PARADOKS HEGLOVE FASCINACIJE NAD
ANTIGONO

UvoD

Problem razmerja med duhom in naravo med drugim vkljucuje tudi samoumev-
nost ter »naravnost« same distinkcije med duhom in naravo. Samoumevnost »naravne-
ga« je namreC pogosto krinka nadaljnje perpetuacije stereotipov; stereotipi pa se ne
pojavljajo zgolj v vulgarnosti vsakdanjega izrazanja, ampak tudi v teoretskem diskurzu.
Oziroma, obe ravni se pravzaprav druga iz druge napajata; implikacije, ki se zarisujejo v
metafiziki, imajo posledice v praksi in obratno.

Osrednja tema pric¢ujocega prispevka bo distinkcija med naravo in duhom v tisti
tocki, ko eden izmed najbolj poznanih predstavnikov filozofskega kanona — Georg Wil-
helm Friedrich Hegel - ena¢i naravo z Zensko in duha z moskim. Zenska je zvedena na
partikularnost tradicionalne spolne vloge znotraj druzinske sfere, v nasprotju z moskim,
ki je aktiven v drzavi ter znanosti. Druzina zapolnjuje polje partikularnosti, drzava pa
univerzalnosti; druzino preci bozji zakon, drzavo Cloveski zakon - slednje naj bi rezulti-
ralo tudi v konfliktu med zensko in moskim. Obravnavala bom predvsem specifi¢ni po-
lozaj Zenske, kakor jo v svojo filozofsko misel umesti Hegel. V kontekstu polozaja zensk
ima pri Heglu precej intrigantno vlogo lik Antigone. Vprasati se moramo, zakaj se Hegel
sploh sklicuje na Antigono ob poskusu ustolicevanja dihotomij mosko/Zensko, aktivno/
pasivno, drzava/druzina, ce pa se Antigona, Sofoklov tragi¢ni dramski lik, tovrstnim pre-
dalckanjem pravzaprav izmika.

Antigona se pri Heglu sicer pojavi v treh delih: Fenomenologiji duha, Orisu fi-
lozofije pravice in Predavanjih o estetiki. Obravnavali bomo zgolj Fenomenologijo duha
in Oris filozofije pravice, saj v Predavanjih o estetiki Antigona sluzi vecinoma zgolj za
razlago tragedije kot literarne forme. V preostalih dveh delih pa Antigona, kakor jo ra-
zume oziroma zeli razumeti Hegel, ves Cas pretendira onkraj Sofoklovega dramskega
lika: Antigona je obenem glasnica spora med dvema zakonoma, ki sta oba legitimna,
Ceprav je zgolj en legalen - in obenem glasnica Zenskosti kot take, ki naj bi bila vedno
tesno povezana z druzino. Njena najvisja eti¢na dolznost je namrec pokop brata, zato da
lahko njegovi dusi omogoci prehod v posmrtni Had. S tem, ko postavi svojo druzino na
prvo mesto, pa prekrsi obce veljavne zakone v drzavi, saj se zoperstavi kraljevi prepovedi



pokopa. Hegel Antigonino odlocitev razume tako, kot da bo zZenska kot taka vsakic, ko
mora izbirati med dvema odlocitvama, vedno izbrala druzino, cetudi na racun destruk-
cije drzave. In obenem bo tudi izbrala sfero zasebnosti namesto javnega, saj je sama
takointako vpeta zgolj v polje zasebnega. Hegel sicer to razume kot »naravno danost«, a
sedaj vemo, da v polje javnega zenska v tedanjem histori¢cnem okviru ni nikoli niti imela
vstopa.

Antigono lahko sicer skozi o¢i aktualnega casa razumemo kot paradigmatski
primer feministicnega gesla »zasebno je politicno (in kot tako tudi javno)«: Antigonino
dejanje pokopa brata je bilo namrec zelo ocitno vstop v javno sfero delovanja in da je
prav to storila Zenska, je kralja Kreonta povsem presenetilo. Seveda pa ideja politicnosti
zasebnosti, ki se je pojavila v 20. stoletju, omogoca novo branje Antigone, ki povsem
presega Heglove dihotomije.

RAZLIKA

Razmerje enega subjekta do drugega subjekta se pri Heglu nahaja znotraj treh
razlicnih sfer druzbenega zivljenja: druzine, civilne druzbe in drzave. Vse tri sfere so
obravnavane v Orisu filozofije pravice. Spolna razlika je relevantna za razlikovanje druz-
benih razmerij med sferami objektivnega duha, saj struktura institucij v Heglovem Ori-
su temelji na spolni razliki. Spolna razlika ima pomembno vlogo tudi v Fenomenologiji
duha. Pojavlja se kot razlika znotraj resnicnega duha, na vimesni stopnicki poti naravne
zavesti od ¢utne gotovosti do absolutnega. Resni¢ni duh na tej vmesni stopnicki se kaze
kot naravno nravno obcestvo, ki je druzina — v druzini pa naj bi bila najbolj elementarna
razlika med mozem in Zeno, med mos$kim in Zensko.

Zakaj potrebuje Hegel prav spolno razliko, da bi operiral z razlicnimi subjekti
znotraj njegovega teoretskega polja, nam ni jasno. A vrnimo se najprej k razliki kot taki.
Pri Heglu imamo - zelo grobo reCeno — dva precej nejasna momenta, ko se pojavi raz-
merje med dvema neenakima subjektoma: (1) boj za pripoznanje med gospodarjem in
hlapcem ter (2) vlogo zenske, ki je zvedena na partikularnost tradicionalne vloge znotraj
druzinske sfere, v nasprotju z moskim, ki je aktiven navzven, ki ima »substancialno zivl-
jenje v drzavi, znanosti in podobnem« (Hegel 2013, 154).

SAMOZAVEDANJE IN DRUGO

Heglova Fenomenologija duha se lahko bere kot zgodovina dialektike med par-
tikularnim in univerzalnim: ¢lovek — ampak zgolj kot moski — i$Ce pripoznanje svoje



umne, univerzalne plati. Subjekt se zaveda samega sebe kot racionalno bitje zgolj, ¢e
pripozna enakovrednost in samostojnost drugih in Ce je to pripoznanje vzajemno pri-
sotno tudi z njihove strani. Vzajemno pripoznanje zahteva, da oba subjekta sprejmeta
enakovreden in neodvisen status drugega; subjekt je samozaveden zgolj preko drugega,
tj. ko vidi sebe v drugem tako, kakor taisti drugi vidi sebe v prvem. »Samozavedanje do-
seze zadovoljitev le v drugem samozavedanju« (Hegel 1988, 101), saj tedaj postane »jaz,
ki je mi, in mi, ki je jaz.« (Ibid., 102).

Heglov subjekt zacne svojo pot spoznavanja zaprt v svoj solipsisti¢ni obod, ker
se lahko zagotovo zaveda zgolj samega sebe, okolice pa Se ne pripoznava kot sebi enake;
Zivi v »prepriCanju, da je [zgolj njegova] vednost resnicna« (Kobe 2003, 188). Heglov
subjekt svojega nepripoznavanja ne izvrsi kot absolutno negacijo okolice in drugega,
ampak zanika zgolj veljavo njune pozicije. Samega sebe postavlja na prvo mesto, vse
ostalo mu je kot neznano manjvredno: razdelitev na poznano in tuje zanj vsebuje vred-
nostno hierarhijo. Hegel ravno zato vnese miselni eksperiment, ki sliSi na ime konflikt
gospodarja in hlapca.

Samozavedanje je najpoprej enostavno zasebstvo, sebienako prek izkljucitve
vsega drugega iz sebe; njegovo bistvo in absoluten predmet mu je jaz; in v
tej neposrednosti ali v tej biti svojega zasebstva je posamezno. Kar je zanj
drugo, je nebistven predmet, oznaCen z znacajem negativuma. Ampak to
drugo je tudi neko samozavedanje; individuum nastopi nasproti individuu.
[...] Razmerje obeh samozavedanj je [torej] doloCeno tako, da se sami in
drugo drugo potrdita z bojem na zivljenje in smrt. (Hegel 1988, 104-105).

Ce bi v potrjevanju svoje svobode ravnali vsi enako, bi stava Zivljenja na kocko
- boj na zivljenje in smrt — nujno povzrocila smrt vsaj enega izmed nasprotnikov ali pa
celo obeh. Preziveli bi se soocil z nepremostljivo zagato, saj ne bi mogel biti pripoznan
s strani mrtvega in se zatorej ne bi mogel formirati kot samozavedanje. Mrtvec je
namreC zgolj nekaj nezavestnega. Samozavedanju pa je ohranitev Zivljenja bistvena;
samozavedanje ni mogoce v mrtvem stanju, ampak zgolj v Zivem. To pa spozna zgolj
zavest tistega izmed nasprotnikov, ki v boju na zivljenje in smrt noce iti do konca in
svojega zivljenja ne riskira. Skratka, sprejme poraz in se pokori drugemu, preda svojo
samostojnost: postane mu hlapec. Za zavest njegovega gospodarja pa obstojita na izbiro
zgolj zmaga ali izguba zivljenja — tretje moznosti ni, njegova zavest se ni sposobna spre-
minjati. Hlapcevska zavest mnogo raje prizna (zacasno) podreditev - in ravno zavoljo
spoznanja nujnosti ohranitve zivljenja v hlapcevski zavesti lezi resnica, iz katere se lah-
ko hrani nadaljnje spoznavanje vednosti: »Resnica samostojne zavesti je potemtakem
hlapcevska zavest.« (Ibid., 107).



Ampak, celoten miselni eksperiment boja za pripoznanje med gospodarjem in
hlapcem je neuspela ravno pri — pripoznanju. Druzbena vez med gospodarjem in hlap-
cem Zze strukturno ne dovoljuje pripoznanja: kako bo hlapec pripoznaval gospodarju sa-
mozavedanje, Ce je pa hlapec bil oznacen kot nekdo, ki ni vreden, da bi ga kdo pripoznal?
... Skratka, o vzajemnosti ne more biti govora. Moment razmerja gospodarja in hlapca,
tj. samostojne in nesamostojne zavesti, pravzaprav sploh ni nujen element druzbene
sestave, je pa slednjo najlaze razumeti prav skozenj — vnazaj. Moment razmerja gos-
podarja in hlapca je namre¢ zasnovan kot geneza mita o nastanku intersubjektivnosti

SPOLNA RAZLIKA

Gremo dalje. Ce sopostavljamo skupaj odlomke tako iz Orisa kot iz Fenomeno-
logije, je skupek intersubjektivnosti v obliki druzine polje partikularnosti, drzava pa uni-
verzalnosti; druzino preci bozji zakon, drzavo ¢loveski zakon - to pa rezultira v konfliktu
med Zensko in moskim, kakor se pojavi pri Antigonini gesti bratovega pokopa. ZdruZitev
moskega in zenske (v zakonskem stanu) tvori »dejavno sredino celote in element, ki je,
razdvojen v tadva ekstrema bozjega in Cloveskega zakona, ravno tako njuna neposredna
zdruzitev [...J« (Hegel 1988, 235). Druzina »navzven« funkcionira kot samostojna oseba
(Ceprav od znotraj sestoji iz vsaj dveh), svojo zunanjo realnost pa ima v lastnini — dru-
Zino kot pravno osebo nasproti drugim osebam pa kot njena glava zastopa moz.Druzi-
na, civilna druzba in drzava - trije momenti nravnosti — obstajajo v nasprotju do ali v
napetosti drug do drugega, vendar so hkrati zdruzeni v totaliteti, katere najvisji izraz je
ustava drzave. Zakon med moskim in Zensko, mozem in Zeno, vsebuje delitev domacega
dela v druzbi, vzgojo in nego otrok, osnovno odgovornost za izobrazbo in usodo privatne
lastnine, kot jo doloCa dedovanje. Druzina, ki jo Hegel obravnava, je burzoazna, mescan-
ska druzina; je zgodovinska oblika, ki je povezana z vzponom industrijskega kapitaliz-
ma. Ta druzina koeksistira z druzbenimi nasledki individualizma, lastnine in razredne
delitve, prav tako pa tudi z zahtevami zasebne zavesti.

Najprej je druzina substancialna celota, ki ji pripada skrb za to posebno stran
individua, tako glede sredstev in spretnosti, da bi si lahko pridobil kaj iz obCega
premozenja, kot tudi glede njegove subsistence in preskrbe v primeru morebitne
nezmoznosti. Civilna druzba pa individua iztrga iz te vezi, njene ¢lane odtuji
drug drugemu in jih pripozna kot samostojne osebe; dalje, zunanjo anorgansko
naravo in oCetna tla, v katerih je imel posameznik svojo substistenco, civilna
druzba zamenja s svojimi tlemi in sam obstoj celotne druzine podvrze odvisnosti
od sebe, naklju¢nosti. Tako je individuum postal sin civilne druzbe, in kakor
ima ta zahteve do njega, tako ima on pravice do nje. (Hegel 2013, 194: 238).

Skratka, enotnost druzine oz. njene eksistence kot neke »splosne in traj-
ne osebe« je zgolj zaCasna: nravna razpustitev druzine nastopi takoj, ko otroci



odrastejo in ko so pred zakonom pripoznani za osebe, ki so zmozZne imet lastnino in se
porociti — »sinovi kot poglavarji novih druzin, hcerke kot Zene«. »Naravna« enotnost
druzine razpade s smrtjo, dedovanjem ali locCitvijo; tisto, kar je bilo sprva pojmovano
kot zakoniti korelat druzine - tj. lastnina - se izkaze kot tisto, kar to enotnost razje-
da. Druzina vzgaja svoje otroke (no, vsaj sinove) tako, da si ti prizadevajo za svobodo
osebnosti, ko postanejo polnoletni, in za to, da se jih pripozna za osebe; torej druzi-
na nenazadnje obstaja za civilno druzbo, druzina je dojeta kot nravni koren drzave.

Prepletenost med druzino, civilno druzbo in drzavo vzdrzuje in obenem ves
Cas razre$uje protislovje med univerzalnim in partikularnim, med objektivno danost-
jo in subjektivnim nagnjenjem. Druzina je polje posamicnosti; zakon je »izvorni korak
v procesu, s katerim sebstvo postane ‘umesceno’; [..] zakon potemtakem predpostavlja
pojem sebstva, kot je utelesen v Subjektu« (Steinberger 1996, 29). Zakon med mozem in
zeno je torej tisti, ki razresuje protislovje med individuom in druzbo. To pa poc¢ne tako,
da naredi zelo jasen rez med pozicijo moskega in pozicijo zenske:

En spol je zato tisto duhovno, kar se razdvoji v zasebno osebno samostojnost
in v védenje in hotenje svobodne obcosti, v samozavedanje pojmovne misli
in hotenje objektivnega koncnega smotra; — drugi spol tisto duhovno,
ki se ohrani v enosti kot védenje in hotenje substancialnega v formi
konkretne posameznosti in obCutka; — prvi silen in udejstvujo¢ v razmerju
navzven, drugi pasiven in subjektiven. Moz ima zato svoje dejansko
substancialno Zivljenje v drzavi, znanosti in podobnem, in drugace Vv
boju in delu z zunanjim svetom in s samim seboj, tako da si le iz svoje
razdvojitve pribojuje samostojno enost s seboj, — katere mirni zor in ¢uteco
subjektivno nravnost ima v druzini, v kateri ima zena svojo substancialno
dolocitev in v tej pieteti svojo nravno nastrojenost. (Hegel 2013, 154: 166).

Pater familias, moski, je torej s tem ko upravlja z druzinsko lastnino znotraj
civilne druzbe in drzave, postavljen na mesto med partikularnim in univerzalnim, nje-
gova zZena pa ostaja vezana izkljucno na polje partikularnosti: ona je tista tolaznica in
skrbnica, kamor se pride moski spociti po dolgem dnevu javnega udejstvovanja. Hegel
zensko zapre v druzino, pot izstopa iz druzine pa ji popolnoma zapre. Da Zenske nimajo
kaj iskati v sferi javnega, zakoli¢i predvsem v dodatku k 166 iz Orisa:

Zenske so pa¢ lahko omikane, toda za visje znanosti, za filozofijo in dolo¢ene
produkcije umetnosti, ki zahtevajo ob¢e, niso ustvarjene. Zenske imajo lahko
prebliske, okus, ljubkost, vendar nimajo idealov. [...] Zenske se izobrazijo,
ne vemo kako, takorekoC skozi atmosfero predstave, bolj skozi zivljenje
kot s pridobivanjem znanj, medtem ko moski doseZze svoj polozaj samo s
pridobitvijo misli in z mnogimi tehni¢nimi napori. (Hegel 1996, 15: 166).



SPOL IN ZAKON

Zakon med mozem in Zeno naj bi bil nujen za razvoj objektivnega duha in pre-
hoda od subjekta h konkretni osebi, ampak, da bi postali konkretni osebi, bi morali obe
osebi — moski in Zenski subjekt moza in zene — doseci vrsto reflektivne razsvetlitve oz.
vzajemnega poduhovljenja, »[t]eorija spola pa bi to enostavno onemogocila, saj zen-
ske ne bi mogle nikoli dose¢i take umnosti« (Steinberger 1996, 39). Zenska je doloce-
na zgolj in samo skozi svojo seksualnost, ki je v funkciji monogamnega zakona. Torej
skozi reproduktivno in skrbstveno delo, ki nima neposrednega ekonomskega pomena.

Njena individualnost se izraza izkljucno na pasivni nacin:

[...] vselejvin skozi svobodno subjektivnost drugega. Ko enkrat vstopi v zakonsko
zvezo, s Cimer je dolo¢eno njeno celotno Zivljenje, nikoli ve¢ ne zapusti druzine.
Zgolj dekle zgubi svojo Cast s «predajo svojega telesa> v nezakonskih spolnih
razmerjih. Za Hegla se «dolocitev deklice bistveno sestoji zgolj v razmerju
zakona; torej se zahteva, da ljubezen prejme obliko zakona. (Landes 1996, 57).

Zenska je nepopoln individuum; zgolj bleda senca v funkciji druZine, ki
»organizira osebno zivljenje s pomocjo ideologije ljubezni in spolne delitve dela« (Ibid.,
62). Druzina tvori celoto prav zato, ker zenska ni nikoli imela svoje subjektivnosti, am-
pak zgolj nudi oporo za razvoj moskega subjekta. Kar ohranja enotnost zakona skupaj,
je liubezen: ljubezen je vzrok, da se moski in zenska zdruzita v zakonski stan kot moz in
zena. Ljubezen je tisto, kar ju zdruzuje tako, da v zakonski zvezi oziroma kot druzina nis-
ta neodvisni osebi, temvec Clan oziroma Clanica. Zakon Hegel doloci kot »pravno nravno
ljubezen, s ¢imer iz njega izgine minljivo, muhasto in zgolj subjektivno« (Hegel 1996, 8:
dodatek k 161). Pri izbiri za zakon gre za izbiro tega, da bi si moz in Zena delila svojo sre-
Co in nesreco; vzroki za zakon pa so za moskega posebne lastnosti same Zenske: tj. na-
ravna lepota, milina, Sarm; za Zensko pa premozenje moskega, njegov stan in posebnost
znacaja, predvsem prijaznost (Ibid., 9: k 162). Skratka, pri zakonu ne gre za zadovoljitev
naravnih gonov, kot je spolnost, predvsem pa ne gre za zaljubljenost; ljubezen vznikne
iz zavedanja, da je potrebno skrbeti za otroke in skrbeti za razvoj drzave. Skratka, cetudi
Hegel ves cas trdi, da se v zakonu izhaja iz »svobodne predaje [osebnosti] obeh spolov«
(Ibid., 17: 168), moski spol svojo svobodo ves Cas ohranja tako kot pater familias in
vodja druzine kot tudi v delovanju v javni sferi — medtem ko je zZenska imela svobodo
zgolj predpostavljeno, v svojem delovanju pa je znotraj Heglovega teoretskega sistema
ni nikdar niti imela.



Sicer pa je poznejsi Oris filozofije pravice precej konzervativnejsi od bolj zgo-
daj napisane Fenomenologije duha: v Orisu mora druzina nujno imeti moza kot pater
familias, medtem ko se v Fenomenologiji duha govori o zeni kot tisti, ki je predstojnica
hise (Hegel 2017, 233: 484). Predvsem pa je v Fenomenologiji duha omenjeno eno raz-
merje med moskim in Zensko, ki je medsebojno vendarle enakovredno: tj. sorojenstvo
med bratom in sestro. Enakovrednosti med moskim in zensko v Orisu ne moremo iskati.

ANTIGONA

Ce ponovimo; moski z javnim udejstvovanjem spada v polje duha, Zenska z
zaprtostjo v druzino v polje narave. To dihotomijo Hegel bere tako skozi prej omenjeni
razcep med univerzalnostjo in partikularnostjo, politicnostjo in sfero zasebnosti. Eno
karakterizira zakon drzave, drugo pa zakon druzine, narave oz. bogov. Da bi Hegel po-
jasnil paradigmatsko figuro zenskosti znotraj druzinskega zivljenja, pa — povsem prese-
netljivo — vzame za vzor lik Sofoklove tragi¢ne junakinje Antigone. Z njeno zgodbo zeli
podkrepiti tezo, da je Zenska vedno (po naravi) nagnjena k temu, da bo skrbela za svojo
druzino - tudi Ce bo s tem dejanjem nasprotovala zakonom drzave.

Antigona se v grski dramatiki pojavi v Sofoklovi istoimenski tragediji Antigona
(442 pr. n. st.), v Sofoklovem Ojdipu v Kolonu (401 pr. n. $t.), v Ajshilovi Sedmerici proti
Tebam in v Evripidovih Fenic¢ankah (Slapsak 2018, 20). V Sofoklovi tragediji je Antigona
predstavljena kot h¢i kralja Ojdipa in kraljice Jokaste. Ima dva brata, Polinejka in Eteo-
kla, ter sestro Ismeno. Zatem ko je Ojdip odkril svoj zlocin, da je nevede ubil svojega oce-
ta in se porocil s svojo materjo, Jokasto, si je iztaknil oci in odsel iz Teb. Med tavanjem od
Teb do Kolona ga je spremljala edina izmed njegovih otrok, Antigona. V vmesnem casu
je tebanski prestol ostal prazen. Polinejk je vodil sovrazno vojsko proti oblasti lastnega
brata, da bi si pridobil po njegovem mnenju upraviceno mesto naslednika kraljestva. V
boju umreta oba brata in prestol prevzame Kreon, stric mrtvih bratov. Odgovornost za
smrt obeh bratov Kreon naprti Polinejku: Eteokla so pokopali z vsemi Castmi, Polinejka
pa prepove pokopati. Njegovo truplo namerava pustiti razgaljeno, onecasceno in na-
menjeno zverem. Antigonin zlocin je bil, da je svojega brata pokopala kljub Kreontovi
razglaseni prepovedi. Kreon jo zato obsodi na smrt in zivo zakoplje v grobnico Labdaki-
dov; svojo usmrtitev prehiti s samomorom. Njeno truplo odkrije Hajmon, Kreonov sin
in Antigonin nesojeni moz — ob pogledu na na truplo se iz zalosti ubije (Slapsak 2017,
102-103).

Hegel Antigonino dejanje oznaci kot »zakon cuteCe subjektivne substancial-
nosti [...], kot zakon starih bogov, [...], vecni zakon, o katerem nihce ne ve, od kdaj se
je pojavil, in v nasprotju do ocitnega zakona, zakona drzave [...]« (Hegel 2013, 155).



Ta konflikt med dvema razlicnima zakonoma je seveda tragiCen; Antigona je
paradigma zakona druzine - njena najvisja etiCna dolznost je pokop brata (zato da
njegovi dusi omogoci prehod v Had), torej ne glede na obce veljavne zakone v drza-
vi, ki jih je postavil kralj Kreon. Antigona po Heglu stoji za Zenskost kot tako: »Zen-
skost — vecna ironija obCestva — spreminja z intrigo ob¢i smoter vlade v neki privat-
ni smoter, preobraza njeno obco dejavnost v neko delo tega doloCnega individua
in sprevraca obco lastnino drzave v neko posest in kras druzine.« (Hegel 1988, 242).

Antigona kot zenska torej reprezentira neposrednost druzinskega zZivljenja in
princip partikularnosti; a obenem je tudi duh subverzivnega individualizma, ki rusi ob-
Cost. Antigona s svojim dejanjem reproducira pomen sorodstvenih razmerij in pomen
pogrebnega rituala; pocastitev mrtvih je pomembnejsa od obce veljavnih drzavnih za-
konov prepovedi pokopa.

Vprasanje, na katero pa Hegel ne odgovori, je sledece: kako lahko zenska re-
prezentira sfero partikularnosti, ¢e pa naj se strukturno nikoli ne bi zavedala sebe kot
nekega posami¢nega subjekta? Ce Zenska ni samostojen subjekt, ampak nudi zgolj opo-
ro moskemu subjektu znotraj druzinskih razmerij, kako to, da je Antigona, ki ni Zena,
ampak sestra, in ki se ne boji svojih dejanj zagovarjati pred kraljevo avtoriteto ter se tako
udejstvovati znotraj javne sfere, lahko razumljena kot paradigma Zenskosti? Antigona
ni niti Zena niti mati, Antigona je sestra. Razmerje sestre in brata je sicer tudi druzinsko
razmerje, kar je poanta, ki jo Hegel Zeli sporociti, ko Antigono predstavlja kot ideal Zen-
skosti in ideal druzine: bozji zakon, ki vlada v druzini, ima namrec tri razlicna razmerja
- med mozZem in zeno, med starsi in otroki ter med sorojenci kot brati in sestrami (Hegel
2017, 231: 482).

A Hegel ocitno ni vzel v obzir, da mora Antigona najprej vstopiti v sfero poli-
ticnosti, ¢e hoce slednji kljubovati v imenu druzinske sfere. S prestopom v politicnost
je Antigona Ze iz$la iz t. i. zenskega »naravnega« podrocja, kjer nima samostojnega za-
vedanja, in je postala samostojni subjekt. Skratka, lik Antigone ne ustreza Heglovemu
pogledu na vlogo zenskega spola. Zakaj si je torej Hegel izbral prav ta lik?

PARADOKS ANTIGONE

Eden izmed razlogov, zakaj Hegel ne bi smel predstavljati Antigone kot glasni-
ce druzine in Castilke sorodstva, je ta, da je njeno celotno sorodstvo incestuozno. Znacaj
Antigoninega sorodstva je dvoumen. Ojdip je — sicer nevede — ubil svojega oceta in se
porocil s svojo materjo, njegovi otroci pa so bili obenem tudi njegovi bratje in sestre.
Antigonin ocCe je obenem njen brat, saj si oba delita mater v Jokasti, njena brata pa sta
obenem njena necaka, saj sta sinova njenega brata — oceta Ojdipa. Kot ugotavlja Judith
Butler, je Antigona



ujeta v mrezo odnosov, ki ne porajajo nikakrSnega koherentnega poloZaja
v sorodstvu. Sama ni, strogo reCeno, zunaj sorodstva ali, pravzaprav,
inteligibilnosti. Njeno situacijo je mogoce razumeti, toda le z neko grozo.
Sorodstvo ni le preprosto situacija, v kateri je, ampak skupek praks, ki
jih izvaja tudi sama, in odnosov, ki se ponovno umestijo v ¢asu ravno s
prakso svojega ponavljanja. Ko pokoplje brata, ne gre enostavno za to, da
bi delovala v imenu sorodstva, kakor da bi sorodstvo omogocilo princip
delovanja, ampak za to, da je njeno delovanje delo sorodstva, performativnega
ponavljanja, ki obnovi sorodstvo kot javni Skandal. (Butler 2009, 85-86).

Ojdip je, potem ko je sprevidel svoje dejanje (uboj oceta in poroka z materjo),
samega sebe oslepel in preklel svoja sinova; njegova sinova sta v enakem boju za oblast
oba podlegla smrtnim ranam; Kreon je zato, da bi lahko mesto ocistil celotnega $kan-
dala, oznacil Eteokla za princip dobrega in Polinejka za princip slabega; kar je dobro,
je potrebno ¢astiti, kar je slabo, pa prepustiti zverem. Ce bi Antigona prav tako Zelela
pozabiti vse zlo, v katerem je bila rojena, bi tudi ona morala zatajiti enega izmed svojih
bratov, se porociti s Hajmonom, mu roditi otroke in Ziveti zivljenje Zenske, tj. Zivljenje,
ki je nevidno oCem javnosti. To je sicer storila v eni verziji izmed mitov: Antigona je
bila mati v Higinovih Bajkah. Ko je Kreon predal Antigono svojemu sinu Hajmonu, da bi
jo usmirtil, jo je iz ljubezni »zaupal v varstvo pastirjem in se zlagal, da jo je ubil. Rodila
je sina in ko je odrastel v moza, je prisel v Tebe na Sportne igre. Ker pa so imeli vsi iz
zmajskega rodu na telesu materino znamenje, ga je kralj Kreon prepoznal. Herkul ga je
prosil, naj Hajmonu oprosti, vendar zaman; tedaj je Hajmon ubil oba, sebe in soprogo
Antigono« (Higin 2008, 78). Sicer pa v drugih pripovedih ni Antigona nikoli mati.

Antigona s svojim dejanjem bratovega pokopa (v vsakem primeru) vstopi v po-
litiéni prostor, s tem pa pravzaprav pretendira na moski druzbeni spol. V sami tragediji
je njeno dejanje veckrat oznaceno za dejanje moskega, saj se moskemu lahko upre samo
drugi moski. Antigona namrec kot zenska »v oCeh svojega prvega gledaliskega obcinstva,
atenskih drzavljanov, nima nobenih politi¢nih pravic« (Slapsak 2018, 21). Zenske v anti-
¢ni Gréiji niso imele statusa drzavljank, ampak so bile podobno brezpravne kakor suznji.
Ismena zato Antigono odvraca od pokopa brata z naslednjimi besedami: »Pomisli, kak
konec naju caka, Ce na silo se upreva volji in moc¢i gospodarjev! Pozabiti ne smeva, da
sva Zeni, da nisva ustvarjeni za boj z mozmi: ker sluziva moc¢nejsim, sva dolzni poslusati
ukaz le-ta in Se trse.« (Sofokles 1997, 8).

Vladar Kreon mora njeno nepokors¢ino kaznovati prav zato, ker je Antigona
pretendirala na moski spol — in s tem tudi ogrozala vladarjevo moskost. Ker Antigona
ni poslusala ukaza in je zanemarjala ustaljeno hierarhijo, je Kreonta s tem pravzaprav
spremenila v Zensko: On sam je postal zenska: »Dekle je Ze poprej kazalo trmo, s tem da
je prekrsilo moj ukaz, a prvemu sledil je drugi greh, ki z njim bahaje se me zasmehuje.
Sem ka-li Zenska jaz in ona moz, da smela bi brez kazni vladati?« (Sofokles 1997, 23).



Antigona ni moski, njeno dejanje pa je mosko. Antigona Casti sorodstvo, a v ¢ast
ji je, da ne bo nikoli reproducirala sorodstva kot mati. Antigona pokoplje enega brata,
ne ukvarja pa se s pokopom drugega brata in ne omenja, da je njen oce obenem tudi
brat. Antigona je za svoja dejanja kaznovana tako, da jo zivo zazidajo, umre pa Castno s
samomorom. Skratka: Antigona je prepolna protislovij.

ZAKLJUCEK

Sofoklova Antigona je izrazito feministicni lik: njeno dejanje bratovega poko-
pa je politicni akt in v tem zvesto sledi geslu »zasebno je politicno«. S tem ko je Antigona
zvesta druzinskemu zivljenju, je obenem politicni subjekt, ki s svojim delovanjem vpliva
na javno sfero. Javni sferi se priblizuje skozi polje, ki ji je poznano, blizu in do katere ima
kot Zenska dostop: skozi pogrebni kult. S prestopom v politicnost pa je Antigona iz$la iz
tradicionalne Zenske spolne vloge: Kreon jo zato tudi oznaci za moskega, ker je drugace
niti ne bi znal pripoznati kot enakovredne drzavljanke.

A Heglovo branje Sofoklove Antigone je izrazito enoznacno — kompleksnost nje-
nega literarnega lika povsem zvede na zvestobo imperativu pokopa brata Polinejka. Ker
je brat njen sorodnik, je Antigona Castilka druzine. A cas¢enje druzine je bilo zanjo po-
liticno vprasanje in njen samomor v grobnici je bilo svobodno dejanje - castilka druzine
bi precej enostavneje bila, ce bi sprejela svojo usodo, pustila bratovo truplo ujedam, se
porocila s Hajmonom in mu rodila otroke. Njena incestuozna druzina je zaznamovana z
zloCini, samomori, umori, begunstvom in nesprejemanjem s strani okolice, kjer je Ojdip
tako Antigonin oce kot brat, in ko sta Polinejk in Eteoklej obenem njena necaka; njena
potencialna prihodnja druzina s Hajmonom bi bila precej blizje idealu druzine, vsaj ide-
alu, ki ga Hegel tako v Orisu filozofije pravice kot Fenomenologiji duha postavlja na pie-
destal. Zakaj se Hegel sploh ukvarja z Antigono, nam je vedno manj razumljivo. Priznati
pa mu moramo, da je njen lik intriganten in interpretativno $irok. S svojo politicnostjo
pa sSe kako aktualen.
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