengosur« ai për arën që i prishet për shat’, apo për 
bagëtinë që i kanë mbetë në vathë.

Mosinteresimi për shtimin e prodhimtardsë dhe 
shfrytëzimin sa më të madh të potencialit prodhues nuk 
duhet të kuptohet si »simptom« i përtaoisë së shqipta- 
rëve, e aq më pak »i përtacisë së lindur« të tyre, çfarë 
kemi ndeshur konstatime të këtilla për ta. U tha më 
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parë se puna nuk ishte e shkëputur nga tërësia e ma- 
rrëdhënieve shoqërore dhe se ajo kontrollohej nga kjo 
tërësi për të mbetur kuailitet brenda saj, e jo për t'u 
shkëputur e për t’u kuantifikuar nga shtytjet për profit 
që i stimulon tregu dhe mekanizmat e tij. Se nuk është 
fjala për një përtaci të lindur, por për një »lojalitet« 
ndaj sistemit të marrëdhënieve shoqërore dhe sistemit të 
kulturës së tyre, tregon faikti se shqiptarët punonin, 
bile ditën e natën, atëherë kur është »koha e punës«, 
koha e shtatit, e kosës, e drapërit.. . Në këtë kohë nuk 
mund të rrije e të lozje e të kuvendoje, sepse në sistemin 
e marrëdhënieve shoqërore dhe në sistemin e kulturës 
kjo kohë ishte e karakterizuar si kohë e ptmës, si valë 
e punës, prandaj punohej me të madhe. Natyrisht, kjo 
kohë nuk zgjatte shumë, kryesisht muajt e verës, mirë- 
po punohej aq sa nuk lejohet mundësia të flitet për 
përtacinë. Përkrye kësaj, po të merren parasysh shumë 
forma të punës së përbashkët, të pronave të përbash- 
këta; shumë zakone të ndarjes e të këmbimit të frute- 
ve të prodhimit, gostitë, dera e hapur për mikun, kush- 
do e kahdo qoftë ai... , orientimi për profit e gruimbu- 
llim të pasurisë nuk mund të ishte në pajtim me nor- 
mat shoqërore e kulturore të shqiptarëve.

Me këtë nuk deshëm të themi se nuk ka pasur 
shmangie e veprime të kundërta në raport me sistemin 
e marrëdhënieve shoqërore dhe sistemin e kullturës. Ka 
pasur, bile jo pak. Vetë institucionalizimi i disa forma- 
ve të singjenitetit kulturor, si, fjala vjen, instituciona- 
liizimi i virtytit të mbajtjes së fjalës në besë, i bujarisë 
në mikpritje etj., filasin se veprime për të deharmoni- 
zuar sistemin shoqërordculturor të shqiptarëve kishte 
mjaft. Forcimi i institucioneve të këtilla si primitivizi- 
me sekundare të të arritures, të kushtëzuara kryesisht 
nga rrethanat pushtuese, po bëhej represiv për vetë 
shqiptarët. Individi po është i kufizuar për ta organi- 
zuar jetën si do ai, sepse po është i detyruar të jetë 
»në pajtim« me institucionin dhe me normën, në kriji- 
min e të cilave, hiç apo fare pak, ka marrë pjesë ai. 
Mirëpo, në çdo sistem shoqëror e kulturor, ku më shu- 
më e ku më pak, gjenden alternativat. Cilat qenë alter- 
nativat dhe ambivalencat ndaj institucioneve shoqërore 
e kulturore të shqiptarëve në rrafsh popullor të integ- 
rimit të tyre sociokulturor — është çështja ipër të cilën 
po flasim këtu më poshtë.

II. Alternativat dhe ambivalencat ndaj institucione- 
ve shoqërore e kulturore

Një varg formash të eskapizmit e ndeshim edhe në 
kulturën shqiptane si rrjedhojë e përpjekjes për t’u ikur 
kërkesave kolektive dhe presionit të tyre mbi individin, 
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përkatësisht si rrjedhojë e përpjekjes që të zvogëlohet 
tensioni i brendshëm i shkaktuar nga agresivitetet e 
lindura të individit dhe hiperfrenimet shoqëirore e kul- 
turore të tyre. Dëshira për të rekuperuar instinktiven 
(afektiven, emotiven, imagjinativen, seksualen, korpura- 
?en ..e ndrydhur, për së tepërmi të disiplinuar, të 
përdhunuar nga institucionet shoqërore e kulturore, 
manifestohet në mënyrë të ndryshme edhe në kulturën 
shqiptare.

Edhepse represiviteti kulturor i shqiptarëve nuk ka 
arritur kurmjëherë shkallën e një terrori të plotë të 
mendjes mbi emocionin, të racionales mbi imagjinaren, 
si në disa kultura ku emocionaliteti është bllokuar po- 
thuajse tërësisht nga tiratnia e racionalitetit, kultura 
shqiptare ka krijuar ndalesat e saj mbi atë që është 
autentike dhe njerëzore te individi. Këtu më poshtë po 
i veçojmë vetëm disa nga format e rekuperimit të in- 
stinktives së bl'Iokuar nga kërkesat tepër rigoroze ko- 
lektive, përkatësisht nga normat dhe institucionet sho- 
qërore e kulturore të shqiptarëve.

Së pari po i rikujtojmë rebelimet aq të shneshta 
të shqiptarëvet, të cilat, përveç funksionit të pakontes- 
tueshëm rezistues ndaj pushtuesvet, ishin edhe mënyrë 
e ikjes nga detyrimet që shtronin mbi ta institucionet 
shoqërore e kulturore, si dhe ishin mënyrë e zbrazjes së 
agresivitetit dhe e krijimit të baraspeshës psikoafektive 
të tyre. Dalja në mal si cub, komit, çetanik, kaçak ..., 
i bënte të mundshëm shqiptarit që të çlirohej nga repre- 
siviteti i normave dhe ta përtërinte instinktiven e fre- 
nuar të tij pa e humbur prestigjin shoqëror, meqë ka- 
çakët, edhe pse thenin normat shoqërore e kulturore, 
arsyetoheshin për guximin dhe admiroheshin për jetën 
me rreziqe që kishin zgjedhur. (Luftërat dhe lëvizjet e 
kaçakëve janë shprehje e pasandejme e organizimit ko- 
lektiv të mllefit dhe e orientimit të tij kundër pushtue- 
sit të përbashkët).

Qëndrimi ambivalent ndaj normave dhe institucio- 
neve shoqërore e kulturore është i theksuar te shqipta- 
rët. Në një anë është kërkesa që ato norma të ruhen, 
të forcohen, verbërisht të respektohen — të bëhen si 
të themi tabu; dhe, më anën tjetër, është e flakët dë- 
shira, s'po themi koshiente, për t’i rrënuar ato. Të 
ndalemi pak te sintagma: cuh i malit. Na duket se, si 
kurrkund tjetër, në këtë sintagmë janë të njësuara zgji- 
mi i kujtesës për veprime të ndaluara dhe zgjimi i ten- 
dencës që të zbatohen ato vejprime. Ta vëmë këtë sin- 
tagmë në gojë të femrës shqiptare: më ruaj, zot, nga 
cub’i malit! Sa janë të njësuara në këtë lutje droja për 
veprime të palejueshme dhe dëshira e zjarrtë për vep- 
rime të tilla. Rrënkimi: më ruaj, zot nga cuh’i malit! 
është për më tepër gjakim: piqëm, zot, me njat cuh 
mali!
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Autoriteti i institucioneve shoqërore e kulturore 
është i fortë, por i fortë dhe autoritet bëhet edhe ai që 
u kundërvihet autoriteteve të këtilla, prandaj edhe 
droe-gjakimi për një veprim të këtilllë. Së këndejmi do 
parë konfirmimin shoqëror e kulturor të sjelljeve dhe 
të veprimeve që njëherë janë gjykuar si devijante dhe 
pastaj janë adaptuar dhe përkufizuar si kërkesa shoqë- 
rore e kulturore: nga rebeli u bënë rebelimet shoqërore, 
nga kaçaku — luftërat e kaçakëve që u shndërruan në 
luftëra popullore kundër shtypjes dhe sundimit të Tur- 
qisë.

Ambivalenca ndaj institucioneve dhe normave sho- 
qërore, përkatësisht ashpërsimi më i fortë midis dëshi- 
rës për dhe dëshirës kundër zakoneve shqiptare vëre- 
het posaçërisht po të shikohet problemi i dashurisë dhe 
i seksit në jetën dhe në kulturën e popullit tonë. Të 
rrallë janë ata popuj që kanë mundur të krijojnë in- 
stitucione kaq represive ndaj seksit dhe dashurisë si 
shqiptarët, ashtu sikundër janë të rral'lë ata popuj që 
e kanë realizuar seksin e dashurinë duke i vënë aq 
pran e pranë vdekjes së tyre, po ashtu, si shqiptarët. 
Dashuria për shqiptarët ishte, siç e thotë me frymëzim 
e thellësi mendimi Kadareja, »përtej bukurisë së .syve 
dhe vetulllave:

Mori e mira n’ortek të borës 

këndon poeti anonim. Dashuria për të është në radhë 
të parë rrezik, dritë e bardhë alpine, lëbyrje sysh nga 
debora, manramendje lumturie, por të gjitha këto pra- 
në një ortëiku, pra pranë vdekjes«.31 Dhe — kjo dashuri, 
mbase vetëm kjo që vjen si ortek i borës ka fuqinë 
të shkulë themelet e shtëpisë, të kanunit, nga sevdaja 
e djalërisë, siç thuhet në një këngë tjetër popullore. 
Ndalesat dhe kufizimet kaq të ashpëra të dashurisë nuk 
kanë arritur ta flakin këtë nga jeta e shqiptarëve; nuk 
kanë arritur dhe ta reduktojnë në një sentiment të fla- 
shkët, veç se e kanë shndërruar atë në .një dramë të 
vërtetë, në një përjetim të thellë, që, nuk është tepër 
sërish të citohet poeti popullor, shkul themelet e shtë- 
pisë.

31 Ismail Kadare, vep. e cit., f. 74.
32 Dr. Eqrem Çabej, vep. e cit., f. 119.

Para kësaj force kaq të madhe, që shpesh bëhej 
po aq tmerruese, shoqëria shqiptare u desht të lëshon- 
te pe: legjitimoi në njëfarë dore dashurinë, por me ku- 
sht që ajo të bëhej maksimalisht fshehurazi. Këtë më 
së miri e ilustrojnë vargjet popullore, të cilat për ar- 
gumentime të tjera i citon profesor Çabej:32
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Puthm e ndukëm sa të duash
Po mos dëfto e mos thuash.

Mirëpo, edhe kur e dinte i treti, që të mos bëhej e ma- 
dhe, që të mos bëheshin gjaqet, sekreti i dashurisë ru- 
hej:

Dhe një plakë që na diti
Asnjë fjalë nukë qiti

Pastaj, nu!k mjaftonte të dihej, por edhe të zihej qifti 
i dashnorëve. Bile, vargu popullor: me ma çu’ zanin pe- 
shë ishte qortim-dëshirë e të dashuruarve: për aq sa 
dëshironin që të mos dihej për dashurinë e tyre, për aq 
dhe më tepër u bëhej qejfi kur zëri çohej peshë për ta.

Përkrye zakoneve të ashpëra me të cilat gjykohej 
seksi dhe dashuria jashtë institucionit të martesës, i cili 
gati gjithherë krijohej pa u pasë pyetur dhe pa u pasë 
marrë më parë pëlqimi i bashkëshortëve të ardhshëm, 
sidomos i femrës, individi gjente alternativa brenda dhe 
jashtë normave shoqërore e kulturore të shqiptarëve 
për të përmbushur e për të sublimuar në forma të ndry- 
shme seksin, ashtu që të çhrohet nga neurozat dhe psi- 
kozat e ndryshme mbi këtë bazë. Janë martesat e her- 
shme (vajza posa të bëhej me flokë e djali posa të bëhej 
për ujë), është mënyra aktive e jetës si rrjedhojë e rre- 
thanave të vështira shoqërore e historike; janë dhe me- 
kanizmat sociopsikologjikë (format e ndryshme të idetn- 
tifikimit dhe të projektimit), që e »kontrolluan« dhe e 
sublimuan këtë nevojë për aq sa të ruhej bairaspesha 
psikoafektive e individit në kuadër të tërësisë së marrë- 
dhënieve shoqërore e kulturore. Me këtë nuk po duam 
të therni se nuk pati deformitete e patologji, qoftë për 
shkak të predimensionimit, qoftë për shkak të reduk- 
timit të kësaj nevoje. Megjithëkëtë, patologjitë, psiko- 
zat dhe neurozat e ndryshme mbi baza të seksit nuk 
mund të thuhet se janë e kanë qenë karakteristikë e 
shqiptarëve dhe për shumë arsye, veç tjerash edhe për 
këto që i përmendëm më sijpër, por edhe për një që 
kujtojmë se duhet të prmendet: institucionet shoqëro- 
re e kulturore të shqiptarëve përgjithësisht nuk e kanë 
gjykuar seksin dhe dashurinë jashtë institucionit të 
martesës si mëkat, siç kanë arritur t’i ngankojnë indi- 
vidët me këtë ndjenjë faji shumë kultura, por vetëm 
sd rrezik. E, të jetohet me rreziqe e me të papritura — 
ishte, si të themi, orientim kulturor i shqiptarëve.

Qëllimi ynë nuk ishte të jepnim këtu një gjykim 
as globall e as universal për seksin e dashurinë te snqip- 
taret, një gjykim i cili do të .ishte i qëndrueshëm për të 
gjitha kohët dhe për të gjitha mjediset shqiptare. De- 
shëm vetëm të tregojmë se edhe shqiptarët kanë gje- 
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tur forma të ndryshme, alternativa, për çlirimin e seksit 
dhe të dashurisë nga represiviteti i institucioneve sho- 
qërore e kulturore të tyre. Këto forma e këto altema- 
tiva kanë qenë të ndryshme në kohë dhe në mjedise të 
ndryshme. Eqrem Çabej, fjala vjen, gjen gjurmë të za- 
konit të rrëmbimit të gruas, apo edhe të frlerjes së saj, 
te shqiptarët, që lidh këto me zakonet e lashta të po- 
pujve indoevropianë: »Rrëmbimin e nuses na e tregoj- 
në sot edhe zakonet e martesës së Shqiptarëve të Ka- 
labrisë, ku dhandri me miq t’armatosun futet në shtë- 
pinë e nusës dhe aty rrëmben kinse me përdhuni fatin 
e vet«.33 I njëjti autor gjen të ruajtura në malësinë shqi- 
ptare gjurmët e, siç i quan ai, përdalsisë miksore, ngaqë 
i zoti i shtëpisë po e pyetka mikun si në tallje se me 
cilën grue të shtëpisë do të flejë.34 35 Kësaj t'i shtohet edhe: 
ara jonë, jara jonë, shprehje kjo që po ashtu thuhet si 
në tallje nëse zihet keq një mashkull me gruan e tjetrit 
brenda fisit apo vëllazërisë. Shembujt e fundit, po të 
kihet parasysh edhe sistemi klasifikues gjuhësor për 
farefisninë, përmes të të cilit merret për bazë, jo raporti 
midis dy individëve, por raporti midis një individi dhe 
grupit (»nënë« nuk quhet vetëm prindi i individit, por 
edhe përafërsisht të gjitha moshataret e nënës së tij; 
»babë«, »motër«, »vëha«, »mixhë«, e kështu me radhë), 
Frojdit do t’i mjaftonin për të parë gjurmët e martesës 
kolektive (gruporej^ te shqiptarët. Fakte për konstruk- 
timin e »teorive« të ndryshme mbi seksin dhe dashurinë 
te shqiptarët mund të gjenden dhe mund të mblidhen. 
Ne i përmendëm disa, jo për të bërë »teori«, por për të 
treguar qëndrimin konstant ambivalent të shqiptarëve 
ndaj institucioneve të tyre shoqërore e kulturore.

33 Po aty, f. 194.
34 Po aty, f. 195.
35 Khs: Sigmund Frojd, 4, O seksualnoj teoriji Totem i ta- 

bu, Matica srpska — Beograd, 1969, ff. 129— 132.
34 Khs: Roze Kajoa, Igre i Ijudi, Nolit — Beograd, 1979, 

f. 9.

Ikja nga detyrimet e institucioneve shoqërore e kul- 
turore, si dhe dëshira për të rekuperuar atë që është 
në natyrën e njeriut, por e ndrydhur dhe e bllokuar 
nga këto institucione, është realizuar edhe përmes lojë- 
ravet. Sociologjia e lojëravet te shqiptarët nuk është as 
në fillimet e saja. Po edhe shkencat e tjera, si etnolo- 
gjia, etnografia, antropologjia, psikologjia etj., nuk janë 
marrë sa duhet, për të mos thënë se nuk janë marrë 
fare, me stundimin e lojërave të shqiptarëve, e kjo sipas 
Huizingas do të thoshte se nu!k janë marrë me sludi- 
min e kulturës, meqë »ajo (kultura — G. B.) zhvillohet 
në lojë e si lojë^.36 Në pastë ekskluzivitet në këtë men- 
dim të Huizingas, atëherë »nuk është plotësisht absurde 
që diagnoza mbi një qytetërim të jepet në sajë të lojë- 
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rave të tij« — do të thoshte Kajoa?7 Në kulturën shqip- 
tare i ndeshim të zhvilluara në forma të ndryshme lojë- 
rat e të gjitha tipeve, sipas klasifikimit të Kajoas. Porse, 
një konfirmim më të madh shoqëror kishin lojërat e ti- 
pit agon (me karakter garash), përmes të të cilave vihe- 
shin në spikamë fuqia dhe shkathtësia individuale dhe 
kolektive — liroheshin shtytjet e rivalitetit, të triurrrfit, 
të superioritetit individual e kolëktiv. Nuk kanë mun- 
guar edhe lojërat e tipit ilinx e mimicry si përpje'kje e 
përmbushjes së dëshirave të ndrydhura për shkatërrim 
e kaos, për të fshirë për një çast kujtesën dhe për të 
braktisur për një moment personalitetin — për të qenë 
ai që s’jam; për të luhatur perceptimin e për të krijuar 
marramendjen, për të ndryshuar realitetin ... Më të nra- 
lla te shqiptarët ishin lojërat e tipit alea (lojërat fatit). 
Mungesa e formave të lojërave të këtij tipi në kulturën 
shqiptare duhet të kërkohet në faktin se lojëtari gjatë 
këtyre lojërave është në pozitë fare pasive, fuqia dhe 
shkathtësitë e tij nuk kanë kurrfarë funksioni, e as që 
mund të manifestohen, si dhe në faktin se lojërat e tipit 
alea zhvillohen mbi raportin kryesor dhe të vetëm: rast- 
-fitim, ose, siç thotë ndryshe Kajoa, lojërat e fatit »janë 
edhe lojëra për para«,38 prandaj si të tilla ato nuk kanë 
mundur të zhvi'lloheshin shumë për shkak të vetë orien- 
timit shoqëror e kulturor të shqiptarëve, për shkak se 
ndikimi i tregu't dhe i parasë, ka munguar ose ishte fare 
i vogël në kulturën tonë, pra, pse dëshira për fitim dhe 
profit nuk mund të zhvillohej brenda sistemit shoqëror- 
-kulturor të shqiptarëve.

37 Po aty, f. 41.
31 Po aty, f. 33.

Lojërat, jo vetëm si çflirim, kompensim e sublimim 
i shtytjeve dhe i energjisë se frenuar të individit, por 
edhe si forma të integrimrt sociokulturor, kanë një rën- 
dësi të madhe, veçmas në kulturën tonc, ku vështirë 
mund të vihej kufiri mes lojës dhe realitetit. Loja, edhe 
atëherë kur manifestonte rivalitetet dhe triumfet indi- 
viduale (si nrokjet shkekas e shtatas, gurapesha, gjuajtja 
e shenjës etj.)', edhe atëherë kur manifestonte rivalitetet, 
ngadhënjimet dhe superioritetet kolefktive (si lojërat 
rrasash, kapuçash etj.), nuk ishte e ndarë më vete, e 
coptuar në lojtar e spektator, por ishte aktive për të 
gjithë. Që të mbështetet ky konstatim, po ndalemi pak 
te loja e kapuçave. Kur luhej kjo lojë oda ishte plot e 
përpTot. Prania e paidia-s dhe e ludus-it, ishte, jo vetëm 
te lojtarët, por edhe të të gjithë të pranishmit. Ndjenja 
e fitores kolektive i ngritte në këmbë të gjithë, si loj- 
tarët, ashtu edhe spektatorët. Të gjithë së bashku i kën- 
donin të mundurit përmes një valleje monotone, me lë- 
vizje anash, që krijonte një marramendje dhe përfyty- * 31 
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rim të ndryshuar, i cili shpesh arrinte deri në ckstazë. 
Këngët e kapuçave ishin më shumë çirrje e shfryrje për- 
mes fjailësh e shprehjesh fyese e poshtëruese, të oilat 
në jetën e rëndomtë nuk mund të përdoreshin, e të cilat 
të .mundurit duhet t'i duronin. Në fakt, loja e kaipuçave 
ishte një kombinim i agon-it me ilinx-in, sepse në të 
manifestoheshin, jo vetëm rivalitetet dhe triumfet ko- 
lektive, jo vëtëm aftësitë e grupit, por edhe dëshirat 
për marramendje e kaos, për shkatërrim. Sa e fortë 
ishte rënia për çergë dhe sa e furishme ishte hudhja e 
mestes kur lojëtairi e gjente me dhjetë plumbin. Ç'dë- 
shirë triumfale e rrënuese ishte ajo që dilte nga çirrjet 
e lëvizjet e ashpëra e monotone të të gjithëve kur »kën- 
doheshin« të mundurit! Lojërat si kjo ishin me rëndësi 
të shumëfishtë për shqiptarët, jo vetëm për shkak të 
baraspeshës psikoafektive që e arrinin ata edhe përmes 
lojëravet, por edhe për shkak të socializimit dhe të kul- 
turalizimit të tyre, që ndihmohej nga lojërat.

Përfundimisht të themi se në kulturën shqiptare 
gjenden mjaft forma kulturore që flasin për qëndrimin 
ambivalent të shqiptarëve ndaj institucioneve të tyre 
shoqërore e kulturore dhe se u realizuan mjaft alter- 
nativa, forma të ndryshme të eskapizmit, me qëllim që 
të rekuperohej instinktivja e ndrydhur nga represiviteti 
i kërkesave kolektive.

III. Funksionimi i njësive integrative sociokulturore

Njësitë intcgrative sociokulturore, që në tërësinë e 
tyre u jepnin tiparet popullore kulturës dhe shoqërisë 
shqiptare, funksiononin mbi baza të familjes së zgje- 
ruar, mbi baza të farefisnisë së zgjcruar e brenda një 
optimumi që u siguronte individëve tipe të ngjashme 
sjelljesh për situata të ngjashme dhe, përmes një komp- 
lementariteti të ndërsjehë, tipe sjelljesh të ndryshme 
për individë të ndryshëm në çdo situatë. Këto tipe sjell- 
jesh (tipi i sjelljes së fëmijëve, të grave, të të rinjve, 
të pleqve . . .) i nënshtroheshin një autoriteti të përbash- 
kët koordinues, që krijonte tërësinë. Kemi të bëjmë me 
një diferencim të sjelljeve, të pozitave dhe të funksio- 
neve shoqërore mbi baza rotacioni sipas moshës, siç do 
ta cilësonin sociologët. Mirëpo ky lloj diferencimi nuk 
nënkuptonte as dhënien e privilegjeve dhe as marrjen 
e të drejtave, sepse diferencimi i këtillë nuk përkufizon- 
te pozitat për të cilat mund të korikurronin njerëzit e 
zgjedhur dhe të cilat mund t’i marrnin vetëm ata. Për- 
kundrazi, nëpër të gjitha »pozitat« kalonte individi gja- 
të jetës së vet: prej »ruajtjes së qengjave« e deri te 
»balli i oxhakut«. Zigmunt Baumani këtë lloj diferen- 
cimi do ta quante »organizimi të procesit të shoqërori- 
zimit të personalitetit«, aftësim për të kryer punë dhe 
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detyra gjithnjë më të komplikuara, që mbështetet në 
njohuritë e fituara nga përvoja. Secila fazë (e rritës, e 
moshës) sjell prestigj dhe të drejta më të mëdha, por 
që »janë në pajtim me parimin e ekuivalencës dhe janë 
të lidhura me zmadhimin e obligimeve« ,39 Së këndejmi 
do parë respektin aq të madh ndaj të vjetërve, sepse 
ata janë individët që i kanë kaluar të gjitha shlkallët 
e punëve dhe të detyrave që paraqesin tërësinë e jetës, 
ndaj fjala e tyre duhet dëgjuar me vëmendje, e këshilla 
(uirdhri) i tyre duhet të zbatohet me konsekuencë. Vetë 
shprehjet plaku i shtëpisë, plaku i katundit, plaku (krye- 
plaku) i fisit e të tjera si këto, fiasin për autoritetin 
dhe monopolin e pleqve në familje dhe më gjerë. Kur 
thuhet plaku i shtëpisë, apo plaku i katundit nuk men- 
dohet vetëm për njeriun më të moçëm, por edhe për 
njeriun më të urtë, më të ditur, më të drejtë, më auto- 
ritativ, më përgjegjës dhe më të pakontestueshëm. (Shi- 
ko pastaj: plak-pleqëri; duhet të pleqërohet kjo punë 
= duhet të mendohet thellë kjo punë; duhet të ndahet 
pleqëria = duhet të ndahet drejtësia, untia etj.) Vëtëm 
njeriu që ka shkelur nëpër të gjitha fazat e jetës është 
i zoti të flasë për jetën, sepse është i rryer në përplasjet 
e saj. Si i tilll vetëm ai është në gjendje ta përkufizojë 
përvojën (diturinë) dhe t'ua përcjellë atë breznive. Roli 
shoqëror i pleqve është i madh; ata janë bartësit dhe 
interpretuesit kryesorë të kulturës, prandaj pozita e tyre 
në krye të vendit është e pakontestueshme.

Siç tha Baumani, diferencimi shoqëror mbi baza 
të rortacionit përkah mosha u ka ofruar mundësinë të 
gjithëve për të gëzuair të gjitha pozitat shoqërore gjatë 
jetës së vet, kështu që është siguruar parimi i recipro- 
citetit në sajë të të cilit janë rregulluar marrëdhëniet 
dhe është harmonizuar qarkullimi i të mirave sipas ekui- 
valencës, e jo sipas eksploatimit.40 Kv parim i recipro- 
citetit në shoqërinë shqiptare ishte ndërfamiljar e ndër- 
farefisnor; ishte me fjalë të tjera në rrafsh popullor 
të integnimit sociokulturor, brenda të të cilit vepronin 
dhe gërshetoheshin mes vete njësitë integrative socio- 
kulturore mbi baza të fqinjësisë dhe mbi baza të fare- 
sisnisë, e lidhjeve të tjera familjare, e ku pleqtë (e ka- 
tundit, të fisit, të krahinës, të popullit) kishin kryet 
e vendit (fjalën kryesore). Ata ishin të parët dhe si të 
tillë të pacënueshëm, meqë përmes tyre krijohej kon- 
takti i drejtpërdrejtë me të parët tanë. Së këndejmi, 
kulti i të parëve bëhet me kaq ndikim në kulturën dhe 
në shoqërinë shqiptare: ne duhet të punojmë e të jetoj- 
më në mënyrë që mos ta marrojmë njëri-tjetrin, por 
(dhe më kryesorja) mos t’i marrojmë të parët tanë, mos

Zigmunt Bauman, vep. e cit., ff. 220 — 221. 
w Po aty, f. 220 e tutje. 
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t’ua qesim hijen e zezë atyre. Ne jetojmë e punojmë 
ashtu siç na thonë të parët tanë, sepse duke i nderuar 
ata, nderojmë veten, du’ke ua zbardhur faqen atyre, 
zbardhim faqen tonë. M’u bëfsh plak (i katundit, i fisit) 
— ishte bekimi më i madh që i bënte nëna fëmijës, 
dhe, përpos dëshirës që fëmija të jetonte gjatë dhe t’i 
përballonte të gjitha »fazat« e jetës, në këtë bekim shpër- 
thente edhe më e madhe dëshira që fëmija të bëhej 
i parë (më i ur'ti, më i drejti, më trimi) që lidhet e bash- 
kohet me të parët tanë.

Nuk ka dyshim se autoriteti i të parëve shkaktoi 
një lloj repetiviteti, që forconte tipe të caktuara sjell- 
jesh e vlerash, duke i bërë inerte ato, të qëndrueshme 
dhe rezistënte ndaj ndryshimeve, mirëpo, nëse jetohej 
për faqe të harclhë të të parëve, »faqja e bardhë« e tyre 
përkufizohej (interpretohej, përpunohej, modifikohej) në 
të tashmen, nën veprimin e rethanave të reja, kështu 
që ndryshimi (dinamika e kulturës) nuk eliminohej. 
Optimumi i sjelljeve dhe vlerave i koordinuar nga auto- 
riteti i përbashkët i të pairëve (në kuptimin që e përdo- 
rëm më sipër: ndikonin në të tashmen, por edhe e tash- 
mja në ta), nuk e favorizonte distingun: interes i për- 
gjithshëm — interes personal, meqë nuk mendohej në 
mënyrën se mirëqenia e njërit mund ta rrezikojë mirë- 
qenien e tjetrit, por, pë/kundrazi, mendohej se mirë- 
qenia përpilotësohej dhe begatohej nga identifikimi i 
pjesërishëm reciprok që e bashkonte njërin me tjetrin 
brenda familjes, brenda vëllazërisë, brenda fshatit, bren- 
da fisit, brenda bajraikut e edhe më gjerë. Duke u kri- 
juar njësia më e gjerë integrative sociokulturore (rraf- 
shi poipullor) si një sistem shoqëror-kulturor ndërfamil- 
jar e ndërfarefisnor, njësitë më të vogla (familja, vëlia- 
zëria, fshati, fisi ...) u liruan nga disa funksione për t’u 
bërë të varura e përgjegjëse ndaj njësisë më të gjerë 
(rrafshit popullor), e cilla ishte kuadër i përbashkët për 
të gjitha. Duke qenë rrafshi popullor kuadër i përbash- 
kët për të gjitha njësitë integrative sociokulturoire, kua- 
dër brenda të të cilit krijohej raporti i ndërsjellë mi- 
dis njësive, qe e vësh'tirë, të mos themi e pamundshme, 
shkëputja e ndonjërës njësi dhe ekzistimi i saj më vete 
e për vete (mendohet në diferencimin si orientim të 
ndryshëm kulturor). E kemi thënë edhe më parë se 
pikërisht për shkak të krijimit të rrafshit popullor, për- 

■katësisht për shkak të veprimit të tij si njësia më e 
gjerë integrative sociokulturore, nuk qe e mundshme 
ndarja kulturore midis fiseve dhe bajraqeve.

Një mendim i këtillë bie në kundërshtim me atë të 
Çebejt, i cili diferencimet kulturore, ose si u thotë ai, 
qarqet kulturore, i sheh të jenë »lindur e rritur organi- 
kisht prej truallit të fisit«,41 sepse, sipas Çabejt, »lidh- 

41 Dr. Eqrem Çabej, vep. e cit. f. 134.
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jet etriike dhe etike me fis, ndjenja e bash'këjetesës 
brenda një atdheu më të ngushtë na japin në literaturë 
cdhe rrymën e regjionalizmit«.42 Vetë ndarja që e pro- 
pozon Çabej në vetëm tri qarqe kulturore (Qarku kato- 
lik i Shqipërisë Veriore, Qarku italo-shqiptar dhe Qarku 
ortodoks i Shqipërisë Jugore) është kundërargument i 
ndarjes kulturore të shqiptarëve mbi baza të fiscve, për- 
katësisht mbi baza të diferencimit fisnor të tyre. Kësaj 
i shtohen edhe pyetjet: a i përfshiu të gjithë shqiptarët 
organizimi fisnor?, kur dhe për cilën pjesë të shqipta- 
rëve mund të flitet me argumente për këtë organizim?; 
dhe, së fundi, vetëan tri fise paskan pasur diikur shqip- 
tarët? Kjo »dikur« mund të përcaktohet saktësisht, me- 
që dihet mirëfilli kur u bënë shpërnguiljet e shqiptarëve 
për në Itali, dihet mirëfilli kur jetuan e vepruan Bu- 
zuku, Budi, Bardhi, Bogdani, Kazazi etj., ashtu siç di- 
het mirëfilli kur krijuan e vejpruan Kavalioti, Todhri, 
Totasi, Vithkuqari etj.

42 Po aty, f. 134.

Janë pikërisht rrethaaiat pushtuese që i detyruan 
shqiptarët »të zgjedhin« tokat e pabanueshme më parë 
të Kalabrisë e të Sicilisë, të nguliteshin në »male të 
zeza«, të mbesnin të izoluar aq sa të mos dinin me 
shdkuj për njëri-tjdtiriin, e jo »ndjenja c bashkëjetesës 
brenda një atdheu më të ngushtë«. Rrethanat pushtuese 
për shqiptarët mik kishin filluar, e as përfunduar me 
invadimin e Turqisë në Shqipëri. Ato dhe kryesisht ato 
(rrethanat pushtuese) shkaktuan procese të dekulturi- 
mit dhe të partikularizimit të shqiptarëve në njësi më 
të ngushta sociokulturore që liheshin në një kohë të 
gjatë nën presion të vazhdueshcm të ndikimeve kontra- 
diktore, të cilat patën për pasojë destabilizimin e siste- 
mit kulturor të shqiptarëve dhe çorientimin e tij (t’i 
kujtojmë me këtë rast tri religjionet e shqiptarëve). 
Futja e dhunshme e elementeve dhe e karakteristikave 
kulturore më kontradiktore në kulturën shqiptare nu'k 
përfundoi pa rezisitencën e fortë të rrafshit popullor 
të integrimit sociokulturor të shqiptarëve dhe veprimit 
të fuqishëm të tij që një »material« i kundërthënshëm, 
një »lëndë« e dehanmonizuar kuilturore, të modifiikohet 
në një hanmoni të re, për ç’gjë dalin forma esencialisht 
të ndryshme kulturore nga ato që u janë detyruar nga 
forca e pushtuesit. Për ta ilustruar këtë konstatim, po 
ndalemi një grimë herë te krijimi i bajraqeve ndër 
shqiptarët. Partikulariiteti i shoqërisë shqiptare në fise 
nuk i mjaftonte sundimit otoman për të realizuar qëlli- 
uet e veta, aq më parë pse fiset, posaçërisht ,në viset 
malore u pavarësuan thuaja plotësisht nga ndikimi i 
pushtuesit. Organizimi fisëror dhe autoriteti i pakontes- 
tueshëm i krerëve të fisdt ishte aty ku fisi shtrihej bren-
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da një territori kompakt. Mirëpo, siç dihet, shumë fise 
shqiptare nuk mheten brenda territorit kompakt, Në 
një katund mund të kishte pjesëtarë të shtatë-tetë e 
më shumë fiseve, kështuqë ndikimi i institucionit të fisit 
në këto mjedise ishte shumë më i vogël. Kjo ishte një 
mundësi për pushtuesin për të nxitur e stimuluar ri- 
valitetet midis fiseve piikërisht në ato mjedise ku atyre 
u mungonte territori i përbashkët, si dhe për të zba- 
tuar një organizim të ri, që do të dobësonte ndikimin e 
institucioniit të fisit në ato mjedise ku ai ishte brenda 
një territori kompakt. Krijohen bajraqet dhe një bajrak 
mund të përfshinte disa fise, ashtu sikundër brenda një 
fisi mund të kishte disa bajraqe. Vetë ky faJkt tregon 
synimin për të shpërbërë organizimin shoqëror e kul- 
turor të shqiptarëve, i cili i rezistonte aq shumë push- 
tuesit, saqë fare pak mund të depërtonte influenca e 
tij: »Turqit nuk ia arritën t’i pushtonin fiset malësore 
me forccn e armëve, prandaj ata gjatë shekullit XVII 
filluan t’i emëronin bajraktarët dhe t’i krijonin 'baj- 
raqet në Malësi, me qëllim që ta dobësonin autoritetin 
e krerëve të fisit dhe 'fuqinë e tij. Bajraiktarëve turqit 
u jepnin dhurata, rrogë e dekorata të ndryshme dhe 
këta e kishin për detyrë të merrnin pjesë me njerëzit 
e bajrakut në luftëra të ndryshme që i bënin turqit në 
Ballkan ose më larg«.43 Formimi i bajrakut me organet 
e tij: bajraktarin, krenët dhe djemtë, imponon një di- 
ferencim të ri të shqiptarëve ku zotëronte organizimi 
fisnor. Bajraku tashti bëhet autoritet më i lartë, të cilit 
»i përket prija e përgjegjësia e parë ndër punë të mbre- 
ndëshme e të jashtme të bajrakut në kohë lufte dhe 
paqje«.44 Megjithëkëfë, ky diferencim i ri shoqëror, që 
kishte për qëllim të shpërbënte edhe më tepër shoqë- 
rinë shqiptare dhe të krijonte një mbështetje ushtarake 
për qëllimet dhe interesat e turqve, gradualisht vjen 
e i dorëzohet sistemit shoqëror e kulturor të shqipta- 
rëve, për t’u kthyer kështu kundër themeluesit të tij: 
organeve të bajrakut vjen e i shtohet edhe një organ 
i veçantë — djelmënia e jisit, që kishte për detyrë »t’i 
ndalë sendergjimet e orvatjet e Turqisë për me i përça 
e me i prishë krenët e bajraktarët« dhe që »kishte për 
detyrë me zbatue pikërisht kanunin e mos me njoftë 
ndërhymjen e autoritetit turk«.45 Me një fjalë, institu- 
cioni i bajrakut, i krijuar nga turqit, gradualisht i do- 
rëzohet traditës së vendit, për t’u shndërruar në një 
instiitucion të atillë që nxjerr shpesh në log të kuvendit 
krerë e bajraktarë e burra armësh për të luftuar kun- 

43 Mark Krasniqi, Lugu. i Baranit, Akademia e Shkencave 
dhe e Arteve e Kosovës, Prishtinë, 1984, f. 45.

44 Bernardin Palaj, Organizimi i bajrakut, Bota shqiptare, 
Tiranë, 1943, f. 328.

45 Po aty.
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dër pushtuesve osmanë. Prandaj, të kthehemi aty ku 
mbetëm: veprimi i rrafshit popullor të integnimit socio- 
kulturor ka arritur që të krijojë forma krejt të ndrysh- 
me me ato që janë imponuar nga pushtuesit. Kjo, jo 
vetëm që duhet të merret parasysh kur flitet për ins- 
titucio-net e veçanta që janë themeluar e stimuluar nga 
pushtuesit, e që gjatë kohës janë kthyer kundër tyre, 
pra, janë modifikuar në një harmoni të re, në një tërësi 
tjetër, por duhet të merret parasysh edhe kur flasim 
për të ashtuquajturat »shtresime« (greke, sllave, orien- 
tale etj.), si dhe kur flitet vetëm për katolicizmën, orto- 
doksizmën e muslimanizmën shqiptare. Faktet e zhve- 
shura, pa u parë rendi i tyre në një sistem të caktuar 
dhe marrëdhënia e tyre e ndërsjellë brenda atij siste- 
mi, brenda asaj tërësie, nuk thonë shumë për kulturën. 
Ndarjet kulturore nuk mund të shpjegohen vetëm me 
faktin se k'ëtii e ndeshim një vijë kul'turore që atje mun- 
gon, ose vetëm me faktin se e njëjta vijë është k'ëtti e 
atje në trajta të ndryshme, por ndarjet kulturore esen- 
cialisht janë vetëm atëherë kur si tërësi kulturore janë 
të orientuara në drejtime të ndryshme. E, tërësia nuk 
është vetëfm grumbull elementesh, vijash, dukurish — 
pjesësh që e përbëjnë tërësinë, por rezultat i një ren- 
ditjeje që e përcakton atë dhe i raportit të ndërsjellë 
midis atyre pjesëve. Ruth Benedikti këtë e konkretizon 
në këtë mënyrë: »Baroti nuk është vetëm shumë e squ- 
furit e thëngjiilldrurit e sallnitrit dhe kurrfarë sasie njo- 
hurish, bile mbi që të trija këto pjesë përbërëse në të 
gjitha forrnat e manifestimit të tyre në botën e naty- 
rës, nuk e shpjegon natyrën e barotit. Mundësitë e reja 
u krijuan nga përzierja, asofarë mundësish që nuk ishin 
në pjesët përbërëse të saj; edhe mënyra e sjelljes së 
kësaj përzierjeje është e ndryshme në mënyrë të pakufi- 
zuar ndaj sjelljes së secilës pjesë përbërëse gjatë kom- 
binimeve të tjera. Kulturat gjithashtu janë më tepër 
se shumë e karakteristikave të tyre^.46

* Ruth Benedikt, Obrasci kulture, Prosveta — Beograd, 
1976, f. 74.

Në frymën e këtij mendimi do të mund të thuhej 
se nuk është thënë diçka me relevancë për kulturën 
shqiptare nëse konstatojmë se zakoni i nuses, ta zëmë, 
që posa ajo të hyjë në shtëpi të sillet tri herë rreth 
votrës, është marrë nga sllavët, apo nga lituanët, sepse 
për kulturën nuk është me rëndësi zakoni si i tillë, por 
vendi i tij (renditja e tij) në kuadër të tërësisë kultu- 
rore, si dhe marrëdhënia e ndërsjellë me pjesët e tjera 
të kësaj tërësie, për ç’gjë i njëjti zakon bëhet i ndry- 
shëm në kultura të ndryshme. Pastaj, mund të dimë 
çdo gjë, fjala vjen, rreth shtrirjes së islamizmit ndër 
shqiptarët, mirëpo mund të nxjerrim korikludime shu- 
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më të gabueshme pëir kulturën shqiptare sa tërësi, për- 
derisa mik e shohim vendin, veprimin e këtij elementi 
në raport me pjesët e tjera të tërësisë, përkatësisht fun- 
ksionimin e tij në kuadër të tërësisë kulturore. Janë një 
mori procesesh të ndërveiprimit kulturor si: rezistenca 
kulturore, përpunimi kulturor, riinterpretimi kulturor, 
motivet kidturore etj., që veprojnë në mënyrë të ndry- 
shme e me intensitet të ndryshëm në kulturat e ndry- 
shme dhe të cilat bëjnë që të mos ketë procese e dukuri 
krejtësisht të njëjta në kultura të ndryshme. Do të ishte 
punë që s’bëhet sikur të shihej njësoj, bie fjala, ilumi- 
nizmi te francezët, te gjermanët dhe te shqiptarët. Fu- 
qia bartëse e një kulture, qëllimi seleksionues i saj — 
marrja e asaj që mund të shfrytëzohet dhe hedhja e 
tjetrës që e konsideron të padobishme; përshtatja e 
gjithë asaj që merret nevojave të veta — janë procese 
që i cilësojnë kulturat, procese këto që asnjëherë nuk 
mund të thuhet me siguri se janë të vetëdijshme, por 
që duhet t'i kemi gjithsesi parasysh nëse duam t'i in- 
terpretojmë me arsye dukuritë kulturore dhe kulturën 
përgjithësisht. Askush nuk mund të pohojë me arsye 
se proceset e interaksionit kulturor të shkaktuara nga 
kontakti i dhunshëm me kulturën turke te poipujt e Baill- 
kanit ishin procese të vetëdijshme, ashtu sikundër që 
nuk mund të pohohet me prezencë të mendjes se këto 
proce.se dhanë rezultate të njëjita në të gjitha kulturat 
e këtyre popujve. Nuk ka fije dyshimi se orientalizma 
shqiptare është e ndryshme nga orientalizma serbe, bull- 
gare, greke etj., pikërisht për shkak të proceseve të 
ndryshme të ndërveprimit kulturor, për shkak të ven- 
dit dhe të raportit reciprok të ndryshëm që kishte e 
huaja e dhunshme në tërësinë kulturore të secilit po- 
pull veç e veç.

Ndarja konfesionaile e shqiptarëve në tri fe nuk 
arriti të krijonte edhe ndarjen kulturore mbi këto baza 
për shkak të funksionimit të njësive popuhore integra- 
tive scciokulturore. Ritet popullore, bestytnitë, e gjithë 
ajo që me një fjalë quhet magji kishte ndikim shumë 
më të madh në jetën e shqiptarëve sesa tri religjionet 
e tyre së bashiku. Kjo duhet të kërkohet në radhë të 
parë në faktin se orientimi kulturor i shqiptarëve ishte 
i atillë që shihte në të njëjtën perspektivë të ashtu- 
quajturit rend shoqëror e rend natyror, pa e vënë një 
disting të qartë midis tyre. Njeriu dhe natyira ishin të 
lidhura ngushtë mes vete. Në këtë marrëdhënie besimet 
popullore ruanin supremacinë ndaj besimeve fetare, për 
shkak se të parat pranonin një qëndrim më aktiv të 
njeiriut ndaj botës — nevojën dhe dobinë e individit dhe 
të grupit për veprimtari aktive, e që për instancë të 
fundit kishte përmbushjen e rendit natyror, ndërsa, të 
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dytat, krijonin raport më pasiv në këtë drejtim.47 Ndairja 
'konfesionale nuk shkaktoi ndarjen kulturore te shqip- 
tarët edhe për shkak të autoritetit të pakontestueshëm 
të të parëve në jetën e tyre. Të parët, siç kemi thënë 
më herët, kishin primatin për të zgjedhur, për të vlerë- 
suar, për të hedhur gjithë atë që nuk përkonte me shpre- 
hitë dhe me adetet e tyre. Ata u tregonin si të punohej 
toka, si të ruhej bagëtia, si të luftohej armiku etj., kështu 
që e kaluara ishte aq e tashme, saqë mungonte vetëdija 
për të, apo siç e thotë Mark Bllohu ndryshe: ». .. njerë- 
zit të kaluarën dhe të tashmen i mermin si gjesndje 
që janë aq ngushtë të lidhura mes vete sa nuk ishin 
në gjendje të shihnin kontrastet midis tyre, bile as që 
ishin të vetëdijshëm për këtë nevojë«.4S

47 Khs: Zigmunt Bauman, vep. e cit., ff. 293 — 297.
4i Marc Bloch, La sociëtë feodale, t. I, f. 91. (Cit. sipas: 

Z. Bauman, vep. e cit., f. 297); Khs. edhe: Mark Blok, Evropski 
feudalizam, në: Teorije o drustvu, I, Vuk Karadzic — Beograd, 
ff. 371 — 378. • ■ . ..."

Është interesant të theksohet në këtë kontekst më- 
nyra sesi rrëfejnë pleqtë e katundeve tona për ngjarje 
të ndryshme historike. Edhe kur është fjala për ngjarje 
të disa shekujve më parë, rrëfimi është aq »i konkre- 
tizuar« thuajse ngjarja po zhvillohet aty për aty. Një 
e kryer e shkuar që e nis rrëfimin shndërrohet shpejt 
në një të tashme që zotëron deri në përfundimin e tij. 
Lekë Dukagjini është i ulur në ballin e oxhakut të çer- 
gës së madhe, përanash dritares, në odën e rrëfyesit, 
kurse Mic Sokoli lufton nëpër arat dhe mailet e fshatit 
të atij që rrëfen. Skënderbeu me trimat e tij është te 
Rrasat e Bardha e turqit në Ara të Çelës! Bile, ai duke 
i rënë rrëmishëm me shpatë një pashaje turk, ia pas- 
ka pas hedhur kryet atij përmbi gardh kunorë të Co- 
lajve!

Siç është thënë, kulturat dhe shoqërit popullore ka- 
në një vetëdije dhe koncept të ndryshëm për kohën. 
Koha, kohëzgjatja, njihen vetëm në sajë të funksionit 
që kanë për jetën dhe për veprimtaritë e njerëzve. Në 
kuadër të këtij konceptimi për kohën, nuk kishte »kohë 
të përgjithshme«: ajo ekziston si kohë e Motit të Madh, 
e Hvrjetit, e Serbisë së Parë .. ., apo koha e të zhdjer- 
gave, e shatit të parë, e lamave, e qengjave . .. , ose dhe 
koha pa le Cufa e pa dekë Mala. Ndikimi i besimeve 
popul'lore, autoriteti i fortë i së kaluarës, konceptimi i 
kohës si u përshkrua. më sipër, si dhe arsyet që u thanë 
parandej, kushtëzuan mënyrë të të menduarit, të cilën 
Levi—Strosi do ta quante »shkencë konkrete«, që merr 
për bazë kategorinë e didhjes së domosdoshme«, që 
manifestohet përmes »shqyrtimit të gjërave dhe perso- 
naiiteteve si përfaqësues të tipit të dukurive të ngjash- 
me që i kundërvihet tipit të dukurive të ndryshme«; ku * 4 

7 Thema 97



mbizotëron »njohja kualitative« — »të vërejturit shqi- 
sor« të dallimeve dhe të ngjashmërive, për ndryshim nga 
»shqyrtimet abstrakte-kuantitative«.49 50

49 Khs: Klod Levi — Stros, Divlja misao, Nolit — Beograd, 
1966, kreu: Nauka o konkretnom, ff. 35 — 69.

50 Rexhep Ismajli, Gjuha shqipe e »Kuvendit të Arbërit«, 
Disetarcion i doktoratcs, i mbrojtur në Fakultetin Filozofik të 
Universitetit të Kosovës, në Prishtinë, më 1982, f. 74. (Shih nga 
ky autor, në të njëjtën vepër, arsyet pse dominoi alfabeti latin 
në shkrimet e shqipes; rivalitetet mënyrët c »angazhimit« për 
supremaci të tri feve të shqiptarëve, rrugët që hapën ato drejt 
asimilimit gjuhësor dhe etnik, posaçërisht ortodoksizmi, ff. 
64 — 81.)

51 Siç na njohton vetë Çabej (Studime gjuhësore, V, Rili- 
ndja Prishtinë, 1975, ff. 180— 185; Studime filologjike 1/1964) 
idenë për periodizimin e letërsisë shqipe në sajë të qarqcve 
kulturore e letrare e ka shfaqur para tij, më 1922, në veprën: 
Midis Drinës e Vjosës, botuar në gjuhën gjermane.

Brenda një kulture të këtillë, për mendimin tonë, 
ishte e pamundshme që religjioni të krijojë ndarje kul- 
turore (ndarje në kuptimin e tërësisë kulturore të orien- 
tuar ndryshe nga tëirësia tjetër kulturore). Megjithëkëtë, 
religjionet ndihmuan diferencimet vertikale të kulturës 
shqiptare si rrjedhojë e veprimit të faktorëve gjeogra- 
fikë e historikë, por të theksohet edhe njëherë: diferen- 
cimet lokalle të kulturës shqiptare nuk përkojnë me 
shtrirjen e religjioneve në këtë kulturë. Duam të themi 
se dallimet kulturore ishin më të dukshme midis, ta 
zëmë, një ortodoksi të Veriut dhe një ortodoksi të Ju- 
gut sesa dallimet kultuirore midis pjesëtarëve të të tri 
religjioneve të Veriut, fjala vjen. Pënkrye kësaj, duhet 
të kihet parasysh se »as mbrendapërmbrenda një zone 
të vetme situata nuk është unike. Në qytete dhe në fu- 
sha situata ndryshon nga ajo në male, por në Jug ky 
ndryshim konsiston kryesisht në intensitet dhe në sasi«.

Pas kësaj që u tha, mund t’i kthehemi me pa ngu- 
rrim propozimit të Çabejt, që para tij na shfaqet edhe 
nga Maksimilian Lamberci.51 Përkufizimet e Çabejt: Qa- 
rku katolik i Shqipërisë Veriore dhe Qarku ortodoks i 
Shqipërisë Jugore për ne do të ishin të qëndrueshëm pa 
atë katolik e atë ortodoks, nëse janë marrë parasysh 
diferencimet kulturore si prerje vertikale të kulturës 
shqiptare. Nëse sintagmat e mësipërme janë përdorur 
për të përkufizuar vetëm shkrimtarët shqiptarë të para 
shekullit XIX, atëherë (1) formulimi qark kulturor nuk 
qëndron për arsye se shkrimtari-prifti-hoxha-mësuesi-der- 
vishi... në kuadër të përkufizimit tonë të kulturës dhe 
duke marrë parasysh funksionin që kishin ata në kul- 
turën shqiptare, nuk mund të ishin më shumë se ndër- 
mjetësues kulturorë; si dhe (2) mbetën pa u përfshirë 
shkrimtarët e tipit Nezimi, Kamberi e të tjerë, që nji- 
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hen si Bejtexhinjë e që jetuan e vepruan nën influen- 
cën e fesë dhe të kulturës islame, kryesisht para sheku- 
llit XIX.

Një hartë e kulturës shqiptare, e ndarë në zona 
kulturore, në subkultura si diferencime vertikale, do 
të mund të bëhej mbi baza të diferencimeve gjuhësore, 
si rrjedhojë e veprimit të shurnë faktorëve. Harta e kul- 
turës shqiptare përgjithësisht do t’i përngjante hartës 
dialcktologjike të gjuhës shqipe. Diferencimet gjuhë- 
sore për mendimin tonë janë udhërrëfyesit më të saktë 
për të ndjekur përgjithësisht diferenciimet kulturore, që 
paraqiten në formë rrathësh që priten e që krijojnë 
zona të ndërmjeme, të cilat bash'kojnë një zonë me tjet- 
rën. Së këndejmi, pyetja: a është kultura shqiptare një 
kulturë e përbashkët për shqiptarët?, do të ishte e njëj- 
të me pyetjen: a është gjuha shqipe një gjuhë e përba- 
shikët për shqiptarët?

Rëndësia e kulturës shqiptare, përkatësisht, kultura 
vetë, nuik shihet në mënyrë të plotë nëse arrijmë t’i sho- 
him vetëm diferencimet lokale dhe ndryshimet e vazh- 
dueshme të saj. Duhet të shihet, ç’është më kryesorja, 
edhe përpjekja e tyre që të derdhen në një tërësi. Rraf- 
shi popullor i integrimiit sociokulturor ishte për shumë 
kohë njësia ku derdheshin spontanisht ndryshueshmitë 
kulturore të shqiptarëve. Veprimi i kësaj njësie të in- 
tegrimit socibkulturor ishte në atë shkallë saqë për një 
kohë të gjatë nu!k lejoi shkëputje e distanca të mëdha 
midis të ashtuquajturave kulturë gojore dhe kulturë e 
shkruar. Brenda rrafshit popullor të integrimit socio- 
kulturor u zhvililua e gjithë lufta për liri e pavarësi të 
shqiptarëve. Ky rrafsh zgjerohej e ngushtohej, ose, më 
saktë: bëhej herë latent e herë manifestiv, varësisht nga 
rrethanat shoqërore e hisftorike.
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Gani Bobi

LE NIVEAU POPULAIRE DE L'INTE- 
GRATION SOCIOCULTURELLE DES

ALBANAIS

Le niveau populaire de Vintegration sociO- 
cidturelle des Albanais est formë principale- 
ment sous l’influence des circonstances de la 
domination. Lem mëmes circonstances ont in- 
fluencëes aussi la formation du type dominant 
socioculturelle des Albanais, caracterisë paru- 
ne maniëre de vivre remplie de risques et de 
Vimprevu, par la rëbeillon contre les dirigeants 
et le controle colëctif, par le dëfi envers tote 
sorte de pouvoir, interne ou externe.

L’analyse des formes et des unitëes popu- 
laire integratives so ciculturelle et des alterna- 
tives et des ambivalences envers les institu- 
tions sociales ct culturelles dcs Albanais, au- 
ssi bien que des autres formes de la rëcupera- 
tion de la vitalitë authentique humaine frei- 
nee par ces instituions met en lumiëre ime 
unitëe fonctionnelle qui les caractërise.
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Tezën kryesore të mendimit filozofik në agun e ko- 
hës së re e artikulloi Dekarti si Cogito ergo sum 
(Mendoj, pra, jam). Kjo ishte një pikëpamje e re 

në të kuptuarit e njeriut dhe të botës: subjekti mendor 
u bc instanca kryesore që i prodhon mendimet e veta, 
ato nuk janë as dhuratë nga hyjnia (botëkuptimi fetar), 
e as nuk u paraprijnë akteve të tij të të menduarit, 
nuk janë vetëm rikujtime (platonizmi) por janë prodhi- 
me. Mirëpo, siç konstatoi Hajdegeri, Dekarti dhe vijue- 
sit e tjerë të filozofisë racionaliste e ndriçuan kryesisht 
»cogito«-n, strukturën e vetëdijes njohëse dhe raportin 
e saj ndaj objektit të njohjes. Ndërkaq, ajo »um« mbeti 
disi nën hije një kohë të gjatë. Shelingu, duke iu ku- 
ndërvënë Hegelit — filozofia e të cilit shënon përkryer- 
jen e mundësive kryesore të filozofisë së kohës së vet, 
pikëmbërritjen e saj — e bëri çështje pikërisht atë 
»aspekt« të njeriut që kishte mbetur i pandriçuar deri 
atëherë, e problematizoi atë »jam« të njeriut, mëvetë- 
sinë e ekzistencës së tij. Shelingu e kritikon pikëpam- 
jen e Hegelit për ekzistencën si zhvillim i një embrioni 
në fillim i mbyllur në vete. Për të ekzistenca del, por 
jo në një mënyrë të natyrshme, si zhvillimi i embrio- 
nit, nga ajo »Grund« — baza e errët e çdo gjëje. »Grund« 
dhe ekzistenca nuk janë për Shelingun »dy momente të 
një zhvillimi të njëjtë«, meqë dallojnë dukshëm mes 
vete, dallojnë si pesha e drita' Shelingu u ballafaqua 
dhe u orvat të gjente përgjigje në pyetjen më të thjeshtë

1 Jcan Beaufret: Interduction aux philosophies de l’exis- 
tence, Denoel/Gonthier, Paris, fq. 106.
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e njëherazi më të ndërlikuar: si ndodh që diçka fare të 
jetë? Kjo qasje e re e Shelingut do ta frymëzojë edhe 
Kjerkegorin në përpjekjet e tij që ta pushtojë një ha- 
pësirë të të menduarit që e bën çështje ekzistencën e 
njeriut, mëvetësinë e saj (vetëm njeriu ekziston, qeniet 
e tjera janë), në kundërshtim me sistemin filozofik gra- 
ndioz të Hegelit ku kjo çështje sipas tij, u tret.

1. EKZISTENCIALIZMI. — Dihet se mendimi i Kjer- 
kegorit ndikoi fuqimisht në filozofinë ekzistencialiste të 
shekullit XX, pra edhe në ekzistencializmin e Sartrit. 
Mirëpo, ndryshe nga Kjerkegori i cili i qaset drejtpër- 
sëdrejti problematikës së ekzistencës duke iu shmangur 
qëllimisht problemeve ontologjike, Sartri arriti te çësh- 
tja e ekzistencës tërthorazi — nëpërmjet ontologjisë fe- 
nomenologjike. Kategoritë themelore të kësaj »doktri- 
ne« — qeniesimi-në-vete (letre-en-soi), qeniesimi-për-vete 
(Tëtre-pour-soi), hiçi (le nëant) — Sartri i zhvilloi gje- 
rësisht në veprën bazë të fazës ekzistencialiste të mendi- 
mit të tij, në Qeniesimi dhe Hici (1943). Ndërkaq, Ekzis- 
tencializmi është humanizëm, që doli katër vjet më vo- 
në, shpesh u vlerësua thjesht si një tekst popullarizues 
ku në një trajtë të përshtatshme për një publik më të 
gjerë Sartri i paraqet disa nga tezat kryesore të ekzis- 
tencializmit të vet, që ishin elaboruar në mënyrë siste- 
matike në Qeniesimi e Hiçi. Me këtë konstatim pajto- 
het disi edhe vetë Sartri mu në këtë tekst, ku thekson 
se ka pranuar ta vulgarizonte deridikund filozofinë e 
vet, por jo ta deformonte atë. Arsyetimin për këtë Sar- 
tri e gjen në qëndrimin se mendimi i tij mëton të jetë 
mendim i angazhuar, e së këndejmi, vulgarizimi ndonjë- 
herë del si i paevitueshëm.

Megjithatë, mendimi që e përcakton në këtë mënyrë 
raportin midis këtyre dy veprave është pjesërisht i saktë. 
Ekzistencializmi është humanizëm nuk është vetëm pa- 
raqitje e popullarizuar e tezave të zhvilluara në Qenie- 
simi dhe Hiçi. Së pari, s’duhet të lihet anash intervalin 
kohor që i ndan këto dy vepra dhe gjithë atë që ndodhi 
në Evropë në vitet 1943 — 1947. Pastaj, s’duhet të ha- 
irohet fakti se mendimi i Sartrit në asnjë vepër të ve- 
çantë nuk e merr trajtën e një mendimi të përkryer e 
të përfunduar, mbasiqë ai përkah natyra e vet është 
vazhdimisht i hapur, çdoherë në formim e sipër, formim 
ky që nënkupton zgjërimin e thellimin por edhe ndry- 
shimin. Po të merren parasysh këto dy momente, atë- 
herë raporti midis këtyre dy veprave duket paksa ndry- 
she. S’ka dyshim se konceptet të cilat Sartri i skicon 
kalimthi në Ekzistencializmi është humanizëm, e kanë 
bazën e vet në Qeniesimi dhe Hiçi ku janë zhvilluar ho- 
llësisht. Mirëpo, në Ekzistencializmi është humanizëm 
ato i përshkon një frymë e re, aty thekson në një më- 
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nyrë të veçantë disa aspekte të tyre, hetohet një ndë- 
rrim i orientimit: shikimi i Sartrit është i kthyer më 
tepër kah shoqëria e historia, e nuk ndalet në rrafshin 
spekulativ ku zhvillohet dialektika e qeniesimit-në-vete 
me qeniesimin-për-vete. Ky ndërrim i orientimit merr 
trajtën e vet të qartë dhjetë vjetë më vonë në veprën 
Çështjet e metodës ku Sartri mëton ta gërshetojë ekzis- 
tencializmin e vet me mendimin e Marksit, duke u orva- 
tur të g.jente përgjigjet në pyetjet që i kishte shtruar 
vetes pas Luftës së Dytë Botërore.2

2 Shih: Zhan — Pol Sartri: Ç’ështjet e metodës, Rilindja, 
Prishtinë, 1979, sidomos kaptinën e parë me titull »Marksizmi 
dhe ekzistencializmi«.

Ekzistencializmi është humanizëm mund të shiko- 
het si një reagim i Sartrit ndaj disa prej shumë vërej- 
tjeve e kritikave, që iu bën nga pozita të ndryshme teo- 
rike e ideologjike, për »pesimizmin«, »defetizmin«, »sub- 
jektivizmin«, »idealizmin«, »karakterin abstrakt« të ek- 
zistencializmit të tij. Duket se vet titulli i këtij libri 
është i formuluar si një përgjigje përmbledhëse ndaj 
vërejtjeve më të shpeshta. Zhan Bofre, njëri nga njohë- 
sit e mirë të ekzistencializmit, e sheh këtë tezë të for- 
muluar në titullin e librit si një »lucus a non lucendo«: 
koncepti i humanizmit me të cilin Sartri do ta ndriçojë 
kuptimin e ekzistencializmit të ti.j është vetë edhe më 
i errët. Bofreja e sheh këtu çështjen nga perspektiva e 
filozofisë së Hajdegerit — veçanërisht nga kritika e ti.j 
e shtruar në Letër mbi humanizmin — ku vlerësohet 
se teza kryesore e ekzistencializmit të Sartrit (ekzistenca 
mbetet i paraprinë esencës) brenda horizontit të meta- 
fizikës. Hajdegeri është i preokupuar me problemin e 
daljes nga suazat e metafizikës për ta zhvilluar një 
mendim autentik që e ndriçon dhe e bën të mundur 
qeniesimin e vërtetë.

Të shohim megjithatë si e kupton vetë Sartri për- 
mbysjen e raportit ekzistencë-esencë dhe si qëndron puna 
me konceptin e tij për humanizmin: është apo nuk është 
aq i errët si i duket Bofresë. Se ekzistenca i paraprin 
esencës për Sartrin do të thotë se njeriu së pari ekzis- 
ton, shpërthen në botë e pastaj përkufizohet. Ndryshe 
nga qeniet e tjera, njeriu nuk e ka që më parë të për- 
kufizuar qeniesimin e vet. Ekzistenca e tij është e ha- 
pur ndaj mundësive të shumta, të cilat individi vetë i 
zgjedh për ta përkufizuar veten. Ekzistenca e njeriut 
nuk është zhvillim i një embrioni ku do të ishin të pa- 
racaktuara veçoritë e atij zhvillimi (sikurse te fara e 
një bime: në saje të llojit të farës e dimë që më parë 
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se çfarë bime do të fitojmë, trajtën e cilësitë e tjera). 
Mirëpo, njeriu nuk është as bimë, as kafshë, as gur, ai 
dallon nga të gjitha qeniet në saje të ekzistencës së vet.

2. Natyra njerëzore dhe ekzistenca. — Ky pikëshi- 
kim i ri i raportit ekzistenca-escnca nënkupton për Sar- 
trin flakjen e konceptit natyrë njerëzore. Sipas tij, mu 
ky koncept — qoftë në versionin e tij teologjik, qoftë 
në versionin e filozofisë materialiste të shekullit XVIII 
— implikon epërsinë e esencës ndaj ekzistencës, do të 
thotë një pikëpamje tradicionale të cilën Sartri dëshi- 
ron ta tejkalojë. Të supozosh një natyrë njerëzore për 
të do të thotë të supozosh se esenca e njeriut është e 
dhënë, i paraprinë ekzistencës së tij, e paracakton atë 
disi.

Flakja e konceptit »natyrë njerëzore« nuk na du- 
ket e arsyeshme. Koncepti »natyrë njerëzore« nuk e për- 
jashton doemos tezën për ekzistencën si të hapur, të 
papërkufizuar që më parë; kjo mund të vlejë vetëm 
për ato koncepte që e shohin natyrën e njeriut si të 
caktuar, të pandrushueshme, të përkufizuar njëherë e 
përgjithmonë me disa konstanta etj. Por ka edhe kon- 
cepte të tjera, rrënjësisht të ndryshme, e madje jo ve- 
tëm bashkëkohore.3 Ta përmendim këtu megjithatë një 
koncept bashkëkohor të natyrës njerëzore, atë të Erih 
Fromit. Ky koncept i Fromit nuk pengon që ekzistenca 
njerëzore të shihet si e hapur, meqë për të natyra nje- 
rëzore nuk është as biologjikisht e fiksuar, as tërësi e 
Jindur e shtypjeve, as rrjedhojë e thjeshtë e trajtave 
kulutrore, as e përhershme dhe e pandryshueshme, e as 
e ndryshueshme deri në pakufi: ajo është produkt i 
zhvillimit historik, sadoqë i ka edhe disa »veti« kon- 
stante.4

3 Në një tckst të mendimtarit të renesancës Piko dela Mi- 
randolla e hasim një pikëpamje për të cilën natyra e njeriut 
nuk është e caktuar e përkufizuar njëherë e përgjithmonë. Sado 
që përkah forma ky mendim mbetet nën hijen e tcologjisë 
(mendimi për njeriun artikullohet këtu si fjalë e zotit), përkah 
përmbajtja e vet dhe domethënia burimore është fjala për një 
mendim modem për njeriun: »Nuk të kam dhënë as fytyrë, as 
vend i cili do të të përkiste, e asnjë aftësi specifike për ty, o 
Adam, në mënyrë që fytyrën tënde, vendin tënd dhe aftësitë e 
tua, t’i dëshirosh ti vet, t’i pushtosh dhe t’i kesh në saje të ve- 
tes tënde, Natyra përmban lloje të tjera që u nënshtrohen ligjeve 
që i kam vendosur unë vetë. Por ti, që nuk të kufizon asnjë 
kufi, ti e përkufizon vetveten në saje të vullnetit tënd, që ta 
kam dhënë. Të kam vendosur në mjedis të botës në mënyrë që 
të mund ta sodisësh më mirë atë që përmban bota. Nuk të 
kam bërë as hyjnor e as tokësor, as të vdekshëm e as të pa- 
vdekshëm në mënyrë që ti nga vetvetja, lirisht, ta formësosh 
figurën tënde vetjake, si një piktor apo një skulptor i mirë« 
(Ligjëratë mbi dinjitetin njerëzor).

* Erih Fromm: Covjek za sebe, Naprijed, Zagreb, 1977.
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Mirëpo, as vetë Sartri nuk arriti të lirohej nga ky 
koncept: gjurmët e tij i gjejmë në konceptet fati i nje- 
riut (la condition humaine) dhe universaliteti i projek- 
tit individual për të cilat Sartri bën fjalë mu në këtë 
tekst. Me fatin e njeriut Sartri kupton tërësinë e kufijve 
a priori që e skicojnë situatën bazë të njeriut në uni- 
vers; situatat historike ndryshojnë e ca kufij mbesin të 
njëjtë (të jesh në botë, të punosh, të jesh me të tjerët, 
të jesh i vdekshëm). Ndërkaq, universaliteti i projektit 
individual don të thotë se çdo projekt, sado individual 
që mund të jetë, ka një vlerë universale, mund të kup- 
tohet nga çdo njeri.5

5 J. P. Sartre: L’existentialisme est un humanisme, Nagel, 
Paris, 1970, fq. 70.

6 J. P. Sartrc, L’Etre et Lc Nëant, Gallimard, Paris, 1977, 
fq. 75.

7 Po aty.
• Po aty, fq, 612 — 613.
’ Po aty, fq. 608.

Koncepcionin e vet ekzistencialist Sartri këtu e 
paraqet shkurtazi nëpërmjet koncepteve: projekti, ankthi, 
braktisja (dëlaissment), dëshpërimi.

Njeriu është ai që është në saje të projektit si 
zgjedhje më burimore e më spontane se vullneti; nje- 
riu është ai që bëhet në saje të projektit me të cilin he- 
dhet në ardhmëri. Mu pse njeriu jo vetëm që e di por 
edhe e ndien në thellësinë e vet se vetë ai është burim 
i çdo veprimi, se vetë e zgjedh njerën nga mundësitë 
përballë të cilave rri në situata të ndryshme njerëzore 
— mu për këtë ai ndien ankth. Njeriu ndien ankth para 
pamundësisë që të parashikohet ekzistenca, ndien ankth 
për lirinë që ka.6

Ç’është ajo që ia bën të mundur njeriut të përku- 
fizohet çdo herë sërish? Për Sartrin kjo është Zzria. »Ank- 
thi është vetëdije se nuk mund të veprojë ndryshe veçse 
lirisht«.7 Për çdo veprim të vetin njeriu vendos vetë, 
edhe kur heq dorë nga liria e vet, ai vetë merr vendim 
për këtë. Kjo liri totale supozon edhe përgjegjësinë to- 
tale. Jam përgjegjës për secilin veprim timin para vetes 
dhe para njerëzve të tjerë.8 Mirëpo, kjo liri totale nuk 
është e pakushtëzuar plotësisht: liria është çdo herë liri 
brenda kushteve të caktuara (la libertë en condition), 
është liri në një situatë të caktuar (faktorët që e kush- 
tëzojnë atë: vendi të cilin e zë njeriu, e kaluara e tij, 
potencat e gjërave rreth tij etj.). Mirëpo, për Sartrin, 
asnjëri nga këta faktorë nuk mund ta kufizojë nga jashtë 
lirinë e njeriut. Të vetmit kufij të lirisë gjenden brenda 
vetë lirisë, edhe këta kufij i zgjedhë vet liria ime.9
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3. Liria dhe veprimi. — Koncepcioni i Sartrit për 
lirinë i zhvilluar më gjerësisht në Qeniesimi dhe Hiçi 
përjetoi kritika të shumta, nga pozita të ndryshme. U 
tha se liria e Sartrit ka karakter arbitrar, se abstrakton 
nga rethanat konkrete sociale e historike, se ajo është 
vetëm liri imagjinare por jo edhe re&le, se ajo redukto- 
het në autonominë e zgjedhjes etj.  1011

10 Shih: M. Merleau — Ponty: Les avëntures de la dialëdique 
dhe La phënomënologie de la perception. G. Lucas: L'existetia- 
lisme ou le marxisme? M. 2ivotic, Egzistencija, realnost, sloboda.

11 J. P. Sartre, L’Etre et le Nëant, fq. 540.

Si mbrohet Sartri nga vërejtja se pikëpamja c tij 
për lirinë ka karakter arbitrar? Të veprojë lirisht për 
Sartrin nuk do të thotë të bëjë çka të më bjerë në mend, 
çka të më pëlqejë. Megjithatë, zgjedhja e projekti, në 
saje të të cilave njeriu e përkufizon veten, janë të iira 
ngase njeriu është i braktisur: kjo do të thotë se nuk 
ka vlera a priori, të gatshme, të garantuara nga zoti 
apo nga ndonjë sistem filozofik. Arsyeja e shëndoshë 
vështirë mund ta pranojë një mendim të tillë: përballë 
peshës dhe autoritetit të vlerave të krijuara gjatë tra- 
ditës, pastaj të seleksionuara e të imponuara nga insti- 
tucione të ndryshme (prej familjes e deri te mjetet e 
informimit ky mendim i Sartrit duket se na lë të vet- 
muar e të pafuqishëm. Sartri megjithatë nuk i hedh në 
hiç të gjitha vlerat, por vetëm mendon se s’ka vlera të 
gatshme të cilat njeriu vetëm do të duhej t'i konsumonte 
si fryte mirëbërëse. Njeriu vetë duhet t'i krijojë e t’i 
rikrijojë vlerat nëpërmjet realizimit të projektit të vet, 
nëpërmjet formësimit të »fizionomisë« së vet. S'është e 
rastësishme që Sartri në Ekzistencializmi është huma- 
nizëm, duke dashur ta sqarojë këtë qëndrim të vetin, 
e krahason zgjedhjen morale me krijimin e një vepre 
artistike. Zgjedhja për të nuk është as arbitrare, as e 
kushtëzuar dhe e imponuar nga rrethana të caktuara, 
por është zbulim. Njeriu duke e krijuar veten në saje 
të projektit të vet e zbulon veten.9

Vërejtja tjetër, të cilën e zhvillojnë gjerësisht edhe 
Llukaçi dhe Merlo-Ponti, thekson se Sartri e njeh dhe 
e pranon si trajtë të shfaqjes së lirisë vetëm lirinë e 
zgjedhjes, autonominë e zgjedhjeve personale, se e iden- 
tifikon mundësinë e lirisë me lirinë reale, meqë e lë 
anash problemin e realizimit të qëllimeve të cilat nje- 
riu i zgjedhë lirisht.10 Kjo vërejtje gjen mbështetje veç 
tjerash edhe në një formulim të këtillë të Sartrit në 
Qeniesimi dhe Hiçi: »Koncepti teknik e filozofik i liri- 
së, i vetmi të cilin e shqyrtojmë këtu, do të thotë auto- 
nomi e zgjedhjes«.n A do të thotë kjo atëherë se për 
Sartrin të zgjedhësh dhe të veprosh është e njëjta gjë? 

106



A mos mbetet kështu Sartri brenda pozicionit etik të 
Kantit, për të cilin momenti kryesor është intenca, që- 
llimi, motivimi e jo rezultatet? Kufizimet kryesore të 
këtij pozicioni i pat kritikuar qëmoti Hegeli, e kjo kri- 
tikë ka qenë e njohur për Sartrin. Sado që koncepcioni 
i Sartrit mbi lirinë, i zhvilluar në Qemesimi e Hiçi, 
është një koncepcion i thellë e kompleks, që ngërthen 
në vete një varg problemesh, mungesat e të metat e tij 
nuk mbetën pa u hetuar nga disa kritkë lucidë. Por edhe 
vetë Sartri i hetoi disa kufizime të koncepcionit të vet, 
jo vetëm në saje të kritikave që i mori parasysh por 
edhe në saje të refleksionit të tij përballë realizimit 
historiko-social, në të cilin jetonte. Së këndejmi, qysh 
në Ekzistencializmi është humanizëm vërehet se liria 
nuk përkufizohet vetëm me vetëpërcaktimin, me autono- 
minë e zgjedhjes, por edhe me veprimin si realizim efek- 
tiv i zgjedhjes së lirë: »njeriu nuk është asgjë tjetër 
veçse projekti i tij; ai ekziston vetëm në atë masë sa 
realizohet; ai s'është asgjë tjetër veçse jeta e tij«. Pak 
më tutje thuhet: »Njeriu përkufizohet në saje të vepri- 
mit të vet; ëndrrat, pritjet, shpresat bëjnë që njeriu të 
përkufizohet si ëndërr e zhgënjyer, shpresa të dështua- 
ra, pritje të kota«.12

12 J. P. Sartre, Lëxistentialisme est un humanisme, fq. 
57 — 58.

Sa herë që njeriu do t'i shmanget ankthit — i cili 
buron nga vetëdija se s'mund të veprojë ndryshe veçse 
lirisht — ai gjen mbështetje në »mekanizmat« e vetë- 
mashtrimit (la mauvaise foi). Në saje të vetëmashtrimit 
njeriu e arsyeton dhe e justifikon braktisjen e lirisë, 
ikjen e vet nga liria, pranimin e gjendjes faktike, nën- 
shtrimin në një situatë të caktuar, abstenimin nga vep- 
rimi. Kjo teori e Sartrit për vetëmashtrimin paraqet 
njerën nga analizat më të holla të mendimit filozofik 
bashkëkohor të rrugëve (mekanizmave, shkaqeve, pro- 
cedimeve) të ikjes së njeriut nga liria e vet dhe të mje- 
rimit në të cilin ai bie.

4. Subjektiviteti. — Por athua analiza e Sartrit 
shterret me shqyrtimin, sado i hollë që të jetë, e me- 
kanizmave të vetëmashtrimit? Njëra nga vërejtjet e 
shpeshta që i janë bërë Sartrit prek parimin e subjek- 
tivitetit të individit. Sipas kësaj vërejtje, Sartri në saje 
të këtij parimi e mbyllë njeriun brenda subjektivitetit 
individual, e në këtë mënyrë nuk arrin ta kapë njeriun 
brenda relacioneve të shumëfishta shoqërore, njeriu mbe- 
tet monadë e mbyllur pa dritare. Duke iu përgjigjur 
kësaj vërejtjeje në këtë libër Sartri orvatet të sqarojë 
se për ç’arsye parimin e refleksionit subjektiv (cogiton) 
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e kupton si »të vetmen të vërtetë pikënisëse«. Për të 
pa këtë moment njeriu do të reduktohej në një objekt 
të thjeshtë, në gjësend, në qenie natyrore ndër të gji- 
tha qeniet e tjera që u nënshtrohen ligjshmërive të rrepta 
të natyrës. Në fakt, të gjitha ato teori që abstraktojnë 
nga parimi i refleksionit subjektiv, ose që e kufizojnë 
atë vetëm në një epifenomen të thjeshtë të botës ma- 
teriale, doemos e fusin njeriun në një varg të njëjtë 
me qeniet e tjera, nuk arrijnë të shohin specifikimin e 
tij, e varfërojnë atë. Duke u mbështetur pikërisht mbi 
këtë parim Sartri synon »të ndërtojë mbretërinë njerë- 
zore si një tërësi vlerash që dallojnë nga mbretëria ma- 
teriale«.13

13 Po aty, fq. 65.
14 Po aty, fq. 67.
15 Po aty, fq. 83. Kufizimet e parimit të refleksionit subjek- 

tiv Sartri do t’i kapërcejë në mënyrë më të plotë më vonë pas 
dialogut të frytshëm me mendimin e Marksit. Kështu në Çësh- 
tjet e metodës ai e përcakton këtë parim si parim metodologjik 
(që e sheh fillimin e sigurisë në refleksion) dhe që nuk është 
në kundërshtim me parimin antropologjik që c përkufizon pcr- 
sonin konkret me materialitetin e tij. »Refleksioni është pikë- 
nisje vetëm nëse na hedh menjëherë midis gjësendeve dhe nje- 
rëzve, në botë, njeriu real brenda botës reaTe. Por ky realizëm 
implikon doemos një pikëpamje refleksive, do të thotë se të 
zbuluarit e një situate bëhet brenda dhe në saje të praxisit që 
e ndryshon atë«. Çështjet e metodës, fq. 53.

Këtë parim Sartri e mbron edhe duke e diferen- 
cuar nga cogitoja e Dekartit: subjektiviteti egzistencia- 
list dallon nga subjektiviteti kartezian, meqë në saje të 
parit »e Zbuloj jo vetëm veten, por edhe tjetrin. Për 
ta fituar çfarëdo të vërtete për veten time, duhet të ka- 
loj nëpërmjet tjetrit. Tjetri është i domosdoshëm për 
ekzistencën time, si dhe për vetënjohjen time«.14 Vetëm 
brenda botës së intersnhjektivitetit zbuloj veten time 
dhe të tjerët. Veç kësaj, sqarimi i këtij parimi e shtyn 
Sartrin ta modifikojë tezën e tij të mcparshme se liria 
ime varet vetëm nga vullneti im. Në këtë tekst Sartri 
tashti thekson se »liria jonë varet plotësisht nga liria e 
të tjerëve varet nga liria jonë«. Njeriu shikohet jo si 
individ i veçuar, por brenda një bote të reciprocitctit 
të subjekteve. Tashti kur liria nuk shikohet më vetëm 
si çështje e autonomisë së zgjedhjes, sepse »s’mund ta 
marrë lirinë time si qëllim, nëse nuk e marr njëherazi 
lirinë e të tjerëve si qëllim«,15 tashti Sartri mund ta 
shtrojë në mënyrë eksplicite pikëpamjen e vet për hu- 
manizmin.

5. Hnmaniznii. — Në saje të koncepcionit të vet për 
humanizmin Sartri përpiqet këtu ta përcaktojë në më- 
nyrë më të plotë mëvetësinë e ekzistencializmit të tij në 
raport, si ndaj drejtimeve të ndryshme të filozofisë tra- 

108



dicionale, ashtu edhe atyre bashkëkohore. Ndërkaq kon- 
cepcionin e vet për humanizmin ai e sqaron këtu duke 
e diferencuar nga hiunanizmi klasik.'6 Mirëpo, kritika që 
ia bën Sartri këtu humanizmit klasik e godet vetëm 
njerin nga tipet e shumta të humanizmit që u zhvilluan 
gjatë historisë së njerëzimit. Llojshmërinë e këtyre ti- 
peve që dallojnë dukshëm njeri nga tjetri, përkah për- 
mbajtja dhe synimet e veta, që bëjnë pjesë në huma- 
nizmin klasik e redukton në një tip madje tejet të thjesh- 
tësuar — në koncepcionin e Ogyst Kontit për humaniz- 
min. Sartri vepron në këtë mënyrë ndoshta pse mendon 
se kështu do ta sqarojë më thjesht veçantinë e huma- 
nizmit të tij. Humanizmin e Kontit ai e skicon këtu si 
teori që e shikon njeriun si qëllim e vlerë më të lartë, 
ndërsa njerëzimin si »Qenie të madhe« që duhet të bë- 
het kult që ka edhe ceremonialin e vet përcjellës.16 17 Nga 
ky version i thjeshtësuar i humanizmit klasik Sartri 
e dallon koncepcionin e vet, duke cekur se »ekzistencia- 
listi kurrë nuk e merr njeriun për qëllim, meqë ai çdo 
herë sërish duhet të bëhet«. Sartri e refuzon, pra, hu- 
manizmin që e merr njeriun si qëllim, meqë me qëllim 
Sartri nënkupton një model të paracaktuar sipas të ci- 
lit njeriu do të duhej ta formësonte veten, pra thjeshtë 
duke i aplikuar disa vlera të gatshme. Në këtë mënyrë 
për Sartrin mohohet liria si »bazë e ekzistencës së nje- 
riut — në saje të së cilës njeriu duke u projektuar dhe 
duke humbur jashtë vetes bën që të ekzistojë njeriu«. 
Njeriun Sartri e përkufizon edhe si tejkalim në saje të 
veprimit, të cilin e bart projekti, njeriu e tejkalon gje- 
ndjen ekzistuese duke realizuar një qëllim të cilin e 
zgjedh vetë lirisht. Por këtë transcendim të gjendjes 
ekzistuese njeriu e realizon jo duke qenë i mbyllur në 
vete por duke qenë çdo herë i pranishëm në një uni- 
vers- njerëzor.13

16 J. P. Sartri, L’Existencialisme est un humanisme, fq. 92.
17 Po aty, fq. 82,
1S Po aty, fq. 93.

Ndryshe nga Pier Navili, i cili në bisedën që boto- 
hët këtu si aneks e hedh humanizmin duke pohuar se 
ai, qoftë si filozofi apo si qëridrim politik, refuzon të 
angazhohet si në aspektin social e politik, ashtu edhe 
në atë filozofik, Sartri mbron pikëpamjen se humaniz- 
mi është i mundshëm vetëm si tejkalim i një gjendjeje 
johumane në saje të veprimit te lirë të njeriut bashkë 
me njerëzit e tjerë. Natyrisht, humanizmi është paraqi- 
tur edhe në trajtën të cilën e kritikon Navili: si doktrinë 
e cila refuzon të angazhohet me pretekst se nuk do' t'i 
ndyejë duart në konfliktet e ashpra sociale e politike. 
Duke abstenuar kështu nga çdo vcprim ky »humanizëm« 
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në të vërtetë e legjitimon një fakticitet thellësisht jo- 
human. Mirëpo ky lloj humanizmi nuk është i vetmi 
humanizëm i mundshëm prandaj nuk është e arsyesh- 
me të hedhet humanizmi në përgjithësi. Navili si mark- 
sist, së paku në këtë bisedë, në këtë mënyrë e hedh 
edhe humanizmin e Marksit.

Humanizmi klasik, të cilin Sartri e kritikon këtu, 
përkufizohet me formulimet »njeriu si qëllim« dhe »nje- 
riu i kthyer kah vetja«. Që të dyja këto formulime i 
gjejmë edhe te Marksi, në ato shqyrtime të tij ku ai e 
zhvillon koncepcionin e vet për humanizmin.19 A do të 
thotë kjo se kritika e Sartrit e godet edhe humanizmin 
e Marksit? A e bëjnë formulimet që i përmendëm hu- 
manizmin e Marksit një koncepcion klasik të tejkaluar 
veç tjerash edhe nga humanizmi ekzistencialist i Sartrit? 
Fërgjigjet në këto pyetje do të mund të jepeshin vetëm 
pas një shqyrtimi të plotë të koncepcionit të Marksit për 
humanizmin, gjë që suazat e këtij shkrimi nuk e lejojnë. 
Do të mjaftohemi me një përvijim të shkurtër të kon- 
cepcionit të Marksit i cili, megjithëse artikullohet pikë- 
risht me ato formulime që i kritikon Sartri, është i afërt 
me atë të Sartrit. Duket se formulimet e Marksit fshe- 
hin një përmbajtje krejtësisht tjetër nga ajo që e kri- 
tikon Sartri në humanizmin klasik.

” Shih »Dorëshkrimet ekonomiko-filozofike«, »Rreth kriti- 
kës së filozofisë së Hegelit mbi të drejtën e shtetit* etj.

Sikundër që humanizmi ekzistencialist i Sartrit 
nuk ndalet vetëm në mohimin e ekzistencës së zotit as 
humanizmi i Marksit nuk reduktohet në humanizëm 
ateist, meqë ky për të mbetet vetëm një humanizëm 
teorik: ky kufizohet vetëm në problemin e emancipimit 
të vetëdijes nga përfytyrimet fetare apo vetëm në kri- 
tikën e sferës qielli-feja-teologjia. Në këtë mënyrë huma- 
nizmi ateist harron se feja lind nga marrëdhëniet e cak- 
tuara historiko-shoqërore. Feja si »vetëdije e deformuar« 
është prodhim i »botës së deformuar«, apo i sferës to- 
ka-e drejta-politika. Prandaj për Marksin shtrohet çësh- 
tja, te e cila nuk arrin humanizmi teorik, e ndryshimit 
rrënjësor të botës ku njeriu është qenie e shtypur, e 
përbuzur, e shfrytëzuar, gjë që e bën të ketë nevojë për 
religjion. Ndryshimin e raporteve që mbështeten në pro- 
nën private si bazë e shfrytëzimit Marksi e quan komu- 
nizëm si trajtë e humanizmit praktik. Mirëpo, koncep- 
cioni i Marksit për humanizmin nuk shterret me huma- 
nizmin teorik (ateist) e as me humanizmin praktik (ko- 
munizmin): këto për Marksin janë vetëm trajta të hu- 
manizmit të ndërmjetësuar. »Vetëm në saje të supri- 
mimit të atij ndërmjetësimi, i cili, ndërkaq, është supo- 
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zim i domosdoshëm, lind humanizmin pozitiv, i cili po- 
zitivisht nis nga vetvetja«. Pra humanizmi pozitiv nuk 
e nxjerr forcën e vet thjesht nga negacioni i zotit apo i 
pronës private por e ka burimin në vete: në zgjimin 
dhe në zhvillimin e forcave krijuese të njeriut, në be- 
gatimin e nevojave të tij, në »kthimin e njeriut kah 
vetja«. Ky nuk është një kthim në një gjendje të më- 
parshme historike ku njeriu do të ketë qenë i lumtur 
e i lirë por kthimin e njeriut nga »feja, familja, shteti 
etj., në ekzistimin e vet njerëzor do të thotë shoqëror«, 
pra emancipimin e njeriut nga gjithë ato institucione 
e struktura që e kanë penguar dhe ndrydhur manifesti- 
min e lirë të njerëzores. Humanizmi i Marksit nënkup- 
ton si suprimimin, transformimin revolucionar të botës 
thellësisht johumane — botë ku »gjenerali e bankieri 
luajnë rol shumë të madh, e njeriu si njeri ka rol shumë 
të mjerë« — ashtu edhe krijimin e një bashkësie auten- 
tike njerëzore, ku do të jetë e mundur që njeriu si qe- 
nie shoqërore t’i zhvillojë »organet e individualitetit të 
vet«, t’i begatojë nevojat e veta si nevoja njerëzore, t’i 
çlirojë nga pesha e trajtave të ndryshme të tjetërsimit. 
Shihet, pra, se »kthimi i njeriut kah vetja« i Marksit 
jo vetëm që, përkah kuptimi i vet esencial, nuk është 
i kundërt, por është shumë i afërt me »daljen jashtë 
vetes« të Sartrit. Edhe »njeriu si qëllim« nuk shpreh 
te Marksi realizimin e njcriut sipas një modeli të pa- 
racaktuar, por thjesht ndërrimin e orientimit të forcave 
jetësore të njeriut: në vend se ato t’i shterrë në shpresa 
të kota për botën mbinatyrore, t'i orientojë ato kah 
humanizmi i vetes dhe i natyrës.

Mirëpo, këto nuk janë të vetmet pika të përbash- 
këta ndërmjet koncepcionit të Sartrit dhe atij të Mark- 
sit. Ngjashmëritë midis këtyre dy koncepcioneve bëhen 
më të theksuara disa vjct më vonë kur Sartri hyn në 
një dialog të frytëshëm me marksizmin. Kufizimet esen- 
ciale të koncepcionit të vet nga faza ekzistencialiste, 
në rradhë të parë mungesën e dimensionit historik e 
social, Sartri i pa dhe i tejkaloi pikërisht duke u mbësh- 
tetur në mendimin e Marksit. Si rezultat i këtyre për- 
pjekjeve intensive mendore doli Kritika e mendjes dia- 
lektike (1961) — kryevepra filozofike e Sartrit.

Ekzistencializmi është humanizëm, që tashti del edhe 
në gjuhën shqipe, sado që ka karakter popullarizues, 
është një tekst i rëndësishëm jo vetëm pse na ndihmon 
ta kuptojmë evoluimin mendor të Sartrit, por edhe pse 
e problematizon në mënyrë eksplicite çështjen e huma- 
nizmit.

20 K. Marx — F. Engels: Rani radovi, Zagreb, Naprijed, 1961, 
fq. 291.
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Çështja e humanizmit që në epoka të ndryshme të 
historisë së njerëzimit mori trajta e përmbajtje të ndrysh- 
me, u tematizua në mënyrë më radikale — në vepra 
filozofike, letrare, artistike si dhe në programe politike 
— ndoshta pikërisht në shekullin XX, në shekullin e 
dy luftërave të mëdha botërore, në kohën kur u vu në 
rrezik ekzistenca e njerëzimit në përgjithësi, në kohën 
kur kundërthëniet dhe antagonizmat e botës bashkë- 
kohore u ashpërsuan më shumë se kurdoherë më parë. 
Disa nga koncepcionet më të rëndësishme bashkëkohore 
për humanizmin morën karakterin e vet radikal ndoshta 
mu nga situata e tillë e bashkëkohësisë.

Në këtë kohë janë të pranishme edhe rryma filozo- 
fike, letrare e ideologjike, që e mohojnë rëndësinë e 
humanizmit për njeriun e sotëm, duke e parë si një 
ideologji të vjetruar që është e kotë në botën e sotme, 
ku shkenca e teknika japin zgjidhjen e të gjitha proble- 
meve të njeriut. Disa të tjerë e mohojnë jo vetëm vle- 
rën dhe rëndësinë e humanizmit për botën e sotme, 
por menddjnë se ai nuk ka pasur asnjëherë ndonjë rë- 
ndësi për njeriun, meqë nuk ka qenë gjë tjetër veçse 
një fiksion ideologjik me të cilin njeriu është përku- 
ndur në iluzione. Disa të tjerë janë skeptikë ndaj vle- 
rës së humanizmit për shkak se gjatë historisë ai është 
përdorur mjaft shpesh si ideologji për të maskuar trajta 
të ndryshme të praktikës antihumane në jetën shoqë- 
rore. S’ka dyshim se edhe humanizmi — tipet e ndrysh- 
me të tij — është keqpërdorur në mënyra të ndryshme 
gjatë historisë. Edhe humanizmi është njcra nga ato 
»fjalë të virtytshme«, me tc cilën tiranët kanë dashur 
ta maskojnë tiraninë e tyre (Niçe). Stalini nuk nguronte 
ta përdorte fjalën humanizëm në të njëjtën kohë kur 
zbatonte gjerësisht një praktikë esencialisht johumane. 
Por këto keqpërdorime jo vetëm që nuk e bëjnë të te- 
përt mendimin për humanizmin, por përkundrazi shtroj- 
në para tij kërkesa edhe më radikale për ta zhveshur 
para shikimit të njeriut të sotëm të gjitha ato situata 
ku njeriu »është qenie e shtvpur, e përbuzur, e shfrytë- 
zuar«, të gjitha ato marrëdhënie që e degradojnë një; 
ritin e njëherazi të vërë në pah karakterin antihuman të 
të gjitha atvre ideologjive që duan t'i maskojnc ato si- 
tuata dhe t’i paraqesin si humanc.

Humanizmi si koncepcion kritik, e jo si frazeologji 
ideologjike, nuk mjaftohet vetëm me zhveshjen e ka- 
rakterit antihuman të situatave e të, marrëdhënieve të 
ndryshme shoqërore, si dhe me kritikën e ideologjive 
që kanë për funksion t’i mjegullojnë ato duke i para- 
qitur si të pandryshueshme e të përjetshme, por i ndri- 
çon edhe mundësitë e transformimit dhe të tejkalimit
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të botës së tillë johumane. Trajtën më radikale të këtij 
koncepcioni e gjejmë te Marksi. Se edhe Sartri ka dhënë 
një kontribut të rëndësishëm në zhvillimin e refleksio- 
nit kritik humanist, dëshmon, veç tjerave, edhe vepra 
e tij »Ekzistencializmi është humanizëm«.

Muhamedin Kullashi

L’HUMANISME EXISTENTIALISTE 
DE SARTRE

Dans cette article Vaiiteur s'atache a ana- 
lyser la specifitë de la conception de Sartre 
sur l’humanisme, developpe de maniere expli- 
cite dans L’existentialisme est un humanisme. 
Dans quelle mesure cette conception sur Vhu- 
manisme ëclaire Vorientation fondamentale de 
»la pensëe engagëe« de Sartre et dans quelle 
mesure elle recele certaine limites de la posi- 
tion de Sartre dans sa »periode existentialiste« 
— ce sont les deux questions principales au- 
quelles Vauteur essai de rëpondre.
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»Tumaëiti, znaci naci neki skri- 
veni smisao«.

Frojd

Usavremenoj hermeneutici prisutni su znacajni po- 
kusaji problematizacije odnosa nagona prema psi- 
hoanalizi. Riker je, pre svega u De Vinterprëtation, 

ali i drugde, ispitivanje Frojdovih shvatanja potëinio 
osnovnom hermeneutickom cilju: da se jasnije ocrtaju 
konture i dubina jednog specificnog simbolickog polja, 
onog u kome se simbol vezuje uz zelju. Da’kle, njegov 
cilj nije bifla rekonstruikcija »prave« psihoanalize ili za- 
htev za »pravovemim« tumaëenjem Frojda, vec poku- 
§aj da se simbolici zelje nade njeno osobeno mesto u- 
nutar prostranog predmetnog polja hermeneutike. Taj 
pokusaj treba respektovati. Medutim, sledeci Rikerov 
projekt, u meri u ikojoj je on za nas relevantan, ovde 
de se mozda jos radikalnije insistirati na samoj stvari, 
na samom problemu. I naravno, pdkazace se da se sa- 
mo postavljanje i resavanje tog problema kod Rikera 
i u ovoj studiji znacajno razlikuju. To nam pruza po- 
vod da u jednom novom refleksivnom zahvatu proble- 
matizujemo i moguci preobrazaj Rikerovog hermeneu- 
tickog koncepta.

Psihoanaliticiki problem nagona se, u svojoj relevan- 
tnosti za hermeneutiku, preciznije odreduje unutar dve 
samo naizgled sasvim odvojene i razliëite ravni. Rec je 
o sirini i o dubini zahvata te problematike. Da li je 
svaki govor, svaka Ijudska ekspresija uvek, bar u kraj- 
njoj liniji, govor zelje, zudnje, nagona? To je naëedno 
pitanje o domasaju, pa, eventualno, i o granicama psi- 
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hoanalitickog tumacenja. Izgleda da sama psihoanaliza, 
ukoliko je spontana henmeneutika, ne moze da da jasan 
il'i, sto se svodi na isto, vaJjano promisljen, reflektovan 
odgovor. Njena promisljanja ostaju uvek unutar prvog 
refleksivnog stupnja, odnosno unutar vlastitog predmet- 
nog polja (covek zelje), pa, prema tome, mogu samo 
nereflektovano ili, ako hocete, »nesvesno« da problema- 
tizuju vlastiti domasaj i granicu. U tom smislu, psiho- 
analiza polazi od pretpostavke da svi (simbolicki) izra- 
zi zelje mogu da se tumace sflicno kao (po analogiji, 
modelu) sto se tumaci simbolika sna. Medutim, taj po- 
stulat je neodreden jer nam ne obelezava niti moze da 
obele^i granicu simbolike zelje. 2elja se »obeloda<njuje« 
jedino kroz rad tumacenja. Zato se njene granice uspo- 
stavljaju tek pocev od ucinaka jedne analogije, »analo- 
gije sna«. Tamo gde ta analogija »funkcionise«, tu se 
iavlja simbOlika Jelje. Drugog kriterija nema. Ali, ana- 
logija sama po seibi ili, tacnije, u svom prerefleksivnom 
liku otelovljuje, u sebi, izvesno nacelo proizvoljnosti. 
Ona moze da bude zaista sasvim »tartka«.

Stvar se jos vi§e komplikuje onog trenulika kada 
se postavi pitanje o dubini, intenzitetu psihoanalitidke 
inteligjibilnosti. U ikojoj meri i kojim sredstvima mi us- 
pevamo da se »probijemo« do same stvari, do zelje? 
Simbolika zelje je, po definiciji, predmet tumaëenja, 
ca'k i onda kada nju tek samo tumaëenje konstituiSe 
kao takvu, tj. simboliku. Ali, time ni§ta manje ne ostaje 
otvoreno pitanje: da Qi je bit zelje bez ostatka smeste- 
na na tle vlastite (potencijalne ili aktualne) simbolike 
ili joj ta bit, mozda, (ikauzalno, determinisiticki ili ne- 
kako drugacije) prethodi taiko da je za njeno valjano 
reperiranje potrebno ne samo tumacenje '(simbolike ze- 
Ije), vec i, pre svega, objasnjenje samog psiho-biolos'kog 
statuta (zelje)?

Ocigledno je da se, u ovom kontekstu, ponovo te- 
matizuje problem granice psihoanalitickog tumacenja. 
Ali, odmah valja dodati da je ocigledna i izvesna razli- 
ka u odnosu na prethodno postavljeno piltanje o u biti 
spoljasnjoj granici simbolike zelje: ovde je rec o unu- 
trasnjoj granici, onoj koju samo sebi postavlja psiho- 
analiticiko tumacenje.

Medutim, postoje znacajne reinterpretacije psiho- 
analize koje ’polaze od ideje ili, bolje, hipoteze o pot- 
puno izrazajnoj, ekspresivnoj prirodi zelje, dakle, od 
pretpostavke o nuznom ukidanju »supstancijalistickog« 
i, zapravo, metafizickog reziduuma Frojdove teorije na- 
gona. Nama su ovde zanimljiva dva takva shvatanja 
koja, sem ove, jedva da imaju jos neku zajednicku tac- 
ku. Rec je najpre o Lakanu i njegovoj kljucnoj tezi po 
kojoj je nesvesno strukturirano kao govor. Druga mo- 
gucnost je danas manje aktuelna, ali time ne zasluzuje 
nista manje paznje. Rec je o Sartrovoj egzistencijalnoj 
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psihoanalizi. Tu takode zelja, jednostavno, nije nista van 
svojih simbolickih ekspresija, van »govora«. Medutim, 
za Sartra je to dokaz da su psihicki fenomeni »koe,kstcn- 
zivni sa svescu«/ mada, pri tom, naravno, ne moraju 
da budu znani samom subjekltu. U tom smislu, tvrdi 
Sartr, egzistencijalna psihoanaliza odbacuje postulat o 
nesvesnom. Libido nije ni'kakvo genericko, opste, sup- 
stancijalno obelezje covekove prirode, vec, u najboljem 
slucaju, jedan fundamentalni zivotni izbor, kljucno pra- 
vilo ponasanja kod nekih individua:

Riker ne zeli da zaostrava jaz ili dualizam izmedu 
tumacenja i objasnjenja, vec smatra da samoj biti psi- 
hoanalize odgovara jedan »mesoviti« diskurs »koji arti- 
kulise pitanja (smisla sna, simptoma, kulture itd.) i pi- 
tanja sile (investiranja, ekonomskog bilansa, konflikta, 
potiskivanja itd.). Ovde se prihvata da taj mesoviti dis- 
kurs nije zbrkan, vec da je svojstven stvarnosti o kojoj 
vodi racuna, odnosno vezi smisla i sile u jednoj seman- 
tici zelje« (C,160). Drugim recima, Riker smatra da je 
altemativa ili tumacenje ili objasnjenje neprihvatljiva i 
ida ie, bar kada je rec o fenomenu zelje neophodno po- 
traziti nekakvo srednje resenje koje bi prevladalo jaz 
izmedu dva diskursa i ukazalo na njihovu uzajamnost: 
»energetika prozima hermeneutiku, a henmeneutika ot- 
kriva energetiku« (D, 75). Ta metodicka uzajamnost je 
kao takva moguca zato sto odgovara samoj stvari, tj. 
uzajamnosti siFe i smisla u Ijudskom bivstvovanju. Sila 
se najavljuje i prikriva u smislu, onda kada je ovaj iz- 
razava i reprezentuje.

U pitanju je izvesna povesno i prakticki uocljiva 
heteronomija Ijudskih nagona, zudnji, zelja. Dakle, ima 
nesto (»ono«)l u samoj stvari sto ne moze da se razresi 
pukim otpisivanjem svake artikulacije kao metafizicke 
ili supstancijalisticke, vec ovu, u nckom njenom obli- 
ku, upravo zahteva, s tim sto, onda, taj napor osmis- 
Ijavanja, da stvar bude zamrsenija, takoreci unapred 
biva zarazen mogucim antinomijama koje iskrsavaju u 
sudaru heteronomnog (nagona) i autonomnog (smisla). 
U svakom slucaju, taj dualizam nije moguce tek tako 
prevladati i pogotovu ne neposrednim, neposredovanim 
insistiranjem na prozracno hermeneutickoim ili, a'ko ho- 
cete, »razumljivom« obelezju spolja sile i smisla u po- 
vesno-ljudskim poslovima. Da ne bi bilo zabune: ova 
studija ce doista da pokaze da je simbolika zelje par 
excellence hermeneuticki problem, problem (otpor) za 
samo tumacenje, koji, dakle, kao takav iziskuje egzis- 
tencijalni (prakticki) napor razumevajuceg-savladavanja 
i, naravno, samim tim iskljucuje svako idealizovano, hi- 
postazirano teorijsko ili kriticko »razresenje«. Zato se

1 Lëtre et le nëant, Gallimard 1943 god. str. 658. 
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nama, bar u ovoj fazi istirazivanja, kao kljucni zadatak 
postavlja pitanje o desifrovanju metafizickih recidiva u 
polju psihoanalize kako bi se, preko zbiljske (praiktic- 
no-povesne) heteronomije nagona (sile), laikse dospelo 
do onog izvornog spoja sile i smisla koji, onda, smesta 
citav problem u jedinstvenu ravan hermeneuticke inte- 
ligibilnosti.

I sam Riiker uvida izvesnu »mehanicisticku« ogra- 
nicenost Frojdove teorije nagona iz faze prve topike 
(nesvesno, ipred-svesno, svesno). Po njemu je psihoana- 
liticka situacija, u svojim razlicitim likovima, bitno obe- 
lezena izvesnom komunikacijom »dve« svesti (analiticar- 
-'pacijent, roditelj-dete itd.). Prva topika, medutim, te- 
matizuje »sudbinu nagona« unutar jedne izolovane psi- 
he: »frojdovska sistematika je solipsisticka, dok su si- 
tuacije i odnosi o kojima govori analiza i koji govore 
u analizi — intersubjektivni« (D, 69). Vec druga topika 
(id, ego, super-ego), ne ukidajuci prvu, obogacuje psiho- 
analizu (novim) intersubjektivnim sadrzajima, da bi, tek 
poslednja teorija nagona (Eros-Tanatos), potpuno pre- 
vladala mehanioki oblik i privela psihoanalizu jednoj 
»mitolosikoj filozofiji« (D, 71) koja je dosta bliska onom 
hermeneutickom konceptu koji sam Riker zastupa. Dru- 
gim recima, psihoanaliza se, unutar vlastitog razvitka, 
suocavala s dva kljucna ogranicenja — metodickim so- 
lipsizmom i topiëkim mehanicizmom — koje je sama 
prevladala i to, s jedne strane, dosilednijom i obuhvat- 
nijom tematizacijom intersubjektivnih obelezja psiho- 
analitidke situacije, a s druge, preobrazajem scijenti- 
sticke u mitolosku teoriju nagona.

Moguce je da ovakvo Rikerovo shvatanje adekvatno 
izrazava ono sto se zaista dogadalo u polju nastanka 
psihoanalize ali, odrnah treba dodati, ono ne dovodi u 
pitanje, bar ne na odlucujuci nacin, metafizicke postu- 
late te geneze. Insistiranje na intersubjekitivnom obele- 
zju analiticke situacije ide, samo za tim da destabilizu- 
je mehanicisticke pretpostavke prve topike, ali ne i da 
potpuno desupstancijalizuje teoriju nagona, da joj pruzi 
jedno trans-naturalisticko i, zapravo, prakticnoHpovesno 
utemeljenje. U tom smislu Riker onda moze da tvrdi da 
je »energetika« nesvodiva na bilo sta drugo i da tek 
njena heteronorrmost potvrduje »neprevladiv karakter 
zelje« (D, 70). Ali i u tome, kao i u mnogim drugim 
stvarima, Riker nije bas sasvim dosledan, tako da, drug- 
de, moze da tvrdi: »psihoanaliza je moguca kao povra- 
tak svesti jer, na izvestan nacin, nesvesno je homogeno 
sa svescu; ono je njeno relativno drugo, a ne apsolutno 
drugo« (D, 417). Ipak, mora se reci da sve to samo na 
prvi pogled deluje kao potpuna zbrka: po natura/lisitic- 
koj hipotezi nesvesno je neprevladivo, a po ovoj, upravo 
izlozenoj, ono je »homogeno« sa svescu. Medutim, nije 
rec o zbrci! Riker smatra da analiza svojim u biti anti- 
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-fenomenoloSkim suspeindovanjem neposredne svesti i 
njenih laznih »evidencija«, tj. premestanjem smisla u 
jednu tamnu pozadinu (»naturalizam«) upravo otvara 
prostor za mogucu autentidnu refleksiju, ponovno preu- 
zimanje smisla pomocu tumacenja, dakle, ovog puta za 
jedan doista utemeljujuci akt tog mislim, jesam, za Co- 
gito lisen iluzija.

Naravno, sve to jos uvek ne objasnjava kako je mo- 
guce, kada se jedared prepustimo naturalistidkoj hipo- 
tezi, konacno isplivati iz tog kiruga, kako je moguc po- 
vratak od prirode kao transcendencije ka svesti kao 
imanenciji. Da li heteronomija nagonskog nepovratno u- 
daljava »smisao« od njegovog usredistenja u svesti.1 2 Ako 
Riker hoce da spase heteronomiju nagona pred suvise 
idealistickim objëkcijama klasicne filozofije reflëksije, 
onda je ta njegova namera sasvim legitimna. Ali, sred- 
stva koja se, pri tom, koriste pdkazuju se kao proma- 
sena. Riker u izvesnom smislu zastaje na pola puta, ne 
ide do kraja za tim da tezu o neprevladivosti zelje kao 
i suprotnu tezu, o njenoj prevladivosti, artikulTiSe pocev 
od psihoanaliticke, intersubjektivne i, u krajnjoj konse- 
kvenoi, prakticno-povesne situacije iz koje se takvi :(»uni- 
verzalni«) posttulati ideoloSki nude, vec u biti vrsi jed- 
nu spoljasnju metodiëku konfrontaciju i (sinkretiëko) 
usaglasavanje tih postulata, tako da, mogli bismo ireci, 
samo dovrsava Frojdov »solipsiisticki« shematizam! Pri 
tom, on smatra da upravo jedna dualistidka koncepsija 
nagona dopusta i cini koherentnom tvrdnju da je ne- 
svesno u isti mah neprevladivo i homogeno sa svescu. 
O kakvoj je koncepciji rec? Oslanjajuci se na neke 
Frojdove tekstove,2 Riiker nam nudi jedno kantovsko 
tumacenje pojma nagona gde bi ovaj »po sebi«, u svom 
bioloskom bivstvovanju bio nespoznatljiv, a kao poja- 
va, »za nas«, preko predstava koje ga uvode u psihicko 
— spoznat’ljiv. To bi onda podrazumeva’lo jednu »kriti- 
cisticku« poziciju koja bi sjedinjavala empirijski shva- 
ceni realizam i metodicki shvaceni transcendentalni idea- 
lizaim. Taj spoj je moguc, smatra Riker, zato sto trans- 
cendentalni idealizam definis>e realitet nesvesnog kao 
realitet koji je postupcima itumacenja »dijagnosticiran« 
kao takav. Nesvesno nije nikakva apsolutna stvamost, 
vec je potpuno zavisno od operacija koje mu pruzaju 
nekakav smisao; ono je »'konstituisano' ukupnoscu her- 
meneutickih postupaka koji ga desifiruju« (C, 108).*

1 Karakteristiëna je sJedeca Frojdova tvrdnja koju Riker
navodi.

Da li se ovakvim naglasavanjem hermeneutiëkog 
aspekta psihoanalize uspeva da izbegne zamka nekritic- 
kog naturalizma ili, pak, naivnog realizma? Odgovor 
cemo potraziti kod samog Rikera: »Analitiëka metoda 
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je neupotrebljiva a<ko se ne usvoji naturalistiëka tacka 
glctlista koju namece ekonomski model i ako se ne 
prihvati tip inteligibilnosti koji on nudi; sva otkrivac- 
ka moc je najpre na strani tog modela. Zato jedna cisto 
lingivisticka transkripcija analize izgleda mi da zaobi- 
lazi fundamentalnu teskocu koju je ponudio Frojd; nje- 
gov naturalizam je 'dobro utemeljen’; a ono sto ga ute- 
meljuje jeste izgled stvari, kvazi-prirode tih sila i me- 
hanizama koji se imaju u vidu. Ako se ne ide dotle, 
pre ili kasnije se ponovo dospeva do primata neposred- 
ne svesti. Ali upravo zato sto mora da se ide sve do 
tog realizma, isto tako mora i da se postavi pitanje: 
do koje realnosti, realnosti cega? Tu je sada neophod- 
no egzaktno usvajanje onoga sto sama topika naucava. 
Realnost spoznatljiva topikom je realnost psihickih 
predstavnika nagona, a ne ona nagona samih. Empirij- 
ski realizam nije realizam nespoznatljivog, vec spoznat- 
Ijivog; a spoznatljivo, u psihoanaiizi, nije biolosko biv- 
stvovanje nagona, vec psiholosko bivstvovanje psihiëkih 
predstavnika nagona« (D, 421).

Sam pojam predstave koji za ovo shvatanje ima 
odlucujuce znacenje preuzet je (kod Frojda) iz tradicio- 
nalnog nemadkog filozofskog rednika, s tim sto mu je 
sada, razume se, dodeljena nova, originalna uloga, uloga 
predstavnika nagona. Medutim, taj pojam u svojim bit- 
nim epistemoloskim implikacijama nije mogao da ne 
bude opterecen izvesnim ogranicenostima same te tra- 
dicije. Zato pokusaj da se teorija nagona filozofski oja- 
ca jednom takvom (precutnom) kantovskom reinterpre- 
tacijom, ma koliko delovao koherentno i neusiljeno, ne 
moze da nam ne sugerise pomisao da su tu ipak pri- 
sutne, prenesene i ponovo aktuelizovane unutrasnjc tes- 
koce same Kantove filozofije. Ako zatim imamo u vidu 
da je pruzet bas onaj najosetljiviji momenat kantovske 
epistemologije, dualisticki koncept odnosa »stvari-po-se- 
bi« i »pojave«, onda necemo bez sumnje moci da se 
otrgnemo utisku da nekriticko, olako prihvatanje tog 
»kriticizma« biva nuzno optereceno blagom dozom iz- 
vesnog »dogmaticizma«. U svakom slucaju time se, bar, 
temeljno dovodi u pitanje Frojdov »dobro utemeljeni« 
naturalizam! Problem heteronomije Ijudskih nagona, 
koji se lako da povesno-empirijski evidentirati, ne samo 
u psiholoskoj ravni Ijudskog bitisanja, ne implicira, to 
moramo jos jednom naglasiti, vlastitu negaciju kao 
»metafizicki« problem, vec samo trazi svoje zaista kri-

* (D, 421): »Jedan nagon nikada nece moci da postane 
predmet svesti; to mogu jedino predstave koje ga prezentuju. 
On ëak ne moze da bude predstavljen u nesvesnom ako to nije 
pomocu predstave. Ako nagon ne bi bio vezan uz predstavu, 
ili ako ne bi bio manifestan u obliku afektivnog stanja, o nje- 
mu ne bismo nista znali«.
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ticko, povesno-prakticko utemeljenje u jednoj filozof- 
skoj koncepciji koja bi, na tragu Hegela i Marksa, pre- 
vladala ograniëenu, u biti gnoseolosku ravan ovog »neo« 
kantovskog zasnivanja teorije nagona.

No, pre nego da se odmah prede na tematizaciju 
tog kritiëkog utemeljenja heteronomije nagona, ovde bi, 
prethodno, trebailo promisliti ovu unutraSnju ogranice- 
nost psihoanalitiëke teorije nagona do njenih krajnjih 
konsekvenci. Ono sito u citavoj stvari najvise dovodi u 
nedoumicu vezuje se uz pojam nesvesnog. S jedne stra- 
ne, videli smo, tvrdi se da nesvesno nije apsolutna 
stvamost, vec da se »odnosi na operacije koje mu daju 
jedan smisao«, dok, s druge strane, ono ne moze a da 
ne bude podeljeno izmedu dva podrucja: onog »po sebi«, 
tj. biolo&kog bivstvovanja nagona i onog »pojavnog«, 
tj. psihicke strane nagona (nesvesne predstave). Reklo 
bi se, bar na prvi pogled, da Frojd, u fazi prve topike, 
rezervise pojam nesvesnog samo za ovaj drugi slucaj. 
Nesvesno je delo potiskivanja i njegov »sadrzaj« je ta 
psihicka strana nagona. Medutim, stvari nisu tako jed- 
nostavne.

Ukoliko u psihoanalitidkom diskursu o nesvesnim 
predstavama imaju bilo kakvu ulogu i »operacije« koje 
nemaju specifiëno hermeneuticko znaëenje, vec pre nude 
elemente energetskog (ili »ekonomskog«) objasnjenja 
psihiëkih procesa (»investiranje«, »slobodna i vezana 
energija«, »kolicina afekta«, »ekscitacija«, »nagonska si- 
la« itd.), onda je jasno da unutar tog »mesovitog« dis- 
kursa nesvesno pre ili kasnije mora da izgubi ëisto psi- 
holosko znacenje i da bude odredeno kao takvo i pocev 
od (»nespoznatljivog«) nagona po sebi, pocev od njego- 
ve energetike. To postaje ociglednije u fazi druge topike 
gjde se uvodi termin »id« koji u celini prcuzima osnov- 
ne funkcije nesvesnog (pored ega i super-ega koji to 
cine delimiëno). U stvari, situacija postaje dosta neo- 
dredena, jer tim pojmom se vise ne povlaci jasna raz- 
lika izmedu nagona po sebi i njegove pojavne strane.3 
Medutim, preterano, bi bilo reci da je id jedini »krivac« 
§to je psihoanaliza u toj tacki ostala neodredena, neo- 
dlucna. Prakticno svi kljucni pojmovi energetike i ener- 
getskih objasnjenja, koji su uostalom od samog pocet- 
ka pratili razvoj psihoanalitickog diskursa, na ovaj ili 
onaj naëin prekoracuju svoje kompetencije ukoliko bi 
se one strogo odmeravale pocev od gnoseoloskog hori- 
zonta navedene dualistiëke koncepcije nagona.

»Podela izmedu ida i bioloskog substrata nagona je ma- 
nje odsedena nego sto je ona izmedu nesvesnog i izvora nagona: 
id je otvoren u svojoj krajnosti prema somatskom’ (Frojd). 
Jdeja jednog ’upisivanja’ nagona koja se potvrdivala u poimu 
predstavnika’ ako nije otvoreno odbacena nije ni reafirmisana«. 

J. Laplanche i J, B. Pontalis: Vocabulaire de la psychanalyse, 
Presses universitaires de France, 1973 god, st. 57.
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No, to sada znaci da dualisticki koncept nagona 
»vazi« za hermeneutiëku ravan ptsihoanalize, ali ne i za 
njena energet&ka objasnjenja, ne za ekonomiju nagona. 
S druge strane, tumacenje i objasnjenje mogu da op- 
stanu samo u jednom mesovitom diskursu gde se oni 
prozimaju i prate, gde zajedno artikulisu jedinstveni, 
njihov predmet, jednu istu nagonsku »stvamost«. Mo- 
glo bi se reci da kljucna dvosmislenost psihoanalize i, 
pre svega, njena neodlucnost, kolebanje izmedu kauza- 
listickog, bioloskog i delegirajuceg, psiholoskog koncep- 
ta nagona — sto je kasnije moglo da pruzi povoda za 
razne »sektaske« interpretacije psihoanalize — poëivaju 
upravo na ovoj unutrasnjoj protivurecnosti ili nesagla- 
snosti u samim (epistemoloskim) ipostulatima teorije na- 
gona.

No, ukoQiko citava stvar ne posmatrano nacelno, 
vec s njene prakticne strane, imajuci u vidu stvamu 
genezu analitickog diskursa, onda je ocigledno da ener- 
getika mora da prozima i prati hermeneutiku i da, uto- 
liko, mora da, bar precutno, prihvati epistemoloske po- 
stulate i citav taj model nagonsikog delegiranja. U tom 
smislu ona se postavlja na nesigurnu granicu izmedu 
somatskog i psihickog. Samo, prosirenje »operacija« 
objasnjenja na hermeneutiëki plan, njihov hermeneutic- 
ki preobrazaj nije moguc pocev od nepostojece saglas- 
nosti u polaznim postulatima. Kafko je onda on uopste 
moguc? — Izvesnim analoSkim oponaSanjem same stru- 
kture tih hermcneuticko-piholoskih operacija.

Da analogija svakako igra izvesnu ulogu u tom kon- 
tekstu moze da nam posvedoci tvrdnja ,po kojoj upo- 
treba termina investiranje »nije nikada lisena izvesne 
dvosmislenosti koju analiticka teorija nije otklonila. On 
se najcesce shvata u metaforickom smislu: onda on obe- 
lezava prostu analogiju izmedu psihickih operacija i 
funkcionisanja jednog nervnog aparata shvacenog po e- 
nërgetskom modelu« (Vocabttlaire, st. 213). Autori ove 
tvrdnje smatraju da je polazna taëka analogije objas- 
njenje, odnosno da se ,tu tumacenje modeluje po analo- 
giji sa objasnjenjem. Istina je, u stvari, nesto sloze- 
nija. Moglo bi se reci da je u analitickom (»mesovitom«) 
diskursu prevladavanje postulatornog dvojstva koje on- 
da dopusta jedinstveni govor moguce tek uzajamnim 
analoskim oponasanjem struktura dva diskursa: objas- 
njenje i tumacenje se uzajamno analoski artikulisu ta- 
ko sto precutno »pozajmljuju«, kada im je to potreb- 
no. prednosti kauzalistickog, odnosno delegirajuceg mo- 
dela nagonske stvamosti. U tom smislu, recimo, po- 
jam »investiranja energije« implicira dvostruku analo- 
giju: s jedne strane moze da se govori o psiholoskoj 
oiperaciji koja oponasa fizioloSke mehanizme (kao, na 
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primer, »investiranje jednog neurona«), a s druge stra- 
ne o fizioloskim procesima koji oponasaju psiholoske 
mehanizme.

Nas, u ovom trenutku, vise zanima ovaj drugi slu- 
caj. U stvari, vec na nivou leksike pokazuje se da rec 
ili, bolje, metaifora investiranja sugerise pomisao da 
njen analoski potencijal pre upucuje na pomak od kul- 
ture ka prirodi, nego obrnuto. Investiranje energije od- 
vija se po analogiji sa investiranjem u stvamoj, »dos- 
lovnoj« ekonomiji gde je ocito rec o dva empirijski 
(pojavno) uocljiva domena ,(na primer, plasiranje nov- 
ca u nëki privredni poduhvat). Medutim, u nagonskoj 
»ëkonomiji«, ukoliko bi se tomanalogijom interiorizo- 
vao (psiholoski) postullat o dualistickoj, delegirajucoj 
prirodi nagona, ne bi bila reë o odnosu dva emJpirijska, 
pojavna domena, vec o odnosu izmedu nagonske ener- 
gije date »po sebi«, u svom bioloskom elementu, i 
njene »pojave« u ravni psihe. Tako se uspostavlja od- 
nos delegiranja — nagonSka energija samu sebe dele- 
gira u psihickim procesima — s tim sto, neprimetno, 
biva iskljuceno njegovo restriktivno epistemoloSko zna- 
cenje. Nagonska energija ili nagon »po sebi« prestaje 
da bude nespoznatljiv, tj. postaje spoznatljiv-objasnjiv, 
mada s ekonomske tacke gledista u isti mah i delegi- 
rajuci. Sta znaci i kakav je epistemoloski ucinak tog 
anailoskog prosirivanja sipoznajnih moci gde jedan od 
clanova analogije jeste to nespoznatljivo X stvari po 
sebi? To pitanje, pre nego u kontekstu psihoanalize, 
koja je opterecena drugim »interesima«, valjalo bi po- 
staviti tamo gde je epistemoloska upitnost u prvom 
planu: kod samog Kanta. Kantu se citav problem po- 
stavlja u kontekstu odredivanja granica cistog uma. Po- 
stoji takav postupak koji omogucuje saznanja koja 
prekoracuju granice moguceg iskustva, ali iipak ne do- 
vode do spoznaje bilo kakve stvari po sebi. To, bar na 
prvi pogled, zvuci paradoksalno, medutim, kaze Kant, 
»takva je spoznaja ona prema analogiji«.4 U analogiji 
a/b = c/d uspostavlja se, tvrdi Kant, samo slicnost dva 
odnosa neslicnih stvari, a ne (nepotpuna) sliënost dve- 
ju stvari. Zato iz takve analogije ne mozemo nista da 
zakljucimo o samim stvarima, i pogotovu ne onda kada 
jedna od tih stvari pripada svetu stvari po sebi, vec 
samo o njihovim odnosima. Ako smo, dakle, u stanju 
da utvrdimo jednu takvu analogiju ciji bi jedan clan 
pripadao svetu stvari po sebi, onda bi to znacilo da je 
moguca spoznaja koja prekoracuje granice moguceg is- 
kustva, koja se javlja upravo »na granici svake dopus- 
tene primjene uma, jer ta granica pripada isto tako 

* Prolegomena za svaku buducu metafiziku, por. 58 i videti 
Dvije rasprave, 1953 god., Matica Hrvatska.
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podrucju isikustva kao i podrucju misaonih sustina« 
(par. 57). Kant tu mogucnost ilustruje sledecim prime- 
rom: najvisi uzrok se odnosi prema svetu kao sto se 
Ijudski um odnosi prema svojim delima; ili: (nepoznato) 
X/svetu = um/delima. »Tada mi naime, tvrdi Kant, naj- 
visemu bicu ne pridajemo nijedno od svojstava samih 
o sebi, s pomocu kojih pomisljamo predmete isikustva, 
pa smo na taj nacin izbjegli dogmatickom antropomoor- 
fizmu, ali ih ipak pripisujemo njegovu odnosu prema 
svijetu, dopustajuci sebi simbolicki antropomorfizam, 
koji se u stvari tice samo jezika, a ne samoga objekta« 
(isto).

Ocito je da Kantov primer kojim on ilustruje tu 
mogudnost prosirenja granica moguce spoznaje nije bi- 
lo kakav primer, vec da on ima izuzetnu filozofsku 
»tezinu«! Nameëe se pomisao da je Kant to prosiriva- 
nje »izmislio« samo da bi opravdao taj »primer«, a ne 
da bi ustanovio jednu nacelnu epistemolosku moguc- 
nost, kojom bi sada, eito, mogla da se posluzi i psiho- 
analiza.5 Bilo ka'ko bilo, pocev od analogije investiranja 
i mnogih drugih kojima se sluzi analiza moguce je ov- 
de utvrditi jedno primerno analoSko polje koje bi, u 
izvesnom smislu, bilo obrnuto proiporcionalno onom 
Kantovom. Ako naime prihvatimo da se u psihoanalizi 
»najvisi uzrok« vezuje uz pojam nagona (po sebi), onda 
bismo imali kljucnu analogiju koja osmisljava sve os- 
tale, citavo analosko polje.

5 O mogudim Kantovima motivima za to prosirivanje gra- 
nica spoznaje videti: Gërard Lebrun, Kant et la mort de la Më- 
taphysique, Armand Colin Paris, 1970.

‘ Imanuel Kant, Kritika iistog uma, Predeovor drugom iz- 
danju, BIGZ, 1976 god., st. 25.

Sasvim je verovatno da to prosirivanje moguce spo- 
znaje u pravcu dva razlicita (Kant, Frojd) ali podjednako 
»najvisa« uzroka nije takvo da za sobom povlaci ne- 
premostivi teorijski jaz. Izgleda da bi i Kant i Frojd 
mogli da prihvate, da totalizuju tudu poziciju, da je 
uklope uz izvesnu obradu u vlastiti koncept a da time 
ne povrede previSe izvesno nace>lo koherentnosti. Na- 
ravno, to jos uvek ne bi sprecilo Kanta da se i dalje 
drzi stanovista po kome je svest o slohodi morala kod 
Ijudstva »proizvesti samo jasno isticanje duznosti na- 
suprot svim pretenzijama nagona«.6 Medutim, sama na- 
gonska heteronomija, taj izvor bezumlja i granica um- 
nostii, jeste ono §to u biti ne dopusta da ova, tj. um- 
nost prakticki dopre do svog savrsenstva. Savrsenstvo 
je cilj kojem um moze da tezi, bez nade da ce ga ikada 
dostici. »Potpuna primerenost volje moralnom zakonu 
jeste svetlost, savrscnstvo, za koje ni u jednom trenut- 
ku svog postojanja nije sposobno nijedno umno bice 
culnog sveta. Posto se, medutim, ta svetost ipak zah- 
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teva kao prakticki nuzna, to se ona moze naci samo 
u progresu ka onoj potpunoj primerenosti, progresu ko- 
ji ide u beskonacnost. Prema principima cistog praktic- 
ncg uma nuzno je da se takvo prakticno napredovanje 
pretpostavi kao realni objekt nase volje«.7 Ali, zar upra- 
vo ta nacelna, mada pri tom valja reci i povesna, tj. 
u horizontu gradanskog sveta artikulisana, nemoc istin- 
skog ozbiljenja jedne uostalom postulatorne Ijudskosti 
(»slobode«),8 ne opravdava upravo ovu simetricnu situa- 
ciju u kojoj bi, pored uma, i samo bezumlje moglo da 
zasedne na presto »najviseg uzroka«?!

7 Imanuel Kant, Kritika praktickog uma, BIGZ, 1979 god. 
st. 138.

8 0 tom prakticko-povesnom zacenju i domasaju Kantove 
etike videti: Milan Kangrga, Eticki problem u delu Karla Marksa.

9 Kritika cistog uma, Predgovor st. 19.

Ocigledno je da ova »sinteza« pociva na jednom 
dualistidkom konceiptu »najviseg uzroka«: ona je, dakle, 
moguca tck pod pretpostavkom da je i sam pojam 
»najviseg uzroka«, s one strane prebrzih metafizidkih 
artikulacija, dakle, bas u ravni navedene »kriticisticke« 
hipoteze o analoSkom proSirivanju granica moguce upo- 
trebe umnosti, jednostavno — odrziv. Ovde odmah uo- 
cavamo jednu speoificnu teskocu. Kant je, naime, svo- 
jim analoSkim prosirivanjem granica moguce (upotre- 
be) umnosti zeleo da, kako tako, utemelji jedno utnno 
nacelo. Medutim, shvatanje po kome bi nagoni bili naj- 
visi uzrok Ijuds'kog bivstvovanja potrze ta ista, umna 
sredstva radi utemeljenja necega sto se, u stvani, radi- 
kalno protivi svakoj umnosti. Ta razlika, oëigledno, vi§e 
steti psihoanalitickoj hipotezi. Samo, citava ta teskoca 
ce ovde, bar za trenutak, da se zanemari kako bi se 
paznja usmerila na ono kljucno — sam postulat o ana- 
loSkom prosiirivanju moguce spoznaje.

Ako u analogiji a/b = c/d jedan clan, recimo a, 
svojim znacenjem prekoracuje moguce iskustvo, tj. ci- 
Ija na izvesnu egzistenciju po sebi, onda mi njemu, u 
ravni tog bivstvovanja — po-sebi, ne bismo mogli da 
s pouzdanoscu pripisemo ni jedno svojstvo, pa cak ni 
to da, mozda, jeste ili, pak, nije. 0 tome ne bismo mo- 
gli nista da znamo, jer saznanje apriori naseg uma mo- 
ze da se »cdnosi samo na pojave, dok stvar po sebi 
ostavlja, doduse, kao po sebi realnu, ali nama nepo- 
znatu«.9 Medutim, ono sto mi ipak mozemo da znamo 
o jednoj pretpostavljenoj stvari koja, po svom episte- 
moloskom statusu, prekoracuje granice moguceg isku- 
stva jeste to da ona ili jeste ili nije.

Kant to saznanje koje je zapravo logicke (formalne) 
prirode implicitno sugerise u svojim razmatranjima o 
tome kako je moguce prosiirivanje cistog uma u prak- 
tickom smi^lu: postoje (transcendëntne) ideje (sloboda,
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besmrtnost, Bog) kojima cisti spekulativni um ne moze 
da obezbedi objektivnu realnost, ali im tu realnost obez- 
beduje njegova praktiëka upotreba, tako da te ideje sa- 
da »pomocu apodikticikog praktiëkog zakona, kao nuzni 
uslovi mogucnosti onoga sto nam taj zakon zapoveda 
da nacinimo objektom, dobijaju objëktivnu realnost, to 
jes.t taj zakon nas upucuje na to aa te ideje imaju ob- 
jekte, a ipak ne moze da pokaze ka'ko se njihov pojam 
odnosi na neki objekt, te to jos i nije saznanje tih obje- 
kata; jer, na taj nacin se o njima nista ne moie sinte- 
ticki suditi, niti se teorijski moze odrediti njihova pri- 
mena« (K.P.U. st. 150). No, tu sada postaje uocljiva iz- 
vesna ncdoslednost: simbolicki antropomorfizam o ko- 
me govori Kant, u Prolegomeni, izgleda da se ne tice sa- 
mo jezika, vec i izvesnog bivstvovanja (»objektivne real- 
nosti«) koje mozda jeste. Potrebe praktiëkog uma nam 
sugerisu da to mozda-jeste treba da se transfonmise u 
modus svakako-jeste, jer ako tim simbolickim antropo- 
morfizmom joS uvek ne dobijamo nista sto bi po sebi 
bilo transcendentna spoznaja ipak, u ravni te prakticke 
potrebe-nuznosti, dobijaju se »(transcendentne) misli u 
kojima nema niceg nemoguceg« (isto). Ali, §ta to znaci? 
Da, u stvari, Kantov simboliëki antrcpomorfizam nuz- 
no u sebi sadri.i i jedan, pomalo zabasureni, element 
»dogmatidkog«, ontoloSkog antropomorfizma?

Ta Kantova nedoslednost se, u zametku, najvaljuje 
vec kroz sam pojam stvari po sebi. Stvar po sebi je 
naime nespoznatljiva, ona transcendira svaku svest, ali, 
vidimo odmah, da se svest na nju ipak poziva. Sta to 
onda znaci? Ona transcendira svaku svest i to kao »po 
sebi realna«, ali ipak ostaje u imanenciji svesti ukoliko 
ova bilo kako na nju ukazuje. Drugim recima, Kant bi 
hteo da prizna (kao epistemoloSki relevantnu) samo onu 
referencijalnu funkciju svesti koja uvek nekako ostaje 
u njenoj imanenciji, dok bi svaku drugu hteo da isklju- 
ci; ali, da bi se spoljasnje, transcendentno referiranje 
iskljuëilo, potrebno je, prethodno, priznati spoljasnost 
(transcendenciju) kao takvu; ali to nije moguce a da se 
ne dopusti izvesno spoljaSnje referiranje, pa makar ono 
bilo epistemoloski prazno, bezsadrzajno. Kant, ocigled- 
no, ne moze da iz tih protivurecnosti ispliva, naprosto 
zato §to on referencijalne mogucnosti svesti, u njihovoj 
epistemoloskoj kompetentnosti, ne artikulise poëev od 
jedne valjano shvadene ideje intencionalnosti, veë pre 
pocev od jedne suZene, restriktivne perspektive (= trans- 
cendentalni idealizam) u kojoj se neopravdano episte- 
moiloski favorizuje ideja referencijalne imanencije.

Intencionalna priroda svesti jeste ono sto u isti mah 
prevladava i omoguduje (u protivurecnom obliku) ovaj 
dualizam izmedu imanencije i transcendencije, subjëkta 
i objekta. Ona u sebi nosi tu dvosmislenu, spoljaSnje- 
unutrasnju referencijalnu moc koja, onda, u reflëksiv- 
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nom (filozofs'kom) tumacenju moze da nade svoj pojed- 
nostavljeni, svedeni izraz. No, ako bismo sada, pomocu 
te ideje, reinterpretirali Kantov piroblem, onda bi videli 
da je, istina, jos uvek moguce govoriti o izvesnoj raz- 
lici izmedu moguceg iskustva i stvari po sebi, ali ne u 
nekaikvom apsolutnom smislu, ne u ravni navedenog re- 
ferencijalnog dualizma. Drugim recima, i moguce isku- 
stvo sveta kao intencionalno i stvar po sebi kao inten- 
cionalni predmet jedne svesti podjednako u sebi indi- 
viduiraju tu dvosmislenu, spoljasnje-unutrasnju referen- 
cijanu funkciju. Nase iskustvo moze da bude iskustvo 
sveta kakav on doista jeste, jer svet po sebi nema nika- 
kav smisao (nacelo, uzrok, svrhu, cilj, zakon) koji bi 
potpuno izmicao covekovom (= praktidkom) osmisljava- 
nju. O takvom izmicanju moguce je govoriti tek unutar 
Ijudskog smisla, dakle, onog intencionalno-oznaciteljskog 
praxisa u kome, zapravo, »smisao« izmice sarnome sebi! 
Svet shvacen kao apsolutno »po sebi«, ukoliko je tako 
nesto uop§te i zamislivo a da se pri tom ne zapada u 
protivurecnost, nije jednostavno za coveka niSta; ili, 
kako bi rekao Marks, »priroda, apstraktno uzevsi, za 
sebe, fiksirana u odvojenosti od ëovjeka, nije za ëovje- 
ka ni$ta«.'° To nas, naravno, ne sprecava da u jednom 
manje strogom smislu govorimo o stvari po sebi. Safno, 
onog trenutka kada mi o njoj govorimo, ona postaje 
unutraSnji referencijalni predmet naseg misljenja, a to 
zapravo zna£i da postaje spoznatljiva kao »nespoznat- 
ljiva«: ima nesto nespoznatljivo, ili: neke stvari su ne- 
spoznatljive. AJi to sada znadi da ne postoje stvari koje 
su potpuno nespoznatljive, jer ved tim svojim negativ- 
nim odredenjem stupaju u odnos prema coveku, prema 
njegovim saznajnim mocima. One dobijaju to obelezje 
da su za coveka nespoznatljive u svemu sem u samom 
tom obelezju. AJi, ako jedna stvar po sebi nije nikada 
potpuno nespoznatljiva, to znaci isto tako da je ona sa- 
mo nepotpuno spoznatljiva i, najceSce, jo§-ne-spoznata. 
Ako je stvar, ako jeste, nju je moguce (u naëelu) spoz- 
nati. I ovde, cini se, jedva da je potrebno napominjati 
da ne va2i i obmuto: ako je neka stvar promisljena, 
ako je unutrasnji referencijalni predmet neke svesti, iz 
toga ne sledi nuzno da ona doista jeste. U tom smislu 
Kantova deoba izmedu kritiëke i dogmatiëke upotrebe 
naseg uma je sasvim odrziva, ali ne pocev od njegovog, 
dualistiëkog shvatanja referencijalne funkcije. Saznanje 
ne implicira nuzno stvamost (u transcendentnom, a ne 
transcendentalnom smislu), dok stvamost implicira na- 
celnu moguënost saznanja. Dakle, ako je Kantova stvar 
po sebi kao cista transcendencija u stvari nezamisliva 
(bez protivuredja), onda to samo znaëi da je i moguce

10 Rani Radovi, Naprijed, Zagreb, 1961 god. st. 295 
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iskustvo transcendentno, da je ono »niost« izmedu tran- 
scendencije i imanencije, ukratko, da je iskustvo real- 
nih stvari medu koje spadaju i stvari po sebi kao klasa 
lisena sadrzaja.

Prastari zadatak filozofsike kritike (sumnje), da se 
distanciramo od »naivne« utonulosti u neposrednu iz- 
vesnost svesti (»prirodni stav«, »mnenje«, »zdravi ra- 
zum« itd.) ne moze vise da se realizuje pukim insistira- 
njem na (transcendentalnoj) refleksiji, cak ni u njenom 
najrazvijenijem liku, liku fenomenoloskog idealizma (Hu- 
seri iz faze Ideja I) gde se distingcija izmedu spoljas- 
njeg i unutrasnjeg referiranja posmatra kao unutrasnja, 
tj. kao konsti'tuivna odredba same '(=usamljene) tran- 
scendentalne svesti. Suspenzija neposredne svesti, njene 
suvise dogmaticne izvesnosti, mora da se, sada, obavi 
unutar sireg, slozenijeg uvida u razlicite referencijalne 
modele i polja koja se artikulisu na praktiëno^povesnom 
fonu tog izvornog identiteta.

Posle svega sto smo u dosadasnjem ispitivanju utvr. 
dili, sledi da analosko prosirivanje moguce spoznaje, da 
bi uopste opstalo kao itakvo, mora da bude hipotetickog 
karaktera: a'ko (nepoznato) a zaista jeste, onda je mo- 
guca analogija a/b = c/d. Ne bi, dakle, moglla biti rec 
o nikakvoj simbolickoj, vec samo o hipotetickoj analo- 
giji, jer se ona ne tice samo jezika vec i moguceg biv- 
stvovanja. Njen govor se poziva na stvarnost koja moz- 
da-jeste, ta'ko da se njena istinosna vrednost iskazuje 
implikacijom: a 13 [a/b = c/d] koja se da verifikovati. 
Mcdutim, Kantova zamisao o simboliëkoj analogiji (an- 
tropomorfizmu) kao mogucem prosirivanju na§e spoz- 
naje ima, u stvari, samo simbolicnu (fantasticnu, mit- 
sku) vrednost, jer u nacelu iskljucuje mogucnost da taj 
analoski diskurs dobije znacenje predmetnog diskursa. 
S obzirom na mogucu verifikaciju, analogija je, dakle, 
dopustiva samo onda kada se tice moguceg iskustva, 
s tim sto iskustvo (spoznaje) tu treba shvatiti kao u 
isti mah imanentno i transcendentno ili, bolje, tran- 
scendirajuce. Zahvat naseg praxisa u predmetni svet i 
njegovo prosirenje u pravcu stvari po sebi, tj. onih pred- 
metnih (prirodnih) sila koje, do sada, upravo u toj svo- 
joj »apstraktnoj«, »fiksiranoj« odvojenosti od coveka 
nisu za coveka znacile nista, izvodivo je samo pocev od 
stvarne, predmetne spoznaje, pocev od intencionalne 
prodornosti samog tog praxisa. Tu se, onda, pokazuje 
do hipoteticka analogija, tj. analosko zakljucivanje mo- 
ze, kao jedan od instrumenata tog prosirivanja, da ima 
znacajnu heuristicku funkciju.

Ovim dosta uopstenim opaskama mi smo se, moz- 
da, malo udaljili od prvobitnog problema. Ali, one nam, 
ma koliko bile uopstene, otvaraju perspektivu moguceg 
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resenja onih epistemolos'kih problema psihoanaliticke 
teorije nagona koji, izgleda, nisu mogli da nadu rese- 
nje na nivou kantovske artikulacije (nagon po sebi itd.).

I doista, ako pogledamo kljucne stavove Frojdove 
teorije nagona, pocev od tvrdnje o nespoznatljivom na- 
gonu ;po sebi, pa do pozne izjave — »Teorija nagona je, 
da tako kazemo, nasa mitologija. Nagoni su mitska bica, 
grandiozna u njihovoj indetenminisanosti«11 — videcemo 
da se sve to zajedno »drzi« i u isti mah »pada« zajedno 
sa vrlinama i manama Kantove epistemologije. Naime, 
mitoloski ili, ako hocete, kvazi metafizicki govor o Ero- 
su i Tanatosu zaista ne bi mogao da se kao takav dru- 
gacije »opravda« sem pocev od jednog prosirenja nase 
spoznaje koje pociva na »simbolickom antropomorfiz- 
mu«, utoliko pre sto se jezicka artikulacija tih »grandio- 
znih miitskih bica« temelji na jednoj prakticnoj potrebi, 
potrebi psihoanalitiëke prakse za »najvisim naëelom« te 
vrste’

Onaj povesno uocljivi eleitient heteronomije Ijud- 
skih nagona koji bi kritioko tumacenje moralo da odgo- 
netne u njegovom otporu pred mogucim preobrazajem u 
pravcu samosvojnog, reiflëktujuceg praxisa, ovde se, za- 
hvaljujuci sredisnjem pojmu nespoznatljivog nagona po 
sebi, takoreci prestabilira u svojoj neuhvatljivosti, ne- 
svodivosti na bilo sta smisaono. Zato je, izgleda, Riker 
preterani optimista kada misli da se pred jedared po- 
stuliranu neprevladivost nagonske heteronomije (»nepre- 
Vladiv karalkter zelje«) moze kasnije da postavi zahtev 
za njenim prevladavanjem (putem »postojanja-svesnim«) 
a da se time onda ne zapadne u neprevladivu protivu- 
recnost! Poslusajmo jos jedared Rikera: »Nagon u svom 
bioloskom bicu, kaze nam Frojd, je nespoznatljiv; na- 
suprot tome, on se ukljucuje u psihicko polje pomocu 
svog obelezja prezentacije; zahvaljujuci tom psihickom 
znaku, telo je ’prisutno u dusi’. Otuda je moguce kori- 
stiti isti jezik za nesvesno kao i za svesno: mi mozemo 
da govorimo o nesvesnim i svesnim predstavama; izves- 
no jedinstvo intencionalnih znacenja odrzava ubuduce 
smisaono srodstvo izmedu sistema, uprkos pregradi ko- 
ja ih razdvaja. Domet te teze je zamasan: on je dvo- 
struk: s jedne strane, psihicko ne moze da se definise 
cinjenicom da je svesno, apercepcijom; s druge strane, 
smisaono srodstvo izmedu svesnog i nesvesnog implici- 
ra da psihiciko, kao takvo, ne moze da se definise bez 
mogucnosti, ma koliko daleka, ma koliko teska bila, 
postajanja-svesnim. Zaista, tek u odnosu na mogucnost 
postajanja-svesnim, u odnosu na osvescivanje kao zada- 
tPk, pojam psihicke prezentacije nagona dobija smisao;

;t Videti: Vocabolaire de la psychanalyse, st. 362. 
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on znaci sledece: ma koliko da su ud^ljeni primarni re- 
prezentanti nagona, ma koliko da su izobliceni njegovi 
derivati, oni jos uveik pripadaju okruzju smisla; oni u 
nacelu mogu da budu prevedeni na jezik svesnog psihiz- 
ma« (D, 417). Moguca je, dakle, bar u nacelu, prevodi- 
vost nesvesnog u svesno. Bez obzira na pregradu koja 
razdvaja sisteme, bez obzira na zestinu otpora osvesca- 
vajucem preobrazaju psihe, nesvesno je u svojoj kraj- 
njoj, nacelnoj potenciji samo — predsvesno. Odsustvo 
sustinske (=nepremostive) razlike (prepreke) izmedu ne- 
svesnog i svesnog temelji se na zajednickoj, intencio- 
nailnoj prirodi njihovih ucinaka u psihi. Do ove tacke 
mogli bismo, bez vecih teskoca, da pratimo i prihvatimo 
Rikerovo stanoviste. Pri tom, naravno, kod prihvatanja 
ovakvih nacelnih postavki, ostaje jos uvek niz nerese- 
nih problema — koji se ponajpre vezuju uz problem 
pregrade i otpora.

Frojdova mitologija nagona, njegov govor o Erosu, 
Tanatosu itd., koji navodno ima »opravdanje« kao sim- 
bolicki antropomorfizam, dakle, kao prosirivanje anali- 
ticke spoznaje po£ev od njene praktiëne »potrebe« za 
najvisim uzrokom te vnste, ma koliko doista uspevao 
da heuristiëki obogati ucinke analitiëkog iskustva, osta- 
je ipak trajno obelezen neprevodivoscu nesvesnog u sve- 
sno, tom najdubljom, inherentnom nemoci da se savla- 
da otpor, nemoci pred hipostaziranim »mitskim bicima«, 
»grandioznim u njihovoj indeterminisanosti«, hirovitoj 
ncuhvatljivosti i, zapravo, radikalnoj heteronomiji. Ka- 
da Riker kaze: »Analiticar nikada ne upravlja neposred- 
no silama, vec uvek posredno kroz igru smisla, dvostru- 
kog smisla, nadomestenog, premestenog, izvrnutog smi- 
sla. Ekonomija zelje, da; ali kroz semantiku zeilje. Ener- 
getika, da; ali kroz hermeneutiku« (C, 187), onda on ne 
primecuje da je takav zahtev nespojiv sa kantovskim 
konceptom nagona po sebi, jer ovaj afirmise upravo je- 
dnu (nagonsku) neposrednost koja ne dopusta nikakvo 
apsorbovanje u hermeneutidkoj ravni, sem pomocu sim- 
boliëkog antropomorfizma, na cije smo protivurecnosti 
vec ukazali. Rikerov pokusaj da pomiri Frojdovu teo- 
riju nagona sa jednom hermeneuticki profiliranom per- 
spektivom »postajanja-svesnim« moze da ima samo sin- 
kreticku narav i domasaj.

To, uostalom, postaje najuocljivije onda kada Ri- 
ker tematizuje krajnje, filozofske impLikacije ovog »po- 
mirenja«: raspon, koji obelezava moguce hermeneuticko 
polje, izmedu Pocetka i Kraja, arheologije i teleologije. 
On smatra da se teleoloski momenat (»postajanja sves- 
nim«), koji je kod Frojda ostao implicitan i netemati- 
zovan, do svojih krajnjih konsekvenci razvija kod He- 
gela. Pri tom je Riker donekle i, rekli bismo, pomalo 
apstraktno svestan opasnosti koju u sebi sadrzi takva 
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sinteza. Naime, on smatra da jednostavan antiteticki 
spoj Frojdove arheologije i Hegelove teleologije moze 
da vodi jednoj »karikaturi« dijalektike koja na potpuno 
spoljasnji nacin suocava arheoloski i teleoloski mome- 
nat, prvi po kome je »nesvesno sudbina« i drugi po 
kome je »duh istorija« (D, 453). Ali, cak i ako bi ta bo- 
jazan bila sasvim na mestu, ona jos uvek ne bi poga- 
dala ono sto je tu kljucna opasnost! A to je upravo 
mogucnost da se iznade jedna »idealna« sinteza Frojda 
i Hegela u onom elementu u kome su oni, naprosto, 
mislioci jednog doba koje je temeljno obelezeno otpo- 
rom i nemoci pred istinskim emancipatorskim praxisom.

Obelezena kantovskom epistemologijom, Frojdova 
teorija nagona prakticki ne dopire do vlastitog pred- 
mela, vec ga prepusta apsolutnoj Transcendenciji. U 
meri u kojoj je prevladao ogranicenosti te epistemolo- 
gije, Hegel je ustanovio jedno nacelo sapripadnosti co- 
veka i sveta ili, ako hocete, jednu filozofiju identiteta. 
Ali, odmah vidimo, da je kod njega to prevladavanje 
jos uvek obavljeno iskljucivo epistemoloskim sredstvi- 
ma. U njemu se, dakle, sacuvala implicitna nemoc kan- 
tovske epistemdlogije da prakticko-kriticki zahvati i pre- 
obrazi vlastiti predmet. Zato sto je tu Transcendenciju 
samo pounutrila »radom« Pojma, spoznaje, refleksije, 
hegelovska sapripadnost coveka i sveta, mogla je sebi 
da prisvoji samo jedan idealisticki identitet. I sada je 
vec ocito da takvo prevladavanje psihoanalize ne bi ni- 
kuda vodilo! Desilo bi se samo to da je bolesnik pre 
vremena »ozdravio«. Frojdov »pesimizam«, njegovo uve- 
renje da bol bolesnika ni u kom slucaju ne sme pre- 
vremeno da iscili, u izvesnom smislu sadrzi veci kritic- 
ki potencijal od ovakve prebrzo optimisticke, idealizu- 
juce perspektive »postajanja-svesnim« koja, zapravo, 
sve ostavlja po starom! »Tu neprevladivu poziciju zivo- 
ta i zelje, ja onda ponovo nalazim, kaze Riker, na svim 
drugim stupnjevima dijalektrke podvostrucavanja samo- 
svesti« (D, 455). A ona se tu doista moze naci, »uzdig- 
nuta«, ali u jednom nepreobrazenom, nekritickom vidu.

Iz ovih uvida je moguce izvuci jednu vaznu pouku. 
Mi smo, do sada, insistirald na kritici nekih epistemo- 
loskih implikacija analiticke teorije nagona, smatrajuci 
pri tom da se vec time smestamo u najvecu blizinu na- 
seg osnovnog pitanja — o domasaju i granici jedne 
hermeneutike zelje. Medutim, sada se pokazuje da ti 
epistemoloski problemi ne mogu da se rese iskljucivo 
epistemoloskim sredstvima. Epistemoloska kritika je, 
naravno, neophodna, ali ne i dovoljna. U stvari, ona 
nam je samo pokazala da nagon »po sebi« nije nikakav 
misteriozni, mitski objekt fiksiran u svojoj odvojeno- 
sti od coveka, vec da ukoliko uopste jeste, onda, bar 
u nacelu, moze da bude spoznat, priveden k svesti. Ali, 

9< 131



prakticno-povesno gledano, ako nagoni, u njihovoj spoz. 
najnoj odvojenosti, otudenosti od cveka, nesvescenosti, 
nisu za coveka nista, to jest nisu predmet njegove prak- 
ticke artikulacije, osmisljavanja, onda to samo znaci da 
oni jos uvek mogu biti, po svojim nepoznatim ili jos-ne- 
-spoznatim ucincima, jedno znacajmo »nista« koje cak 
moze' da nisti, unistava, obesmisljava coveka. Tu kao da 
se epistemoloska nemoc preobrazava u povesno-praktic- 
ki »ipesimizam«. Ali, upravo je obrnuto: taj pesimizam 
se ne da otkloniti jednim iluzornim epistemoloskim 
idealizmom koji ga »prevladava«, zato sto on mora, naj- 
pre, da se otkloni tamo gde je pustio najdublje kore- 
ne, u elementu praikticno-povesnog zivota Ijudi. Herme- 
neutika mora svoju vaznost, svoj domasaj da promis- 
Ija pocev od ove obrnute perspektive, jer, u protivnom, 
i njoj bi moglo da se desi, bez obzira na meru kritic- 
nosti koju pokazuje prema hegelovskom »prevladava- 
nju«, da i sama, na neki drugi nacin, preceni svoju, tj. 
teorijsku, tj. epistemolosku ulogu u razgradnji date, 
pove*sne  konfiguracije nagonske heteronomije. Ona kao 
teorija tumaëenja ne moze da zameni ili propise zivi, 
konkretni rad Ijudsikog samotumacenja. Prema tome, 
ona u najboljem slucaju moze samo da kriticki osvetli 
i konceptualno preobrazi razlicite modele, metode i 
strategije tumacenja, pocev od vlastitog uvida u naceh 
nu mogucnost Ijudsike dezalijenacije. Ali, zar i to nije 
sastavni deo preobrazaja sveta, i sigurno ne njegov naj- 
manje vazan deo?! Usvajanjem talkve dijalekticke stra- 
tegije, gde bi se radikalni i totalizujuci prosede »kom- 
p>letirali«, hermeneuticki diskurs bi se javio kao, istina, 
samo jedna, ali ne i beznacajna, pretpostavka mogu- 
ceg otvaranja povesnih perspektiva emancipacije.

Nema sumnje da u filozofiji postoji vise nacina da 
se samo misaono dovrsi ono sto zbiljski ostaje nedovr- 
seno. Pri tom, cak, nije neophodno da se eksplicitno 
prihvati sam postulat m'isaonog-dovrsavanja, koji je, 
bez sumnje, kod Hegela doziveo svoj najvisi mogudi’ 
uzlet, svoju filozofsku epopeju. U stvari, ta teskoca ili, 
bolje, opasnost pogada, na ovaj ili onaj nacin, svaki 
radikalni filozofski postav. Ako se iskljuci ëlement po- 
sredovanja ili, sto se svodi na isto, ako se taj element 
doduse ukljuci ali jos uvek kao ono sto je od pocetka 
do kraja funkcionalno obelezeno i apsorbovano tom 
(kvazi) dijalektikom misaonog-dovrsavanja, onda je pot- 
puno jasno da takav radikalni postav gubi stvarnu moc 
totalizacije. Ili jos ikonkretnije: nacelna kritika, ako o- 
staje u okviru svoje nacelnosti, ako samo tezi da svoje 
opstosti presipa iz suptfjeg u prazno, ona onda, cak i 
u slucaju kada insistira na prakticnom, a ne samo mi- 
saonom, dovrsenju kritikom otvorene mogucnosti smi- 
slenog bivstvovanja, time nista manje nije opterecena 
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nedostatkom i neuvazavanjem tog momenta posredova- 
nja. Zasto? Pa ponajpre zato sto se samim njenim in- 
sistiranjem ne otvara do kraja, kao iperspektiva poves- 
nog negativiteta, ta mogucnost smislenijeg bivstovanja. 
Ona jos uvek moie, u zbiljskom elcmentu, da ostane 
zaprecena. Mozda bi, po cenu paradoksa, trebalo reci: 
upravo onda kada sebi prisvaja iluziju o totalnom otva- 
ranju, recimo, jedne perspektive dezalijenacije, takav 
refleksivni narcisizam moze da predstavlja znacajnu 
(ideolosku) prepreku zbiljskom savladavanju otpora, ra- 
zobrucavanju onoga Ijudski-moguceg.

Ove opaske na racun radikalnog filozofskog posta- 
vljanja ne idu za tim da njega jednostavno eliminisu — 
£to bi vodilo samo jednoj manjkavosti druge vrste — 
vec da njegove pretenzije ukorene u konkretnijem radu 
kritickog tumacenja, koji za sebe trazi put, kroz savla- 
davanje otpora, do najneposrednijeg Ijudskog samotu- 
macenja. Ono nacelno-moguce koje se dobija kritickim 
radom filozofije postaje zbiljski moguce tek uikoliko se 
lemelji u konkretnom, praktiëno-povesnom negativitetu. 
Ali, posto filozofija nije samo misljenje-o, tj. cista teo- 
rija, vec je, mozda bas u odlucujucoj instanci, delat- 
nost u pdlju intersubjektivnosti, o njenom utemeljenju 
moguce je govoriti tek u onoj meri u kojoj ona zahva- 
ta »mase«, u kojoj, kroz brojna posredovanja, ipak ne- 
kako prodire do prakticno-povesne zbilje, do onog naj- 
konkretnijeg, eruptivnog povesnog negativiteta.
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Një ndër variablet kyçe për vështrimin e lëvizjes dhe 
të strukturës demografike dhe për tërë zhvillimin so- 
cialo-ekonomik të një vendi apo të një populli, është 

nataliteti si komponente pozitive, dinamike dhe afat- 
gjate në zhvillimin e popullsisë. Për shkak të rolit që 
luan dhe të rëndësisë që ka në rrjedhat demografike 
dhe në zhvillimin shoqëroro-ekonomik, por edhe për 
arsye se në kohët e fundit morën hov pikëpamjet neo- 
maltuziane lidhur me natalitetin e popullsisë së Koso- 
vës, më konkretisht, të popullatës shqiptare në Jugo- 
sllavi, e konsiderojmë të nevojshme që këtu të merre- 
mi me problemin e natalitetit te shqiptarët, me qëllim 
që ta ndriçojmë më mirë në rrafshin shkencor. Si bazë 
për shqyrtimin e tij do të shërbejnë të dhënat ekzis- 
tuese statistikore (të regjistrimeve të popullsisë dhe të 
statistikës vitale), rezultatet teorike dhe empirike (anke- 
tat) të hulumtimeve të demografëve dhe njohuritë e 
tjera mbi riprodhimin e popullsisë dhe planifikimin e 
familjes. Për shkak të pasqyrës krahasuese, sjellim të 
dhëna dhe fakte përkatëse edhe për lëvizjen e natalitetit 
të popullsisë së Shqipërisë,1 si dhe për popullsinë e disa 
nacionaliteteve të Jugosllavisë në territore të ndryshme.

1 Përveç të dhënave të Drejtorisë së Statistikës së Shqipë- 
risë, për situatën demografike të këtij vendi shfrytëzojmë këto 
punime: J. Dibra — P. Vako, »La population de l’Albanie«, Po- 
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Në punim, megjithatë, imponohen disa kufizime, 
para së gjithash për shkak të problematikës së gjerë e 
të ndërlikuar, por edhe për shkak se nuk ka të dhëna 
më të reja për nivelin e natalitetit e të fertilitetit të po- 
pullsisë shqiptare dhe të popullsisë së nacionaliteteve 
të tjera në Jugosllavi, ndërkaq edhe më pak për popull- 
sinë e Shqipërisë. Mirëpo, mendojmë se edhe të dhënat 
ekzistuese dhe burimet e deritanishme të dijës mbi këtë 
problematikë janë të mjaftueshme për ta shqyrtuar rrje- 
dhën e natalitetit dhe dallimet në nivelin e tij sipas ka- 
rakteristikave të ndryshme territoriale dhe shoqërore. 
Dhe, pikërisht, qëllimi i këtyre shqyrtimeve është të gjur- 
mojë se a është nataliteti etnikisht i determinuar dhe 
në çfarë mase dallimet regjionale në zhvillim, përkatë- 
sia e ndryshme socialo-klasore dhe niveli jo i njëjtë 
arsimor i popullsisë së përgjithshme dhe i popullsisë fe- 
mërore në veçanti etj., i kushtëzojnë dallimet në shka- 
llën e natalitetit dhe të fertilitetit, në një anë dhe sa 
ndikojnë në përqafimin e qëndrimeve mbi planifikimin 
e madhësisë së familjes, në anën tjetër, te popullata 
shqiptare, por edhe te popullsia tjetër e përkatësisë së 
njëjtë nacionale dhe konfesionale, në territore me shka- 
llë jo të njëjtë të zhvillimit shoqëroro-ekonomik.

I

Në saje të burimeve të të dhënave mbi ngjarjet vi- 
tale, në disa vende dhe te disa popuj lëvizja e natalite- 
tit ka nisur të përcillet heret dhe të studiohet relativisht 
mirë. Mirëpo, te popullsitë e shumë vendeve ose të te- 
rritoreve të gjera apo të ngushta brenda tyre, në mu- 
ngesë të regjistrave të gjendjes civile dhe të informatave 
të ngjashme statistikore në të cilat shënohen dukuritë 
demografike (lindjet, vdekjet, kurorëzimet), rrjedhën e 
natalitetit mund ta përcjellim dhe ta vështrojmë vetëm 
nga fillimi i shekullit tonë, ndërsa për popullsinë e disa 
hapësirave dhe të bashkësive të caktuara kombëtare ve- 
tëm pas Luftës II Botërore. Kështu është rasti edhe 
me popullatën shqiptare.
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Të dhënat e para mbi komponentet vitale të po- 
pullsisë së Kosovës datojnë nga viti 19112 ndërsa për 
popullsinë e Shqipërisë nga viti 1938. Këto të dhëna, 
ndonëse jo të plota dhe parciale, janë shumë të rëndë- 
sishme për ta kuptuar dhe përcjellë zhvillimin bazë de- 
mografik të kohës që i referohen dhe për ta rikonstruk- 
tuar rrjedhën e lëvizjes natyrore të popullsisë dhe të 
tërë kompleksit demografik dhe social të periudhës para 
shekullit XX. Shkallët e natalitetit të popullatës shqip- 
tare në pikëpamje kohore ishin shumë variabile, ndërsa 
në pikëpamje territoriale dhe shoqërore mjaft homo- 
fcjene, por në nivel shumë të lartë. Në Kosovë p.sh. na- 
taliteti sillej ndërmjet 35,0 dhe 50,0 promila dhe mor- 
taliteti midis 38,0 dhe 20,0 promila mesatarisht në vit 
në periudhën nga fillimi i decenies së dytë të sheku- 
llit XX deri në fund të viteve të 30-ta të këtij shekulli 
dhe në Shqipëri shkallët e natalitetit midis 28,0 dhe 
35,0 promila dhe të mortalitetit midis 18,0 dhe 16,0 pro- 
mila mesatarisht në vit në vitet 1938—1940. Oscilimet 
e shkallëve biovitale te popullata shqiptare vërehen edhe 
pas Luftës së Dytë Botërore, diku deri në fillim të vi- 
teve të 60-ta, kurse në shumë mjedise rurale edhe më 
vonë, ndërkaq shkallët e mortalitetit shënojnë gjithnjë 
tendencë të zvogëlimit. Nga ky trend i natalitetit dhe i 
mortalitetit ndryshonte shumë, veçanërisht përpara, shka- 
lla e shtimit natyror, e cila në disa vite dhe periudha 
të shkurtëra ishte shumë e ulët, në hapësira të ngushta 
madje edhe rreth nivelit zero. Për këtë arsye fluktuonte 
bukur shumë edhe lëvizja e numrit të përgjithshëm të 
popullsisë, ndonëse, shikuar në kontekst afatgjatë ko- 
hor, kishte tendencë të rritjes, pastaj manifestoheshin 
ndryshime të theksuara në piramidën e moshës së po- 
pullatës, e cila në disa grup-mosha ngushtohej, në të 
tjerat zgjerohej, ndërsa mesatarja e jetës së popullsisë, 
posaçërisht e asaj femërore, nuk kalonte 40 e 50 vjet, 
pra as periudhën e përtëritjes bilogjike.3

2 R. Njegic, »Prirodno kretanje stanovnistva NR Srbije od 
1863. do 1954«, Prikazi, br. 20, Zavod za statistiku Srbije, Beograd 
1957; V. Simenunovic, »Stanovni§tvo Jugoslavije i socijalistiëkih 
republika 1921 — 1961«, Studije, analize i prikazi, br. 22, Savezni 
zavod za statistiku, Beograd 1964; M. Rasevic, Determinante fer- 
tiliteta stanovnistva u Jugoslaviji, Centar za demografska istra- 
zivanja, Institut drustvenih nauka, Beograd 1971; Lj. Skara, 
»Poslednji demografski bilans SR Srbije«, Sociologija, br. 2, 
Beograd 1971.

3 Për këtë shih: H. Islami, Popullsia e Kosovës. Studim 
demografik, Prishtinë, 1981 (botim i dytë); H. Islami, »Osvrt na 
razvitak stanovnistva Kosova«, Sociologija, nr. 1, Beograd 1977, 
fq. 155 —156; H. Islami, »Problemi drustvenog razvitka kosov- 
skog sela«, Sociologija, nr. 4, Beograd 1979, fq. 400 — 401.
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Një zhvillim i tillë i popullatës shqiptare në këto 
hapësira të Ballkanit4 ishte pasojë e rrethanave të rë- 
nda ekonomike, sociale, kulturore dhe shëndetësore, ku 
ende, në të gjitha sferat e jetës familjare, shoqërore dhc 
prodhuese, ruheshin mbeturinat e marrëdhënieve feu- 
dale dhe gjysmëfeudale. Depresionet e mëdha ose të 
vogla ciklike të popullsisë vareshin nga sigurimi i kush- 
teve ekzistenciale, gjë që ishte krejt e lidhur me pro- 
dhimtarinë bujqcsore, shkallën e së cilës e diktonin 
kushtet dhe ritmet natyrore (vitet e thatësisë dhe ato 
jo të frytshme sidomos ishin rrënuese), pastaj me in- 
tensitetin e sëmundjeve epidemike të përmasave të më- 
dha (mortaja, kolera, lia, malaria, tuberkulozi, tifoja 
etj.) dhe me ngjarjet e përgjithshme shoqëroro-historike 
(luftërat).5 Riprodhimi i popullsisë përgjithësisht zhvi- 
Ilohej shumë joracionalisht, sepse ekuilibri demografik 
midis lindjes dhe shuarjes së jetës arrihej mc humbje 
të mëdha njerëzish, sikurse te të gjitha popullatat e 
periudhës paraindustriale, gjeografikisht të izoluara dhe 
në pikëpamje sociale homogjene, me »pjellori natyro- 
re«.6 Sidomos vdisnin foshnjet, fëmijët e vegjël dhe 
femrat në periudhën fertile; mortaliteti i foshnjeve me- 
satarisht arrinte nivelin deri 200 promila në vit. Nga 
demografia historike dhe antropologjia mësojmë se në 
kushte të tilla të pavolitshme socialo-shëndetësore »ve- 
lëm njerëzit e fortë i përjetojnë vitet e para të jetës«.7

4 Për shtrirjen dhe lëvizjen e numrit të shqiptarëve shih: 
H. Islami, »Pregled rasprostranjenosti i porasta broja Albanaca 
u svetu«, StanovniStvo, nr. 1—4, Centar za demografska istra- 
zivanja, Institut drustvenih nauka, Beograd 1978, fq. 188 — 211; 
H. Islami, »La diaspora d'un peuple mëditerranëen: le cas des 
Albanais«, Peuples Mëditerranëns, No 15, Paris 1981, fq. 73 — 84.

5 Variacioni i numrit të popullsisë dhe përparimi i ngadal- 
shëm demografik gjatë historisë në të gjitha bashkësitë popu- 
llative varej kryesisht nga këta faktorë. Shih: M. Reinhard, A. 
Armengaud et J. Dupaquier, Histoire gënërale de la population 
mondiale, III ëd., Montchrestien, Paris 1968, fq. 1 —708; A. Ar- 
mengaud, Dëmographie et sociëtës. Stock, Paris 1966, fq, 13—67.

* L. Henry, »La fëconditë naturelle: observation — thëorie 
— rësultats«, Population, No 4, INED, Paris 1961; P. Festy, La 
fëconditë des pays occidentaux de 1870 a 1970, INED, Travaux 
et Documents, Cahier No 85, PUF, Paris 1979, fq. 7 — 47.

’ V. St. Erlich, Jugoslavenska porodica u transformaciji. 
Studija u tri stotine sela, Liber, Zagreb 1971, fq. 262.

Popullata shqiptare pas Luftës së Dytë Botërore 
kishte shkallë më të larta të natalitetit se në periudhën 
para kësaj lufte. Kjo shpjegohet jo vetëm me ndikimet 
kompensuese për shkak të rritjes së shkallës së nupcia- 
Jitetit dhe të lindjes së fëmijëve te ato bashkësi mar- 
tesore, të cilat këtë me vetëdije e kishin shtyrë para 
dhe gjatë luftës, por edhe me përmirësimin e gjendjes 
shëndetësore të popullit, të përqindjes më të madhe të 

140



popullsisë në periudhën riprodhuese dhe në martesa, 
si dhe të përfshirjes më të plotë në evidentimin e ngjar- 
jeve vitale. Menjëherë pas luftës nataliteti te popullata 
shqiptare në tërësi sillej rreth 45,0 promila, ndërsa në 
vitin 1978 te popullsia e Shqipërisë bie në 27,5 promila, 
e te popullsia shqiptare në Jugosllavi në 34,0 promila.

Para se t'i shpjegojmë faktorët që kanë ndikuar në 
natalitetin e lartë dhe në rënien e ngadalshme e të von- 
shme te popuhata shqiptare, duhet të theksohet se shka- 
lla e natalitetit në vendet e zhvilluara perëndimore ka 
nisur të zvogëlohet qysh para rreth 150 vjet. Në këto 
vende, siç dihet, më herët u paraqit revolucioni indus- 
trial, e me të edhe kthesat sociale, shkencoro-teknike 
dhe medicinalo-sanitare, të cilat krijuan mundësi dhe 
perspektiva të mëdha për zhvillimin e njerëzimit: filloi 
zhvillimi intensiv i marrëdhënieve kapitaliste, i indus- 
trializmit dhe i urbanizimit të jetës, i komunikacionit 
etj.; në saje të zgjerimit të kulturave të reja agrare dhe 
të mekanizimit u shënuan ndryshime të mëdha në rrit- 
jen e sasisë së ushqimit dhe në përmirësimin e struktu- 
rës së tij, me zhvillimin e shëndetësisë u eliminuan së- 
mundjet e ndryshme të karakterit epidemik dhe ende- 
mik, me ç'rast u zvoglua mortaliteti dhe veçanërisht 
mortaliteti i foshnjeve, u ngrit dukshëm niveli kulturo- 
arsimor i popullsisë, u përmirësua pozita materialo-so- 
ciale e femrës në familje dhe shoqëri etj.8 Të gjitha 
këto të arritura kushtëzuan edhe rënien e natalitetit, 
ndërsa më parë të mortalitetit dhe paraqitjen e transi- 
cionit, përkatësisht, të revolucionit dcmografik.9

* Mbi determinantet e rënies së natalitetit dhe të morta- 
litetit në vendet e zhvilluara perëndimore është diskutuar gje- 
rësisht në literaturën e huaj dhe jugosllave profesioniste dhe 
shkencore,

’ Krh. A. Landry, La rëvolution dëmographique, Paris 1934;
I njëjti, Traitë de dëmographie, Paris 1979.

Në territorin e Jugosllavisë së sotme, në Slloveni 
më herët nisi rënia e natalitetit, që nga gjysma e dytë 
e shekullit XIX, ndërsa diçka më shpejt prej fundit 
të këtij shekulli dhe fillimi i shekullit XX; rënia e na- 
talitetit në këtë territor ka filluar rreth 4 decenie më 
vonë se në vendet e zhvilluara të Evropës Perëndimore, 
me përjashtim të Francës, në të cilën nataliteti nisi të 
zvogëlohej rreth 100 vjet para Sllovenisë. Përqafimi i 
normave sociale mbi familjen e vogël dhe rënia e nata- 
litetit në Slloveni ka pasuar me zgjerimin e urbanizi- 
mit e të shkrim-leximit, me zhvillimin e industrisë dhe 
të veprimtarive të tjera jobujqësore, me mobilitetin 
më të madh social, me shkatërrimin e familjeve tradi- 
cionale dhe ndryshimin e funksioneve të saj, me ndry- 
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shimet në statusin e femrës dhe të fëmijëve, me zvo- 
gëlimin e mortalitetit dhe me emigrimin e popullsisë në 
botën e jashtme. Përveç kësaj, për rënien e shpejtë të 
shkallës së lindjes rëndësi të veçantë kanë variablat 
martesore: moshyrja në martesë (celibati) dhe hyrja e 
vonshme në martesë e një pjese të mirë të popullsisë, 
veçanërisht e asaj femërore, por edhe përqafimi gjith- 
një i konsiderueshëm i metodave tradicionale mbi kon- 
trollin e lindjes (»coitus interruptus«).10 Mirëpo, te fsha- 
tarët dhe punëtorët, sipas disa vlerësimeve, shkalla e 
natalitetit ishte mjaft e lartë gjatë shekullit të kaluar.1’

10 Shih: 2. Sifrer, »Razvitak stanovnistva Slovenije u posled- 
njih sto godina«, StanovniStvo, nr. 3, CDI, IDN, Beograd 1963; 
D. Vogelnik, »Razvoj prebivastva Slovenije zadnih dvesto let z 
jugoslovenske in evropske perspektive«, Ekonomski zbornik, VII, 
letnik, Ljubljana 1965; Grup autorcsh, Fertilitei stanovniStva i 
planiranje porodice u Jugosllaviji, CDI, IDN, Beograd 1980, fq. 
67 — 67.

11 Kështu p.sh. Ivan Cankari (1876— 1918) u lind nc një 
familje të proletarizuar zejtare me shumë fëmijë; gjyshi i tij 
midis viteve 1823 dhe 1859 nga dy martesa kishte 21 fëmijë (F. 
Gertnir — V. Melik, Slovenska zgodovina od konca osemnajstega 
stoletja do 1918, Ljubljana 1966, fq. 74).

12 D. Brcznik — M. Sentic, »Etnickc, religiozne i rasne grupe« 
Stanovnistvo, nr. 3 — 4, 1968, fq. 174 — 175; M. Sentic »Metodo- 
loski problemi proucavanja stanovniStva razlicitih nacionalno- 
sti«, në librin Demografska kretanja i karakteristike stanov- 
nistva Jugoslavije prema nacionalnoj pripadnosti, Centar za de- 
mografska istrazivanja, Institut drustvenih nauka, Bcograd 1978, 
fq. 20; D. Breznik, »Demografska istrazivanja po nacionalnosti- 
ma (Neki metodoloski i analiticki problemi), në librin Nastanak 
i razvitak srpske nacije, Beograd 1978, fq. 162.

Në lëvizjen e natalitetit dhe të fertilitetit ndikojnë 
një varg faktorësh biologjikë, socialo-ekonomikë dhe so- 
cialo-psikologjikë, reciprokisht të lidhur e të kushtë- 
zuar. Çfarë ndikimi mund të ketë fekonditeti gjenetik 
ose aftësia prokreative në nivelin e fertilitetit të grave? 
Edhe pse gjenetika humane përgjithësisht akoma nuk 
ka dhënë përgjegje të plotë për njohjen e faktorëve 
biologjikë të fertilitetit, megjithatë, rezultatet e hulum- 
timeve të deritashme të disa shkencave natyrore dhe 
sociale tregojnë se dallimet në shkallën e fertilitetit dhe 
të natalitetit midis popullatave të ndryshme, sikundër 
edhe dallimet duke pasur parasysh zgjatjen e jetës, pa 
marrë parasysh përkatësinë racore, kombëtare apo fe- 
tare, nttk mund t’i atribohen dallimeve në aftësinë fi- 
ziologjike të lindjes dhe në kushtëzimin trashëgues, por 
në radhë të parë dallimeve në detërminantet sociale në 
kuptimin e tyre më të gjerë.'2 Është fakt i pakontestue- 
shëm se komponenta trashëguese, pra kapaciteti gjene- 
tik ka rol të rëndësishëm në përcaktimin e nivelit të 
fertilitetit të grave, mirëpo ndikimi i kësaj komponente * 11 
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është i njëjtë te popullatat me përkatësi të ndryshme 
racore, nacionale dhe konfesionale; këtu natyrisht po 
e apstraktojmë komponenten e moshës si determinante 
shumë të rëndësishme për nivelin e fekonditetit, të fer- 
tilitetit dhe të sterilitetit. Prandaj, niveli i lartë i ferti- 
litetit të femrave shqiptare në asnjë rast nuk mund të 
lidhet me ndikimin dominant të faktorëve gjenetikë; 
ndryshimi i shkallëve të natalitetit dhe të mortalitetit 
në drejtim të zvogëlimit të tyre rezulton nga ndryshi- 
met rrënjësore të kushteve të jetës varësisht nga zhvi- 
llimi socialo-ekonomik dhe kulturor. Kjo varshmëri e 
ngushtë e shkallës së lindshmërisë nga faktorët shoqë- 
roro-ekonomikë dëshmohet, përveç t jerash, edhe me vetë 
dallimet që ekzistojnë në nivelin e tij midis popullata- 
ve me përkatësi të njëjtë nacionale dhe fetare, por në 
territore me shkallë të ndryshme të zhvillimit (Tabela

Tabcla 1.

Dallimet në shkallën e natalitetit të popullsisë së disa nacio- 
naliteteve në territore të ndryshme të Jugosllavisë (në promila, 

më 1953, 1961, 1971 dhe 1981)

Nacionalitcti 
dhe territori 1953 1961 1971 1981

1. SERBËT (Jugosllavia) 28,0 19,3 15,1 15,4

— Serbia pa krahina 27,5 16,7 14,4 _
— Vojvodina 24,0 17,6 14,5 —
— Kosova 41,2 31,3 22,4 —
— Kroacia 25,5 17,0 14,4 —
— BeH 36,9 26,8 17,6 —

2. KROATËT (Jugosllavia) 25,4 21,1 15,6 15,8

— Kroacia 23,3 18,3 15,1 _
— BeH 34,9 33,9 21,4 —
— Vojvodina 25,9 20,7 13,0 —

3. MYSLIMANËT (Jugosllavia)

— BeH 45,8 40,6 25,2 —

— Territori i Sanxhakut:
— Komuna e Rozhajës 

në Mal të Zi 46,2 38,1 31,2
— Komuna e Tutinit 

në Serbi — 36,3 32,3 —

4. MALAZEZËT (Jugosllavia) 
— Mali i Zi 34,6 29,7 23,8
— Serbia pa krahina 16,7 13,0 11,6 —
— Vojvodina 27,7 19,1 15,5 —
— Kosova 37,9 35,5 19,6 —
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5. SHQIPTARËT (Jugosllavia) 47,5 45,3 38,4 34,0

— Kosova 45,9 46,3 42,3 —
— Maqedonia 57,2 47,4 39,4 —
— Mali i Zi 29,5 26,5 19,2 —

Burimi: Demografska kretanja i karakteristike stanovnishtva 
Jugoslavije prema nacionalnoj pripadnosti, Centar za de- 
mografska istrazivanja, Institul drustvenih nauka, 
Beograd 1978, fq, 27, 31; D. Breznik K. Joncic, »Utvrdi- 
vanje i izrada socio-ekonomskih indikatora za nacional- 
nosti u Jugoslaviji«, »Stanovnistvo, nr. 1—4, Beograd 
1979 — 1981, fq. 37; Statisticki godisnjaci Jugoslavije 
(vitet përkatëse), Savezni zavod za statistiku, Beograd.

1 dhe 10), duke përfshirë normalisht edhe popullatën 
shqiptare (Tabela 2 dhe 10).

Mortaliteti shumë i lartë, veçanërisht mortaliteti i 
foshnjeve dhe i fëmijëve të vegjël si pasojë e kushteve 
të pavolitshme socialo-shëndetësore, jeta dhe ekonomia 
e mbyllur agraro-blegtorale, shkalla shumë e ulët e arsi- 
mithit dhe mbi të gjitha analfabetizmi si përcjellës she- 
kullor i zhvillimit shoqëror të shqiptarëve, kanë kush- 
tëzuar nivel shurnë të lartë të fertilitetit, i cili, shpesh- 
herë te shumë gra arrinte kufirin maksimal të fekondi- 
tetit (të potencialit prokreativ). Në rrethana të tilla ne- 
voja dhe vetëdija për numër më të madh të lindjeve, si 
dhe për familje të tipit të zgjeruar, siç është familja e 
madhe si njësi e rëndësishme ekonomike dhe institucion 
në shoqërinë rurale shqiptare, ishin kërkesë pothuajse 
universale.'3

Te shqiptarët si çështje kryesore shtrohej ekzis- 
tenca: si të mbesnin gjallë dhe të ruhej në jetë një nu- 
mër i caktuar i fëmijëve nga numri i madh i tyre të 
lindur gjallë në martesa. Prindërit qysh më parë e di-

u Antropologja sociale V. St. Erlich (1897— 1980), duke 
prezentuar rezultatet e kërkimeve mbi familjen në 300 fshatra 
të Jugosllavisë nga fundi i viteve të 30-ta të shekullit tonë, li- 
dhur me nevojën për fëmijë në ekonominë natyrore dhe shoqë- 
rinë patriarkale, thekson: »Pak ka aspirata njerëzore të cilat 
janë aq të përgjithshme, aq unanime dhe aq të pakusht çfarë 
është dëshira për fëmijë në mesin patriarkal. Fëmijët nuk janë 
vetëm të dëshirueshëm në kushte të caktuara, por gjithmonë 
dhe me çdo kusht... Njerëzit këtu e njohin vetëm një burim 
të pasurisë, e ky është plleshmëria. Ka vetëm një mjet për 
lehtësimin e jetës dhe për zvogëlimin e mundimeve fizike: të 
kesh në shtëpi »të rinj«, fëmijë, reja, nipa, të cilët për të vjet- 
rit janë »zëvendësimi«, »dorë e djathtë« dhe »krah« ... Çdo anë- 
tar i familjes vlen si fuqi punëtore; barinjtë, amviset absolu- 
tisht janë të nevojshme ... Kujdesi material nuk është problem 
për ambientin ku krejt në shtëpi prodhohet, ku fëmijët herët 
ndihmojnë, ku kërkesat janë modeste« (V. St. Erlich, Po aty, 
fq. 262, 267).
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nin se në kushtet e vështira shëndetësore dhe sociale 
një numër i mirë i fëmijëve, në shumë jamilje madje 
edhe rreth gjysma, do të vdesnin në ditët dhe vitet e 
para të jetës. Te prindërit domosdoshmërisht u krijuan 
normat dhe qëndrimet se për ta ruajtur numrin e cak- 
tuar të fëmiiëve në jetë, mundësia e parë ishte: të lind- 
nin sa më shumë fëmijë. Nga numri i fëmijëve që do 
të mbesnin në jetë dhe do të hynin në periudhën e pu- 
nës do të varej funksionimi i ekonomisë të tipit natyror, 
sepse si fuqi punëtore ekstensive do të angazhoheshin 
herët në punët përkatëse (në fushë, rreth bagëtisë etj.), 
në një anë, dhe do t’i siguronin familjes perspektivën 
dhe kontinuitetin social, në anën tjetër. Mirëpo, edhe 
pse fëmijët ishin vlerë dhe pasuri e madhe për jetën 
fshatare dhe, në esencë agrare, me gjithatë, vetë aktit të 
lindjes shumë pak i është kushtuar kujdes; në territore 
të ndryshme ndodhte që gruaja të lindte edhe jashtë 
shtëpisë dhe për një kohë shumë të shkurtër t'i përvishej 
punës qoftë në amvisni ose në oborrin ekonomik, qoftë 
në fushë. Por këtë shpesh herë e diktonte vetë ritmi i 
nevojave jetësore, veçanërisht në vlugun e punëve në 
bujqësi.14

14 Për mjediset fshatare të sllavëve të jugut shih: S. Vu- 
kosavljevic, Pisma sa sela, Savremena skola, Beograd 1982, fq. 
148 — 149.

Mbi bazën e tipit të prodhimtarisë agraro-natyrale 
dhe të izolimit social dhe hapësinor dhe të jetës së kri- 
juar mbi to të popullatës shqiptare, familja i ruante të 
gjitha funksionet e njësisë ekonomike, ndërsa femra, 
për shkak të varshmërisë ekonomike, shkallës shumë të 
ulët të arsimimit, lidhej për shtëpi dhe suaza familjare 
dhe objektivisht nuk mund t’i theksonte aspiratat dhe 
qëllimet e saja personale jashtë jetës familjare dhe eko- 
nomisë shtëpiake. Në kuadër të familjes, përveç funksio- 
nit riprodhues si formë e saj afatgjate, kryheshin të gji- 
tha funksionet e tjera: ekonomike, konsumuese, arsimo- 
re, edukative, mbrojtëse, shëndetësore etj. Familja e ma- 
dhe ishte jo vetëm formë karakteristike, por edhe terri- 
torialisht shumë e zgjeruar e organizimit shoqëror të 
shqiptarëve. Në shoqërinë tradicionale shqiptare, një ko- 
hë të gjatë martesa, familja dhe lindja janë vlerësuar lart. 
Në rrethana të përmendura shoqëroro-ekonomike, sipas 
traditës popullore, martesa konsiderohej si ngjarje më e 
rëndësishme familjare, sepse sjell sukses, fat dhe mbi të 
gjitha pasardhës dhe krah të ri të punës, ndërkaq fëmiiët, 
veçanërisht ata të gjinisë mashkullore, paraqiten si fak- 
tor i domosdoshëm i kontinuitetit të familjes e të eko- 
nomisë shtëpiake si njësi ekonomike, të trashëgimit të 
pasurisë (kryesisht bujqësore) dhe të emrit të familjes 
dhe si mbajtës të prindërve në pleqëri, meqenëse do 
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t’u mungojë baza e gjerë sociale, siç është sigurimi shë- 
ndetësor, pensional e invalidor etj. Familjet pa fëmijë 
dhe familjet me një gjeneratë janë konsideruar si të 
shkreta dhe pa perspektivë sociale pikërisht për shkak 
të mungesës së fuqisë punëtore dhe të ngushtimit të 
mundësive të ekzistencës. Nga këto arsye edhe shpjego- 
hen normat dhe pikëpamjet mbi martesën, siç janë hyrja 
c hershme në të, universaliteti i saj, hyrja përsëri në 
martesa pas shkurorëzimeve etj. Shpenzimet e mbajtjes 
dhe të ngritjes së fëmijëve në popullatën shqiptare, si- 
kundër edhe në çdo popullatë tjëtër që ka ekzistuar në

Tabela 2.
Dallimet në shkallën e natalitetit të popullsisë së RPS të Shqi- 

përisë, sipas rretheve (në promila, më 1960, 1969 dhe 1978)

Shkallët më të Jarta Shkallët më të ulta
Dallimet midis 
shkallës maksi- 
male dhe mini- 

male
1960

1. Skrapari 55,0
2. Tepelena 53,1 1. Tirana 32,9
3. Gramshi 51,3 2. Gjirokastra 36,7 22,1
4. Tropoja 49,4 3. Korça 40,3
5. Përmeti 48,0
Të gjitha rrethet e tjera (18) kanë natalitet midis 41,4 dhe 47,7
promila.

(Shqipëria 43,3 promila)

1969
1. Mirdita 46,7 1. Gjirokastra 25,7
2. Kukësi 44,7 2. Kolonja 27,4
3. Tropoja 44,6 3. Tirana 28,3 21,0
4. Puka 44,2 4. Përmeti 28,3
5. Dibra 43,7 5. Korça 28,8
Të gjitha rrethet e tjera (16) kanë natalitet midis 31,2 dhe 41,0
promila.

(Shqipëria 35,5 promila)

1978
1. Puka 35,1 1. Gjirokastra 21,8
2. Kukësi 34,8 2. Tirana 21,9
3. Gramshi 34,7 3. Kolonja 22,0 13,3
4. Dibra 34,7 4. Korça 23,4
5. Librazhdi 34,4 5. Saranda 23,8

Të gjitha rrethet e tjera (16) kanë natalitet midis 25,3 dhe 31,8 
promila.

Shqipëria 27,5 promila)
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Burimi: Vjetari Statistikor i RPSH 1969 dhe 1970, Drejtoria e 
statistikës, Tiranë, 1970; 35 vjet Shqipëri Socialiste, 
Të dhëna statistikore për zhvillimin e ekonomisë dhe 
të kulturës. Drejtoria e Statistikës, Tiranë 1979.



kushte të tilla të moszhvillimit, gjithmonë kanë qenë 
shumë modeste.15

15 H. Islami, Fshati i Kosovës. Kontribut për studimin so- 
ciologjiko-demografik të evolucionit rural, Rilindja, Prishtinë 
1985; H. Islami, »Problemi drustvenog razvitka kosovskog sela 
Sociologjia, nr. 4, 1979, fq. 401; H. Islami, »Zakasnjela demo- 
grafska tranzicija na Kosovu u okviru demografskog prelaznog 
razdoblja u Jugoslaviji i Evropi«, Sociologjia, nr. 3, 1985, fq. 
372 — 374.

16 Deri tash në Jugosllavi janë realizuar dy anketirae mbi 
fertilitetin e popullsisë. Anketimin e parë e ka realizuar Qendra 
për Kërkime Demografike e Institutit të Shkencave Shoqërore 
të Beogradit më 1970, ndërsa të dytin Enti Federativ dhe entet 
republikane dhe krahinore të statistikës më 1976 në kuadër të 
»Anketës Botërore mbi Fertilitetin«, me të cilin projekt ka udhë- 
hequr Instituti Ndërkombëtar i Statistikës, me mjete të Fondit 
të OKB-së për aktivitete popullative. Duhet të përmendet edhe 
një anketë, të cilën, në kuadër të projektit »Pozita shoqërore e 
gruas në KSA të Kosovës«, e ka realizuar Instituti i Filozofisë 
dhe i Sociologjisë i Fakultetit Filozofik të Prishtinës. Anketa e 
fundit, ndonëse e kufizuar, rezultatet e saj janë identike me 
ato të dy anketave të përmendura kur është fjala për fertili- 
tetin.

Pas Luftës së Dytë Botërore, me zbërthimin gra- 
dual të strukturës homogjene socialo-ekonomike dhe kul- 
turo-arsimore përmes rritjes së popullsisë urbane dhe 
zgjerimit të profesioneve joagrare, zvogëlimit të anal- 
fabetizmit dhe rritjes së shtresave të arsimuara të po- 
pullsisë, përmirësimit të pozitës së gruas etj., edhe te 
popullata shqiptare shkalla e natalitetit nisi të binte 
dhe të diferencohej në pikëpamje regjionale dhe socia- 
le-klasore, por edhe të zbërtheheshin edhe veçoritë e 
tjera të dinamikës dhe të përbërjes demografike. Për 
këtë arsye, te popullata shqiptare, sikurse edhe te çdo 
popullatë tjetër në pikëpamje sociale dhe hapësinore 
heteronome, shkallët e lindshmërisë duhet të vështro- 
hen të diferencuara sipas karakteristikave territoriale, 
sociale, profesionale dhe arsimore, nivelit të urbanizi- 
mit, karakteristikave të mobilitetit hapësinor dhe so- 
cial, burimeve të të ardhurave të familjeve dhe veçanë- 
risht pjesëmarrjes së femrës në jetën shoqërore-ekono- 
mike. Atëherë do të shihet sesi nataliteti thyhet nëpër 
prizmën e stratifikimit shoqëror, ndërsa ndikimet e vle- 
rave e të institucioneve tradicionale, të dokeve e të be- 
simeve, për të cilat shpesh mendohet se kanë edhe ori- 
gjinë etnike, janë vetëm të ndërmjetshme përmes shtre- 
sëzimit përkatës social dhe bazës materiale dhe super- 
strukturës shoqërore. Eksperienca e popullatave, që e 
kanë kaluar transicionin demografik, tregon se fillimi i 
rënies së natalitetit nuk paraqitet në tërësinë e populla- 
tës, por në ato pjesë të saj në të cilat tashmë janë kri- 
juar kushtet për ndryshimin e sjelljes riprodhuese.

Rezultatet e regjistrimeve të popullsisë dhe anali- 
zat demografike përmes anketave,16 më së miri dëshmoj- 
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në për dallimet rië nivelin e natalitetit e të fertilitetit 
midis pjesëtarëve të nacionalitetit dhe konfesionalitetit 
të njëjtë nëse jetojnë rië territore me shkallë të ndrysh- 
me të zhvillimit shoqëroro-ekonomik dhe kanë pozitë 
jo të njëjtë rië shkallën socialo-profesionale dhe arsi- 
more. Këto hulumtime në shembullin e të gjitha terri- 
toreve dhe nacionaliteteve në Jugosllavi tregojnë se fem- 
rat ekonomikisht aktive lindin më pak fëmijë se femrat 
e mbajtura (Tabela 3, 5 dhe 7), se femrat e profesioneve 
agrare (edhe femrat aktive edhe ato të mbajtura) kanë 
fertilitet mesatarisht më të lartë se femrat e profesio- 
neve jobujqësore (Tabela 3, 4 dhe 6) dhe se më shumë 
fëmijë lindin femrat analfabete dhe ato pa përgatitje 
shkollore, ndërsa më pak femrat me nivel më të lartë 
të arimit (Tabela 7 dhe 8). Së këndejmi, teza mbi de- 
terminimin etnik dhe religjioz të natalitetit, të cilën po 
e përkrahin disa me rastin e popullsisë shqiptare, nuk 
mund të qëndrojë nga analiza tanimë elementare e ha- 
pësirës jugosllave — bashkësisë shumënacionale: në Ko- 
sovë dhe në territoret e tjera më pak të zhvilluara të 
vendit shkallë më të lartë të natalitetit kanë pjesëtarët 
e të gjitha bashkësive kombëtare, si ata të cilët »amë« i 
kanë këto territore, ashtu edhe ato nacionalitete të ci- 
lat në këto territore jetojnë në numër më të madh, 
ndërsa »amët« i kanë jashtë këtyre territoreve (në re- 
publikat e zhvilluara), çfarë është rasti me serbët në 
BeH dhe në Kosovë,17 * me kroatët gjithashtu në BeH 
dhe në Kosovë, pastaj me myslimanët në BeH dhe në 
rajonin e Sanxhakut, me maiazeztë në Kosovë dhe në 
»amën« e tyre, në Mal të Zi. Ndonëse dukuria e nata- 
litetit të ulët dhe gjithnjë të zvogëluar të shqiptarëve 
në Mal të Zi nuk është hulumtuar sa duhet, duke pasur 
parasysh faktin se territoret ku jetojnë shqiptarët në 
këtë republikë kanë nivel përafërsisht të njëjtë të zhvi- 
limit shoqëroro-ekonomik sikurse edhe territoret e tje- 
ra të vendit që i banojnë ata, duhet theksuar se ky pro- 

17 »Niveli i fertilitetit të kombësisë serbe mjaft dallohet 
sipas republikave dhe krahinave. Ai është më i ulët në territo- 
rin e ngushtë të Serbisë, në Vojvodinë dhe në Kroaci, pra në 
territore ku fertiliteti është i ulët. Shumë më i lartë është në 
Maqedoni dhe BeH, ndërsa edhe më i lartë në Kosovë dhe Me-
tohi. Kjo pajtueshmëri me diferencimin regjional të fertilitetit 
të popullsisë së përgjithshme tregon se niveli i fertilitetit të 
popullsisë serbe sipas territoreve është në radhë të parë nën 
ndikimin e dallimeve të cilat ekzistojnë midis tyre në zhvilli- 
min industrial, në nivelin e urbanizimit, në strukturën arsimore 
të popullsisë, punësimit të femrës, mortalitetit të foshnjeve dhe 
faktorëve të tjerë të cilët në masë më të madhe ndikojnë në 
shkallën e fertilitetit në një popullatë« (M. Rasevic, Determi- 
nante fertiliteta stanovnistva u Jugoslaviji, fq. 134).
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ces është pasojë e shpërnguljeve të vazhdueshme të të 
rinjve dhe e ngulitjes së tyre në Kosovë dhe kohëve të 
fundit në botën e iashtme (SHBA etj.).

Fakti se shtresat dhe strukturat e caktuara shoqëro- 
re — fshatarësia, punëtorët, nëpunësit dhe inteligjenca 
kanë shkallë të ndryshme të natalitetit, tregon se ripro- 
dhimi i popullsisë ka karakter klasor, ku përkatësia 
kombëtare përputhet me ndikimin e përkatësisë sipas 
grupeve socialo-ekonomike, profesionale dhe shkallës së 
arsimit e të pavarësisë materiale të femrës,18 ndërsa për- 
katësia nacionale paraqitet vetëm si një veçori sociale 
dhe se »dallimet në fertilitetin e poptdlsisë të naciona- 
liteteve të ndryshme në vendin tonë janë kryesisht të 
kushtëzuara nga faktorët socio-ekonomikë në tërësi, kur- 
se në masë shumë të vogël edhe nga ato veçori të ko- 
mhësisë, të cilat janë me këto inherente«.'9 Ky qëndrim 
edhe më parë është pranuar,20 por edhe më vonë, në stu- 
dimet demografike, shumë herë është vërtetuar.21 22 Të dhë- 
nat mbi lëvizjen dhe nivelin e natalitetit sipas republi- 
kave dhe krahinave qartë tregojnë »se ndikimi i fakto- 
rit etnik në fertilitet i nënshtrohet disa kushteve të mje- 
disit, çfarë është rasti edhe me kategoritë e tjera so- 
ciale dhe se përkatësia kombëtare në asnjë rast nuk ka 
rëndësi relevante në nivelin e pjellorisë. Dallimet e për- 
mendura midis disa nacionaliteteve paraqiten, në të vër- 
tetë, për shkak të nivelit jo të njëjtë të zhvillimit socio- 
ekonomik, kulturor, arsimor etj.«n Por, edhe nëse mund 

“ Për hulumtimet e hollësishme mbi determinantet e tran- 
sicionit të shpejtuar demogrdfik dhc lëvizjen e natalitetit sipas 
veçorive hapësinore, socialo-profesionale, arsimore, religjioze e 
tjera në BeH shih: Z. Grebo, Covjek, radanje i druStvo, Svjet- 
lost, Sarajevo 1975.

” Grup autorësh, Fertilitet stanovniStva u Jugoslaviji, CDI, 
IDN, Beograd 1971, fq. 93 (nënvizoi H. I.).

20 D. Breznik — M. Sentië, »Demografska ispitivanja i na- 
rodnost«, NaSe teme, br. 8—9, Zagreb 1965, fq. 1385 — 1393; 
D. Breznik — M. Sentic, »Etniëke, religiozne i rasne grupe«, Sta- 
novniStvo, nr. 3 — 4, 1968, fq. 145 — 154.

21 Grup autorësh, Demografska kretanja i karakteristike 
stanovniStva Jugoslavije prema nacionalnoj pripadnosti, CDI, 
IDN, Beograd 1978, fq. 148, 150; M. Sentic, »Uticaj narodnosti 
i religije na fertilitet stanovniStva Jugoslavije«, StanovniStvo, 
nr. 3—4, 1971, fq. 293; M. RaSevic, Po aty, fq. 130— 138; S. Su- 
var, Nacionalno i nacionalisticko, Marksisticki centar, Split 1974, 
fq. 323 — 328.

22 I. Ginic, »Sastav stanovnistva Jugoslavije po nacionalno- 
sti«, në studimin Demografska kretanja i karakteristike sta- 
novnistva Jugoslavije prema nacionalnoj pripadnosti, fq. 69 — 97 
(nënvizoi H. I.).

Duke përkrahur qëndrimin e njëjtë, Rasheviq thekson »se 
nacionaliteti paraqet vetëm një nga karakteristikat sociale, ndër- 
sa dallimet në nivelin e fertilitetit midis grupeve kombëtare 
varen nga të gjithë faktorët e tjerë të cilët kushtëzojnë ferti- 
litetin e popullsisë (M. RaSevic, Po aty, fq. 132).
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të thuhet se disa karakteristika, në masë të vogël apo 
të madhe, janë të lidhura me përkatësinë nacionale, si- 
kurse janë zakonet, qëndrimi ndaj fëmijëvc dhe me ma- 
dhësinë e familjes, roli dhe vendi i femrës në familje 
dhe shoqëri, mosha e hyrjes në martesë, ndikimi i reli- 
gjionit, vlerësimi i situatave jetësore etj. ato janë, pa 
dyshim, shprehje e nivelit të zhvillimit shoqëroro-eko- 
nomik dhe të strukturave përkatëse socialo-ekonomike 
të popullsisë për një kohë të gjatë.23 »Nataliteti në një 
pjesë të mirë varet nga mjedisi në të cilin jetojnë bash- 
këshortët, pra kryesisht nga kushtet ekonomiko-ociale. 
Kështu përqindja e grave të kombësisë serbe të cilat 
kanë lindur 6 e më tepër fëmijë në Kosovë është 19,6%, 
ndërsa në territorin e Vojvodinës gjithsej 1,4%. Te ma- 
lazeztë p.sh. përqindja e grave me 5 e më shumë fë- 
mijë në Kosovë është 13,4%, kurse gra me aq fëmijë 
në Vojvodinë, sipas anketës, nuk ka pasur«.24

»Nuk janë këto veçori etnikc të dhëna njëherë e për- 
gjithmonë, por janë fenomene shoqërore që kanë traditë she- 
kullore dhe në këtë kohëzgjatje historike marrin formën e li- 
gjësive shoqërore deri në momentin derisa pikëpamja tradicio- 
nale nuk ndeshet me kushtet e ndryshuara materiale të jctës. 
Ndeshja e mënyrës tradicionale të jetës, e pikëpamjeve dhe e 
kushteve të ndryshme materiale është në vazhdë, por ajo nuk 
i ka përfshirë me intensitet të njëjtë të gjitha regjionet, të 
gjitha grupet etnike, të gjitha brezct... Ky rreth magjik i mje- 
rimit dhe i mosdijes mund të thyhct vetëm nga jashtë, me 
ndryshimin e mënyrës së ekonomizimit (e cila do ta nxjerrë 
gruan nga mbyllja në rrethin e ngushtë të ekonomisë shtëpiake 
dhe do ta shndërrojë në molekul të klasës punëtore) dhe me 
arsimin e detyrueshëm minimal tetëklasësh, që do të zbatohet« 
(K. Miljovski, »Bitnije demografske izmene i elementi popula- 
cione politike«, Ekonomska misao, nr. 3, Beograd 1974, fq. 46).

24 M. Sentic, »Uticaj narodnosti i religije na fertiiitet sta- 
novniStva Jugoslavije«, Stanovnistvo, nr. 3 — 4, 1971, fq. 282 
(nënvizoi H. L).

Tabela 3
Numri mesatar i fëmijëve të lindur të gjallc të grave 15—49 
vjet sipas aktivitetit dhe profesionit dhe profesionit të mbajtësve 

të tyre (anketa, 1970)

Kosova

Aktive (gjithsej) 
— bujqësoret 
— punëtoret 
— nëpunësit

2,06
3,14
2,31
1,09

Të mbajtura 
(gjithsej) 
— bujqësoret 
— punëtoret 
— nëpunëset

4,17
4,74
3,89
3,97

Vojvodina

Aktive (gjihsej) 
— bujqësoret 
— punëtoret 
— nëpunëset

1.71
1,93
1.77
1,27

Të inbajtura 
(gjithsej) 
— bujqësoret 
— punëtoret 
— nëpunëset

1,98 
2,27
1,91 
L72

Burimi: D. Gjoshiq, »Fertilitetet, kontrola ragjanja i profesio- 
nalne karakteristike udatih zhena«, Stanovnishtvo, nr. 
3 — 4, CDI, IDN, Bcograd 1971, fq. 269.
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Tabela 4

Numri mesatar i fëmijëve të lindur të gjallë të grave të mo- 
shës 15 — 19 vjet sipas profesionit (regjistrimi, 1961; anketa, 1970)

Burimi: D. Gjoshiq, Po aty, fq. 270.
Bu

jq
ës

or
et

Pu
në

to
re

t

JN
ëp

un
ës

et

Kosova 1961 (regjistrimi) 3,68
1970 (anketa) 4,69

3,71
3,83

2,96
3,55

Vojvodina 1961 (regjistrimi) 2,32
1970 (anketa) 2,07

1,98
1,88

1,47
1,44

Tabela 5
Popullsia femërore (në vend) 15 e më tepër vjet sipas aktivite- 
lit dhe numrit të fëmijëve të lindur të gjallë në Kosovë, re- 

gjistrimi i vitit 1981 (struktura në %)

G
jit

hs
ej

N
uk

 ka
 i 

lin
du

r 1 1 2 3 4 5

6 e
 m 

te
pë

r 
fë

m
ij

Aktive 100,0 42,6 11,7 20,7 11,2 53 2,8 5,1
E mbajtur 100,0 31,9 5,7 7,6 8,5 8,5 7,9 29,4

Burimi: Popis stanovniStva, domacinstva i stanova 1981, Zene 
stare 15 i viSe godina prema vitalnim, etniëkim, obra- 
zovnim i ekonomskim obeleijima u SAP Kosovu, Bilten 
47, Pokrajinski zavod za statistiku, Pristina 1984, fq. 56.

Tabela 6
Popullsia femërore (në vend) e moshës 15 e më tepër vjet sipas 
aktivitetit, pozitës socio-profesioniste dhe numrit të fëmijëve 

të lindur të gjallë në Kosovë (regjistrimi i vitit 1981)

Punëtorë Punëtorë 
në industri, komuni- 

.x ~ :<u ndërtimtari, kacion, tre-
a " o o -53 xehetari gti, hoteleri 

o « e të ngja- e të ngja-—। 75 Q rn :cj , OJ ,£ 5 « 5.2,:« x: shem shem S .'O 'ëg Om 5 ~ ffl > c -o v

Punëtorë
në drejtora- 
te, adminis- 
tratë, finan- 
ca, vende 
udhëheqëse, 
ekspertë, ar- 

tistë e të
ngjashëm

Aktivë që ushtrojnë profesion
Gjithsej 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0
Nuk ka
lindur 28,0 47,0 41,0 28,0 38,0

1 5,2 8,3 11,6 123 143
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2 12,0 11,6 21,1 21,2 29,63 14,1 9,6 12,6 14,0 12,84 12,3 9,0 5,9 8,2 3,35 8,6 4,5 2,7 5,4 0,9
6 e më tepër

fëmijë 19,4 9,6 4,7 10,7 0,6

Burimi: Po aty, fq. 56.

Pozita socio-profesioniste 
profesion

e mhajtësit që ushtron 
në vend

Gjithsej 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0Nuk ka 
lindur 33,0 30,2 29,7 31,5 32,6

1 4,8 5,5 6,3 5,6 6,7
2 4,9 6,9 9,6 8,7 10,0
3 5,8 7,7 10,7 10,2 10,8
4 6,6 9,1 9,5 10,0 9,5
5 7,4 8,4 8,5 8,4 7,7
6 e më tepër 

fëmijë 36,8 31,7 25,5 24,9 22,1

Tabela 7

Numri i fëmijëve të lindur të gjallë të grave (kohorta 45 — 49 
vjet) sipas përgatitjes shkollore (regjistrimi 1971)

o :u :<u D
—

« Z3 M o 5:<u «
</> c U-f

M
e 

ish
k 1 <u :u tS U :u

M
e 

ku
l

Kosova 6,4 5,1 3,0 1,9 1.2
Vojvodina 3,1 2,5 1,5 1,3 0,9

Burimi: D. Breznik, »Natalitet i fertilitet stanovnishtva Jugosla- 
vije«, në librin Fertilitet stanovniStva i planiranje po- 
rodice u Jugoslaviji, CDI, IDN, Beograd 1980, fq. 90.

Tabela 8

Popullsia femërore (në vend) e moshës 15 e më tepër vjet sipas 
përgatitjes shkollore dhe numrit të fëmijëve të lindur të gjallë 

në Kosovë, regjistrimi i vitit 1981 (struktura në %)

A
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 i 
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ë fi
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A
rs

im
i i 

m
es

ëm
1 1

A
rs

im
i i 

la
rtë

 dh
e 

su
pe

rio
r

Gjithsej 
Nuk ka

100,0 100,0 100,0 100,0 100,0
lindur 14,8 22,2 52,8 56,6 35,3

1 3,8 6,4 7,8 12,1 15,12 4,7 10,0 10,4 18,2 30,5
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3 6,5 12,4 9,3 8,2 12,7
4 8,2 12,2 6,9 2,5 3,3
5 9,5 10,6 4,6 0,9 1,0
6 e më tepër

fëmijë 52,0 25,6 7,5 1,1 1,6

Burimi: Popis stanovnishtva, domaqinstava i stanova 1981, zhe- 
ne stare 15 i vishe godina prema vitalnim, etniçkim, 
obrazovnim i ekonomskim obelezhjima u SAP Kosovu, 
Bilten 47, Pokraiinski zavod za statistiku, Prshtina 1984, 
fq. 14.

Dallimet e sotme në nivelin e fertilitetit, si dhe në 
të gjitha variablat e tjera të zhvillimit demografik në 
kuptim të ngushtë apo të gjerë midis nacionaliteteve do 
të zvogëlohen »në qoftë se bëhet deri te zvogëlimi i da- 
llimeve të cilat midis tyre ekzistojnë në kushtet socio- 
ëkonomike dhe në radhë të parë nëse zvogëlohen dalli- 
met rië strukturën ekonomike dhe arsimore, rië statusin 
e. fernrës, në mobilitetin social etj.k.25

25 M. Rasevië, Po aty, fq. 138 (nënvizoi H. I.); po kështu 
mendojnë Brezniku, Sentiq, Miljovski etj. në punimet e për- 
mendura dhe në punimet tjera.

Tabela 9

Shkalla e natalitetit të popullsisë së Kosovës sipas disa karak- 
teristikave socio-ekonomike më 1953 dhe 1961 (në promila)

1953
1961

Burimi: B. Maksimoviq, »PreIazak poloprivrednog stanovnishtva 
u nepoloprivredne delatnotsi«, Stanovnishtvo, nr. 1, 1964, 
fq. 13; I. Giniq, »Demografski izvori i faktori urbaniza- 
cije u SR Srbiji«, Stanovnishtvo, nr. 2, 1966, fq. 124 (tc 
dhënat për populisinë fshatare dhe urbane kanë të bëj- 
në për vitin 1963).

Femra është akteri kryesor në procesin e përtërit- 
jes njerëzore, ndërsa martesa dhe familja suazë theme- 
lore ku realizohet procesi i lindjes dhe amësia. Pozita 
socio-kulturore, punuese dhe profesioniste e femrës dhe 
dhe komponentja e qeverisjes së saj në familje dhe sho- 
qëri përcakton edhe tipin e sjelljes reproduktive. Re- 
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zultatet e deritanishme të kërkimeve demografike dhe 
sociologjike në rrafshin teorik dhe empirik veçanërisht 
kanë treguar se punësimi dhe arsimi i femrës janë një 
ndër faktorët kryesorë të transformimit të jetës famil- 
jare dhe shoqërore, të institucioneve e normave socia- 
le, edhe të rënies së fertilitetit.26 Femra e punësuar dhe 
e arsimuar ka qëndrim krejtësisht tjetër ndaj orarit të 
kohës së vet, të cilit i kushton kujdes të veçantë; në 
këtë situatë ajo objektivisht nuk mund të preokupohet 
me ftmksionin e saj biologjik — me lindjen dhe ngrit- 
jen e fëmijëve, si funksion primar, por para së gjithash 
me funksionin e kohës së punës dhe të kohës së lirë, 
duke i theksuar natyrisht aspiratat dhe qëllimet e saja 
jashtë suazave familjare të jetës dhe bashkësisë lokale. 
Pikërisht këto motive, si dhe niveli më i lartë i arsimi- 
mit edhe shpjegojnë nivelin e ulët të natalitetit dhe rë- 
nien e hershme të tij te femrat shqiptare të strukturave 
përkatëse edhe në Jugosllavi edhe në Shqipëri. Sado që 
femra e territoreve rurale të Shqipërisë në masë të mirë 
është e angazhuar në kuadër të kooperativave bujqë- 
sore, ajo e gjen angazhimin e saj jashtë shtëpisë, eko- 
nomikisht pavarësohet dhe natyrisht përcaktohet për 
numër më të vogël të fëmijëve dhe familje më të vogël, 
duke praktikuar mjete »tradicionale« ose »moderne« 
kundër mbarësimeve të padëshiruara; kjo u dëshmua 
edhe nga anketa (Tabela 3 dhe 5), ku femrat e mbajtura 
në bujqësi edhe në Kosovë edhe në Vojvodinë kanë më 
shumë fëmijë se femrat aktive në këtë degë. Këtë e 
vërtetojnë qartë edhe të dhënat se në vitin 1978 nga 26 
rrethe në Shqipëri natalitet më të lartë prcj 34,7 deri 
35,1 promil kishin vetëm katër rrethe (Puka, Kukësi, 
Gramshi dhe Dibra) ndërsa në vitin 1979 nga 22 komu- 
na të Kosovës (me më se 95% të banuara me shqipta- 
rë) shkallë më të lartë të natalitetit midis 36,2 dhe 40,0 
promila kishin katër komuna (Gllogovci, Rahoveci, Su- 
hareka dhe Sërbica) dhc katër komuna të tjera kishin 
natalitet rreth 35,0 promila (Vuçiterna, Gjakova, Kaça- 
niku dhe Podujeva).

” Shih: O. Buric, Promene u porodicnom zivotu pod uti- 
cajem ienine zaposlenosti, Centar za proucavanje drustvenih 
odnosa, Institut drustvenih nauka, Beograd 1968; Z. Grebo, »Ma- 
terinstvo i rad — stvarna ili prividna dilema u porodici za- 
poslene zene«, Sociologija, nr. 4, 1975; A. Pushka, »Uticaj za- 
posljenosti stanovniStva na natalitet (primer sa Kosova)«, Sta- 
novniStvo, nr. 1 —4, 1979 — 1981.

Në anën tjetër, fshati i cili nuk e ka përjetuar të 
ashtuquajturën »thyerje« demografike dhe strukturën 
agrare të popullsisë së tij, gjithmonë kanë qenë dhe ka- 
në mbetur forcë vitale e popullsisë dhe e shoqërisë dhe 
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e kundërta, natyrisht; përjashtim në Jugosllavi paraqe- 
sin disa territore të pazhvilluara, fshatare dhe kryesisht 
agrare, siç janë Serbia Lindore dhe grupi i fshatrave të 
Sllavonisë dhe të Vojvodinës (e ashtuquajtura murtaja 
e bardhë ose sistemi i një fëmije).27 Mirëpo, te shqipta- 
rët fshati ende ka mbetur formë dominante e populli- 
mit (më 1981 p.sh. 71,0% të shqiptarëve në Kosovë je- 
tonin në fshat, më 1971 76,5% dhe më 1961 83,2%), pa 
çrregullime në strukturat bazë demografike (sipas mo- 
shës dhe gjinisë) dhe me emigrime jo aq të shprehur 
selektiv, ndërsa një numër i madh i funksioneve sho- 
qëroro-ekonomike të femrës ende janë të lidhura për 
suaza familjare të jetës dhe bashkësi rurale, pastaj sta- 
biliteti relativisht i madh i martesave dhe i familjeve 
etj. — krejt këto janë parakushte për natalitet të lartë.28 
Te pjesa e zhvilluar e popullatës, te ajo urbane dhe joag- 
rare, numri i lindjeve është rregullisht më i vogël, se- 
pse mbi bazën e shoqërorizimit të jetës e të punës, funk- 
sioneve të ndryshme të familjeve dhe daljes së gruas 
nga suazat e saja (punësimi, sigurimi social, ndryshimi 
i personalitetit, institucionet arsimore e të fëmijëve, 
mundësia e shfrytëzimit të kohës së lirë etj.), pastaj të 
rritjes së shpenzimeve rreth ngritjes dhe shkollimit të 
fëmijëve etj., janë krijuar pikëpamja dhe vlera të tje- 
ra; këtu shoqëria me mekanizmat dhe institucionet e 
saja është e orientuar drejt shkatërrimit të familjes, 
madje edhe drejt çrregullimeve serioze në marrëdhëniet 

Hulumtimet tregojnë se rënia e natalitctit në këto terri. 
tore ka pasur para ndryshimeve shoqëroro-ekonomike për shkak 
të ndikimit të faktorëve specifikë, por mc përmbajtje ekono- 
mike — që të mos shkaktohet ndarja e pasurisë me rritjen e 
numrit të pasardhësve (Ferilitet stanovnistva u Jugoslaviji, CDI, 
IDN, Beoorad 1971, fq. 356 — 357; Fertilitet stanovnistva i pla- 
niranje porodice u Jugoslaviji, CID, IDN, Beograd 1980, fq. 
66—67). Mirëpo, ka mendime se rënia e hershme e natalitetit 
në kushtet e moszhvillimit në Serbinë Lindore është e lidhur 
me zbatimin e gjerë të abortimeve nga personat joprofesionistë 
për shkak të frikës nga luesi, pra nga sifilisi (V. Mihailovic, 
Istorija polnih bolesti u Srbiji do 1912; R. Njegic, »Pojava de- 
populacije u NR Srbiji«, III. godisnji sastanak Jugoslovenskog 
statistickog drustva, Zagreb 1955; sipas M. Rasevic, Determi- 
nantne fertiliteta stanovnistva u Jugoslaviji, fq. 59).

u Nga gjithsej 11.840 martesa legjitime tc shqiptarët e Ju- 
goslavisë në vitin 1970, u shënuan gjithsej 160 shkurorëzime 
(M. Sentic, »Nupcijalitet i divorcijalitet stanovnistva razlicitih 
nacionalnosti«, në studimin Demografska kretanja i karakte- 
ristika stanovnistva Jugoslavije prema nacionalnoj pripadnosti, 
fq. 51—56). Është e sigurt se numri i shkurorëzimeve është më 
i madh, mirëpo, për shkak të numrit të konsiderueshëm të 
martesave jo të kurorëzuara, shkurorëzimet mbesin të paevi- 
dentuara në shërbimet dhe në organet përkatëse. Por, është 
fakt se te kjo kombësi shkalla e divorcionalitetit është e vo- 
gël në raport me nacionalitctet e tjera.
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e brendshme familjare, me ç'rast është e madhe norma 
e shkurorëzimeve (shpesh pa pasardhës) dhe celibati, 
pastaj drejt hyrjes së vonshme në martesë, ku shumë 
çiftë bashkëshortorë nuk dëshirojnë fëmijë ose vonë i 
nisin dhe herët i përfundojnë lindjet etj.29

29 »Ështe shkaktuar rritja e patologjisë familjare në shu- 
më drejtime: është rritur numri 1 martesave të shkurorëzuara 
(11% për Jugoslavinë, rreth 25% për Beogradin), është e ma- 
dhe përqindja e familjeve të braktisura (e fshatarëve që vijnë 
në qytet, e punëtorëve që shkojnë në botën e jashtme etj.), 
është e lartë përqindja e familjeve jashtë martesave dhe e fë- 
mijëve jashtë martesave (deri 9% në Jugosllavi, në Serbi me 
se 15% etj.), në rritje është numri i neurozave, sidomos te në- 
nat dhe fëmijët, numri i fëmijëve të braktisur në pikëpamje 
edukative dhe i delikuentëve nga radba e të miturve gjithashtu 
nuk është i vogël etj. Veçanërisht vërëhet rritja e ekonomive 
familjare vetjake (më se 15%), që tregon se shumë sish më 
nuk dëshirojnë të themelojnë familje, sepse frikësohen nga të 
gjitha vështirësitë që i sjell ajo, por edhe shumë çiftë bashkë- 
shortorë nuk dëshirojnë fëmijë (22% të çiftëve bashkëshortorë 
pa fëmijë)« (M. Mladenovië, Porodica iz.medtt usamljenosti i 
drustvenosti, Savremena administracija, Beograd 1976, fq. 10).

30 Demografski razvitak nacionalnosti u SR Srbiji, CDI, 
IDN, Beograd 1967 (studim intern, 500 faqe); M. Rasevië, Po aty, 
fq. 135 — 137; Fertilitet stanovniStva u Jugoslaviji, CDI, IDN, 
Bcograd 1971, fq. 89 — 93, 147 — 155).

31 Në Kosovë p.sh. më 1961 përqindja e popullsisë bujqë- 
sore te shqiptarët ishte 75,8%, te serbët 56,1%, ndërsa te ma- 
lazeztë 37,0% (Fertilitet stanovnistva u Jugoslaviji, fq. 153), kur- 
se më 1971 kjo përqindje ishte: te shqiptarët 56,7%, tc serbët 

Ndër nacionalitetet në Jugosllavi, shqiptarët, romët, 
turqit, por edhe myslimanët kanë shkallë më të lartë të 
natalitetit (Tabela 1, 10 dhe 11). KSA e Kosovës (ku je- 
tojnë rreth 74,0% të numrit të përgjithshëm të shqipta- 
rëve të Jugollavisë) dhe vetë republikat si tërësi në të 
cilat shqiptarët jetojnë në numër të konsiderueshëm 
në pikëpamje shoqëroro-ekonomike janë më pak të zhvi- 
lluara dhe zyrtarisht kanë status të territoreve të pazhvi- 
Huara (Maqedonia, Mali i Zi), mirëpo pjesët e republi- 
kave të cilat shqiptarët territorialisht kompakt i popu- 
llojnë janë edhe më pak të zhvilluara në të gjithë indi- 
katorët (Maqedonia Perëndimore, pjesa jugore e Serbi- 
së, juglindja e Malit të Zi); në hapësirat e pazhvilluara 
gati të gjitha nacionalitetet kanë shkallë më të lartë të 
natalitetit, gjë që qysh më herët na është bërë me dije 
në studimet demografike.30 Moszhvillimi manifestohet 
përmes normës së ulët të punësimit në sektorin sho- 
qëror të veprimtarisë dhe veçanërisht të popullatës fe- 
mërore, përqindjes së lartë të popullsisë aktive e të 
mbajtur në bujqësi,31 të ardhurave të vogla për krye të 
banorit, përqindjes së lartë të analfabetëve në popullsi- 
në e rritur, shkallës së lartë të mortalitetit të foshnjeve 
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etj.32 Të përmendim p.sh. vetëm numrin e të punësuarve 
për disa nacionalitete në Jugosllavi, si tregues shumë të 
rëndësishëm të nivelit të zhvillimit. Më 31. III. 1981 ra- 
porti i numrit të banorëve dhe i numrit të të punësuarve 
në punën e bashkuar ishte ky: malazeztë 579.043.: 171.915 
(çdo i 3,3-ti i punësuar), maqedonët 1.341.598:391.013 (çdo 
3,4-ti), serbët 8.140.507:2.222.338 (çdo i 3,6-ti), turqit 
101.291:13.234 (çdo i 7,6-ti), romët 168.197:17.934 (çdo i 
9,3-ti) shqiptarët 1.730.878:173.944 (çdo i 9,9-ti i punë- 
suar).33 Por edhe kur të vështrohet raporti i kontingjen- 
tit të popullsisë së periudhës së punës e të asaj të aftë 
për punë dhe i numrit të personave të punësuar, situata

43,5%, te malazeztë 18,4%, ndërkaq te shqiptarët në Maqedoni 
dhe në Mal të Zi ishte madje më se 59%, te maqedonët në Ma- 
qedoni 40,3%, te malazeztë në Mal të Zi 42,8% etj. (D. Dosic, 
»Stanovnistvo po nacionalnosti prema atktivnosti i zanimanju«, 
në studimin Demografska kretanja i karakteristike stanovnistva 
Jugoslavije prerna nacionalnoj pripadnosti, fq. 131 —139).

32 Më hollësisht në studimin: Demografska kretanja i ka- 
rakteristike stanovnistva Jugoslavije prema nacionalnoj pripad- 
nosti, CDI, IDN, 1978.

“ Burimi: për numrin e banorëve: Nacionalni sastav sta- 
novniStva po opstinama, Konacni rezultati, Statisticki bilten 
1295, SZS, Beograd, maj 1982; për numrin e të punësuarve: Sa- 
vezni zavod za statistiku, Saopstenje br. 449, 19. oktobar Beo- 
grad 1984.

Tabela 10
Numri mesatar i fëmijëve të lindur të gjallë sipas kombësisë 
së popullsisë femërore, sipas republikave dhe krahinave, sipas 

regjistrimit të vitit 1961 (kohorta 35 — 39 vjet)

Kombësia

Be
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i
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ni
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- 
di
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K
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va

Serbe 3,5 2,2 2,4 2,9 1,8 2,3 2,3 4,2
Kroate 3,2 2,1 2,2 2,2 2,1 1,6 2,2 4,6
Sllovene 1,8 2,0 1,7 (1,8) 2,1 1,5 1,8 (1,9)
Maqedone (2,5) (2,7) 2,1 3,7 (2,3) 2,3 3,3 3,0
Malazeze 2,5 3,5 2,1 2,6 (2,1) 2,1 2,7 3,9
Myslimane 4,9 5,4 (3,5) 4.7 5,2 (3,6) 4,7
Jug. e papërc. 4,0 (2,9) 2,1 (3,7) (2,5) 2,9 2,0 4,9
Shqiptare (3,6) 5,0 3,9 5,3 5,3 (4,5) 5,5
Turke (3,7) (6,7) (4,8) 5,5 5,5 5,4

Vërejtje: Kllapat shënojnë numrin e banorëve të naciona- 
liteteve prej 11 deri 100, ndërsa shenja »...« shënon numrin e 
banorëve prej 1 deri 10, që do të thotë se statistikisht nuk është 
sinjifikant.

Burimi: M. Rasheviq, Determinanta fertiliteta stanovnishtva u 
Jugoslaviji, CDI, IDN, Beograd 1971, fq. 135.
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gjithashtu nuk është aspak e kënaqshme. Para 15 e 20 
vjet gjendja në sferën e punësimit në ekonominë sho- 
qërore sipas kombësisë ka qenë edhe më e pavolitshme 
te shqiptarët, romët, turqit dhe myslimanët në disa te- 
rritore.

Tabela 11

Popullsia femërore (në vend) e rnoshës 15 e më tepër vjet si- 
pas kombësisë dhe numrit të fëmijëve të lindur të gjallë në 

Kosovë (regjistrimi i vitit 1981)

K
ro

at
c

M
al
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c

M
ys

lim
an

e

Ro
m

e
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e
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e
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Gjithsej 2.868 10.669 17.976 8.371 75.906 324.045 3.997
100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Nuk ka 833 3.861 5.483 2.406 23.094 108237 1.403
lindur 30,0 36,1 30,5 28,7 30,4 33,4 35,1

1 198 946 1.290 743 6.099 19.360 280
7,3 8,8 7,1 8,8 8,0 5,9 7,0

2 262 1.665 1.698 716 13.624 22.583 452
9,7 15,6 9,4 8,5 17,9 6,9 11,3

3 247 1.342 1.839 688 10.854 24.546 438
9,2 12,5 10,2 8,2 14,2 7,5 10,9

4 217 943 1.719 646 7.134 25.384 381
8,0 8,8 9,5 7,7 9,3 7,8 9,5

5 155 626 1.477 649 5.063 24.541 301
5,7 5,8 8,2 7,7 6,6 7,5 7.5

6 e më
tepër 1.286 774 4.470 2.523 10.038 99.394 742
fëmi 28,4 6,0 25,9 29,9 12,9 30,4 18,3

Burimi: Popis stanovnishtva, domaqinstava i stanova 1981, Zhe- 
ne stare 15 i vishe godina prema vitalnim, etniëkim, 
obrazovnim i ekonomskim obelezhjima u SAP Kosovu, 
Bilten 47, Pokrajinski zavod za statistiku, Prishtina, 
1984, fq. 24.

Niveli i lartë i natalitetit dhe gjendja e pavolitshme 
e strukturave demografike përpara dhe sot në Kosovë 
dhe veçanërishtë te popullata e saj shqiptare, rome, 
myslimane dhe turke mund të shpjegohet me faktin se 
kjo Krahinë jo vetëm që hyri vonë në rrjedhat e indus- 
trializimit dhe të urbanizimit të jetës, por edhe pse struk- 
tura e ekonomisë së saj ishte dhe mbeti mjajt e njëansh- 
me: industria ekstraktive në bazë të plumbit dhe zinkut 
dhe energjetika në bazë të thëngjillit gëlltitën dhe ende 
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gëlltisin pjesën më të madhe të investimeve.* 34 Mirëpo, 
edhe zhvillimi ekonomik i mëvonshëm, pak më i shpej- 
tuar nuk ka mundur të ketë ndikim të madh në trans- 
formimin e lëvizjes së popullsisë dhe të strukturës së saj 
ekonomike, meqenëse pjesa më e madhe e investimeve 
ende kufizoheshin në industri ekstraktive dhe energje- 
tikë, të cilat, siç dihet, kanë efekte të vogla në aknmti- 
lim, të ardhura dhe punësim, për çka janë grumbulluar 
tepricat e fuqisë punëtore në bujqësi dhe janë ashpër- 
suar problemet socialo-ekonomike në fshat;35 duhet të 
theksohet edhe fakti se në përcaktimet e tilla investuese 
në masë të mirë ka qenë i përfaqësuar edhe interesi i 
tërë vendit.36 Kjo industri ka punësuar kryesisht fuqinë 
punëtore mashkullore, ndërsa kapacitetet e pamjaftuesh- 
me të industrisë përpunuese në mënyrë të pavolitshme 
jarië manifestuar rië punësimin e fttqisë së re punëtore 
të gjinisë femërore. Ndryshimet që pasuan në zhvilli- 
min shoqëroro-ekonomike nga fundi i viteve të 60-ta dhe 
gjatë viteve të 70-ta nuk i përfshinë sa duhet ato shtresa 
dhe grupe sociale të cilat edhe janë bartëse kryesore të 
natalitetit të lartë, e kjo është popullata rurale (rreth 
70%), sidomos pjcsa e saj femërore e kombësisë shqip- 
tare. Në kosovë dhe viset e tjera që janë të banuara me 
popullsi shqiptare në Jugosllavi shumë kohë dominon 
forma e imët e popullimit, deri vonë cdhe autarkia e 
theksuar ekonomike dhe demografike, mobiliteti i ulët 
hapësinor dhc social i femrës, mungesa e sistemeve the- 
melore infrastrukturale (elektrifikimi, rrugët), të insti- 
tucioneve të standarit jetësor dhe shoqëror (shkollat, 
ambulancat, shtëpitë e kulturës, bibliotekat, postat etj.), 
pastaj mbrojtja shëndetësore etj., ndërsa ende në fsha- 
tin kosovar nuk janë zgjidhur problemet e sigurisë so- 
ciale të bujqve: sigurimi pensional dhe invalidor dhe 

34 M. Limani, Investicije i privredni razvoj Socijalisticke 
Autonomne Pokrajine Kosova, Pristina 1980; N. Bashota, »Eko- 
nomia e KSA të Kosovës dhe transformimi i saj në shoqërinë 
socialiste«, Përparimi, nr. 6, Prishtinë 1984, fq. 807 — 854.

15 H. Islami, »Poljoprivredno stanovnistvo Kosova«, Socio- 
logija sela, nr. 55 — 56, Zagreb 1977, fq. 37 — 47.

34 Shih më hollësisht: Xh. Bakraçi, »Pozita e KSA të Ko- 
sovës si faktor i diferencimeve intcrregjionale«, Economia, nr. 
2, Enti për Kërkime ekonomike, Prishtinë 1973, fq. 157 — 159; 
Aktuelni problemi proizvodne strukture SAP Kosova, Ekonom-
ski institut, Beograd 1970, fq. 42 e tutje; N. Bashota, Po aty, 
fq. 822 e tutje: N. Bashota, »Uvodna razmatranja o strukturnoj 
orijentaciji i ubrzanom razvoju nerazvijenih«, Casopis za kri-
tiko znanosti, nr. 51 — 52, Ljubljana 1982, fq. 41.
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nuk janë evidentuar problemet e analfabetizmit real (në 
1981 më se një e treta e popullsisë së rritur nuk ka di- 
tur shkrim-lexim, ndërsa më 1971 më se gjysma).37

37 Më gjerë në: H. Islami, »Socijalno-demografske promene 
u kosovskom selu«, në librin Problemi socijalistickog razvoja 
pvljoprivrede i sela, Izd. Centar Komunist dhe Jugoslovenski 
centar za teoriju i praksu samoupravljania »E. Kardelj«, Beo- 
grad — Ljubljana, 1983, fq. 641 —657; H. Islami, »Kretanje ne- 
pismenosti u Albanaca u Jugoslaviji«, Sociologija, nr. 2 — 3, 
Beograd 1978, fq. 313 — 322; H. Islami, »Nepismenost u danas- 
njem kosovskom selu«, Sociologija sela, nr. 77 — 78, Zagreb 1982, 
fq. 219 — 232.

3* Në vitin 1961 p. sh. përqindja e femrave në grupin e pu- 
nëtorëve dhe nëpunësve në Kosovë sipas kombësisë dukej kë- 
shtu: te shqiptarët 5,3%, te serbët 19,5% dhe te malazeztë 
27,5%, ndërsa në Maqedoni: te shqiptarët 4,7% dhc te maqedo- 
nët 15,7% (Fertilitet stanovnistva u Jugoslaviji, CDI, IDN, Beo- 
grad 1971, fq. 153).

39 Përveç disa objekteve të ekonomisë së vogël në 2 — 3 
fshatra, vetëm në vitin 1985 u ngritën disa kapacitete industriale 
në fshatrat Junik dhe Letnicë, ku ka mundur të punësohet edhe 
një numër i caktuar i femrave.

Përqindja e femrave ekonomikisht aktive të kombë- 
sisë shqiptare është shumë e ulët, që e bën atë ekono- 
nomikisht të varur dhe, u mor vesh, në kushtet e tjera 
të pavolitshme, më tepër të preokupuar me funksionin 
riprodhues. Në Kosovë, ta zëmë, më 1981 në fshat ve- 
tëm rreth 4,0% të femrave ishin aktive (në qytet 14,7%), 
ndërsa vetëm çdo e njëzeta femër ishte e punësuar në 
sektorin shoqëror dhe vetëm pak më pak se gjysmën e 
numrit të gjithmbarshëm i femrave të punësuara e për- 
bëjnë femrat shqiptare; kjo gjendje dhe këto raporte 
para 10 e 15 vjet ishin edhe më të pavolitshëm38. Punë- 
simi edhe ashtu modest i femrave të punësuara në sek- 
torin shoqëror, sidomos të atyre shqiptare, është i për- 
qëndruar në qytete, kurse femra fshatare është krejt e 
lënë pas dore në këtë proces.39 Pikërisht për këto arsye, 
një numër i madh i funksioneve shoqëroro-ekonomike 
të femrës nuk ka mundur të dalë nga suazat familjare, 
oborri ekonomik dhe bashkësia fshatare në përgjithësi; 
gruaja ka mbetur ende e lidhur për punët e shtëpisë 
dhe me riprodhimin biologjik, ndërsa nevoja për ndry- 
shimin e sjelljes riprodhuese, racionalizimin e saj dhe 
kalimin nga fertiliteti »i pakontrolluar« në fertilitet »të 
kontrolluar«, si dhe për humanizimin e raporteve midis 
gjinive, kërkon ndryshimin rrënjësor të pozitës së gjith- 
mbarshme të femrës në familje dhe shoqëri dhe sho- 
qërizimin e jetës e të punës së familjes. Të gjithë indi- 
katorët socio-ekonomikë dëshmojnë se lidhja midis fun- 
ksionit ekonomik të familjes dhe funksionit të saj re- 
produktiv është shumë e ngushtë. Prandaj, roli i femrës 
kosovare dhe i asaj shqiptare dhe i familjes së tyre në 
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procesin e përtëritjes biosociale objektivisht nuk ka 
mundur të ndryshohej shumë, ashtu siç 'është ndryshu- 
ar në territoret e zhvilluara të vendit dhe, më shumë, 
në vendet e zhvilluara të Evropës. Megjithatë, hulumti- 
met anketuese tregojnë se edhe femrat e territoreve 
me fertilitet të lartë në Jugosllavi, krahas depërtimit të 
ndryshimeve shoqëroro-ekonomike dhe të krijimit të 
pikëpamjeve mbi këtë bazë, formojnë qëndrime mbi 
madhësinë e vogël »ideale« të familjel.40

w Shih: G. Todorovic, »Idealni i zeljeni broj dece u poro- 
dici«, Stanovnistvo, nr. 3 — 4, 1971, fq. 297 — 311; G. Todorovic, 
»Idealna veliëina porodice na selu i u gradu«, në librin Izgrad- 
nja drustvenih stavova o populacionoj politici u Jugoslaviji, 
Savezna konferencija SSRNJ dhe Savet za planiranje porodice 
u Jugoslaviji, Beograd 1975, fq. 286 — 294.

41 Më hollësisht për këtë shih: A. W. — Baletic, Demogra- 
fija. StanovniStvo i ekonomski razvitak, Skolska knjiga, Zagreb 
1982, fq. 43 — 69; shih gjithashtu: Z. Pjanid, Problem stanovntëtva 
u ekonomskoj teoriji, Nolit, Beograd 1957.

IV

Pikëpamjet pesimiste të Tomas R. Maltusit (1766— 
1834), priftit dhe ekonomistit anglez, sa i përket zhvi- 
llimit të popullsisë dhe të të mirave jetësore në të ardh- 
shmen u paraqitën në truallin evropian në kohën kur 
revolucioni industrial, tekniko-shkencor, mjekësor, i ko- 
munikacionit hapën perspektiva të gjera për zhvillimin 
e njerëzimit. Maltusi, duke konsideruar lindjen si ma- 
dhësi të pandryshuar në hapësirë dhe kohë, e cila, si- 
pas tij, nuk varet nga ndryshimi i kushteve shoqëroro- 
historike dhe i institucioneve, doli me tezën mbi ligjin 
»konstant natyror« të popullsisë, e cila nuk ka mbësh- 
tetje shkencore dhe humanitare, e as masat që i prefe- 
ronte ai dhe ithtarët e tij të mëvonshëm në favor të 
kufizimit të rritjes së popullsisë për arsye gjëja të ku- 
fizimit të mjeteve për ekzistencë dhe të zhvillimit të 
përgjithshëm shoqëror; parimeve të Maltusit e të mal- 
tuzianëve mbi popullsinë rreptësisht iu kundërvunë 
Marksi dhe Engelsi dhe tërë doktrina marksiste. Pas 
Maltusit dhe tezës së tij, paraqitet doktrina tjetër anti- 
shkencore, antihumane dhe dogmatike, neomaltuzianiz- 
mi, madje në formë të neomaltuzianizmit të hershëm, 
që nga vdekja e Maltusit dhe zgjat deri në Luftën e Dytë 
Botërore, dhe në formë të neomaltuzianizmit modern, 
i cili del në skenë pas kësaj lufte. Doktrina neomaltu- 
zianiste është identike me teorinë maltuziane, ku, për 
të aritur deri te qëllimi, dallimet janë vetëm në mjetet 
dhe masat konkretisht të ndërmarra.41 Është interesant 
se idetë neomaltuzianiste paraqiten në kohën e perspek- 
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tivës së qartë optimiste të njerëzimit, meqenëse revo- 
lucioni industrial krijoi mundësi të mëdha për zhvilli- 
min e popullsisë (rritja e sasisë së ushqimit dhe përmi- 
rësimi i përbërjes së saj në bazë të rritjes së rendi- 
menteve të prodhimtarisë bujqësore me zbatimin e pro- 
ceseve inovative në sferën e mekanizimit dhe të kultu- 
rave agrare). Dhe derisa kërkesat maltuziane ishin që 
lindjet dhe numri i popullsisë të zvogëlohen me apste- 
nim moral dhe ngurrim seksual, me shtyrjen e marte- 
save dhe me celibat si pengesa preventive, në një anë, 
dhe me epidemi, uri dhe luftëra si pengesa pozitive, në 
anën tjetër — ndërkaq, botëkuptimet neomaltuziane in- 
sistojnë që problemet ekzistuese socialo-ekonomike të 
zgjidhen me kufizimin e lindjeve dhe pengimin e rritjes 
së numrit të popullsisë, duke zbatuar mjete dhe meto- 
da »artificiale« — kontracepcionin, abortimet, madje 
edhe sterilizimin/2

Në fillim të viteve të 80-ta të këtij shekulli, me ras- 
lin e nivelit të shkallës së natalitetit dhe të rritjes së 
numrit të popullsisë së Kosovës* 41 * 43 dhe të popullsisë 
shqiptare në Jugosllavi,44 paraqiten edhe disa teza të 
përshkruara nga fryma neomaltuziane. Autorët e këtyre 
tez.ave insistojnë në planifikimin e familjes dhe në kufizi- 
min e mbarësimeve e të lindjeve me qëllim që të zvogëlo- 
het rritja e popullsisë, e cila, sipas tyre, paraqitet si pen- 
gesë në zhvillimin shoqëroro-ekonomik; natalitetin e lartë 
ata e lidhin me komponentën etnike dhe modelet e trashë- 
gimisë e të kulturës tradicionale, duke i vënë kështu 
në rend të parë ndikimin e institucioneve të veçanta 
etno-vlerore, të elementeve specifike të vetëdijës, madje 
edhe të interesave dhe të ideologjisë specifike, ndërsa 
ndikimin e faktorëve shoqërorë dhe ekonomikë e mi- 
nimizojnë ose e vënë në dyshim. Mirëpo, këtyre botëkup- 
timeve i kundërvihen rreptësisht doktrina marksiste, 
shkenca marksiste demografike dhe tërë qasja jugosllave 

n UN: Visejezicki demografski recnik (srpskohrvatska ver- 
zija), Centar za demografska istrazivanja, Institut drustvenih 
nauka, Beograd 1971, pika 906; shih edhe në: R. Pressat, Dictio- 
nnaire de dëmographie, Presses universitaire de France, Paris 
1979, fq. 138 — 139.

41 Mbi tempon e rritjes demografike në Kosovë shih: H.
Islami, »La croissance dëmographique du Kosovo«, Popidation,
No 4 — 5, Institut national d’ëtudes dëmographiques, Paris 1979, 
fq. 915 — 919; H. Islami, »Le dëveloppement dëmographique du 
Kosovo (Yougoslavie)« Revue gëographique de l'Est, No 1—2 
(Numëro spëcial), Nancy 1979, fq. 78 — 100.

44 Shih për këtë: H. Islami, »La population albanaise de 
Yougoslavie: accroissement numërique et rëpartition spatiale, 
Population, No 1, Institut national dëmographiques, Paris, 1983, 
fq. 166 — 173.
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e planifikimit të familjes dhe e »kontrollit« të lindjes.* 5 
Koncepti jugosllav, planifikimin e familjes e vë në kon- 
tekst të zhvillimit të gjithmbarshëm shoqëroro-ekono- 
mik, duke i respektuar mbi të gjitha porositë humani- 
tare dhe të drejtat e njerëzve që lirisht të vendosin për 
numrin e fëmijëve dhe intervalin kohor midis lindjeve.45 46 
Kushtetuta e RSFJ-së dhe kushtetutat e RS-ve dhe KSA- 
ve të vitit 1974, si dhe të gjitha kushtetutat progresive 
në botë, ia pranojnë këtë të drejtë njeriut dhe e thek- 
sojnë karakterin decentralizues të përtëritjes njerëzore; 
me këtë flaket ndikimi i drejtpërdrejtë i shoqërisë në 
lindje dhe procesi i riprodhimit biologjik bëhet karak- 
teristikë e shoqërisë socialiste të tipit vetëqeverisës. Du- 
ke pasur parasysh faktin se faktori personal luan rol 
gjithnjë më të rëndësishëm sa i përket mbarsimit, num- 
rit të lindjeve dhe intervalit suksesiv midis tyre dhe 
madhësisë së familjes, neni 191 i Kushtetutës së RSFJ- 
së thotë: »Është e drejtë e njeriut që lirisht të vendosë 
për lindjen e fëmijëve. Kjo e drejtë mund të kufizohet 
vetëm për shkak të mbrojtjes së shëndetit«.

45 »Duhet, para së gjithash, të theksohet se koncepti ynë 
i planifikimit të familjes është në kundërshtim të rreptë me 
botëkuptimin dhe qasjen neomaltuziane, sipas së cilës ajo kup- 
tohet si kufizim i lindjeve me qëllim që të zvogëlohet rritja e 
popullsisë (sidomos në vendet në zhvillim), përkatësisht, me 
fjalë të tjera, si »ilaç« për zgjidhjen e të gjitha problemeve 
ckonomike dhe sociale. Ngecja në zhvillimin e shumë vendeve 
në botë, zhvillimi jo i shpejtë aktual, ndërkaq në instancë të 
fundit edhe »eksplozioni demografik« i kanë rrënjët e tyre në 
sundimin kolonial për një kohë të gjatë, në marrëdhëniet jo 
të drejta ekonomike ndërkombëtare, në çmimet e ulëta të atyre 
prodhimeve që i kanë vendet më pak të zhvilluara. Zvogëlimi 
i rritjes së popullsisë nuk i zgjidh problemet e përmendura 
vetvetiu, por është i domosdoshëm zhvillimi sa më i shpejtë i 
vendeve më pak të zhvilluara dhe vetëm në kushte të tilla mund 
të pritet se do të zgjidhen edhe problemet demografike« (D. 
Breznik, »Demografska kretanja u SR Srbiji i mere za resa- 
vanje problema«, Stanovmstvo, nr. 3 — 4. 1975 dhe 1 —2, 1976, 
fq. 28 — 29 (nënvizoi H. I.) (studimi është hartuar për nevojat 
e Entit të Planifikimit Shoqëror të RS të Serbisë).

46 Rezolucija o planiranju porodice, Savezna skupstina, Beo- 
grad, 25. aprila 1969 (Ac nr. 1185). Rezoluta nuk është prokla- 
muar për qëllime demografike, por për shkaqe humanitare me 
synim që të përmirësohet pozita dhe shëndeti i femrës, si dhe 
pozita e brezeve të ardhshëm. Alineja e parë e Rezolutës thotë: 
»Realizimi i mundësive të prindërve që vetë të përcaktojnë 
numrin e fëmijëve dhe intervalin midis lindjeve është një ndër 
të drejtat dhe obligimet elementare njerëzore«.

Në vitt e 60-ta në botë u proklamua dhe fuqimisht 
u afirmua parimi mbi të drejtën e njeriut që lirisht të 
vendosë për pasardhësit e tij, parim ky që, përveç lë 
drejtave të njeriut për jetë dhe liri, hyn në radhën e 
të drejtave më elementare njerëzore; këto parime u 
inkuadruan në të gjitha deklaratat dhe proklamatat 

11* 163



ndërkombëtare mbi të drejtat e njeriut. Në bazë të të 
ashtuquajturës proklamatë e shefave të shteteve, që e 
nënshkruan edhe shumë burra të shteteve, ndër të cilët 
edhe kryetari Tito, në vitin 1966 sekretari i përgjithshëm 
i OKB U Tante proklamoi të drejtën e njeriut që lirisht 
të vendosë për lindjen e fëmijëve dhe intervalin midis 
lindjeve si një nga të drejtat elementare njerëzore.47 Kjo 
e drejtë më vonë do të hyjë në Rezolutën mbi të Drej- 
tat e Njeriut në Teheran në vitin 1968, si dhe në kush- 
tetuta të shumë vendeve të botës.

47 Sipas: N. Petric, Pravo coveka da slobodno odlucuje o 
radanju dece u SFRJ (Povodom medunarodne godine iena — 
OUN, 1975), Beograd 1976, fq. 27.

41 N. Petric, Po aty, fq. 23, 61.
4’ Grup autorësh, Fertilitet stanovnistva i planiranje poro- 

dice u Jugoslaviji, CDI, IDN, Beograd 1980, fq. 8.

Jugosllavia si vend socialist dhe vetëqeverisës deri 
në vitin 1967 nuk ka pranuar të bëhet anëtare e Fede- 
ratës Ndërkombëtare për Planifikimin e Familjes, derisa 
në Statutin e saj, me kërkesat e pjesës progresive të 
botës, nuk janë ndryshuar nenet me përmbajtje krye- 
sisht neomaltuziane, edhe pse iniciativa për anëtarësi- 
min e saj në këtë asociacion ishte dhënë qysh në vitin 
1957; vetëm pas ndryshimeve të bëra në këto nene, Ple- 
qësia Federative e Planifikimit të Familjes të Jugoslla- 
visë bëhet anëtare e organizatës së përmendur.* 4*

Gjatë viteve të 60-ta dhe të 70-ta të shekullit XX 
në shumë tubime shkencore, kongrese dhe konferenca 
mbi popullsinë me karakter ndërkombëtar, janë shtruar 
edhe çështjet e natalitetit e të fertilitetit të lartë dhe 
të ulët, përkatësisht të rritjes së lartë dhe të ulët të 
popullsisë dhe u paraqitën qëndrime të nidryshme mbi 
rrugët e zgjidhjes së tyre. »Sipas qëndrimcve më shpesh 
të përfaqësuara, rritja e shpejtë e popullsisë është e 
lidhur ngushtë me zhvillimin shoqëror dhe ekonomik 
dhe rritje mesatare të popullsisë është e mundur të 
arrihet vetëm me intensifikimin e zhvillimit, të rritjes 
së arsimit, me nivelin e lartë të standardit jetësor, me 
ndryshimet e shpejta shoqërore, me marrëdhëniet e 
drejta ekonomike në botë, me raportet e barabarata në 
familje etj. Zgjidhja e problemit të popullsisë është e 
mundshme vetëm në kuadër të zhvillimit shoqëroro-eko- 
nomik dhe se asfarë zgjedhjeje e pavarur e tij, p.sh. e 
ashtuquajtura »zgjidhja demografike«, nuk do të sjellë 
rezultate të dëshiruara«.4’

Pikëpamja se proceset dhe ndryshimet demografike 
janë fuqimisht të kushtëzuaira nga zhvillimi shoqëroro- 
ekonomik, i cild i ndryshon edhe të gjitha determinantet 
e tjera të sjëlljes në riprodhim, e hasim edhe në Planin 
Botëror të Aksionit në fushën e popullsisë si dokument 
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themelor të Konferencës III mbi Popullsinë (Bukuresht,. 
1974). Edhe pse në këtë Konferencë u paraqitën mospaj- 
time të ndiryshme, në Planin e Aksionit politika popu- 
llative u shtrua vetëm në kontekst të politikës së zhvi- 
ilimit shoqëroro-ekonomik, duke i respektuar efeiktet in- 
direkte të ndikimit të këtij zhvillimi në procesin e për- 
tëritjes së popullsisë dhe duke pasur parasysh konside- 
ratat humane në kuadër të humanizimit të rapotrteve 
midis Rjiiiive dhe të raporteve të përgjithshme njerëzo- 
re. Si faktorë vendimtarë në zvogëlimin e fertilitetit, në 
dokumentin e përmendur shtrohet çështja e emancipi- 
mit social, ngiritja e standardit jetësor dhe shoqëror 
të popullsisë, mbrojtja e nënave dhe e fëmijëve, zvogë- 
liini i mortalitetit dhe sidomos i mortalitetit të fosh- 
njeve dhe të fëmijëve të vegjël, zgjerimi i kushteve ur- 
bane të jetës në rajonet fshatare etj. Plani Botëror i 
Aksionit edhe pse sugjeron se politika popullative është 
e drejtë sovrane e çdo vendi dhe populli, prapëseprapë 
si parirne të përbashikëta i thekson qëndrimet humanita. 
re dhe lirinë e vendosjes për numrin e fëmijëve dhe 
intervalin midis lindjeve si të drejtë elementare njerë- 
zore të individit dhe të çiftëve bashkëshortorë.50

50 Plani Botëror i Aksionit në fushën e popullsisë u botua 
në shumë gjuhë botërore; në gjuhën serbokroate u publikua në 
Bilten Odbora za Svetsku godinu stanovniStva, nr. 3, Beograd 
1975, fq. 61 —116 dhe në StanovniStvo, nr. 3 — 4, 1973 dhe 1—2, 
1974, Beograd, fq. 227 — 243.

51 D. Breznik, »Demografska kretanja u SR Srbiji i mere 
za reSavanje problema«, StanovniStvo, nr. 3 — 4, 1975 dhe 1 — 2, 
1976, fq. 29 (nënvizoi H. I.).

Duke përfaqësuar këtë qëndrim, aktivistja e dalluar e 
FAG-ut dhe krijuesja e angazhuar për përmirësimin e pozitës 
së tërësishme të femrës në familje dhe shoqëri, Vida Tomshiç 
thekson: »Planifikimi i familjes nuk ka për qëllim kuantitetin, 
e as nuk përpiqet për më pak ose për më shumë fëmijë. Pla- 
nifikimi i familjes kupton ndryshimin dhe kualitetin e marrë- 
dhënieve njerëzore në riprodhim biologjik.

Mundësia më e madhe ose më e vogël e mjeteve për pla- 
nifikimin e familjeve nuk krijon motivacione për kufizimin e 
lindjeve. Motivimi për këtë krijohet nga kushtet e përgjithshme 
shoqërore. Kur nga këto kushte krijohet motivimi për më pak

Në kuadër të humanazimit të raporteve midis gji- 
nive, të mbrojtjes së shëndetit dhe përpjekjeve që in- 
dividi, çiftët bashkëshortorë, familja dhe popullsia të 
mbizotërojnë mbi riprodhimin e vet, planifikimi i fa- 
miljes sot nga aspekti shkencor, human dhe interesi i 
gjerë shoqëror konsiderohet i pranueshëm dhe qëllim i 
deshirueshëm; është fjala për synimet që çdo fëmijë i 
linduir të jetë edhe i dëshiruar, por planifikimi i fami- 
Ijes »nuk nënkupton përpjekjen për më shumë ose më 
pak fëmijë, por përpjekjen për ta mbizotëruar edhe ri- 
prodhimin biologjik«.51 Tendencës drejt »orientimit« dhe 
»centralizimit« të materies kaq të ndërlikuar dhe inti- 
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ime dhe krijimit të paradispozitave psikologjike e të 
vetëdijes në kuptim të përqafimit të qëndrimeve mbi ri- 
prodhimin e popullsisë, duhet t’i paraprijë krijimi i 
kushteve të caktuara sociale, materiale, arsimore, shën- 
detësore etj. Elementet e vetëdijes, të cilat në procesin 
e lindjes dhe në rrjedhat demografike në përgjithësi 
manifestohen përmes nevojave, aspiratave, dëshirave, 
qëllimeve dhe interesave, motivacioneve, sjelljeve, sigu- 
risë soci^le, vlerave, qëndrimeve ndaj jetës seksuale etj., 
janë produkt i kushteve të përmendura jetësone. Vetë 
pozita ekonomike, isociale dhe arsimore e individit, fa- 
miljes dhe grupit të caktuar shoqëror përcakton nor- 
mat shoqërore-demografike të sjelljes riprodhuese të po- 
pullatës; dëshira të \lindura për pasardhës, përkatësfcht, 
për numër më të vogël apo më të madh dë fëmijëve 
nuk ka, por ato krijohen gjatë ciklit jetësor. Vetëdija 
mbi natalitetin e ulët dhe familjen e vogël nuk mund 
të anrihet me përhapjen e propagandës në favor të zvo- 
gëlimit të tyre, duke zbatuar metodat dhe mjetet »arti- 
ficialle« për rregullimin e lindjes dhe duke theksuar efe- 
ktet negative të shikallës së lartë të natalitetit, e cila 
relativizon rezulltatet e zhvillimit shoqëroro-ekonomik. 
Por edhe kjo nuk do të thotë se popullatës nuk duhet 
t’u ofrohen njohuri mbi mundësitë e kontrollit të li’nd- 
jes për ata çiftë bashkëshortorë të cilët këtë e dëshi-

ose më shumë fëmijë — aksioni shoqëror për planifikimin e 
familjes mund të ndikojë dukshëm në humanizimin e raporte- 
ve, në konsumimin më të vogël ekstensiv të shëndetit dhe të 
jetës së nënës dhe të fëmijës, në jetën e lumtur të fëmijëve të 
dëshiruar, pra ky aksion mund ta zbulojë konservativitetin dhe 
johumanitetin në marrëdhëniet ekzistuese shoqërore. Prandaj, 
ky aksion është pjesë përbërëse e përpjekjeve për marrëdhë- 
nie humane socialiste« (V. Tomsic, »Planiranje porodice i po- 
pulaciona politika«, në librin Izgradnja drustvenih stavova o 
poptdacionoj politici u Jugoslaviji, Savezna konferencija SSRNJ 
i Savet za planiranje porodice u Jugoslaviji, Beograd 1975, 
fq. 583.

Po këtë mendim e mbron autorja e njohur e punimeve 
për të drejtat e njeriut që lirisht të vendos për lindjen e fë- 
mijëve dhe aktivistja e udhëheqësja në Pleqësinë Federative 
për Planifikimin e Familjes në Jugosllavi, Nevenka Petriq, e 
cila nënvizon:

»Në Jugosllavi nuk nisemi nga nuntri ideal mbi madhësinë 
e familjes. Si qëllim i drej tpërdrej të dhe ideal vleror janë pra- 
nuar raportet e caktuara në shoqëri, në familje, veçanërisht ra- 
portet humane midis meshkujve dhe femrave dhe krejt kjo 
bazohet në të drejtat vetëqeverisëse të prodhuesve në punën e 
bashkuar. Në vetë konceptin e prindërisë së lirë dhe përgje- 
gjëse zgjidhet konflikti, i cili, në të vërtetë, vetëm duket kështu 
(nuk ekziston), midis realizimit të të drejtave të njerëzve për 
vendosjen e lirë mbi lidhjen e fëmijëve dhe mundësive të ndi- 
kimit të shoqërisë në lëvizjet demografike« (N. Petric, »Drust- 
veno-politicki aspekti planiranja porodice u Jugoslaviji«, në stu- 
dimin Fertilitet stanovnistva i planiranje porodice u Jugoslaviji, 
fe, 150, nënvizoi H. L).
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rojnë, mirëpo edhe kjo, në anën tjetër, nuk mund t’i 
jap askujt të dnejtë që arbitrarisht të interevenojë në 
këtë sferë jashtë interesit të vërtetë të individëve si ak- 
too*ë  të drejtpërdrejtë të riprodhimit.52

52 »Njohja e mënyrave dhe e motiveve të riprodhimit të 
popullsisë nuk jep të drejtë që arbitrarisht të intervenojmë në 
këtë proces, jashtë interesave reale të të gjithë pjesëmarrësve 
në këtë proces. Pikërisht ky interes i vërtetë i pjcsëmarrësve 
në riprodhim është ai i cili vendos për nivelin e riprodhimit, 
por edhe i cili manifestohet vetëm përmes vendimit të indivi- 
dit mbi nivelin e riprodhimit. Pra, me të gjitha masat e për- 
mendura e masat e tjera, ne realizojmë pozitën më të mirë 
sociale të individit në shoqëri e jo këtë apo atë politikë po- 
pullative« (D. Dosic, »Mogucnosti zasnivanja populacione poli- 
tike«, Sociologija, nr. 3, Beograd 1985, fq. 385).

53 Për humanizimin e raporteve midis gjinive, prindërisë 
së lirë dhe përgjegjëse dhe për realizimin e politikës populla- 
tive si pjesë përbërëse të politikës së gjerë shoqëroro-politike, 
supozimet dhe qëllimet me rëndësi të gjerë shoqërore, sipas 
V. Tomshiçit janë: zhvillimi i shpejtë i forcave prodhuese, për- 
parimi i marrëdhënieve prodhuese, barabarësia e plotë e fem- 
rës përmes pjesëmarrjes në prodhim dhe qeverisje, marrëdhë- 
niet e reja martesore dhe familjare (pavarësia ekonomike dhe 
shoqërore e anëtarëve të familjes), raportet e reja në shoqë- 
ri, të cilat do të ndikojnë vendosmërisht në politikën sociale 
dhe në zhvillimin e shërbimeve të posaçme shoqërore etj. (V. 
Tomsic, Po aty, fq. 587).

54 Përveç pikëpamjeve të përmendura të prof. Breznikut 
dhe të hulumtuesve në Qendrën për Kërkime Demografike të 
Institutit të Shkencave Shoqërore të Beogradit, qëndrimin se 
problemet shoqërore-ekonomike nuk zgjidhen përmes rrugëve 
demografike, e përfaqësojnë edhe shumë demografë të shquar 
të vendit tonë. Kështu prof. Grebo thekson: »Me rastin e për- 

Elementet e përmendura të vetëdijes dhe normat eti- 
ke sa i përket martesës, familjes dhe lindjes, as nuk 
krijohen e as nuk ndryshohen nga »'kontrolli« i lindjes 
dhe planifrkimi i familjes përmes zbatimit të këtyre apo 
atyre mjeteve të dhunës, por vetëm me ndryshimiu e 
sistemit të gjerë socialo-ekonomik. Variablet e vetëdi- 
jes, përkatësisht, pikëpamjet dhe sjelljet ndaj riprodhi- 
mit njerëzor, ashtu siç krijohen në isistemin e caktuar 
socialo-ekonomik, gjithashtu edhe transformohen nga 
modernizimi i këtij sistemi. Vetëm mbi bazën e një sis- 
temi të tillë të ndryshuar krijohen pikëpamjet dhe nor- 
mat e reja sociale mbi martesën dhe kohën e hyrjes në 
të, numrin e fëmijëve dhe intervadin kohor midis lind- 
jeve dhe mbi madhësinë e familjes, ndërsa përqafimi 
dhe zbatimi i kontrollit të lindjes në martesa bëhet »stil« 
i jetës.53 54

Në sferën më intime dhe më të decentralizuar sho- 
qërore të jetës së njeriut, çfarë është riprodhimi i tij, 
nuk mund të ndikohet me masa dhe mjete jashtëzhvi- 
llimore dhe se problemet shoqëroro-ekonomike nuk 
mund të zgjidhen përmes »rrugëve demografike«.5* Në 
ttistorinë demografike nuk është shënuar deri tash se 
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planifikimi i familjes jashtë kontekstit të zhvillimit ka 
kushtëzuar prosperitetin ekonomik dhe social të një 
vendi apo të një populli, por ka ndodhur vetëm e kun- 
dërta: transformimi i gjerë ekonomik dhe shoqëror ka 
përcaktuar qëndrime't përkatëse të individit dhe të çif- 
tëve bashkëshortorë, të cilët në rrafshin e riprodhimit 
dhe të politikës demografike kanë dhënë rezultate të 
dëshiruara.55 Afë përtëritjen e popullsisë mund të ndi- 
kohet vetëm në mënyrë indirekte, përmes krijimit të 
kushteve shoqëroro-ekonomike të jetës dhe masave të 
politikës sociale, ekonomike, shëndetësore, arsimore dhe 
të politikave të tjera zhvillimore. Ndërmarrja e masave 
të drejtpërdrejta nuk është e lejueshme as në pi'këpamje 
shkencore, as shoqërore e as humanitare dhe interveni- 
mi i shoqërisë nuk mund të shndërrohet në manipulim 
burokratik në këtë lëmë kaq delikat; një qasje e tillë 
nuk përkon me natyrën e njeriut, ndjenjat dhe arsyen 
e tij. Shoqria me institucionet e saja mund të interve- 
nojë në mënyrë të dnejtpërdrejtë dhe të llogaritë në 
sukses të masave të ndërmarra vetëm nëse individët dhe 
opinioni i gjerë këtë e pranojnë, siç është rasti p.sP. 
me përmiresimin e gjendjes shëndetësore të popullit 
(vaksionimi i obligueshëm i popullsisë me qëllim që të 
pengohen apo të eiliminohen sëmundjet infektive e të 
tjera), pastaj me shkollimin e obligueshëm fillor etj. 
Shembull tipik për mësim për mossuksesin e politikës 
popullative dhe implikimet politike lidhur me këtë, 

caktimit të masave të politikës demografike duhet patjetër të 
ekzistojë vetëdija dhe njohuria e qartë se problemet shoqërore 
nuk mund të zgjidhen përmes rrugës demografike, por me zhvi- 
llim ekonomik dhe social, si dhe me zhvillim të përhershëm 
të marrëdhënieve socialiste vetëqcverisëse« (Z. Grebo, Covjek, 
radartje i drustvo, Svjetlost, Sarajevo 1975, fq. 266). Edhe de- 
mografi dhe profesori i shquar suedez E. Hofshten, lidhur me 
këtë, thekson se »zhvillimi shoqëror dhe ekonomik është pa- 
rakusht i domosdoshëm për rënien e shpejtë të numrit të li- 
ndjeve në vendet të cilat sot i karakterizon rritja e shpejtë e 
popullsisë« (E. Hofsten, »Spor oko planiranja porodice«, Eko- 
nomska misao nr. 3, Beograd 1974, fq. 111).

55 Në zvogëlimin e shkallës së natalitetit prej 34 promila 
në vitin 1947 në 17 promila në vitin 1957, duke zbatuar politi- 
kën restriktive popullative përmes liberalizimit të abortimeve, 
kontracepcionit dhe sterilizimit për shkaqe eugjenike (Ligji mbi 
mbrojtjen eugjenike, i nxjerrë më 1948), më së shumti ka arri- 
tur Japonia. Mirëpo, këto përpjekje të shoqërisë japoneze kanë 
dhënë rezultate pikërisht për atë se Japonia qysh atëherë ishte 
vend i industrializuar dhe mjaft i urbanizuar (me më se 65% 
të popullsisë urbane) dhe i zhvilluar në pikëpamje kulturore 
dhe shëndetësore; në hapësirë edhe ashtu të ngushtë (372.000 
km1) në këtë vend sot jetojnë rreth 120 milionë banorë, me 
dendësi prej 320 banorësh në 1 km1 dhe nuk shtrohet çështja 
c ekzistencës së popullatës.
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është India.54 * 56 Në këtë vend u ndëmiorën aktivitete të 
gjera në sferën e »korrtrollit« të Jindjes, por me këtë 
politikë jo vetëm që u cenuan të drejtat dhe liritë ele- 
mentare njerëzore, por edhe rezultatet ishin shumë mo- 
deste: nataliteti edne me tutje mbeti në nivel mbi 40 
promila. Për këtë arsye, ithtarët e flakët të dikurshëm 
të zgjidhjes së problemeve shoqëroro-ekonomike përmes 
frenimit të »eksplosionit demografik« e ndërruan men- 
dimin dhe në Konferencën e Tretë Botërore mbi Po- 
pullsinë në Bukuresht më 1974 u angazhuan që proble- 
met popuillative të zgjidhen vetëm në kuadër të planeve 
të zhvillimit intensiv shoqëroro-ekonomik.57

54 Në këtë vend (në 560.000 fshatra), qysh në fillim të vi-
teve të 50-ta, u ndërmor një fushatë e gjerë e planifikimit të 
familjes përmes pengimit të mbarësimeve dhe lindjeve. Për 
këtë qëllim u organizuan 9.000 klinika të cilat gratis distribuuan 
mjete kundër mbarsimeve dhe 138 klinika për sterilizim gratis.
Prej vitit 1956 sterilizimi me vullnet u bë në rreth 5 milionë 
njerëz dhe u realizuan rreth 6 milionë abortime në vit (D. Va- 
lentej, »Problemi stanovniStva nedovoljno razvijenih zemalja i 
kritika »demografskog« puta njihovih re§enja«, StanovniStvo, 
nr. 2 — 3, Beograd 1965, fq. 105; B. L. Raina, »Population Po- 
licy in India«, IUSP Konference, London 1969; sipas A. W. — 
Baletic, Po aty, fq. 413 — 415.

57 J. D. Rockefeller 3 rd, »Popullation Grovvth: The Rolc of 
Developed World«, Lecture Series on Population, International 
Union for the Scientific Study of Population, Bucharest 1974; 
sipas A. W. — Baletië, Po aty, fq. 67.

58 Në këto vcnde nataliteti sillej kështu: në Rumani: më 
1966 14,3, më 1967 27,1 (rritje), më 1972 18,0 dhe më 1981 18,0 
promila (rënie); në Bullgari: më 1967 16,2, më 1973 16,3 (rritje) 
dhe më 1981 14,1 promil (rënie); në Hungari: më 1965 13,0, më 
1967 14,5, më 1976 17,5 (rritje), më 1973 15,0 dhe më 1981 13,3 
promila (rënie); në Çekosllovaki: më 1967 15,1, më 1976 19,2, 
më 1973 18,8 (rritje) dhe më 1981 15,5 promila (rënie). Në Hu- 
ngari dhe Çekosllovaki shkalla e natalitetit tanimë është kthyer 
në nivelin që ishte para masave të ndërmarra.

5’ Në periudhën 1921 —1923 shkalla e natalitetit në këtë 
vend arriti në 29,1 promil (si më e larta), por pas kësaj kohe 
përsëri tregoi tendencën e zvogëlimit: në periudhën 1926 —1930 
ishte 26,7 dhe në periudhën 1931 —1935 bie në 23,8 promila (Le 
mouvement naturel de la pouplation dans le monde de 1906 d 
1936, Institut national d'ëmographiques, Paris 1954, fq. 74.

Cenimi i lirive dhe i të drejtave nuk jep rezultate, 
natyrisht, as në drejtim të kundërt — në rritjen e na- 
talitëtit, por mund të jetë vetëm kontraproduktiv. Zba- 
timi i masave stimulative, nxjerrja e dekreteve, ndalimi 
i abortimeve dhe përdorimi i mjeteve kontraceptive në 
gjysmën e dytë të viteve të 60-ta e më vonë, siç është e 
njohur, nuk kanë dhënë rezultate afatgjate në Rumani, 
Bullgari, Hungari, Çdkosllovaki etj.58 Shkalla e natali- 
tetit nuk ka mundur të mbahet në nivell të lartë për një 
kohë të gjatë, përkundër dëshirave dhe përpjekjeve, të 
lidhura për politikën popullative të tipit, ekspansionist 
dhe fashist, as në Itali midis dy luftërave.59 Pse poli- 
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tika popullative në sferën e zvogëlimit të natalitetit dha 
rezultate në Japoni, u bë fjalë më parë.

Meqenëse numri më i madh i fëmijëve lind në mar- 
tesa (në Jugoslllavi p.sh. më se 92%),°° martesa dhe fa- 
milja janë suazë themelore e riprodhimit të popullsisë. 
Prandaj, shkalla e përgjithshme e natalitetit dhe shka- 
1-lët specifike të fertilitetit të popullatës femërore janë 
nën ndikim të fuqishëm të strukturës dhe të variablave 
martesore: përqindja e të pamartuarve dhe e të pamar- 
tuarave dhe e të shkurorëzuarve e të shkurorizuarave 
në JugosMavi është jo vetëm mjaft e madhe, por edhe 
në rritje të vazhdueshme. Sipas regjistrimit të vitit 1971 
në grupin e popullsisë 15—59 vjet pjesëmarrja e të pa- 
martuarve ishte 34,7% dhe e të pamartuarave 25,6°/0, 
ndërsa përqindja e meshkujve të shkurorëzuar ishte 
1,07% dhe e femirave të shkurorëzuara 2,60% të moshës 
15—59 vjet; numri i meshkujve të shkuroëzuar ishte 
80.102, kurse i femrave 189.515.60 61 Nga 182.704 martesa të 
kurorëzuara në Jugosllavi në vitin 1970, 20.473 martesa 
janë shkuroëzuar (11,2%). Sipas kombësisë së grave, 
numri më i madh i shkurorëzimeve u takonte serbëve 
9.028), kroatëve (5.223), sllovenëve (1.828) dhe jugoslla- 
vëve (1.279)L62

60 D. Breznik, Demografija. Analiza, metodi i modeli, CDI, 
IDN, Beograd 1977, fq. 455.

61 M. Sentic, »Struktura prema bracnom stanju«, në stu- 
dimin Razvitak stanovnistva Jugoslavije u posleratnom perio- 
du, CDI, IDN, Beograd 1974, fq. 132 — 133.

62 M. Sentic, »Nupcijalitet i divorcijalitet stanovnistva raz- 
licitih nacionalnosti«, në studimin Demografska kretanja i ka- 
rakteristike stanovnistva Jugoslavije prema nacionalnoj pripad- 
nosti, CDI, IDN, Beograd 1978, fq. 51—56.

Duke pasur parasysh faiktet e përmendura, me që- 
11 im që të rehabilitohet riprodhimi atje ku konsiderohet 
se ai zhvillohet në vëlilim të ngushtuar, shtrohe't pyetja: 
a është normale dhe e lejueshme që shoqëria me institu- 
cionet dhe masat e saja t’i detyrojë të gjitha femrat 
të martohen (pra, ta ndërprejnë oeilibatin), në një anë, 
dhe ta pengojë shkurorëzimin, i cili, përveç tjerash, shp- 
rehet në mënyrë patologjike te gruaja, burri, fëmijët, 
familja dhe vetë shoqëria, në anën tjetër? Po të kishte 
pasur shoqëria sukses në këtë drejtim, jo vetëm që do 
të zvogëloheshin ose së paku të zbuteshin problemet e 
patologjisë familjare, por edhe nataliteti do të ishte rri- 
tur. Mirëpo, deri tash nuk është e njohur se një shoqëri 
prognesive i ka detyruar individët të martohen dhe çif- 
tat bashkëshortorë të lindin fëmijë (nëse lindja është 
fiziologjikisht e mundshme) ose ta pengojë shkurorëzi- 
min duke ashpërsuar masat përmes legji'slacionit. Sho- 
qëria, duke përfshirë edhe shoqërinë tonë socialiste vetë- 
qeverisëse, këtë materie ua ka lënë në dispozicion vetë 
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individëve dhe çiftave bashkëshortorë që lirisht të ven- 
dosin, duke konsideruar se këto janë probleme të tyre 
personale.

Përveç stabilitetit të martesave dhe të familjeve, për 
nivelin e natalitetit dhe të fertilitetit në një popuhatë, 
rëndësi të veçantë ka fshati si formë e popullimit, na- 
tyrisht fshati i cili ntik është gjendur nën çrregullime 
të fuqishme të strukturave bazë demografike dhe të 
»thyerjes« demografike. Prandaj, nëse një shoqëri dë- 
shiron të ndërmarrë diçka në drejtim të ruajtjes së for- 
cës së saj vitale, duhet ta ruajë dhe ta zhvillojë fshatin, 
gjë që e pranon tërë popullsia rurale, e cila, shpeshherë, 
edhe dominon numerikisht. Shoqëria jugosllave, me me- 
kanizmat e saja, sikur e la harët pas dore fshatin, gjë 
që në shumë territore tonat bëri të shkaktohej rënia e 
natalitetit dhe shtimi negativ natyror e shpopullimi i 
theksuar, ndërsa në një të ardhshme shumë të afërt, në 
një numër të mirë të fshatrave të Jugosllavisë, do të 
ndodhë të shuhet edhe jeta.63

63 Nga gjithsej 27.500 fshatra, sa i ka Jugoslavia, në rreth 
20.000 sosh ka rënë numri i popullsisë, ndërsa së shpejti në 
rreth 10.000 fshatra do të shuhet jeta dhe do të mbesin vetëm 
si nocione gjeografike (S. Suvar, Izmedu zaseoka i megalopo- 
lisa, Centar za sociologiju sela, Zagreb 1973, fq. 186 — 187; V. 
Puljiz, »Teze o socijalnim promjenama i agrarnom razvoju«, 
në librin Problemi socijalistickog razvoja poljoprivrede i sela, 
Izd. Centar Komunist i Jugoslovenski centar za teoriju i praksu 
samoupravljanja »E. Kardelj«, Beograd — Ljubljana, 1983, fq. 
583; V. Cvjeticanin, S. Livada, V. Puljiz, D. Stefanovic, »Ruralna 
sociologija i razvoj poljoprivrede«, në librin e përmendur, fq. 
608).

Kur është fjala për politikën popullative, nuk ka 
arsye që të mos pranohet mendimi i prof. Brezinikut, 
njërit ndër demografët më të shquar të vendit tonë e 
më gjerë (drejtor shumëvjeçar i Qendrës së Kërkimeve 
Demografike në Beograd), i crli nënvizon: »Te nxjerrja 
dhe realizimi i masave të politikës popullative, bashkë- 
sia shoqërore duhet patjetër t'i respektojë të drejtatele- 
mentare njerëzoire, ku edhe e drejta e individëve dhe e 
bashkë’shortëve që vetë të përcaktojnë se çfarë numri 
të fëmijëve do të kenë, hyn në radhën e të dnejtave ele- 
mentare njerëzore. Shtrohet pyetja: si duhet të shikohet 
paraqitja e konflikteve, që sbkaktohen kur realizimi i 
të dnejtave mbi lindjen e lirë nuk është në pajtim me 
interesat shoqërore (fertiliteti shumë i ulët me tenden- 
ca shpopullzuese ose fertiliteti shumë i lartë me pasoja 
të dëmshme në shëndetin e popullsisë femërore, por 
edhe të fëmijëve etj.). Sipas mendimit tonë, nuk vijnë 
në konsiderim kurrfarë masash të drejtpërdrejta të ba- 
shkësisë shoqërore në këtë sferë, por është e domosdo- 
shme që bashkësia shoqërore në një mënyrë tjetër (me 
masa të politikës sociale dhe ekonomike, me edukim, me 
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aktivitet të shërbimeve shëndetësore, me mbrojtje të fë- 
mijëve e të nënave etj.), të ndikojë që zhvillimi i po- 
pullsisë të shkojë në atë drejtim i cili është në pajtim 
me interesat shoqarore« .M

Sot ekziston pajtueshmëri e plotë se duhet të bë- 
hen përpjekje të mëdha që të zvogëlohet mortaliteti i 
poptdlsisë te të gjitha grup-moshat e të dy gjinive atje 
ku ai është ende i lartë. Ky është qëllim përgjithësisht 
i dëshiruar i shkencës së mjekësisë dhe i tërë gjini'së 
njerëzore, pa marrë parasysh përkatësinë raciale, na- 
cionale, apo fetare. Te shqiptarët duhet insistuar që 
mortaliteti i foshnjeve, si indikator shumë i rëndësishëm 
i nivelit të natalitetit, të zvogëlohet sa më shumë që 
është e mundur, sepse në shumë territore që i banojnë 
ata është ende mjaft i lartë, mbi 70 promila mesatarisht 
në vit në fillim të viteve të 80-ta, por ka rajone fsha- 
tare dhe komuna të Kosovës ku ky mortalitet është edhe 
mbi 100 promila.64 65 Prandaj, kur të kihet parasysh fakti 
se morta'liteti i foshnjeve në disa vende ka rënë në ni- 
velin prej 10 deri 12 promila dhe në Slloveni, Kroaci, 
Vojvodinë etj. sillet rreth 15 promila, ky mortalitet te 
popullsia e Kosovës dhe te popullsia shqiptare në Ju- 
gosllavi, si në pikëpamje relative ashtu edhe në pikë- 
pamje absdlute, vlerësohet si shumë e lartë dhe si i tillë 
paraqet një problem të madh shëndetësor, social dhe 
numan dhe njikohësisht faktor të shkallës së lartë të 
natalitetit. Ende te kjo popullatë një numër i madh i 
lindjeve realizohët jashtë themelatave shëndetësore dhe 

64 D. Breznik, »Demografska kretanja u SR Srbiji i mere 
za reSavanje problema«, StanovniStvo, nr. 3 — 4, 1975 dhe 1—2, 
1976, fq. 29.

Duke folur për dallimet në nivelin e fertilitetit të popull- 
sisë së Jugosllavisë sipas nacionaliteteve, drejtori i Qendrës për 
Kërkime Demografike të Institutit të Shkencave Shoqërore të 
Beogradit, prof. Brezniku e thekson edhe këtë: »Jam kundër- 
shtar i disa deklaratave — që popullsia e kombësisë me ferti- 
litet të lartë duhet ta zvogëlojë fertilitetin. Mendoj se një sho- 
qëri mund të ketë qëndrime të përbashkëta, por edhe të ndry- 
shme rreth nivelit të riprodhimit, varësisht nga kushtet që ek- 
zistojnë në disa territore. Megjithëse, edhe pos kësaj, disa që- 
ndrime mund të jenë të përbashkëta, p.sh., që zhvillimi demo- 
grafik të jetë në pajtim me zhvillimin socialo-ekonomik, pastaj 
atë që e ka proklamuar Kushtetuta jonë, atë në nivel të të drej- 
tave të individit, të njeriut — që njeriu lirisht të vendosë për 
lindjen e fëmijëve, me kusht që kjo të mos jetë në dëm të 
shëndetit. Në të ardhshmen, mendoj se — në indstancë të fu- 
ndit edhe planet dhe koncepcionet tona për këtë flasin — pri- 
tet që niveli më i barabartë (ekonomik dhe social) të ndikojë 
në zvogëlimin e dallimeve sa i përket fertilitetit« (Diskutimi 
në Qendrën Marksiste të KQ të LK të Serbisë në temën »De- 
mografsko izucavanje nacionalnosti«, Marksisticka misao, nr. 
3, Beograd 1979, fq. 171 —172, (nënvizoi H. I.).

M Komunat e KSA të Kosovës më 1982, Enti Krahinor i 
Statistikës, Prishtinë, 1983, fq. 34.
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pa ndihmë profesfcmale (më 1980 në Kosovë p.sh. 47,0%) 
dhe e ulët është përqindja e të shëruarve para vdekjes 
(në Kosovë në vitin 1980 61,6%).66 Zvogëlimi i mortali- 
tetit të foshnjeve dhe të fëmijëve të vegjël, rritja e num- 
rit të lindjeve dhe shërimi në institucionet shëndetësore 
etj. mund të arrihet me zgjerimin e shërbimeve shëndet- 
sore (ngritja e ambulancave, stacionarëve, spitaleve etj.) 
dhe me pëtrmirësimin e kushteve socialo-materiale të po- 
pullatës (ushqimi, banimi, veshëmbathja, mbrojtja e fë- 
mijëve dhe e nënave etj.), sidomos të popullatës fsha- 
tare, sepse pikërisht atje gjendja nuk është e kënaqishme, 
por, në anën tjetër, duhet gjithashtu të bëhen përpjekje 
që me aktiviteite sistematike shëndetësore, edukative dhe 
arsimore të eliminohen zakonet klasike sa i përket kuj- 
desjes ndaj fdshnjeve, të sëmurëve, ushqimit të tyre etj., 
siç është vepruar menjëheirë pas luftës në kuadër të kur- 
seve të ndryshme, por pak apo shumë të organizuar në 
mënyrë fushate. Në këtë mënyrë do të ngrihet vetëdija 
për ruajltjen e shëndetit, për shërim dhe lindje në orga- 
nizata shëndetësore dhe për vlerësimin e drejtë të jetës 
në përgjithësi, e krejt kjo së bashku do të ketë efekte 
të mëdha në zvogëlimin e natalitetit.

66 Vjetari Statistikor i KSA të Kosnvës VIII, Enti Krahi- 
nor i Statistikës, Prishtinë 1983, fq. 34; Razvoj Jugoslavije /947- 
-1981, Savezni zavod za statistiku dhe Savezni zavod za drustve- 
no planiranje, Beograd, maj 1982, fq. 205.

V

Eksperienca e zhvillimit demografik të vendeve të 
zhvilluara, të cilat e kanë kaluar transicionin demogra- 
fik, tregon se ligjësitë e zhvillimit të popullsisë nuik janë 
të përhershme, por varen nga ndryshimi i kushteve sho- 
qërore në kohë dhe hapësirë. Historia demografike e 
vendeve sot të zhvililuara dhe prosperiteti i tyre eko- 
nomik dhe shoqëror i demantuan në themel pikëpamjet 
pesiimiste të Ma'ltusiit e të maltuzianizmit, të neomaltu- 
zianzimit të hershëm dhe bashkëkohor lidhur me marte- 
sën, fami'ljen dhe lindjen dhe në instincë të fundit me 
rritjen e numrit të popullsisë. Para gati një shekulli e 
gjysmë p.sh. rënia e shkallës së natalitetit në vendet e 
zhvilluara të Evropës Perëndimore pasoi jo me. zgjeri- 
min e zhatimit të mjeteve kontraceptive, por pikërisht 
me ndryshimet radikale të kushteve jetësore, të ciilat 
fuqimisht i ndryshuan noimat e sjellj.es reproduktive. 
Identike është situata edhe me territoret dhe shtresat e 
zhvilluara të poptdlsisë në Jugosllavi, në të cilat krije- 
sat e revolucionit industrial depërtuan më herët, ku na- 
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taliteti nisi spontanisht të binte qysJi nga fundi i she- 
ktdlit XIX dhe fillimi i shekullit XX, pra pa zbatimin 
e ndonjë politike popullative. Është e njëjtë gjendja e- 
dhe me zvogëlimin e natalitetit e të fertilitetit të poptdl- 
sisë së Kosovës, të poptdlsisë shqiptare në JugosJlavi, 
të poptdlsisë së Shqipërisë, të popidlsisë së kombësisë 
muslimane në vendin tonë etj., vetëm shkallët e tyre 
duhet të vështrohen të diferencuara sipas karakteri’sti- 
kave regjionale, sociale, profesionale, arsimore etj.; po- 
pullata e Shqipërisë diçka më herët ka hyrë në proce- 
sin e transicionit demografik edhe në sferë të morta'lite- 
tit edhe në lëmë të natalitetit.67 Shkallën e lantë të na- 
talitetit te tërësia e popullatës shqiptare, por me ten- 
dencë gjithnjë të rënies, duhet të shiikoheit edhe pënmes 
faktit se menjëherë pas Luftës së Dytë ishte në nivel 
shumë të lartë (rreth 45 promila).

‘7 A. Sauvy, »La population de l’Albanie en transition«, Po- 
pulation, No 1, Institut national d’ëtudes dëmosraphiques, Paris 
1976, fq. 193 — 195.

68 D. Vogelnik, »Slovenski demografski trenutek: 1750—2000«, 
Ekonomska revija, st. 3 — 4, Ljubljana 1982, fq. 541.

65 »Madje edhe po të zvogëlohej shpejt numri i lindieve 
në një grua deri te numri i cili është i nevojshëm për ripro- 
dhim, ende do të ekzistojë një periudhë e gjatë e rritjes së 
shpejtë të popullsisë — p.sh. 50 deri 75 vjet« (P. Hofsten, Po 
aty, fq. 109).

Transicioni demografik në sferën e natalitetit dhe 
të variablave të tjera dcmografike te popullata shqip- 
tare, nuk ka dvshim se po vazhdon intensiVisht, por du- 
het .të kishin konsiderata edhe ndaj vetë karakterit të 
ndërlikuar të proceseve demografike dhe të retardacio- 
nit të tvre dhe veçanërisht ndaj natalitetit si dukuri afat- 
gjate dhe shumëdimensionale. Në frymën e formulime- 
ve të Vogellnikut se »në demografi vitet konsiderohen 
si decenie, ndërsa deceniet si shekup,68 transformimet 
e arritura dhe ato aktuale shoqëroro-ekonomike nuk 
munden njikohësisht ta ndryshojinë riprodhimin e po- 
pullsisë dhe tërë kompleksin demografik dhe, u mor 
vesh edhe atë social, sepse këto procese sipas natyrës së 
tyre të ndërlikuar, nuik janë të automati'zuara.69 Rezul- 
tatet tanimë të arritura dhe ato që do të realizohen në 
lëmin e punësisë, të arsimit, të emancipimit kulturor 
dhe ekonomik të femrës, zgjerimi i strukturave dhe i 
krijesave kua'litative të urbanizimit dhe të sistemeve 
infrastrukturale, rënia e mortalitetit të foshnjeve dhe e 
fëmijëve të vegjël përmcs mbrojtjes shëndetësore të 
popullsisë etj. te popullata shqiptare do kenë efekte të 
mëdha në drejtim të zvogëlimit të natalitetit. Gjenera- 
tat të cilat tashmë kanë hyrë ose së shpejti do të hyjnë 
në periudhën fertile të jetës, nuk ka dyshim se do të 
krijojnë pikëpamje krejtësisht të tjera mbi lindjen, je- 
tën dhe vdekjen. Në rrethana të tilla domosdo fuqimi- 

174



sht do të rritet vetëdija mbi planifikimin e madhësisë 
së fami'ljes dhe përqafimin e kontrollit të lindjes në 
mantesa si »stil« të jetës.70 Kjo është ligjësi objektive e 
zhvillimit shoqëror, e vërtetuar në shembulliii e të gji- 
tha popullatave dhe shoqërive sot të zhvilluara. Prandaj, 
niveli i lartë i natcditetit 'clhe 'rënia e ngadalshme të tij, 
duhet liclhur vetëm për grupet e caktuara shoqërore, me 
shtresëzimm socialo-klasor dhe strukturat përkatëse de- 
mograjike brenda tyre, \e kttrrsesi me tërë popidlatën 
e kombësisë shqiptare. Lëvizja ie natalitetit dhe zhvilli- 
mi i gjithmbarshëm i popullsisë së popidlit shqiptar 
është, pra, në përputhshmëri të plotë me mekanizmat 
dhe ligjësitë biologjike dhe sociale dhe në pajtueshmëri 
të plotë me postidaiet \dhe bazat e teorisë demografike™

»Sc a do të ndryshohen qëndrimet e familjes dhe të nje- 
rëzve në përgjithësi sa i përket madhësisë së familjes krahas 
kushteve të ndryshuara shoqërore dhe ekonomike, kjo varet 
jo vetëm nga programi ekonomik dhe shoqëror, por edhe nga 
shumë ndryshime të tjera, të cilat shpeshherë ngadalë zhvillo- 
hen, ndonëse këto varen nga vetë progresi. Fjala është për 
mbrojtjen shëndetësore, veçanërisht të nënës dhe të fëmijës; 
për mortalitetin e foshnjeve, i cili duhet zvogëluar në nivel sa 
më tc ulët; për lirinë e gruas në kuptim të aktivitetit të saj 
jq vetëm në familje, por edhe në profesion dhe në jetën sho- 
qëroro-politike; për t’u ofruar mundësi njerëzve që në bashkë- 
sitë e tyre shoqërore dhe në të tjera të vendosin për të gjitha 
çështjet të cilat janë të rëndësishme për jetën e tyre, për je- 
tën e familjeve të tyre etj. (Grup autorësh, Fertilitet stanov- 
nistva i planiranje porodice u Jugoslaviji, CDI, IDN, Beograd 
1980, fq. 8).

71 Është dogmatik dhe metafizik qëndrimi i disa demogra- 
fëve te ne se zhvillimi i popullsisë së Kosovës dhe i popullsisë 
së kombësisë shqiptare »është përjashtim nga teoria demogra- 
fike«.
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Hivzi Islami

THE NATALITY AND IT’S 
DETERMINANTS AMONG THE 

ALBANIAN POPULATION
IN YUGOSLAVIA

(Summary)

This \work deals with the matter of the 
natural growth of the Albanian population 
and the determmants which cause the move- 
ments of this growth. The treatment of this 
matter is basea on the statistical evidence, on 
the theoretical results as well as on the em- 
pirical ones (the questionnaires) of the demo- 
graphic invesiigations, and on the other sour- 
ces of knowledge about the population growth 
and the family planning.

The investigations show that the econo- 
mically undeveloped districts have a higher 
degree of natallty (the charts 1,2,10 and 11), 
that the women who {are teconomically active 
have less children than those who are econo- 
mically dependent (the charts 3, 5 and 6), that 
the women of the agrarian professions ftboth 
the active and the dependent ones) have a hig- 
her average of fertility than the women of the 
tmagrarian professions (the charts 3, 4 and 
6), and that the uneducated women have more 
children 'compared to the nomen of a higher 
level of education (the charts 7 and 8). The- 
refore, the tthesis of the etnical and religious 
determinants of the natality — which is sup- 
ported by some oficial circles in Yugoslavia 
that, considering the degree of the natural 
growth of the Albanian population, are expres- 
sing lobvious attitudes of neomalthusian cha- 
racter, — doesvit rely on scientific grounds. 
The fact that certain levels and structures of 
society — the villagers, the working class, the 
administrative workers and the intelligentsia, 
have different degrees of natality, shows that 
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the human reproduction depends on the featu- 
res of the çlass-levels of the societu. The eco- 
nomical, social and educational background of 
the individual, of his family and of the par- 
ticular social group he belongs to, determine 
the demographic — social norm of the repro- 
ductional behaviour of the population.

The strong dependance of the degree of 
tha natality on the economical — social fac- 
tors is proved, among the other evidence, also 
from the differences in the amount of this 
degree which exist among the populations of 
the same nationality ,and of the same religious 
background, living on districts of different 
levels of developement (ghe charts 1, 2 and 
10), of course including here the Albanian po- 
pulation (the charts 2 and 10). The \momeve- 
ment of the natality among the Albanians is 
thus totally in accord vvith the biological and 
social laws and fully compatible with the pos- 
tulates and the basic statements of the \domo- 
graphic theory.

12 Thema
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Dimitrije Bogdanovic

KNJIGA

Akademik Dimitrije 
Bogdanovic, koji je 
teolog i pravnik po 

obrazovanju, a titule i na- 
ucnu afirmaciju zahvalju- 
je izuëavanju srednjove- 
kovne srpske knjizevnosti, 
posdjednjih godina, tacni- 
je od 1982, »prekvalifiko- 
vao« se u eksperta za pi- 
tanje Kosova. Bogdanovic 
je razvio Siroku publicis- 
tic.ku delatnost vezanu za 
pitanje Kosova, objavlju- 
juci pored Knjige o Ko- 
sovu, u kojem je ovo pi- 
tanje deta'ljno elaborira- 
nb, i niz clanaka i prigo- 
dnih intervjua. Pored o- 
vog publicisticikog angaz- 
mana, on je po tom istom 
pitanju bio i inicijator i 
sudeonik i mnogih drugih 
akcija praktiënije naravi. 
Od ovih akcija valja sipo- 
menuti formiranje Kosov- 
skog odbora SANU, u ko- 
jem je Bogdanovic dobio 
veoma istaknutu funkciju 
sekretara. Imajuëi sve o- 
vo u vidu, za akademika 
Bogdanovica (uzgned spo- 
menimo da je on redovni 
ëlan SANU postao neko- 
liko dana nakon promo- 
cije Knjige o Kosovu, kra- 
jem 1985. godine), mo£e 
se reci da piredstavl ja jed-

O KOSOVU

Beograd, SANU 1985.

nu od kljucnih licnosti u 
jednom pokretu koji se 
razvija u Srbiji a koji ra- 
di na tome formulise srp- 
ski odgovor na piitanje 
Kosova. Sa kara'kterom 
toga pokreta i osnovnim 
idejama koje zastupa, po- 
blize ce se govoriti u o- 
vom napisu. Ovde se, pre- 
dstavljajuci autora Knji- 
gc o Kosovu, moze unap- 
red konstatovati sledece: 
akademik Bogdanovic ni- 
je samo glavni javno eks- 
ponirani ideolog ovoga 
pokreta vec je i jedan od 
glavnih operativaca i ko- 
ordinatora svih akcija ko- 
je se preduzimaju (ugTav- 
<nom pod patronatom SA- 
NU, ali i nekih drugih in- 
stitucija u Srbiji) za pra- 
vedno resavanje pitanje 
Kosova, za koje se tvrdi 
da je od veli’kog znacaja 
za srpski narod.

Objasnjavajuci u jed- 
nom intervjuu potrebu za 
osnivanjem Kosovskog 
odbora, i zadatke koji se 
pred njim postavljaju u 
ovom aktuelnom trenutku 
kosovske krize i u buduc- 
nosti, Bogdanovic je re- 
kao: »Neznanje je uvek 
bilo u sluzbi dehumaniza- 
cije i porobljavanja; od- 
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sustvo istorijskog znanja i 
svesti — uslov da jeaan 
narod izgubi svoj identi- 
tet i svoju pamet. Kosov- 
ski odbor SANU treba, 
znaci, da nadoknadi ndke 
praznine: da organizuje, 
ili, makar da podstakne 
istraiivanja mnogih neist- 
razenih pitanja, a rezulta- 
te nekih, vec istrazenih, 
zaboravljene i potisnute 
u zadnji plan, da privede 
ponovo opstoj svesti. (...) 
Nema dovoljno strucnja- 
ka za sve poslove, to zna- 
mo, ali to je onda povod 
za ozbi'ljne korake da se 
do veceg broja strucnjaka 
dode, da se podigne ka- 
dar srpskih albanologa, 
da se ozivi beogradsika an- 
troipogeografska Skola, da 
se mladi arheolozi, istori- 
cari, sociolozi, etnolozi, 
lingvisti, usmeravaju i ka 
toj slozenoj naucnoj pro- 
blematici (pitanju Koso- 
va, S. M.). Ocigledno, sa- 
ma Akademija ne moze 
mnogo bez univerziteta i 
naucnih instituta i bez od- 
lucne i nedvosmislene po- 
drske drustva. No duzna 
je ovom narodu i njego- 
voj buducnosti, da ucini 
sve sto moze, da bude ini- 
cijator, da organizuje i 
koordinira posiove, da se 
bori.« (Knjilevne novine 
br. 679, 1. 1. 1985., 10). 
Ova izjava objasnjava 
nam razloge zbog kojeg se 
Bogdanovic »prekvalifiko- 
vao« u eksperta za pita- 
nje Kosova (takav profil 
kadrova nedostaje srps- 
koj nauci), a postaje nam 
jasniji i karakter njego- 
voj angazmana. Prema 
Bogdanovicu, srpski na- 

rod se nalazi u veoma oz- 
biljnom iskusenju zbog 
toga i>to je zaboravio ili 
potisnuo u drugi plan ve- 
li'ki znacaj pitanja Koso- 
va, posledica cega moze 
biti ta da on izgubi svo j 
identitet i svoju pamet. 
Tek su dogadaji na Ko- 
sovu 1981. godine, kada je 
ekskalacija albanskog na- 
cionalizma i iredentizma 
dozivela vrhunac, ukazali 
na velike propuste srpske 
nauke i snpske politike, 
koje se po pitanju Koso- 
va u jednom periodu nisu 
postavile na ispravan na- 
cin, sa stanovista istorij- 
sikih i aktuelnih interesa 
srpskog naroda. Taj pro- 
pust treba da nadoknadi 
Srpska akademija, u sa- 
radnji sa drugim institu- 
cfijama, i uz odlucni i ne- 
dvosmislenu podrsku dru- 
stva, prema planu koji je 
u kratkim crtama skiciran 
u citiranoj izjavi Bogda- 
novica. S druge strane, 
trenutak je tako ozbiljan, 
da se zahteva neka vrsta 
opste mobilizacije za od- 
branu nacionalnih intere- 
sa. Zahteva se odlucno, 
borbeno suprotstavljanje 
pretenzijama albanskog 
nacionalizma. Taj borbe- 
ni duh, to osecanje mobi- 
lisanosti karakteristicno 
za periode predratnih psi- 
hoza jasno dolazi do izra- 
zaja u emfaticnoj izjavi 
Bogdanovica, u istom in- 
tervjuu: »Ponekad mi se 
ucini da sam mobilisan, 
u nekakvom vanrednom 
sstanju kome ne vidim kra- 
ja«. (isto)

II. Napisana u oklonos- 
tima preovladavanja psi- 
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hoze mobilizacije, Knjiga 
o Kosovu je citava satka- 
na od mistifikacija koje 
bi u normalnoj situaciji 
bile proglasene za nepri- 
merene duhu naseg vre- 
mena. Radi se o tome da 
su problemi kojima se o- 
va knjiga bavi u suStini 
anahroni. A posto se na 
anahrona pitanja mogu 
davati sarno neakcionami 
odgovori, i predlozi za re- 
savanje pitanja Kosova, 
kojima se pripisuje neka- 
kva urgentna aktuelnost, 
ne izlaze iz okvira te u bi- 
ti anahrone tematizacije. 
Temeljna protivunecnost 
Knjige o Kosovu pociva u 
toj aktualizaciji anahro- 
nog. Proslost je nadrede- 
na sadasnjosti, pa i budu- 
cnosti. Svi problemi izvi- 
ru u proslosti, pa se onda 
i okoncavaju u njoj, jer 
se takozvani projektivni 
sadrzaji knjige, predlozi 
za pravedno resenje pita- 
nja Kosova u buducnosti, 
grade na modelu uzorne, 
zlatne proSlosti, koja je 
prethodila »mracnom raz- 
doblju« razgradnje tog 
prvobitnog idealnog sta- 
nja. Istorijska nauka ne- 
posredno se ovde podupi- 
re o mit o zlatnom dobu. 
Sve je podredeno toj she- 
maticnoj predstavi. Nacio- 
nalni, drzavotvorno-terito- 
rijalni i civilizacijski in- 
tegritet srpskog naroda 
formiran je u jednom zla- 
tnom razdoblju u dalekoj 
proslosti i tu, u toj njenoj 
prvoj pojavi, pociva nje- 
na nerastvoriva supstan- 
cijalnost. Kasniji pokusa- 
ji da se taj supstencijali- 
zovani identitet razgradi 

doveli su samo da spolja- 
snjih promena, kao §to je 
to petovekovno ropstvo 
pod Turcima, ali i tada, 
kao i kasnije, sve do da- 
nas, srpski narod morao 
potvrdivati svoj davno 
uobliceni, supstancajalizo- 
vani identitet. Takva mi- 
tologizacija istorije mora- 
la je samu istorij-sku te- 
matizaciju dovesti do jed- 
nog od corsokaka u koji- 
ma bludi neosmiSljeni is- 
torizam. U konacnom is- 
hodu, Bogdanoviceva knji- 
ga ne moze ponuditi ni§ta 
vise, sem tlapnje.

Ipak, ta tlapnja nije sa- 
svim besilna i bezotpasna. 
Naprotiv, u kontekstu ak- 
tuelne kosovske krize, o- 
na daje jednu zavodljivu 
dijagnozu te krize. Zasto 
zavodljivu? Zato sto se u 
Knjizi o Kosovu vesto 
manipulise sa istorijskim 
argumentima. Koncipira- 
na tako da odgovori pri- 
rodnoj znattëelji onih ko- 
ji traze objasnjenje za o- 
no sto se dogada na Ko- 
sovu i oko Kosova, ona 
nudi jedno zavaravajuce 
naucno, uzrocno-posledic- 
no objasnjenje, istoriju 
slucaja: »Zanima vas sto 
se dogada na Kosovu? E- 
vo vam naucnog objasnje- 
nja o uzrocima kontrare- 
volucije na Kosovu!« Na 
istorijskim argumentima 
pokazace se da se tu radi 
o jednoj permanentnoj, 
visevekovnoj »kontrarevo- 
luciji«, nasilnoj penetra- 
ciji Albanaca u srpske te- 
rftorije. Bogdanovic, da- 
kle, ne posmatra aktuelnu 
krizu na Kosovu u njenim 
sadasnjim, realnim uzro- 
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cMna, .kao krizu koja je 
nastala sada i ovde, kao 
rezultantu unutraSnjih 
protivureënosti u razvoju 
Kosova, i kao refleiks uku- 
pne krize jugoslovenskog 
d'ruStva, vec uzroke te kri- 
ze nalazi u bliioj i da'ljoj 
pro&losti. SadaSnja kriza 
za Bogdanovica postaje 
samo akutni oblik mani- 
festovanja jedne viSeveko- 
vne permanentne krize, 
koja je bila ëas otvorena 
a ëas latentna. Kosovo je 
u izvesnom smislu hroni- 
cna boljka srpske istori- 
je. Uopste, za Bogdanovi- 
ca je Kosovo u bukval- 
nom smislu jedno bolno 
pitanje. I to ne samo za 
njega liëno, zbog toga sto 
ima takva gilediSta o isto- 
riji Kosovu, vec i za od- 
redene istorijske entitete 
koje prema njegovom su- 
pstancijalistiëkom shvata- 
nju postaju nekakvi veli- 
ki, iivi nadhistorijski, du- 
hovni »organizmi«. Takvi 
su »organizmi«, recimo, 
srpska pravoslavna crkva, 
pravoslavlje uop^te, srp- 
ski narod, srpska naciona- 
Ina k-ultura itd. Kosovo se 
istorijski i esencijalno od- 
reduje kao neodvojivi deo 
ovih »organizama«. Proces 
albanizacije Kosova, uzu- 
rpacije srpske teritorije 
od jednog stranog i nepri- 
jateljskog elementa, koji 
je u poslednja tri veka 
gotovo sasvim izmenio et- 
niëki identitet ove pokra- 
jine, postaje stoga tragic- 
ni, sudbinski dogadaj za 
te Bogdanoviëeve »organi- 
zme«. Jer, albanizacija je- 
dnog neodvojivog, pa i po 
mnogo ëemu vitalnog de- 

la ovih »organizama«, ne 
znaëi za njega samo puko 
otudivanje, ili odnarodi 
vanje jedne teritorije, vec 
ga on shvata kao trajno 
osakacivanje ili cak kao 
egzistenclja'lno ugrozava- 
nj, kao akt od kojeg za- 
visi konacni opstanak tih 
»organizama«. Pitanje Ko- 
sova tako postaje u buk- 
valnom, naturalistickom 
smislu bolno, jer se isto- 
rijski proces posmatra 
kao proces rasecanja i ko- 
madanja 2ive organske ce- 
line gore spomenutih du- 
hovnih entiteta. Evo kako 
to izgleda na konkretnom 
primeru iz Bogdanovice- 
vih tekstova, gde se iz jed- 
nog naizgled ne tako vaz- 
nog problema polozaja i 
znacaja srpskih manastira 
na Kosovu (uzgred, ispra- 
vnije bi bilo govoriti o 
pravoslavnim a ne snps- 
kim manastirima!), izvla- 
ce dalekosezni zakljucci o 
ukuipnoj ugrozenosti, sud- 
bine »organizama«, shva- 
cenih kao ce“lina koje ima- 
ju nekakav puni, »telesni« 
integritet: »Razmisljanje 
o ulozi snpskih manastira 
na Kosovu, kao knjizev- 
nih centara i inace, ne 
moze (se) zaustaviti u ok- 
virima crsto akademske 
rasprave o proslosti, vec 
se neminovno nastavlja 
razmisljanjem o sudbini i 
ugroZavanju duhovnih i 
nacionalnih centara Srbi- 
je, pa i to ne samo kao 
spomenika kulture srps- 
kog naroda nego kao zi- 
vih spomenika jedne ne- 
deljive vizantijsko - juino- 
silovenske civilizacije Bal- 
kana. Logikom istih onih 
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zakona, po kojima nije- 
dan mona&ki i knjizevni 
centar balkanske duhov- 
nosti nije bio niti je mo- 
gao da bude izolovan, mo- 
ra se zakljuciti: i sudbina 
svakog dela tog velikog 
dnhovnog organizma mo- 
ra se neumitno odraziti 
na citavom telu«. (D. Bo- 
gdanovic, Srpski manasti- 
ri na Kosovu kao knjizi- 
vni centri, Knjizfivna rec, 
br.. 250, 10. 2. 1985., 6; 
kurziv S. M.).

Zasto je ovakvo tema- 
tiziranje pitanje Kosova 
zavodljivo i opasno? Za- 
vodljivo je zato sto se 
»prodaje« kao »cista nau- 
ka«, a opasno zato sto po- 
dudara sa budenjcm jed- 
nog agresivnog resentima- 
na u nasoj zemlji. U ne- 
kim sredinama, i u nekim 
drustvenim slojeviina, u 
blazoj i jacoj formi siri 
se desnicarsko, reakciona- 
mo i nacionalistiëko ras- 
polozenje. Ovaj resenti- 
man najuocljiviji je u in- 
telektualnim krugovima i 
institucijama odredenog 
profila, ali se ono raspros- 
tire i drustvenim slojevi- 
ma kojima socijalizam ni- 
kada nije bio na srcu, a 
koji su danas dobili san- 
su da javno ili polujavno 
propovedaju svoje »razo- 
caranje« u jugoslovenski 
socijalizam. Ove reakcio- 
name snage, pojedinacno 
ili kao »udru2ena opozici- 
ja«, vec su otvoreno nas- 
tupile protiv temel jnih te- 
kovina soci jalisticke revo- 
lucije. U ovom kontrare- 
volucionarnom resentima- 
nu Bogdanoviceva Knjiga 
ga o Kosovu pliva kao ri- 

ba u vodi. Ona je, dakle, 
neposredni izraz restaura- 
torskih teznji nazadnjac- 
kih ideologija. Stavise, 
knjiga ne pokazuje samo 
prisutnost vec i osiljenost 
i drskost tog resentimana. 
To §to je Knjiga o Koso- 
vu opste objavljena, da- 
nas i ovde, iskazuje samo- 
pouzdanja i odredenu moc 
srpslkog naciona'lizma: on 
danas moze javno da zas- 
tupa alternativnu politië- 
ku platformu o Kosovu i 
u krajne radikalnim i ar- 
hireakcionarnim tezama, 
kakve su one Bogdanovi- 
ceve.

III. Pristupimo odmah 
dokazivanju ranije iznese- 
nih uopstenih konstataci- 
ja o Bogdanovicevom te- 
matiziranju pitanja Koso- 
va. Razmotrimo najpre 
mistifi'kacije kojim je Bo- 
gdanovic propratio upot- 
rebu naziva Kosovo. lako 
ga je i on sam stavio u 
naslov knjige, a koristi ga 
i u drugim clancima, on 
ovaj naziv proglasava za 
sasvim neadekvatan, iz- 
misljen; glavna primedba 
pak, odnosi se na to da 
je on obojen politidki ne- 
odrzivim konotacijama. 
Gde on vidi problem oko 
ovog naziva, za koji kaie 
da ga upotrebljava sasvim 
uslovno? Ovim se nazi- 
vom, prema Bogdanovicu, 
na lukav i prikriven na- 
cin osporava srpski kara- 
kter oblasti koje imenuje, 
a potenciraju se albanske 
asplracije na tu oblast. 
»Ako je rec o pokrajini 
njen danasnji naziv je tu- 
rsko-albanski, potice od 
naziva kosovskog vilaje- 
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ta«, a potenciranje toga 
naziva nakon 1968, kada 
je legalizovan kao jedini 
naziv za pokrajinu, ima 
za Bogdanovica »prizvuk 
nacionalistickih velikoal- 
banskih pretenzija«!? 
(Knjiga o Kosovu, 5). Pri- 
tom, sam Bogdanovic ne- 
ma pravu alternativu za 
ovaj naziv. On bi, doduse, 
rado upotrebio naziv Sta- 
ra Srbija (»Sa najviSe op- 
ravdanja se zato pre 1912. 
godine govorilo o »Staroj 
Srbiji«, jer to i jeste jez- 
gro stare snpske driave i 
kulture«), al'i je svestan 
da se time upetljava u ve- 
like komplikacije oko do- 
kazivanja prednosti nazi- 
va koji je koriscen samo 
u literaturi jednog odre- 
denog perioda (kraj XIX 
i pocëtaik XX veka) a koji 
bi bio sasvim neodgova- 
rajuci za imenovanje au- 
tonomne pokrajine u ko- 
joj vecinu stanovnistva ci- 
ne Albanci. Stoga je Bog- 
danovic sasvim preko vo- 
Ije zakljucio: »No mi ce- 
mo ipak upotrebiti naziv 
»Kosovo«, ne samo zato 
sto je on vec usao u opstu 
uootrebu kao oznaka cele 
oblasti, nego jo§ vi§e za- 
to sto je to naziv jednog 
istofijskog i aktuelnog 
problema, koji je pod tim 
imenom poznat i u osta- 
lom svetu« (isto).

Gledano istorijski, na- 
ziv Kosovo zaista se moze 
smatrati »neadekvatnim« 
i »nepreciznim« za imeno- 
vanje nekakvog za sva 
vreimena »identicnog« geo- 
grafsko-istorijskog prosto- 
ra, na kojem su svoja mi- 
sticna tefla rasprostrli i 

oni ranije spominjani Bo- 
gdanovicevi veliki i zivi 
»duhovni organizmi«. Na- 
ziv Kosovo ne obuhvata u 
supstancijalnom smislu 
sve proslosti Kosova. On 
je novijeg datuma, kao 
sto je to slucaj i sa mno- 
gim drugim nazivima za 
teritorije, ukljucivSi tu i 
onaj Bogdanovicu dragi 
naziv »Stara Srbija«, ko- 
ji je izmisljen pre sto go- 
dina, i koji zbog svoje ne- 
prirodnosti nije imao ni- 
kaikve sanse da ude u op- 
stu upotrebu. Naziv Ko- 
sovo, dakle, jeste novijeg 
datuma i tursko-albanski 
afko se na tome insistira, 
a'li je on vec dugo vreme- 
na bez prave altemative 
(za otpadanie ranijeg do- 
datka Metohija dato je 
mnogo iputa uverljivo ob- 
razlozenje) i kao takav po- 
stao kolokvijalan. Od te 
kolokvijalnosti nije mo- 
gao uteci ni sam Bogda- 
novic, uprkos mistifikaci- 
jama da on izrazava veli- 
koalbanske pretenzije. A 
ako vec nema prave al- 
temative tom nazivu, ina- 
ce legalnom i ozvanice- 
nom slobodno izrazenom 
voliom naroda, zasto je 
onda Bogdanovic uops>te 
u njemu trazio naciona- 
listicke i velikoalbanske 
prizvuke? Ovu mistifika- 
ciju oko naziva objasnja- 
vaju one naredne, mnogo 
vece i znacajnije za arti- 
kulisanje Bogdanovicevog 
stanovista. Jer, kada se 
procitaju zavrsna razma- 
tranja u Knjizi o Kosovu, 
mada se to izricito ne 
kaze, ali se itekako pod- 
razumeva, Kosovo ne bi 
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trebalo uopste da ima ne- 
kog posebnog naziva, kao 
sto ne bi trebalo da uzi- 
va status autonomije, jer 
je oblast koja se imenu- 
je tim nazivom »klasicna 
srpska zemlja«, »maticna 
srpska oblast«, i to ne sa- 
mo istorijski vec i aktuel- 
no, sto ce se kasnije ov- 
de detaljnije pokazati, pa 
onda iz takvih odredenja 
logicno proizilazi, da je 
za Bogdanovica jedini i 
pravi naziv za Kosovo je- 
dnostavno — Srbija.

IV. Uporedni naslov 
Knjige o Kosovu na en- 
gleskom jeziku glasi: The 
Kosovo question past and 
present. Ovaj uporedni na- 
slov precizno odreduje o- 
bjekt istrazivanja Bogda- 
novica. On se bavi isto- 
rijskim i aktuelrtim aspe- 
ktima pitanja Kosova. Sta 
se pita ovim pitanjem? 
Dajmo odmah rec autoru 
knjige: »Kosovo je danas 
vec opsti naziv celog jed- 
nog sloienog problema, u 
kcsme se istorija suocava 
sa nasim danima. Dva su- 
sedna balkanska naroda, 
srpski i albanski, sputa- 
na su suprotnosttima na- 
gominalnim za poSlednja 
tri veka. Pitanje se ne 
moze svesti na polozaj al- 
banske narodnosti u Ju- 
goslaviji. Naprotiv, ono 
se sa mnogo vise razloga 
postavlja kao pitanje op- 
stanlka i polozaja srpskog 
naroda — na Kosovu, u 
Jugoslaviji, na Balkanu. 
Kosovo je u tom pogle- 
du samo simptom koji 
otkriva dublje i sire pro- 
cese, u kojima se neSava 
sudbina sipskog naroda, 

a ne albanske narodno- 
sti«. (Knjiga o Kosovu, 
259). Ako rasclanimo ovo 
Bogdanovicevo tematizira- 
nje pitanja Kosova, dobi- 
jamo ëetiri kljucna stava: 
1. pitanje Kosova pose- 
duje istorijski objektivi- 
tet u suprotnostima (mo- 
zda je trebalo reci: u su- 
kobima) koje su u pos'le- 
dnja tri veka opteretili 
odnose izmedu srpskog i 
aJbanskog naroda; 2. po- 
remeceni medunacionalni 
odnosi stvorili su veoma 
slozen politicki problem, 
u kome se istorija suoca- 
va sa nasim danima; 3. 
pitanje Kosova pogresno 
se svodi na pitanje polo- 
zaja albanske narodnosti 
u Jugoslaviji, mada se 
ono »sa mnogo vi§e raz- 
loga« treba postaviti 'kao 
— srpsko pitanje; i, naj- 
zad, 4. pitanje Kosova si- 
mptom je mnogo sirih i 
dubljih procesa u kojima 
se re§ava sudbina srpskog 
naroda na citavom pros- 
toru na kojem zivi, &to 
drugim recima znaëi da 
Kosovo predstavlja samo 
segment na kojem se o- 
glcda ukupna ugrozenost 
srpskog naroda (s tim sto 
se za taj segment kaze da 
je od velikog i sustins'kog 
znacaja).

Knjiga o Kosovu na is- 
crpan nacin razraduje ova 
cetiri temeljna stava. Pre 
nego sto se poblize upo- 
znamo sa njenim sadrza- 
jem, valja se zadrzati na 
jednom nacelnom pitanju. 
Naime, trebalo bi razmo- 
triti da li je uopste mo- 
guce na ovakav nacin po- 
staviti pitanje Kosova?

187



Stavise, mora se postavi- 
ti i pitanje o samom pi- 
tanju. Da li je istorijiski 
i aktuelni objektivitet pi- 
tanja Kosova nesto samo- 
razumljivo, kako to pro- 
izilazi iz Bogdanovicevih 
shvatanja? I moze li se 
danas uopste postaviti to 
pitanje a da se ne bude 
anahron i nacionalisticki 
i reakcionarno motiviran?

Ono sto prvo pada u 
oci u Bogdanovicevom po- 
stavljanju pitanja Koso- 
va jeste polemicka into- 
nacija, polemioki okvir 
postavljanja pitanja. I 
ako se malo boJje razmi- 
sli, lako se moze uvide- 
ti da je polemicki dis- 
kurs u postavljanju pita- 
nja Kosova, neophodan 
uslov za njegovu artiku- 
laciju. Kada se ka£e da 
je Kosovo pitanje, pod 
tim se podrazumeva da 
je ono nesto dmgo od o- 
noga sto se cini da jeste, 
ili sto neki drugi pretpo- 
stavljaju da jeste. Pitanje 
Kosova jeste pitanje svo- 
denja Kosova na njegov 
pravi imenitelj. I u tom 
se svodenju obznanjuje 
temelj upitnosti kao spor. 
Dmgim recima, sporno je 
na §ta se pitanje Kosova 
svodi. Konkretno se to 
postavlja ovako: Prema 
Bogdanovicu, propagand- 
na masinerija albanskog 
nacionalizma pitanje Ko- 
sova svodi na albansko 
pitanje, sto je sasvim po- 
gresno. Nevolja je, medu- 
tim, u tome sto su isto- 
rijske i pol'itiëke mistifi- 
kacije albanskog naciona- 
lizma imale dobm »pro- 
du« u medunarodnoj ja- 

vnosti, i, §to je io£ tra- 
gicnije, cak i u delu jugo- 
slovenskog javnog nme- 
nja, koje pitanje Kosova 
takode pogreSno svodi na 
pitanje polozaja albanske 
narodnosti u Jugoslaviji, 
odnosno na izvedeno al- 
bansko p'itanje. Kod toga 
se uopste ne uvida da to 
svodenje rezultira tragic- 
nim posledicama po srp- 
ski narod, koji ima mno- 
go vise razloga da pita- 
nje Kosova postavi isklju- 
civo kao srpsko pitanje, 
jer su u tom pitanju po- 
lozeni vitalni istorijski i 
aktuelni interesi ovog na- 
roda.

Bogdanovic ne dovodi 
u pitanje samo postavlja- 
nje pitanja Kosova, veë 
osporava odgovor koje na 
njega daju albanski na- 
cionalisti. I on na pitanje 
zeli da da samo drugaëi- 
ji odgovor. Posto su po- 
slednjih sto godina Alba- 
nci odnegovah militantnu 
svest koja je pitanje Ko- 
sova naskroz albanizovala, 
a sve to bez pravog osno- 
va, Bogdanovic na jedna- 
ko militantan naëin radi 
na posrbljavanju toga pi- 
tanja. U svim svojim ra- 
dovilma Bogdanovic stalno 
ponavlja jednu te istu mi- 
sao vodilju o srpskim pra- 
vima i neosnovanim alba- 
nskim pretenzijama na 
Kosovo, zasnovanim na 
naskroz pogresnim pretpo 
stavkama, odnosno na is- 
krivljenoj istorijskoj sve- 
sti. »Ta svest« — kaie Bo- 
gadnovic — »sada i posta- 
vlja pitanje Kosova kao 
albansko pitanje, mada je 
ono, u samoj stvari, kada 

188



se irria u vidu istorijski 
razvoj i stanje u nastë do- 
ba, srpsko pitanje. Dozvo- 
lite da to kazem bez pri- 
zvu'ka »nacionalisticke o- 
strascenosti«: pitanje Ko- 
sova nije problem alban- 
ske narodnosti vec pita- 
nje konaënog opstanka 
srpskog naroda i njego- 
vog nacionalnog i gradan- 
skog prava da zivi na ze- 
mlji na kojoj je vec do- 
slovno hiljadu godina«. 
(Knjizevne novine br. 679, 
11).

Ali, tragicni okvir pos- 
tavljanja pitanja Kosova 
ne iskazuje se za Bogda- 
novica samo u mistifika- 
oijama albanskog naciona- 
lizma. O pitanju Kosova 
nema pogresnu istorijsku 
svest samo albanski na- 
rod. I srpska nacionalna 
svest o Kosovu zapretena 
je »gustim koprenama 
mistifikacija« i hipoteka- 
ma o istonijskim krivica- 
ma ovoga naroda koje su 
izmisljene (a izmislili su 
ih niko drugi do srpski 
socijaldemokrati i komu- 
msti u XX veku!). Lazne 
istorijske teorije i ideolo- 
ska pretumacenja istorije 
srpskog naroda ozbiljno 
su ugrozile srpSku nacio- 
nalnu svest i nacionalni 
identiitet. Njima se »brise 
istorijsko pamcenje naro- 
da, potkopavaju temelji 
njegove nacionalne svesti« 
(Knjiga o Kosovu, 259). 
Stoga se kao naredni veo- 
ma vazni zadatak Knjige 
o Kosovu sastoji u tome 
da se ponovo uspostavi 
ta prava i potpuna nacio- 
nalna svest srpskog naro- 
da. A za to ponovno za- 

dobijanje prave nacional- 
ne svesti od najveceg su 
znacaja upravo istorijska 
saznanja. »Prava i potpu- 
na istorijska saznanja 
imaju za srpski narod os- 
vescujuci znacaj: ona ga 
vracaju sebi, osposoblja- 
vaju ga da stvari vidi u 
pravoj boji i stvarnim di- 
menzijama«. (isto). Od o- 
vog razotudujuceg, k-sebi- 
-vracajuceg, stvarnog isto- 
rijskog pamcenja »zavisi 
nacionalni identitet i spo- 
sobnost daljeg samostal- 
nog kretanja (srpskog, S. 
M.) naroda kroz iskusenja 
aktuelne istorije« (Knjiga 
o Kosovu, 3).

Najzad, postavljajuci pi- 
tanje Kosova kao alfu i 
omegu srpskog pitanja 
uopste (»Za srpski narod, 
Kosovo je potvrda i pe- 
cat njegovog identiteta 
kljuc koji omogucava da 
se shvati poruka svekoli- 
ke njegove istorije, veza 
sa njegovom autenticnom, 
izvornom drzavnoscu, 
steg nacionalne slobode«. 
(Savremenik 12/1982, 528), 
i naglasavajuci presudni, 
osvescujuci znacaj nacio- 
nalne istoriografije, Bog- 
danovicu nije tesko da u 
pitanju Kosova formulise 
i jedan nalog srpskom na- 
rodu. Naime, posto je is- 
torijski razvoj albansko- 
-srpskih odnosa prikazao 
kao permanentno poniza- 
vanje i obescascivanje sr- 
pskog naroda, »osvescuju- 
ci znacaj« Knjige o Ko- 
sovu iskazuje se nalogom 
da ponizeni spere Ijagu 
sramote sa svojeg obraza. 
Najvaznija poruka ove 
knjige sadrazna je u kri-
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latici da je pitanje Koso- 
va pitanje ëasti srpskog 
naroda, koju je on javno 
obnarodovao u intervju 
sto ga je dao beograd- 
skom Studentu (br. 30— 
31, 25. 12. 1985., 8).

Dakle, koncipirana kao 
srpski odgovor na alban- 
ske pretenzije, Knjiga o 
Kosovu se sa ovom hus- 
kaëkom krilaticom poka- 
zuje kao itekako naciona- 
listdëki ostraScena knjiga, 
upfkos ranije citiranoj 
verbalnoj ogradi Bogdano 
vica da se pitanjem Koso- 
va bavi bez nacionalistic- 
kih strasti. »Albanskim« 
mistifikacijama suprot- 
stavljaju se ovde »srpske« 
mistifikacije pitanja Ko- 
sova. Bogdanovic time sa- 
mo zaokruzuje, oblikuje 
drugu stranu medalje jed- 
nog anahronog spora, za 
koji smo vec rekli da je 
anahron zato sto uopste 
postavlja pitanje Kosova. 
Jer, albanski nacionalizam 
ne mo2e se razobldëavati 
samo time sto se »doka- 
zuje« kako on daje pogre- 
sne, velikoalbanske odgo- 
vore na pitanje Kosova, 
kako to ëini Bogdanovic. 
Nacionalistidkim se tu po- 
kazuje vec samo postav- 
Ijanje pitanja Kosova, ne- 
zavisno od toga o kakvim 
se i cijim »odgovorima« 
radi. Bogdanovic, dakle, 
ne moZe srpskom narodu, 
zapravo srpskom naciona- 
lizmu, rezervisati pravo 
da jedini daje odgovore 
na pitanje Kosova. Ko 
god danas postavlja pita- 
nje Kosova, ignorisuci tii- 
me cinjenicu da je Koso- 
vo revolucionarna tekovi- 

na, ili, Stavtëe, jer se tak- 
va konsekvenca pokazuje 
nuznom, pitanje Kosova 
postavija da bi osporio 
vec steceni revolucionami 
status Kosova — ogresuje 
se o ono sustinsko u sa- 
mom tom pitanju, tako 
sto se ukida mogucnost 
davanja jeddnog smislenog 
odgovora o Kosovu, a ko- 
ji se u aktuelnom i pers- 
pektivnom smislu bitno 
vezuje za razvoj socijali- 
stickih drustvenih odnosa. 
Pitanje Kosova, dakle, ni- 
je ni srpsko a ni alban- 
sko pdtanje. U takvim na- 
cionalistidkim svodenjima 
na pitanje Kosova, se uo- 
pste ne moze odgovoriti 
drugacije negoli nastavlja- 
njem sukoba do konacnog 
obracuna. Naprotiv, pita- 
nje Kosova moze biti sa- 
mo pitanje socijalisticke 
emancipacije svih drustve 
nih i ekonomskih odnosa 
na Kosovu, a u tom kon- 
tekstu i medunacionalnih 
odnosa, koji se moraju 
sasvim rasteretiti od svih 
nasledenih, usko nacional- 
nih, nacionalistickih is- 
kljuëivosti.

Naravno, osporavajuci 
ovakva nacionalisticka te- 
matizovanja pitanja Ko- 
sova (ono se implicitno 
odnosi i na sve oblike ma- 
nifestovanja albanskog na 
cionalizma kao mitologi- 
zirane istorijske svesti), 
daleko smo od pomisli da 
sugerisemo predstavu o 
tome kako je Kosovo kao 
revolucionarna tekovina 
nekakav ruiiënjak. Napro- 
tiv, svakome je danas ja- 
sno da se Kosovo u svom 
razvoju suoëava sa veli- 
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kim i veoma ozbiljnim te 
Skocama u svim sferama 
druStvenog i ekonomskog 
iivota. Proces op&tedrust- 
vene emancipacije Kosova 
protivurecan je, neujed- 
nacen, pracen brojnim, 
naizgled i neresivim pro- 
blemima. I postoje mno- 
gi segmenti kosovske stva 
rnosti koji se opiru soci- 
jalistiëkom preobrazaju. 
DoduSe, jos uvek ne ras- 
polazemo sa ozbiljnim 
studijama koje bi preciz- 
no izmerile raskorak iz- 
medu idealnih teznji i 
zbilje, izmedu proklamo- 
vanih ciljeva socijalistic- 
kog preobrazaja Kosova, 
i konkretnih, stvamih po- 
stignuca na realizaciji tih 
ciljeva, a koje studije ne 
bi bile upakovane u lepe 
zelje kosovske birokrati- 
je. Samo se uopsteno mo- 
ze konstatovati da se tek- 
tonske sile proSlosti, uo- 
blicene u tradiciju, pa i 
onu koja se naziva kul- 
turnom, opiru radikalni- 
jim izmenama. I kosovski 
nacionalizmi (ako sto je 
to sluëaj i sa ostalim na- 
cionalizmima u nasoj ze- 
mlji, pa i uop§te) ukore- 
njeni su u imobiliziraju- 
cem folkloru te te'ktonski 
uoblidene tradacije. Treba 
pomeriti brda da bi se 
izaslo iz zacaranog kruga 
nacionalistickog folklora 
pod ëijim je neposrednim 
uticajem jedan deo masa. 
I ta se brda ne mogu po- 
'meriti time §to ce se ce- 
njkati oko pitanja Koso- 
va, nekakvim procentual- 
nim balansiranjem srp- 
skih i albanskih nacional- 
nih interesa, kao da se 

racuni mogu pomiriti la- 
kvim u suStini, naciona- 
listidki inspirisanim pa- 
zariukom. Ne, valja odba- 
citi sam pazarluk, i v?alja 
stvoriti uslove da se uo- 
pste pitanje Kosova prev- 
lada, tako sto ce se izva- 
diti kvadratni koren sva- 
kog kosovskog, pa i jugo- 
slovenskog, a u sirem smi- 
slu, i balkanskog nacio- 
nalizma.

V. Nakon ove male dig- 
resije, vratimo se Bogda- 
novicevoj knjizi. Moie se 
ovde izrecenom sudu o 
njoj prigovoriti da polazi 
od apriorne i pauSalne 
ideoloske diskvalifikacije 
cime se unapred onemo- 
gucava javni dijalog i o 
eventualnim pozitivnim 
na ozbiljnim argumenti- 
ma zasnovanim naucnim 
saznanjima koja sadrzi 
Knjiga o Kosovu, i koja, 
mozda, ipak daju neke 
osnove za smisleno pos- 
tavljanje pitanja Kosova. 
Sam Bogdanovic veoma 
insistira na alibiju nauc- 
nosti. Tako on, u jednom 
od svojih intervjua, ka- 
ze: »To je moje videnje 
Kosova i srpsko-albanskih 
odnosa, ali je ono u mno- 
gome (...) i sinteza sazna- 
nja i pogleda srpske isto- 
riografije. To je, dakle 
jedno naucno, a ne publi- 
cisticko videnje problema. 
Nauëno jer su definisana 
kljuëna pitanja, kriticki 
razmotreni izvori i oce- 
njena literatura«. (Knjize- 
vne novine, br. 679, 10; 
kurziv §. M.). Ovo je Bog- 
danovic izjavio godinu da- 
na pre objavljivanja Knji- 
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ge oKosovu, kada je, ci- 
ni se, ios bilo neizvesno 
da li ce ona uopste biti 
stampana. I tom izjavom 
on odgovara onima koji 
su upravo ideoloskim dis- 
kvalifikacijama onemogu- 
cavali izdavanje knjige. 
Naime, jos 1983. godine 
jedna izdavacka kuca bi- 
la je raspisala pretplatni- 
cke oglase za Knjigu o 
Kosovu, ali ie kasnije o- 
dustala od izdavanja. Ru- 
kopis su, izgleda, odbili i 
neki drugi izdavaci, tako 
da je ona najzad morala 
biti izdata od strane SA- 
NU (edicija Predsednist- 
va, urednik akademik An- 
tonije Isakovic).

Nema sumnje da je 
Bogdanovic ulozio prilic 
no veliki trud i sav svoj 
talenat pisca, kako bi 
stvorio utisak o strogo 
nauënoj elaboraciji pita- 
nja Kosova. Pa, ipak, ra- 
di se o fingiranoj nauc- 
nosti koju je lako razo- 
bliciti u njenim ideolos- 
kim izopaëenostima. Kod 
kritike, zaëudo, Bogdano- 
vicevo fingiranje naucno- 
sti imalo je odredenog 
efekta. Bar u publicistic- 
kim prikazima koje sam 
imao prilike da konsultu- 
jem, kao da se zaziralo 
od decidivne ocene o zlo- 
upotrebi nauke za propa- 
giranje jednog u sustini 
reakcionarnog i naciona- 
listickog videnja proble- 
ma Kosova. Tako je Mi- 
lorad Vucelic izneo veo- 
ma ozbiljne primedbe 
protiv nekih Bogdanovi- 
cevih teza, narocito pro- 
tiv one da su Dimitrije 

Tucovic- i. srp.ska socijal- 
demokratska stranka ima- 
li izdajnicka shvatanja o 
albanskom i, posebno, o 
kosovskom pitanju. Bog- 
danovic, naime, kaze da 
su Tucovic i njegovi isto- 
misljenici zavedeni soci- 
jalistickom frazeologijom 
austro-marksista »nekriti- 
cki zauzeli stanoviste dru- 
ge strane u jednom tra- 
gicnom istorijskom sporu 
— stranu albanskog na- 
cionalizma«! (Knjiga o 
Kosovtt, 213). Medutim, 
Vucelic pritom uopste ne 
dovodi u pitanje naucnu 
objektivnost Bogdanovice- 
vog tematiziranja pitanja 
Kosova, nego, naprotiv, 
konstatuje da on »relativ- 
no korektno interpretira 
istorijske izvore« (Pravo 
na Tucovica, NIN br. 
1824, 15. 12. 1985, 35—36). 
I R. Ljusic visoko ocenju- 
je naucnu objektivnost 
Bogdanoviceve knjige. 
Prema njemu, ona se po- 
liticki moze osporavati 
samo u segmentima, i to 
uglavnom zato sto istorio- 
grafija jos uvek nije dala 
konacne odgovore na 
mnoga pitanja iz istorije 
Kosova (neka medu nji- 
ma cak nisu uopste izu- 
cena!), a to onda nedo- 
bronamernima daje mo- 
gucnost da love u mut- 
nom i Bogdanovica okriv- 
Ijuju za propuste citave 
istoriografske nauke, ci- 
ja je saznanja on samo 
veoma uspesno sintetizo- 
vao (Sukobi i seobe, Knji- 
zevna rec br. 272, 10. 2. 
1986., 25).
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Samo je Fuad Muhic 
jasno ukazao na ideologi- 
zaciju naucnih saznanja 
u Bogdanovicevoj knjizi. 
U svojoj recenziji, objav- 
Ijenoj u nedeljniku Danas, 
on kaze: »Ne treba gubi- 
ti nadu da ce vremena 
razotkriti ideologijski ka- 
rakter i te literature koja 
hoce da je »citalac nau- 
ka« ali koja daje isuviSe 
dokaza o samoj sebi kao 
o izopaëenoj i frustrinoj 
svijesti a da bi joj se mo- 
glo vjerovati na puku ri- 
jec« (Nauka izopaëene 
svijesti, Danas br. 207, 4. 
2. 1986. 24—26). Doduse, 
na drugom mestu Muhic 
ka2e kako je »posao his- 
toricara od struke da kri- 
tiëki izuëe metodologiju 
Bogdanovicevih izvodenja 
i zakljucivanja«, dopuSta- 
judi time nacelno da o 
knjizi poslednju reë kaze 
istoriografija, sto onda 
implicira da je ovde rec 
o naucnoj studiji koja 
ima samo nekakve mane 
metodoloSke prirode, na 
ëemu inace veoma insis- 
tiraju oni koji takozvanu 
autonomiju nauke brane 
od bilo kakvog ideolos- 
kog razobliëavanja, te ne 
bi dopustili ni ono isto 
Muhic u svojoj recenziji 
cini, kada izvodi radikal- 
ne ideoloske i prakticne 
konsekvence iz Bogdano- 
vicevih istoriografskih te- 
za zasnovanih na teoriji 
o istorijskim pravima srp- 
skog naroda.

Ne treba ipak, cekati na 
sud vremena da bi razo- 
bliëila ideoloska izopace- 
nost Bogdanovicevih na- 

uënih pogleda. Mi vec 
znamo da se Bogdanovic 
Kosovom ne bavi iz neka- 
kvih cistih saznajnih po- 
buda, vec sa odredenim 
politickim ciljem, da bi 
postavio jedan politiëki 
nalog. I on uopj>te ne skri- 
va te svoje politiëke ci- 
Ijeve. Samo §to bi Zeleo 
da ih smatramo nauëno 
zasnovanim i verifikova- 
nim, u smislu objektiv- 
no spoznatih istorijskih 
cinjenica. Zato sto je is- 
torijska istina takva ka- 
kvom je on prikazuje, po- 
stoji problem Kosova. 
Nauëno fundirani istorij- 
ski argumenti slu£e, dak- 
le, Bogdanovicu za gene- 
riranje jednog politickog 
pitanja od vitalnog inte- 
resa za srpski narod. Po- 
litiëkom operacionalizaci- 
jom istoriografskih saz- 
nanja Bogdanovic ovde 
inaugurira neku vrstu na- 
uëno zasnovane nacional- 
ne ideologije.

Moze li se nacionalna 
ideologija naucno zasno- 
vati? Ili, da pitanje pos- 
tavimo drugaëije, moze li 
se istorijska nauka opera- 
cionalizovati i instrumen- 
talizovati za potrebe iz- 
gradnje i odbrane nacio- 
nalne ideologije? Takvu 
nauku, naravno, ne mo2e- 
mo smatrati ëistom, ob- 
jektivnom naukom. Posto 
je ona rukovodena po 
mnogo cemu iracionalnim 
nacionalnim interesima, 
ona se ne moze pozivati 
na ne§to sto unapred sta- 
vlja u drugi plan, objek- 
tivnost ëistog saznajnog 
stava. Ona, naprotiv, jes- 
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te u temeljnom stavu pri- 
strasna, jer dopuSta da 
je vode nacionalni inte- 
resi, koji su kao agens 
saznanja iracionalni, zas- 
novani na predrasudama 
i preferencijama. Otud 
jasno proizilaze konsek- 
vence o ideoloskoj izopa- 
cenosti Bogdanoviceve 
»nauke«. Ne bavi se on 
Kosovom i istorijom srp- 
sko-albanskih odnosa iz 
cisto naucnih pobuda da 
dode do objektivne re- 
konstrukcije proslosti Ko- 
sova. Naprotiv, on je po- 
buden time da odbrani 
istorijske i aktuelne inte- 
rese svog naroda. On po- 
stavlja pitanje Kosova, 
kao politicko pitanje, a 
istorijska saznanja sluze 
mu zato da tom pitanju 
da naucni korak od se- 
dam milja, da osmisli jed- 
nu ideolosku platformu 
nacionalisticke provinijen- 
cije. Ta platforma nepo- 
sredno odgovara na sada- 
snju situaciju na Kosovu, 
koju srpski nacionalizam 
ocenjuje kao katastrofal- 
nu po interese srpskog 
naroda. I upravo se u toj 
proceni krije pravi razlog 
zbog kojeg je napisana 
ova »naucna studija« o 
pitanju Kosova. Proslost 
Kosova sagledava se u 
njoj iz katastroficnog ug- 
la posmatranja koje stva- 
ra ocena jednog aktuel- 
nog politickog problema, 
a to onda ne deformise 
samo predstavu o proslo- 
sti Kosova, vec i, povrat- 
no, i predstavu o samom 
tom aktuelnom politic- 
kom problemu. Posto je 

istorijska nauka pozvana 
da potvrdi postojanje pi- 
tanja Kosova, istorija Ko- 
sova i albansko-srpskih 
odnosa mora biti rekon- 
struisana prema unapred 
datom katastroficnom sce- 
nariju; dakle, ne onako 
kako se ona u veoma du- 
gom razdoblju i u veoma 
slozenim okolnostima 
stvarno odvijala, vec pre- 
ma semi koja aktuelnu 
politicku tezu generira u 
svim kriznim momentima 
kojih je bilo u proslosti 
Kosova i albansko-srp- 
skih odnosa.

VI. O nacionalistickim 
premisama Bogdanovice- 
ve nauke govori jos jedna 
vazna okolnost. Uopste 
vlada uverenje da je nje- 
gova Knjiga o Kosovu je- 
dina dosad originalna stu- 
dija koja na sinteticni na- 
cin iznosi dosadasnja is- 
toriografska saznanja o 
proslosti Kosova. Tako R. 
Ljusic kaze: »Knjiga Di- 
mitrija Bogdanovica je 
sinteticki prikaz izlozenih 
problema, dosad jedin- 
stven, sveobuhvatan, kon- 
cizan, korektan i citljiv.« 
(nav. clanak; kurziv S. 
M.). Ova pohvala Bogda- 
noviceve knjige moze se 
osporiti po dvema tacka- 
ma: ona nije dosad jedin- 
stvena studija o pitanju 
Kosova; a ako nije jedin- 
stvena ona ne moze biti 
ni korektna (ovde u smi- 
slu korektnosti navodenja 
svih relevantnih izvora 
koji su korisceni za izra- 
du studije). Knjiga o Ko- 
sovu nije jedinstvena za- 
to sto je u Minhenu 1974. 
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godine objavljena jedna 
druga knjiga koja se bavi 
istim problemom i zastu- 
pa ista istorijska i poli- 
ticka gledista. Radi se o 
knjizi izvesnog doktora 
Doke Slijepcevica, naslov- 
Ijena Srpsko-arbanaski od- 
nosi kroz vekove sa po- 
sebnom osvrtom na novi- 
je vreme (u izdanju au- 
tora; stampa: »Iskra«, 
Miinchen). Srodnost ovih 
dveju knjiga tako je oci- 
gledna da se ona potonja, 
Bogdanoviceva, moze sma- 
trati kompilacijom one 
prve,. Slijepceviceve. Pra- 
vo govoreci, ovde bi bolje 
pristajao sud da se radi 
o kompilaciji kompilaci- 
je, jer ni Slijepceviceva 
knjiga nije osobito origi- 
nalna. U istorijskom de- 
lu svoje knjige, ovaj min- 
henski istoricar doslovno 
reprodukuje gledista srp- 
skih gradanskih istoricara 
s kraja XIX i pocetka 
XX veka.

Indikativno je, medu- 
tim, da u opseznom popi- 
su koriscene literature 
(preko 100 jedinica) Bog- 
danovic ne navodi Slijep- 
cevicevu knjigu, koja je 
prema svim rezonima mo- 
rala biti glavni izvor iz 
kojeg je crpeo osnovne 
ideje, koja mu je bitno 
skracivala put u sintetic- 
kom savladivanju ogrom- 
ne istorijske grade. Ipak, 
Slijepceviceva knjiga ni- 
je ostala sasvim bez spo- 
mena kod Bogdanovica. 
Ona je dobila skromno 
mesto u jednoj fusnoti, 
sasvim na dnu 26 strani- 
ce Knjige o Kosovu, sto 

potvrduje nasu pretpos- 
tavku da je ona Bogda- 
novicu bila dobro pozna- 
to stivo. Medutim, on je 
iz odredenih razloga sma- 
trao uputnim da izbegne 
cesce spominjanje i citi- 
ranje Slijepcevica. Ti raz- 
lozi u ovom slucaju mo- 
raju biti zaista veoma oz- 
biljni, jer je sasvim neuo- 
bicajeno, i cak se smatra 
krajnjoj naucnom neko- 
rektnoscu, takav postu- 
pak nenavodenja jedine 
prethodne studije koja se 
na jednako sinteticki na- 
cin bavi istim problemom, 
ima doslovno isti sadrzaj 
i konacno, zastupa ista 
shvatanja. Ispada, dakle, 
da jedna, kakvom je Bog- 
danovic smatra, »ozbilj- 
na« naucna studija kao 
sto je Knjiga o Kosovu, 
sasvim nekorektno i sas- 
vim neozbiljno ignorise 
Slijepcevicevu knjigu, spo- 
minjujuci je samo jed- 
nom, i to uzgred, u uput- 
noj fusnoti. Zasto Bogda- 
novic ignorise Slijepcevi- 
ca? U ovom slucaju raz- 
log za to ne treba traziti 
u sklonosti mnogih kom- 
pilatora da prikriju izvo- 
re koje su koristili, kako 
bi time nezasluzeno ista- 
kli svoju »originalnost«. 
Bogdanovicu uopste nije 
stalo do originalnosti. Na- 
protiv, sva je prilika da 
je pre nego sto je pristu- 
pio pisanju svoje knjige 
jako zazalio sto u nasoj 
zemlji ne moze biti pre- 
stampana ona Slijepcevi- 
ceva, koja bi veoma »cas- 
no« i »odgovorno« ispu- 
nila sve one zadatke ko- 
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ie je Bogdanovic sebi po- 
stavio kada se odluëio da 
napi§e Knjigu o Kosovu. 
Zasto Slijepceviceva knji- 
ga nije mogla da bude 
prestampana u Jugosla- 
viji? Zato sto je ovaj au- 
tor veoma eksponiran u 
krugovima srpske politi- 
cke emigracije. Ne bih 
bas taëno mogao reci ko- 
jem emigrantskom pokre- 
tu pripada Slijepcevic, ali 
da je velikosrpski nacio- 
nalizam, koji on naziva 
»konstruktivnim naciona- 
nizmom« (upor. Predgovor 
njegovoj knjizi, str. 6), nje- 
gov najaci »adut« to je 
van svake sumnje. Dakle, 
jasno je, Bogdanovic nije 
»krio« i kompilirao od 
Slijep^evica da bi na tu- 
dem trudu gradio naucnu 
reputaciju (koju, uosta- 
lom, vec ima kao media- 
velista), vec je na mala 
vrata svercovao njegova 
velikosrpska, nedicevska, 
cetnicka ili neka druga, 
velikosrpska gledtëta. Za- 
to sto je Slijepëevic to 
sto jeste u krugovima sr- 
pske emigracije, Bogdano- 
vic je morao da prikrije 
da se veoma mnogo ko- 
ristio njegovom knjigom, 
ili ako se i nije toliko 
koristio, da su one ideo- 
loski srodne, na istim ve- 
likosrpskim talasima. Ko- 
riscenje ovog autora, nje- 
govo citiranja bilo bi za 
Bogdanovica veoma opas- 
no samodenunciranje, ko- 
je bi neki nadobudi kri- 
ticar mogao da iskoristi 
da i njega smesti u 
krug onih koji propagi- 
raju shvatanja cetnicke ili 

velikosrpske istoriografije. 
I zbog te okolnosti se 
Bogdanovicu ne moie bas 
sasvim zameriti na neko- 
rektnosti prema Slijepcc- 
vicu, nego se, naprotiv, i 
ono skromno, uzgredno 
spominjanje njegovog i- 
mena u fusnoti, mora 
shvatiti kao svojevrsni ho- 
mai: Slijepcevicu!

A da se ideoloski uzor- 
ci Bogdanovica bitno po- 
klapaju sa onim Slijep- 
cevicevim dokazace i ovaj 
»denuncijatorski« citat iz 
Danas-a: »U minuloj go- 
dini Dimitrije Bogdano- 
vic proëuo se i jo§ jed- 
nom prigodom: na samu 

40. godiSnjicu pobjede nad 
faSizmom izrekao je mi- 
sao: »Ako se imenu Justi- 
na Popovica doda ime epi- 
skopa Nikolaja Velimiro- 
vica, dobiva se trajni tizor 
i model novije srpske du- 
hovnosti.«. Nikolaj Veli- 
mirovic, episkop ohridski 
i zicki, blagoslovljavao je 
polovinom aprila 1945. u 
Sloveniji i Istri vojsku Di- 
mitrija Ljotica, Momëila 
Durica i Dobroslava Jev- 
devica; na sahrani Ljoti- 
ca, nedugo poslije toga, 
slavio ga je kao »kapiju 
nase nove otad$bine« i is- 
ticao da »Ljotic nije bio 
samo nas, on je pripadao 
covecanstvu, Evropi, sve- 
tu«, cit. prema V ecernjim 
novostima, 27. 12. 1985.« 
(F. Muhic, nav. clanak, 
24).

VII. Razlike izmedu 
Slijepceviceve i Bogdano- 
viceve knjige neznatne su. 
Gotovo da bi se moglo 
reci da je Bogdanovic na- 

196



ëinio samo temeljitu stil- 
sku redakturu predloska, 
ne dirajuëi u sadrzaj. 
Kompozicije obeju knjiga 
podudame su kako u ce- 
lini tako i u delovima. 
Bogdanovic je izostavio 
samo jedno poglavlje iz 
Slijepceviceve knjige, ono 
koje se bavi sudbinom 
pravoslavne crkve u Alba- 
niji koja je sa proglase- 
njem svoje autokefalno- 
sti (Kongres u Bcratu 
1922, i Sinod 1929.) pri- 
svojila i eparhije koje su 
bile pod jurisdikcijom 
Srpske pravoslavne crkve. 
Sto se tiëe spomenutog 
crkvenog pitanja, Slijep- 
cevic njime u nesto za- 
maskiranoj formi obnav- 
Ija teorije o nelegitimno- 
sti albanske drzave uop- 
ste (koju je u uzgrcdnom 
zapaianju jos 1950. godi- 
ne zastupao i Jovan Ra- 
dovië; upor. Rimska ku- 
rija i ju&ioslovenske ze- 
mlje, SANU, Bgd. 1950, 
285), a posebno glediSte 
srpske gradanske istorio- 
grafije o nepravednom uk- 
Ijuëivanju u albansku dr- 
zavu i onih oblasti koje 
su na osnovu istorijskih 
prava morale pripasti Sr- 
biji. (Slijepcevid, 275 — 
290). Bogdanovic ove ne- 
kadasnje aspiracije srpske 
burioazije na Sevemu Al- 
baniju i, posebno, Ska- 
dar, smatra iluzomim, ali 
ipak nalazi neku vrstu 
opravdanja za te aspira- 
cije, kada kaze: »Prime- 
ceno je, s puno razloga, 
da je 1912. godine »srp- 
ska vlada stajala na gle- 
di§tu da albanci uopste 

nisu narod, vec izdeljena 
i medusobno zakrvljcna 
plemena, bez zajedniëkog 
jezika, pisma i vere«. 
(Knjiga o Kosovu, 168; 
kurziv S. M.). Zacudo, to 
je jedino mesto u Bogda- 
novicevoj knjizi gde se 
moze zapaziti da je naci- 
nio kakvu-takvu kriticku 
distancu u odnosu na tra- 
dicionalno tretiranje al- 
banskog i kosovskog pi- 
tanja u srpskoj istoriog- 
rafiji. Po svim drugim pi- 
tanjima on ne samo da 
sledi Slijepcevica i stereo- 
tipe burzoaske istoriogra- 
fije, vec je u izrazu po- 
nekad radikalniji od min- 
henskog istoriëara.

VIII. Bogdanovic, kao i 
Slijepcevid, polazi od pre- 
sudnog znacaja istorijskog 
argumenta za resavanje 
pitanja Kosova. On aksio- 
matizuje politiëku rele- 
vantnost istorijskih argu- 
menata: »Istorijski pris- 
tup kmpnim politickim i 
nacionalnim pitanjima na- 
§eg vremena pretpostavka 
je svakog odgovornog na- 
stojanja da se ta pitanja 
re£e pravedno, temeljito i 
civilizovano«. (Knjiga o 
Kosovu, 3). Strategijski 
najvainiji istorijski argu- 
ment, na kojem ce se na- 
zidati teorija iskliuëivih 
prava srpskog naroda, Bo- 
gdanovic utemeljuje na 
razgranicenju istorijski re- 
levantnih od istorijski ne- 
relevantnih argumenata. 
Zapravo, on razgranicuje 
istorijska prava od onih 
koja se protehi u daleku 
proSlost za koju se vi§e 
ne moze govoriti da je u 
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striktnom smislu istorij- 
ska, nego se tu radi o pra- 
istoriji, kojom se bavi ar- 
heologija. On dakle, raz- 
likuje istorijska prava, od 
neistorijskih arheoloskih 
ili praistorijskih prava 
(ovi termini nisu Bogda- 
novicevi, ali tacno poga- 
daju ono sto on razgra- 
nicavanjem zeli da izra- 
zi). Pritom, Bogdanovicu 
nije stalo da tu razliku 
postavi nacelno, u smislu 
neke opste teorije istorij- 
skih prava, nego ono ima 
iskljucivo pragmaticnu fu- 
nkciju za ustanovljavanje 
sustinske razlike izmedu 
srpskih i albanskih prava 
sa pozivom na istorijsku 
proslost. On u toj razlici 
vidi to da su srpska pra- 
va istorijska, dok su al- 
banska praistorijska, ar- 
heoloska. Dalji izvod, pak, 
glasi: srpska istorijska 
prava su nesto opipljivo, 
dokazljivo i smisleno, dok 
su albanska arheoloska 
prava neopipljiva, nedo- 
kazljiva i besmislena. Na 
praistorijskim stanjima ne 
mogu se smisleno formu- 
lisati bilo kakvi legitimni 
oblici etnickih i teritori- 
jalnih prava, a koja bi se 
protezala do nasih dana. 
Istorijska prava zasnivaju 
se na egzaktno utvrdenim 
istorijskim znanjima o od- 
redenim drustvenim enti- 
tetima koji su nosioci tih 
prava (drzava, nacija, cr- 
kva itd.), a koji kontinui- 
rano postoje do nasih da- 
na. Naprotiv, praistorijska 
saznanja do kojih dolazi 
arheologija su mutna i tu 
sasvim nedostaju jasne 

predstave o nosiocima pra- 
va, jer oni u striktnom 
smislu reci i ne postoje 
kao entiteti (umesto na- 
roda ovde nalazimo samo 
plemena, umesto drzave u 
najboljem slucaju pleme- 
ske saveze, umesto crkve 
primitivnu religioznu or- 
ganizaciju).

Glavna Bogdanoviceva 
teza glasi: na Balkanu ne- 
ma starosedelackih naro- 
da u pravom smislu reci 
(Knjiga o Kosovu, 12). 
Ovu tezu treba razmotri- 
ti u kontekstu onoga sto 
je prethodno eksplicirano 
kao istorijsko i arheolos- 
ko u proslosti Balkana. I 
ovde se suocavamo sa su- 
zenom dioptriom Bogda- 
novicevih teza. Teza e ko- 
joj je rec nema uopsteno 
znacenje, nego se njome 
tvrdi samo to da Albanci 
kao narod ne mogu biti 
smatrani starosedeocima 
Balkana. Vec za Grke, ko- 
ji su istorijski narod par 
ekselans, jer su izmedu 
ostalog i izumitelji same 
istorije kao nauke, ova te- 
za je sasvim apsurdna. A 
tu su onda i Rumuni, sa 
manje vise jasnom bal- 
kanskom etnogenezom od 
starina. Bogdanovic, na- 
ravno, ne brine za sire 
konsekvence svoje teze. 
Njemu je vazno samo to 
da Albance eliminise iz 
starosedelacke konfigura- 
cije Balkana, jer se time 
eliminise i autohtonost 
njihovih prava. Zbog al- 
banskih pretenzija na sta- 
rosedelacka prava izumeo 
je, dakle, Bogdanovic ad 
hok teoriju o razlikovanju 
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istorijskih i arheoloskih 
prava. Te albanske pre- 
tenzije, kao sto je pozna- 
to, zasnovane su na tezi 
o neposrednom ilirskom 
poreklu Albanaca. A Bog- 
danovic ima samo jedan 
cilj, strategijski od pre- 
sudnog znacaja, da ilirsku 
tezu o poreklu Albanaca 
proglasi za »argument is- 
torijske fikci je« (Knjiga. o 
Kosovu, 16) Zasto fikci- 
je? Zato sto se tu ne ra- 
di o istorijskom argumen- 
tu u pravom smislu reci, 
vec o onom obesmislje- 
nom, praistoriskom, iz ko- 
jeg se ne mogu izvlaciti 
nikakva nasledna prava. 
Albanci ne mogu uzivati 
prava na prostor neka- 
dasnjeg Ilirike, jer se ta 
prava protezu preko me- 
de koju je Bogdanovic po- 
stavio. Ko god da su bili 
preci Albanaca (Bogdano- 
vic ipak, za svaki slucaj, 
»navija« za tracku tezu o 
etnogezezi Albanaca!), oni 
nisu bili aktivni istorijski 
faktor, vec pre neka vrsta 
fantomske praistorijske 
populacije. Bogdanovic ih 
predstavlja prema stereo- 
tipima koje su ustanovili 
njegovi duhovni srodnici 
na pocetku veka, razni 
nekakvi Balkanikusi, nai- 
me, kao »stocarske zajed- 
nice hermeticnog tipa, po- 
kretljive i veoma patrijar- 
halne, koje su dugo izmi- 
cale velikoj aferi istorije 
»(Knjiga o Kosovu, 14; 
upor. i Slijepcevic, 14). 
Sve do kasnog srednjeg 
veka Albanci su sasvim 
marginalna etnicka grupa, 
bez jasno odredenog te- 

ritorijalnog i civilizacij- 
skog identiteta: »Albanski 
stocari su sacuvali svoj 
identitet, ali su oni po- 
put Vlaha, sa istom drus- 
tveno-ekonomskom orga- 
nizacijom i statusom, na- 
stanjivali odredenu oblast 
sasvim uslovno i sezon- 
ski, sve do teritorijaliza- 
cije katuna u kasnijem 
srednjovekovnom dobu.« 
(Savremenik 12/1982, 525).

IX. Medu preko koje se 
ne mogu protezati staro- 
sedelacka albanska prava 
Bogdanovic konkretno po- 
stavlja u period izmedu 
III i VII veka, u vreme 
velike seobe naroda. »Pre 
seobe naroda nema ni 
Francusa ni Francuske, ni 
Nemaca ni Nemacke, ni 
Engleza ni Engleske, ne- 
ma ni Poljske, ni Austri- 
je, ni Rusije. To je, jedno- 
stavno, jedan drugi, dav- 
no iscezli svet, a prome- 
ne koje su se u Evropi 
dogodile seobom naroda 
u razdoblju od III do VII 
veka u svakom su pogle- 
du nepovratne i konac- 
ne.« (Knjiga o Kosovu, 
16). Albanci se ni u vre- 
me seobe naroda, ni do u 
pozno srednjovekovno do- 
ba, a u strozem smislu 
cak ni sve do XIX veka, 
ne mogu smatrati istorij- 
skim narodom. Naprotiv, 
Srbi su upravo u vreme 
seoba naroda stigli na 
Balkan i, sto je za Bog- 
danovica i njegove isto- 
misljenike presudno, od- 
mah stupili u istoriju. 
»Svaki juznoslovenski na- 
rod javlja se od vremena 
svog dolaska na Balkan 
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kao istorijski narod u pra- 
vom smislu reëi.« (Knji- 
ga o Kosovu, 17; uporedi 
i Slijepëeviëa: »Srbi i Slo- 
veni postaju nacije i osni- 
vaju drëavu pre nego sto 
su Albanci stupili u isto- 
riju, pa i tada Albanci 
jos nisu narod i nemaju 
drzavu.«, str. 14). Ovde je 
receno ono glavno: Srbi 
su zajedno sa svojom bra- 
com Slovenima, istorijski 
narod, dok Albanci to ni- 
su. I iz ovog razlikova- 
nja shvatamo i strategij- 
ski znaëaj teze da na Bal- 
kanu nema starosedelaca 
u pravom smislu reci. 
Ovom se tezom doSljac- 
kim Slovenskih narodima 
osigurava da na tlo Bal- 
kana stupe kao na niëiju 
zemlju. A po§to Sloveni 
sa dolaskom na Balkan 
odmah -stupaju u istori- 
ju, Bogdanovië im odmah 
izdaje tapije iskljuëivih 
istorijskih prava na tu 
niciju zemlju, na kojoj ce 
ubrzo izgraditi svoje dr- 
zave, svoje kulture, svoje 
crkve i, konaëno, svoje 
nacionalne identitete. Do- 
du§e, Balkan u vreme do- 
laska Slovena nije bio 
bas sasvim niëija zemlja, 
jer je bio deo Vizantij- 
skog Carstva. Ali to je ne- 
bitna okolnost, posto su 
se vizantijska istorijska 
prava, sa propaSëu Carst- 
va u XV veku, nepovratno 
ugasila. Sloveni su, dakle, 
sto je za Bogdanovica veo- 
ma bitno, osvojili terito- 
rije koje su bile pod vi- 
zantijskim suverenitetom, 
a ne nekakve ilirsko-al- 
banske teritorije. »Srbi ni- 

su od Albanaca oteli zem- 
Iju, jo§ manje drzavu« 
(knjiga o Kosovu, 21; 
upor. Slijepëevic, 12). Sta- 
vise, o prvim istorijskim 
dodirima Srba i Albanaca 
(ili njihovih predaka) i 
Bogdanovic i Slijepëevic 
na naglasen nacin kazu 
da nisu bili obelezeni ni- 
kakvim sukobima. Ulepsa- 
na slika proslosti vlasti- 
tog roda, u doba kada on 
stupa na istorijsku scenu 
i stiëe dragoceni, supstan- 
cijalizovani identitet, uk- 
rasava se jo§ i idiliënom 
predstavom o dobrosu- 
sedskim i blagopodanic- 
kim odnosima sa »alban- 
skim stodarima«. Pod srp- 
skim kraljevima Albanci 
su uiivali » jednaka prava 
kao i svi drugi podanici 
i nema dokaza da su bili 
potlaëeni i obespravl jeni«. 
(Knjiga o Kosovu, 28 36; 
upor. Slijepëevië, 32).

Ako bismo sada za sve 
na ëemu insistira Bogda- 
novië rekli da je kojeSta, 
da se on bavi sve samim 
tlapnjama, odgovorilo bi 
nam se verovatno sledece: 
da Bogdanovië iznosi ëi- 
njenice koje je istorijska 
nauka veë poodavno utvr- 
dila kao istinite. I usle- 
dilo bi protivpitanje: zar 
se o proSlosti ne sme su- 
diti na osnovu utvrdenih 
istorijskih ëinjenica? Ci- 
njenice zaista ovde nisu 
sporne. Odnosno, o njiho- 
vom statusu prepustili bi- 
smo da poslednju rec ka- 
zu istoricari. Za nas je sve- 
jedno da li su one u ovom 
sluëaju istinite, poluistini- 
te ili lazne. Ono Sto nas 
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ovde zanima jeste nacin 
njihove interpretacije. Od- 
nosno, ona transcendira- 
juca, nadistorijska projek- 
cija interpretacije tih ëi- 
njenica iz daleke proslosti 
u savremenost. Saznanja 
o proSlosti kod Bogdano- 
viëa ne ticu se ni same 
istorije u njenoj bilosti, 
a ni nase potrebe da ima- 
mo objektivna i jasna zna- 
nja o onome sto je ne- 
kad bilo, vec se ticu nas 
danas i ovde, tiëu se na- 
se politiëke i, uopste, Iju- 
dske sudbine, zato §to nas 
on pretvara u puke zato- 
cnike proSlosti. Jer, to je 
ona najzalosnija konsek- 
venca teorija o istorijs- 
kim pravima, da zive Iju- 
de pretvaraju u zatoce- 
niëke proslosti, i to kako 
one kojima »pripadaju« ta 
prava, tako i one koji su 
iz njih »iskljuëeni«. Ka- 
da Bogdanovië kaze da 
srpski narod ima istorij- 
ska prava na Kosovo, dok 
ih albanski narod ne mo- 
ie imati, onda on oba 
naroda osuduje na jedan 
laini istorijski usud da 
oni danas i ovde izravna- 
ju svoje istorijske racu- 
ne merilima koja su sta- 
ra najmanje jedan mile- 
nijum. Ono sto se doga- 
dalo pre hiljadu i vi§e 
godina treba i danas da 
bude nasa sudbina. Ume- 
sto da mi osmisljavamo 
pro§lost shvatajuci je u 
uslovima koji su pre- 
destinirali pojavu dru§t- 
venih nepravdi i sukoba 
medu narodima, htelo bi 
se, prema zagovomicima 
istorijskih prava, da se 

smisao na§eg opstanka 
odreduje na osnovama mi- 
tologizirane proSlosti. Pri- 
tom, u na§em konkret- 
nom slucaju javljaju se 
upravo paradoksalan zah- 
tev da se na najneizvesni- 
jim, najneutemeljenijim 
istorijskim znanjima o 
jednom razdoblju koje i 
sama istoriografija odre- 
duje kao mracno, jer je 
slabo dokumentovano, po- 
stavi kamen temeljac is- 
torijskih prava, pa onda 
i nase sudbine kao zato- 
cnika tih prava. Ono naj- 
neutemeljenije tako po- 
staje temelj nasih iivota.

X. Ovde ne mozemo u 
svim pojedinostima pro- 
pratiti istoriju albansko- 
srpskih odnosa kojom se 
bavi Bogdanovic, koncen- 
triSuci pritom paznju po- 
najvise na postepenu pro- 
menu etnicke slike Koso- 
va, koje je u srednjem 
veku bila »klasicna srp- 
ska zemlja« (Knjiga o Ko- 
sovu, 54) da bi kasnije, 
nakon sistematske i, kako 
Bogdanovic, nasilne kolo- 
nizacije islamizovanih Al- 
banaca, u XIX veku po- 
stala oblast u kojoj pre- 
teinu vecinu stanovniStva 
cine Albanci. Uostalom, o 
istoriji albansko-srpskih 
odnosa Bogdanovic i ne 
kafce neSteo novo. Ona se 
przentira u stereotipima 
koja je srpska istoriogra- 
fija davno utvrdila, a ko- 
ji su u novijoj srpskoj 
publicistici i feljtonizira- 
noj istoriji postali tako- 
reci opsta mesta. Stoga 
painju zavreduju samo 
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neki akcenti koje Bogda- 
novic daje tim stereotipi- 
ma i opstim mestima.

U istoriji albansko-srp- 
skih odnosa javlja se je- 
dan prelomni momenat 
koji iz osnova menja nji- 
hov karakter. Radi se o 
prelazu iz manje-vise mir- 
nih, dobrosusedskih od- 
nosa, u stanje permanent- 
nog sukoba i neprijatelj- 
stva. Taj je momenat na- 
stupio u tursko doba, sa 
zapocinjanjem masovnog 
islamiziranja Albanaca. O 
tome Bogdanovic kaie: 
»Sukob izmedu albanskog 
i srpskog naroda, zapravo 
i nije nuzno nacionalni 
sukob: ta dva etnikuma 
zivela su zajedno bez ika- 
kvog uopstenog konflik- 
ta kroz mnoga stoleda 
srednjeg veka. Sukob na- 
staje u novoj versko-dm§- 
tvenoj diferencijaciji tur- 
skog, otomanskog feudal- 
nog poretka.« (Knjiga o 
Kosovu, 92). To je i Sli- 
jepceviceva teza, jer ka- 
ze da je islamizovanje 
Albanaca bio glavni fak- 
tor za njihovog udaljava- 
nje od Srba (Slijepëe- 
vic, 77).

Sa islamizovanjem na- 
stupile su sve nevolje koje 
su opteretile odnose Srba 
i Albanaca, do nasih da- 
na. Zapocinje velika eks- 
panzija Albanaca u srp- 
ske zemlje. Kosovo i dru- 
ge srpske i slovenske ob- 
lasti koloniziraju se na- 
silnim putem. Pod pritis- 
kom Albanaca, potpomo- 
gnutih od turskih vlasti, 
starosedelacko srpsko i 
slovensko stanovnistvo 

prinudeno je da napuSta 
svoja ognjista i krene u 
opStenacionalni egzodus, u 
severnije oblasti Balkan- 
skog poluostrva. Ne za- 
boravljajuci ciljeve zbog 
kojih se Bogdanovic bavi 
istorijom albansko-srpskih 
odnosa, eksplicirajmo od- 
mah kakvo znacenje on 

pridaje ovom procesu uda- 
Ijavanja dvaju naroda, ko- 
ji je, prema njemu, za- 
poëeo verskim raskolom, 
a zavrsilo se neprekinu- 
tim nizom sve vecih zulu- 
ma koje su »ljuti Arnau- 
ti« cinili Srbima, sa tra- 
giënim ishodom, svojevr- 
snim genociclom. Ono sto 
je ovde za Bogdanovica 
najbitnije, to je razlicit 
odnos ova dva naroda pre- 
ma turskoj vlasti. »Tur- 
ski vlast srpski narod ni- 
je nikada priznao kao 
veënu, nikada nije presta- 
jao da je mrzi i oseca kao 
tudinsku, nasilnicku i ne- 
prijatel jsku.« (Knjiga o 
Kosovu, 72). Naprotiv, 
albanski narod, vec i zbog 
ëinjenice da se masovno 
islamizovao, priznao je u 
izvesnom smislu tursku 
vlast kao svoju. Srodivsi 
se sa tudinskom vlascu, 
i povlasceni kao narod 
u odnosu na obespravlje- 
ne Srbe, raju, Albanci po- 
staju jedan od glavnih 
instrumenata za sprovo- 
denje turske strahovlade 
na Balkanu. »Islamizova- 
ni Albanci su bili naju- 
pomiji branitelji starog 
poretka i osmanlijskog le- 
gitimiteta na Balkanskom 
poluostrvu.« (Knjiga o 
Kosovu, 128). Kod ovoga, 
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zapazimo sledece: ova cr- 
no-bela predstava o dob- 
rom i zlom narodu, ili o 
narodu koji je zrtva od- 
brane svog istorijskog 
identiteta i onog koji na 
tlacenju ovog prvog na- 
roda stice svoj identitet, 
donosi sustinsku prome- 
nu u Bogdanovicevom (i 
ne samo njegovom) shva- 
tanju Albanaca. O njima 
se sada prvi put govori 
kao o narodu u punom 
smislu te reci, i prvi put 
im se pripisuje puni na- 
cionalni identitet. Zasto 
su i Albanci upravo u tur- 
sko doba »avanzovani« u 
narod koji je stekao svoj 
identitet? Zato da bi ih 
se, kao narod, proglasilo 
saodgovornima za tursku 
politiku denacionalizacije 
srpskih teritorija. Ovde, 
naime, ne bi islo u pri- 
log Bogdanovicevih shva- 
tanja, tretiranje Albanaca 
kao populacije koja ima 
labav i nepostojan etnic- 
ki integritet kao u doba 
kada su bili podanici sr- 
pskih kraljeva. Jer, ako je 
i tursko doba za Albance 
bilo utvrdeno da zive u 
rodovskim drustvenim od- 
nosima i da kod njih do- 
minira plemenska svest, 
takav nizi stupanj njiho- 
vog razvoja ne bi dao 
osnova za predstavu o 
njihovoj frontalnoj kon- 
frontaciji sa srpskim na- 
rodom. Oni tada ne bi 
mogli da nastupe kao na- 
rod, koji ima razvijenu 
nacionalnu svest i nacio- 
nalne aspiracije ,i u ime 
albanskih nacionalnih in- 
teresa postaje osvajac sr- 

pskih teritorija. Albanski 
zulumi u tom slucaju po- 
stali bi samo pojedinosti 
turske kolonijalne politi- 
ke, gde su i Albanci zrtve, 
gde se i oni, sa islamizi- 
ranjem, otuduju od svog 
etnickog odredenja, gube 
etnicki identitet. A ta per- 
spektiva ne moze zanima- 
ti Bogdanovica. Zato on 
nekadasnje podatke srp^- 
kih kraljeva, koji u tom 
podanistu nisu bili narod, 
u turskom podanistvu pre- 
tvara u narod koji je sa- 
odgovoran za kolonijalnu 
politiku osmanlija.

Naravno, kao narod A) 
banci nisu od Bogdanovi- 
ca obdareni nekim pohva- 
le vrednim nacionalnim 
identitetom. Naprotiv, ra- 
di se o identitetu nizeg 
rada, stecenom u uslovi- 
ma tudinske vlasti, i da- 
rovanom od te tudinske 
vlasti. To je identitet pri- 
sluznosti, oslanjanja na 
tudinsku vlast.

Nasilnu kolonizaciju 
srpskih oblasti, koju je 
pratilo i masovno iselja- 
vanje Srba, Bogdanovic u 
nekim vaznim aspektima 
vidi sasvim drugacije od 
Slijepcevica, a ima pri- 
medbi i na Cvijiceva i Lu- 
tovceva shvatanja tog pi- 
tanja. Naime, o uzrocima 
albanske kolonizacije Ko- 
sova postoji nekoliko teo- 
rija. Cvijic i Lutovac naj- 
veci znacaj pridaju drus- 
tveno-ekonomskim uzroci- 
ma, odnosno procesu ise- 
Ijavanja stanovnistva iz 
privredno nerazvijenih re- 
giona u one u kojima po- 
stoje bolji uslovi za zivot.
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U konkretnom slucaju uz- 
roci kolonizacije vide se, 
pored ostalog, u teSkom 
polozaju Albanaca u pa- 
sivnim, gorskim podruc- 
jima na kojima su iiveli 
i sto ih je prinudivalo da 
se u uzastopnim migra- 
cijama, krecu u plodna, 
ravnicarska podruëja (Me- 
tohija, Kosovo, Polog 
itd.), potiskujuci pritom, 
cesto ne birajuci sredstva, 
slovenski zivalj, Bogda- 
novic, naprotiv, druStve- 
no-ekonomskim uzrocima 
kolonizacije pridaje ma- 
nji znaëaj, i prihvata te- 
zu Vase Cubriloviëa da 
je glavni razlog koloniza- 
cije politickog karaktera. 
»Turci su, naroëito od po- 
ëetka XVIII veka iz po- 
litiëkih i strategijskih ra- 
zloga pomagali koloniza- 
ciju muslimana (ëitaj: 
Albanaca; S. M.) na oset- 
Ijivim tackama i pravci- 
ma«. (Knjiga o Kosovu, 
124). Tursko-albanska ko- 
alici ja stvorila je onaj ëu- 
veni Cubrilovië »dlbanski 
klin« kojim su »albanski 
doseljenici kao zivi be- 
dem razdvojili jugosloven- 
sko stanovnistvo na seve- 
ru od onog na jugu«. 
(Knjiga o Kosovu, 125). 
Slijepëevic, naprotiv, iako 
istiëe zaStitu i pomoc tur- 
skih vlasti, u albanskoj 
kolonizaciji ne vidi »deo 
neke planske politike Ca- 
rigrada« (Slijepëevië, 95).

Uzroci kolonizacije od- 
reduju i uzroke iseljava- 
nja Srba sa Kosova i iz 
drugih oblasti. »Iseljava- 
nje Srba i ostalih balkan- 
skih Slovena iz njihovih 

zemalja nije prirodan pro- 
ces, na ëemu se danas sa 
toliko jednostranosti in- 
sistira, veë rezultat nasi- 
Ija koje je nad njima bilo 
izvr§eno«. (Knjiga o Ko- 
sovu, 264). Dakle, za Bog- 
danovica, glavni uzrok 
iseljavanja Srba sa Koso- 
va u periodu od XVIII do 
XX veka jeste upravo tur- 
sko-albanska politika de- 
nacionalizacije slovenskih 
teritorija, i »nasilja kao 
njen vid i metod«, »koje 
po svojim obeleSjima i 
razmerama ima karakter 
genocida«. (Knjiga o Ko- 
sovu, 125; Savremenik 
12/1982, 536).

Okarakterisavsi ove is- 
torijske procese kao ge- 
nocid izvrSen nad srpskim 
narodom (genocid koji, 
prema njemu, kontinuira- 
no traje, sa malim preki- 
dom za vreme Kraljevine 
Jugoslavije, do nasih da- 
na), Bogdanovic doselje- 
nom albanskom zivlju na 
Kosovu, ukljuëivSi tu i 
danaSnje naraStaje, name- 
ce trajnu hipoteku krivice 
zbog toga sto su nasilnim 
putem, uz pomoë Tura- 
ka, uzurpirali Kosovo, 
»svetu zemlju srpskog na- 
roda« (Knjiga o Kosovu, 
266). S druge strane, ga- 
zenje prava potiStenog 
srpskog naroda, koji je 
nasiljem isteran sa svoje 
zemlje, ne sme prema 
Bogdanovidu, ostati ne- 
sankcionisano. Zato on i 
podize optuznicu protiv 
Albanaca sa Kosova, na- 
vodeëi dugaëak spisak 
zlocina koji su u proSlosti 
izvrSili njihovi preci, ob- 
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narodujuci time jednu 
»zaista krajnje surovu is- 
toriju tursko-albanskog 
genocida nad srpskim na- 
rodom u toku poslednjih 
stotinu do dvesta godina« 
(Knjiga o Kosovu, 4). U 
zavrjsnim razmatranjima u 
knjizi, Bogdanoviceva op- 
tuinica istorijske procese 
povczuje u jednu smislu 
celinu, u kojoj se proslost 
i sadasnjost suslicu u ape- 
lu za postovanjem istorij- 
ske pravde, odnosno 
u zahtevu da se preduz- 
mu sankcije protiv uzur- 
patora srpskih zemalja, a 
prema nacelu klin se kli- 
nom izbija: »Logika po 
kojoj su za status jedne 
oblasti presuda samo ak- 
tuelna stanja i demograf- 
ski odnosi bez obzira na 
to kako su i kada, i u 
kojim uslovima ta stanja 
nastala i ti odnosi uspo- 
stavljeni — ne moze se 
prihvatiti ni sa humanog, 
ni sa moralnog ni sa is- 
torijskog stanovista. Pra- 
vo srpskog naroda da zi- 
vi na svojoj zemlji ospo- 
reno je najpre dugotraj- 
nim nasiljem u uslovima 
turskog ropstva, narocito 
u XVIII i XIX veku, na- 
siljem koje po svojim obe- 
Je^jima, razmerama i pos- 
ledicama ima karakter ge- 
nocida. Isticanjem demo- 
grafskog stanja na Koso- 
vu i tvrdnjom da su u pi- 
tanju albanske zemlje za- 
to sto ih danas velikim 
brojem naseljava alban- 
ska narodnost, ignorise 
se cinjenica da na toj 
zemlji, pre svcga, zivi i 
srpski narod, i to kao na 

svojoj centralnoj i matic- 
noj istorijskoj zemlji, te 
da nema prekida u odno- 
su Srbije prema Kosovu 
kao srpskoj nacionalnoj 
teritoriji, niti prekida u 
borbi za oslobadanje ko- 
sovskih Srba i njihov za- 
jedniëki zivot sa drugim 
delovima srpskog naroda. 
Bez uvazavanja stvarnih 
istorijskih okolnosti mo- 
glo bi se desiti da budu 
ozakonjene posledice ge- 
nocida. Time bi, razume 
se, u samim osnovama bi- 
io naruseno etniëko nace- 
lo. U ime prava albanske 
nacionale manjine na »sa- 
moopredeljenje do otcep- 
ljenja« bilo bi sankcionisa- 
no nasilje nad jugosloven- 
skim narodima i poga£e- 
no njihovo pravo na sa- 
moopredeljenje, pravo da 
zive slobodno i suvereno 
u svojoj drzavi, na svojoj 
zemlji«. (Knjiga o Koso- 
vu, 272—273; upor. i Sli- 
jepëevic, 417).

Mada se u ovom podu- 
zem citatu ostrica Bogda- 
novicevog napada usme- 
rava prvenstveno na ne- 
osnovane aspiracije alban- 
skog nacionalizma i ire- 
dentizma, jedina intencija 
toga napada nije ta da se 
utvrdi kako albanski na- 
cionalizam nema prava, 
vec i to da Albanci sa 
Kosova, kao nacionalna 
manjina, nemaju nikak- 
vog ni moralnog ni isto- 
rijskog prava da Kosovo 
smatraju svojim zavica- 
jem i svojom zemljom, za- 
to sto na toj zemlji zive 
po ne-pravu, jer je on tu- 
da, uzurpirana od njiho- 
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vih predaka, a uzurpira 
se i dan-danas, pa bi im 
se, ako bi se postovao 
sud istorijske pravde, mo- 
gla dati i sut-karta, da iz 
nje budu prognani.

XI. Razume se, Bogda- 
novic nije nigde izricito 
rekao da Albancima treba 
oduzeti pravo da zive na 
Kosovu. Stavise, u svojim 
napisima on uvek ostavi 
malo mesta da kaze kako 
je uspostavljanje dobrih 
odnosa izmedu srpskog i 
albanskog naroda njihova 
»jedina istorijska alterna- 
tiva« (vidi intervju u Stu- 
dentu, 9). A drugom pri- 
likom, na pitanje kakva 
je poruka istorijskih saz- 
nanja o Kosovu, odgova- 
ra: »Poruka je prilicno 
jednostavna: mi zivimo u 
istom prostoru i delimo 
jednu zemlju, koje ima 
dosta i za Srbe i Albance. 
U medusobnoj trpljivosti 
i postovanju Ijudskih pra- 
va, u ostvarivanju civili- 
zacijskih standarda tih 
prava i u zakon'itosti koja 
je pretpostavka svake i 
svacije slobode, jedina je 
perspektiva da se iz jedne 
stvarne konflikte situacije 
izade bez stete po narod, 
koji je u takvim sukobi- 
ma svagda najveci gubi- 
tnik«. (Knjizevna. rec, br. 
272, 10. 2. 1986, 19). Ali, 
kada se gleda celina Bog- 
danovicevih pogleda, co- 
vek stekne utisak da on 
jedno kaze, a drugo misli. 
Naime, jedina alternativa 
i jedina perspektiva o 
kojoj on govori pojavlju- 
je se mozebiti i u samoj 
citiranoj izjavi sa zadr- 

skom, sa uslovom, da se 
prethodno namiri steta 
narodu koji je u istorij- 
skim sukobima svagda 
bio najveci gubitak!

I sledeci tu logiku na- 
mirenja stete gubitnic- 
kom narodu, mozda nis- 
mo daleko od istine ako 
konstatujemo da je uslov 
za pomirenje Srba i Alba- 
naca, odricanje ovih dru- 
gih od prava na autono- 
miju Kosova. Ni ovaj us- 
lov ne formulise Bogda- 
novic u izricitoj formi, 
vec indirektno. Jedno po- 
laganje u njegovoj knjizi 
posveceno je pitanju au- 
tonomije Kosova i zak- 
Ijucak je tu negativan: 
albanskoj manjini ni po 
kojem osnovu nije treba- 
lo priznati pravo na au- 
tonomiju u okviru SR 
Srbije. Jer, albanska ma- 
njina ponela se nelojalno 
prema jugoslovenskoj dr- 
zavi u II svetskom ratu 
(Knjiga o Kosovu, 211). 
Albanci nisu uzeli aktiv- 
nog ucesca u NOR, sem 
malog broja komunista, 
povratnika iz Albanije ili 
clanova KPJ, koji su ima- 
li malog uspeha da prido- 
biju albanske mase na 
Kosovu, neprijateljski ra- 
spolozene prema Jugosla- 
viji i oslobodilackom po- 
kretu. No, i pored te ne- 
lojalnosti albanske manji- 
ne »Kosovo i Metohija 
ulaze u novu Jugoslaviju 
kao autonomna oblast sa 
perspektivom dalje nacio- 
nalne afirmacije i osamo- 
staljivanja Albanaca u so- 
cijalistickom sistemu ju- 
goslovenske federacije«.
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(isto). Nakon rata »sudbi- 
na madarske i albanske 
manjine« nije reSavana 
jednako kao sudbina ne- 
macke nacionalne manji- 
ne, koja je iseljena u Ne- 
macku, mada su i ove dve 
manjine bile skoro jed- 
nako nelojalne kao ona 
nemacka. »Stvarni odnos 
ovih manjina prema jugo- 
slovenskoj drzavi u ratu 
1941—1945. i njihovo od- 
redeno angazovanje u sis- 
temu okupacije i dezinte- 
gracije drzave jugosloven- 
skih naroda, nisu uzeti u 
obzir prilikom uredenja 
njihovog pravnog poloza- 
ja u novoj Jugoslaviji«. 
(Knjiga o Kosovu, 237).

Zasto su albanska i ma- 
darska manjina u novoj 
Jugoslaviji dobili poklon 
koji nisu zasluzili? Razlog 
je, prema Bogdanovidu, 
pogresna, antisrpska poli- 
tika Komunisticke partije 
Jugoslavije. Zbog toga je 
on veoma kivan na jugo- 
slovenske komuniste. A 
zapravo, sve je pocelo sa 
Tucovicevom izdajom na- 
cionalne stvari, kada je 
nekriticki preuzeo tuda, 
austro-marksisticka shva- 
tanja o nacionalnom pi- 
tanju. »U osnovi Tucovi- 
cevih pogleda lezi, zapra- 
vo, ta zabluda, to otpisi- 
vanje Kosova. (...) O 
»prodoru Arbanasa na is- 
tok« on razmislja kao o 
jednom prirodnom proce- 
su; za tragicne strane tog 
zbivanja, po njemu, sno- 
si odgovornost iskljuëivo 
»sistem vladavine u Tur- 
skoj, opsta anarhija up- 
rave i nezasticene raje« < 

(Knjiga o Kosovu, 213; 
upor. i Slijepcevic: »Srp- 
skim socijalistima nedos- 
tajala je konstruktivha 
nacionalna koncepcija i 
zdrava nacionalna ideja«, 
ili: »Oni (socijaldemokra- 
ti, S. M.) nisu shvatili 
prirodno pravo srpskog 
naroda da se oslobodi i 
ujedini na celom svom is- 
torijskom i nacionalnom 
prostoru«. 309). I upravo 
su Tucovic i srpski soci- 
jaldemokrati odredili ka- 
sniji stav KPJ prema al- 
banskom pitanju: »Pogle- 
di srpske socijaldemokra- 
tije na albansko pitanje 
ugradeni su temelje KPJ 
od njenog osnivanja 
1919«. (Knjiga o Kosovu, 
215). Stoga se u predrat- 
nom periodu KPJ javlja 
kao saveznik Albanaca u 
borbi protiv Jugoslavije 
(Knjiga o Kosovu, 211; 
Slijepcevic, 307). KPJ sto- 
ji na stanovistu da su 
Kosovo i Metohija, pa cak 
i Sandzak, u stvari »al- 
banska zemlja«, a to ce 
se stanoviste odrzati i ka- 
snije, sa malim korekci- 
jama, sto je onda, nakon 
rata, rezultiralo davanjem 
autonomije Albancima, i 
to autonomije koja je 
stalno prosirivana, najpre 
sa zamenicima sopstvenog 
suvereniteta i posebne 
drzavnosti, a nakon 1966. 
i sa donosenjem ustava 
1974. godine, mada su us- 
tavne formulacije dvosmi- 
slene i kompromisne, i 
fakticki punu drzavnost 
i suverenitet. Time se, za 
Bogdanovica, »pokazalo 
da problem Kosova i nije 
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na prvom mestu pitanje 
neprijateljske delatnosti i 
kontrarevolucije vec mno- 
ge vise od toga — pro- 
blem konstituisanja Po- 
krajine kao oblika alban- 
ske drzavnosti sa teznjom 

ka formiranju samostalne 
republike u jugosloven- 
skoj federaciji« (Knjiga 
o Kosovu, 242).

Shkëlzen Maliqi



Rozhe Garodi

MENDIMI I HEGELIT

Rozhe Garodi, filozof 
bashkëkohor mark- 
sist francez, në këtë 

vepër na paraqet një stu- 
dim të plotë e sistematik 
të pikëpamjeve filozofike 
të Hegelit. Në mënyrë të 
shumanshme dhe të suk- 
sesshme ndriçon aspekte 
të veçanta të mendimit 
kompleks të Hegelit.

Libri pënmban pesë ka- 
pituj. Atij i paraprin një 
rjaië e rastit, e shkuntër, 
por e thukët dhe e qëlluar 
e shqipëruesit (M. Ktdla- 
shit), ndërsa në fund ësh- 
të dhënë kronologjia e je- 
tës së Hegelit dhe një re- 
gjistër i termave të për- 
Kthyera.

Në kapitullin e parë Je- 
ta dhe çështja e Hegelit, 
autori bën fjalë për rre- 
thanat shoqëroro-politike 
e historike të lindjes së 
veprave të Hegjelit, ku po- 
saçërisht theiksohet rëndë- 
sia e Revolucionit francez 
të vitit 1789, si dhe e 
ngiarjeve që pasuan për 
formimin e mendimit fi- 
lozofik hegelian.

RiHnjdja, Prishtinë, 1983, 
fq. 247 (Përictheu nga frë- 
ngjishtja Muhamedin 'Ku- 
llashi)

Revolucionin në fjalë 
Hegeli e përjeton si për- 
pjexje që njëmendësinë 
»e pavlerë dhe jonjerëzo- 
re« (të shoqërisë feudale), 
ta zëvendësojë një njëme- 
ndësi e re, më humane (e 
shoqërisë borgjeze). Më 
tej ai konstaton edhe ku- 
ndërthëniet e kësaj një- 
mcndësie të re dhe flet 
për mundësinë që ato të 
kapërcehen, jo në mënyrë 
revolucionare, si e kërkon 
filozofia marksiste, por në 
kuadër të rendit ckzis<tu- 
es, në kuadër të shtetit 
(të një monarkie kushte- 
tutare prusiane), që do të 
ishte njëmendësim i së 
drejtës e moralit, harmo- 
nizim i interesave perso- 
nale dhe shoqërore.

KapitulH i dytë që ti- 
tullohet Metoda e Hege- 
lit, i kushtohet gjenezës 
d’he thelbit të metodës di- 
alektike hegeliane. Sipas 
autorit, metoda në fjalë 
nuk është vetëm përkrye- 
rje e përpjekjeve të para- 
ardhësve filozofikë të He- 
gelit, por edhe shprehje e 
nivelit të arritur të zhvi- 
Uirait të shkencave dhe e 
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kushteve shoqëroino-paliti- 
ke e historike të epdkës, 
në të cilën jeton ai.

Në vazhdim Garodi bën 
fjalë për tërësinë, si një- 
rin ndër nocionet më të 
rëndësishme të metodës 
hegeliane. Tërësia, në kup- 
timin dialektik, nuk ësh- 
të ndonjë harmoni e thje- 
shtë, por sintezë e unitetit 
dhe e negativitetit. Meto- 
da shpreh strukturën e 
tërësisë organike, e cila 
nuk mund të kuptohet në 
mënyrë statike, por në lë- 
vizje, në formim e sipër, 
si e gjallë. Metoda e njo- 
hjes, po ashtu, është dia- 
lektike, me çka flalket mu- 
ndësia e intuitës së drej- 
tpërdrejtë ndijore dhe e 
izolimit absolut të një no- 
cioni. Mirëpo, për të arri- 
tur diturinë absolute, He- 
geli supozon lëvizjen rre- 
thore, përkatësisht, iden- 
titetin e njëmendësisë dhe 
të të menduarit. Me këtë 
konstatohet . veçoria the- 
melore e metodës hegelia- 
ne — se metoda nuk ësh- 
të e jashtme ndaj objek- 
tit. Metoda nuk është ve- 
tëm mjet për të arritur 
njohjen, por është edhe 
vetë mendja, e cila e gjen 
veten dhe përsëri e njeh 
vetvetën në çdo gjë.

Në kuadër të këtij ka- 
pitulli bëhet fjalë edhe 
për kundërthënien, si një- 
rën ndër veçoritë theme- 
lore, forcën lëvizëse apo 
shpirtin e metodës hege- 
liane. Në vazhdim Garo- 
di shpjegon se për Hege- 
lin dialektika është logji- 
kë e relacionit, e konflik- 
tit, >e lëvizjes dhe e jetës 
(finalitetit), për të përfun- 

duar me konstatimin se 
metoda dialektike hegeli- 
ane është krijuese, »ligj 
i zhvillimit të qenies dhe 
lëvizje e njohjes«.

Këtë kapitull Garodi e 
përfundon me konstati- 
min e karaikterit kuhdër- 
thënës edhe të vetë me- 
todës hegeliane. Metoda e 
Hegelit përfundon në ndë- 
rtimin e një sistemi kon- 
servator, i cili e justifikon 
regjimin e vendosur, por 
ajo në thelb është revo- 
lucionare, »në të shprehet 
dinamizmi i një epoke në 
të cilën doli në shesh ka- 
rakteri i përkohshëm dhe 
i ndryshueshëm i institu- 
cioneve sikundër edhe i 
mendimeve« (fq. 50).

Në kapitullin e tretë 
Dialektika e njohjes: Fe- 
nomenologjia e frymës, 
autori paraqit idetë thel- 
bësore të veprës së parë 
e shumë të rëndësishme 
të Hegelit »FenomenoIo- 
gjia e frymës«. Ai shpje- 
gon se Hegeli për t’iu ku- 
ndërvënë pikëpamjeve su- 
bjektiviste-aprioriste të 
Kantit, apo transcenden- 
taliste të Shelingut, njoh- 
jen e kupton si proces ko- 
ntradiktor dhe të ndërli- 
kuar dialektik. Për Hege- 
lin nuk ka hendek të pa- 
kapërcyeshëm, si te Kan- 
ti, midis »gjësë — në — 
vete« (thelbit) dhe »gjësë 
— për — ne« (dukurisë). 
Sipas tij ky është vetëm 
dallim në shkallën e arri- 
tur të njohjes. Njohja e 
»gjësë — në — vete« ësh- 
të njohje tërësore e duku- 
risë.

Garodi, me të drejtë, 
konstaton se Hegeli, duke 
iu kundërvënë pikëpam- 
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jteve të njëanshme të pa- 
raardhësve të vet, dha mo- 
delin sesi duhet të zgji- 
dhet çështja e njohjes. 
Qëndrimi themelor i filo- 
zofisë hegeliane niset nga 
teza e mundësisë së njoh- 
jes së botës, por që nuk 
arrihet pënmes një akti 
momental. Njohja është 
proces i gjatë e i ndërli- 
kuar dialëktik. Autori i 
studimit në f jalë, në vazh- 
dim duke bërë fjailë për 
këtë vepër të Hegelit, ko- 
nstaton se ai aty zhvilloi 
edhe shumë ide të rëndë- 
sishme, ndonëse në mëny- 
rë abstrakte dhe spekula- 
tive. Ndër këto ide duhet 
të the'ksohen këto: idenë 
se hota e njeriut është ve- 
për e tij; idenë se s’ka as- 
gjë në këtë hotë që të mos 
jetë e kapshme për men- 
djen e njeriut; idenë e 
tjetërsimit dhe se liria e 
njeriut qëndron në tejka- 
limin e këtij tjetërsimi 
dhe idenë se historia e 
njeriut është histori e çli- 
rimit të njeriut.

Dialektika e qenies: Lo- 
gjika është titulli i kapi- 
tullit të katërt të këtij 
studimi të Garodit. Këtu 
përpunohen veç e veç që 
të trija pjesët e Logjikës 
së Hegelit: Teoria e qe- 
nies, Teoria e thelbit dhe 
Teoria e nocionit, duke 
theksuar unitetin dialek- 
tik të qenies dhe të men- 
dimit. Duke iu përmbaj- 
tur kësaj teze, klasiku gje- 
rman flak si të paqënd- 
rueshme pikëpamjet dog- 
matike: të metafizikës tra- 
dicionale (që njëmendësi- 
në e kupton si të dhënë, 
të gatshme, të përkryer); 

të empirizmit (që ka të 
përbashkët postulatin e 
ekzistimit të një bote të 
përkryer, por të kuptuar 
si ndijore) dhe të kriticiz- 
mit kantian (që shkëputet 
nga dogmatizmi i dy të 
parëve, por që nuk është 
në gjendje të kapërcejë 
dyjsinë e subjektivitetit 
dhe të objektivitetit).

Garodi vëren me të dre- 
jtë rëndësinë e konside- 
rueshme të materialeve që 
Hegeli i huazon nga të 
arriturat shkencore të ko- 
hës së tij për t’i përpu- 
nuar kategoritë dhe për 
të paraqitur lëvizjen e li- 
gjet e saj. Sipas tij tema 
më e rëndësishme e pje- 
sës së parë të Logjikës 
(Teoria e qenies) dhe pa 
dyshim e tërë Logjikës e 
sistemit hegelian, është a- 
jo ku bëhet fjalë për li- 
gjin dialektik të kalimit 
të cilësisë në sasi, për ve- 
primin e ndërsjellë si dhe 
unitetin dialektik të të ku- 
fijshmës dhe të pakufij- 
shmës. Në pjesën e dytë 
të Logjikës Hegeli zhvi- 
llon kundërthënien, pari- 
met dialëktike kundruall 
atyre formalo-logjike etj., 
vlerën e vërtetë të të ci- 
lava e kuptojmë gjatë shp- 
jegimit të raporteve dia- 
lektike të dukjes e të qe- 
nies, të thelbit e të duku- 
risë, të së tërës e pjesës, 
të domosdosë e rastësisë, 
të shkakut e pasojës e kë- 
shtu me radhë.

Merita më e madhe e 
Hegelit qëndron edhe në 
faktin pse ai e vuri në pah 
karakterin formal të lo- 
gjikës së deriatëhershme, 
në pjesën e tretë të Logji- 
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kës (Teoria e nocionit). 
Format e të menduarit 
nuk i studion përballë njër 
ra-tjetrës, por »në lidh- 
mërinë e tyre të domos- 
doshme dhe kalimin prej 
njërës në tjetrën«. Garodi 
thekson edhe disa mendi- 
me të rëndësishme të He- 
gelit, si, bie fjala, idenë e 
veprimit të ndërsjellë mi- 
dis qëllimeve e mjeteve 
(se qëllimi i prodhon mje- 
tet, e mjetet nxisin qëlli- 
me të reja), midis njohjes 
e veprimit (nuk ka vep- 
rim pa njohje, e as njoh- 
je pa veprim) etj.

Kështu autori kapitullin 
e katërt e përfundon me 
konstatimin se Logjika e 
Hegelit, pavarësisht nga 
karakteri spekulativ e ide- 
alist, pati rëndësi të ma- 
dhe për zhvillimin e men- 
dimit shkencor modern. 
Ai pajtohet me mendimin 
e Leninit të shfaqur në 
»Fletoret filozofike«, se 
»Ideja e lëvizjes së për- 
gjithshme dhe e ndryshi- 
mit ,(1813, është fjala për 
dialektikën hegeliane të 
paraqitur në »Logjilkë« — 
Xh. Xh.) është hetuar pa- 
ra zbatimit të saj në jetë 
dhe në shoqëri. Ajo u 
shpall për shoqëri (1847, 
mendohet në »Manifestin 
e partisë komuniste« të 
Marksit e Engelsit — Xh. 
Xh.) para se të provohej 
në zbatimin e saj mbi nje- 
riun (1859, kur doli »Ori- 
gjina e llojeve« e Darvinit 
— Xh. Xh.)« /fq. 183/.

Humanizmi i Hegelit 
është kapitulli i jpestë dhe 
i fundit i këtij studimi, 
ku Garodi, duke i shpa- 
luar idetë themelore të 

Hegelit, të shfaqura ndër 
vepra të ndryshme (»Fi- 
lozofia e historisë«, »His- 
toria e filozofisë«, »Este- 
tika« apo ndonjë tjetër), 
vë në pah ndjenjën e the- 
llë të tij për historinë, 
Ndonëse idealizmi e shpie 
Hegelin ta përmbysë ren- 
din e njëmendësisë, »të 
nxjerrë apriori historinë 
nga logjika, në vend se ta 
nxjerrë logjikën nga një 
studim i hollësishëm i hi- 
storisë« /fq. 193/, pikëpa- 
mja e tij mbi historinë 
del shumë më e lartë se 
e filozofëve të deriatëher- 
shëm, qofshin ata edhe 
materialistë.

Historia, për Hegelin, 
nuk është »grumbull i çfa- 
rëdo pikëpamjesh«, por 
është zhvillim i domosdo- 
shëm. Ajo u nënshtrohet 
ligjeve, përkatësisht është 
shkencë. Garodi i shkoqi- 
ti këto karakteristiika the- 
meilore të piikëpamjes së 
Hegelit mbi historinë:

1. Hegeli e zhvillon një 
pikëpamie të mëvetësish- 
me mbi historinë, duke e 
kuptuar atë si rezultat të 
veprimit dhe të punës së 
njerëzve. Historia nuk 
është vepër e individëve, 
e heronjve, por është ve- 
për e popujve, pikërisht e 
punës së akumuluar të ty- 
re. Ai e hetoi se kjo punë 
është punë »e tjetërsuar«, 
ndonëse nuk e ndriçoi bu- 
rimin e këtij tjetërsimi.

Hegeli u pënpoq ta zgji- 
dhte drejt edhe çështjen 
e rolit e të individëve e të 
personaliteteve »të më- 
dha« në histori. Sipas tij, 
individët nuk e bëjnë his- 
torinë, nuk kanë fuqi ta 
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ndërrojnë në mënyrë ar- 
bitrare rrjedhën e saj, por 
janë »të mëdhenj«, ngase 
hetojnë nevojat e kohës 
dhe u përgjigjen atyre.

2. Ideja e kundërthëni- 
es, e luftës që përmban 
në vete zhvillimi, është 
karakteristiikë tjetër e rë- 
ndësishme e pikëpamjes 
së Hegelit mbi historinë. 
Historia nuk mund të 
shpjegohet thjesht me nd- 
ryshime sasiore e meka- 
nike, si evolucion linear. 
Ndryshe nga paraardhësit 
e tij, thotë Garodi, »He- 
geh e shikon përparimin 
në një mënyrë dialektike 
me kundërthëniet e tij, 
me krizat, me luftërat dhe 
mo revolucionet e tij« /fq. 
188/.

3. Hegeli kur f.let për 
trajtat e ndryshme të ve- 
tëdijes shoqërore (»të fry- 
mës«, artin, fenë dhe filo- 
zofinë) vazhdimisht theik- 
son veprimin e tyre të 
ndërsjellë. Ai shkon aq 
larg saqë heton »shumë 
mirë marrëdhëniet e varë- 
sisë midis kër'kesave eko- 
nomike, teknike dhe stru- 
kturave politike« /fq. 
190/.

Këto teza dhe shumë te- 
za të tjera, konstaton Ga- 
rodi, »Hegeli, fatkeqesi- 
sht, i kompromiton duke 
i interpretuar në mënyrë 
idealiste dhe dogmatike« 
/fq. 192/. Kjo frymë kon- 
servatore mund të heto- 
het edhe kur ai bën fjalë 
për qëllimin e historisë. 
Qëllimi i historisë është 
liria (te Hegeli »vetëdija 
për lirinë«), e cila njëme- 
ndësohet në shtet. Në 
shtet, në një monarki ku- 

shtetutare (prusiane) të 
tipit napolenian, duhet të 
arrihet »pajtimi« i lirisë 
subjektive dhe i lirisë ob- 
jektive, i individit dhe i 
shoqërisë. Ndonëse heton 
•kundërthëniet e shoqërisë 
borgjeze, ndonëse pikëpa- 
mja e tij mbi historinë 
është humaniste, ai na pa- 
raqitet si mbrojtës i in- 
teresave klasore të borgje- 
zisë e humanizmi i tij ësh- 
të i kufizuar, i mbyllur 
ndaj ardhmërisë.

Në vazhdim, pasi bën 
fjalë gjerësisht për artin, 
fenë e filozofinë si trajta 
të frymës absolute, Garo- 
di konstaton kundërthë- 
nien themelore të filozofi- 
së hegeliane — kundërthë- 
nien midis metodës dhe 
sistemit. Nga kundërthë- 
nia në fjalë mund të nxi- 
rren interpretime të ndry- 
shme. Ja katër grupe krye- 
sore të këtyre interpreti- 
meve:

Në grupin e parë bëjnë 
pjesë përfaqësuesit kon- 
servatorë të të djathtës 
hegeliane, të pangjenma- 
nizmit dhe të fashizmit 
totalitar, që sistemin e 
Hegelit »e kuptojnë si 
ideologji të justifikimit të 
asaj që është« /fq. 232/.

Në grupin e dytë bëjnë 
pjesë rrymat e disa ideo- 
logëve protestanë, madje 
edhe katolikë, që i kanë 
përvetësuar këto justifiki- 
me të sistemit të Hegelit 
lidhur me pikëpamjen 
mbi zotin.

Në grup të veçantë hyj- 
në interpretimet e ndry- 
shme eksistencialiste, të 
cilat përvetësojnë vetëm 
një moment të mendimit 
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të Hegelit, .madje pikëri- 
sht vetëdijsimin për kun- 
dërthëriien, pikëpamjen 
tragjike mbi botën e nje- 
riun, duke e flakur siste- 
min dhe unitetin, »pajti- 
min« e kundërthënieve.

Rryma e marksizmit 
përbën grupin e fundit të 
këtyre interpretimeve të 
filozofisë hegeliane. Sipas 
Garodit, në marksizëm u 
mundësua tej'kalimi i vër- 
tetë i Hegelit, pikërisht 
duke u bazuar në mëto- 
dën dialektike të tij. Ma- 
terializmi filozofik i Mar- 
ksit integron në vete kon- 
tributin e pasur hegelian. 
Natyrisht, kjo filozofi nuk 
ka për qëllim të arrijë ve- 
tëdijen absolute (si te He- 
geli), por të bëhet një 
moment i vetëdijsimit të 
botës dhe i ndryshimit të 
saj (këtë Garodi e ilustron 
me Tezën e Njëmbëdhjetë 
të Marksit mbi Fojerba- 
hun).

Në fund të këtij kapi- 
tulli dhe të veprës Garodi 
thekson faktin e madhë- 
shtisë së veprës së Hqge- 
lit, kur thotë se ai »duke 
ia zbuluar njeriut faktin 
se është vetëkrijues i vet- 
vetës dhe duke zbuluar li- 
gjin dialektik të zhvillimit 
të çdogjëje, ishte, përkun- 
dër tendencave të tij kon- 
servatore, paralajmërues i 
shtrëngatës« /fq. 241/.

Nga kjo që u tha mund 
të përfundojmë se Garo- 
di, duke pasur qëndrim 
kritik të një manksisti, 
përkujton jo vetëm ma- 

dhështinë e mendimit të 
Hegelit, por edhe lëshimet 
e të metat e tij. Në këtë 
studim bëhet fjalë edhe 
për ndikimin që ushtroi 
ky »gjeni enciklopedik« 
në Marksin e në filozofinë 
maiksiste, si dhe në filo- 
zofinë pas-hegeliane për- 
gjithësisht.

Garodi në këtë vepër, 
përmes një interpretimi 
materiailist marksist, për- 
mes një analize dialekti- 
ke, paraqet mendimin ko- 
mpleks dialektik hegelian, 
edhe temat më delikate të 
filozofisë së Hegelit i bën 
të afërta për lexuesin, 
ndersa mendimin e vet ba- 
zë e zhvillon në mënyrë të 
përshtatshme dhe të ar- 
gumentuar.

Si i til'lë, ky libër plo- 
tëson një zbrazëtirë të ka- 
hershme që ndihej ndër 
ne për njohjen e veprës 
së Hegelit. Mbetet si de- 
tyrë e obligim yni përk- 
thimi i veprave origjinale 
të këtij klasiku gjerman, 
ndonëse ajo do të jetë një 
punë delikate dhe e vësh- 
tirë, meqë kërikon përku- 
shtim të madh dhe njohje 
të mirë filozofike. Shëni- 
min, për këtë vepër, nuk 
do ta përfundoja pa thek- 
suar edhe një element 
shtësë të cilësisë të këtij 
botimi në gjuhën shqipe, 
e ky është përkthimi shu- 
më i suksesshëm i Muha- 
medin Kullashit.

Xhafer Xhiferi
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Erih From
»IKJE NGA LIRIA«

Eshkruar para gati 
gjysmë shekulli, »Ik- 
je nga liria« e Erih 

Fromit është një vepër, 
vlera, qartësia dhe thelië- 
sia mendore e së cilës i 
tejkalon suazat e kohës 
për të cilën ishte shkru- 
ar.

I arsimuar në dialogun 
intelektual me Marksin 
dhe Frojdin, Fromi e ria- 
ktualizoi vlerën themelore 
të trashëgimisë filozofike 
të Marksit mësimin e tij 
mbi tjetërsimin si feno- 
men themelor të parahis- 
torisë njerëzore, duke e 
»takuar« këtë me psiko- 
analizën frojdiane. Mirë- 
po, derisa Frojdi ishte 
psikoanalitik i patologjise 
shpirtërore individuale, e 
cila, sipas tij, bashkëlind 
me frustrimet e pavetëdij- 
shme seksuale fëmijënore, 
Fromi ishte psikoanalitik 
i traumave kolektive, i pa- 
tologjisë sociale (si inter- 
aksion i shoqërisë së së- 
murë dhe i individit të së- 
murë), trauma të cilat ba- 
shkëlindën me të paraqi- 
turit e protes-tantizmit 
dhe të një botëkuptimi 
postmesjetar politiko-sho- 

Rilindja, Prishtinë, 1981 
Përkthyes Eqrem Basha 
Autor i parathënies Mu- 
hamedin Kullashi
qëror. Një frymë e tillë 
»diagnostike« — medici- 
nale në të shtruarit e çë- 
shtjes bazë të kësaj vep- 
re është tejet normale, 
kur dihet se nocioni stru- 
mbullar i rrymimeve me- 
ndore të Fromit në de- 
bynë e tij është tjetërsi- 
mi.

Studimit të problemati- 
kës së tjetërsimit Fromi 
i qaset në mënyrë multi- 
disiplinare, nga aspekti 
ideologjik, ekonomik dhe 
psikologjik. Këtu vërehet 
tentimi i tij që t’u ikin 
njëanshmërive të shpre- 
hura në pikëpamjet e ba- 
shkëkohanikëve, të cilët 
vetëm në faktorin psiko- 
logjik, apo vetëm në atë 
idoologjiko-ekonomiko-po- 
li ik (sidomos në raportin 
mimetik ndërmjet bazës 
ekonomike dhe superstru- 
kturës juridiko-politike), 
shihnin shkakun e lëvizje- 
ve aktuale regresive sho- 
qërore. Paraqitja e nazifa- 
shizmit në historinë ev- 
ropiane shkatërroi »opti- 
mizmin e vetëkënaqësisë« 
dhe iluzionin mbi përpa- 
rimin eskatolegjik kah 
një bashkësi njerëzore 
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vërtetë demokratike. Ra- 
cionalen e zëvendësoi ira- 
cionalja dhe instiktivja. 
Shpresën për ekzistencën 
e lumtur e »mbyti« frika 
për ekzistencën si të tillë.

Në një dialog intelek- 
tual me paqartësitë e ko- 
hës, e cila solli »idhuj« 
të rinj. dhe »ideale« të re- 
ja, Fromi shkroi »Ikjen 
nga liria«, ku u mundua 
t'i ikte shpejtësisë nekro- 
file të kohës, duke vënë 
re shkaqet e një krize aq 
të madhe të ekzistencës 
evpropiane dhe botërore, 
e cila anonte kah realizi- 
mi i profetizimit të Shpe- 
nglerit. Në parathënien e 
veprës »Shoqëria e shën- 
doshë«, Fromi shkruan: 
»Në atë libër (»Ikjen nga 
liria« —vërejtja jonë) jam 
munduar të tregoj se lë- 
vizjet totalitariste i për- 
gjigjen tendencës së rrë- 
njesuar thellë për të ikur 
nga liria të cilën njeriu e 
arriti në botën modeme; 
ai njeri bashkëkohor i çli- 
ruar nga prangat mesje- 
tare, nuk ishte i lirë që 
të ndërtonte jetë përmbaj- 
tësore, të bazuar në arsye 
dhe dashuri, për ç’shkak 
kërkoi sigurinë e re duke 
iu nënshtruar udhëheqë- 
si, rase ose shteti«.’

Fenomenet e »dihoto- 
mive ekzistenciale«, të li- 
risë dhe të individualiz- 
mit të njëmendët Fromi 
historikisht i ndërlidh 
me paraqitjet e protesta- 
ntizmit dhe kapitalizmit. 
Në Mesjetë mungesa e li- 

risë ishte pasojë e urdhë- 
resave religjioze-morale- 
-politike të autoritetit të 
jashtëm, urdhëresa këto 
të cilat kishin karakter 
obligues, ndërsa mosres- 
pektimi i tyre rezultonte 
me humbjen e entitetit fi- 
zik (shkatërrimi trupor- 
-gjë që vlen sidomos për 
periudhën e katolicizmit 
mesjetar-gjegjësisht, for- 
mës ekstreme të tij-inku- 
izicionit), apo të atij 
shpirtëror-humbja e »pa- 
rajsës« që shtrihej që nga 
stërmëkati i Adamit, nde- 
rit apo e vendit në hier- 
arkinë e shtetit mesjetar 
feudal. Kalimthi mund t’i 
rikujtojmë dhjetë urdhë- 
rat në religjionin krish- 
ter, pesë deri në dhjetë 
virtytet negative të përca- 
ktuara të sjelljes morale 
në jetën shoqërore te bu- 
dizrni, apo ligjet e llojlloj- 
shme, esenca e të cilave 
shprehej me ndalesë të 
veprimit kundër dispozi- 
tave të tyre dhe me san- 
ksionimet eventuale.

Renesanca solli kupti- 
mësinë mbi dallimin ndë- 
rmjet »Unë« dhe »Ti« ose 
»Ata«, arritje kjo e cila 
në dukje mundëson ini- 
ciativën personale si në 
formë të besimit subjek- 
tiv neligjioz, apo në traj- 
të të aktivitetit individual 
ekonomiko-politik, feno- 
mene këto të cilat prem- 
tonin vetërealizimin e af- 
tësive gjenerike njerëzo- 
re. Kufijtë e jashtëm ins- 
titucionale (kisha katoli- 

1 Erih Fron »Zdravo dru£tvo« IRO »RAD«, Beograd, 1983, 
faqe 25.
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ke, shteti feudal), huro- 
bën rolin suprem që ki- 
shin, mirëpo Fromi vëren 
kufizimet e një »pakufij- 
shmërie« të tillë në vle- 
rën e dyshimtë të »inicia- 
tivës« individuale, në pa- 
mundësinë e vetërealizi- 
mit të vetë-vetëdijshëm 
njerëzor. Kështu, kalvini- 
zmi (si një nga variantat 
e protestantizmit), predi- 
kon predestinimin hyjnor 
në drejtim të veçimit ra- 
dikal midis atyre që e 
»meritojnë« parajsën me 
ditën e lindjes dhe të tje- 
rëve që do ta »fitojnë« 
ferrin edhe pse nuk kanë 
bërë mëkate të mëdha. 
Këtu besimi, iniciativa, 
aktiviteti nuk çojnë pe- 
shë. Çdo gjë është e njo- 
hur me Lindjen e indivi- 
dit. Mirëpo ai ntik di për 
fatin e tij. Duke vërejtur 
fatalizmin e një doktrine 
të tillë, joegalitariste re- 
ligjioze, kalvinizmi thek- 
son veçoritë të cilat kon- 
firmojnë se individi ësh- 
të i paracaktuar për pa- 
rajsë. Këto janë: »Thje- 
shtësia, të përmbajturit, 
drejtësia në kuptimin që 
secili t’i jepet ajo që i 
takon sipas meritës dhe 
devocioni, i cili e bash- 
kon njeriun me zotin«, e 
para së gjithash suksesi 
në jetën laike. »Suksesi u 
bë shenjë e mëshirës së 
zotit; mossuksesi-shenjë e 
mallkimt«. (»Ikje nga li- 
ria« — faqe 90).

Mirëpo konkurrenca 
gllabëruese në sferën re- 
ligjioze, e shumë më te- 
për në atë ekonomike-lai- 
ke, lind pasigurinë, shqe- 

tësimin, frikën nga çdo 
ditë e re, madje rikujto- 
hen »kohërat e vjetra 
dhe të mira«. Individi u 
bë më i vetmuar, më i 
izoluar, u bë vegël në 
duart e forcave të papër- 
ballueshme jashtë tij; u 
bë »individ«, por i hutuar 
dhe i pasigurt«. (faqe 
112). Mesjeta nuk ofron- 
te lartësi të mëdha ma- 
rramendëse, mirëpo ajo 
siguronte së paku një ba- 
zë solide, ndërsa koha e 
re ofron eksremitete prej 
suksesit të jashtëzakon- 
shëm (i cili është vetëm 
hjë përjashtim që e vër- 
teton rregullin), deri te 
bankrotimi i plotë eko- 
nomiko-intelektual. »In- 
dividi ishte lënë në fatin 
e vet; gjithçka varej nga 
përpjekja e tij personale, 
e jo nga siguria e pozitës 
së tij tradicionale«. (fa- 
qe 62.)

Te luterizmi konformi- 
mi i parimit të lirisë nga 
-kisha dhe të individualiz- 
mit është aksiomë për 
nënshtrimin individual 
ndaj zotit, për vetëpërul- 
je, vetakuzim, vetëvrasje 
shpirtërore, subordinim i 
cili bazohet në pafuqinë 
e njeriut por edhe në da- 
shurinë eventuale ndaj 
absolutit. »Ai (individi — 
vërejtja jonë), gjen një 
siguri të re dhe delikate 
me çmimin e flijimit të 
integritetit të unit të vet 
personal, sepse nuk e du- 
ron dot vetminë. Kështu 
liria — si liri nga — të 
çon në një robëri të re«. 
(faqe 222). Pseudoindivi- 
dualizmi luterian vërehet 
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edhe në këto fjalë të tij: 
»Njeriu që i është drej- 
tuar zotit nuk e ka vull- 
netin e lirë (këtu Luteri 
polemizon me Skotusin, 
Billin, Okamin), por ësh- 
të skllav, rob dhe sherbë- 
tor ose i vullnetit të zo- 
tit ose i vullnetit të soto- 
nës«. (faqe 76). Kështu 
Luteri gjeti »zgjedhje« 
për qenien mëkatare dhe 
të pafuqishtme në besi- 
min subjektiv ndaj zotit, 
akt i cili mbisundon pav- 
lershmërinë njerëzore, ve- 
prim i cili shkatërron 
unin personal.

Një patos të tillë inte- 
lektual e përqafon edhe 
»Sokrati danez« Kjerke- 
goti, i cili esencën e reli- 
gjionit të krishter e sheh 
në besimin subjektiv, në 
relacionin e drejtpërdrej- 
të njeri-zot, duke përjash- 
tuar ndërmjetësuesin ins- 
titucional — kishën dhe 
priftërinjtë.

Fromi nuk e konteston 
rëndësinë e Renesancës, 
e cila vuri në spikamë ve- 
çantinë e njeriut në ra- 
port ndaj natyrës dhe 
njerëzve të tjerë. Mirëpo, 
ky e vëren »anën e errët 
të hënës« në momentin që 
sado që në dukje religjio- 
ni i tillë dhe politika — 
ekonomia e re insistuan 
dhe proklamuan indivi- 
dualitetin e njeriut si the- 
mel të ekzistimit të tyre, 
këta në të vërtetë shte- 
rrën frymëmarrjen e in- 

dividualitetit dhe shkrinë 
subjektivitetin në sferën 
e objektives imagjinare- 
-zotit, apo të objektives 
reale-sistemit ekonomiko- 
politiko-juridik.

Po ç’solli të re shekulli 
XX? Ç’farë është njeriu i 
sotëm?

»Sipas mendimit të 
Fromit njeriu bashkëko- 
hor është bërë sundues i 
natyrës, por edhe rob i 
makinave të cilat i ndër- 
toi me duar të veta«.2 
»Njeriu bëhet një dhëmb 
në rrotën e makinës së 
madhe ekonomike-i rën- 
dësishëm nëse ka pasur 
shumë kapital, i parëndë- 
sishëm, nëse nuk ka pa- 
sur-por gjithnjë dhëmb 
që duhet t’i shërbejë diç- 
kafes jashtë tij«. (faqe 
104).

2 Gajo Petroviq »Suvremena filozofija«, »Skolska knjiga«, 
Zagreb, 1979, faqe 348.

* Socialist humanism, editcd by E. Fromm, New York, 
1965, page 214. sipas Gajo Petroviqit »Suvremena filozofija«, 
»Shkolska knjiga«, Zagreb, 1979, faqe 357.

HOMO FABERI bëhet 
HOMO CONSUMENS, e 
ky është »njeriu, qëllimi 
kryesor i të cilit nuk ësh- 
të që në mënyrë primare 
t'i posedojë gjërat, por që 
sa më tepër të konsumo- 
jë, në mënyrë që të kom- 
pensojë zbraztësinë e vet 
të brendshme, pasivitetin, 
vetminë dhe mërzinë«? 
Në një situatë të tillë ha- 
përojnë mekanizmat e ik- 
jes nga liria: Ato autori- 
tare (sado-mazohiste), de- 
struktive dhe konformis- 
te që rezultojnë me hum- 
bjen e unit personal.

Humbja e unit personal 
ka të bëjë me të liruarit 
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nga liria-pavarësia për t'u 
bërë i varur nga autorite- 
ti, për të qenë automat në 
manufakturën humanoide, 
pjesëtar i »njerëzimit ki- 
bernetik«.

Nëse hiria si fenomen 
bashkëlind me ekzisten- 
cën njerëzore si të tillë, 
atëherë në situatën e ikjes 
nga liria në të vërtetë ke- 
mi të bëjmë me ikjen e 
njeriut nga vetëvetja, me 
vetë-mohimin dhe vetë- 
-shkatërrimin emocional, 
racional dhe volitiv. Ikja 
krijon iluzionim e qetësi, 
të sigurisë, të besimit se 
çdo gjë është tië rregull. 
Për këtë njeri liria është 
barrë, ndërsa varësia »to- 
kë e premtuar« e siguri- 
së. »Personaliteti« i tillë 
vëren se uni personal ësh- 
të Mefisto i jetës së tij, 
prandaj në stilin Fausti i 
dorëzohet makinës, përdi- 
tshmërisë, autoritetit, bë- 
het vetëm »një nga ata« 
duke humbur ekzistencën 
e njëmendtë. Në qoftë se 
e tërë tradita e Renesan- 
cës së filozofisë evropia- 
ne nisej nga të definuarit 
e njeriut si qenie raciona- 
le (»COGITO ERGO SUM« 
i Dekartit), atëherë në 
mungesën e një aftësie të 
tillë, mungon edhe dyshi- 
mi kartezian, mungon 
edhe vetë njeriu. Tthjesht: 
»Unë nuk mendoj, pra 
nuk jam«.

Fromi vë në dukje edhe 
fenomenet e parullomani- 
së dhe të formalizmit ver- 
bal, që shërbejnë për t’i 
mjegulluar gjërat të cilat 
në gjendje reale janë të 
qarta, fenomene këto të 
cilat, sado që ndryshojnë 

në formë, janë të përba- 
shkëta për të dy sistemet 
shoqërore bashkëkohore. 
Të komplikuarit dhe të 
simplifikuarit e fenomene- 
ve, gjegjësisht, shpjegimi 
i tyre, ndihmon manipu- 
limin me individ. Ky kë- 
shtu ose nuk kupton 
gjë nga ajo që thonë 
»Ata« (A të cilët repre- 
zentojnë Autoritetin), pra- 
ndaj ndihet i dobët, i nën- 
shtruar, i vogël në këtë 
bashkësi, komb, shtet, 
bllok të »madh«, ose ësh- 
të i detyruar të »zgjedhë« 
nga dy mundësitë e »vet- 
me«, ku njëra është gjith- 
monë e gabuar, ndërsa 
tjetra përherë e drejtë 
dhe e mirë, sepse dihet 
»ne jemi të tillë« ndërsa 
»ata janë...«.

»Terrorizmi verbal« në 
trajtë të propagandës eko- 
nomiko-politiko-kulturore 
gllabëron çdo lëvizje të 
padëshirueshme të indivi- 
dit, ndërsa këtij i mbetet 
ta njohë Letargjinë dhe ta 
përsërisë pa ja ndarë li- 
turgjinë: »Bukën, lojën, 
ëndrrat dhe iluzionet to- 
na të përditshme na jep 
o zot, e shtet, o Leviatan, 
o absolut dhe mos u hi- 
dhëro në mëkatet tona të 
vockla«.

»Ithtari« i mekanizmit 
»kameleon« (atij konfor- 
mist), i ka kështu të gji- 
tha gjërat të qarta. Ai ndi- 
het fatlum, sepse nuk ka 
nevojë të mendojë, të 
ndiejë apo të dëshirojë. 
Çka i duhet një aktivitet 
i »rëndë« intelektualo- 
emocionalo-volitiv pranë 
institucioneve të besimit 
religjioz, shtypit, RTV, 
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organizatave politike, rek- 
lamës. Ai duhet vetëm ta 
luajë me zell rolin e vet 
jetësor, të dëgjoj me vë- 
mendje »regjisorët«, të 
qeshë dhe të qaj kur 
»duhet«, të flasë dhe të 
heshtë kur »duhet«, mad- 
jc edhe të vdesë në »stil 
të lartë« kur »duhet«.

Në këtë mënyrë invali- 
dët intelektualë të pashë- 
rueshëm i gëzohen jetës, 
kështu shterret çdo ini- 
ciativë e njëmendtë indi- 
viduale dhe individi tre- 
tet në masën e përhime.

Realizimi, fitimi i mun- 
dshëm i lirisë, qëndron në 
veprimtarinë spontane në 
trajtë të dashurisë dhe të 
punës prodhuese op EUP- 
RAXISË (praksës së mi- 
rë). »Me fjalë të tjera, 
liria pozitive përbëhet nga 
aktiviteti spontan i tërë 
personalitetit të integru- 
ar«, (fq. 229) personalitet 
që realizonë »veprimtari- 
në e lirë, universale, kri- 
juese dhe vetëkrijuese me 
të cilën njeriu krijon (bën, 
prodhon) dhe ndryshon 
(formëson), botën e vet 
historike dhe vetveten«.4

4 »Theoria« — Casopis Filozofskog DruStva Srbije, 1 — 2, 
Beograd, 1985 Nga pjesa: Filozofski reënik, Gajo Petroviq — 
»PRAKSA«, faqe 175.

Në »Shoqërinë e shën- 
doshë«, Fromi paraqet tri 
alternativat e mundshme 
të qeniesimit njerëzor: 
Totalitarizimin, Superka- 
pitalizmin dhe Socializ- 
min. Ky i pari, i shfaqur 
në dy varianta si Nazi-fa- 
shizëm dhe stalinizëm, 
shkatërron çdo mundësi 
eventuale për vetërealizi- 

min njerëzor dhe glorifi- 
kon mekanizmin e sado- 
mazohizmit. Kështu na- 
cional-socialisti Gebels 
shkruan: »To jesh socia- 
list, do të thotë koncep- 
tin Unc t’ia nënshtrosh 
konceptit Ti; Socializmi 
është flijimi i individëve 
për tërësinë«. (faqe 202).

Superkapitalizmi super- 
-realizon tjetërsimin glo- 
bal dhe krijon një shoqëri 
të konsumit të arsyes së 
dirigjuar, të imbecilë-kul- 
turës, hyjnizon infantiliz- 
min intelektual.

Po Socializmi? »Socia- 
lizmi humanist« është 
shoqëri e mundshme, ai 
është perspektivë. Ideali i 
Fromit përkon me idealin 
e Mar.ksit. Socializmi ësh- 
të për që të dytë »një ba- 
shkësi në të cilën zhvilli- 
mi i lirë i secilit është ku- 
sht për zhvillimin e lirë të 
të gjithëve«. Sipas Fro- 
mit »minipulimin me nje- 
rëz duhet ta zëvendësoj- 
më me bashkëpunim ak- 
tiv dhe inteligjent, ndërsa 
parimin e udhëheqjes së 
popullit dhe për popull, 
ta zgjerojmë nga sfera 
formale politike në sferën 
ekonomike«. (faqe 235).

Po si të arrihet deri te 
ky ideal? Si të realizohet 
ky dhe të bëhet njëmen- 
dësi e përditshme apo 
përsitshmëri e njëmendtë. 
Fromi nuk e tregon këtë. 
Ndoshta për arsye se ish- 
te i bindur thellë se koha 
e »formulave« alkimike 
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universale e tc gjithëvlef- 
shroe të paraqitura në pe- 
tkun e urdhëresave-dokt- 
rinave religjiozo-moralo- 
politike, e të cilat prem- 
tonin »parajsë« tokësore 
a qiellore, ka perënduar. 
Ndoshta, pse mendonte 
qc zgjedhja eventuale du- 
het të vetë-gjendet nga 
çdo njeri veç e veç. Pohi- 
min tonë të fundit e verri- 
fikon ky frafjment i shkë- 
putur nga vepra e Fromit 
»Njeriu për vete«: »Ven- 
drmi varet nga njeriu. Ai 
varet nga aftësia e tij që 
ta kuptojë veten, jetën e 
tij dhe fatin seriozisht; 
nga gatishmëria e tij që 
të baJlafaqohet me prob- 
femin e vet moral dhe të 
shoqërisë. Ai varet nga 
guximi i tij që të jetë ai 
vetë dhe të jetë për ve- 
te« .5

5 Sipas Gajo Petroviqit »Suvremena filozofija«, »Skolska 
knjiga«, Zagreb, 1979, faqe 357. Nga Erih From »Covjek za se- 
be«, »Naprijed«, Zagreb, 1977, faqe 178.

6 Erih From »Zdravo dru£tvo«, IRO »RAD«, Beograd, 1983, 
faqe 339.

7 Parafrazim i thënies së njohur të shkrimtarit antik Me- 
nandrit: »Jeton vetëm ai, i cili, duke jetuar, i gëzohet jetës«.

Fromi nuk është pesi- 
mist edhe pse shkruan: 

Në shekullin XIX ishte 
problem se zoti kishte 
vdekur; në shekullin XX 
problemi është se njeriu 
ka vdekur«.6 7 Ky vëren qa- 
rtë dy rreziqet më të më- 
dha të cilat i kanosen qe- 
niesimit bashkëkohor. Atë 
të holokuastit nuklear dhe 
atë të robotizimit të »nje- 
rëzimit kibernetik«. Fro- 
mi proklamon edhe alter- 
uativën e vetme: Sociali- 
zmin humanist, gjegjësi- 
sht, »humanizmin e apli- 
kuar në shoqërinë indust- 
riale«, i cili do ta mundë- 
sojë RILINDJEN E NJE- 
RIUT.

Erih Fromi shpresoi se 
ai që e lcxon »Ikjen nga 
liria« apo »Shoqërinë e 
shëndoshë«, së paku do 
të dyshojë dhe do të për- 
piqei të shpresojë, sepse: 
Jeton vetëm ai, i cili, du- 
ke jetuar, përpiqet ta nd- 
ryshojë jetënJ

Blerim Shala
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NDREQJE GABIMESH

Në eseun e Gjergj Llukaçit »Metafizika e tragjedisë«, 
tc botuar në »Thema« (nr. 1—2/85) kanë shpëtuar edhe 
këto gabime:

1) në faqen 132, rreshti i 19-të nga lart (NL) në 
vend të »e njejta udhëhiqet« duhet të jetë »e njejta drej- 
tojnë«, 2) në fq. 138, rreshti i 22-të (NL) në vend të 
»fjala e plotë« duhet të jetë »falja e plotë«, 3) në f. 
143, rreshti i 36 (NL) në vend të »mbarin« duhet të jetë 
»fund« dhe 4) në f. 148, rreshti i 11-të (NL) në vend 
të »vdekurit kumbojnë« duhet të jetë »vdektarit kum- 
bojnë«.

Përkthyesi

ISPRAVAK

U br. 3/1985 tehnickom greskom ispalo je ime pre- 
vodioca stihova Lazgusha Poradecija. Izvinjavamo se 
prevodiocu — Mensuru Raifiju i citaocima.







THEMA

Revistë e Shoqatës së Filozofëve dhe Sociologëve të KSA Kosovës 
Casopis DruStva Filozofa i Sociologa SAP Kosova

Numër ç A 1OQzBroj 5-6 1986

Redaksia — Redakcija
Fehmi Agani
Murteza Luzha
Milenko Karan
Gani Bobi
Ramush Mavriqi
Dragoljub Zivkovic, zëvendës kryeredaktori — zamenik glavnog 
urednika
Muhamedin Kullashi, kryeredaktor — glavni urednik
Isuf Berisha, sekretar

Këshilli botues — Izdavacki Savet
Rexhai Surroi
Milan Seslia
Hajredin Hoxha
Nehar Shishko
Milovan Markovic
Muslim Mulliqi
Muhamedin Kullashi
Nait Vranezi, zëvendës i kryetarit — zamenik predsednika
Ali Dida, kryetar — predsednik

Adresa e redaksisë — Adresa redakcije
Fakulteti Filozofik, Instituti për filozofi e sociologji, 38000 

Prishtinë (për revistën »Thema«)
Filozofski Fakultet, Institut za filozofiju i sociologiju, 38000 

Pristina (za casopis »Thema«)
68400-678-4062 Shoqata e Filozofëve dhe So- 

Llogaria rrjedhëse ciologëve të Kosovës (për revistën »Thema). 
Ziro racun Drustvo Filozofa i Sociologa SAP Kosova

(Za casopis »Thema«)
Çmimi për një numër 150 din.
Cena pojedinog broja
Parapagimi për një vit
Godisnja pretplata 500 din.
Për botën e jashtme: dyfish
Za inostranstvo: dvostruko
Dorëshkrimet nuk kthehen
Rukopisi se ne vracaju 
Redaksia pranon të mërkureve 
Redakcija prima sredom
Dizajn*  Nexhat Krasniqi Nekra 
Lektor: Sylë Osmanaj

10—12

Korrektor 
Korektor Beqir Sadiku
Redaktor teknik
Tehnicki urednik Jusuf Jusufi

Shtyp: OP për veprimtari grafike »Progres — S. Gjorgjeviq« 
Mitrovicë e Titos

Stampa: RO za graficku delatnost »Progres — S. Dordevië« 
Titova Mitrovica




