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IZVLEČEK 

Prispevek predstavlja gibanje katarov, ki je kot vplivno socialno-zgodovinsko gibanje od 11. do 13. stoletja v 
različnih delih Evrope resno ogrožalo prvenstvo Katoliške cerkve. Središče katarske herezije sta bili pokrajini 
Provansa in Languedoc v južni Franciji. Prispevek obravnava socialni in družbeni kontekst srednjega veka, 
družbeno-zgodovinske dejavnike, na podlagi katerih je vzcvetelo katarsko gibanje, ter vzroke, ki so privedli do 
konfrontacije s cerkveno institucijo. Zaradi oznake "dualistična herezija", pod katero je obtičalo gibanje katarov; je 
nujno treba razložiti obe predpostavki - pomen besede "herezija" v času in prostoru ter razumevanje "dua-
lizma"znotraj katarske dogmatike. 

Ključne besede: katari, herezija, bogomil i , gnoza, srednji vek 

I CATARI - ERETICI NELLA STORIA DELL'OCCIDENTE 

SINTESI 

II contributo presenta i Catari, influente movimento storico - sociale che tra l'XI ed il XIII secolo minaccio 
seriamente in varie parti d'Europa il primato della chiesa cattolica. Epicentro delTeresia catara erano le regioni di 
Provenza e Linguadoca, nella Francia meridionale. Sono presi in esame la realta sociale del Medio Evo, i fattori 
storico - sociali che permisero 1'espansione del movimento e le ragioni che condussero allo scontro con la Chiesa. 
Per la denominazione "eresia dualistica", conVera indicato il catarismo, e indispensabile illustrare le due voci: il 
significato del termine "eresia" nel tempo e nello spazio e la cognizione di "dualismo" ne I Tam bi to della dogmatica 
catara. 

Parole chiave: Catari, eresia, Bogomili, gnosi, Medio Evo 
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U V O D 

Katare mnogi povezujejo z "balkanskimi" bogomil i , 
drugi pa nj ihove izvore iščejo tudi v manihejstvu. V 
zadnj ih desetletjih so nekateri, kot npr. Jean Duvernoy, 
potrdi l i celo "origenske" korenine (Duvernoy, 1987, 366 -
377). Duvernoy domneva, da so primerjavo priskrbeli že 
menihi , ki so sodelovali pri razpravah o origenstvu okoli 
konca četrtega stoletja in j ih je kasneje, leta 553, Justi-
nijan obsodil. Te špekulacije, ki j ih ne moremo ne po-
trditi ne ovreči, katarizem "požlahtnijo", saj kot izho-
dišče ne izpostavijo Balkana, temveč Aleksandrijo, trd-
njavo klasične modrosti. Vendar pa zgodba v nobenem 
primeru ni zaključena, saj katarske ideje nedvomno vse-
bujejo manihejske primesi ter tudi zgodovinsko in dog-
matsko pogojenost z gibanjem bogomilov. Dvom o iz-
voru dualist ičnih heretičnih prvin na Zahodu naj bi bil, 
kot meni Steven Rundirían, danes odpravljen (Runci-
man, 1947, vii i). Zahodni dualizem po mnenju mnogih 
črpa z Vzhoda.1 Iskanje izvorov torej še ni zaključeno. 
V vsakem primeru je potrebna primerjalna študija idej, 
ki j ih zagovarjajo pavlikanci, bogomil i in katari, saj bi ta 
pokazala fenomenološko skladnost med idejami nave-
denih in skupni "gnostični" okvir. Po drugi strani gibanja 
v doktr inalnih stvareh ohranjajo določeno avtonomnost. 
Seveda obstajajo podobnosti med manihejsko hierarhijo 
in tisto pri katarih: manihejci so poznali "izbrane" 
(electi), ki se niso poročali, drugi pa so bi l i poslušalci 
(auditores). Po Avguštinu naj bi manihejski izbrani po-
lagali roke na glavo poslušalca, medtem ko je ta klečal 
pred nj imi. Praksa naj bi, po besedah Antoina Don-
daina, spominjala na katarski krst Svetega duha (Fichte-
nau, 1992, 109). Konec koncev pa je bogomi lom in 
katarom lahko služil kot model tudi krščanski obred po-
svetitve. Takoj po drugi svetovni vojni je najdba katarske 
Knjige dveh principov (Liber de duobus principi is) po-
novno odprla razpravo. Steven Runciman ostro razlikuje 
med manihejstvom poznega klasičnega obdobja in sred-
njeveškim "krščanskim dual izmom", ki sta po njegovem 
mnenju dve različni in ločeni religiji (Runciman, 1947, 
vii). Runciman hkrati verjame, da imajo omenjena sred-
njeveška gibanja več skupnega z Mani jev im sistemom 
kakor s krščanstvom, zato so, kot je zapisal, tudi vse 
dualiste v srednjem veku imenovali manihejci. Duver-
noyevo delo La religión des Cathares se začne z na-
slednjim stavkom: "Katarstvo je bila ena izmed najbolj 
razširjenih religij človeštva, ki je imela vpl iv od Bliž-
njega vzhoda do Atlantika od 10. do 14. stoletja, zakaj 
katarstvo moramo razumeti kot prepletenost z bogo-
milstvom Slovanov in Bizantincev" (Duvernoy, 1986). 
Vendar pa ne obstajajo gotovi podatki, ki bi potrdil i 
obstoj katarstva kot takega pred letom 1140. 

Nekaj besed o hereziji 

Pred soočenjem s katarsko misli jo je treba razjasniti 
pomen besede "herezija", predvsem njen etimološki 
izvor in to, kar je beseda označevala v kontekstu za-
hodne zgodovine. 

Beseda "herezija" izhaja iz grške besede hairesis in v 
sebi skriva široko paleto pomenov, vkl jučno z "izbiro", 
"možnostjo", "določenim delovanjem" in "razpravo". 
Svoj pomen je ohranila skozi vsa obdobja grške kulture. 
Hairesis se je prav tako nanašala na katerokoli skupino 
ali posameznike s popolnoma izdelano doktr inalno 
identiteto, npr. na filozofsko šolo ali versko ločino. Pri 
nekaterih grških fi lozofskih šolah, kot so bil i skeptiki, je 
izraz prinašal celo poseben ugled. "Če je nekdo izpo-
vedal hairesis, tj. koherentno in artikulirano doktr ino, 
izoblikovano na razumu temelječih principih, je to 
pomenilo, da je posameznik intelektualno buden in zrel 
za fi lozofsko razpravo" (Simon, 1979, 101-116). Kljub 
temu zgodnjemu pomenu hairesis, pa so krščanske avto-
ritete izrazu že zelo zgodaj pridahnile slabšalen pomen. 
Euzebij (u. ok. 340) in Klemen Aleksandrijski (u. ok. 
215) govorita o hereziji kot o "sklopu napačnih verskih 
predstav oziroma o združbi zmotnih tistih, ki verujejo" 
(Simon, 1979, 106-107). Tej krščanski predstavi je bl iž je 
grški izraz heterodoxia, kar pomeni "motiti se o stvari 
oz. biti drugačnega, zmotnega mišljenja o tej stvari". 
Določen čas sta v krščanskem izrazoslovju izraza hai-
resis in heterodoxia veljala za sinonima: oba sta za-
znamovala vse, kar je bilo v nasprotju s predstavami, ki 
j ih je Cerkev potrdila za pravilne, v srednjem veku pa so 
se razmere spremenile, saj je za herezijo v nasprotju s 
heterodoksijo veljalo, da je izšla iz same cerkvene 
institucije. Če je še Avguštinu delala beseda hairesis 
pomenske preglavice, pa je bila srednjeveška Cerkev že 
dodobra oborožena s teorijo o sintagmi besede. Veljalo 
je, da je herezija posledica (zmotnega) človeškega doje-
manja, ki temelji na Bibli j i , je v nasprotju s cerkvenim 
učenjem in pravili, v javnosti deluje neprikrito in je 
trdovratno uporna. 

Kljub temu, da je za krščanske hereziografe pozne 
antike beseda herezija še zmeraj označevala "izbiro", pa 
se je izgubila grška pozitivna konotacija, kar je lepo 
razvidno iz Tertulijanovega obrazca. Tertuli jan (155-
222) pravi: "Izraz "herezija" v grškem jeziku pomeni 
"izbiro" (ex interpretatione electionis), izbiro torej, za 
katero se posameznik odloči, ko sprejme drugačno 
učenje ... Vendar pa nam ni dovoljeno, da bi častili 
stvari po lastni izbiri, temveč le tiste, ki nam jih je razkril 
Kristus s pomočjo apostolov" (Simon, 1979, 115). 

1 Katarske povezave z bogomili je prikazala Bozoky (1990), ki se je med drugim ukvarjala s povezavo bogomilsko-katarske literature z 
zgodnejšimi gnostičnimi viri. 
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Zaton helenističnega pluralizma zaznamuje eno naj-
večj ih transformacij intelektualne zgodovine Zahoda, v 
kateri obramba ortodoksije postane eno izmed prevla-
dujočih prizadevanj. Kje t ič i jo korenine besede ortho-
dox/a? Grški besedi ortho in doxa pomenita "pravilno" 
oz. "zakonito" prepričanje. Klasična grščina postavlja be-
sedo doxa, ki pomeni prepričanje in temelji na čutnih 
zaznavah, nasproti episteme, resničnim znanjem oz. res-
nično realnostjo (Henderson, 1998, 18-19). Ironično je, 
da je imela hairesis v predkrščanski antiki pozitivnejšo 
in bol j cenjeno konotaci jo kot orthodoxia. 

V rimski in bizantinski družbi je herezija postajala 
vse bol j prisotna. Za kristjane pozne antike je bila raz-
lika med ortodoksijo in herezijo, predvsem v multi-
kulturnem, večetičnem in multi l ingvističnem Bizantin-
skem cesarstvu, najvažnejša družbena ločnica.2 Gregor 
iz Nise je konec četrtega stoletja podrobno opisal raz-
mere ob vse večji navzočnosti arijanstva3 in teoloških 
razprav, ki so privedli do sledeče situacije v bizantinski 
metropoli: "Če si v mestu (Konstantinoplu) želel izvedeti 
kaj o kakovosti kruha, si dobi l odgovor, 'Oče je višji, Sin 
je n iž j i ' , če si omeni l , da si želiš kopeli, so ti povedali, 
'da ni b i lo ničesar pred Sinovim stvarjenjem'."4 

Vendar pa l judi niso zanimale zgolj teološke 
doktrine in razprave same po sebi, temveč so se večkrat 
tudi aktivno udeleževali postopkov, po katerih so dok-
trine razglašali za ortodoksne ali heretične, kar pomeni, 
da zgodnjekrščanski hereztografski spori niso bil i tol iko 
teološke, ampak bol j pol i t ične in socialne narave.5 

Cesarska in cerkvena polit ika, osebni spori in verjetno 
tudi razredni in etnični spopadi so igrali pomembno 
vlogo pri razreševanju in obl ikovanju dogmatičnih vpra-
šanj. Večji kot so bi l i konfl ikti in bol j kot so bil i 
napadalci (borci) nekompromisni, bol j so se verski in 
ideološki problemi vpletali v sam spopad. Georg Simmel 
pravi, "da so neosebni spopadi, ki transcendirajo 
osebno, večinoma mnogo bol j radikalni in neusmiljeni 
kot konfl ikti, ki se neposredno dotikajo osebnih vpra-
šanj" (Coser, 1964, 112). Če skupina, kot je npr. ločina, 
popolnoma okupira osebnost svojih privržencev, so spo-
ri ostri in nasilni, predvsem takrat, ko takšna totalitarna 
skupina zasluti nevarnost, ki j i grozi od znotraj, kar se je 
zgodilo prav v primeru herezij. "Simmel trdi, da notranji 
"sovražnik", odpadnik ali heretik, ne postavi pod vprašaj 
zgolj vrednot in interesov skupine, temveč ogrozi njeno 
enovitost" (Coser, 1964, 68-69). 

Strah, ki se je širil vzporedno z razmahom herezij, je 
bilo mogoče zajeziti le s poznavanjem posameznih 
herezij. Čeprav že Stara zaveza svari pred krivimi pre-
roki, so se krščanska dela s protiheretično vsebino po-
javila šele v Novi zavezi. Najznamenitejši v svojem bi-
čanju odpadnikov in shizmatikov je gotovo sv. Pavel, ki 
med drugim pravi: " ... varujte se tistih, ki delajo raz-
prtije in pohujšujejo v nasprotju naukom, v katerem ste 
bili poučeni: izogibajte se jih!" (Rim 16,17). Sledeč ka-
nonom Nove zaveze se v drugi polovici drugega stoletja 
pojavi jo krščanska dela s hereziološko vsebino. Prvo 
izmed njih je delo Justina Mučenca, ki je bil leta 165 
ubit v Rimu. Sintagma ali Izvleček proti vsem herezijam 
je prva knjiga, v kateri se s terminom hairesis označi 
divergentne težnje znotraj krščanstva. Kljub temu, da je 
Justinijanovo delo danes izgubljeno, je navdihnilo mno-
go naslednikov, najbol j neposredno Ireneja Lyonskega, 
ki ni bil le prvi sistematični teolog krščanske tradicije, 
temveč tudi avtor prvega krščanskega hereziološkega 
dela, ki se je ohrani lo. Adversus omnes haereses (Proti 
vsem herezijam), napisano okoli leta 185, nadaljuje 
Justinijanovo delo in se istočasno bori z dvema najbolj 
prisotnima in razširjenima herezijama tistega časa, z 
gnostiki in markioni t i .6 Kasnejša dela hereziološke na-
rave, vkl jučno z Avguštinovo De haeresibus (428), črpa-
jo iz zgodnejših del, ne zgolj zaradi izjemne infor-
mativne vrednosti o posameznih miselnih sistemih, tem-
več ponujajo tudi vpogled v ideje in razumevanje 
predstav ortodoksije in herezije v zgodnejših cerkvenih 
obdobj ih. S Konstantinovo spreobrnitvijo in z institu-
cional izaci jo krščanstva v Cesarstvu je lahko Cerkev 
svojo skrb glede zunanj ih sovražnikov zanemarila in je 
svoje moči usmerila v iskanje notranjih odpadnikov. 

Ne spreglejmo dejstva, da ortodoksija ni nastala sa-
ma od sebe, v zgodovinskem vakuumu, temveč je svoje 
dogme in teologi jo obl ikovala v odnosu z drugačnimi 
miselnimi strujami. Kalcedonski koncil (451) se postavlja 
kot mejnik pri obl ikovanju ortodoksije pri krit ičnih kri-
stoloških in tr initarnih vprašanjih, vendar pa ostaja 
vprašanje, kaj se je dogajalo v obdobju tristotih let, ki so 
pretekla od pisanja prvih krščanskih teologov. Je res 
ortodoksija predstavljala resnično in neovrgljivo inter-
pretacijo evangelijev ali pa so bil i njeni zagovorniki 
umsko sposobnejši kot nj ihovi oponenti, čeprav je že 
Avguštin potrdil nadarjenost in celo genialnost nekaterih 
svojih heretičnih nasprotnikov (Henderson, 1998, 43). 

2 Vincent iz Lerinsa, zgodovinar iz petega stoletja, govori o strahu bizantinske vlade, ki se je herezije bala bolj kot oborožene vstaje 
(Henderson, 1998, 7). 

3 Arij, pesnik in asketski duhovnik, rojen okoli leta 250 v Aleksandriji, drugem mestu rimskega imperija, se je leta 319 z aleksandrijskim 
škofom zapletel v besedni spopad o Kristusovi naravi - kako je lahko Oče zaplodil oziroma ustvaril Sina, če pa je ta bival že pred 
stvarjenjem sveta in časa. Arija je Cerkev izobčila in ga postavila ob bok Simonu Magu in Markionu, njegov nauk pa se danes imenuje 
monarhijanizem, tj. prepričanje, da sta Sin in Sveti duh podrejena Očetu (Clifton, Chas,1992, 14-15). 

4 Gregor iz Nise, De filii deitate (Henderson, 1998, 8). 
5 Ciril Aleksandrijski piše v prvi polovici četrtega stoletja, da je "prebivalstvo Efeza demonstriralo noč in dan, da bi obranilo Marijo kot 

Theotokos (mater Boga) (Henderson, 1998, 8). 
6 Obširen pregled zgodnjekrščanskih hereziologov sta pripravila Hultgren in Haggmatk (1996). 
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Če sta bi l i resnica, ki jo je ponujala ortodoksija, in ge-
nialnost njenih zagovornikov nepremagljivi, zakaj sta 
njen razvoj zasenčila arijanstvo in gnosticizem? VValter 
Bauer trdi, da so krščanske predstave, ki so j ih kasneje 
označi l i za heretične, prevladovale v različnih geograf-
skih prostorih. "Med kristjani drugega stoletja je bi lo 
pr i l jubl jeno markionitsko zavračanje Stare zaveze, v za-
četku četrtega stoletja so v severni Afriki predstavljali ve-
čino ortodoksnega prebivalstva donatisti in ne "Kato-
liška" cerkev, v sredini četrtega stoletja pa je izgledalo, 
da bo arijanstvo obveljalo kot edina dopustna krščanska 
veroizpoved" (Henderson, 1998, 43). Celo po Kalce-
donskem konci lu so herezije uspevale in tudi občasno 
prevladovale v bizantinskem cesarstvu. Monofiz i t i , ki so 
nasprotovali kalcedonski formuli o dveh naravah Kri-
stusa, niso pr idobi l i le vladarjeve podpore, temveč so ob 
koncu šestega stoletja prevladovali na območju "od 
Črnega morja pa vse do izvira Nila" (Frend, 1972, 49), ki 
je bi lo bol j prostrano kot območje bizantinskega in 
latinskega krščanstva skupaj. Zato je jasno, da je večina 
"heretičnih" skupin sebe razumela in pojmovala kot 
ortodoksijo, ari janci pa so "pravoverne" nasprotnike poj-
movali celo kot "osamljene ekstremiste". Zmagoslavje 
"ortodoksije" je zatorej lažje razložiti s pomočjo poli-
t ičnih in socialnih faktorjev kot pa na podlagi teoloških 
vzrokov. Kot pravi Bauer, je imela rimska cerkev odlične 
sposobnosti, da je svoj vpl iv razširila tudi drugam. He-
retične skupine na teh območj ih , čeprav so bile v večini, 
niso bile med seboj združene in kot take niso imele 
moči, da bi se upirale osvajalcem. Zato je po Bauer-
jevem mnenju treba prav te ortodoksne "dosežke", tj. 
prevlado nad zgodnj imi obl ikami krščanstva, razumeti 
kot heretične (Hultgren, Haggmark, 1996, 5-6). Če torej 
sprejmemo Bauerjevo trditev in predpostavimo, da so 
herezije obstajale na različnih območj ih pred ortodok-
sijo, lahko z gotovostjo rečemo, da heretični pogledi 
segajo neposredno do najzgodnejših interpretacij Jezu-
sovega učenja, v tem primeru pa je seveda nujno, da 
tovrstna stališča pojmujemo vsaj kot alternativna, ne pa 
kot zmotna oz. "heretična". 

Rim se lahko za svojo institucionalno karizmo za-
hvali predvsem iz jemnim posameznikom, kot sta bila 
hereziologa Justin Mučenec in Irenej, ki predstavljata 
temeljni kamen pravoverne cerkvene tradicije; položaj 
Rima kot razsodnika in zapovedovalca ortodoksije pa se 
je utrdil v petem stoletju, ko je papež Leon I. (440-461) 
razglasil, da papeževa oblast izhaja iz papeževega na-
sledstva svetega Petra. Rimska ortodoksija ni bila znana 
le po svojih povezavah z apostoli, mučenci in cerkve-
nimi svetniki, temveč je odigrala glavno vlogo tudi v 
razkrivanju herezije. Prav v Rimu je legendarni heretik 
Simon Mag (čarodej Simon) izzval svetega Petra. Dela 

zgodnjekrščanskih hereziologov (Justina Mučenca, Ire-
neja, Hipol i ta in drugih) so z Rimom tesno povezana, ob 
tem pa rimske cerkvene avtoritete žanjejo še slavo brez-
madežne ortodoksije, zaradi katere so se nanje obračale 
tudi cerkvene avtoritete grškega Vzhoda, če so slučajno 
zašle v teološke spore. 

Hereziografske shematizacije herezije večinoma pri-
kazujejo kot statične entitete, ki j im primanjkuje ra-
zvojne dinamike. To bi lahko mogoče držalo za posa-
mezne herezije, nikakor pa ne za herezijo kot celoto. Po 
teh hereziografskih opisih vse herezije izhajajo iz istega 
vira in se nato pod različnimi vpl ivi razvijajo na raz-
l ičnih lokacijah. Enoten vir, iz katerega naj bi herezije 
izhajale, je ortodoksija razumela v moralnem oziroma 
doktrinalnem smislu. Avguštin je trdil, da vse herezije 
nastajajo zaradi pomanjkanja milosti, medtem ko je Le-
ontius, bizantinski hereziolog iz šestega stoletja, raz-
glasil, da so vse štiri velike, njemu znane herezije (ari-
janci, nestorjanci, sabelijanci in monofizit i) nastale za-
radi zmede in nepoznavanja Kristusove hipostaze (Hen-
derson, 1998, 135). 

Vendar pa hereziologi ne iščejo vzrokov za izvor in 
razvoj herezije znotraj krščanstva zgolj pri teh kariz-
matičnih začetnikih krive vere, kot je bil npr. Simon 
Mag ali Markion, temveč sledijo njenim izvorom vse do 
poganskih oz. predkrščanskih religij in f i lozof i j .7 Mnogi 
zgodnji krščanski hereziografi se ne obremenjujejo z 
iskanjem izvorov krščanskega krivoverstva znotraj po-
ganskih religij in fi lozofskih šol, temveč se navdihujejo 
pri sv. Pavlu ("Toda tudi če bi vam mi sami ali pa angel 
iz nebes oznanjal drugačen evangelij, kakor smo vam ga 
mi oznanili, naj bo preklet!" Gal 1, 8), in vztrajno 
propagirajo stavek Corruptio optimi pessimum est ("Za-
bloda najboljših je najhujša"). Herezije po tej teorij i v 
neki meri še vedno vsebujejo resnico, saj izhajajo iz 
"pravega" izvora, vendar pa je ta resnica le delna, kar je 
lepo razvidno iz odobravanja in sprejemanja zgolj neka-
terih svetih tekstov. Po Ireneju na primer ebionit i spre-
jemajo le Matejev evangelij, markioniti Lukovega, valen-
tinci Janezovega, nekateri drugi gnostiki Markovega ipd. 

Vendar pa, če ima zmota svojo vzgojno vrednost, 
potem imajo tudi tiste skupine, ki se moti jo (t. i. socialni 
devianti) svojo družbeno vlogo. Nevarnost, tako realna 
kot imaginarna, med skupinami krepi solidarnost in 
določa meje, priskrbi pa tudi grešnega kozla, zaradi 
katerega je bila skupina ogrožena. "Prikaže napake 
svojih sovražnikov, ne da bi priznala svoje lastne," pravi 
Lewis Coser (Coser, 1964, 71). Po drugi strani pa so 
seveda hereziografi in ne heretiki tisti, ki transformirajo 
goli prekršek v nekaj družbeno koristnega; izkoristijo 
herezijo za definiranje meja, razvijejo solidarnost med 
pripadniki skupine ipd., včasih pa si herezijo (ali po-

7 "Tertulijan povezuje grške filozofske šole s krščanskimi herezijami in trdi, da Valentin pripada Platonovi šoli, medtem ko je Markionov 
bog prevzet ocl stoikov" (Henderson, 1998, 138). 

272 



ANNALES • Ser. hist, sociol. • 14 • 2004 • 2 
Anja ZALTA: KATARI - HERETIKI V KONTEKSTU ZGODOVINE Z A H O D A , 269-278 

clobno obl iko cleviacije) celo sami izmislijo. Michel Fou-
cault kaže na ta zgodovinski fenomen na primeru 
gobavosti: "Gobavosti ni bi lo, bolnišnice za gobavce so 
(skoraj) izginile iz spomina, ohranile pa so se zgradbe. 
Pogosto v na teh prostorih prebirali obrazce za iz-
ključitev, tako kot so j ih pred dvema ali tremi stoletji. 
Ubogi potepuhi, kr iminalci in "zmešanci" so stopili na 
mesto gobavcev ... Z drugačno vsebino, v popolnoma 
drugačni kulturi, obl ike ostajajo iste - v bistvu tista 
neusmiljena delitev, ki predstavlja socialno izključitev 
..." (Foucault, 1998, 18). Kar hereziografija ohranja, ni 
bistvena značilnost herezije, temveč karikatura. Včasih 
ta karikatura preprosto zreducira herezijo na niz mož-
nosti, ki zanikajo ortodoksijo. In kako je s herezijo v 
srednjem veku? 

HEREZIJA NA Z A H O D U 

Pojav dvoma 

V srednjem veku je bila v zahodni Evropi le ena 
cerkev - Katoliška. V visokem srednjem veku je bil 
katolicizem že etablirana religija Britanskega otočja, 
Francije, tistih delov severne Španije, ki so j ih osvobodil i 
izpod Mavrov, Italije, Nemčije, Madžarske, Češke, Polj-
ske, Skandinavije, Irske, tudi slovenskih dežel, Istre, Dal-
macije ... Dejansko je bil vsak prebivalec teh dežel del 
Cerkve. Edine izjeme so bile judovske skupnosti in 
muslimani v tistih delih Španije in Sicilije, ki so j ih 
pridobi l i od Saracenov. Seveda pa to, da so skoraj vsi 
prebivalci srednjeveškega Zahoda izpovedali katoliško 
vero, ne pomeni, da so j i bi l i tudi popolnoma predani. 
Srednjeveška Cerkev ni bila močna zato, ker bi bili vsi 
njeni pripadniki zvesti katoliki, temveč zato, ker je 
prevevala vse družbene sloje. Vsi pripadniki zahodne 
Cerkve so bil i podrejeni enemu samemu zakonu - ka-
nonskemu, ki ga je razglasil Sveti sedež. Ta zakon se je 
dotaknil vsakega, saj je uravnaval poroke in testa-
mentarne zakone ter celo vrsto spokorniških disciplin. 
Skupna liturgija v latinščini, ki je bila v uporabi po vsej 
zahodni Evropi, je združevala vse predstavnike družbe, 
ne glede na raso, spol ali razred. Cerkev je zasedala 
vodi lno vlogo tudi v administrativnem in gospodarskem 
živl jenju. V stoletjih, ki so sledila razpadu Rimskega 
cesarstva, se je Cerkev kot edino sredstvo civil izirane 
tradicije v barbarskem svetu vključila v socialne in po-
lit ične aktivnosti, ki pa seveda niso bile njeno osnovno 
poslanstvo. Ker je bil torej skoraj vsak posameznik v 
zahodni Evropi katolik, je Cerkev nadzirala vse faze 
posameznikovega živl jenja. Krstila je novorojence, 
blagoslavljala poročene, obiskovala ženske po porodu, 
vršila zadnje obrede za umirajoče, pokopavala mrtve in 
moli la za duše vernih. Cerkev se je udejstvovala tudi pri 
mnogih pomembnih javnih dogodkih: kralja je okronal 
škof, vitezi so sprejeli investituro ob verski ceremonij i , 
fevdalne in pravne zaprisege je vodila duhovščina - pri-

segalo se je na relikvijah ali evangelij ih, župnijska du-
hovščina je v molitveni procesiji vsako leto blagoslovila 
polja itn. Vsak, ki v zahodni Evropi ni bil musliman ali 
jud, je bil krščen ob rojstvu, ob smrti pa je bil deležen 
katoliškega obreda. Ta min imum podrejenosti katoliški 
praksi je bil univerzalen. Kljub zavzetim družbenim 
aktivnostim pa je bi lo mnogo ljudi slabo seznanjenih z 
osnovami svoje veroizpovedi, kar je bilo med drugim 
posledica slabe izobrazbe večine nižje duhovščine. Šo-
lanje duhovščine so izvajali posamezni škofi in v ne-
katerih škofijah so bile te možnosti minimalne. In kjer se 
širi nepoznavanje vere, se razširja tudi religiozni dvom. 
Primer iz knjige Le Roya Laduriea, Montaillou - katari in 
katoliki v francoski vasi, 1294-1324, predstavi dva juž-
nofrancoska kmeta, ki se pomenkujeta na glavnem trgu 
v vasi Rabat v prvih letih 14. stoletja. Eden izmed nji ju, 
Bernard d'Orte, pripoveduje: 

"Potem, ko smo se nekaj časa šalili, sem odvrnil 
Williamovi ženi Gentil i, medtem ko sem ji kazal svoje 
prste: Naj ponovno oživimo s tem mesom in s temi 
kostmi? Kakšna misel! Ne verjamem." (Ladurie, 1978, 
320) 

Takšne in podobne debate v "visokem" srednjem 
veku niso bile nič nenavadnega. Prav tako kot danes so 
družbo prevevali globoki dvomi o nekaterih osrednjih 
dogmah krščanske religije. Pod vprašaj so najpogosteje 
postavljali deviško rojstvo, vstajenje telesa in doktrino 
transubstanciacije - tistih doktrin torej, ki so v nasprotju 
s splošno človeško izkušnjo. Vendar dvoma, po Hamil-
tonu, ne smemo zamenjati s herezijo. Herezija vsebuje 
pozit ivno zavračanje nekaterih delov ali kar celote cer-
kvenega učenja, medtem ko dvom izhaja iz pomanj-
kanja prepričanja o resnici oz. pravilnosti nekaterih 
ortodoksnih doktrin (Hamilton, 1989, 15). Cerkev je 
dvom razumela kot endemično slabost, ki je del člo-
veške šibkosti: celo apostoli nanj niso bili imuni in 
papež Gregor VII. (1073-1085) je menil, da skoraj vsak 
v določenem obdobju svojega živl jenja izkusi temeljni 
dvom o resnicah krščanske vere (Hamilton, 1989, 15). 
Religioznega dvoma v srednjem veku torej niso obrav-
navali kot prekršek, temveč so ga razumeli kot skuš-
njavo. Vendar pa je dvom v srednjeveški družbi postal 
močno orožje za "krivoverski" napad na ortodoksno 
prepričanje. 

Čeprav so se dvomi o določenih verskih sklepih 
močno razširili, pa je le malo ljudi tudi dejansko za-
vrni lo katoliško religijo v celoti. Eden izmed razlogov za 
to je bil v tem, da srednjeveški katolicizem ni bil le 
sistem določenih verskih predstav, temveč je hkrati 
l judem razlagal naravo sveta, v katerem živi jo. Cerkev je 
učila, da je svet ustvaril Bog ter da sta zlo in nepo-
polnost posledica padlih angelov, ki j ih je vodil Lucifer, 
ki je Vsemogočnemu napovedal vojno in umazal 
njegovo kreacijo. Ta pogled na svet vsebuje izčrpen 
pogled na človeško zgodovino, ki se prične v vrtu Eden 
in konča s poslednjo sodbo. Cerkev je učila, da ima vsak 
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posameznik nesmrtno dušo in je odgovoren pred Bogom 
za potek svojega živl jenja. Njegova večna usoda, v 
peklu, vicah ali raju, je odvisna od stopnje božje milosti, 
ki jo je bil posameznik pripravljen sprejeti za časa svo-
jega živl jenja. "Skladišče" božje milost, ki jo je Kristus 
ponudi l vsem l judem, je bila Cerkev. Kljub temu, da je 
bi lo mnogo l judi skeptičnih o globalni sliki univerzuma, 
ki ga je ponujala Cerkev, alternativnega modela ni bi lo. 
Čeprav so se nekateri trudi l i , da bi živeli brez pomoči 
Cerkve, so si le redki upali umreti brez mazil jenja, saj je 
Cerkev svojo moč črpala tudi iz sposobnosti obvla-
dovanja človeških iracionalnih strahov. Deloma je to 
izhajalo iz zavesti o mogočnih silah, ki obstajajo v tem, 
kar bi danes poimenoval i nezavedno, temu pa se je 
pridruževal tudi strah o navidez iracionalnih silah, ki 
delujejo v naravi. Krščanski srednji vek je tovrstne psi-
hološke in naravne fenomene razumel kot posledico 
delovanja nadnaravnih sil zla, ki poskušajo zavladati 
svetu. Seveda je bila to zgolj racionalizacija razpolo-
ženja, ki je bi lo mnogo starejše od krščanstva. 

Da bi se obrani l i pred zlom, so se l judje zatekali k 
duhovščini, ki je bila izšolana za duhovni spopad: raz-
polagala je z rel ikvi jami svetnikov, s sveto vodo, z 
eksorcističnim in drugim primernim obredjem, s katerim 
so duhovnik i izkoreninjevali sile zla ter preprečevali 
psihološke in naravne katastrofe, ki so grozile posa-
meznikom ali skupnosti. Kljub temu pa so obstajali tudi 
redki posamezniki, ki j ih je dvom spodkopaval do te 
mere, da so zavrni l i pomoč duhovnika. Družba, kot je 
bila srednjeveška, ki je temelj i la na verski gotovosti, na 
pojmovanju Cerkve kot osnovnega in nujnega živl jenj-
skega elementa in ne zgolj kot možnosti, ni ugodno 
okol je za raznovrstne špekulacije. Res je, da so obstajali 
v srednjeveški zahodni družbi tudi t. i. akademski 
heretiki, vendar pa je bila večina nj ihovih špekulacij za 
širše občestvo prezapletenih, zato za Cerkev niso pred-
stavljali prevelike nevarnosti. Nevarni so bil i tisti, ki so 
hoteli reforme institucionalne Cerkve, s čimer so seveda 
napadali tudi ves družbeni ustroj. Prav tukaj se pojavi jo 
katari, samozvani pravi kristjani, katerih apostolski način 
živl jenja si lovito nagovori množice in ogrozi prvenstvo 
Cerkve. 

Kot smo že omeni l i , je mnogo mislecev herezije in-
terpretiralo z manifestacijo religioznih fenomenov v na-
vezavi s fenomeni na področju družbenih odnosov, eko-
nomije in polit ike. Preprosta razlaga bi bila, da so-
cialnoekonomski odnosi povzročajo in poganjajo ves 
razvoj. Herezije se je tako kmalu razumelo kot prikriti 
poskus spreminjanja družbene ureditve. Celo George 
Duby je zapisal, da je herezija zbrala žrtve fevdalne 
družbe (Duby, 1985, 132-133). Kako je s katari? 

Proti koncu 12. stoletja je bi lo katarstvo v Langue-
docu že močno uveljavljeno. Podpirala ga ni le pode-
želska aristokracija, temveč tudi Roger Trencavel II., 
v ikont Beziersa in Carcassonna; Rajmond-Roger, grof iz 
Foixa, ter Rajmond VI., toulouški grof. V nasprotju s 

prevladujočim razpoloženjem v zahodni Evropi je bil 
Languedoc pomembno središče "renesanse dvanajstega 
stoletja" in zibelka trubadurske lirike, ki je vzcvetela pod 
pokroviteljstvom plemiških dvorov, vkl jučno s premož-
nim dvorom Rajmonda VI. (1194-1222), ki je bil tudi 
sam pesnik. V Languedocu je bila verska kl ima nena-
vadno strpna, judje so v Languedocu uživali vso pod-
poro. Toulouški grofje so j im kl jub kritikam zagotavljali 
visoka mesta v javnih službah, v 12. stoletju pa so 
provansalski judje doživeli kulturni in verski razcvet, ki 
se je najbolj manifestiral v objavi Bahirja, prve klasične 
knjige srednjeveške kabale. Kljub strpnemu okol ju pa so 
se zaostrovali konfl ikti med Cerkvijo in plemstvom. 
Konflikti, ki so se dotikali predvsem cerkvene desetine in 
vprašanja zemljiških posesti, so seveda pripomogli k raz-
širitvi proticerkvene katarske drže. Katari so si zagotovil i 
podporo mnogih languedoških plemičev, ki so j ih vabil i 
na svoje gradove, kjer je asketska katarska misel cvetela 
skupaj s trubadursko dvorsko l jubeznijo (Paterson, 
1993). Medtem ko je dvorska ljubezen navdihovala 
viteško čaščenje izvoljene dame, so si katari pr idobi l i 
naklonjenost mnogih languedoških plemkinj, ki so sto-
pile v njihove vrste. Med nj imi sta bil i tudi Filipa in 
Esklarmonda, žena in sestra katoliškega grofa iz Foixa. 
Za razliko od nekaterih plemkinj, kot je bila Esklar-
monda, ki so prejele obred posvetitve oz. krsta, so nji-
hovi moški plemiški zaščitniki mnogokrat consolamen-
tum prejeli šele na smrtni postelji. O toulouškem grofu 
Rajmondu VI. so se celo razširile govorice, da sta ga 
spremljala dva katarska perfecta, ki bi mu ob smrtni 
nevarnosti nudila consolamentum. 

Ker na katare naletimo v urbanem okol ju, na deželi, 
med plemstvom in celo med duhovščino, pri katarskem 
gibanju ne moremo izpostaviti razrednega spopada. Ka-
tarski "verujoči" niso bil i zavezani uboštvu, zato so 
lahko bil i tudi (bogati) trgovci, v kasnejšem času celo 
bankirj i . V vitalnem okol ju južne Francije, na podlagi 
soočanja z mnogimi kulturnimi tradici jami, lahko razu-
memo katarstvo v veliki meri kot potrebo po preseganju 
dvoma, po zastavljanju temeljnih vprašanj - predvsem 
vprašanja o izvoru zla - ki pripeljejo do spoznanja, ki ga 
bomo v tem kontekstu imenovali gnoza. 

Katarski nauk 

Dualizem, ki ga s katarstvom neposredno povezu-
jejo, v svoji najbolj eksplicitni obl ik i odgovarja na 
vprašanje o izvoru zla s tem, da predstavi dva kreativna 
principa. Arno Borst je menil, da dualizem ni posledica 
"zgodovinske tradicije, temveč upor proti svetu," ki se 
pojavi, ko nastane duhovni ali pol i t ični konflikt. "Na-
rava" dualizma se spreminja glede na časovne in pro-
storske okoliščine, ločine pa se pojavi jo zaradi različnih 
vzrokov. Šele potem, ko se religiozne izkušnje razvijejo 
v dogmo, postane pomembno izročilo (Borst, 1991, 6 5 -
66). Borst je to ugotovitev navezal na odnos med katari 
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in bogomil i in ugotovil povezave med nj imi, vendar pa 
je bil mnenja, da bogomil i in katari niso bil i identični ... 
"Dogme, besedila, misionarj i so lahko prihajali z Vzho-
da, vendar pa je od začetka našega tisočletja naprej 
herezija na Zahodu sledila svojim lastnim zakonom" 
(Borst, 1991, 71). Ortodoksno krščanstvo je uporabljalo 
mnogo imen, s katerimi so opisovali heretike 12. in 13. 
stoletja. Ime "katari" se po Borstu prične uporabljati po 
letu 1163 (Borst, 1991, 240-253), vendar pa so heretiki 
sami sebe imenovali "kristjani" oz. "dobri ljudje", ta izraz 
pa je bil namenjen perfektom, imenovanim tudi "izbra-
ni" ali "potolaženi". Krščanski pisci se še naprej ozna-
čevali heretike z "arijanci" ali "manihejci", saj so dom-
nevali, da so katari neposredni potomci teh zgodnjih 
tradici j . V severni Evropi se pojavi ime "publikanci", ki je 
preureditev imena "pavlikancev", za katere so na Vzho-
du slišali križarji (Wakefield, Evans, 1991, 245). Izraz 
"patareni" se je prav tako uporabljal v 12. stoletju v 
severni Evropi, najbol j pa je bil razširjen v Italiji, v 
Franciji pa je ime "bolgari" (pogovorno "bougres") kazal 
na povezave z Balkanom. Bogomili so vtisnili neizbrisen 
pečat v evropsko religiozno dogajanje in v inkvizicijske 
arhive, kjer je zahodna herezija večkrat imenovana Ha-
eresis Bulgarorum, katari pa so bil i v kronikah znani tudi 
kot Bulgares, bogri, bugres ali bougres (Stoyanov, 1947, 
184-185). Vendar pa se do začetka 13. stol. najbolj 
uveljavi izraz "albižani", po mestu Albi v južni Franciji. 

Katari so sebe razumeli kot pravo Božjo cerkev, ki je 
skozi stoletja ohranjala Kristusove nauke in krst, ki ga je 
podaril svojim učencem. Cerkev je pomenila način 
živl jenja njenih pripadnikov in ne les ali kamen, ki ga je 
obl ikoval človek. Kristus je s pomočjo molitve in krsta 
svoji cerkvi zagotovil moč odpuščanja grehov, s pomoč-
jo katerih posameznik vstopi v skupnost pravih kristja-
nov. Krst, imenovan consolamentum, je prinašal odre-
šitev od greha, ki je povzroči l padec duše iz nebes in 
ponovno obudi l vodstvo duha. Nobeno drugo dejanje, 
po nj ihovem, ni imelo te učinkovitosti. Obred conso-
lamentum je preprost in ima dejansko mnogo podob-
nosti s krstom zgodnje Cerkve (Wakefield, Evans, 1991, 
43). Kako je preživel oz. se je obnovi l , ni jasno, čeprav 
je res, da so katari mnogo stvari prevzeli od bogomilov. 

Najprej je iniciant moral skozi poskusno obdobje, v 
katerem je spoznal asketsko disciplino in nauke, ki j ih 
bo poučeval in branil do smrti. Ko je bil pripravljen, se 
je udeležil dvodelnega obredja perfektov. Med svojim 
prvim nastopom je dobi l pravico, da je lahko povedal 
Očenaš s pravim razumevanjem. Dejanski consolamen-
tum je sledil takoj za tem. V tem obredu je prosilec 
zaprosil za krst in obl jubi l , da ga bo ohranjal neoma-
deževanega, nato so perfekti na njegovo glavo položi l i 
roke, medtem ko je prosilec nad svojo glavo držal 
evangelij, ponavljal določene obredne prošnje in bral 
sedemnajst verzov iz prvega poglavja Janezovega 
evangelija (Wakefield, Evans, 1991, 465). Na takšen 
način so postali perfekti tako moški kot ženske in s tem 

prevzeli strogi način živl jenja, ki je prepovedoval f izični 
stik med spoloma, določal prehranjevalne navade (pre-
poved uživanja mesa, mleka, jajc, sira), v določenem 
času je bi lo zapovedano celo poštenje. Popolni katari so 
živeli na način, ki se je mnogim zdel nevzdržen, zato je 
večina verujočih s krstom počakala tik do smrti, ko so 
lahko consolamentum prejeli v skrajšanem obredu. 

Verujoči so bi l i dobrodošli pri dnevnih molitvah in 
mesečnih spovedih, lahko so bil i prisotni tudi pri 
consolamentumu, pogosto pa so se udeleževali obreda 
lomljenja kruha pred obroki. Kadarkoli je verujoči srečal 
perfekta, sta izmenjala melioramentum, obredni po-
zdrav, v katerem se je verujoči večkrat globoko pri-
klonil, prosil za blagoslov in za molitev, da bi lahko 
svoje živl jenje končal kot krščen. Perfekt je odgovoril s 
kratko moli tvi jo. Katoliški opazovalci so občasno ritualni 
pozdrav napačno tolmači l i in ga imenovali "čaščenje", 
dejansko pa je melioramentum predstavljal zaobl jubo 
verujočega, da se bo krstil še pred smrtjo. Sredi 13. 
stoletja se ta obl juba imenuje covenensa oz. con-
venentia in omogoča verujočemu uteho krsta celo, če 
izgubi dar govora (Wakefield, Evans, 1991, 303-306). 

Brez dvoma so katarski perfekti živeli skrajno asket-
sko, kar je sodobne avtorje privedlo do zaključka, da je 
katarski nauk ogrožal moralne spone družbe in zago-
varjal osvoboditev izpod spon in apetitov telesa. Seveda 
je res, da se je, tako kot pri drugih ljudeh, tudi pri 
katarih intenzivnost predstav in izpolnjevanje moralnih 
zakonov spreminjala od katara do katara. Vendar pa 
moramo biti pri izpostavljanju kaznovanja nemoralnosti 
med katarskimi verujočimi pozorni na splošno sred-
njeveško sliko in nikakor ne smemo prezreti moralnih 
norm, ki j ih je učila oz. zapovedovala Cerkev. Že če 
preletimo samo odnos med spoloma, vidimo, da to-
vrstne moralne norme niso bile v tistem času nič nena-
vadnega, zato je posploševanje oz. izpostavljanje ka-
tarske strogosti popolnoma neumestno. Pojava, kot je 
katarizem, nikakor ne smemo osamiti in ga nato secirati, 
temveč ga moramo postaviti v časovni in kulturni okvir. 
Šele nato dobimo sorazmerno popolno sliko. 

SKLEP 

Kako lahko katare razumemo danes? Katarstvo se še 
vedno označuje za skrajno pesimistično religijo, ki je 
zagovarjala individualni in kolektivni samomor. Vendar 
pa v ohranjeni katarski literaturi zaman iščemo opise 
trpljenja v svetu, ki bi bi l i morbidnejši od opisov Kri-
stusovega trpljenja. Rečeno je bilo, da bi uspeh katarstva 
pomenil razkroj moralnosti ter razmah anarhije, ki bi 
uničila zahodno civi l izaci jo. Po drugi strani pa mnogi v 
katarstvu danes odkrivajo globoko duhovnost in razu-
mejo izničenje katarov kot osiromašenje Zahoda. Je bilo 
katarstvo zgolj upor proti katolištvu ali pa je bi lo po-
polnoma tuja oziroma druga religija? Ce opazujemo 
katarskega perfekta z očmi laika tistega časa, nepod-
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kovanega v nikejski dogmatiki, v id imo v njem Kristu-
sovega naslednika, ki ga vodi evangelij, njegova celibat 
in strogost predstavljata samostanski ideal, njegova kri-
tika ortodoksne duhovščine ni bolj ostra od kritike, ki je 
znači lna za Jezusa in (druge) reformatorje, njegov prezir 
do materialnega sveta pa se kosa s prezirom puščav-
nikov, katerih svetost je spoštovala Cerkev. Do te stop-
nje je katare zaznamoval srednjeveški Zahod. Vendar pa 
so bi l i v celotni katarski dogmatiki elementi, ki so bil i 
g lavnim tokovom zahodnega verskega razvoja tuji. Za-
takne se pri krščanski dogmatiki o zlu kot (zgolj) po-
manjkanju dobrega. 

Doktr ina privatio boni, ki jo predstavi Avguštin v 
enajsti knjigi svoje Božje države (Civitas dei), ne ponudi 
zadovolj ivega odgovora, saj se zlu kot realno prisot-
nemu izogne. Tukaj nastopi katarska "gnoza", ki se zlu 
ne izogne, temveč ga izpostavi in ga s pomočjo mito-
logije predstavi množicam. Predstava o dveh bogovih je 
na nek način premostila prepad med individualno iz-
kušnjo trpljenja in razlago, ki jo je za to izkušnjo po-
nujala religiozna misel. Katari se niso spraševali samo, 
od kod zlo, temveč tudi, zakaj dobri Bog dovoljuje, da 
se zlo v svetu vedno znova pojavi. Odgovor na slednje 
vprašanje je bil, cla Bog ne nadzoruje svetovnih do-
godkov, da nad nj imi nima moči. Katarski dualizem je 
bil racionalen odgovor, ki se je ponujal znotraj koz-
mološkega in znanstvenega okvira tistega časa. Kljub 
temu, da katari svoje predstave razlagajo na podlagi 
mitologi je, pa je ta po naši ugotovitvi podlaga za ra-
zumevanje psiholoških procesov. V tem kontekstu lahko 
razumemo tudi nj ihovo pojmovanje clemiurga kot stvar-
nika nepopolnosti, saj ga kot mitološko aplikacijo po-
vežejo z institucionalnimi odnosi, v nj ihovem primeru 
predvsem z odnosom do Katoliške cerkve, z njenim 
aparatom vladanja in nadzorovanja. V poglavju O volji 
v Knjigi dveh principov eksplicitno navajajo apostola 
Pavla (Ef 6,12): "Zakaj naš boj se ne bije proti krvi in 
mesu, ampak proti vladarstvom, proti oblastem, proti 
svetovnim gospodovalcem te mračnosti, proti zlohotnim 
duhovnim silam v nebeških področjih." Hkrati pa ga kot 
osebni konfl ikt doživl jajo tudi na osebni, ti. mikroravni. 
Konflikte, ki se pri posamezniku pojavijo kot posledica 
poskusov ločevanja in razumevanja dobrega in zla, po-
skušajo katari zajeziti z asketskimi praksami, kot sta 
vzdržnost v spolnosti in prehrani, posebno mesto oz. 
največjo učinkovitost v katarski dogmatiki pa ima obred 

duhovnega krsta, consolamentum. Kljub spoštovanju 
asketskih praks posameznik postane popolni oz. perfekt 
šele s krstom. Consolamentum kot uteha ne predstavlja 
črtanja nasprotij, temveč prej nj ihovo sprejetje in za-
vestno predelavo. 

Videli smo že, da je mnogo pripadnikov plemstva 
gibanje podprlo ali pa so celo sami postali verujoči oz. 
perfekti. To je bi lo gotovo izjemnega pomena, saj sta 
njihova polit ična moč in bogastvo pomenila zaščito in 
f inančno podporo gibanju. Na tem mestu se zastavlja 
vprašanje, kako dolgo se lahko gibanje, pa čeprav za-
govarja ideal svete uboščine, obdrži brez takšne 
podpore. Ne smemo pozabiti, da so bil i poleg plemičev 
katarski verujoči tudi trgovci in kmetje, ki so perfekte 
oskrbovali s hrano in j im nudil i zatočišče, podobno, kot 
je npr. v mjanmarskem budizmu teravadske smeri po-
skrbljeno za budistične menihe. Tovrstna socialna struk-
tura, ki pozna sloj menihov brez lastnine, v primeru 
perfektov celo potujočih pridigarjev, se lahko, kot kaže 
budistični primer, ohrani dolgo časa. Al i bi se brez 
podpore plemstva katarska usoda drugače razpletla? Pri 
tem vprašanju je treba izpostaviti predvsem albižanski 
križarski pohod, ki je leta 1209 združil severnofrancosko 
plemstvo. Je bil dualizem res tako moteč ali pa so bil i 
apetiti po rodovitnih vinogradih južne Francije tisti, ki so 
zbrali tako veliko vojsko? Južnofrancosko plemstvo je 
bilo dovol j neodvisno, da je lahko samo izbiralo svoje 
verske predstave. Biti katar je pomenilo biti nekon-
formist. Tako kot mnogi drugi primeri nekonformizma v 
evropski družbi, lahko tudi katarstvo razumemo kot od-
govor na relativno nestabilnost življenja v Languedocu: 
socialni in ekonomski pritiski na nižjo aristokracijo, ne-
zaščitenost novega urbanega proletariata in negotovost o 
moralnosti novega trgovskega razreda so predstavljali 
nove družbene izzive, na katere je bi lo treba poiskati 
odgovore. Katarstvo se je tej potrebi odzvalo - l judem je 
pomagalo vzpostavitvi nadzor nad spreminjajočim se 
okol jem in ponovno ovrednotiti vlogo posameznika v 
skupnosti. Svoje izkušnje o krutosti in spremenljivosti 
sveta so želi l i omil i t i s tem, da so svojo usodo vzeli v 
svoje roke. S svojim načinom življenja - z iskanjem od-
govorov na že omenjena vprašanja, z asketskim obvla-
dovanjem telesa in duha, s prehranjevalnimi zapovedmi, 
poštenjem, z moli tvami, s potujočim pridiganjem in z 
uboštvom - niso ločevali med retoriko in prakso. 
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SUMMARY 

The article deals with the Cathars, the self-proclaimed real Christians, who Western history considers medieval 
"dualistic" heretics. Although the centre of the Cathar heresy lies in Provence and Languedoc in southern France, 
they had a big impact on the whole European cultural history and they also marked the cultural identity of Europe. 
The article is trying to solve the problem of the etymological and socio-cultural roots of the word "heresy", which 
marked the Cathar movement, and the meaning of the epithet "dualistic". The article is also introducing the 
consol amentum, the most important Cathar ritual. We can understand consolamentum as a psychological attempt to 
overpass their conception of dualism. The best demonstration of their philosophy was their exemplary way of life, 
which at that time attracted many followers and sympathizers from different social classes. 
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