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BYZANTINE CHRISTIANITY AND LOCAL 
IDENTITIES: MODERN TRANSFORMATIONS 

OF THE HISTORICAL FORMES 

 Summary

In the first part of this paper are examined certain basic aspects of the Byzantine 
Christianity as an imperial political religion, a synthesis between the sacral and institu-
tions (the Empire, the Emperor); a synthesis that has both theological and social-politi-
cal dimensions. Discussed are certain specific features of the relations between the Em-
pire and the periphery, relations in the framework of which the Christian acculturation of 
the latter took place. The analyses and ideas of the well-known specialists in this field, D. 
Obolensky and J. Meyendorff, have been used, as well as of other contemporary authors.

The second part of the paper examines the basic models by which the “national-
ization” of Byzantine Christianity in the Balkans was effectuated and the importance of 
this nationalization for the processes of state formation and the sacralization of political 
rule. In this period and at this stage were set many of the stereotypes and archetypes of 
the relationship between state and religion, which in later periods were preserved in some 
countries, and transformed in others.

On the basis of this analysis, a critical commentary is made on the thesis of A. 
Toynbee, and especially on that of S. Huntington, regarding the specific character of the 
so-called Orthodox Civilization.

Key words: Byzantine Christianity, state, religion, identity

1. The Empire – God’s Kingdom on Earth. Formation of the histori-
cal archetypes

Religion: the universalistic spirit and the local bonds
As Paul Tillich put it, the religion gives absolute definitions and dimen-

sions. This provides each community with the possibility to sacralise its being as 
an absolute, exclusive, incompatible (in terms of territory, politics, ethnos, eco-
nomics, etc.) with respect to another community.

The belief that every community has it own divinity (its totem in the terms 
of archaic religion), which protects, shields and unites it, is an inseparable ele-
ment of the religious complex of all ancient tribal religions. The function of the 
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bond between the community and its specific divinity is related to: 1) establishing 
and sacralising the boundaries of the respective territory and the social unit; 2) 
symbolising, objectifying tribal unity and identity; 3) distinguishing the commu-
nity as a specific, autonomous group from neighbouring groups that compete for 
territory and resources; 4) inspiring a feeling of security and protection against 
the natural elements and dangers of the environment; 5) bestowing sacred status 
on the leader as a center and personification of these functions.

An important moment in the cultural evolution of the idea of the sacred 
bond between the group and the divinity is the emergence of the great historical 
religions and the biblical idea of God’s elect people, Israel. Set down as part of 
the holy book of Christendom, this idea still forms an explosive synthesis of po-
litical ideology and military force (as evident in the Middle East conflict).

As an element of the Bible, the idea of God’s elect nation and the nation’s 
God-chosen leader (almost a god himself) goes beyond the initial national, local 
connotations and gradually accumulates a universalistic potential, serving as an 
ideal core, a universal matrix which fuels with idealistic and emotional energy the 
national mythologies of separate peoples converted to Christianity. But this con-
cept sets cultural grounds or rather produces a pretext for international rivalry over 
the “private ownership” of the Christian God. In the Middle Ages a large part of the 
international relations in the Balkans, (wars, diplomatic maneuvers, political rival-
ry) developed under the banner of this “nationalisation”, this “privatisation” of di-
vine protection and preference. The possibility for Christianity to assume the sta-
tus of a national, state, and imperial political religion derive from the ambivalence 
in its ideal contents and the varying social “physical condition” (G. Simmel) that it 
is exists in. This social condition may be one of two basic kinds: 1) a type of mo-
rality related to interpersonal relationships and the sacralising values of humility, 
patience, love, which surmount the boundaries, languages, and cultures that divide 
people (St. Paul); 2) as a social (state, ethnic, national) ideology and mythology that 
sanctifies community identity - community borderlines, history, language, culture - 
and the unique mission of the community; in this community mythology, based on 
the religious idea of what is “ours”, the boundaries of “ours” are usually clearly de-
fined, so that “ours” is perceived as superior and opposed to the others, to the alien.

The formation of the historical archetypes

Such a process can be observed in the histories of all Balkan nations convert-
ed to Christianity. I should make a preliminary specification: the instrumental use 
of Christianity in its “physical condition” of a political religion and an ideal core 
of political mythology, is not based only on the ideological ambivalence of the ide-
as contained in this religion. The determining factor lies elsewhere: it consists in 
the various national and historical needs of states, empires, ethnic groups to sancti-
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fy, to find a transcendent foundation for offensive or defensive forms of furthering 
their separate interests in the struggle to impose or protect their “own” against the 
“alien”. Our “own” may assume different forms according to the shape or preten-
sions of the alien; it could be perceived in terms of territory, material resources, or 
mythological symbolism, of the “true faith”, or other attributes of collective identi-
ty. The myth of God’s elect, personified by the divinely chosen leader, provides sa-
cred foundations and powerful emotional energy for defending or proving the supe-
riority of one’s own community, a process that usually demands bloody sacrifices.

Both on the individual and social plan, the orientation of the transcending, 
universalizing power of religion could vary depending on the macro-social move-
ments a community (respectively, an individual) is involved. For the individual 
as for the community, religion could be a cultural position transcending ego- and 
ethno-centrism, mono-cultural tendencies - at the initial stage of development of 
world religions, in the historical periods of formation of macro-social, cross-cul-
tural entities. In situations of internal differentiation and disintegration of these 
entities, the universalizing, binding role of religion is partialized and determined 
by various social groups, who are often in opposition to each other due to their 
economic, political, ethnic, psychological features. Being an idea, rituality, feel-
ing that internally integrates the group, partialized religion /respectively modified 
in dogmatic and institutional terms/ becomes a spiritual force that often counters 
the other, the alien, supporting the practices of the confrontation.

This process is usually related to the invalidation of universally uniting re-
ligious-moral bonds and values and intensification of differences: power, proper-
ty, doctrinal differences; to a shift of the center of weight from internal spiritual 
movements /particularly typical of mysticism, asceticism, priesthood/ on to prac-
tical social action - reformist heresies, the various practical theologies of revolu-
tion, liberation, the religious-motivated wars. 

On the basis of the cultural-historical matter of Christianity, we could ob-
serve a lasting, constant pulsation from local to universal and vice versa, which 
is to be found both in broader cultural and geographical areas as the Balkan and 
within the concrete states. These processes take place within the framework of 
some important cultural-historical archetypes which often are an invisible ground 
of the new social models and actions.

The “archetype” approach applied here is close to the methodological 
meaning and capacity of Maria Todorova’s notion “legacy” (Todorova 2010 ), 
but the modernization and transformation perspective is strongly emphasized. 

The oecumene archetype

Byzantium built its imperial ideology and political religion on the myth of 
divine election. The myth represents a synthesis, a complex product of the be-
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liefs and cultural traditions of the peoples that made up the Empire: the solar cult 
of the Romans with the idea of the divine sun-emperor, the belief that a holy em-
pire is destined to establish its power across the whole world, the haughty attitude 
of enlightened Greece towards the rest of the world, considered to be “barbaric”, 
the view that the empire is the materialization of God’s Kingdom on earth, which 
echoes the early Christian notion of the Divine King. These views took shape 
and acquired official status in the time of Justinian, remaining traditional and un-
changing until the fall of the empire. 

Byzantine Christianity, implanted as a spirit and sacral motivation in Byz-
antine political theory and practice is also a universally-integrating factor of states 
which have adopted it towards a spiritually uniting political center. The adoption 
of Christianity by one of the two basic religious centers /Rome and Constantino-
ple/ was a political and cultural identification of the new states, a process of tran-
sition from an object of military pressure and destruction by the powerful center 
of the oecumene to an object of acculturation - religious, institutional, diplomat-
ic. Such a different attitude to the pagans-barbarians before Christianization and 
to the newly-Christianized children of “Pater familias” was not only a political 
religion of the center, but a real military, powerful activity (Primov 1978: 35-38 ).

The Archetype of “Pater Familias” and its “Children”

 This allegiance of local states of the Eastern Orthodox area to a univer-
salizing, integrating center, demonstrates strong historical inertia. Heads of state 
and capital cities from this area have tried for centuries to situate this center in 
their own state, i.e. to reduce, nationalize its impersonal-integrating character. 
The imperial idea and its numerous rebirths among the states of the Byzantine 
commonwealth is not only an expression of military and economic rivalry, but al-
so of the ambition of the local state-political formations to appropriate by force 
or diplomatic acknowledgement the role of a power and mental-religious center 
of the community. Together with the Byzantine Christian literature and institu-
tions to “transplant” the political and mental quality of “causa sui”, of God’s elect 
and equal to God, to make immanent the transcendent religious sacralization of 
the state. The heads of states and capitals of Bulgaria, Serbia, Russia, Romania, 
Greece tried to do it many times - just in this imperial imitation the famous Bul-
garian historian Peter Mutaftchiev (Mutaftchiev 2002 ) sees the tragedy of the 
Bulgarian history. 

As a doctrine and dogma Eastern Orthodoxy is marked by conservatism 
and continuity in its ideas; yet its cultural-historical life, its existence within con-
crete types of culture and the historical forms of those cultures, is marked by dy-
namic changes and variety in respect to functions and social roles, to the interac-
tion with other layers of ideas, etc. The historical process of conversion to Chris-
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tianity of the young Slavic states (9th-10th cent.) was both a complex process of 
acculturation of their political and intellectual stratum and a natural process of 
further breaking down into parts and “barbarization” of Christianity itself. This 
process occurred on the basis of the correspondences between, and the coinciding 
of, the cultural-economic and ideological interests and needs of the two parties 
involved in the interaction. For Byzantium, the interest was to preserve its influ-
ence over territories that were important for maintaining the Empire’s commer-
cial and military balance and for its relations with Western Europe (Iorga 1922: 
28-29; Gjuzelev 1986: 90-94). On the other hand, after the loss of the eastern 
provinces and of the territories inhabited by Slavs, the process, long since com-
menced, of cultural and linguistic domination of the Greek element threatened to 
acquire an explicitly ethnic form. The mono-ethnicity of the Empire represented 
a threat to the essential foundation of its political religion, a threat to the sacrali-
ty of its imperial Christian ideology, an essential premise of which was the spiri-
tual and ideological sublation of ethnic variety under the concept of “Christians”. 
The Grecization of the Empire also severed the ties with the political-ideologi-
cal heritage of the Roman Empire, and enhanced the grounds for dogmatic and 
institutional rivalry with the Papacy (Mishev 1919: 101,116). (It is not acciden-
tal that the religious schism between the Orthodox and Catholic areas became of-
ficial in connection with the conversion of the Slavs to Byzantine Christianity.) 
This happened not only due to the, by that time, intense ethnic-based cultural and 
linguistic opposition of “Greeks vs. Latins”, underlying the opposition between 
the dogmatic and institutional authorities, but also because the rivalry between 
the two centres over the baptism of the Slavs triggered and enhanced the inter-
nal trend of polarization within the Christian world and spirit by gradually reduc-
ing it to socio-cultural elements of a partial, local, and lower social order: insti-
tutions, ethnic groups, states, etc.). The cultural processing of the “barbaric ma-
terial” through Christianization became, both in the East and the West, a factor 
of greater awareness and increased rivalry and division between the two cultur-
al zones of the European Christian world; it defined the spiritual-religious sphere 
as a tool of political power - of the Empire in the East, of the Papacy in the West. 

2. The Christianity as an instrument of acculturation and of political 
domination

The Cultural Sacralization of State Power

Early Christianity was a cultural, spiritual process of enormous scope, a 
trend that overcame social and cultural fragmentation into groups, strata, charac-
ters; in place of identification based on natural factors such as kinship ties, trib-
al allegiance, ethnicity, it substituted communication and self-awareness in terms 
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of love of, and faith in, a culturally created figure: God, Christ. Thereby the sub-
stance of history as a process is spiritualized and socialized. Kinship ties, local, 
territorial boundaries, are replaced by the spirit, by emotions, and thought, i.e. by 
universal, boundless, essential human forces.

Research on the topic of conversion of Slavic states would involve for 
scholars a number of strategic theoretical “side” effects, i.e. the need to highlight: 
the ideological and social-structural invariants arising in the course of this state 
formation, invariants related to a strong historical inertness tending to reproduc-
tion of traditional types of statehood; the relations between the ideologically au-
tochthonous and allochthonous elements in the zone in question; the degree of ef-
fectiveness, organic vitality of the “transplanted” ideas and institutions and their 
interaction with the “local”, “native” mentality and forms of social contact, etc.

While within the limits of the Roman Empire, especially in the first centuries 
of the spread of Christianity, this religion’s universalizing mission was pursued as 
a more or less autochthonous, organic process marked by spontaneity and self-or-
ganization, the Christianization of the young Slavic states, of the so-called “barbar-
ians”, was something different and original. This was a process of acculturation, 
of transfer of ideas, functions, institutions bearing universal contents and asserting 
cultural claims in a new environment of essentially mixed ethnicity and religion. 

What were the basic currents of acculturation that Byzantine Christianity 
carried out among the newly converted states.

1. The Christianization of the “barbarians” represented a spiritual and doc-
trinal legitimating of the state through the idea of divine, sacral authorization of 
the head of state (Bogomilova-Todorova 1999: 31-34). While for the Byzantine 
Empire the formation of Slavic states represented, in fact, an amputation of part 
of its territory, for the Slavic tribes (which, until then, had developed as encapsu-
lated, traditional tribal formations) it was a process of social-political unification 
possessing a higher socio-cultural characteristic, that of centralized state pow-
er. The adoption of Christianity gradually replaced tribal identity and self-con-
sciousness based on kinship ties and substituted in its place an association of dif-
ferent tribes and ethnic groups in a universal cultural product – the institution of 
the state. In countries in which the sacralization of statehood was combined and 
enhanced by traditional local cultural features (e.g. the sacralization of a given 
ruling dynasty through a foundation myth, as in Russia and Serbia), unique so-
cio-cultural conditions were present, which, throughout history, have been con-
ducive to inertness and new re-embodiments of the cult of the head of state, even 
in the secularized culture of the 20th century. 

2. Byzantine Christianity (the specific spirit and sacral motivation of which 
was embedded in Byzantine political theory and institutional practice) was also 
a universalistic-integrating factor for the states that adopted it, integration with 
respect to a unifying spiritual and political centre. Eastern Orthodoxy served as 
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a spirit and doctrine that made possible the logical transference of institutions, 
texts, models of thinking and conduct, from the center to the periphery. It was 
the socio-cultural medium that brought together the separate, often mutually hos-
tile, states into an oecumene, into Christ’s Kingdom, or the Byzantine Common-
wealth, as D. Obolensky designated it in his monograph (Obolensky 1971) of 
the same name. This reference, connection, of the particular state culture, institu-
tions, spirit of the Orthodox zone to a universalizing, integrating centre displayed 
considerable inertness in the course of history. In this zone, the heads of state and 
capital cities strove, for centuries, to relocate this centre to their own countries, 
i.e. to reduce, nationalize its impersonal-integrating character. 

3. This spiritual and religious connectedness, this tie of local cultures to the 
Byzantine zone, the cultural and institutional pull, generated by and through Or-
thodox culture, towards trans-state unification and integration, would later on in 
history assume various doctrinal, spiritual-ideological guises and embodiments: 
pan-Slavism, federations based on territory, the idea of Orthodox sobornost, the 
Communist bloc, etc. The model of reference to an integrating center that em-
bodies a spiritual mission (a centre that, on this basis, tends to “transplant” insti-
tutions, culture, machines, infrastructure to the periphery) was retained in very 
different historical contexts. Due to their specific historical, cultural, geograph-
ic conditions and specificities, the ideological and institutional intensity of this 
model has varied in the case of different states and cultures (e.g. in Russia and 
Serbia it has been more intense than in Bulgaria, etc.). 

4. The Creation, the Fall, the eschatological perspective, are the religious-worl-
dview framework in which were implanted universal ethical norms, ideals, and no-
tions of time. This crucial turn in history, this enormous leap from the local to the 
universal, from barbarity to civilization, from “darkness” to the “light”, was pictured 
by the young Slavonic literatures as linked to the national conversion to Christianity. 
It was then, perhaps, that began the enduring presence in these literatures and men-
talities of the cultural-metaphorical image of the past as a non-being, of the present 
as an absolute beginning lacking premises and not derived from the internal self-de-
velopment and self-consciousness of the society, a present that can be simply donat-
ed, transplanted, transferred, etc., the present as a miraculous reversal from the ar-
chaic to the vanguard, as adhesion to modern, generally shared patterns and models, 
as a movement from local “pathology” to universal “normalness”, etc. 

5. Though at the level of institutions – state and ecclesiastic – the surmount-
ing of the local and the particular took place within the vast and yet territorially 
and culturally circumscribed framework of the Byzantine geographical area, as a 
result of which the local was drawn (in many cases as a hostage) into the cultural 
schism and controversy between East and West, there still existed spheres, struc-
tures, forms, that asserted a shared Christian and shared cultural universality and 
identity. These trends were live among philosophers and humanist writers, in mo-
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nastic circles; they penetrated and became part of the spiritual atmosphere of Slav-
ic cultures through translations, through cosmopolitan spiritual movements, even 
through religious heresies. As the eminent scholar John Meyendorff points out in 
his book Byzantine Theology, the religious schism between East and West, the de-
struction of the unity and universal character of Christianity, was not so much or 
primarily a dogmatic, theoretically motivated process, but rather a complex cul-
tural-historical and cultural-political process that primarily affected official insti-
tutions, while tendencies to integration and universality can be found in literature, 
philosophy and theology (Meyendorff 1974: 178, 203 – 205, 213 - 216). 

6. The process of universalization of local cultures through conver-
sion to Christianity, through letters and written culture, the formation of an 
intellectual stratum performing these functions, had its internal, local con-
tradictions. The latter were related to what we may broadly distinguish as 
two basic tendencies. The first is the distance, and in a sense the opposition, 
between the official stratum of culture and religion on one hand and popu-
lar mentality on the other (the slow and difficult interpenetration between 
Christianity and paganism in the national culture). The Bulgarian sociolo-
gist Ivan Hadjiyski points to the ethos and worldview of the zadruga as the 
active cultural matrix in this respect (Hadjiyski 1966: 86-122). This worl-
dview involved Christian symbols, cult, ideas, in a specific attitude to the 
world and the community. The second tendency concerns the divergences 
from official forms arising in the course of integration and universalization 
of local cultures, local spiritual particularities and needs, within the frame-
work of the Byzantine Orthodox zone and within the boundaries of Christi-
anity as a whole. The circulation of apocryphal literature, of folklore, of the 
so-called popular heresies (the Bogomils, Paulicians, etc.), not only repre-
sented an opposition to the official local culture and state, but composed a 
common stream within European folk culture, the cultural creator of which 
was the peasantry (Pribichevich 1939, 228-233).. The historical inertness 
of these invariable historical-spiritual traits can be found in the new forms 
of the official and popular ideology and mentality in the 20th century as 
well, in the elite or mass culture of modern times, in the revolt against in-
stitutions, in the rise of consumerism, etc., all of these being processes and 
trends that recognize no national boundaries or ideological dividing lines. 

3. The “nationalization” of the Byzantine Christianity in the Balkans: 
from eschatology to reality

Peculiarities and Paradoxes
Although Christianity began to penetrate among the South and East Slavs 

long before their official conversion (brought among them by prisoners of war, 



Religija i tolerancija, Vol. XII, № 22, Jul – Decembar, 2014.� 237

traders, through assimilation, etc.), it was carried out as a massive political-ad-
ministrative act in the 9th and 10th century. It is a widely shared view among histo-
rians that the reasons for this measure were connected with the ideological needs 
of the newly emerged centralized state formations, which had constituted them-
selves through the political domination of some ethnic or tribal component over 
another or others (Mutafchiev 1992: 141-143). This process was impelled not on-
ly by the historical linking of the state-organizing ethnic group (the Proto-Bulgar-
ians) with another ethnic component (the South Slavs) that was fragmented into 
tribes and clans. Also of importance was the transition from kinship-based to ter-
ritory-based organization of the Slavic component, which had brought about the 
need for new forms of spiritual and social organization of the communities. None 
of the pagan religions had been able to serve as a unifying ideology for the new 
state alliances, for they were faiths tied to concrete communities, to concrete spir-
itual and organizational traditions; moreover, through paganism statehood was 
established not as a political union of individuals but as the domination of one 
ethnic or tribal group over another. This situation (which involved discord, rival-
ry, instability of the state), could only be overcome through a universal spiritual 
form that transcended a paganism limited to the natural and the ethnic (Ganko-
va-Petkova 1973: 35-38).

 The adoption of Christianity gradually replaced tribal identity and self-con-
sciousness based on kinship ties and substituted in its place an association of dif-
ferent tribes and ethnic groups in a universal cultural product – the institution 
of the state. Byzantine Christianity (the specific spirit and sacral motivation of 
which was embedded in Byzantine political theory and institutional practice) was 
also a universalistic-integrating factor for the state that adopted it, integration 
with respect to a unifying spiritual and political centre. This spiritual and reli-
gious connectedness, this tie of local cultures to the Byzantine zone, the cultural 
and institutional pull, generated by and through Orthodox culture, towards trans-
state unification and integration, would later on in history assume various doc-
trinal, spiritual-ideological guises and embodiments: pan-Slavism, federations 
based on territory, the idea of Orthodox sobornost, the Communist bloc, etc. The 
model of reference to an integrating center that embodies a spiritual mission (a 
centre that, on this basis, tends to “transplant” institutions, culture, machines, in-
frastructure to the periphery) was retained in very different historical contexts.

 In the political aspect, for the newly converted states the adoption of Chris-
tianity provided: 1) A transcendent, universal spiritual foundation for political 
power, and specifically for the power of the head of state; 2) The permanent divi-
sion of the religious and state spheres under separate persons (the tsar or prince, 
and the patriarch) and institutions (the political state hierarchy and the ecclesias-
tic hierarchy); 3) The correlatedness of these trends and processes with, and their 
mediation by, an external ideological and institutional centre – Byzantium. 
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The newly converted Slavic states became part of the Byzantine oiku-
menos, or the “Byzantine Commonwealth” as D. Obolensky called it; these states 
were treated by analogy with the children of the powerful pater familias (Obo-
lensky 1982: 17). 

I pointed out the specific features and strength of the Byzantine myth of 
God’s elect empire in order to bring out the complex and, in a sense, paradoxical 
historical conditions in which the myth of God’s elect appeared and functioned 
in the young Slavic states, such as Bulgaria and Serbia. Together with military ri-
valry over territories, borderlines, and resources, sharp competition grew for ap-
propriating this myth. This rivalry over the myth became part of the prolonged 
and painful struggle for state independence, for autonomous institutions, for na-
tional spirituality. The struggle acquired particularly dramatic proportions for the 
Bulgarian state at that time, it being the geographically closest, and militarily and 
culturally most powerful, rival of the Byzantine Empire. The struggle acquired 
various forms of “nationalisation”, “privatisation” of the Christianity imported 
from the Byzantine Empire: 1) Raising the question of an autocephalic Bulgari-
an Church as a cornerstone in the mutual relations of Bulgaria with the Byzantine 
Empire; 2) The struggle to replace the Greek language with Slavonic in the reli-
gious service; 3) Tolerance for national forms of adapting Christianity to the Bul-
garian customs, to pagan elements of religion, to the worship of local saints, etc.

There was yet another form in which the Bulgarian state assumed the at-
tributes of Divine election in this period: by borrowing it, conquering it, or steal-
ing it from its monopoly holder, the Byzantine state. The Bulgarian effort to be-
come an imperial center of the community and for the Bulgarian monarch to ac-
quire the imperial title assumed various forms: 1) Attempts for military conquest 
of God’s elect city, Constantinople; 2) Shifting the elect center and throne to the 
Bulgarian capital, Preslav and, later, to Turnovo; 3) The seizure of holy relics be-
longing to the rival elect nation; 4) Winning recognition for the equal statuses of 
the Bulgarian king and patriarch with those of their Byzantine counterparts, etc. 
(Tapkova-Zaimova 1978: 261-267; Bozilov 1986:18-20).

The myth/archetype of God’elect

The creation of the myth of God’s elect people and elect head of state was 
not a difficult task. It had strong roots in the pagan mentality of most peoples 
which included the idea of dynastic continuity and preeminence, and the archaic 
cult of the leader, both prince and high priest. The intellectual elite of the young 
Slavic states, formed and sustained by the state, also contributed to its religious 
and political elaboration and doctrinal grounding. Particularly persevering in this 
respect were ecclesiastics and religious writers in most of the Balkan countries, 
who were most persistent in arguing for the shifting of the imperial center from 
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Constantinople to their own state territory. The idea of Divine election of the head 
of state and of God’s elect nation can be found in the official and apocryphal lit-
erature of many countries. The presence of this idea marks the growth of states 
and national self-awareness, of finding a place of one’s own, finding one’s identi-
ty in the framework of the universal Christian tradition (Obolensky 1982: 56-83). 
The idea of imperial status and the recurrent revival of this idea in the states of 
the Byzantine commonwealth was not only a sign of military and economic rival-
ry, but also of the striving of the separate states to acquire, by force or through di-
plomacy, the role of political and religious center within the community of states. 
This was also a striving to obtain state-political and spiritual status of a causa sui. 
Perhaps the reason why this issue was so dramatic for the Bulgarian state in this 
period was its greater territorial proximity to the center of Byzantine power. This 
was probably one of the sources fueling the strong cultural and military opposi-
tion to and competition with this center, a rivalry that reached its peak in the so-
called “Golden Age” of King Simeon. Although there are good grounds for the 
high national esteem for this period, it was later to be covered in myth and used 
as a historical core for patriotic but also nationalistic and chauvinistic ideologies. 
On the other hand, in some interpretations the actual cultural-historical achieve-
ments of this period are depreciated as no more than imitation of Byzantine cul-
ture, as what D. Obolenski calls a “mirror image” of the original.

The firm establishment of the state is related to this “mirror image”: the 
quality of empire is appropriated by the state, and the title of emperor by the 
head of state, and this is achieved by dispossessing Byzantium of them in differ-
ent ways – whether aggressive, religious, or diplomatic, whether by the seizure 
of God’s Chosen City, Constantinople, or by striving to “translate” the divinely 
chosen centre and royal see to a new place, or even by the “theft” of holy relics, 
of saints, etc.(Tapkova-Zaimova 1978: 261-267; Obolenski 1982: 18-20; Bozi-
lov 1986: 78-82). 

Whereas at first within the boundaries of the Byzantine zone the initial-
ly powerful Bulgarian state was the most active upholder and potential achiev-
er of these ideas, later on, due to the specific history of the region (and especial-
ly to the tragic fate that would befall the Bulgarian state as a result of its particu-
lar crossroads location), and with the creation of national states in the zone, this 
role would be assumed predominantly by Serbia, Greece, and Russia. In these 
three countries the political-state body grew quickly into a powerful factor of na-
tional integration. Among the reasons for this were the more indirect, less con-
centrated Byzantine cultural and political influence there, but also the powerful 
cult in these countries of their own statehood and their ruling dynasties, a cult 
built through a combination and mutual enhancement of national folklore forms 
and of the purposeful literary and canonizing activity of their respective nation-
al Churches. 
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The relations between state and Church in the newly baptized countries 
followed the model of these relations in the “Godfather” country. The ecclesiastic 
functions, structure, hierarchy were coordinated with and often subordinated to, 
the goals and functions of the political and administrative sphere of the state. The 
constantly recurring issue of Church independence was actually an issue and pro-
cess of fuller and undivided tie, subordination, of the Church to the policy and in-
terests of the state by means of a separation of the Church from foreign political, 
diplomatic influence (Stanimirov 1925: 132-141). This was due not only to the 
fact that the state, the head of state, was initiator and mediator in the formation of 
the Church as institution, and not only to the element of imitation, of translation 
of the Byzantine model. The connection between the Church principle and the 
state-political principle at the religious-ideological and at the administrative, dip-
lomatic, political levels, stemmed from autochthonous circumstances: economic 
dependence of the Church on the state due to the supreme ownership by the state; 
the state-political idea as the most intensive form of existence and expression of 
unity, alliance, self-consciousness of the nation; the culturally and historically re-
peated model of combining the functions of high priest and military administra-
tion in a single person in the Slavic tradition, etc.

Repetition and modernization of the mythological archetype

The power of historical mythologies is in reverse proportion to the capac-
ity of a nation to periodically renew its social life world - its psychological at-
titudes, labour relations, political stereotypes; in A. Toynbee’s words, this is the 
capacity to respond to external and internal challenges by using a nation’s in-
ner resources, and not by warring with near and distant nations. I give special at-
tention to the historical formation and initial particularities of the myth of God’s 
elect people and national leader, for although in the later history of the countries 
in question, the contents of the myth change with regard to the grounding of the 
status of divine election and the specific mission of the elect nation, the mytho-
logical form and its mode of use recurs in many aspects.

The reverses of fortune in the political destinies of nations have been dra-
matic in these regions: Ottoman domination destroyed the official statehood and 
official cultural spheres of the peoples; the opening of the countries to various 
spiritual, economic, ideological influences after the creation in the nintheenth 
century of the national states in the Balkans; the creation of the Yugoslav Fed-
eration (in 1918), and of the “Socialist bloc” in the 1940s, etc. In parallel with 
these transformations, the myth of a unifying and dominant political and spiritual 
center that would transcend and envelop the separate states (which is the proto-
type of the “God’s elect” myth) continues to exist although with a new ideologi-
cal content. Together with the idea of an Orthodox religious community (gradual-



Religija i tolerancija, Vol. XII, № 22, Jul – Decembar, 2014.� 241

ly laid aside in modern times), this alliance, this federation of countries is increas-
ingly seeking grounds in the Slavic ethnic element or rather with compact parts of 
this element, i.e. the Southern Slavs and the Eastern Slavs. The core of the myth 
- the religious belief in “God’s elect” - has been replaced by a Slavic ethnocentric 
idea (Vermes 1981:178-180). This modernization of the mythological matrix is 
based on the higher capacity for unification that the ethnic concept offers in mod-
ern times. The ethnic idea justifies the greater integrating vocation of the cen-
tral state, which has assumed the mission of unifier on the basis of this idea; the 
state is thus justified in forming a contemporary oikoumenos, a commonwealth 
of neighbouring countries that differ in language and religion, but live in similar 
social-economic conditions. The communist idea, which is placed at the core of 
the myth of a nation with a unique historical mission (in this case Soviet Russia) 
transcends the religious and ethnic boundaries of the nations it unites, and justi-
fies the inclusion into the “commonwealth” of a variety of nations and cultures.

This mental-religious coherence, connection of the local cultures of the 
Byzantine area created by means of the Orthodoxy accepts later in the history dif-
ferent doctrinal, mental-ideological forms - Pan-Slavism, federations on territo-
rial principle, the idea of Orthodox brotherhood, of the socialist camp, etc. The 
model of the integrating, embodying the spiritual mission center, exporting on 
this basis institutions, cultures, machines is preserved in different historical con-
ditions. In states where this sanctification is enhanced by local sanctifying my-
thology of a certain ruling dynasty, the conditions are created for inertia of the 
cult of the head of state even in secularized 20- th century culture: the cult to St. 
Sava and the Kosovo ethos in Serbia, the cult to St. Boris, St.Gleb and the tzar in 
Russia, etc. These archetypes were connected with the ideas and parties of social-
ism and communism also. 

The secularized metamorphosis of the imperial archetypes in modern times 
were based on the Slav ethnic element or Marxist communist ideology (Bogomi-
lova 1995). The extremely high integrative property of the later, unlimited by ter-
ritorial, ethnic, cultural considerations, makes it possible to expand its domain to 
countries and cultures beyond the Slav, the Eastern Orthodox area (Soviet Un-
ion, for ex.). 

The Orthodox Religion and the “Orthodox Civilization”

Of course, the theories concerning the division of humankind along the 
lines of religious principle, and especially the oppositions Christianity vs. Islam, 
and Eastern vs. Western Christian traditions, are by no means new phenomena 
in the fields of culture and ideology. Starting with the Enlightenment and down 
to our time, together with the decreasing influence of religion and Church, there 
has been a clear tendency for religion to be interpreted as a part of the structure 
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and functions of the social system (Bogomilova 2010): as its organic element or a 
subsystem (M.Weber, E.Durkheim); as subordinated to the moral sphere (I.Kant); 
as a sub-stage in the self-evolution of the Absolute Mind (G.W.F.Hegel), as a 
form of individual and social alienation (L.Feuerbach, K.Marx); as a “tone” of 
social communication (G.Simmel), etc. The qualitative changes that have taken 
place in Christianity as a faith and an institution, both in the West and East, dur-
ing the second half of the 20th century have shown that Christianity has become 
more dependent on and responsive to the fundamental cultural specificity of each 
particular society in which it exists. The murdered and then reanimated God has 
lost His sacral, absolute immunity and is drawn into involvement as a collabora-
tor and participant in various human enterprises, strivings, yearnings.

This line of thinking often leads some contemporary authors to distinguish 
an Orthodox cultural zone (civilization) as a separate cultural-historical entity. 
But: 1) Although they have many common socio-cultural features, the separate 
Balkan countries of so-called Orthodox Civilization are separated by important 
economic, political, and cultural differences, which led to the formation of their 
separate national states in the 19th and 20th cent.; 2) Their common Orthodox 
creed not only failed to harmonize relations between these states, but became a 
spiritual and ideological cause for rivalry during the centuries; at various times 
Bulgaria, Russia, Greece, Serbia, Rumania have competed for leadership as the 
center of Orthodox statehood; 3) There are many spiritual and moral features as-
cribed to Orthodoxy that are due rather to national mentality, to ethnic paternal-
istic communitarian traditions, which Orthodoxy has adapted to rather than initi-
ated. In other cases a process of interaction and interweaving of factors has tak-
en place, in which it is hard to distinguish cause from effect, essence from form. 
Many researchers point out the existence of a strong pagan cultural substratum 
behind the refined facade of the Orthodox doctrine; 4) The close link between Or-
thodoxy and the national statehood in all Orthodox countries was destroyed at the 
time of the totalitarian regimes (except in Greece) and Orthodoxy lost much of its 
social support; 5) The revival of Orthodox religiousness after the fall of the totali-
tarian regimes is a rather complex phenomenon, and to all appearances it will fol-
low some of the basic tendencies in contemporary religiousness in Western coun-
tries, i.e. the individualization of faith, religious pluralism, implicit religion, the 
phenomena of “believing without belonging” and “belonging without believing” 
(Dobbelaere 1995; Bruce 1996; Davie 2002; Tomka 1999, 2002; Cipriani 2010).

 Many Orthodox religious philosophers, especially the Russians of the late 
19th and early 20th centuries (N.Berdyaev, V. Solovyov, V. Florenski, etc.) relate 
Orthodoxy and Orthodox culture to a kind of spirituality, emotionality, communi-
ty feeling in which moral values are prevalent, thus placing Orthodoxy in opposi-
tion to the predominantly utilitarian values of Western Christian culture (Dimitro-
va 1995: 110-115; Makrides, Uffelmann 2003). This line of thinking often leads 
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these authors to distinguishing an Orthodox cultural zone (civilization) as a sepa-
rate cultural-historical entity. According to many of these thinkers, Orthodoxy is 
spiritually superior to Western Christian civilization and has better prospects for 
the future. While some of these observations are true and perceptive, the conclu-
sions of such religious-philosophical ideas often serve to justify the century-long 
rivalry between the two parts of the Christian culture. This type of thinking has 
the quality of inertia in making of Orthodoxy a distinguishing trait, an emblem of 
a comparatively homogenous, closed cultural and social system, radically differ-
ent from the Western Christian one. This attitude is often expressed in the formula 
“either-or”. O. Spengler a century ago and S. Huntington recently have reanimat-
ed a more modern version of this kind of mythology. Intermediate in time was A. 
Toynbee, who defined the two branches of Christianity as “sister civilizations”.

But what is it that makes of religion - in this case of Orthodoxy - a conven-
ient form for delimiting and identifying various cultural-historical entities such 
as an ethnic group, a nation, a civilization? It is the specific feature of religion to 
represent and legitimize human communities, cultural entities that are continuous 
in time and space. But the naming and self-naming of such organic wholes is not 
a cognitive but an emotional phenomenon. Fear, safe-guarding against aggres-
sion are passions that lie at its foundation. Cultural division and opposition has 
a strong historical inertia and a powerful symbolic potential, which, in turn, is a 
prerequisite (conscious or not) of this kind of naming on the part of researchers. 
I believe that revealing the ideological and mythological abuse of the concepts of 
religion in Christianity and Islam would be a valuable contribution of scholars to 
pacifying the world.

Moreover, within the boundaries of civilization areas belonging to one and 
the same historical religion complicated internal relationships of integration and 
disintegration arise. As a part of these processes, often taking a painful course 
in the way of a military collision, religion is one of the important motivational 
mechanisms. As a rule national liberation struggles in the past centuries as well 
as the formation of the new national states after the fall of communism in Cen-
tral and Eastern Europe are accompanied by activation of religion’s functions 
with respect to community identification. In this process the clash of civilization, 
as Huntington called it, on the basis of the main historical religions has, to my 
mind, less real manifestations and cultural-political consequences than commu-
nity differentiation within single civilization areas. E.g. conflicts between Catho-
lics and Protestants in North Ireland, between Catholics and Orthodox believers 
(Croats and Serbs) in former Yugoslavia, among Orthodox believers themselves 
(Greece and Macedonia), even within the Orthodox Church (the conflict between 
multiplying synods in Bulgaria, Ukraine, et al.) are much more real and social-
ly significant than the traditional abstract opposition Christianity - Islam. More-
over, a similar application, instrumentalization of religion in the process of com-
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munity differentiation and reproduction is also wide-spread in the so called Is-
lamic World: 1) Islam’s role as a national-political doctrine differs with corre-
sponding countries (from strong in Egypt to insignificant in Syria). 2) Islam is of-
ten used by the larger and stronger Islamic countries as a cultural-historical jus-
tification for their hegemony over other Islamic countries (Egypt, Iran); 3) The 
several trends and historical forms of Islam are used as an instrument of commu-
nity identification often loaded with aggressive energies: the village against city, 
the people against the economic and politic elite, parties aiming at modernization 
against conservative ones, etc. (Atasoy 1997: 83-101). 

Unfortunately the mythological potential of these misused concepts has 
not been exhausted. The idea of using Christianity as a spiritual symbol of a unit-
ed Europe, as a legitimate cultural value that serves as a name for a whole civili-
zation draws its justification and cultural fuel from this mythological source. Al-
though it may seem appropriate and convenient for spiritual legitimization and 
reconciliation of long-lasting rivalries between the two halves of Europe, the use 
of Christianity is charged with an emotional potential that is not harmless. Once 
activated, this potential may escape the control of well-meaning people like sci-
entists and the clergy. 

Every spiritual-ideological constitution of a civilization that uses a reli-
gious affiliation as its emblem, could revive age-old memories and stereotypes of 
mutual hatred. The question is not merely to prevent such a danger, against which 
even Europe, even in the 21st cent., is not safe-guarded. The problem is that in 
such cases there is usually a striving for material resources and power over iden-
tities of which the struggle for religious affiliation has been a pretext and an emo-
tional resource of energy. 
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VIZANTIJSKO HRIŠĆANSTVO I LOKALNI 
IDENTITETI: MODERNE TRANSFORMACIJE 

ISTORIJSKIH FORMI

Rezime

U prvom delu ovog rada ispituju se neki osnovni aspekti vizantijskog hrišćanst-
va kao imperijalne političke religije, sinteze između sakralnog i institucija (carstvo, car); 
sinteza koja ima i teološke i socio-političke dimenzije. Prodiskutovane su neke specifične 
karakteristike odnosa između carstva i periferije, odnosi u čijim okvirima se odigrala 
hrišćanska akulturacija periferije. Korišćene su analize i ideje poznatih eksperata u ovoj 
oblasti, D. Obolenskog i J. Majendorfa, kao i dugih savremenih autora.

Drugi deo rada ispituje osnovne modele po kojima se ostvaruje „nacionalizacija“ 
vizantijskog hrišćanstva na Balkanu i značaj ove nacionalizacije za procese formiran-
ja države i sakralizacije političke vlasti. U ovom periodu i na ovom mestu postavljeni su 
mnogu stereotipi i arhetipovi odnosa između države i religije, koji su u kasnijim periodi-
ma u nekim državama bili sačuvani, a u drugim transformisani. 

Na osnovu ove analize, dat je kritički komentar teze A. Tojnbija i posebno teze S. 
Hantingtona, koje se tiču specifičnog karaktera takozvane pravoslavne civilizacije. 

Ključne reči: Vizantijsko hrišćanstvo, država, religija, identitet
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ВЕРСКИ ПРАЗНИЦИ И ДАНИ ОДМОРА
између државноправног признања 

и допуштених лимита верске слободе

Резиме

Овај рад се бави питањем правног признања верских празника и дана одмора. 
Поштовање дана одмора и прослава празника спадају у спољне манифестације ис-
пољавања верских уверења (forum externum) и могу бити подвргнути одређеним огра-
ничењима која предвиђа објективни правни поредак. У већини држава званични праз-
ници и дани недељног одмора у великој мери кореспондирају са неким од верских праз-
ника и дана одмора традиционалних или доминантних вероисповести које постоје 
у држави и изражавају државно културно наслеђе. Таква решења и праксе не сма-
трају се дискриминаторним према припадницима других вера, не само због тога што 
из објективних разлога није могуће званично признати све верске празнике и дане од-
мора различитих религија, већ и због тога што они у савремено доба све мање имају 
верски, а све више социјални карактер. Поштовање верских празника и дана одмора 
који нису званично признати не омогућава ослобађање од уставом и законом уста-
новљених обавеза и дужности у различитим областима друштвеног живота. Наци-
онални судови и међународна тела надлежна а заштиту људских права нису скло-
ни да ускраћивање празновања таквих верских празника и дана одмора квалификују 
као кршење слободе вероисповести у области радних односа, док су законодавство 
и пракса у погледу могућности изостанка у образовним институцијама либералнији.

Кључне речи: верски празници, дани одмора, слобода вероисповести, дис-
криминација

УВОД

Верска уверења прожимају различите поре људског живота и опре-
дељују, или могу да определе, различите видове испољавања људске лич-
ности. Будући да има огроман, уколико не и пресудан, утицај на поимање 
смисла постојања, а следствено томе, и на формирање система вредности 
и схватање карактера и циља људског друштва и места и улоге индивидуе 
у њему, вероисповест не сме да буде принудно наметнута или подвргнута 
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неразумним ограничењима која не би почивала на неопходности заштите 
друштва у целини и уважавања других. Отуда и не чуди да слобода верои-
сповести представља једну од основних људских слобода коју цивилизова-
ни правни поредак јамчи и штити.

Ова слобода има две димензије: forum internum под којим се подразу-
мева право појединца на индивидуална верска уверења и forum externum 
који обухвата спољне манифестације верских уверења. Међу ауторимама 
који су писали о слободи вероисповести нема сагласности у погледу тога 
шта се може сматрати делом forum internum-а, односно докле се он про-
стире и шта тачно спада у оквире његових граница. Са друге стране, спољ-
но манифестовање, односно вршење слободе вероисповести има различи-
те појавне облике и, баш као што је тешко разграничити forum internum, 
није могуће прецизно определити све манифестације слободе вероиспове-
сти (Uitz, 2007, р. 30). Питање опредељивања садржине forum internum-а и 
појавних облика спољног манифестовања, односно вршења слободе верои-
сповести од изузетног је значаја за сагледавање могућности, оправданости 
и домашаја државног задирања у слободу вероисповести, као и односа јав-
ног поретка према њеном вршењу. У овом раду та питања биће сагледана на 
примеру верских празника и дана одмора.

СЛОБОДА ВЕРОИСПОВЕСТИ И ВЕРСКИ ПРАЗНИЦИ

У систематици људских права и слобода, слобода вероисповести спа-
да у лична права и слободе. Будући да спада у лична права и слободе, запра-
во права и слободе испољавања личности (Николић, 1994, стр. 159), слобо-
да вероисповести била је веома рано прокламована у уставноправним акти-
ма којима су гарантована људска права и слободе и, у том смислу, припада 
првој генерацији људских права и слобода.

Слобода вероисповести садржана је и у низу међународних докуме-
ната посвећених људским правима. У периоду од доношења Универзалне 
декларације о правима човека 1948. односно од почетка интернационализа-
ције људских права и слобода, до Повеље о основним правима ЕУ из Нице 
2000, не само да је повећан број међународних аката који прокламују и шти-
те слободу вероисповести, већ је ширен и садржај те слободе.

Чланом 18. Универзалне декларације предвиђено је да свако има пра-
во на слободу мисли, савести и вероисповести, и да то право укључује сло-
боду промену вере или убеђења, као и слободу да се јавно и приватно, само-
стално или у заједници са другима, манифестује вера путем учења, вршењем 
култа и обављањем обреда. Нешто потпунија формулација која обухвата по-
мињање образовања, али не садржи изричито признање права на промену 
верских уверења, налази се у члану 18. Међународног пакта о грађанским и 
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политичким правима из 1966. године према коме слобода мисли, савести и 
вероисповести сваког лица подразумева слободу исповедања и примања ве-
ре или убеђења по свом нахођењу, као и слободу да ту веру или убеђење ис-
пољава појединачно или заједно са другима, како јавно, тако и приватно, 
кроз култ, вршења верских и ритуалних обреда и веронауку.

Према Европској конвенцији за заштиту људских права и основних 
слобода кључни аспекти слободе мисли, савести и вероисповести или уве-
рења су слобода промене вере или уверења и слобода човека да, било сам, 
или заједно с другима, јавно или приватно, испољава веру или уверење мо-
литвом, проповедима, обичајима и обредом. Повеља основних права ЕУ у 
члану 10. прописује да свако има право на слободу мисли, савести и веро-
исповести. То право укључује слободу промене вере или уверења и слобо-
ду свакога да сам, или у заједници са другима, јавно или приватно испоља-
ва своју веру или уверење, службом, проповедањем, обредом и обичајима.

Имајући у виду изложене одредбе међународних аката којима је зајам-
чена слобода вероисповести, јасно се може закључити да срж слободе веро-
исповести чини молитва (култ), обред, проповед и верска поука. У теорији 
се међутим указује да није једноставно начинити дистинкцију између наве-
дених елемената (Taylor, 2010, р. 278).

Користан преглед појавних облика слободе вероисповести садржи 
Декларација УН о уклањању свих облика нетолеранције и дискриминације 
заснованих на религији и уверењу из 1981. Према члану 6. Декларације, 
право на слободу вере обухвата, inter alia, следеће слободе које су обухваће-
не слободним манифестовањем вере: а) вероисповедање или окупљање по-
везано с вером или уверењем, као и изградња и одржавање места за оствање 
ових циљева, б) стварање и одржавање одговарајућих добротворних и хума-
нитарних организација, в) прављење, прибављање и употреба неопходног 
материјала који се користи за обреде и обичаје одређене вере или уревења, 
г) писање, објављивање и ширење релевантних публикација у овим обла-
стима, д) подучавање о вери или уверењу на местима подобним за ту сврху, 
ђ) прикупљање и примање добровољних финансијских и других прилога од 
појединаца и институција, е) обучавање, именовање, избор или одређивање 
наследним путем одговарајућих лидера у складу са захтевима и стандарди-
ма вере или уверења, ж) поштовање дана одмора и прослава празника и це-
ремонија у складу са обичајима религија или уверења, з) стварање и одржа-
вање веза с појединцима и заједницама по питањима вере и уверења на на-
ционалном или међународном нивоу. Дакле, према Декларацији, слободно 
вршење слободе вероисповести обухвата и поштовање дана одмора и про-
слављање празника у складу са одређеном религијом.

Међународни извори људских права углавном су сагласни о томе 
да, како се то истиче у Европској конвецији, слобода исповедања вере или 
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убеђења може бити подвргнута само оним ограничењима која су прописа-
на законом и неопходна у демократском друштву у интересу јавне безбедно-
сти, ради заштите јавног реда, здравља или морала, или ради заштите права 
и слобода других. Према томе, из текста те Конвенције јасно следи да слобо-
да мисли, савести и вероисповести која не обухвата испољавање вере или 
уверења не може бити предмет државног мешања (Мурдок, 2008, стр. 24). 
Будући да поштовање дана одмора и празновање верских празника спада у 
слободу исповедања вере, јасно је да може бити подвргнуто ограничењима, 
нарочито имајући у виду да су дани одмора и празници питања која су регу-
лисана и објективним правним поретком. У том смислу, даље сагледавање 
правног регулисања верских празника и ограничења којима може да буде 
подвргнуто поштовање дана одмора и празновање верских празника треба 
да буде подељено на питања односа између верских празника и врста дана 
одмора и празника који су званично признати у правном поретку, са једне, и 
могућности да се поштују верски празници који не спадају у домен званич-
но признатих празника, са друге стране.

ВЕРСКИ ПРАЗНИЦИ И ВРСТЕ ДАНА ОДМОРА И ПРАЗНИКА 
ПРИЗНАТИХ ПРАВНИМ ПОРЕТКОМ

Правни поредак безмало свих држава у свету одређује државне и др-
жавно признате празнике и званично признаје одређене дане недељног од-
мора. Начин на који су државни празници и дани одмора уређени, катего-
рије којима припадају, а следствено томе, и врста и обим заштите који ужи-
вају у објективном правном поретку су различити.

Државни и државно признати празници могу да изражавају култур-
но и историјско наслеђе државе и, као саставни део јавног поретка, осим 
идентификације, могу да буду и у функцији друштвене интеграције. Запра-
во, гарантије празника сежу до суштине самог културног идентитета устав-
не државе (Häberle, 1987.). Неретко се међу државним и државно призна-
тим празницима налазе и они који су саставни део верске традиције. Већина 
европских држава, као своје празнике, осим световних, одређује и оне који 
имају верско порекло и верски карактер. Тако, примера ради, у СР Немач-
кој у којој постоји заједничка надлежност савезне државе и федералних је-
диница у материји регулисања празника, осим 1. маја – Празника (Дана) ра-
да, 3. октобра Дана немачког јединства и 1. јануара, који су световни праз-
ници признати на федералном нивоу, законодавством федерације и феде-
ралних јединица предвиђен је већи број празника који имају верско порек-
ло и карактер, а који се сматрају јавним празницима, или тзв. заштићеним 
празницима. У њих, између осталог, спадају Велики петак, Васкршњи поне-
дељак, Вазнесење Господње, Духовски понедељак, два дана Божића, (като-
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лички) празник Тела Христовог (признат у покрајинама Баден-Виртенберг, 
Баварска, Хесен, Северна Рајна Вестфалија, Саксонија, итд), празник Сви 
свети (признат у Баден-Виртенбергу, Баварској, Северној Рајни Вестфалији, 
итд.), Света три краља/Богојављење (признат у Баден-Виртенбергу, Бавар-
ској и Саксонији-Анхалт), Дан покајања и молитве (од 1996. године при-
знат само још у Саксонији), Празник реформације (признат у Бранденбургу, 
Предњој Померанији, Саксонији-Анхалту и Тирингији), итд. Слични праз-
ници су признати и у Аустрији Законом о јавним празницима. Осим Нове го-
дине, Празника рада и Националног дана (Дана државности – 26. октобра), 
у такве празнике спадају још и Света три краља/Богојављање, Васкршњи 
понедељак, Духовски понедељак, празник Тела Христовог, Велика Госпоји-
на, Сви свети, два дана Божића, Велики петак (само за припаднике Ста-
рокатоличке, Методистичке, Лутеранске и Реформатске цркве), итд (Risak, 
2010, р. 92,93). У Уједињеном Краљевству постоји разлика између празника 
насталих обичајним путем и тзв. банка(рских) празника установљених за-
коном или краљевском прокламацијом када већина банака и установа не ра-
ди, али када не постоји аутоматско право на плаћено одсуствовање, нити на 
повећану зараду у случају рада, већ се та питања регулишу уговором о ра-
ду, при чему већина послодаваца омогућава оба вида бенефиција. Такође, у 
овој држави постоје и различити празници у појединим покрајинама. Било 
како било, и у Уједњеном Краљевству, осим световних, постоје и они праз-
ници који имају верско порекло или карактер. Такви су Васкрс, Велики пе-
так и Васкршњи понедељак (осим у Шкотској), Божић и Св. Стефан, а у њих 
се, начелно посматрано, могу уврстити и дани заштитника покрајина – св. 
Андреје у Шкотској и св. Патрика у Северној Ирској.

Дани одмора који су званично признати као недељни одмор такође 
почивају на верској традицији већине становништва. Европска социјална 
повеља предвиђа у члану 2. ст.5. да уговорне стране преузимају обавезу да 
обезбеде период недељног одмора који ће, колико је то могуће, да се покло-
пи са даном који се традиционално или обичајно у одређеној земљи или ре-
гији сматра као дан одмора. Огроман број законодавстава усваја као недељ-
ни дан одмора онај који изражава верску традицију, у државама са хришћан-
ском већином најчешће недељу, у муслиманским државама петак,1 док је у 
Израелу то субота. Штавише, поједини устави, као што је примера ради, Ос-
новни закон СР Немачке, изричито прописују да ће недеља бити заштићена 
законом као нерадни дан.

Већ и овај летимичан преглед подржава закључак да званични праз-
ници и дани недељног одмора у великој мери кореспондирају са неким од 

1  За разлику од хришћанства и јудаизма, ислам не садржи религиозну заповест 
у погледу дана одмора, тако да поједине муслиманске државе прате европски модел дана 
одмора.
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верских празника и дана одмора традиционалних вероисповести које по-
стоје у држави (Temperman, 2010, р. 231). Са друге стране, правно уређење 
званичних празника тангира питања слободе вероисповести и забране дис-
криминације. Будући да не постоји много дана који се могу празновати без 
штете по економију, усвајање поштеног и једнаког приступа није лишено 
проблема, нити је уређивање материје јавних празника и дана одмора јед-
ноставно, као у другим случајевима који се односе на једнакост и забрану 
дискриминације (Temperman, 2010, р. 231). У том смислу, у вези са одређи-
вањем јавних (државних и државно признатих) празника и недељних дана 
одмора, пред правни поредак постављају се два повезана питања: да ли је 
признавање дана који изражавају верско наслеђе већине становништва за 
јавне празнике и званичне дане одмора дискриминаторно у односу на при-
паднике других вера и да ли врста и обим њихове заштите онемогућавају 
рад и активности које тим данима неприличе, чак и од стране лица која не 
припадају вероисповестима чије наслеђе ти дани одражавају?

У вези са питањем да ли је признавање дана који изражавају вер-
ско наслеђе већине становништва за јавне празнике и званичне дане одмо-
ра дискриминаторно у односу на припаднике других вера, најпре треба ис-
таћи да право на поштовање дана одмора и прослава празника и церемо-
нија у складу са обичајима религија или уверења не подразумева да је држа-
ва у обавези да све верске дане одмора и празнике различитих религија при-
зна као званичне (Temperman, 2010, р. 231). Напросто, такав приступ не би 
ни био остварив, што је признато и у пракси УН (Krishnaswami, 1960, р. 35), 
баш као што остварив или жељен не би био ни приступ према коме нијед-
на религија не би била у повољнијем положају, односно који би био једна-
ко неповољан према свима (Temperman, 2010, р. 232). У том смислу се и у 
релевантним научним радовима насталим у државама које признају за јавне 
празнике и званичне дане одмора дане који изражавају верско наслеђе већи-
не становништва, јасно истиче да, код избора државних и државно призна-
тих празника, држава не може и не мора да излази у сусрет свим жељама. 
Штавише, оријентација државног законодавства о празницима према од-
ређеном верском наслеђу (у овом случају хришћанском), не значи повреду 
паритетног третмана на који је обавезана верски неутрална држава, јер так-
ва неутралност не подразумева и секуларну аргументацију којом би се спро-
вео раскид с прошлошћу, културним наслеђем и утемељењем понашања 
већине становништва у одређеном верском учењу (Campenhausen, de Wall, 
2006, S. 330). У вези са овим питањем често се истиче и да јавни празни-
ци ретко имају за циљ омогућавање верских обреда (Taylor, 2010, р. 281). У 
том смислу, у пракси међународних органа надлежних за заштиту људских 
права, поводом односа између испољавања слободе вероисповести празно-
вањем одговарајућих празника и забране дискриминације, најчешће се ис-
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тиче да се „у већини земаља само верски празници већине становништва 
славе као јавни празници“.2

Национални уставни судови стоје на истом становишту. У једном слу-
чају Уставни суд Мађарске разматрао је притужбу лидера Јеврејске вер-
ске заједнице због тога што најважнији јеврејски празници нису законом 
признати као јавни празници у Мађарској, а што је, према њиховом стано-
вишту, представљало дискриминацију. Мађарски уставни суд је стао на ста-
новиште да законске одредбе о празницима не дискриминишу. Суд је резо-
новао да највећи хришћански верски празници у савремено доба имају се-
куларни и генерално социјални карактер. Они су нерадни дани, по схватању 
Суда, не зато што имају религиозну садржину, већ због економских околно-
сти и због тога што одговарају захтевима друштва. Суд је сматрао да закон-
ско решење садржано у мађарском радном законодавству према коме запос-
лени имају право да одсуствују са посла пет дана без сагласности послодав-
ца, првенствено служи интересима оних који исповедају веру и представља 
ефективну гарантију слободног испољавања вере.3

Нешто другачији приступ могуће је заузети у погледу признавање да-
на недељног одмора у верски плуралним друштвима. Наиме, у појединим 
радовима истиче се да, у условима верског плурализма у друштву, усвајање 
приступа према коме у оквиру периода од седам дана треба признати један 
дан за дан одмора, без његовог прецизирања, омогућава да се остваре разли-
чите склоности да се ради, односно не ради на одређене дане (Temperman, 
2010, р. 235). Штавише, у случајевима када су недељни дани одмора прав-
но одређени искључиво са верским мотивима, таква решења сматрана су од 
стране националних судова дискриминаторним. Такав је приступ био Вр-
ховног суда Канаде који је 1985. оборио Закон о дану Господњем због њего-
ве неусаглашености са Повељом о правима и слободама. Суд је сматрао да 
Закон којим се недељом забрањује обављање одређених активности које су 
иначе „дозвољене, моралне и нормалне„има призвук дискриминације Ка-
нађана који нису хришћани. Суд је до таквог закључка дошао будући да су 
„религиозне вредности укорењене у хришћанском моралу преведене у по-
зитивно право које обавезује вернике и лица која не верују“. „Заштита једне 
религије и истовремени изостанак заштите других“, сматрао је Суд, „уводи 
различит утицај деструктиван по верску слободу друштва“, а „моћ да се, на 
верској основи, уведе универзално поштовање дана одмора који преферира 
једна религија, није у складу са очувањем и унапређењем мултикултурног 
наслеђа Канађана“, закључио је Суд.4

2  X v. the United Kingdom, Application no. 8160/78 par.28
3  Decision no. 10/1993 – наведено према коментару (Paczolay, 2008. p. 129)
4  R. v. Big M Drug Mart Ltd., [1985] 1 S.C.R. 295, Judgment of 25 April 1985
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Са правним уређивањем јавних празника, а нарочито дана недељног 
одмора повезано је питање да ли врста и обим њихове заштите онемогућа-
вају рад и активности које тим данима неприличе, чак и од стране лица која 
не припадају вероисповестима чије наслеђе ти дани одражавају. Док је у 
случају јавних празника начелно могуће одговорити да управо њихов јавни 
карактер, уз разумљиве изузетке, онемогућава пословне и друге активности 
које нису спојиве са празничним карактером тих дана, дотле је у погледу да-
на недељног одмора питање нешто другачијег карактера, нарочито уколи-
ко се у виду има чињеница да се недељни одмор може остварити и данима 
који не изражавају одређено верско и културно наслеђе. У том смислу, треба 
истаћи да су у многим државама оспоравана законска решења тзв. „недељ-
них закона“ (Sunday Laws) према којима су предвиђане и санкције за слу-
чај изостанка поштовања забране рада. У САД у којима су законодавством 
федералних јединица предвиђана таква решења, Врховни суд је оцењујући 
њихову уставност у спору који су покренули радници који су процесуира-
ни због тога што су обављали комерцијалну активност (продају) у недељу, 
стао на становиште да се „недељним законом“ не нарушава забрана уста-
новљења религије предвиђена Првим амандманом на Устав САД, нити кла-
узула једнаке заштите садржана у 14. амандману на Устав САД. Суд је до 
таквог закључка дошао сматрајући да су недељни закони потпуно секулар-
ни закони који важе једнако за људе свих вероисповести и само узгредно 
унапређују циљеве појединих религија и оптерећују праксе других. Такви 
закони, према схватању Врховног суда дизајнирани су у чисто секуларном 
циљу побољшања „здравља, безбедности, рекреације и општег благостања“ 
становника државе, тако да је „циљ и ефекат већине њих да се обезбеди јед-
нообразан дан одмора за све грађане; чињеница да је овај дан недеља, дан 
од посебног значаја за доминантне хришћанске деноминације, не спречава 
државу у остваривању њених световних циљева.“5

Врсте активности које су дозвољене током дана недељног одмора и 
њихову усаглашеност са верским наслеђем које ти дани изражавају посеб-
но је разматрала немачка државноправна наука и судска пракса. У тој држа-
ви у којој је недеља, као што је истакнуто, уставом предвиђена као дан који 
ће законом бити заштићен, начелно се сматра да тим даном треба обезбеди-
ти мировање од посла, али су се дозвољеним изузетком одувек сматрале од-
ређене активности у области пољопривреде, производње, јавног саобраћаја, 
јавног снабдевања, делатности болница и апотека, пословања хотела, актив-
ности туристичких привредних субјеката, приватни послови по кући и дво-
ришту, итд (Campenhausen, de Wall, 2006, S. 333). Законодавством федерал-
них јединица забрањени су радови који су јавно приметни, делом чак само 
у тој мери у којој би могли да ометају мир или природу празника или уко-

5  McGowan v. Maryland, 366 U.S. 420 (1961)
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лико су у супротности са природом недеље. То у пракси доводи до потеш-
коћа приликом тумачења, да ли се, на пример, нека делатност оцењује као 
рад и да ли нека делатност омета мир или природу дана одмора. Према зако-
нодавству и судској пракси, недељом нису допуштени иритирајући и глас-
ни послови, учешће већих теретних возила у друмском саобраћају, делат-
ност предузећа и установа које служе за организовање слободног времена 
становништва, уколико је реч о делатности која се по правилу обавља рад-
ним данима и која се урачунава у делатности стицања новца уобичајене за 
радне дане, као и делатности, односно манифестације које би могле да оме-
тају богослужење (Campenhausen, de Wall, 2006, S. 333, 334). У савременим 
условима продужено је радно време објеката различитих активности и омо-
гућена је њихова делатност и недељом (нпр. бензинске пумпе), али је Са-
везни уставни суд, поводом једне уставне жалбе којом се тврдило да огра-
ничавање рада недељом које се односи на поједине продајне објекте, уз по-
стојање одређених изузетака, нарушава право жалиоца на слободан избор 
занимања, стао на становиште да нема преовлађујућих разлога који говоре 
у прилог продужења радног времена продавница током недеље, иако зако-
нодавац у оквиру уставом нормираних правила о изузетним условима мо-
же да узима у обзир значајне промене у начину на који становништво про-
води слободно време, у шта би могла да спада и повећана потреба за могућ-
ностима куповине.6

Врсте активности које су дозвољене током дана недељног одмора и, 
следствно томе, питање да ли о(не)могућавање рада и одређених активно-
сти које тим данима неприличе, чак и лицима која не припадају вероиспо-
вестима чије наслеђе такви дани одражавају, представља дискриминацију и 
нарушавање права, изазивале су приличне контоверзе у Израелу и, неретко 
су имале и свој судски епилог. Тако је Врховни суд Израела, поводом тужби 
лица која су била процесуирана због тога што су суботом отварала бензин-
ске пумпе, сматрао да је законско решење о забрани рада пумпи неразумно, 
уколико се има у виду да та лица, објективно посматрано, нису радила, бу-
дући да на тај дан није било јавног превоза;7 одбио тужбе којима се тврдило 
да ће јеврејски верски службеници бити дискриминисани због ТВ програ-
ма који се емитује и суботом, јер неће моћи да раде као и верски службени-
ци других вероисповести (!!) (Gavison, 2007, p. 386); поништио акт министра 
унутрашњих послова којим се одбија сагласност на подзаконски акт локалне 
јединице којим је било дозвољено отварање биоскопа суботом;8 ослободио 
лица која су била процесуирана због кршења забране емитовања филмова у 

6  BVerfGE 111, 10
7  Cr. App. 217/68 Yizramex Ltd v. S.I., PD 22(2) 343, наведено према (Gavi-

son, 2007, p. 385)
8  HCJ 347/84 The Municipality of Petach Tiqva v. Minister of Interior, PD 39 (1) 813 

наведено према (Gavison, 2007, p. 386)
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биоскопима суботом која је била предвиђена локалним подзаконским актом, 
сматрајући да таква забрана рефлектује неразумни баланс између верског 
сензибилитета и других интереса, као и да је „слобода од религије“ изван 
оквира надлежности локалне заједнице (према Gavison, 2007, p. 386, 387); и, 
напослетку, сматрао да одлука министра саобраћаја којом се суботом током 
часова молитве затвара за превоз пут који у Тел Авиву пролази и кроз чет-
врти који насељавају породице ортодоксних Јевреја које су га користиле то-
ком молитве, а који, између осталог, повезује те четврти са болницом, може 
да буде на снази само уколико се пронађе одговарајући аранжман који би за-
довољио потребе секуларног становништва.9

ПОШТОВАЊЕ ВЕРСКИХ ПРАЗНИКА И ДАНА ОДМОРА 
КОЈИ НИСУ ЗВАНИЧНО ПРИЗНАТИ

Правни поредак који признаје и поштује слободу вероисповести не-
изоставно се сусреће са питањем на који начин обезбедити поштовање да-
на одмора и прославу празника у складу са обичајима религија или уверења 
са којима званично признати јавни празници и дани одмора не кореспонди-
рају? То питање се заправо односи на врсту и обим заштите таквих празни-
ка који (врста и обим), по природи ствари, не морају бити истоветни у раз-
личитим сферама друштвеног живота.

У сагледавању овог питања најпре треба истаћи да се у релевантним 
радовима истиче да је помињање поштовања дана одмора и прослава праз-
ника и церемонија у складу са обичајима религија или уверења у Деклара-
цији УН о уклањању свих облика нетолеранције и дискриминације засно-
ваних на религији и уверењу из 1981. двосмислено будући да се може од-
носити на церемонијалне акте, или, алтернативно, на шире видове пошто-
вања као што су прославе верских фестивала, одређених обреда, итд (Taylor, 
2010, р. 282). Разуме се да наведени различити видови поштовања и просла-
ва не морају уживати исту врсту и обим заштите. Штавише, томе би се мог-
ло додати и да изложена одредба Декларације говори о једном аспекту сло-
боде вероисповести у којем се она не сме дискриминаторно ограничавати, 
али који се превасходно односи на приватно поштовање дана одмора и про-
славу празника, а не нужно и на обавезу државе да створи услове за так-
во поштовање и прославу. Било како било, о поштовању верских празни-
ка и дана одмора који не спадају у домен званично признатих празника и 
дана одмора и недискриминаторном правном регулисању тих питања, мо-
же се говорити у два контекста – у контексту радноправних аранжмана и у 
контексту обавезе или очекивања да се верници укључе у одређене актив-

9  HCJ 5016/96 Horev v. Minister of Transportation PD 51(4) 1, наведено према (Gavi-
son, 2007, p. 387)
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ности које се од стране јавних институција, или у јавном домену, спроводе 
тим данима.

У вези са радноправним аранжманима којима би се избегла дискрими-
нација верника у погледу слободе вероисповести која се остварује пошто-
вањем верских празника и дана одмора, треба истаћи да се у теорији препо-
ручљивим и реалистичним сматра систем заснован на минималној држав-
ној интервенцији у комбинацији са охрабривањем послодаваца да, колико 
је то могуће, изађу у сусрет индивидуалним преференцијама (Temperman, 
2010, р. 235). Међутим, многа законодавства нису усвојила такав модел, ни-
ти су национални судови били спремни да ускраћивање празновања поједи-
них верских празника и дана одмора, нарочито петка за муслиманске вер-
нике и суботе за припаднике јудаизма и појединих хришћанских деноми-
нација, квалификују као нарушавање слободе вероисповести. Уставни суд 
Шпаније је, примера ради, у случају једне жене која је постала припадник 
Адвентиста седмог дана и која је остала без посла када је, у складу са својим 
верским уверењима, одбила да ради суботом, иако је компанији у којој је ра-
дила предлагала различите начине да разреше настали проблем, дао за пра-
во послодавцу, не упуштајући се уопште у питање да ли послодавац треба 
да трага за разумним решењем које би запосленом омогућило да удовољи 
својим верским дужностима.10 Суд је искључиво стао на становиште да не-
деље у савремено доба имају секуларни карактер дана одмора у западним 
друштвима.11

Ни међународна тела надлежна за заштиту људских права нису имала 
благонаклон став према тврдњама апликаната да ускраћивање празновања 
појединих верских празника и дана одмора представља кршење слободе ве-
роисповести. Штавише, изричито су сматрали да се одбијање да се ради на 
одређени дан не може сматрати изражавањем верских уверења, чак и ако је 
одсуство с посла могло бити мотивисано таквим уверењима.12

Свакако најпознатији случај у вези са ускраћивањем празновања вер-
ских празника и дана одмора је случај из јуриспруденције Уставног суда 
Македоније који је свој епилог имао пред Европским судом за људска пра-
ва.13 Тај случај је укључивао не само питање да ли је ускраћивањем празно-
вања и одмора дошло до повреде слободе вероисповести, већ је наговестио 
и могућност да се отвори питање мешања у forum internum-ум. Реч је било 
о лицу које је на радном месту било познато као неко ко празнује хришћан-
ске празнике. Лице је кажњено када се на послу није појавило на два мус-
лиманска празника тврдећи да је променило вероисповест. Уставни суд Ма-

10  Према појединим коментарима, Суд је ограничено посматрао слободу савести и 
вероисповести (Torrón, 2001, р. 752)

11  STC 19/1985
12  X v. the United Kingdom, Application no. 8160/78 par. 14, par. 23
13  Kosterski v. The Former Yugoslav Republic Macedonia, no. 55170/00 
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кедоније је сматрао да слобода вероисповести тог лица није нарушена због 
тога што оно није успело да утврди и заснује објективне чињенице у при-
лог својих тврдњи и своје жалбе Суду. Поводом представке коју је то ли-
це упутило у циљу заштите права предвиђених Европском конвенцијом, а 
којом је тврдило да је дошло до мешања државе у унутрашњу сферу уве-
рења, Суд у Стразбуру је стао на становиште да „подносилац представке 
није поткрепио веродостојност своје тврдње да је муслиман и да је њего-
во понашање које је супротно тој вери изазвало сумње у ту његову тврдњу, 
јер није било никаквих спољних знакова да он исповеда исламску веру ни-
ти да се придружује колективној муслиманској молитви.“ Суд је наставио 
да иако је „ужасавајућа представа о држави која суди о унутрашњим и лич-
ним уверењима својих грађана и мада та представа несрећно подсећа на оз-
логлашена прогањања у прошлости, Суд примећује да је ово случај у коме 
је подносилац представке тежио да ужива једно посебно право прописано 
(домаћим) законом, оним који предвиђа да муслимани могу да се одмарају 
одређеним данима. …У контексту запошљавања, када се уговорима тачно 
предвиђају конкретне обавезе и права послодавца и запосленог, Суд не сма-
тра да је неразумно то што послодавац може сматрати да је одсуство с по-
сла без дозволе или очигледног оправдања дисциплинско питање. Када за-
послени настоји да се позове на одређени изузетак, није опресивно, нити је 
у суштинском сукобу са слободом савести то што се од њега тада захтева из-
вестан ниво поткрепљења тврдње коју износи, онда када се та тврдња одно-
си на неку привилегију или на право које није доступно свима, нити је опре-
сивно или у суштинском сукобу са слободом савести доношење негативног 
закључка онда када тог поткрепљења нема. …“14 Занимљиво је уочити да је 
у описаном случају македноским законодавством био прихваћен недискри-
минаторни модел који омогућава да лица појединих вероисповести изоста-
ну са посла у одређене дане који нису званични празници.

У вези са обавезом или очекивањем да се верници укључе у одређе-
не активности које не спадају у домен њихових радних обавеза, а које се од 
стране јавних институција, или у јавном домену, спроводе у дане празника 
или дане одмора вере којој припадају, треба истаћи да је најчешће реч о ак-
тивностима државних (судских и управних) органа и образовних институ-
ција. Упоредно законодавство и пракса су у том погледу различити.

Учешће верника у активностима судова и управних органа на дане 
верских празника и дана одмора може да буде сагледано и у пракси се одно-
си на питање поштовања одређених рокова у судским и управним поступ-
цима, као и на питање учешћа верника на усменим расправам и рочишти-
ма. У Аустрији је савезним процесним законодавством (Законом о општем 
управном поступку и Закоником о грађанском поступку) предвиђено да се у 

14  Kosterski v. The Former Yugoslav Republic Macedonia, no. 55170/00, ст. 39



Religija i tolerancija, Vol. XII, № 22, Jul – Decembar, 2014.� 259

случају да рок истиче у недељу или на дан празника његово трајање проду-
жава тако да истиче протеком наредног дана. Савезним Законом о суспен-
зији ограничења на суботу и Велики петак прописано је да рокови не могу 
истећи на те дане, уколико је савезним законом предвиђено да не истичу у 
недељу или на дан јавног празника. У пракси се поставило питање да ли се 
такво решење односи и на верске празнике других религија, или је дискри-
минаторно, будући да је Велики петак законом признат за празник, али са-
мо за припаднике одређених деноминација, док је за већину становништва 
радни дан. Државни органи одбијају да прихвате продужетак рока у случају 
да он истиче на верске празнике других религија, чак и оних чије су црк-
ве и верске заједнице званично признате, што у теоријским коментарима не 
наилази на одобравање, будући да се државно признање цркава или верских 
заједница којима се на тај начин додељује посебан правни статус, у ши-
рем смислу, може односити и на признавање одређених празника и имајући 
у виду да би одредбе процесног законодавства о роковима биле објектив-
но оправдане само уколико би све странке које су верници признатих цр-
кава и верских заједница уживали право на суспензију ограничења на да-
не својих верских празника (Wieshaider, 2012, р. 85). За разлику од рокова, у 
Аустрији ствари стоје нешто другачије у погледу заказивања рочишта. Иа-
ко Законик о грађанском поступку предвиђа да се рочишта не могу закази-
вати у суботу, недељу и на дане јавних празника, што укључује и Велики пе-
так, Законом о правилима поступка за судове прве и друге инстанце, пропи-
сано је да судија, када је то могуће, треба да поштује индивидуална верска 
опредељења приликом заказивања рочишта и усмених расправа (Wieshaider, 
2012, р. 82,83). У СР Немачкој се Законом о управном поступку и Закони-
ком о грађанском поступку прописују слична решења – уколико рок исти-
че у суботу, недељу или на дан празника његово трајање се продужава тако 
да истиче протеком наредног дана. За разлико од Аустрије, листа празника 
је у Немачкој донекле шира, јер се законодавством федералних јединица за 
заштићене празнике признају и одређени верски празници који у Аустрији 
нису признати (нпр. Јеврејска нова година). Због тога се у релевантним на-
учним коментарима истиче да верска слобода и принцип пропорционално-
сти могу да подразумевају обавезу поштовања и таквих празника и њихо-
вог дејства на рокове у управном поступку.15 Слично као и у Аустрији, при-
ликом заказивања судских рочишта и усмених расправа, верска припадност 
странке и верски празници треба да буду узети у обзир, тако да се у Немач-
кој сматра да се верска слобода састоји и од права индивидуе да се пошто-
вање њених верских обичаја и заповеди не може спречити помањкањем др-
жавних обзира – примера ради да се лица јеврејске вероисповести позивају 

15  P. Stelkens, H.J. Bonk, M.Sachs (ed.), Vewaltungverfahrengesetz, München, 2001, § 
31.према (Wieshaider, 2012, р. 83)
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на рочишта у суду на дан прославе Јеврејске нове године (Campenhausen, 
Wall, 2006, S. 59).

Решења садржана у упоредном законодавству у погледу могућности 
да деца изостају из школе на дане одређених верских празника религије 
којој припадају су нешто либералнија у односу на радно законодавство и 
учешће верника у активностима судова и управних органа које се спрово-
де тим данима. Просветно законодавство Аустрије предвиђа да се у погле-
ду изостанака из школе могу узети у обзир субота за ученике из јеврејске 
заједнице и припаднике Адвентиста седмог дана, као и последњи дан Рама-
занског бајрама за муслимане (Potz, 2008, р. 280). Слично је и у СР Немачкој 
где ученици муслиманске вероисповести могу изостати из школе за одређе-
не исламске празнике (Robbers, 2001, р. 648). Питање могућности оправда-
ног изостанка ученика из школе на дан(е) верских празника религије којој 
припадају, а који не кореспондирају за званично признатим празницима, 
изазивало је контроверзе у појединим федералним јединицама САД. Тако 
је, примера ради, у Индијани током школске 2004/2005. настао занимљив 
случај поводом одбијања школског дистрикта да ученику, припаднику Ује-
дињене цркве Господње, оправда деветодневни изостанак из школе у да-
не празника те верске заједнице, будући да је дотадашња јавна политика 
у тој области дозвољавала изостанак за верске празнике у трајању од са-
мо једног дана. Када су се ученик и мајка обратили Одељењу за грађанска 
права у администрацији Индијане, Одељење је стало на становиште да по-
стојање изузетака од оправданог изостанка у трајању од једног дана у дру-
гим случајевима сугерише да порицање сличног третмана, односно избега-
вање оправдања изостанка дужем од једног дана за верске празнике, чини 
кршење Уставом предвиђене клаузуле једнаке заштите. Дистрикт и ученик 
су након тога постигли поравнање, а Дистрикт је усвојио нову јавну поли-
тику у тој области према којој ће ученици имати оправдане изостанке за да-
не верских празника и биће им призната могућност да заврше своје школ-
ске обавезе. У појединим федралним јединицама, као што је то случај у Њу 
Џерзију, законом је признато право ученика на оправдане изостанке у слу-
чају прославе верских празника.16

16  То право се остварује на основу писаног оправдања родитеља или старатеља, а 
ученик који изостане због прославе верског празника не може да буде лишен могућности да 
добије, или учествује у добијању било које награде и мора му се дати прилика да ради тест, 
или приступи испиту који је пропустио. Занимљиво је да Закон садржи и решење према коме 
Државни одбор за образовање може да припреми листу различитих верских празника према 
којој ће бити обавезно оправдати изостанак ученика, али коју ће школски одбори моћи да 
допуне. За школску 2014/15 та листа садржи преко стотину празника различитих религија!!!! 
– New Jersey State Board of Education, The List of Religious Holidays Permitting Student Absen-
ce from School, June 4, 2014, доступно на http://www.state.nj.us/education/ 
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ПРАВНО РЕГУЛИАЊЕ ПРАЗНОВАЊА ВЕРСКИХ ПРАЗНИКА 
У РЕПУБЛИЦИ СРБИЈИ

Материја празника у Републици Србији уређена је Законом о држав-
ним и другим празницима.17 Већ из самог назива Закона јасно проистиче 
да се у Републици Србији, осим државних у које спадају Сретење-Дан др-
жавности, Нова година, Празник рада, Дан победе и Дан примирја у Првом 
светском рату, празнују и други празници. Закон „друге“ празнике делом из-
ричито одређује као верске. Дакле, реч је о државно-правном признању вер-
ских празника. У те празнике, према чл. 2. Закона, спадају први дан Божића 
(7. јануар) и Васкршњи празници почев од Великог петка закључно са дру-
гим даном Васкрса. У дане државних и верских празника који се празнују 
у Републици Србији не раде државни и други органи, привредна друштва 
и други облици организовања за обављање делатности или услуга, осим на 
Дан победе који се празнује радно. Осим Дана победе, у Републици Србији 
празнују се и обележавају радно Свети Сава – Дан духовности, Видовдан – 
спомен на Косовску битку, Дан сећања на жртве холокауста, геноцида и дру-
гих жртава фашизма у Другом светском рату и Дан сећања на српске жртве 
у Другом светском рату

Изложене одредбе Закона намећу питање да ли је прописивање праз-
новања одређених православних верских празника доказ поистовећивања 
државе са православном вером и да ли је по свом карактеру дискримина-
торно спрам припадника других вероисповести? Може се стати на стано-
виште да законско уређивање празновања одређених верских празника не 
представља поистовећивање државе са одређеном вером, већ значи прав-
но регулисање начина остваривања једног од суштинских сегмента слободе 
вероисповести које је свима омогућено на једнак начин. То што се празно-
вање одређених православних верских празника одвија у читавој Републи-
ци, не значи наметање одређеног верског идентитета лицима која нису пра-
вославне вероисповести, већ се може разумети и као законско изражавање 
и признање да већину запослених у држави чине припадници православне 
вероисповести, што је у складу и са упоредним моделима државног призна-
вања празновања верских празника. Напросто, уместо да празновање (пра-
вославних) верских празника које прославља већина становништва норма-
тивно постави као индивидуално право и да нерегулисаним остави питање 
рада државних и других органа, привредних друштава и других облика ор-
ганизовања за обављање делатности или услуга током тих празника, законо-
давац се определио да њихово празновање одреди као нерадне дане у чита-
вој држави, не дирајући у права запослених, припадника других вероиспо-
вести, да не раде у дане најзначајнијих празника своје вероисповести и омо-

17  „Службени гласник РС“, бр 43/2001, 101/2007 и 92/2011.
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гућавајући на тај начи остваривање слободе вероисповести и верског иден-
титета свих грађана. Наиме, чл. 4. Закона прописано је да запослени имају 
право да не раде у дане одређених верских празника – православци на дан 
крсне славе, католици и припадници других хришћанских верских заједни-
ца на први дан Божића и у дане Ускршњих празника почев од Великог пет-
ка закључно са другим даном Ускрса, према њиховом календару, припадни-
ци исламске заједнице на први дан Рамазанског бајрама и први дан Курбан-
ског бајрама, док припадници јеврејске заједнице на први дан Јом Кипура.

Ни одредбе члана 67. ст. 2 и 3. Закона о раду18 према којима се недељ-
ни одмор, по правилу, користи недељом, али које предвиђају да послодавац 
може да одреди други дан за коришћење недељног одмора, ако природа по-
сла и организација рада то захтева, не могу се тумачити као поистовећивање 
државе са хришћанском вером, нити су по својој суштини дискриминатор-
не. Најпре због тога што нису строго когентне, односно што изражавају при-
ступ према коме се у оквиру периода од седам дана признаје један дан за дан 
одмора, уз његово оријентационо навођење што, начелно посматрано, омо-
гућава да се остваре и различите склоности да се ради, односно не ради на 
одређене дане. Изложене одредбе Закона о раду не могу се сматрати поисто-
већивањем државе са хришћанском вером, нити дискриминаторним и због 
тога што коришћење недељног одмора недељом није мотивисано верским, 
већ социјалним разлозима и што је усаглашено са одговарајућом упоредном 
и међународном праксом.

У вези са радноправним аранжманима поставља се питање да ли је, у 
оквиру изложених законских решења, могуће обезбедити прослављање вер-
ских празника и дана одмора који нису изричито наведени у законским од-
редбама, како вероисповести чији припадници имају право да изостану За-
коном опредељеним данима, тако и оних вероисповести које Закон уопште 
не спомиње? Начелно посматрано, постоје законске могућности да посло-
давци, нарочито у погледу дана надељног одмора, изађу у сусрет индивиду-
алним преференцијама и омогуће изостанак са посла, али треба истаћи да 
се ускраћивање празновања верских празника који нису наведени Законом 
о државним и другим празницима припадницима деноминација које су тим 
Законом изричито наведене, као и верских празника других деноминација, у 
правном поретку Републике Србије не би могло сматрати нарушавањем сло-
боде вероисповести. Два су разлога за такво резоновање. Најпре, као што 
је истакнуто, будући да не постоји много дана који се могу празновати без 
штете по економију, уређивање материје јавних празника и дана одмора није 
једноставно, као у другим случајевима који се односе на једнакост и за-
брану дискриминације, а домаћи законодавац је прилично широко поставио 
могућност празновања верских празника велике већине становништва која 

18  „Сл. гласник РС“, бр. 24/2005, 61/2005, 54/2009, 32/2013 и 75/2014
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иначе припада хришћанској, муслиманској и јеврејској вери. Са друге стра-
не, одредбе Устава о слободи вероисповести, као и у случају осталих Уста-
вом зајамчених људских и мањинских права, тумаче се, према чл. 18. ст. 3. 
Устава, сагласно важећим међународним стандардима људских и мањин-
ских права, као и пракси међународних институција које надзиру њихово 
спровођење. Међународне институције које надзиру спровођење људских 
права, нарочито Европски суд за људска права, стоје на становишту да ус-
краћивање празновања појединих верских празника и дана одмора у радно-
правној сфери не представља кршење слободе вероисповести.

У вези са учешћем верника у активностима јавних образовних инсти-
туција које се спроводе у дане верских празника, треба најпре истаћи да су 
решења истоветна као и у области радних односа. Према школском кален-
дару који доноси министар просвете, ученици и запослени имају право да 
не похађају наставу, односно да не раде и то православци на дан крсне сла-
ве, католици и припадници других хришћанских верских заједница на први 
дан Божића и у дане Ускршњих празника почев од Великог петка закључно 
са другим даном Ускрса, према њиховом календару, припадници исламске 
заједнице на први дан Курбанског бајрама, док припадници јеврејске зајед-
нице могу да изостану из школе, односно не раде на први дан Јом Кипура. У 
пракси се поставило питање да ли се може оправдано изостати и у друге да-
не, нарочито оне који се у оквиру појединих вероисповести сматрају за дане 
одмора. То је питање посебно изражено у вези са прославом суботе која се, 
примера ради код Адвентиста седмог дана, прославља од вечери до вечери. 
У том контексту, у појединим школама родитељи су захтевали да се њихова 
деца, припадници ове верске заједнице, ослободе наставе у петак по заласку 
Сунца, када и почиње прослава суботе. Начелно посматрано, такви захтеви 
нису утемељени будући да слобода вероисповести, као ни верска припад-
ност и верско учење, не омогућавају ослобађање од Уставом и законом уста-
новљених обавеза и дужности у различитим областима друштвеног живо-
та, али, са друге стране, такви захтеви нису ни сасвим без основа, нарочито 
уколико се у виду има чињеница да се тада може организовати самостално 
извођење верске наставе коју у оквиру школског система немају припадни-
ци свих регистрованих цркава и верских заједница. У том смислу, надлеж-
ни органи појединих школа излазили су у сусрет таквим захтевима, у окви-
ру законом предвиђених решења и сразмерно могућностима које за изостан-
ке, надокнаде часова и похађање изборних предмета имају и други ученици.

Посебно питање у правном пореку Републике Србије је да ли је у ак-
тивностима судова и управних органа обезбеђено поштовање верских да-
на одмора и празника који нису званично признати. Аналогно са анализом 
упоредноправних решења, ово питање може да буде сагледано кроз призму 
поштовања рокова у судским и управним поступцима и учешћа верника на 
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усменим расправама и рочиштима. Према Закону о општем управном по-
ступку, ако последњи дан рока пада у недељу или на дан државног празни-
ка, или у неки други дан кад орган пред којим треба предузети радњу не ра-
ди, рок истиче првог наредног радног дана. Истоветно решење за судове у 
грађанским поступцима предвиђа Закон о парничном поступку. Судећи пре-
ма изложеним законским решењима, у правном поретку Републике Србије 
нема могућности да се трајање рока продужи у случју да последњи дан ро-
ка представља верски празник који није званично признат Законом о држав-
ним и другим празницима. Начелно је истоветно и у погледу заказивања ро-
чишта које, према Закону о парничном поступку, заказује суд у складу са 
временским оквиром.

Верским празницима који нису званично признати ипак се може при-
дати одређени значај посредством института повраћаја у пређашње стање 
који представља ванредно правно средство који служи за отклањање по-
следица насталих пропуштањем рокова у управном и парничном поступ-
ку, као и приликом заказивања рочишта у парничном поступки. Према За-
кону о општем управном поступку и Закону о парничном поступку, странци 
која је из оправданих разлога пропустила да у року изврши неку радњу, а у 
парничном поступку и рочиште, и услед тога изгубила право на вршење те 
радње, дозволиће се, на њен предлог, повраћај у пређашње стање, што отва-
ра могућност да се у оправдане разлоге пропуштања сврстају и верски праз-
ници. Такође, према Закону о парничном поступку, странка је дужна да на 
припремном рочишту предложи временски оквир одвијања парнице. Осим 
начелног предлога броја рочишта и времена у којем се они одвијају, времен-
ски оквир би могао да садржи и податке када странка није у могућности да 
се појави на рочишту, а и приликом заказивања рочишта суд може да узме 
у обзир и податке о спречености странке да одређеним данима присуствује 
рочишту.

ЗАКЉУЧАК

Поштовање дана одмора и прослава празника спадају у спољне мани-
фестације испољавања верских уверења (forum externum) и могу бити под-
вргнути одређеним ограничењима која предвиђа објективни правни поре-
дак. У већини држава званични празници и дани недељног одмора у вели-
кој мери кореспондирају са неким од верских празника и дана одмора тра-
диционалних вероисповести које постоје у држави, али се таква решења не 
сматрају дискриминаторним према припадницима других вера, како због 
тога што из објективних разлога није могуће званично признати све вер-
ске празнике и дане одмора различитих религија, тако и због тога што јав-
ни празници и дани одмора у савремено доба све мање имају верски, а све 
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више социјални карактер. Са друге стране, поштовање верских празника и 
дана одмора који не спадају у домен званично признатих може да изискује 
одређене радноправне аранжмане којима би се, у циљу избегавања дискри-
минације, послодавци охрабрили да изађу у сусрет индивидуалним префе-
ренцијама, али такав модел није широко прихваћен у упоредном праву, ни-
ти су национални судови и међународна тела надлежна а заштиту људских 
права склона да ускраћивање празновања верских празника и дана одмора 
који нису међу званично признатим квалификују као кршење слободе веро-
исповести. Штавише, и недискриминаторни модел према коме се законом 
уређује да лица, припадници појединих вероисповести, имају право да у од-
ређене дане који нису званично признати као празници изостану са посла 
може у пракси да роди извесне тешкоће и отвори питање допуштеног ме-
шања у forum internum, јер може да подразумева одређени ниво поткрепље-
ности и веродостојности тврдњи лица која желе да уживају то право да за-
иста припадају одређеној вероисповести. Поштовање верских празника и 
дана одмора који нису званично признати не омогућава ослобађање од уста-
вом и законом установљених обавеза и дужности у различитим областима 
друштвеног живота. То се, начелно посматрано, односи и на учешће вер-
ника у активностима судова и управних органа који у упоредном праву ни-
су склони да прихвате продужетак рокова за предузимање одређених радњи 
уколико они истичу на дане верских празника који нису званично призна-
ти, што теорија критикује, нарочито у случају празника државно признатих 
цркава и верких заједница. Са друге стране, у случају заказивања рочишта 
и усмених расправа, такви празници се у упоредном праву узимају у обзир, 
док су решења у погледу могућности да деца изостају из школе у дане вер-
ских празника који нису званично признати либералнија у односу на радно 
законодавство.

У Републици Србији Законом о државним и другим празницима 
предвиђено је поштовање одређених православних верских празника, али 
такво решење не представља поисовећивање државе са том вероисповешћу, 
нити наметање одређеног верског идентитета лицима која нису православне 
вероисповести, јер нормативно изражава чињеницу да већину запослених у 
држави чине управо припадници те вероисповести, уз предвиђање права за-
послених, припадника других вероисповести, да не раде у дане најзначај-
нијих празника своје вероисповести. Штавише и решење садржано радном 
законодавству према коме се недељни одмор, по правилу, користи недељом 
нормативно изражава уставни приступ да у оквиру периода од седам дана 
постоји дан одмора, уз његово оријентационо навођење, што може да омо-
гући и остваривање различитих склоности да се ради, односно не ради на 
одређене дане, али по себи не подразумева право припадника религија чији 
дан одмора није недеља да не раде у дане одмора своје вероисповести. По-
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зитивноправна решења о праву ученика да изостану са наставе на дане вер-
ских празника и дана одмора вере којој припадају истоветна су решењима у 
радном законодавству, али су у пракси надлежни органи школа излазили у 
сусрет захтевима родитеља да деца изостану из школе у дане који нису зва-
нично признати, што би се могло и нормативно прецизирати, нарочито за 
припаднике регистрованих цркава и верских заједница. Решења о учешћу 
верника у активностима судова и органа управе на дане верских празника 
који нису званично признати истоветна су решењима из упоредног права.
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RELIGIOUS HOLIDAYS AND DAYS OF REST
Between state recognition and permitted limits of religious freedom

Summary

This paper deals with the issue of legal recognition of religious holidays and days 
of rest. Observance of days of rest and celebration of the holidays fall in the external man-
ifestations of religious beliefs (forum externum) and may be subject to certain restric-
tions provided by the objective legal order. In most countries, official holidays and week-
ly day of rest largely correspond with some of the religious holidays and the day of rest 
observed by the traditional or dominant religion and they express state cultural heritage. 
Such solutions and practices are not considered discriminatory against members of other 
religions, not only because for the objective reasons all religious holidays and days of rest 
of different religions can not be officially recognized, but also because they have less re-
ligious and much more social character in the modern age. Observance of religious hol-
idays and days of rest that are not officially recognized does not release from the obliga-
tions and responsibilities provided by the constitution and by the law in the various areas 
of social life. National courts and international bodies responsible for the protection of 
human rights are not prone to qualify the denial of celebrations of such religious holidays 
and days of rest as a violation of freedom of religion, especially in the labor area, while 
the laws and practices regarding the possibility of absence from school are more liberal.

Key words: religious holidays, days of rest, freedom of religion, discrimination
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ДИСКУРС ПРАВОСЛАВНЕ ЦРКВЕ О КРИЗИ 
МАТЕРИНСТВА (РАЂАЊУ И ВАСПИТАЊУ)

Резиме

У овом раду се разматра гледиште Православне цркве (поглавито, Српске и 
Руске) о кризи материнства, тј. о запостављању елементарне мисије и позвања 
жене (али и мушкарца) за остављањем потомства, као и поремећеној васпитној 
функцији коју намењује мајци. Такве дужности жене Православна црква сматра 
патриотском дужношћу и кључном за спасење (нарочито) жене

Кључне речи: Православна црква, мајка, жена, рађање, васпитање, деца

У условима натуралне привреде веома важна је била прокреативна 
функција жене јер је била у служби функционисања и опстанка породичне 
заједнице. Таква екстензивна привреда зависила је од мноштва руку, бројне 
радне снаге. У то време није било ни ефикасне медицинске заштите што је 
негативно утицало на бројност деце преко њихове смртности. Такође, и не
постојање превентивних средстава утицало је на одсуство контроле у пла
нирању породице, а тиме, опет, на бројност деце. Насупрот томе, Право
славна црква је склона да овакво стање хиперрепродуктивности идеализу
је и објашњава инспирисаношћу вером, верским разлозима у духу максиме 
„множите се и напуните земљу“. Међутим, разлози и мотиви за високи на
талитет у примитивној патријархалној породици детерминисани су ванре
лигијским факторима свакодневног живота и условима примитивног рада.

У складу са поменутим, у патријархалном социјалном систему вред
ности жена „нероткиња“, бездетна жена је ниско вреднована, па и стигмати
зована као „јалова“. Због таквих су се бракови прекидали а жена одбацива
ла упркос снажном притиску социјалне средине и културне норме која санк
ционише развод као нарочито непожељну друштвену појаву. Супротно то
ме, православној теорији циљ брака у таквој примитивној, натуралној зајед
ници био је рађање (пре свега) мушке деце. „Свекрва, још у дворишту, ри
туално саопштава снахи да очекује од ње пород, послушност и марљивост, 
како би кућа напредовала, имала наследнике и живела у изобиљу. Деца су 



270� Жикица Симић: Дискурс Православне цркве о кризи материнства

циљ брака у традиционалној култури Срба. Очекује се да жена буде плодна 
и да рађа као земља. Уколико остане без порода угрожен је њен статус удате 
жене“ (Стјепановић, 2004: 58–65). Посебно обележје патријархалне породи
це представља велика плодност жене и непланирано, континуирано рађање. 
Брак је био непрекидан процес рађања да би се наставило потомство угро
жено великом смртношћу (Младеновић, 1987: 128–152).

Осим тога, са високом стопом наталитета у позитивној корелацији би
ло је ниско образовање жене и низак степен одлучивања жене по свим пита
њима, па и по питању планирања породице. Низак степен писмености (пре 
свега жене, али и мушкарца) се задржао као и даље утицајан фактор експан
зије становништва.

Често се у дискурсу СПЦ као најважнијој хришћанској и друштвеној 
(патриотској и слично) мисији жене говори о материнству – о рађању, по
дизању и васпитању деце. Међутим, ту се издвајају два дискурса, два раз
личита становишта. Према овим питањима не постоји сасвим једногласан 
став у оквиру црквених редова и поред тенденција да у тим ставовима по
стоје некакве правилности и груписања. Црква није толико против еманци
пације колико против потенцијалних (негативних) последица које она доно
си са собом. Заправо, мисли се на запостављање базичних женских функци
ја на рачун пренаглашеног активирања у јавној сфери („каријеризма“) и јед
ног новог начина живота коме нису циљ православне вредности служења 
и жртвовања већ материјално-потрошачко-хедонистичког стила живљења.

Наиме, поред оног које рађање деце види као основну и незаобилазну 
дужност жене, појављује се гледиштве које мајћинство схвата знатно шире 
и либералније, тј. не искључиво преко ове билошке, репродуктивне функци
је жене-мајке него као принцип мајчинства који се испољава у знатно суп
тилнијем и ширем смислу.

Упоредо са спорадичним, веома ретким становиштем православних 
свештеника и лаика о циљу хришћанског брака који искључује обавезност 
рађања и подизања деце што је, свакако, задатак који у у традиционалном 
друштву (добрим делом и савременом) у потпуности иде на терет жене, ег
зистира другачије гледиште или поддискурс који значајно (готово изричи
то) истиче прокреативну функцију жене у браку. Ту се напомиње не само 
важност деце (и то многобројне) како за саму породицу и, чак можда и ви
ше, наглашава значај бројности деце за саму државу, народ. Социолошки 
речено, латентној функцији (рађања) даје се примат над манифестном. Ма
нифестна функција би се састојала од потребе (свесне и намераване) да се 
кроз родитељство, децу људи биолошки продуже а колектив (национални, 
државни) од тога има корисне последице латентне (ненамераване и несве
сне). Брачни партнери позивају се да воде рачуна и о демографском стању 
и потребама властите нације. Уколико се и, заправо, пошто се не удовоља
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ва овом националном, патриотском дугу и циљу, онда се од црквених пред
ставника изрићу негативне критике у виду апела, прекора, приговора, жа
љења. Често се као пример који треба у том смислу следити наводи ната
литет код других националности у непосредном суседству, окружењу (Ро
ми, Албанци) који се знају доживљавати као конкурентски у смислу демо
графског угрожавања српске нације као доминантне и државотворне у др
жави Србији.

Као узор на који се ваља угледати истичу се, као и у другим ствари
ма (у религиозности, моралности) „славни“ национални преци у односу на 
које се актуелна покољења доживљавају као деградација упркос далеко по
вољнијим данашњим условима за рађање.

Тако веома угледни и међу верним народом нарочито веома посећи
ван, популаран и утицајан, отац Тадеј (недавно преминули), духовник и игу
ман манастира Витовница код Петровца на Млави, позива Србе да се, у по
гледу рађања, угледају на комшије Роме. „Наши Роми немају ни куће ни ку
ћишта, па је опет пуна черга деце. Увек су задовољни, увек весели. А наши 
имају хлеба па ни са хлебом неће да имају деце. Жалосно је то. Треба да се 
поправимо ако можемо“ (Архимандрит Тадеј, 2005: 76).

Поред тога, упозорава да оне мајке које уништавају плод утробе своје 
чине велики грех. Оне уништавају живот. Треба да се из дубине душе изме
не и да не понављају такав грех. Таква жена се осуђује као убица. Ниједна 
животиња на земаљској кугли не убија своје младунче, једино разумно би
ће убија своје дете.

Он додаје да у нашем језику, кад се каже жено, да је то ипак омаложа
вајуће и погрдно, а кад се каже мајка, то је много узвишеније (Старац Тадеј, 
2009: 64–64,148). Тиме се потврђује позната ствар да у патријархалној кул
тури Срба жена својим афирмисањем као мајка стиче вредност у очима за
једнице.

Такође, преминули патријарх Павле тврди нешто слично и позива се 
на апостола Павла који је рекао да ће се жене спасити рађањем деце и ако их 
васпитавале како треба. А постоји и дуг према друштву. Доле на Косову ла
ко је уочити колики је наталитет. „Овде у Сабору, изнео сам пре десет годи
на једну статистику према подацима којима је Црква располагала. У то доба, 
у четири епархије у бившој Југославији више се умирало него рађало: у бач
кој епархији, па онда тамо преко Тисе у банатској, па тимочкој и горњо-кар
ловачкој. За ову горњо-карловачку и није чудо, ту стално постојала та ратна 
страдања. Многи су се одселили остали су само стари. А већ у то доба епар
хија шумадијска, Крагујевац, скоро да се изједначила са овима. Да није би
ло оног досељавања са Косова, то би се остварило. Најбољи однос код Срба 
у бившој Југославији између рођених и умрлих било је на Косову. Али ту је 
мали број народа српског остао. Прочитах у једној статистици да је 8,7 деце 
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просек за једну Шиптарку. Таквог наталитета нема ни у самој Албанији. А 
код Србкиња 08. Ту је коментар непотребан (…) Срби ако овако наставе би
ће мањина у својој земљи, а ако и даље наставе – нестаће их (…) „Чак нам 
је приговарано да смо против Шиптара који се рађају. Ни споменули их ни
смо. Ни Шиптара, ни Цигана, ни икога, само смо опоменули Србе који ће, 
ако овако наставе, ускоро бити мањина у својој земљи, а ако и даље наставе 
– нестаће их“. Одговорност за овакву демографску ситуацију у Срба патри
јарх Павле приписује жени, њеној самосталности и хедонизму. „Жена неће 
да прихвати ту природу како нас је Бог створио. Она хоће једнакост, али не 
у Христу већ: теби панталоне – мени панталоне, теби шишање – мени ши
шање“ (Будимо људи, 1997: 39, 23).

На питање новинарке „Профила“ да ли је то одлука жене или резул
тат односа које су превасходно креирали мушкарци јер није жена та која је 
измислила капитализам, профит и јефтину женску снагу. Пошто од 18. века 
ради као мушкарац, није ли логично да се данас облачи као мушкарац, па
тријарх индиректно одговара окривљујући жену да се одриче своје женске 
улоге мајке. Он, наиме, тврди да када је упућена реч против абортуса жен
ски лоби је демонстрирао и писао у новинама да је жена слободно биће и да 
она одлучује да ли ће родити или неће. Патријарх не одриче да је она сло
бодно биће, али се не слаже са принципом да је зачетак део женског тела. 
Јајашце је део женског тела и семе део мушког, а зачетак је нешто треће, по
себна личност која не припада ни мушком ни женском.

Патријарх се позива на поделу Ота Вајнингера на мајку и блудницу, да 
је тражење еманципације жене, у ствари, еманципација не личности у жени, 
него блуднице. Блудница, вели Вајнингер (према патријарху), и кад је сама 
у себи – кокетује. За разлику од те лежерности, мајку све обремењује. То по
казују људи на селу: ако је жена трудна, мора да се чува и чувају је да не би 
гледала нешто рђаво, нешто што је негативно, у сваком погледу. Осим тога, 
дете треба носити, родити, треба га дојити, чистити. И то нико не би радио 
да није било јаког материнског и очинског нагона. Али, и поред тога, дола
зи до изостављања ове одговорности ради уживања. Дакле, до изопачено
сти долази кад хоћемо уживање, а без икавих обавеза према породици и на
роду (Будимо људи, 1997: 38, 51–52).

Међутим, Владета Јеротић, сматра да је ова подела на мајке и прости
тутке није убедљива. Изгледа, по њему, да у стварности вероватно да није 
свака жена и добра мајка (и пита се шта је онда: амазонка, хетера, девица). 
Оваква стварност је нарочито распрострањена данас, на крају 20. века, када 
имамо бројне примере стварно рђавих мајки. Можда је, по њему, за овакав 
пораст броја рђавих мајки у нашем веку опет одговоран мушкарац.

Пошто је сагрешила (прва, пре Адама), вечна казна јој је да у мука
ма рађа, пре тога без страсти зачиње, чува кућу и децу („жртвује се“). То је 
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била слика, идеал и стварност патријархалног мушкарца од увек, или веро
ватније, од када је отпочело доба патријархата. Данашња жена – за сада са
мо у западноевропској цивилизацији (беле расе) – побуњена је жена. Изгле
да да она више неће да буде Ева из доба дугог патријархата (Јеротић, 2004: 
159–161).

Према њему, жене савременог доба траже „преокретање свих вред
ности“. У првом реду у оваквим захтевима налази се феминистички покрет 
жена (али и доста мушкараца у Европи који их подржавају) које одбијају 
да остану оно што су дуго времена у прошлости за мужа представљале (ра
ђање деце, покорност и слаба или никаква индивидуација) (Јеротић, 2003: 
224–5).

Међутим, Јеротић ипак сматра да, биолошки посматрано, примарна 
женина функција треба да је материнство, брига за одржавање људског ро
да и васпитање детета – значајно управо због најинтимније везе детета са 
мајком, најпре пренаталано, а онда и у току прве године живота детета – јер 
најранија веза мајке са дететом представља основу за будући развој човека 
(Јеротић, 2000: 162).

Јеротић истиче да је улога васпитања у патријархалном браку пре
пуштана и наметана искључиво мајци. Отуда и истицање њене кривице за 
лоше обликован карактер детета (распуштеност, размеженост и непослу
шност) (Јеротић, 1995: 178).

Познати православни публициста и утицајан у извесним, конзерва
тивним црквеним круговима (онима који се противе екуменским сусретима 
и литургијским новинама), Владимир Димитријевић тврди веома директно 
и отворено оно на шта се други усуђују само изван јавности – а то је да је 
рађање у функцији ратова и да се наталитет код других народа доживљава 
као непријатељски и конкурентски.

Он, наиме, тврди да је раније, упркос сиромаштву и страдалништву, 
деце било много – и за рат, и за рад. Сматрало се да је бездетна кућа несрећ
на, и да је човек који не воли децу „баксуз“. Али, времена и схватања се ме
њају. Пошто је у српском народу победио комунизам, будећи у људима нај
ниже себичне страсти инстинкте, а све у име „високог стандарда“, на брак 
се почело гледати као на друштвено-економски уговор. Разводи и свађе, де
ца без родитеља препуштена улици, новац уместо родитељске љубави – до
принели су брзом распаду моралних, али и социјалних вредности. Потом
ство више није било међу врховним смисловима постојања. Број побачаја је 
порастао, развода бракова је све више, а народ је изложени пропаганди „сек
суалног морала“.

Димитријевић предвиђа, скоро пре две деценије, да ће Српски народ 
бити и физички угрожен: „пад природног прираштаја једна је од најболни
јих чињеница нашег садашњег тренутка. У урбаним срединама све је бли
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же доба када ће наталитет изгубити трку са морталитетом. Старост и смрт 
односе победу над младошћу и животом. За то време наши непријатељи се 
множе и освајају нам земље. Ниво српске моралности почео је да опада још 
пре Другог светског рата, када су се многи окренули Европи тражећи у њој 
нове обрасце понашања и живљења. Број побачаја је порастао, развода бра
кова било је све више, а за то време пропагиран је нови сексуални морал“.

И отац-неотац и мајка-немајка подједнако учествују у детеубиству, из
говарајући се на разне начине, пре свега тврдећи да није време за гајење де
це. Димитријевић истиче да уз блуд увек иде и убиство. Како он сматра, и у 
Србији, „сексуално ослобођеној“ земљи потомака Светог Саве 150. 000 деце 
годишње (по званичним подацима) буде „заклано“ у утробама мајки по до
говору оних који су „водили љубав“, а одбили да буду родитељи. Свака љу
бав је плодна, ако је љубав. За двадесет година то је три милиона убиства: 
три милиона Срба је изгинуло у И и ИИ светском рату заједно. Аутогеноцид 
има кобне духовне последице: народ убица не може имати срећну будућност.

Нормални људи су трудноћу доживљавали као благослов, па се за бре
мениту жену говорило да је у благословеном стању. Данас се за трудноћу ве
ли да је „грешка“, настала услед непажње. Зато су Срби стигли дотле да су 
им пси, „кућни љубимци“ по становима (нарочито у Београду) милији од 
деце (Димитријевић, 1995: 22–115).

Ова бојазан Владимир Димитријевића од пре скоро две деценије од 
пада природног прираштаја, зашта нису биле потребне нарочите прогно
стичке способности, итекако се обистинила у српској стварности. Он отво
рено, за разлику од патријарха Павла, изражава своје незадовољство што се 
бројно стање код наводних српских непријатеља побољшава.

Ирина Медведев, руски православни дечји психолог, тврди да је после 
1968. све кренуло наопако. Била је сексуална револуција у Европи, и Скан
динавија је прва кренула. На Светском конгресу о породици у Прагу, Сток
холм је био назван првим постпородичним градом на свету, јер тамо 70% 
становника никад нису имали, неће имати, нити желе да имају породицу и 
децу (Медведева, 2008: 188–189).

Православни публициста Ратомир Крстић, у званичном гласилу СПЦ 
„Православље“, с обзиром на популациону ситуацију у нашој земљи, поста
вља питање ко ће живети у њој за педесет или сто година. Да ли ће то бити 
наши потомци или ће то бити Кинези или неки други народи којима мањка 
животни простор? Становништво ове државе по просечној старости спада у 
најстарије у свету и тренутно се у погледу биолошког опстанка крећемо по 
ивици жилета. Тако ће се у наредним деценијама сигурно видети да ли Ср
би уопште доживети следећи век.

Стање које је овде изнето представља последицу, а треба ући у узроке 
такве ситуације данас. Разлог који се најчешће помиње је очајна материјал
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на ситуација нашег друштва. Сигурно је да новац умногоме олакшава стара
ње о породици и одгајање деце, али нажалост, недостатак новца нити је до
вео до депопулације становништва, нити ће боља економска ситуација у бу
дућности преокренути ток ствари. Томе у прилог говори неколико очиглед
них чињеница. Процес депопулације озбиљно је погодио нашу земљу у вре
ме када се овде најбоље живело. Постојала је једна земља звана Југослави
ја, у којој се мало радило а одлично живело, чији су грађани слободно пу
товали по свету, где је било „ин“ направити и имати викендицу изван града, 
али је потпуно било „аут“ имати више од једног или двоје деце. Имати ви
ше деце било је примитивно, старомодно, једноставно ван токова и захтева 
времена. С друге стране, видимо и данас какви су услови живота у српским 
селима, а можемо да замислимо тек како је изгледало пре тридесет, педесет 
или стотинама година уназад. И у таквим условима су наши преци одгајали 
многочлане породице са често и преко десеторо деце.

Још једна чињеница која показује да новац врло често није довољан 
да би се проблеми решавали јесте данашњи пример богатих земаља Запа
да. Иако су оличење материјалног богатства и друштвеног благостања, број 
становника једнако опада као и код нас и многобројне потешкоће које из то
га настају, па и недостатак радне снаге, они решавају сталним приливом 
имиграната из сиромашних земаља источне Европе, Азије и Африке (Кр
стић, 2006: 23).

Митрополит црногорско-приморски Амфилохије сматра да обесвеће
ње материнства и очинства води обесвећењу рађања деце. Зато се треба за
мислити над констатацијом научног скупа ЦАНУ под називом „демограф
ска кретања и популациони проблеми у Црној Гори“, да се у Црној Гори на
ших дана више умире него ли рађа и то по први пут у њеној историји. И не 
само У Црној Гори већ и на ширим светским просторима, првенствено у 
евроамеричким земљама у којима у наше дане све више преовлађује потро
шако-хедонистичка идеологија „деда мраза“ и „кока коле“.

Мушко и женско које је Бог благословио да се рађају и да се множе и 
напуне земљу“ (Пост. 1,28), пол и полност као извор рађања, том новом (бо
ље рећи – прастаром паганском) хедонистичком филозофијом живота своде 
на задовољење сексуалног нагона као бесплодно уживање. Свођење полно
сти на саможивост у двоје значи обесмишљавање тајне љубави и њене пу
ноће. Кад се та пуноћа сведе на секс, онда људски живот личи на бесплодно 
дрво. Бесплодна биљка, јалова крава или било које живо биће или биљка ко
ја не рађа плода – „сијече се и у огањ баца“. Ако то важи за свако живо биће 
и биљку, зар не важи и за човека – пита се митрополит Радовић (Правосла
вље бр. 910, 15.2. 2005; Светигора, 27.3.2005).

Међутим, ако се смисао и вредност људског живота и љубави све
де на стварање нових људских живота онда је и монашки позив (као најви
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ши идел хришћанског живота, за који се и сам митрополит определио) ја
лова, бесплодна делатност, те се његове речи окрећу и против њега самог. 
Као да човек не може да оствари своју креативност и другим сферама жи
вота јер је много различитих Божијих дарова и људских „таланата“. Такође, 
много је, јеванђељски речено, „станова у кући Оца Мојега“, тј. могућности 
људског остварења и спасења. То значи, да у „Царству Небеском“ има ме
ста и за нероткиње. Ако је смисао људског живота у репродукцији тог жи
вота каква је онда теологија стерилних бракова. Да ли таква невољна без
детност значи и Божју осуду на бесмисао живота. Таква могућност је теоло
шки неодбрањива.

То потврђују и грчки православни теолози и социолози Мандзаридис, 
Јулцис, Петру и Дзумакас. Они тврде да се првенствена сврха брака налази 
у заједници љубави личности. Ако неко потчини брак рађању деце треба
ло би да се сваки брак, који нема за последицу рађање деце због евентуалне 
стерилности брачника сматра неоснованим. Али ни црква ни здрави разуме 
не прихватају тако нешто (2010: 141).

Док досадашњи извори-аутори говоре о проблему депопулације не про
зивајући конкретног кривца (супруга, супругу или обоје) наредни представ
ник Цркве, бивши епископ Жички Стефан (као и патријарх Павле) алудира на 
жену тиме што то назива кризом материнства. Он, заправо, сматра да се кри
за материнства састоји и у избегавању рађања већег броја деце. „Колико је то 
несрећа, још сасвим не можемо сагледати. За неколико година видећемо чи
таву трагедију не само за поједине породице, већ и за читав наш народ! Да не 
говоримо о несрећама које повлаче за собом побачаји – злочини чедоморства 
у утробама мајки (…) Криза материнства је такође у томе што су многе наше 
мајке исувише дуго одсутне са породичног огњишта због запослености. Неки 
чак и остављају своју децу одлазећи, ради запослења, у иностранство. Још је 
велики број разлога који нас подсећа на материнску одговорност према деци 
у нашим приликама“ (Епископ Жички Стефан, 1995: 176).

Црквени покрет Двери Српске издао је документ којим предлаже ре
шавање овог питања. Представници Двери, који делују у оквиру органи
зације под благословом српске Патријаршије и организују трибине на Ма
шинском факултету Београдског универзитета уз подршку листа „Право
славље“ и Информативне службе СПЦ (Вукомановић, 2008: 129). Ради се, 
иначе, о документу под називом Предлог Начертанија националног програ
ма Омладине српске за 21. век. У том документу, између осталог, стоји да 
у Србији влада бела куга. Немајке у Србији годишње убију око 200 хиљада 
нерођене деце. Свака српска породица, без обзира на материјалну ситуацију 
треба да се труди да има барем троје до четворо деце. „Када буде људства, 
биће и насеља, биће и победничких битака, и Срби ће поново у Призрен до
ћи“ (Вукомановић, 2008: 125,126).
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Овде се, такође, говори о потреби наталитета за националне потребе. 
Поред тога, предлажу се неки циљеви а да, при том, није јасно указано ко
јим ће се мерама и средствима остваривати, ко ће их остваривати, и коли
ко су они реални, остварљиви. Овде се помиње абортус као узрок опадања 
српског становништва.

И веома угледни епископ Николај Велимировић (недавно канонизо
ван у светитеља), и који се поред Св. Саве и Св. Јустина Поповића сматра 
највећим духовним ауторитетом у Срба, је указивао на друштвени значај ра
ђања и мајчинства, као и већи углед мајке од жене. „Жена представља пад 
човека у природу, мајка представља уздизање човека ка небу. Мајка, која ни
је била жена, добила је славу и част изнад ангела, док је жена као жена би
ла и остала веза човека са природом. Својом улогом мајке жена искупљује 
своју улогу жене (Велимировић, 2000: 118). „Човек без жене мрзи жену не
роткињу. Човек с децом мрзи жену многороткињу. Жена многороткиња, да 
би избегла муке порођајне и презрење мужа, трује плод своје у утроби сво
јој. Жена сујетна гуши у себи целу једну генерацију људску, да би облик те
ла свога сачувала (…) Културом се облагорођава и савлађује природа и свет 
материјални уздиже у свет духовни. Култура даје душу свакој ствари и по
већава душу у човека. Култура потребује безброј слугу и аргата; потребује 
пренасељеност и стешњеност (Велимировић, 1999: 93–94).

Познати грчки духовник, старац Пајсије Светогорац (медавно преми
нули) говори о овим истим питањима. Он тврди да му се супружници обра
ћају желећи да поделе с њим забринутост поводом рођења деце и питају га 
за мишљење. Неки брачни парови желе да имају једно-двоје деце, а други 
желе пуно деце. Али, најбоље је ако они проблем чедорађања препусте Бо
гу. Супружници треба свој живот да повере Божијем промислу и да не пра
ве сопсвене планове. Постоје супружници који се труде да реше најпре све 
остале проблеме и да тек потом почну да размишљају о деци. Такви људи 
уопште не узимају у обзир Бога. А други супружници кажу да данас живот 
није лак и задовољавају се једним дететом и сматрају да ће и њега тешко 
одговјити. Ти људи не схватају колико греше мислећи тако, не уздајући се 
у поверење у Бога. А Бог је „меког“ срца. Њему је лако да престане давати 
супружницима децу, ако увиди да они немају снаге да их одгајају. Људи не 
желе да имају пуно деце да не би себе оптеретили бригама, а онда у својим 
становима држе псе и мачке. Данас у Америци заједно са псима људи у до
мовима држе свиње веома скупе расе. Људи не желе да рађају децу јер им је 
тешко да их купају, да се брину о њима, али им није тешко да купају свиње 
(Старац Пајсије, 2009: 14–15).

Старац Пајсије, као и патријарх Павле, узрок нерађању виде у одсу
ству спремности за жртвовањем свог егоизма и комфора. А такође, показује 
сличност и са Димитријевићем када говори да људи радије чувају младунце 
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животиња него децу. То је, иначе, критика која се у патријархалној култури 
Срба често чује на рачун бездетних људи посвећених кућним љубимцима.

У православној доктрини абортус је теоријски оштро и јасно разгра
ничен као неморални чин од његових социо-демографских, националних 
последица. Грех је убити не зато што ће због тога бити мање становништва 
већ што је то грех по себи. Међутим, у реалној свакодневној животној прак
си и црквеној реторици они су чврсто испреплетани и неодвојиви. Актуелна 
и акутна демографска криза српског народа је натерала Православну цркву 
да готово поништи ову принципијелну границу и поделу. У овом дискурсу 
главни или, чак, искључиви циљ брака представља прокреативну функција.

Међутим, има представника Православне цркве (јерархијских) који 
искључиву кривицу због депопулације нације не виде у жени већ у мушкар
цу.

Тако руски свештеник Кирил Иванов, духовник медицинско-просве
титељског центра „Живот“ и кардиолог у Петрограду, категорички и пома
ло изненађујуће истиче да је абортус мушки грех. Центар се бави просве
титељском делатношћу и помаже женама које се налазе у кризној ситуацији 
или, конкретније речено, које се двоуме по питању абортуса.

У том саветовалишту сарадници Иванова не стављају акценат на ре
лигиозне теме: на веру и грех. Наиме, оцрквењене жене ће се веома ретко 
одлучити на абортус, мада се и то дешава. У већини случајева, ради се о љу
дима који су далеко од Бога и од цркве, и зато се о вери говори тек на кра
ју, уколико се код жене појави какво-такво интересовање за духовна питања. 
Чак се не наглашава чињеница да је дете у њеној утроби живо, јер се на ту 
помисао наводи сама жену. Обично се почиње од покушаја да се дозна ка
кав је проблем те жене јер, са становишта Иванова, ниједна жена се, уколи
ко живи у повољним условима, неће одлучити на абортус. Она се одлучује 
на абортус када се испостави да у некој кризној ситуацији нема подршку, а 
посебно – подршку мушкарца. Данас се, нажалост, мушкарци понашају као 
жене и зато морају да поступају на „мушки“ начин, посебно уколико, у да
том случају, мушкарац каже: „Ето, на теби је да одлучиш“. У таквим случа
јевима требало би да одлучује глава породице, а то је муж. После речи одлу
чи сама“, жена на себе преузима мушку улогу и све што се даље с њом до
гађа-догађа јој се због мушкарчеве кривице. Због тога је абортус – мушки 
грех. Због тога, потребно је дознати какав је то проблем који мучи жену, а 
онда покушати јој помоћи да тај проблем и реши. Нуди јој се правна, пси
холошка, социјална и материјална помоћ. Искуство показује да није потреб
но жени говорити много китњастих речи о греху или о животу који се за
чео у њој – довољно је упутити јој топлу реч подршке – обећати јој да неће 
остати сама и да ће, уколико јој буду потребне пелене, одећа за дете или не
ка озбиљна помоћ, добити подршку.
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Требало би да мушкарци промене свој однос према животу и према 
жени. Да се понашају као мушкарци и да буду ослонац за жену. Жена схвата 
да остаје без ослонца и да муж у сваком тренутку може да јој каже: „Знаш, 
драга, сама си тако одлучила!“. Ако се тако догодило већ са првим дететом, 
жена неће пожелети да и други пут затрудни. Чак и ако нису верујући, му
шкарци би једноставно морали да одбаце пиће и почну да раде. У том слу
чају, жена неће морати да гради каријеру, него ће моћи да буде са децом. Же
на може са тим да се не сагласи, али њена природа почиње да се изопачује 
када она почне да ради. Жена је предодређена за нешто друго – да даје жи
вот. Она би морала да се помири са тим да има другу функцију. У против
ном, прекратиће се живот на земљи уколико мушкарци постану жене и ако 
буду покушавали да буду бременити и ако жене, са своје стране, постану му
шкарци и посвете се стварању каријере.

Дешава се да оба родитеља не желе дете. Онда они говоре Богу: „Го
споде, ми боље од Тебе знамо да ли су нама сада потребна деца или нису, 
и зато ћемо сада живети за своје задовољство, наслађиваћемо се радости
ма супружничке присности. Кад нам буду потребна деца, ми ћемо Те позва
ти, а сада остани пред вратима“. Супружници дословно Богу кажу „одлази“ 
(Иванов, 2008).

Ипак, овакво гледиште, у целини, слично Илији Шугајеву, зна да ства
ри посматра као објективније, шире и сложеније и да примети одговорност 
за брак и породицу и код мушкарца. Штавише, далеко више код мушкарца 
него код жене.

Илија Шугајев, руски свештеник, отац више деце је, иначе, најсве
страније посматрао питање материнства, али и очинства. Као и Иванов и 
он зна да примети одговорност за брак и породицу и код мушкарца. Он 
истиче да дете у мајчиној утроби од самом момента зачећа не може да се 
сматра мајчиним органом; оно је потпуно засебан организам који је мајци 
дат на чување у утроби. Они који не желе да постану родитељи правдају 
се фразом о нежељености деце. Међутим, по Шугајеву, чим се дете поја
вљује (а ово се дешава у тренутку зачећа) оно од тог тренутка мора поста
ти жељено. Дете не може да буде нежељено. Чак и ако је било нежељено 
до свог настанка (односно зачећа) када се већ појавило оно постаје жеље
но. Нека има само 2–3 дана, недељу или месец, али за мајку је то већ њен 
човечуљак, њена мрвица и она више не може да га не воли. То је норма
лан закључак. Он категорички одбацује размишљање: „Просто треба при
чекати док се не појави жеља за децом – онда ћу да рађам. А док жеље не
ма, мирне душе могу да убијам сву своју зачету децу, јер дете треба да бу
де жељено!“. Заправо, мајка мора да савлада свој недостатак жеље да има 
дете радом на својој души: „Оно се појавило и ја морам натерати себе да 
га заволим.“.



280� Жикица Симић: Дискурс Православне цркве о кризи материнства

У складу са изреченом фразом, све се више појављује логика окрут
ног и самољубивог човека. С друге стране, по Шугајеву, људи покушавају 
да сакрију суровост лепим правилним фразама.

Он свима који иду на абортус даје следећи савет – родите и оставите 
у породилишту. Сву децу коју родитељи оставе у породилишту неко усвоји 
у року од шест до осам месеци. То ће бити боље и за дете, које ће наћи ро
дитеље који га воле, и за саму породиљу, која ће сачувати своје здравље и 
здравље своје будуће деце.

Очигледно је да данас постоје два основна правца у борби против де
це – средства за контрацепцију и абортуси. У стара времена, кад није би
ла толико развијена индустрија средстава за контрацепцију, кад се абортус 
сматрао смртним грехом, рађало се колико Господ пошаље.

Данас супружници од самог почетка не желе да имају децу и то мо
дерно називају – „планирање породице“. У ствари, читаво планирање се 
практично своди на умеће коришћења средстава за контрацепцију. Испо
ставља се да је планирање усмерено само у једном смеру – у смеру смање
ња наталитета.

Истинска љубав која се рађа између супружника захтева да се ова љу
бав подели са још неким. Ако супружници избегавају зачеће деце то пред
ставља симптом духовне болести породице, а духовна болест и јесте грех.

Органи за рађање деце су човеку дати да би рађао децу. Ако људи ове 
органе користе у друге сврхе за то морају да плате болестима. Ако супру
жници желе да имају блискост, али не желе да имају децу нека се супруга 
припреми за женске болести. Њен организам из стања девствености прела
зи у стање удате жене, односно у стање спремности за трудноћу, али супру
жници недају могућност да ова трудноћа наступи. Чинећи то често у најско
рије време уништићете своје здравље. Шугајев наводи пример парохијанке 
која је користила хормонско средство за спречавање трудноће. Ово средство 
је проузроковало сужавање материчних канала којима се зачета беба спушта 
у материцу. На крају је зачела дете али оно није могло да се спусти у мате
рицу. Она доспева на реанимацију с дијагнозом „ванматерична трудноћа“. 
Ванматерична трудноћа је стопостотна смрт детета од глади, плус претња 
по мајчин живот. После операције, током које јој је одстрањена цела мате
рица, ова парохиојанка је заувек изгубила способност да рађа. Истина, при
знаје Шугајев, један православни гинеколог је овим поводом приметио да, 
нажалост, није могуће доказати да је све што се догодило са овом парохи
јанком везано управо за наведено средство, иако је врло вероватно да је оно 
узрок томе. Зато се гинеколози не заустављају у примени ових средстава за 
контрацепцију.

Раније је жена живела у следећем циклусу: спремност за трудноћу (у 
просеку од два до шест месеци) – трудноћа (девет месеци) – дојење (годи
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ну-годину и по дана понекад до три године) – спремност…итд. Ово је при
родан циклус организма, мењајући га наносимо штету здрављу (Шугајев, 
Без годишта: 80–150).

Црква у начелу дели средства за контрацепцију на две врсте. 2000. 
године су на јубиларном Архијерејском Сабору донете „Основе социјалне 
концепције Руске православне Цркве“, које нам дају одговоре на многа пи
тања од животне важности из савременог живота. Једно од најсложенијих 
питања био је однос Православне цркве према средствима за контрацепци
ју. Пре прихватања овог документа овај проблем се није прихватао на нивоу 
званичне црквене науке.

Православна црква сматра да је идеално да се средства за контрацеп
цију уопште не користе, односно – или да се рађа онолико деце колико Го
спод пошаље, или да се брачни пар уздржава од супружничке блискости. 
Међутим, пошто због свеопштег пада морала, данас не могу, ни издалека, 
сви да воде овакав подвижнички живот, супружници могу по међусобном 
договору да предузимају мере за спречавање зачећа. Црква не благосиља 
директно ове мере, али знајући људску немоћ ипак их допушта. Притом, цр
ква смата да је за хришћане категорички недопустиво да користе абортивна 
средства за контрацепцију.

По Шугајеву, данас има све мање и мање породица са много деце. 
Скоро нико више не жели да има много деце. Често последње дете бива не
жељено, случајно. Мало деце представља облик егоизма.

Он критикује излазак из породице, поготову жене и мајке, у јавну сфе
ру рада. За васпитање детета потребна је чврста веза између генерација. 
Чим ослабимо везу између генерација (уписавши дете у вртић, школу итд.), 
изгубиће се огромно искуство које се скупљало стотинама година, а свака 
нова генерација откриваће рупу на саксији. Устројство савремене породице 
практично уништава везу између генерација. Отац цео дан проводи на по
слу, далеко од породице. Ово је први ударац на породицу. Важније од тога, 
данас већина жена ради. Ако мајка одлази на посао, остављајући своју по
родицу, то је други и главни ударац за породицу. Такође, док у породици пи
је само отац деца су још нормална и породица се још не може назвати не
срећном. Али, ако почиње да пије и мајка деца сигурно доспевају у катего
рију погођених, а породица – у категорију несрећних. Кад је из породице на 
посао отишао отац – то још није најстрашније, али ако из породице одла
зи мајка, породица коначно пропада. Висококвалификовани или специјали
зовани рад, који захтева савремено индустријско друштво, одузима могућ
ност малом сину да буде поред оца, а кћерки поред мајке (Шугајев, Без го
дишта: 80–148).

Други поддискурс о материнству се одликује тиме што не види рађа
ње као искључиву суштину брачног живота. Читав низ православних ми
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слиоца, интелектуалаца (лаика, клира) износе своје ставове у прилог овог 
становишта.

Сергије Троицки (1878 — 1972), руски православни теолог, сматра да 
брак није изједначен са размножавањем јер је благослов размножавања био 
дат пре стварања жене, рађање не произилази од брака него од овог благо
слова (…). Брачна заједница јесте пуноћа по себи. Он упућује на Св. Васи
лија Великог који запажа да се деца придодају браку, као могућа али не и 
неопходна последица“ (Троицки 1995а: 63, 70). Строго говорећи, деца нису 
циљ брака, већ прилог браку, као што пише Василије Велики, могућа али не 
и неопходна његова последица (Троицки 1995б: 132). Православни публи
циста Матеј Арсенијевић каже да су деца велики благослов Божији, радост 
и утеха, и одговорност за сваки хришћански брак. Нису деца пуки циљ бра
ка, већ су његова пунота и лепота. Има дивних хришћанских бракова без де
це (Арсенијевић, 1995: 7). Познати православни свештеник у Америци, Јо
ван Мајендорф, такође сматра да хришћански брак не налази свој смисао 
и оправдање ни у телесном уживању ни у друштвеној стабилности, као ни 
само у рађању потомства, него у есхатону (Царству Божијем) (Мајендорф, 
1995: 77). Сличног је мишљења и нишки свештеник Бобан Миленковић. Он 
тврди да ништа друго осим заједнице личности у Богу не може и не сме би
ти темељ брачног јединства мушкарца и жене. Полно заједничарење није 
само по себи циљ брака, иако чини једну од његових главних карактеристи
ка. О томе сведочи Адам који жену именује човечицом (помоћницом, до
пуном), а не родилицом. Јасно је да полност игра ипак другоразредну уло
гу у односима мушкарца и жене. Њеном остварењу претходи лично позна
ње другог. Лично познање Жене од Адама претходило је добијеном благо
слову „рађајте се и множите и напуните земљу и владајте њоме“. Мишље
ње по ком су деца главни циљ брака је формирано на стању после пада ка
да поуздање у човека, услед слабљења вере у Бога, доводи до извесног идо
лопоклоничког става према деци од којих забога „једино зависи“ наша бу
дућност у старости. Деца јесу дар Божији родитељима, али не и императив 
брачне заједнице. Истовремено са третирањем деце као јединог циља брака 
долази до њиховог претварања у предмет личног (егоистичког) самозадово
љења родитеља (Миленковић, Без годишта: 7–8).

И, руски филозоф, Владимир Соловјев (1853–1900), представник сло
бодније руске религиозне износи сличан став који филозофски утемељује, 
недовољно признат од званичне Православне цркве. Он сматра да у савр
шеном браку, у којем се до краја остварује унутрашња пунина људског би
ћа, спољно продужење врсте постаје и непотребно и немогуће – непотребно 
стога што је виши задатак испуњен, коначни циљ достигнут; немогуће – као 
што је немогуће када две једнаке геометријске фигуре преклопе једна другу 
добити остатак неподударности. Савршени брак јесте начело новога проце
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са, који не понавља живот у времену, већ га обнавља за вечност. Али не сме 
се заборавити да савршени брак није нужно примарни услов, већ само по
следица моралне везе мушкарца и жене. То се не сме претпостављати уна
пред и почињати градња од крова. Истински људски брак је онај који се све
сно усмерава ка савршеном сједињавању мушкарца и жене, ка стварању це
ловитог човека. Али, док се он тек усмерава и још није постигао реалну пу
нину, дотле се спољно физичко продужење врсте испољава и као природна 
последица непостигнутог савршенства и као пут за његово будуће постиза
ње. Јасно је да док се спајање мушкарца и жене не продухови сасвим оно на
ставља да буде спољно и површно по угледу на животиње, ни резултат тога 
спајања не може имати други карактер. Спољна, привремена наследност по
колења постоји зато што брак није постигао своје савршенство, што спаја
ње мушкарца и жене није довољно духовно и потпуно да би препородило у 
њима целог човека по слици и прилици божијој; али то је зато да би се зада
так који није био кадар да реши човек (мушкарац и жена) ипак индиректно 
решио, и то кроз низ будућих поколења, која следе за њим. Неуспех или не
довољан успех брака у остварењу тог безусловног значаја приморава нас да 
пренесемо задатак напред – на децу као представнике будућности. Оно што 
нису остварили родитељи, учиниће деца (Соловјев, 1994: 457–459).

Монахиња Марија1, говорећи о браку и рађању, подсећа на оно што 
неки сматрају „тешким да се изговори“. Она упућује на Свете Оце који ја
сно уче да у рају Адам и Ева нису имали брачних односа. Такође, позива се 
и на Св. Јована Дамаскина који је тврдио да је Бог створио мушкарца и жену, 
предвиђајући грехопад, и то тако да би човечанство и после грехопада могло 
да се умножава. И у будућем животу, према Господу Исусу Христу, такође 
„нити се жене, нити удају“. Одатле проистиче да су брак и рађање деце, ка
квим их данас познајемо, тесно повезани са грехопадом, то јест са оном ка
зном коју је Бог одредио за Адама и Еву, протерујући их из раја.

Телесна страдања Еве-жене повезани су са рађањем новог живота. 
Тиме Господ жену призива на најузвишенију врлину: саможртвену љубав. 
Жена, трпећи страдања и ризикујући живот да би родила дете, као да пра
сликује Христа Бога, који је пострадао и умро на крсту ради спасења цело
купне творевине.

 Брижна жена – прва је заштитница друштвених темеља, на њој лежи 
директна одговорност за васпитање новог поколења као физички, умно и 
духовно здравог. Жена данас напушта своје свештено место крај кућног пра
га, како добровољно, тако (много чешће) по неопходности.

1  Приређивач књиге „Шта значи бити хришћанин?“ Владимир Димитријевић у којој 
се налази рад који се њој приписује не одређује ближе њен идентитет осим да се ради о мо
нахињи под именом Марија.
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Порицање хришћанског идеала женствености директно је повезано 
са порицањем самог хришћанства јер су оне врлине на које је жена и мајка 
призвана: саможртвена љубав, смирење, дуготрпљење. Чистота девства и 
женино рађање деце, два идеала светости, дивно спојена и ваплоћена у Бо
городици – Новој Еви, одавно блистају човечанству. А данас жене то насле
ђе које им је пало у део замењују за мрвице каријере или једнаких економ
ских могућности.

„Посветовњачење“ жене данас се дешава из многих разлога. Фило
зофски разлози су: порицање хришћанских идеала врлине и невезаности 
за овај свет од стране већег дела савременог друштва. Други, социолошки 
разлози: типична савремена породица је мала, изолована од суседа, води 
потрошачки начин живота; жена тешко да целу себе може посветити та
квој породици. Многе функције породице, мајке – какве су учење мале де
це, бриге о болеснима и старима, спремање хране, шивење одеће и томе 
слично – прешле су држави, бизнису, и другим друштвеним организаци
јама. Због тога се смањила улога породице у друштву и улога жене у по
родици.

Идеал се не губи због тога што многе жене раде, или због неопход
ности или по призвању. Идеал се губи када га жене заборављају или га се 
одричу, претпостављајући каријеру – деци, наслађивање – саможртвовању, 
световност – побожности (монахиња Марија, 2008: 107–112).

Зорица Кубуровић, у званичном гласилу СПЦ „Православље“, гово
ри о значају и улози мајке у измењеним условима савременог доба, односно 
боље рећи, у периоду „комунизма“ а што доноси еманципацију жене. Она 
сматра да ништа у женином животу није тако дефинитивно одређено, тако 
страшно кад се не поштује, и тако дивно као улога мајке. На њу се жена при
према од најмлађих дана, учи се гледајући своју мајку, чувајући млађу браћу 
и сестре, љуљајући лутке. Негде око педесетих година прошлог века, улога 
мајке, која је кључна у животу жене, почела је да се мења.

Широка пропаганда о томе да су родитељи необразовани и заостали у 
културном погледу и да децу зато треба штитити од њиховог незнања, сла
ти их одмалена у државна обданишта са целодневним боравком и школе ин
тернатског типа учинила је да се улога мајке потпуно промени.

Зачеће и ношење детета подразумева блискост какву човек не осећа 
ни према коме другом, једну врсту физичке заљубљености која је ван било 
каквих појмовних спекулативних анализа. Мало је и нејасно рећи да се ради 
о љубави. То снажно осећање почиње у жени да расте од првих дана труд
ноће, кад страхује и пита се какво ли ће бити то ново биће, кога је желела са 
толиким амбицијама – да буде лепо, паметно, здраво, обдарено многим та
лентима. Та љубав не кулминира порођајем, него се, и после рођења и кроз 
сав живот, мења, буја и захвата све делове жениног постојања – троши ње
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но време, лепоту, снагу, а ипак, жена се сматра срећном тек кад види лепоту, 
снагу и мудрост свог порода.

Нигде се, наставља ауторка, жена не показује у правом светлу као у 
улози мајке. Све што зна, уме и може, све што чини посебним њено посто
јање, огледа се у материнству – њен мир, њена унутрашња радост, њена во
ља да подучи, њена побожност и воља да децу упути у хришћанску науку. 
Ипак, не васпитава дете само једно биће – него и окружење и сви са којима 
оно ступа у контакт. Мајка хришћанка доводи своје дете у цркву од најма
њих дана, а црква полако уводи младо биће у хришћански живот.

 Али, време у коме живимо сурово се поиграло са генерацијама мла
дих мајки. Комунизам је убедио несрећне мајке да су оне саме власници 
свог тела и да је глупо имати децу у годинама кад је жена најспособнија да 
рађа, између осамнаесте и тридесете. Боље је да се тада проводи и да ства
ра економски потенцијал за једно или два детета којима ће „пружити све“. И 
да је, затим, зачето дете безоблична маса меса и крвних судова која ни по че
му није човек. Тако је Нови светски поредак створио армију чедоморки, ар
мију лекара-убица, армију научника, професора, јавних радника који су за
говарали тзв. планирање породице, а који су уништили сопствене народе и 
њихову живу снагу. Жене су својевољно пристајале на побачаје, бирајући за 
себе лагоднији живот уместо сопственог потомства. Уопште, може се рећи 
да је у временима после Другог светског рата жена изгубила битку са госпо
даром овог света. Чак и она која је имала среће да има породицу и да се ни
је окаљала чедоморством, у погледу васпитања своје деце изгубила је корак 
са школом, телевизијом и компјутерском техником. Образовање и васпита
ње које дете стиче у породици врло је мало, углавном сведено на учење пра
вила основне пристојности. Мајка данас не зна и не може да стигне, не уме 
да учини да њено дете буде сигурно у свету, заштићено њеном љубављу. Ге
нералну бригу о будућности деце мајка не може и не треба да препусти дру
штву. На најинтимнија питања о душевном животу, о свету, рађању, смрти, 
моралном расту, мајка је прва позвана да искрено пружи одговоре.

Мајчин живот се одиграва пред очима њене деце. Она треба да их нау
чи да се моле Богу, да воле и да служе у љубави друге људе. Њен однос пре
ма мужу, родитељима, пријатељима, професији, широј породици, сопстве
ном народу, свим другим људима, остаје деци у трајној успомени.

 Иако није пород тај који би смео да суди о мајци, до мало чијег по
штовања је њој толико стало као до поштовања сопствене деце. Истина је и 
да је потреба деце да поштују мајку толика да јој тешко праштају најситни
је погрешке.

Нису мајке само оне које су рађале, него и оне које су подизале и бри
нуле о туђој деци, које су чувале народ и нараштаје. Поменимо овде игума
није и сестринства многих манастира које су у миру и рату бринуле о душа
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ма, храни и животу свих који су долазили у манастире, о сестрама монахи
њама манастира Св. Петке, које чувају тешко ретардирану децу, а то је та
кав подвиг да често ни рођене мајке нису у стању да га поднесу (Кубуровић, 
Православље, бр. 930).

У тону ове ауторке провејава ксенофобичан, па и параноичан тон ка
да каже да „господари овога света“ уништавали породицу и њене функци
је. Будући да се непрестано говори о негативном утицају Запада (и Новом 
светском поретку) али и о негативном културном и васпитном упливу кому
нистичког режима није сасвим јасно коме се придаје већи ефекат, али се ве
роватно одговорност пребацује на оба политичка система.

Православни публициста Ратомир Крстић, такође, као и Зорица Ку
буровић увиђа смањену склоност за репродукцијом код жене чиме се тврди 
да је жена подлегла спољашњем морално-васпитном утицају, али и новом 
стандарду или комфору живота.

Код Шугајева, Зорице Кубуровић и монахиње Марије постоји проти
вљење преношењу традиционалних улога жене-мајке на друштвене инсти
туције и сервисе са функцијом надомешћивања тих улоге чиме се противе и 
самом процесу модернизације.

Игуманија Марија, из манастира Стубла, говори о томе каква треба 
да буде хришћанска мајка по њеном мишљењу, мајка је темељ куће. Далеко 
погубније може да буде пад жене као мајке него оца јер мајка проводи ви
ше времена са дететом. А поготову када су у питању синови, за њих је мно
го страшније кад им мајка погреши него отац јер ипак је мајка та која прово
ди много више времена са дететом. Увек имају некако оправдање за оца јер 
знају кад тад да ће се отац вратити породици. Међутим, кад мајка погреши 
то велике последице може оставити на дете (Сличан став са Зорицом Кубу
ровић).

Права мајка пружа љубав и сигурност. Али то не може да пружи мај
ка која није васпитана у хришћанском духу или, како наш народ каже, у па
тријархалном духу а који се занемарује и потискује као превазиђен у савре
меном свету.

Поготову је неприхватљива мајка која, на пример, стално псује, стане 
пред огледало и шминка се по сат времена, која држи цигару у устима и ка
же детету шта да уради док се она не врати, или се супротставља мужу при 
сваком његовом покушају да детету да добар пример. То дете касније буде 
стварна слика и прилика своје мајке. Међутим, ако дете има добар пример 
мајке и ако је од ње научило да буде поштено и има „страх Божији“ и када 
би у животу кренуло „левим путем“ оно би се увек враћало на пример мај
ке. Хришћански концепт захтева од жене да увек има „страх Божији“ и да 
буде пример хришћанске жене која поштује Божији закон у друштву и у цр
кви (www.youtube.com/watch?v=yjsw8WTf-Co‎) .
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Александра Јанковић, православни психолог, веома блиска СПЦ, не
годује што уместо да се дар материнства посматра као израз врхунског по
верења и љубави Самог Господа, он се своди на неподношљиве обавезе са
времене, пословне жене према потомству. Успешне жене се жале да им је те
шко да ускладе своје остале дарове са даром материнства. Оне агресивније 
би најрадије стале пред Господа са амандманом да дар рађања на даље по
вери и мушкарцима.

За њу је грешка посматрање дара материнства, без обзира да ли жена 
реално може да роди или не, као нечега што спутава њену слободу и развој. 
Уместо да дар материнства, за који се усуђује да каже како није случајно по
верен женама (јер ако је Богу све могуће, било је могуће да га повери и му
шкарцима), тумаче као привилегију, стални подстицај за тренирање љуба
ви, неке га жене заправо закопавају, тражећи слободу и љубав на погрешним 
местима, са погрешним особама, у погрешно време.

Поента није у томе да ли је жена постала или може да постане физич
ки мајка. Смисао љубави није у томе да би се рађала деца. Она се позива на 
Александра Шмемана, једног од водећих православних теолога двадесетог 
века, који тврди да да љубави не треба никакво оправдање: није љубав до
бра само зато што даје живот, него – баш зато што је добра, она даје живот. 
А женама је кроз дар материнства дата шанса да природније и лакше схвате 
како је љубавна жртва радост (Јанковић, Православље, бр. 911).

Према протојереју Љубомиру Ранковићу жена (као мајка) у цркви је 
неисцрпни извор и ризница хришћанске топлине, љубави и доброте, која 
може постати снажан чинилац препорода духовно посусталог човечанства. 
Јер свету је данас, више него икад, потребно духовних и моралних врлина и 
садржаја које религиозна жена у своме бићу поседује и носи. Жена као мај
ка, пре свега. Наиме, суштина бића жене је материнство. Нису све жене при
зване да буду мајке у телесном смислу, али су зато призване да буду духовне 
мајке, које ће усмерити, одгајати и поучити друге да следе Христа. Материн
ство, дакле, није биолошки феномен и нагон, како мисле следбеници Дар
вина, него, пре свега, женски духовни принцип, примарно обележје женске 
природе и суштине њеног бића. Жена не поседује материнска осећања зато 
што може да роди, него из њеног материнског духа происходи физиолошка 
способност и анатомска могућност рађања деце.

 Рађати, подизати, васпитавати, чувати и спасавати свет и људе као 
Мајка, дајући том свету душу – то је призвање жене. Љубав је суштина би
ћа мајке. Волети и жртвовати се за своју децу и свога мужа са којим је ро
дила децу, представља насушну потребу њене душе. Он се позива на вла
дику Николаја Велимировића који каже да је мајка биће најсличније Богу. 
Сваки човек је везан нераскидивом духовном везом за Бога и мајку. У жи
вотним опасностима, боловима и патњама, свако спонтано дозива у помоћ 
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Бога и мајку, а нико пријатеље, рођаке или супружнике (Ранковић, 2008: 
15,16, 27).

Ранковић говори и о многим проблемима који осујећују мајчинство, о 
укупној патологији материнства у коју је значјно укључен и мушкарац. Наи
ме, правила светих отаца и учитеља цркве најоштрије осуђују намерни пре
кид трудноће и налажу драконске казне за убиство. Чак се узимање контра
цептивних средстава сматра великим и тешким грехом спречавања рађања. 
Због велике кризе наталитета у савременом свету, све је више угледних ле
кара, социолога, културних и јавних радника широм света који се придру
жују апелу хришћанске цркве да се повећа природни прираштај становни
штва и да се спречи бела куга која прети да угрози биолошки опстанак чове
чанства, нарочито на просторима где је животни стандард у зениту.

Нажалост, када је овај веома сложен и деликатан проблем у питању, 
мушкарци пилатовски перу руке и скоро сву његову тежину сваљују на же
ну. Наиме сви апели, и цркве и јавности упућују се жени као крајњем адре
санту. Жена је, додуше, непосредни извршилац абортуса, али зачеће је за
једнички акт мушкарца и жене, из кога происходи обострана одговорност. 
Чак бројне анкете и анализе показују да за нежељена зачећа мушкарци сно
се 90% одговорности. Исто тако, 90% прекида трудноће врши се по изри
читој жељи мушкараца. Жена се овде појављује као двострука жртва. Нај
пре као жртва неодговорне и безобзирне мушке похоте, често у пијаном ста
њу, и као жртва мушког комодитета и неспремности на жртву рађања и по
дизања деце.

Поразно делује чињеница да једино жене на исповести исповедају 
грех чедоморства, кају се и пате, а по сведочењу бројних свештеника и ду
ховника, скоро да ни један мушкарац никада није исповедао саучествова
ње у греху абортуса, и ретко је неком мушкарцу наложена епитимија (казна) 
због овох греха. То сведочи о површности и моралној запуштености људске 
природе. Тиме се очинство своди на бизарни биолошки појам лишен сваког 
вишег значаја и смисла. Отац губи духовна и свештена својства родитеља 
и појављује се као мужјак у простом процесу планиране репродукције ра
ди продужења врсте.

Апели цркве и друштва када је у питању абортус и проблем натали
тета треба да буду упућени најпре мушкарцу. Треба оплеменити грубу и су
рову мушку природу, како би муж и отац показао већу бригу и одговорност 
за породицу и како би родитељску и очинску свест уздигао на ниво светиње 
мајчинства. Велики отац цркве, Свети Јован Златосуст, осетио је жариште 
проблема чедоморства и зато се прекорним и потресним речима обраћа му
шкарцу: „Зашто сејеш онде где желиш да земља упропасти плод? Јер чак ни 
блудницу не остављаш да буде само блудница, него је чиниш човекоубицом. 
Зар не видиш како од пијанства долази блуд, од блуда прељуба, од прељубе 
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убиство? Чак и нешто горе од убиства. Јер не само што рођеног уништава, 
него га спречава да се роди. Божији дар презиреш, и против Његових закона 
се бориш. А оно што је проклетство, као благослов прихваташ, и радионицу 
рађања претвараш у кланицу, и жену дату ради рађања деце, за убиство при
премаш“ (Ранковић, 2008: 117–114).

Николај Берђајев, руски православни филозоф, истиче се широким 
схватањем материнства. За њега је материнство дубоко и вечно метафизич
ко начело које није искључиво везано за рађање деце. Материнство је ко
смичко начело бриге и заштите живота од опасности које му прете, одгаја
ње деце не само у буквалном смислу, већ и вечне деце, беспомоћне, каква је 
већина људи. И само материнство зна путеве те бриге, заштите и одгајања. 
Демонизам женске природе побеђује се космичким материнством. Жена је 
по својој животворној сили мајка не само у односу на посебна бића, већ и 
у односу на читаву природу, читав свет, пао и беспомоћан у свом паду. Му
шко јунаштво не би могло да одбрани свет од пропасти, од коначне изгубље
ности. А елемент материнства укључен је у сваку истинску љубав. Потпу
но одсуство материнског начела својствено је само типу љубавнице-хетере, 
куртизане, која је вампирична, узима, а не даје.

Јединим моралним циљем сједињавања мушкарца и жене сматра се 
рађање деце. Родовном процесу, који припада непросветљеној природи, и ко
ји не зна за личност, придаје се карактер највишег религиозног и моралног 
принципа. Али, етика која се заснива на свести о достојанству личности и 
духа, мора сматрати неморалним сједињавање мушкарца и жене које је себи 
као искључиви циљ поставило продужетак рода, рађање деце. То је прено
шење принципа који важи у сточарству на људске односе. Циљ и смисао сје
дињавања мушкарца и жене не налази се у роду, нити у друштву, већ у лично
сти, у њеном стремљењу целовитости живота, вечности. Људи ступају брак 
зато што воле и што су заљубљени, зато што теже сједињавању с оним ко
га воле, са блиским, а понекад и због интереса. Нико не жели физичко-пол
но сједињавање специјално због рађање деце. Духовни смисао брачног сје
дињавања може бити само у љубави, у личној љубави два бића, у тежњи ка 
сједињавању у јединствени андрогини лик, тј. у превладавању усамљености. 
Та највиша истина не одриче да је за жену спасење у рађању деце. Таква је 
етика спасења у грешном свету. А материнство је у њему свето. Када у овом 
свету не би било рађања деце полно сједињавање би се претворило у разврат.

Хришћанство је покренуло култ чедности и повезало га са култом Де
ве Марије. У хришћанском односу према полу једино је ту било истинске 
дубине. Међутим, учење о браку и породици увек је било опортунистичко и 
прилагођено социјалној свакодневици (Берђајев, 2000: 260–265).

Људи не треба да се сједињују у крилу безличне, бесмислене приро
де која их притиска, људи не треба да се воле попут звери и других створе
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ња оном љубављу у којој се губи људска личност. Родовска љубав и рађа
ње у оквиру рода понижавају човека, бацају га у наручје безличне природ
не стихије, која га излаже свим законима природне нужности. Биологија по
тврђује обрнуту пропорционалност између рађања и индивидуалности. Ако 
су органске снаге усмерене на продужење врсте и рода, оне не могу помоћи 
да се развије целовитија људска личност. Та биолошка истина има једну ду
бљу метафизичку основу. Ту се јавља дилема: или стварање савршене, вечне 
индивидуалности или расипање индивидуалности путем рађања и ствара
ње мноштва несавршених, смртних индивидуалности. Родовска полна љу
бав тежи бесмртности рода – она ствара мноштво индивидуалности у обли
ку људских несавршених бића која се врте у кругу вечног враћања. Лажни 
култ будућности почива на таквом схватању пола у оквиру рода – одатле и 
сва та псеудопрогресивност. Људско биће је подложно законима времена – 
оно се укључује у хронолошки ток, у којем постоји бесконачна смена рође
ња и смрти. Лична љубав је натприродна љубав која објављује рат смрти и 
закону нужности, она не прихвата род, она не рађа јер је савршена. Берђајев 
се позива на Владимира Соловјева који учи да мистичка заљубљеност не те
жи расипању преко рађања него обрнуто – тежи остварењу индивидуално
сти и њене бесмртости.

Међутим, патријархална породица као и она која је ближа данашњем 
друштву јесте тло на коме се формирају безлични родовски принципи. Де
мографски проблем је данас основни у социолошком и економском смислу, 
а то повећање броја становништва стоји у у вези са полом и љубављу. Лич
ни принцип се супроставља роду, порасту становништва, својини и породи
ци. Жена са својим особинама има своје индивидуално позвање и њој је на
мењена узвишена мисија. То позвање се не састоји у рађању и подизању де
це него у потврђивању метафизичког начела женствености (Берђајев, 1982: 
175–193).

Берђајев критикује паганско схватање официјелног хришћанства ко
је се кријумчарским путем инфилтрирало у њега. Он то чини преко крити
ке става руског религиозног филозофа и критичара цркве Владимира, као и 
преко славног руског књижевника Толстоја. Слично Толстоју, Розанов пред 
светом шири „дечије пелене“ и тим пеленама хоће да победи смрт и личну 
трагедију. И Лав Толстој и Розанов афирмишу свакодневицу, малограђан
штину. Проблем смрти Розанов решава овако: постојала су два човека и ро
дило им се осморо деце, двоје умиру, а у осморици тријумфује и умножа
ва се живот. По њему, спасење од смрти је у рађању, у дељењу сваког бића 
на мноштво делова, у рђавој бесконачности. Смрти Розанов не супроставља 
вечни живот, васкрсење, него рађање, ницање нових, других живота, и тако 
без краја.. Али такав начин спасења од трагедије смрти могућ је само за би
ће које осећа реалност рода, а не осећа реалност личности. Та утеха стоји на 
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размеђи људскости и животињства (Берђајев, 2002: 272). У сличну грешку 
паганизма упада и Владимир Димитријевић (1995: 68) када тврди се „рађа
њем деце човек бори против смрти; деца су икона васкрсења“. Заправо, ако 
човек побеђује смрт новим рађањем сувишно је Христово васкрсење које 
решава тај бесконачни и бесмислени круг непрекидног рађања и умирања.

Постоје стална општа места у говору црквених великодостојника и 
осталих свештеника да Србији прети изумирање становништва.

Овом темом се бавио наш угледни лист „Политика“. Према ауторки 
овог листа и (непотписаног) прилога „Чуварке нације: Где су деца?“ сматра 
да свакодневна реторика (политичка и црквена) оставља довољно простора 
за говор мржње који је усмерен пре свега према образованим, еманципова
ним женама.

У том говору мржње, нимало случајно, предњачи СПЦ. Она помиње 
„идилу“ високог црквеног званичника, који је понудио „спасоносно“ реше
ње, да ће црква гајити сву ону децу коју жене, данашње модерне жене, обу
зете помодарством и каријером, не желе да гаје. Жена треба само да роди то 
дете, црква ће већ да се побрине на прави начин.

Ауторка овог чланка истиче да као што ова држава не може патриот
ском причом да задржи те младиће и девојке, исто тако патриотском причом 
не могу да натерају жене да рађају. Ниједна жена данас у Србији не жели да 
рађа ни за војску, ни за цркву, ни за државу. Она рађа зато што неког воли 
или зато што воли дете које ће родити.

А на идеје да је „феминизам крив за пад наталитета у Срба“ и да је 
„животни позив жене да буде мајка јер јој тек од тренутка удаје тече рад
ни стаж“ одговара Марина Благојевић. По њеном мишљењу, можда једину 
феминистичку демографкињу у Србији: „Егоцентризам и феминизам ни
су узрок пада наталитета, већ низак стандард и – неповољан положај же
на“2 (Политика, Чувари нације: Где су деца?, http://www.politika.rs/rubrike/
Tema-nedelje/Gde-su-deca/t6259.lt.html).

У циљу утицаја на жену и подстицања њене репродуктивне улоге цр
ква неретко прибегава идеолошкој реторици и позивању на назови-научне 
резултате о штетности нерађања (којењ узрокује рак) да би придобила жену 
за испуњавањем оних улога које сматра фунцкионалним за нацију, државу.

Тешко би се могли сложити са ставом Марине Благојевић да су низак 
стандард и неповољан положај жена узрок пада наталитета. Пре би се рекло 
да такав њен став одговара идеолошкој апологетици феминизма него засно
ваном научном говору. У односу на њен став, пре би се могло рећи сасвим 
супротно. Свакодневна животна искуства и научна истраживања веома ја
сно и очигледно показују парадоксалну чињеницу да се деца највише рађа
ју тамо где има најмање услова за њиховог подизање. У Србији наталитет је 

2  Опширније о томе у : Благојевић, Хјусон; 2011: 30.
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увек био највећи у економски и културно најнеразвијенијим, најзаосталијим 
областима као што је КиМ (али у којима се највише задржао традиционални 
систем вредности и патријархални начин живота). Такође, томе су доприно
сили тадашњи услови живота и привређивања. Пољопривредна производ
ња је захтевала бојну радну снагу, а на делу је био и велики постотак смрт
ности деце због слабе или никакве здравствене заштите (није се могло пред
видети колико деце ће преживети због чега се из превентивних разлога при
бегавало масовној репродукцији). Такође, непостојање превентивних сред
става у полним односима. Поред тога, животна очекивања и потребе су би
ле на минималном, нискозахтевном нивоу.

Добар показатељ је и ромска национална мањина где се рађање деце 
одвија без икакве контроле, стихијски и ирационално3 са најмање услова за 
њихово издржавање. Штавише, у целом свету се потврђује парадоксалан за
кон – да се у примитивнијим цивилизацијама (нацијама, верама, расама) ра
ђа више деце него у модерним индустријским и постиндустријским држа
вама. О томе говори и знаменити „енциклопедиста“ људских цивилизација 
Вил Дурант. Он, наиме, каже да „у људском свету наталитет и морталитет 
заједно падају како цивилизација напредује (…) А нижи наталитет ослоба
ђа људску енергију и за другу делатност сем репродукције“ (Дурант, 1995: 
41). Са порастом животног стандарда наталитет опада. Када је тај животни 
стандард достигао завидну просечну висину у Европи, и нарочито у Аме
рици, није било небично очекивати порат хедонистичког менталитета (Јеро
тић, 2003: 39).

Црква је, такође, носталгична за традиционалном женом хришћан
ком. Међутим, таква жена у српском и руском друштву готово да је сасвим 
ишчезла. А то је, заправо, жена веома ниског или никаквог образовања, ни
ске интелигенције, са карактерним особинама покорности и понизности, ко
ја је у потпуној зависности од мушкарца (пре свега, економској), која се ба
ви пољопривредним пословима и домаћинством, која рађа много деце, ко
ју други удају. Па се поставља логично питање да ли су све ове социјално и 
културно, углавном, непожељне особине жене неопходна цена која мора би
ти плаћена да би се стекао статус и углед морално и духовно подобне пра
вославке.

3  То показује да рађање не коренсподнира са урођеном потребом за родитељством 
већ је последица и нес(а)весног и неодговорног понашања. Уосталом, позитивно законодав
ство није предвидело стимулацију родитељства, у виду дечјег додатка, више од четворо деце. 
Тиме је утврдило прихватљиву и друштвено одговорну границу рађања и реализације роди
тељства. Међутим, тешко се је отети утиску да је на такав потез држава била мотивисана да 
би искључила из материјалне подршке Роме које одликује масовна репродукција.
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Црква, заправо, на својој кожи има, свеже и болно искуство „губитка 
Косова“, губитка „своје вековне територије“ а чијим узроком се сматра де
популација српског становништва на том простору. Отуда је СПЦ, поучена 
овим искуством, особито заинтересована за матерински аспект жене, не са
мо из теолошких него и из политичких и демографских разлога. Упоредо са 
осудом абортуса као неморалног и грешног чина неминовно иде и указива
ње на катастрофалне последице смањивања бројности српске популације. 
Она улогу жене као мајке види примарном, не само спасењском него и па
триотском. Међутим, ствар је у томе што се данас рађање доживљава лич
ном потребом и личним избором. Савремена, демократска породица више 
није (толико) оптерећена императивном потребом да има мушку децу, нити 
да по сваку цену има децу. Рађање више није нужан циљ брака.

Међутим, Црква и није толико против еманципације жене, већ за одр
жање равнотеже са њеном репродуктивном функцијом. Међутим, судећи 
према незадовољавајућем, негативном природном прираштају та равнотежа 
је значајно нарушена на штету биолошке репродукције и та очекивања у по
гледу одржавања демографске стабилности народа су изневерена.

Управо ту „патриотску“ функцију рађања је беспрекорно испуњавала 
примитивна српска жена. Њена улога рађања је била аутоматска, подразуме
вала се. Отуда и носталгија за тим периодом и таквом женом. Њен задатак 
је био банално деградиран на ниво вођења домаћинства, бављења пољопри
вредом и рађања многобројне деце.
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DISCOURSE OF THE SERBIAN ORTHODOX 
CHURCH ON MATERNITY CRISIS 

(GIVING BIRTH AND UPBRINGING)

Summary

In this paper, we consider the point of view of the Orthodox Church (in particu-
lar, Serbian and Russian) on the crisis of motherhood, ie. about the neglect of elementa-
ry missions of women (and men) for duty for procreation, as well as disturbed education-
al function which gives to the mother. Such wifely duties Orthodox Church considered as 
patriotic duty and the key to salvation (especially) women.

 Key words: Orthodox Church, mother, woman, birth, children
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ORGANIZACIJA RELIGIJSKE NASTAVE U 
JAVNIM ŠKOLAMA BIH I ZEMALJA REGIONA

Rezime:

Propitujući način uvođenja religijskog obrazovanja u javne škole Bosne i Herce-
govine, njegovu realizaciju i efekte, ovaj rad otvara mnogobrojna bitna pitanja koja se ti-
ču sadržaja, ciljeva i zadataka nastave vjeronauka, diskriminacije učenika koji je ne po-
hađaju, ali i potrebe za uvođenjem alternativnog predmeta koji bi nudio približno iste 
oblasti i ishode koji bi se trebali postići vjeronaučnom nastavom.

Nakon 20 godina od kako je religijsko obrazovanje uvedeno u nastavne planove 
i programe javnih škola u BiH društvena slika u cjelini, nažalost, ne potkrepljuje uvrije-
ženu tezu da su tekovine vjeronauka humanizam, moral, duhovnost... te zahtijeva dublju 
analizu i potragu za odgovorima na navedena pitanja. 

Njih smo potražili u intervjuima, zakonima i analizi ciljeva i zadataka predmeta 
koji se bave religijskom izobrazbom u Bosni i Hercegovini. 

Ključne riječi: vjeronauka, religijska kultura

1. UVOD

Za analizu organizacije religijske nastave u školama opredijelila sam se 
zbog toga što, kao profesorica razredne nastave, u Tuzlanskom kantonu predajem 
predmet Religijska kultura od I do V razreda. Taj predmet alternativa je Vjerona-
uku. S obzirom na to da su programi i modusi organizacije vjeronaučnog obrazo-
vanja izazvali više kontraverzi nego i jedan drugi, o ovoj sam temi željela istra-
žiti literaturu koja mi je bila dostupna, te nepristrasno analizirati i predstaviti  sa-
znanja do kojih sam došla.

Religijska nastava u škole u Bosni i Hercegovini uvedena je, kao fakulta-
tivan predmet, poslije raspada SFRJ, nedugo nakon prvih višestranačkih izbora. 
1994. godine doneseni su prvi vjeronaučni nastavni planovi i programi, a danas 
svaki od 10 kantona FBiH, Republika Srpska, te Brčko Distrikt imaju nadležnost 
nad obrazovanjem, pa i vjeronaučnim, tako da  je ova oblast u različitim dijelovi-
ma naše zemlje drugačije uređena.

U Tuzlanskom kantonu, Kantonu Sarajevo, Zeničko-dobojskom kantonu i 
Distriktu Brčko zakonom je uređeno da je škola obavezna onim učenicima koji 
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ne pohađaju  vjeronauk omogućiti pohađanje drugog srodnog nastavnog predme-
ta o etici i/ili religiji, a čiji nastavni plan i program donosi Ministarstvo.

Tokom ljudskog razvoja religija je igrala značajnu ulogu i dala svoj do-
prinos arhitekturi, slikarstvu, književnosti, muzici, istoriji u najširem smislu, ali 
i opštem obrazovanju i odgoju ljudi. I slika svijeta danas vrlo je šarolika kada su 
u pitanju konfesionalne zajednice i njihov utjecaj na oblikovanje stavova pojedi-
naca, uređenje pojedinih država, pa i društveno – političke odnose na svjetskoj 
sceni. 

S druge strane, Bosna i Hercegovina je specifična teritorija, u nedavnoj 
prošlosti pogođena ratom i različitim antagonizmima, kojima je i danas izlože-
na, a veliki dio sukoba veže se upravo za nacionalnu i vjersku šarolikost drža-
ve. Da je to tako, svjedoči i organizacija institucija (tronacionalno predsjedniš-
tvo) i preambula Ustava BiH u kojoj je, prije građanske odrednice,  istaknuto ka-
ko Ustav BiH utvrđuju „Bošnjaci, Hrvati i Srbi, kao konstituvni narodi (u zajed-
nici sa ostalima) (...)“1

Ne čudi, stoga, izjava koju je sociolog Ibrahim Prohić dao za Deutsche 
Welle, u kojoj tvrdi da je vjeronauk i danas politički instrument u BiH, a religija 
nije primarno stvar duhovnosti nego temeljnog identiteta.

Preispitivanjem modela religijskog obrazovanja u BiH bavio se magazin 
Dani i Fond otvoreno društvo, no ta su se istrazivanja uglavnom svela na kriti-
ku vjerskog obrazovanja, odnosno na ispitivanje stavova roditelja na vrlo malom 
uzorku (18 roditelja, vjernika). Ovaj podatak istovremeno je i pogodnost i poteš-
koća za izradu teme. O tome je daleko više literature koja dolazi iz Srbije, te se 
nadam da će rad Organizacija religijske nastave u školi doprinijeti boljem razu-
mijevanju ovog problema na prostorima naše zemlje. 

Rad je napisan u tri dela, s potpoglavljima u kojima će biti dat historijski 
pregled, zakonski okvir i analiza načina organizovanja religijske nastave u jav-
nim školama BiH i zemalja regiona, kao i do sada istraženi efekti religijskog ob-
razovanja u Bosni i Hercegovini.

2. ORGANIZACIJA RELIGIJSKE NASTAVE U JAVNIM ŠKOLAMA

Historijski pregled

Tokom historije, stjecanje religijskog obrazovanja u javnim školama Bo-
sne i Hercegovine i zemalja u čijem je sastavu bila različito je tretirano.

U školskim programima BiH vjeronauk se etablirao u drugoj polovici 19. 
vijeka, tačnije 1869. godine. U to vrijeme, prostor Bosanskog vilajeta bio je naj-
zapadnija provincija Osmanske države. Osmanske vlasti počele su otvarati svje-

1 http://www.ccbh.ba/public/down/USTAV_BOSNE_I_HERCEGOVINE_bos.pdf, str. 1.
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tovne škole – ruždije u koje su išla i nemuslimanska djeca, a po programu, odgo-
varala je tadašnjim građanskim školama u Evropi. 

Kao redovan predmet javlja se i za vrijeme Austro – Ugarske monarhije, 
kada se izučavaju i islamska, i katolička i pravoslavna vjeronauka. 

Treba, međutim, napomenuti kako je Zemaljska vlada 1879. godine doni-
jela uredbu koja kao osnovne principe organizacije osnovnih škola ima sljedeće:

a) Potrebno je zavesti obavezno pohađanje osnovnih škola.
b) Školu od crkve treba odvojiti jer je „vjerski konzervatizam bio oduvi-

jek, sa malim izuzecima, kočnica napretku i procvatu škola na svim, pa i na vjer-
skom polju.“2

I pored toga, devedesetih godina 19. vijeka ujednačeni program za držav-
ne škole izgledao je ovako:

Izvor: Papić, M. Školstvo u Bosni i Hercegovini za vrijeme Austrougarske 
okupacije (1878 – 1918)3

Između dva svjetska rata,  od 1918. do 1941. godine, država u kojoj se na-
lazila Bosna i Hercegovina najprije se zvala Kraljevina Srba, Hrvata i Slovenaca, 
a potom  Kraljevina Jugoslavija. Bio je to period u kojemu je vjeronauka zauzi-
mala prvo mjesto u svjedodžbama.

Po završetku II svjetskog rata, 1945. godine, na vlast u Jugoslaviji dolazi 
KPJ – Komunistička partija Jugoslavije. Kako se navodi u radu „Stvaranje i ra-
zvoj koncepcije osnovne škole poslijeratnog perioda“, na prvom Kongresu pro-

2 Bogičević, V. (1965). Istorija razvitka osnovnih škola u Bosni i Hercegovini. Zavod za 
izdavanje udžbenika u BiH, Sarajevo. Str. 148.

3 Papić, M. (1972). Školstvo u Bosni i Hercegovini za vrijeme Austrougarske okupacije 
(1878 – 1918).  Veselin Masleša, Sarajevo. Str. 55.
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svjetnih radnika, održanog 1946. godine,  delegati su energično zahtijevali da se 
ukinu konfesionalne i privatne škole, te da se dosljedno sprovode Ustavne odred-
be koje se odnose na odvajanje crkve od države i škole.

Kraljevina Jugoslavija – svjedočanstvo (1934. god.) 
Izvor: http://arhivbar.blogspot.com/p/prosvjeta-i-kultura.html
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U svojoj osnovi komunistička ideologija bila je ateistička, pa, stoga, ne 
čudi što je ubrzo počelo udaljavanje vjeronauka iz narodnih škola. Nakon što je  
1952. Federativna Narodna Republika Jugoslavija prekinula diplomatske odnose 
sa Vatikanom, ovaj predmet je ukinut. 

Škole su bile državne, a osnivanje privatnih škola teorijski je bilo moguće 
– naravno, pod kontrolom države. 

Nakon raspada SFRJ, 1990. godine, i uspostavljanja višestranačja, bude se 
vjerski osjećaji i zahtjevi za ponovnim uvođenjem vjeronaučne izobrazbe posta-
ju sve glasniji. U samostalnoj Bosni i Hercegovini već 1991. godine predstavnici 
vjerskih zajednica upriličili su sastanak sa Ministrom obrazovanja BiH, a vijest 
objavljena u „Oslobođenju“ je glasila: „Od iduće godine u osnovnim i srednjim 
školama BiH treba da se organizuje vjerska pouka kao izborni obavezni predmet, 
a nastava će se izvoditi po programima koje će sačiniti vjerske zajednice.“4

Zakonski okvir religijskog obrazovanja u BiH

Kao što je kroz velika vrata izguran iz školskih planova i programa, tako 
je, kroz velika vrata vjeronauk  ponovi ušao u javne škole Bosne i Hercegovine.

Ustav BiH, u članu II – Ljudska prava i slobode, pod tačkom 3 - Katalog 
prava, između ostalog, navodi i „Slobodu misli, savjesti i vjere“5. Zvanično, vje-
ronauk je u škole nezavisne, samostalne Bosne i Hercegovine uveden 1994. go-
dine, Zakonom o osnovnoj školi, kada su i doneseni nastavni planovi i progra-
mi za ovaj predmet. Tada je predviđeno da to bude fakultativan predmet, čiji pro-
gram donose i realizuju vjerske zajednice, a škole su dužne obezbijediti prostor 
za njegovo izvođenje. Ove su odredbe kasnije dopunjavane i mjenjane, a u Zako-
nu o slobodi vjere i pravnom položaju crkava i vjerskih zajednica u Bosni i Her-
cegovini (2004), član 4, stoji:

„Svako ima pravo na vjersku pouku, koju će vršiti samo osobe koje na tu 
službu imenuje službeno tijelo ili predstavnik njegove crkve ili vjerske zajedni-
ce, kako u vjerskim ustanovama tako u javnim i privatnim predškolskim ustano-
vama i osnovnim školama i višim nivoima obrazovanja što će se regulirati poseb-
nim propisima.” 

Okvirnim zakonom o osnovnom i srednjem obrazovanju , iz 2003. godi-
ne, članom 9, regulisano je da će učenici vjeronauk u školama pohađati samo ako 
je to u skladu sa njihovim ili ubjeđenjem njihovih roditelja. Ovim se članom, da-
kle, jasno rečeno da prisile ne smije biti, no, ne nudi se odgovor na pitanje kako 
će, u vrijeme izvođenja nastave vjeronauka, biti organizovano vrijeme onih uče-
nika koji se svojom, ili voljom svojih roditelja, nisu opredijelili za pohađanje ove 
nastave.

4 „Oslobođenje“, 26. septembar 1991. godine
5 Ustav BiH, str. 3
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S obzirom na administrativno – teritorijalno uređenje BiH, na osnovu ko-
jeg je država podijeljena na Brčko Distrikt i dva dva entiteta: Republiku Srpsku i 
Federaciju BiH, a ova potonja, opet na 10 kantona/županija, istim ovim Okvirnim 
zakonom je naloženo da se svi zakoni i odgovarajući propisi u entitetima, kan-
tonima i Distriktu usklade s odredbama ovog zakona, najkasnije uu roku od šest 
mejseci po njegovom stupanju na snagu.

O tome kako je organizovana religijska nastava u BiH, ali i u zemljama u 
okruženju, biće riječi u narednom poglavlju.

Analiza načina organizovanja religijske nastave u BiH i zemljama regiona

Školske 1991/1992. godine u škole republike Hrvatske uveden je vjeronauk 
kao izborni predmet. Odvija se prema tačno utvđenom programu koji je odobren od 
strane Hrvatske biskupske konferencije i Ministarstva znanosti, obrazovanja i špor-
ta. Katolički vjeronauk danas je sastavni dio školskog plana i programa. I Ustav Re-
publike Hrvatske i Ugovor između Republike Hrvatske i Katoličke crkve definišu 
religijske slobode, prava i zaštitu tih prava, a Ugovorom  o katoličkom vjeronauku 
u javnim školama i vjerskom odgoju u javnim predškolskim ustanovama, objavlje-
nom u Narodnim novinama 1997. godine katolički vjeronauk u javnim osnovnim i 
srednjim školama postaje obavezni predmet za one učenike koji ga izaberu.  

Nakon što je Zakonom o pravnom položaju vjerskih zajednica u Hrvatskoj 
(2002.) određen položaj vjeronauka u predškolskim ustanovama, te osnovnim i 
srednjim školama, i drugim vjerskim zajednicama pružena je mogućnost sklapa-
nja ugovora s državom, kojima bi se regulisali odnosi na području odgoja, obra-
zovanja, kulture i drugim.

O uvođenju religijskog obrazovanja u hrvatske škole vođene su i javne ra-
sprave, koje su, međutim, bile organizovane bez stvarne uključenosti javnosti, i, 
opšti je utisak, samo kao alibi kojim je politika opravdala svoju odluku. U pri-
log tome govori i činjenica da aktualni ministar obrazovanja Republike Hrvatske, 
Željko Jovanović, osporava vrijednost javnih rasprava i pita se „je li vjeronauk 
legalno u školama.“

Iako je, načelno, vrlo dobro prihvaćen, čak i površinsko istraživanje ukazu-
je na potrebu reorganizacije vjeronaučne nastave, s obzirom na to da se i u hrvat-
skom, nacionalno relativno homogenom društvu, mogu čuti glasovi koji o vjero-
nauku ne govore blagonaklono i preispituju potrebu i opravdanost religijskog od-
goja u javnim, državnim školama.

Hronologiju uvođenja vjeronaučnog obrazovanja u Srbiju, u koju se, kra-
jem XX vijeka, prije vjerske nastave vratila religioznost, u svojoj knjizi Vjerska 
nastava u školi, temeljito objašnjavaju profesorice Kuburić i Zuković. 

Različita istraživanja u Republici Srbiji pokazala su dominantan stav da 
vjersku nastavu trebaju pohađati samo oni koji žele. 
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Vlada Republike Srbije je 2001. godine pozitivno ocijenila prijedlog Arhi-
jerejskog sabora SPC i donijela uredbu o organizovanju vjerske nastave za odre-
đene konfesije, i to kao fakultativnog predmeta.

„Školske 2002/2003. godine verska nastava dobija status obaveznog izbor-
nog predmeta, a sledece, 2003/2004. godine, koja se uzima kao zvaničan početak 
reformisane škole, verska nastava (uz alternativni predmet – građansko vaspita-
nje) zadržava status obaveznog izbornog predmeta.“6

Pitanje obrazovanja prema Ustavu FBiH spada u nadležnost kantona, tako 
da u Bosni i Hercegovini pored okvirnog zakona za područje cijele države, po-
stoje Zakoni o osnovnim i srednjim školama za područje RS, 10 kantona u FBiH 
i Brčko Distriktu BiH. Upravo ovakav sistem obrazovanja, tj. nadležnost svede-
na na deset kantonalnih ministarstava, i jeste najveći problem BiH, smatra Damir 
Mašić, federalni ministar nauke i obrazovanja. U  izjavi za časopis Dnevni avaz, 
od 16. 12. 2012, Mašić postavlja pitanja o svrsishodnosti tako velikog broja mi-
nistarstava i naglašava da je krajnje vrijeme da se počnu sprovoditi neophodne 
promjene, pa i Ustava, budući da pojedini kantoni nisu opravdali ulogu koja im je 
Vašingtonskim sporazumom data.

Dakle, kao i ostali segmenti institucionalnog odgoja i obrazovanja, i vjero-
nauka je u osnovnim i srednjim školama pojedinih dijelova BiH organizovana ra-
zličito, a jedino zajedničko im je što je fakultativan predmet.

U svojoj knjizi Duhovna strana Amerike E. Štitkovac je napisao: „...posto-
je grupe unutar pojedinih crkava koje se protive vjerskom pluralizmu i polaze od 
toga da onaj ko je najbrojniji ima pravo da određuje pravila igre i nameće svo-
je vrijednosti.“7 Tragajući za informacijama o teoriji i praksi izvođenja religijske 
nastave u Bosni i Hercegovini, u ovom radu biće citirani ljudi od struke.

Republika Srpska:
„U svim područjima gdje žive Bošnjaci, kao većina ili kao povratnici, 

izvodi se islamska vjeronauka.
Naravno, u područjima gdje su manjima prisutan je određeni broj proble-

ma, ali su oni uglavnom tehničke prirode, tipa rasporeda časova, uobičajeno su 
to predsati ili posljednji sati, kada svi idu lući, često su u pitanju višestruke kom-
binacije učenika što uveliko otežava realizaciju nastave i direktno utiče na njen 
kvalitet, uz povremene i sporadične direktne opstrukcije. Na sreću, sve one se 
uspješno prevazilaze.  

Dakle, sama vjeronauka nema posebno značajnijih problema. Međutim, 
posmatrano u širem kontekstu, djeca Bošnjaci u povratničkim područjima imaju 
puno veće i značajnije probleme u samim nastavnim planovima i programima po 

6 Kuburić, Z, Zuković, S. (2010). Verska nastava u školi, Čigoja štampa, Novi Sad, str. 17.
7 Štitkovac, E. (2004). Duhovna strana Amerike, JUNIR, Niš i Medijska knjižara Krug, 

Beograd, str. 16.
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kojima radi većinsko stanovništvo, kao i u ikonografiji koja, usprkos svim insisti-
ranjima Međunarodne zajednice, još uvijek egzistira u brojnim školama. 

Primjera radi, često djeca Bošnjaka moraju bojiti jaja za uskršnje/vaskrš-
nje blagdane, moraju dežurati i uzeti učešće u krsnim slavama po školama u RS, 
raditi i pjevati božićne pjesme i sl. U isto vrijeme, o svom nacionalnom, Bošnjač-
kom identitetu nemaju priliku naučiti skoro ništa, izuzev sadržaja u samoj vjero-
nauci i sl. O nekim od ovih problema govorili su i mediji, a puno ih je više ne-
istraženih i nepoznatih javnosti.“8

„Koliko znam, konkretno u Banja Luci se u nekim školama organizuje vje-
ronauk. Ali to je za 1, 2 ili 3 djece maksimalno. Mislim da je ta slobodan dozvo-
ljena ali da roditelji I djeca radije izbjegavaju tako nešto u školama.

Sigurnom znam da pri svakoj župi u Banja Luci i okolici postoji „privat-
ni – crkveni“ vjeronauk za školsku djecu koji se izvodi vikendom, najčešće su-
botom. To u biti i jeste misija svećenika i župnog života. Tu se sigurno nekako I 
djeca osjećaju zaštićenija nego da se izdvajaju iz cijelog razreda, pa često I iz ci-
jele generacije (budući da znam neke osnovne škole koje imaju po 700-800 đa-
ka I imaju jednog đaka koji se prijavi za katolički vjeronauk). Vjerujem da je si-
tuacija I u Islamskoj zajednici u BL jako slična budući da je brojnost gotovo ista. 

Moj pogled na vjeronauk u školama je itekako kritičan. Za mene on nema 
na žalost onu dubinu koju bi vjerski odgoj trebao da daje, tj. životni orijentir i ute-
meljnje vrijednosti poštivanja Boga i čovjeka. To nije zbog toga što se tome ne 
pristupa dobro nego više iz razloga što je vjeronauk samo jedan od predmeta ko-
ji donosi ocjenu i on se tako i doživljava, što je velika šteta.

Oficijelna verzija katoličke vjerske zajednice jeste da vjeronauk mora biti 
u školama, pa kada se već ne može drugačije neka se ponudi i alternativa.

Osobno mislim da je uvođenje alternative dobro i pravedno. Zašto bi dje-
ca koja potiču iz krugova koje se religijski ne prepoznaju ili nemaju „potrebu“ za 
vjerom učila isključivo jednu stranu medalje? Komparacija kroz religijsku kul-
turu ili upoznavanje različitih kulturnih konteksta i stavova može itekako pomo-
ći mladoj osobi da izgradi prijatan i pozitivan stav suosjećaja, solidarnosti prema 
svojim sugrađanima.“9

Brčko Distrikt:
„Kod nas je to regulirano Nalogom Supervizora, u OŠ po 1 sat tjedno od 2. 

do 9. razreda. Obvezna alternativa je predmet: Životne vještine i stavovi. U sred-
njim školama nema vjeronauke.“10

Istovremeno, podaci iz prakse govore da alternativni predmet Životne vje-
štine i stavove pohađa vrlo mali broj djece, a razlozi za to kreću se od nepostoja-

8 Mr. sc. Halilović Nezir, stručni savjetnik za nauku pri Vjersko-prosvjetnoj službi Rija-
seta IZ-e BiH

9 Lukenda Igor, magistar vjeronauka, direktor Socijalno – edukativnog centra, Banja Luka
10 Matkić Mara, predstavnica Vladinog odjeljenja za obrazovanje Vlade Distrikta Brčko
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nja prostora za izvođenje časova (jedan, dva učenika sa svojom nastavnicom/na-
stavikom časove održavaju i na hodniku škole), preko nepostojanja priručnika za 
nastavnike, odnosno udžbenka za učenike, do needuciranosti prosvjetnih radni-
ka za ovu nastavu.

Unsko – sanski kanton:
Iako u članu 6, Službenog glasnika br. 17, od  4.7.2012. stoji da će za 

učenike/ce koji/koje ne pohađaju vjeronauku škola osigurati alternativni predmet 
kultura religija, faktičko stanje je sljedeće:

„U osnovnoj školi alternativnog predmeta vjeronauci nema i neće ga sko-
ro biti. U srednjim školama je predviđen Zakonom, ali se tek krenulo u procedu-
ru oko nastavnog plana i programa alternativnog predmeta koji će se možda zva-
ti Kultura religije.“11

Zeničko-dobojski kanton:
„U osnovnim školama ZDK Vjeronauk je predmet od 1. do 9. razreda s tim 

da je za 1. razred predviđen 1 sat sedmično, a u ostalim razredima 2 sata sedmič-
no. Status predmeta regulisan je članom 6. Zakona o osnovnoj školi  - znači dje-
ca odnosno roditelji se izjašnjavaju da li žele pohađati nastavu iz tog predmeta, 
za one koji ne žele pohađati vjeronauk uveden je predmet Kultura i zajednica.“12

Kanton br. 10:
„Predmet kao alternativa Vjeronauci ne postoji.
 Ja vjeronauku predajem kod kuće i u crkvi nedjeljom, a odem samo upi-

šem časove u školi. To odgovara meni, roditeljima a vjerovatno i školi. 
Mislim da ovdje nema problema sa vjeronaukom, jer je to već uhodano. 

Bilo ih je prošlih godina malo, jer,  kad djeca krenu u 1. razred počinje dijelje-
nje na vjeronauci svako u svoj razred, ali mislim da je to riješeno na taj način što 
je vjeronauka prebačena, bar za I, II … razred, da bude zadnji čas, a ne u sredini, 
pa da neki imaju pauzu i čekaju po hodnicima. Iako bi se imalo šta na vjeronau-
ci poraditi, mišljenja sam da vjeronauku ne može zamjeniti neki drugi predmet, 
ali može biti (kao što je ovdje)  izborni predmet, pa ko neće to može nešto drugo 
što uopšte ne mora biti vjersko, to može biti kao izborni predmet, nešto što je ne-
kad bila sekcija, itd. 

Mi smo držali zajednički čas vjeronauke I tu se pokazalo da ne mogu ni 
ja niti neko  ko nije musliman predavati islamsku vjeronauku, I obrnuto. Bilo je 
negdje prakse kad se na vjeronauci RKT ili Pravoslavnoj uči o Islamu pozove da 
taj čas održi Imam I obrnuto, i to je po meni dobro.‟13

11 Smailagić Vahida, prof, stručni savjetnik za pedagoška područja u PZ USK
12 Hodžić Amir, Ministarstvo za obrazovanje, nauku, kulturu i sport ZE-DO kantona
13 Đurica Željko, livanjski paroh
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Bosansko-podrinjski kanton:
„Vjeronauka je u osnovnim školama BPK izborno-obavezujući predmet, 

što znači da je pohađanje vjeronauke dobrovoljno, ali nije obavezno. Zakonom 
je naloženo školama da, ukoliko dijete ne želi vjeronauku,  škola mora osigurati 
neku aktivnost kako bi dijete bilo angažovano. U svakom slučaju, ako učenik ne 
pohađa vjeronauku ne smije biti doveden u nepovoljan pološaj u pogledu ocjena 
ili upisa u srednju skolu.

Znači, ne postoji Kultura religija i sl. Uz vjeronauku je školama dat još je-
dan izborno-obavezujući predmet, ali nijedna škola nije to definisala, jer su skoro 
sva djeca uključena u vreronauku (U Goraždu je možda i više od 95% Bošnjač-
kog stanovništva). Znam sigurno da se za djecu drugih konfesija organizuje fa-
kultativna, a negdje i redovna nastava vjeronauke.“14

Kanton Sarajevo:
„Predmet se u KS zove Kultura religija i nije obavezan. Dakle, od učenika 

zavisi, jer se oni na početku svake godine opredijele da li ga žele slušati. Koliko 
je meni poznato, mali broj učenika sluša ovaj predmet i on je skoro na “izdisaju”. 
Sluša se dvije školske godine i to po jedan čas sedmično.

U osnovnim školama učenici mogu birati predmet “Društvo, kultura, reli-
gija”, pod istim uvjetima kao i srednjoškolci. 

Uglavnom, u pitanju je jedna vrlo nesređena situacija, tako da se može reći 
da učenici u KS primaju čitav spektar različitih informacija, što iz programa go-
re spomenutih predmeta, što od razlicitih vjeronauka u skolama, a da ne spomi-
njem medije i porodicu.“15

Zapadno-hercegovačka županija:
„U Zapadno-hercegovačkoj županiji nastava vjeronauka je organizirana za 

sve tri konfesije, naravno po potrebi. Jedino je problem za djecu čiji roditelji ne 
žele da im djeca pohađaju vjeronauk. Za njih nema alternative, pa oni hodaju oko 
škole za vrijeme sata vjeronauka. Mali je broj takve djece, po mojim saznanji-
ma nema ih više od deset na cijeloj Županiji. Ovo su neslužbene, moje informa-
cije, a da bi se mogle koristiti u javnosti, javi se na mail ministarstvu obrazova-
nja Županije.“16

Tuzlanski kanton:
Kao što je već u samom uvodu ovog rada rečeno, u osnovnim školama Tu-

zlanskog kantona zakonom je regulisan predmet  Religijska kultura, koji je, uz 
vjeronauk, fakultativan i izboran. Bas  kao i u drugim krajevima u kojima je uve-

14 Lapo Alija, direktor SOS dječijeg vrtića Goražde
15 Hadžić Sedžida, mr. religijskih studija, Sarajevo
16 Zovko Drago, prof. RN, Široki Brijeg
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den alternativni predmet, poteškoće u praksi su veoma velike. Naime, osim pla-
na (u I, II i III razredu po jedan, a IV – IX razreda po dva časa sedmično) i pro-
grama, nastavnici i učenici nemaju priručnike, udžbenike niti radne sveske koje 
bi koristili u nastavi. Istina, navedeni su preporučeni izvori znanja, a oni se kreću 
od vjerskih knjiga do web stranica. Edukacija nastavnika za realizaciju predme-
ta Religijska kultura, takođe je sporadična i nedostatna, a poseban problem u pr-
voj trijadi predstavlja činjenica da nastavici i bez ovog predmeta imaju predviđe-
nu normu časova. I to je, između ostalog, razlog zbog kojeg  nastavnici, optere-
ćeni dodatnim časom, više ili manje suptilno, i učenike i njihove roditelje usmje-
ravaju na časove vjeronauka.

Često se može čuti pogrešno, ali uobičajeno mišljenje da je Religijska kul-
tura namijenjena isključivo djeci iz mješovitih brakova.

Opisana situacija karakteristična je za gradsku sredinu, a uobičajena prak-
sa prigradskih i seoskih sredina, koje su uglavnom jednonacionalne, je da rodite-
ljima uopšte i ne ponude mogućnost izbora između Vjeronauka i Religijske kul-
ture. Širok je spektar razloga za to: puko neznanje, nezainteresovanost, krut, po-
litički orijentisan menadžment škole, želja da se ne zamjeri dominantnoj vjerskoj 
zajednici...

Glede samog Vjeronauka, situacija je prilično jasna. Već godinama se na-
stava odvija po ustaljenom ritmu i s brojnim grupama, a vjeroučitelji, ma kojoj 
konfesiji da pripadaju,  u školama su postali dio kolektiva. 

„U izvođenju vjeronauka nemamo nikakvih problema. Tamo gdje ima mali 
broj djece koji pohađa katolički vjeronauk direktori i nastavnici nam izlaze u su-
sret i raspored organiziraju tako da uspijevamo u jednu grupu spojiti više učeni-
ka iz različitih odjeljenja.“17

Efekti religijskog obrazovanja

Nakon sekularizma, kraj XX vijeka obilježila je reafirmacija religijskog 
pogleda na svijet. Promjene u društveno – političkoj organizaciji društva, prirod-
no, reflektovale su se i na promjene u organizaciji škola, reformu nastavnih pla-
nova i programa, te njihovih ciljeva i zadataka. 

Vjeronaučno obrazovanje u državnim školama jedna je od najznačajnijih 
novina, a istovremeno je dovoljno dugo prisutno da preispitivanje njegovih efe-
kata itekako ima smisla.

Ciljevi i zadaci religijske nastave su, u svojoj suštini, vrlo plemeniti. Pored 
čisto konfesionalnih, to su, između ostalih, i:

„Sticanje znanja o onima koju su drugačiji, i razvijanje poštovanja prema 
drugim kulturama i konfesijama;  Razumijevanje uzroka konflikata između rodi-
telja i djece, ljudi i nacija, i osposobljavanje učenika da prevaziđu konflikte i iz-

17 Tomas Ivica, gvardijan u Tuzli
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grade harmoničan lični i socijalni život; Razumijevanje uloge obitelji u razvoju 
ličnog i društvenog života, i izgradnja odgovornosti za vlastitu obitelj i širu za-
jednicu;  Kretanje kršćanskim putem vjere, nade i ljubavi uz pomoć kojih se odu-
piremo negativnim iskušenjima i životnim problemima, naročito u doba adoles-
cencije.“ (Ciljevi katoličkog religijskog obrazovanja)

„Pronaći ključ pozitivnog rješenja mladalačke krize u interakciji sa drugi-
ma, uz razvijanje samoosjećanja, samopouzdanja i samorespekta; Pružiti pomoć 
mladima u nadilaženju različitih konflikta u duhovnoj i materijalnoj sferi života; 
Osnažiti mlade pred neizvjesnošću koju donosi neizvjesna budućnost, npr. neza-
poslenost, uništavanje životne sredine,  prenaseljenost, političke krize i sl; Ospo-
sobiti mlade za zadatke i obaveze koje donosi samostalnost.“ (Ciljevi islamske 
vjeronauke u IX razredu) 

„Shvatanje izvornih poruka svetih knjiga, i njihovo povezivanje sa svakod-
nevnim osobnim i društvenim životom, razvijanje osjećaja zahvalnosti za rodi-
teljsku ljubav i dobrotu, osposobljavanje učenika za uzvraćanje socijalne prav-
de,  solidarnosti i pobuditi zahvalnost jednih prema drugima, izgradnju osjećaja 
poštovanja prema različitim kulturama, konfesijama i religijama, razumijevanje 
drugih religijskih i nereligijskih svjetonazora, razvijanje sposobnosti za obliko-
vanje svijesti o samom sebi, svom identitetu, razvijanje sposobnosti za razumije-
vanje drugih ljudi i suradnju s njima; osposobljavanje za kritičnost prema nega-
tivnim pojavama u vezi s religijom (religiozna/nereligiozna netrpeljivost, fanati-
zam)...“ (Ciljevi Religijske kulture, Tuzlanski kanton)

Ne treba biti akademski obrazovan niti natprosječno inteligentan da bi se, 
i vrlo površnom analizom stanja u bosanskohercegovačkom društvu, uočilo kako 
ostvarenost ovih ciljeva možemo naći tek u tragovima. Niti su mladi osnaženi da 
se suoče  s političkom, privrednom, obrazovnom dubiozom u koju sve više pro-
padamo, niti su njihovi životi harmonični, o životnoj sredini jedva da vodimo ra-
čuna, a upravo je nedostatak poštovanja prema drugima ono o čemu najčešće iz-
vještavaju printani i elektronski mediji.

Da procjenu, ipak, ne bi prepustili mogućoj pristrasnosti, pobrinule su se 
profesorice Kuburić i Zuković. „Što se tiče promena koje bi se mogle pripisati 
uticaju verske nastave, znatan broj učenika i roditelja smatra da se pod uticajem 
verske nastave ništa nije promenilo. Ipak, rezultati su pokazali da pozitivne efek-
te pohađanja verske nastave u većoj meri uočavaju roditelji učenika prvog razre-
da osnovne škole, nego učenici prvog razreda srednje škole.“18

U Hrvatskoj,  Udruga za zaštitu prava ireligioznih osoba i promicanje ire-
ligioznog poimanja svijeta Protagora tužila je resorno ministarstvo zbog toga što 
posebno uređuje samo program katoličkog vjeronauka. „Prema tome, ne posto-
ji ponuda nastavnih predmeta koja bi svim učenicima, bez obzira na religijsko 
opredjeljenje, odnosno svjetonazor, omogućila odabir odgovarajućeg izbornog 

18 Kuburić, Z, Zuković, S. (2010). Verska nastava u školi, Čigoja štampa, Novi Sad, str. 126.
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predmeta. Učenici koji ne odaberu katolički vjeronauk (odnosno vjeronauk, ako 
je organizovana nastava i drugih, ne-katoličkih, vjeronauka) ostaju bez nastave.“19 

Ročište u ovom predmetu zakazano je za 20. VI 2013. godine i biće intere-
santno pratiti razvoj događaja u susjednoj Republici.

Kao što smo, u prethodnom potpoglavlju, u izjavama ljudi koji su, na ovaj 
ili onaj način vezani za obrazovanje, mogli pročitati, Bosna i Hercegovina se, na 
najvećem dijelu svog teritorija, susreće sa potpuno istim problemom. Iz tih se 
izjava iščitava nemogućnost da se u ruralnim, ali i nekim urbanim sredinama, or-
ganizuje vjerska nastava za djecu koja ne pripadaju većinskoj religijskoj skupini, 
ali i za djecu koja potiču iz ateističkih, agnostičkih ili miješanih porodica. Samim 
tim, oni se stavljaju u nepovoljniji položaj, jer su ili javno etiketirani kao „druga-
čiji“ ili određeni broj časova provode u školi bez ikakvih ili odogovarajućih od-
gojno-obrazovnih sadržaja.

„Većina podržava konfesionalnu vjeronauku u državnim školama, ali gla-
sna i utjecajna manjina upozorava misleće muškarce i žene u društvu da ovakva 
politika u konačnici cementira već duboko ukorijenjene etničke podjele. Osim to-
ga, ono malo učenika koji iz bilo kojeg razloga odbijaju pohađati nastavu vjero-
nauke prema sadašnjem modelu sistematski su diskriminirani.

Intelektualci, vjerske zajednice, zabrinuti roditelji, međunarodne organiza-
cije, grupe za zaštitu ljudskih prava, civilno društvo, svi su izrazili svoja mišlje-
nja, ali rasprava nije povećala razumijevanje među tim grupama. Naprotiv, nepo-
vjerenje je poraslo.“20

Porastu nepovjerenja i odsustvu sinergije između suštinskog dobra koje 
propovijeda svaka sveta knjiga, svakako je doprinijela i udžbenička politika u 
ovoj oblasti.

U opširnoj studiji koja se bavi analizom udžbenika nacionalne grupe pred-
meta, u dijelu koji se odnosi na Vjeronauk, a koju je provela grupa autora, stoji: 

„U udžbenicima vjeronauke nalazi se značajno veći broj negativnih pri-
mjera nego onih koje bismo mogli istaći kao vrlo pozitivne, odnosno eksplicitno 
u skladu sa Zakonima i Obećanjima. Najviše je primjera u kojima se daju stereo-
tipni prikazi sadržaja, bilo da je to vlastita ili druga vjera, narod, država ili indivi-
dualne karateristike čovjeka. Slijede primjeri isticanja „vlastitog” nasuprot „ono-
ga što nije naše”, a na trećem mjestu po frekvenciji pojavljivanja je naglašava-
nje ugroženosti. U skladu sa predmetom izučavanja u okviru vjeronauke, sadržaj 
najvećeg broja negativnih primjera je religija. Dakle, negativni primjeri najčešće 
pružaju stereotipne prikaze unutar religije, ističu „vlastitu” religiju nasuprot dru-

19 Izvod iz tužbe Udruge Protagora, zastupanoj po odvjetnici Vesni Aliburić
20 Alibašić, A (2010). Vjersko obrazovanje u javnim školama u Bosni i Hercegovini: Ka 

modelu koji podržava suživot i uzajamno razumijevanje. Religija i školovanje u otvorenom društvu 
- Preispitivanje modela religijskog obrazovanja u Bosni i Hercegovini. Fond otvoreno društvo Bo-
sna i Hercegovina, Sarajevo. Str. 13
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gima i kod učenika nastoje potaknuti pripadnost svojoj religiji pri tome tretiraju-
ći pripadnost drugoj religiji kao „pogrešku” ili „zabludu“.“21

Jasno, udžbenici se rade na osnovu planova i programa, a oni su, u ovom 
slučaju, očito nedovoljno usklađeni  i kontrolisani od strane države. O tome  pi-
še i Ivan Cvitković: 

„Stiče se utisak da u odgojno-obrazovnom procesu nije raščišćeno s time 
što treba da se postigne vjeronaukom; želi li se njime povećati nivo poučavanja 
ili obrazovanja, kao što je to slučaj s drugim predmetima. Je li dovoljno osigura-
no da se vjeronauk za/iz religije ne pretvori u religijsku indoktrinaciju?“22

Kada u zajednički kontekst stavimo navedene efekte i činjenicu da najve-
ći broj bosanskohercegovačkih učenika pohađa časove vjeronauka, postaje ja-
sno da svi ljudi koji vide svoju i budućnost svoje djece na ovoj regiji imaju razlo-
ga biti zabrinuti i pravo tražiti preispitivanje postulata na kojima se ova edukaci-
ja zasniva. I pored svjesnosti da je reforma obrazovanja proces, postavlja se pita-
nje imamo li pravo generacije djece indoktrinirati čekajući da uberemo prve slat-
ke plodove.

3. ZAKLJUČAK

Po svemu sudeći, želimo li istinski demokratsko društvo, očito je da legisla-
tiva u pogledu religijske izobrazbe daje solidan osnov za napretkom u tom pogledu.

Osnovni postulati vjere, te zadivljujuće tradicijske varijacije kojima Bosna 
i Hercegovina obiluje predstavljaju resurs koji pravilnim usmjeravanjem može i 
mora doprinijeti socijalnoj koheziji, podučavanju mladih generacija toleranciji i 
poštovanju, kao i otvorenosti BH društva ka svijetu.

Danas, nažalost, svaka od etničkih zajednica djeluje u svom zatvorenom 
krugu, a ni obrazovni ni konfesionalni zvaničnici ne ulažu previše napora da oni 
postanu zupčanici koji će cijelo društvo pokretati naprijed. Umjesto toga, u bo-
sanskom religijskom trikoloru plodno tlo nalaze orkestrirani nacionalisti,  politič-
ki mešetari, religijska i stranačka oligarhija i koriste ga kao oružje zaštrašivanja.

Kada je religijska nastava u javnim školama u pitanju, bilo bi potpuno po-
grešno smatrati to pitanje logičkom bifurkacijom: osim biti ili ne biti, razgovor 
na ovu temu nudi i druge mogućnosti, one koje se odnose na promjenu i pobolj-
šanje postojeće i legislative i prakse.

Ono što je, međutim, nakon temeljite analize dosadašnje teorije i prakse u 
oblasti religiskog obrazovanja jasno, jeste da jako puno problema postoji, no oni 
nisu takvi da ih je nemoguće prevazići. 

21 Husremović, Dž. i sur. (2007). Program podrške obrazovanju/Obrazovanje u BiH: Če-
mu učimo djecu? Fond otvoreno društvo BiH, Sarajevo. Str. 157.

22 Cvitković, I. (2002). Vjeronauka u obrazovnom sistemu BiH. Religija, veronauka, tole-
rancija. Centar za empirijska istraživanja religije, Novi Sad. Str. 37.
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Ukoliko bi se postojeći vjeronaučni nastavni programi transformisali u 
kvalitetne kurikulume bazirane na mjerljivim, zajedničkim ishodima koji se tiču 
promocije pozitivnih društvenih vrijednosti, etičkih pitanja, te korištenju znanja 
o razlčitim religijskim pogledima na svijet u svrhu izgradnje progresivne i moral-
ne ličnosti, to bi doprinijelo boljoj udžbeničkoj politici i nastavi koja bi ispunja-
vala svrhu onoga što proklamuje.

Pokazuje se i očita neophodnost uvođenja alternativno obavezujućeg na-
stavnog predmeta, i to takvog koji bi nudio približno iste oblasti i ciljeve koji se 
postižu vjeronaučnom nastavom.

Alternativni predmeti koji u osnovi imaju demokratiju, kulturu, društvo, 
životne vještine nisu pogodni zato što bi cijela populacija učenika u osnovi treba-
la imati manje - više izjednačene rezultate učenja u određenom području.

Zbog toga je Religijska kultura/Kultura religija dobar izbor ukoliko se ro-
ditelji opredijele za nekonfesionalni pristup religijskoj nastavi u javnim školama.

To, naravno, povlači za sobom i efektivno obrazovanje nastavnika, i to 
kroz formalnu i neformalnu edukaciju.
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ORGANIZATION OF RELIGIOUS EDUCATION 
IN PUBLIC SCHOOLS IN BOSNIA AND 

HERZEGOVINA AND OTHER COUNTRIES 
IN THE REGION

 

Summary:

By examining the way of introducing religious education in public schools in Bos-
nia and Herzegovina, its realization and effects, this paper opens numerous questions 
concerning the content, goals and tasks of religious education, discrimination of pupils 
who do not attend it, and also a need for introducing an alternative subject which would 
offer roughly the same topics and results that are to be achieved by religious education. 

Twenty years after the introduction of religious education in curriculums of pub-
lic schools in BiH, a picture of the society in its entirety, unfortunately, does not support 
a well-established idea that humanism, morality and spirituality are a gain from religious 
education; this requires a more comprehensive analysis and a quest for answers to the 
questions posed.

We sought to find them in interviews, laws, and analyses of goals and tasks of 
schools subjects that concern themselves with religious education in Bosnia and Herze-
govina.

Keywords: Religious education, Religious culture. 
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ПРЕГЛЕД ДОБРОТВОРНЕ И МИЛОСРДНЕ 
СОЦИЈАЛНЕ ДЕЛАТНОСТИ РУСКЕ ПРАВОСЛАВНЕ 

ЦРКВЕ ОД ПРИХВАТАЊА ХРИШЋАНСТВА 
ДО МОДЕРНОГ ДОБА

„Љубав рађа љубав, лепота рађа лепоту, а суровост храни земаљске 
инстикте“- И. С. Тургењев

Резиме:

Добротворност представља сложени аспект човечије делатности који у 
себи обухвата социјални, психолошки и економски феномен. Добротворност или 
још и човекољубље представља недељиви део људске природе, јављајући се као јед
но од основних услова човековог битисања. Човекољубље је исто тако универзална 
људска вредност, један од атрибута грађанског друштва. Добротворни рад омогу
ћава друштву да изрази своје интересе директно без посредништва државе. Чо
векољубље омогућава прерасподелу добара од најмоћнијих, економски најспособни
јих до оних мање способних најкраћим путем и у најкраћим временским роковима. 
Суштина човекољубља је дакле, елементарни, директни и добровољни акт помоћи 
који потребитима исказују приватна лица или друштво у целини. Човекољубље је у 
данашњем свету, најчешће инструмент посредством кога друштво испуњава сво
је основне, социјалне и општељудске потребе. Једна од првих форми човекољубља 
јесте у виду милостиње према сиромашнима, убогима, немоћнима, уопште узев, 
свима којима је та помоћ потребна. Од средине XX века у многим земљама Запад
не Европе човекољубива делатност добија заједнички, унифициран назив „социјал
на делатност“. У хришћанству су човекољубље и милосрђе важне врлине помоћу 
којих се духовно сазрева и укрепљује у заједници љубави са ближњим. Човекољубље 
кроз свој историјски ход пролази кроз више форми од којих су најважније: црквена, 
државна, лична, друштвена. У раду ћемо дати кратку историјску анализу добро
творне и милосрдне социјалне делатности Руске Православне Цркве, као највеће 
верске заједнице и оне која је оставила најдубљи траг у културном, друштвеном и 
духовном животу Руског народа. Специфичност руског добротворног рада је у то
ме што он има прекинути карактер, јер је за време совјетске власти и формирања 
система социјалне подршке (1917-1991. год.) термин човекољубље био искључен из 
јавног и друштвеног живота.

Кључне речи: Добротворност, милосрђе, Руска Православна Црква, кијев
ски период, монголско-татарско ропство, патријаршијски период, социјалистич
ки период, модерно доба.
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Добротворност1 представља сложени аспект човечије делатности који 
у себи обухвата социјални, психолошки и економски феномен. Добротворност 
или још и човекољубље2 представља неодељиви део људске природе, јављајући 
се као једно од основних услова човековог бивствовања. Човекољубље је исто 
тако универзална људска вредност, један од атрибута грађанског друштва. Оно 
(добротворност) омогућава друштву да изрази своје интересе директно без по
средништва државе. Добротворни рад омогућава прерасподелу добара од нај
моћнијих, економски најспособнијих до оних мање способнијих најкраћим пу
тем и у најкраћим временским роковима. Основа човекољубља је дакле, еле
ментарни, директни и добровољни акт помоћи који немоћнима исказују при
ватна лица или друштво у целини. У данашњем свету, човекољубље је најче
шће инструмент посредством кога друштво испуњава своје основне, социјал
не и општељудске потребе. По мишљењу М. В. Фирсова, човекољубље пред
ставља стадијум историјског развоја помоћи и залагања која је карактеристич
на не само за руску праксу и него и опште светску. Једна од првих форми чове
кољубља јесте у виду милостиње према сиромашнима, убогима, немоћнима, и 
свима којима је помоћ била неопходна. Од средине XX века у многим земљама 
Западне Европе човекољубива делатност добија унифициран назив „социјална 
делатност“. Човекољубље у хришћанству проистиче директно из заповести са
мога Господа Исуса Христа који је рекао да љубимо ближњега свога као самога 
себе. Све остале хришћанске врлине могле би да се сместе у овој Христовој за
повести о љубави, јер категорија љубави и љубавног, личносног односа ка дру
гом бићу сама собом подразумева да ћемо вршити дела љубави, односно да ће
мо се по тим плодовима распознавати као истински ученици Христови. А ови 
плодови су свакако поред кротости, смирења и неосуђивања, још и милостиња, 
самопожртвованост, саосећање, вршење добрих дела итд.

Прихватање Православља из Византијског царства за Руски народ 
значило је историјску, судбоносну прекретницу не само на плану духовног, 
већ и на плану културног, економског и опште друштвеног живота. Од тога 
доба словенски многобожачки народ почиње са прогресивним про византиј
ским културним и духовним успоном. Познато је и то да су до примања хри
шћанства постојали и неки обичаји међу словенским многобожачким наро
дом који су неупоредиви са идејом милосрђа. Па иако у древној Русији није 
била присутна смртна казна, и постојао је хуман однос ка слугама, ипак су ту 
била и људска жртвоприношења, жене су паљене заједно са умрлим мужеви
ма, а мајка је имала право да убије новорођену кћер уколико је породица већ 
била многобројна.3 Такав морал сада је замењен православним хришћанским 
моралом и етосом. У хришћанској држави као што је била Византија, милоср

1  Рус.: благотворительность. 
2  Човекољубље или филантропија (грч. φιλανθρωπία) је жеља да се помогне ближњем.
3  Фомин, С. митр., История церковной благотворительности (Социальное служе

ние Церкви X-XX вв.).// 
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ђе се сматрало за посебну врлину, доживљавало као спремност пружити ми
лостињу убогоме, унесрећеноме, али и као саосећање са ближњим. У свему 
су се поштовале јеванђелске заповести: „Који иште у тебе, подај му; и који 
хоће да му узајмиш, не одреци му“.4 „Подај му, и нека не жали срце твоје кад 
му даш; јер ће за ту ствар благословити тебе Господ Бог твој у сваком послу 
твом и у свему за шта се прихватиш руком својом“.5 „Заиста вам кажем: кад 
учинисте једном од ове моје најмање браће, мени учинисте“.6 „Који је веран у 
малом и у многом је веран; а ко је неверан у малом и у многом је неверан. Ако 
дакле у неправедном богатству верни не бисте, ко ће вам у истином верова
ти?“7 Хришћански мислилац Кекавмен је овако поучавао свога сина: „Ако те 
ко моли за милостињу, подај му са спремношћу и не застајкујући…ако је то 
био непознат човек, сматрај да је то био сам Христос, и буди захвалан“.8 По 
речима професора П. И. Нешчеретног: „Православно хришћанство је погодо
вало карактеру и нарави руског народа са његовом природном духовношћу и 
отвореношћу“. Руска култура је од древних времена доживљавала хришћан
ско учење о милосрђу као о свеобухватној љубави ка ближњем, као традици
ју „срдачног“ богословља. У том првом периоду постојања хришћанства који 
можемо назвати и Кијевски период, милосрђе се веома високо ценило, и као 
љубав ка ближњем, и као традиција која је наслеђена из Константинопољске 
Цркве и Царствујућег Града. Обраћајући се ка кнезу Владимиру, митрополит 
Иларион истиче његово милосрђе и говори да је кнез испунио божанске за
повести: „пружао је онима који просе, наге одевао, гладне и жедне је хранио, 
оне који болују је сваком утехом тешио, дужнике је искупљивао, слугама да
рујући слободу“.9 Са прихватањем Православног етоса, милосрђе је било пот
крепљено и условљено многобројним позивима Светога Писма. Познање Бо
га, као што је истицано у аскетској традицији, тиче се човекове духовности, а 
не само когнитивног, и разумног дела људске природе. Знање нечега, или по
знање се у православљу остварује пре свега у чину љубави, чину идентифи
кације, чину личносног односа који подразумева најузвишенију хришћанску 
врлину и свеврлину, а то је љубав. Љубав омогућава Истинско знање и води 

Доклад митрополита Солнечногорского (ныне Воронежского и Борисоглебского) 
Сергия, Председателя Отдела по церковной благотворительности и социальному служе
нию Московского Патриархата на Юбилейном Архиерейском Соборе Русской Православ
ной Церкви (13-16.08.2000). Интернет ресурс: www.vob.ru/mitropolit/trudi/science/service/sv-
2.htm   (25. 06. 2014).

4  (Мт. 5, 42).
5  (5 Мој. 15, 10).
6  (Мт. 25, 40).
7  (Лк. 16, 11-12).
8  Фомин, С. митр., loc. cit. 
9  Нав. према: Нечипорова, Е. В. Милосердие и благотворительность в деятельно

сти русской православной церкви. // Научные ведомости Белгородского государственного 
университета /бр.2, 2009., стр. 187. 
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ка Истинском познању. А по мишљењу духовних делатника кроз читаву пре
дањску-историјску судбину хришћанства, љубав се задобија и остварује само 
кроз чин аскетског, и подвижничког дела које у себе укључује смирење, ми
лосрђе, саосећање, доброту, пожртвованост. Дакле, узрастање у овим елемен
тима добродетељног живота води ка стицању љубави, а љубав води ка истин
ском познању и истинском животу у Христу. У Руској традицији милосрђе је 
по мишљењу В. О. Кључевског „у спољашњој својој пројави, у врлинској де
латности било усмеравано првенствено у једну страну: човекољубље је на де
лу значило сиромаштво-љубље“.10 У том древноруском периоду преовладава
ла је лична милостиња, као свакодневни израз православног благочешћа, на 
основу које су многи желели повећавати степен сопственог духовног развит
ка. Под јаким утицајем јеванђелског учења о милосрђу, као што смо помену
ли, био је и сам свети кнез Владимир који се са саосећањем односио ка свима 
којима је била потребна помоћ, ка убогим, бедним и сиротима. Он је шта ви
ше, дозвољавао сваком „нишчем и убогом“ да долази на кнежев двор, а боле
снима који нису могли да дођу, слао је храну.11 После кнеза Владимира чове
кољубљем су се занимали и остали кнежеви, међу којим највише треба иста
ћи Јарослава Владимировича (Мудрог) и Владимира Мономаха који је својој 
деци завештао: „убогe не заборављајте, колико је у вашој моћи храните их“. 
12 У време Јарослава Мудрог (1019-1054. г.) РПЦ је организовала и свој цен
тар милосрђа у Кијево-Печерској Лаври. Тај манастир је увелико био познат 
по своме милосрдном односу ка свима којим је помоћ била неопходна. У ма
настиру је био организован смештај за богомољце, болница, кухиња за сиро
машне туристе. У том периоду Црква је била главни субјекат добротворне де
латности. Црквена имовина је означавана као посед сиромашних, а свештено
служитељи само као њени распоређивачи.

У време татарско-монголског ропства Руска Православна Црква13 
која је крајем XIII века имала 100 манастира, постала је истовремено једино 
прибежиште беднима, остарелима и бескућницима, и готово у потпуности 
је на себе преузела функције милосрдних и човекољубивих делатности. То
ме је погодовало и то што су се татарски ханови у периоду управљања над 
Древном Русијом, са уважавањем односили ка духовенству, ослобађали цр
кве и манастире од дажбина, самим тим пружајући им могућност да се ба
ве делима милосрђа и човекољубља. Управо у периоду татарско-монголског 
ропства Црква је основала прве болнице у земљи, у којима су болесне лечи
ли бесплатно.

10  Нав. према: Нечипорова, Е. В. loc. cit., стр. 188.
11  Фомин, С. митр., loc. cit.
12  Фомин, С. митр., loc. cit.
13  У даљем тексту „РПЦ“.
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У другој половини XV века почиње нова етапа у развоју делатности 
РПЦ, када се обнавља државност и када почиње обједињавање руских зема
ља око Москве и њених кнезова. Свети Сергије Радоњежски14 био је један од 
предводника оних који су функције руског православног манастира повезали 
са добротворном делатношћу. Кроз социјалну делатност се изражавао призив 
служења свету, које је увек истицано као идеал у манастирској делатности. У 
Николајево-Пешнонском манастиру су например вршили бесплатно лечење 
при болници, а постојао је и конак за госте. С краја XVI века својим добро
творним старатељством се прославио Коневски – Рождественски мушки ма
настир који је имао бесплатан конак за туристе, и посебан дом за богомољце, 
и Јосифов Волокаламски манастир који је имао конак, хотел, болницу и цр
квенопарохијску школу.15 После Стоглавог сабора 1551. године улога цркве у 
социјално-харитативној делатности расте, када је држава почела да регули
ште човекољубиву делатност цркви и манастира. Посебна пажња се посве
ћивала бесплатном школовању сиромашне деце, и сирочади за које су отва
рани и смештаји при манастирима, и црквено-парохијске школе. Међу мана
стирима тада је велику улогу на том пољу имало Виленско Свето-Тројицко 
братство које је имало школу ради обучавања сирочади и где је вршено учење 
руског, грчког, латинског, и пољског језика и које је материјално подржавало 
учене, духовне и светске људе, ради школске науке.16 У друштвеном сазнању 
већ је од времена Стоглавог сабора почела да сазрева идеја преласка од чове
кољубља ка друштвеном и државном милосрђу. Мисао о развоју државне по
моћи први пут је била истакнута од стране цара Ивана Грозног на Стоглавом 
сабору који је тврдио да би се у сваком граду требали организовати смештај, и 
болнице за све ниште и убоге.17 Светао пример хришћанског милосрђа из тог 
периода је и живот светитеља Макарија који је 1595. године дао све своје има
ње на откуп заробљених од стране кримских татара. Крајем XVI и током XVII 
века сва добра, милосрдна дела су на неки начин била окарактерисана као 
праведни, узвишени поступци, уз позивања на дела византијских богослова. 
Основни извор знања о карактеру благочестивог понашања из тог периода цр
пи се из рукописних синодика, а нешто касније и из гравираних књига које су 
служиле за црквено помињање у току богослужења. Највеће распрострањење 
ти синодици-сборници су имали током XVII века када су служили не само за 
литургијске, него и за морално – вероучитељске циљеве.

У патријаршијском периоду РПЦ могли би истаћи имена патријарха 
Филарета, Никона и Јоакима који су се активно занимали и за дела милоср
ђа и добротворне делатности.

14  рус.: Сергий Радонежский; 3. мај 1314 — 25. септембар 1392.
15  Нечипорова, Е. В. loc. cit., стр. 189. 
16  Ibidem.
17  Фомин, С. митр., loc. cit. 
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Црквена реформа Петра I је ставила цркву у службу држави, што се 
одразило и на карактер социјално-харитативне делатности РПЦ, која је би
ла подчињена државној финансијској и судској контроли. За време Јекате
рине II у Москви и Петрограду су 1764. године били саздани комитети „ра
ди бриге о онима који просе милостињу“.18 Од тог периода отварају се нови 
манастири са конацима, домовима за странце, болницама и школама са ин
тернатским типом. Почетак светског човекољубља фактички је почео у епо
хи Јекатерине II. Она је наређивала и да се отварају Васпитни домови за си
роту и остављену децу у Москви и Санкт-Петербургу.19

Друштвено милосрђе у XIX веку до реформе из 1861. године је укљу
чивало у себи и мере за обезбеђивање удовица, остарелих и болесних жена, за 
сиромашну децу, за душеболне, а помагана су и деца ратних војних инвалида 
или деца погинулих бораца. У XIX веку се појављују и женске заједнице ко
је су представљале прелазни ступањ од светског ка монашком животу, и већ у 
том периоду их је било око стотину које су отваране првенствено при парохиј
ским црквама, а чије постојање је обезбеђивано помагањем и личним залага
њем парохијана са парохије на којој је заједница основана. Већина тих зајед
ница касније је узведена у ранг манастира који су се претежно занимали ми
лосрдно-добротворном делатношћу. За време цара Александра II, донешен је 
1864. године закон о црквеним братствима и црквено-парохијским задужби
нама, који су регулисали црквено човекољубље. Иначе царевање Александра 
II, Александра III и Николаја II су биле „златне године“ човекољубља и ми
лосрђа.20 Многи чланови из Дома Романових су властитим средствима осни
вали многе добротворне организације, били чланови различитих добротвор
них друштава, а морална обавеза пружања руке убогима их је увек обилно од
ликовала.21 После 1866. године постало је обавезно оснивање добротворних 
и васпитних установа за сваку новоосновану манастирску обитељ. У указу 
обер-прокурора Синода грофа Л. А. Толстоја од 6. априла 1866. године осни
вачима манастира се предлагало да „сједине са удобностима монашког живо
та и циљ добротворну и васпитну“.22 Свети праведни Јован Кронштатски је 
1882. године основао „Дом трудољубља“23 који је постао познат као просве
титељско-добротворна установа која је свакоме пружала могућност да доби
је помоћ, али не као милостињу већ као награду за одређени рад (труд). Од 

18  Нечипорова, Е. В. loc. cit., стр. 190. 
19  Говорухина, Н. М.,  Милосердие и благотворительность. Интернет ресурс: www.

apatitylibr.ru/index.php/2011-08-17-08-44-28/879-2012-06-18-10-52-59 (25.06.2014). 
20  Курчакова, А. С., Михайлова, Л. А., Благотворительность и милосердие под по

кровительством Дома Романовых. Интернет ресурс: www.dommil.com/articles/miloserdie_i_
blagotvoritelnost/168/  (25.06.2014). 

21  Ibidem.
22  Нечипорова, Е. В. loc. cit., стр. 191. 
23 „Дом Трудолюбия“
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средине XIX века у Русији се развила и нова форма човекољубља – сестрин
ско милосрђе. Још 1844. године у Петрограду је била отворена прва у Евро
пи Свето-Тројицка женска заједница, која је припремала сестре милосрђа ра
ди бриге о рањенима.24 У дореволуционарној Русији дело социјалне бриге о 
сирочадима се градило првенствено на религиозно-православној основи без 
обзира на то ко је био оснивач сиротишта. Прва установа таквог типа осно
вана је још у XVIII веку, а њен утемељивач био је државни делатник Теофан 
Прокопович. Ова школа се издржавала од личних средстава, а по своме типу 
личила је на духовне школе иако је имала и много чега новог из свога време
на.25Далеко је познат и васпитни дом који је основао И. И Бецки у Санкт – Пе
тербургу у чијем је фундаменту лежало религиозно морално васпитање и чи
ји је један од главних задатака био „уселити у омладину страх Божији“.26 У 
свим овим организацијама по речима Е. В. Турчине: „видљива је не само чо
векољубива, него и социјална идеја помоћи деци-сирочићима, која се покла
пала не само са општим приступом ка решавању самог проблема сиротства, 
него и са даљим устројством деце у животу путем задобијања различитих 
образовних и професионалних специјалности“.27 Под покровитељством кне
гиње Јелизавете Маврикиевне било је организовано и Друштво за бригу о си
ромашној и болесној деци „Плави крст“, које је отворено у Санкт-Петербургу 
1882. године и које је имало за циљ пружање помоћи свој деци којима је то би
ло неопходно без изузетака.28 Карактеристичну страну човекољубивих делат
ности у другој половини XIX века обележило је и стварање милосрдних за
једница при Санкт – Петербургским болницама. Њихова делатност је у очима 
аутора са краја XIX века проистицала управо из хришћанске и општечовечан
ске љубави ка ближњима, на тај начин, имплицитно, истичући улогу религи
озног искуства у формирању представа о милосрђу и практичној делатности, 
а са друге стране повезујући у једно светски и религиозни аспекат милосрђа. 
Финансирање добротворних и социјално – харитативних делатности до Ок
тобарске револуције се остваривало из три извора: 1) на рачун државних из
датака 2) из фонда друштвених организација 3) из прилога приватних лица.29 
Сама РПЦ је издвајала огромну помоћ за стварање и организовање болница, 
школа, конака, а такође и раздавала огромна материјална средства свима ко
јима је било потребно. У својим проповедима свештеници су непрестано ука

24  Фомин, С. митр., loc. cit.
25  Турчина, Е. В. Православие как духовная основа обучения, воспитания и про

фессиональной ориентации детей-сирот в учреждениях социального призрения в дореволю
ционном Санкт-Петербурге. Интернет ресурс: www.pokrov-forum.ru/action/scien_pract_conf/
pokrov_reading/sbornik_2000/txt/turchina.php  (24.06.2014.) 

26  Ibidem.
27  Ibidem.
28  Курчакова, А. С.; Михайлова, Л. А. loc. cit.
29  Нечипорова, Е. В. loc. cit., стр. 191. 
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зивали на потребу учешћа парохијана у милосрдно-човекољубивом раду. Као 
што смо то горе поменули, до 1917. године РПЦ је водила јако изражену ха
ритативну делатност и проблемима социјалног служења је посвећивала наро
читу пажњу, трудећи се да испуњава многовековну православну традицију и 
хришћанске Јеванђеоске заповести. Крајем XIX и почетком XX века покрет 
за човекољубље у Русији је задобио грандиозне размере, које нису постојале 
ни у једној европској држави.30 За многе руске људе који су били васпитани у 
хришћанству, вршење добрих дела је било природно и неопходно.31

У периоду комунизма када се изменила друштвено – политичка по
задина у земљи, промењен је и статус Православне Цркве у држави. Сва
ко пројављивање социјалног деловања у старту је пресецано, без обзира на 
вековно искуство социјалног служења РПЦ. Карактеристична црта совјет
ског периода у руској историји било је објављивање комплетне државне од
говорности за сва питања социјалног карактера, што је довело до затварања 
добротворних организација. Без обзира на то, треба истаћи да је и у совјет
ско време РПЦ вршила хуманитарни рад, следујући пастирској бризи, мада 
је то служење имало више лични, партикуларни карактер. Крајем 80-их го
дина XX века држава је признала као неопходну могућност давања грађани
ма да самоиницијативно учествују у социјалној помоћи, сматрајући да је то 
пут не само ка ослобођењу државног буџета од трошкова на социјална пи
тања, него и једно од средстава ка формирању грађанског друштва. Створе
но је неколико већих и мноштво мањих фондова који су требали својом де
латношћу да покрију читаву територију државе.

Деведесете године XX века су биле бурне године које су пропраће
не сменом система, различитим видовима реформи на политичком, социјал
ном и финансијско-економском плану. У јануару 1991. године у вези са одред
бом Свјатјешег Патријарха и Светог Синода РПЦ основан је Одсек за цркве
но човекољубље и социјално служење Московског Патријархата. 32Осим то
га многе социјално-харитативне делатности су се остваривале на нивоу епар
хија, манастира, парохија, братстава и бројних других црквених удружења, а 
све сразмерно њиховој сопственој обнови, и ревитализацији црквеног живота. 
Савремени услови живота и нове друштвене прилике открили су за РПЦ пре
гршт нових могућности. Један од њих је свакако прокрчен, када је 26. септем
бра 1997. године донешен Државни закон „О слободи савести и о религиозним 
заједницама“ у којем је речено да је „држава спремна исказивати сарадњу и по
дршку добротворним делатностима религиозних заједница, а такође помагати 
реализацију друштвено значајних културно-просветитељских програма и до

30  Говорухина, Н. М. loc. cit. 
31  Ibidem. 
32  Фомин, С. митр., loc. cit. 
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гађаја“.33 На тај начин Црква је добила и законску утемељеност за свој чове
кољубиви и социјални рад. У модерном добу, РПЦ је укључена у многе сфере 
друштвеног живота. Што се тиче социјалног служења РПЦ-е, може се рећи да 
је она један од главних чинилаца на том пољу у Руској Федерацији, и да оства
рује позитивне резултате, и значајне успехе на плану пружања помоћи и шире
ња хришћанског милосрђа. По благослову патријарха Московског и целе Руси
је Алексеја II, Дан човекољубља и милосрђа који се од раније празновао у мно
гим регионима Руске Федерације је од августа 2004. године добио статус све
руског црквено-државног празника. Овај празник се од 2004. године када је пр
ви пут обележен, а у вези и са блаженом кончином свете Јулијане Лазаревске, 
која је била подвижница прослављена самопожртвованим служењем сирома
шнима, ништима и убогима, сваке године празнује 23. августа. На тај дан РПЦ 
уручује орден „За милосрђе и човекољубље“, онима који су искрено пројављи
вали своју милосрдну делатност, радили на јачању традиције православља, об
нови духовне величине Русије и на укрепљивању основа породице.34 Способ
ност РПЦ ка добротворној и социјалној делатности у XXI веку осећа не само 
православни руски народ, већ и остале помесне цркве од којих нарочито треба 
истаћи Грузијску, Српску и Румунску Православну Цркву.
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OVERVIEW ON CHARITABLE SOCIAL ACTIVITIES 
OF THE RUSSIAN ORTHODOX CHURCH FROM THE 
CONVERSION TO CHRISTIANITY UNTIL THE MO-

DERN TIMES
“Love gives birth to love, beauty gives birth to beauty, and cruelty nouris-

hes earthly instincts” – I. S. Turgenev

Abstract:

Charity work is a complex aspect of human activity which incorporates social, 
psychological and economic phenomena. Charity and even philanthropy is an insepara-
ble part of human existence, which appears as one of the basic conditions of being hu-
man. Philanthropy is just as universal human value, one of the attributes of civil society. 
Charity work allows a society to express its interests directly, without mediation of the 
state. Philanthropy allows redistribution of wealth from the most powerful and economi-
cally most capable to those less capable using the shortest route and in the shortest time. 
The essence of philanthropy is, therefore, an elementary, direct and voluntary act of help-
ing those in need, either a person or a society as a whole. In the world today, philanthro-
py is the most common instrument, with which the society fulfills its basic, social and uni-
versal human needs. One of the first forms of philanthropy is charity to the poor, misera-
ble, powerless and, generally speaking, all those who need help. From the mid-XX centu-
ry, philanthropy in many countries of the Western Europe has been given a common, uni-
fied name, “social work”. In Christianity, philanthropy and charity are important virtues 
through with one achieves spiritual maturity and strengthens oneself in a community of 
love with neighbors. During its historical development, philanthropy has gone through 
many forms, and the most important of those are: ecclesiastical, public, personal, and so-
cial. In this paper, we present a brief historical analysis of charitable social activities of 
the Russian Orthodox Church, as the largest religious community and the one that left the 
deepest mark on cultural, social and spiritual life of the Russian people. A specificity of 
the Russian charity work lies in its interrupted character, because during the Soviet rule 
and the formation of the social support system (1917-1991), the term philanthropy was 
excluded from the public and social life. 

Keywords: Charity, Russian Orthodox Church, Kievan period, Mongol and Tatar 
invasion, Patriarchal period, Socialistic period, Modern times
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PITANJE IDENTITETA 144.000 
U KNJIZI OTKRIVENJE

Rezime

Broj 144.000 je jedan od najmisterioznijih brojeva u Bibliji, koji se pojavljuje je
dino u knjizi Otkrivenje. U ovom radu smo egzegetski analizirali dvije vizije (Otkr. 7:1-8 
i 14:1-5) i pokušali smo da utvrdimo identitet grupe na koju se on odnosi. Teza ovog ra
da jeste da 144.000 predstavlja Božji narod poslednjeg vremena, a dva prikaza prikazuju 
Božji narod u dvije različite prilike, u dva različita istorijska trenutka.

Ključne riječi: Otkrivenje, Apokalipsa, simbolizam, 144.000, ostatak, Božji narod.

1. UVOD

Knjiga Otkrivenje je najkontraverznija knjiga u Novom zavjetu. Ni jedna 
knjiga Novog zavjeta nije bila izvor toliko različitih tumačenja u istoriji hrišćan
stva kao ova knjiga.1 Zbog svoje simboličke prirode, knjiga Otkrivenje kao mag
net privlači jeretičke pokrete počevši od vremena ranog hrišćanstva pa sve do da
nas. Mnogi od njih su u vizijama Otkrivenja tražili potkrjepu za svoju maštovi
tu teološku agendu.2

Pitanje 144.000 je jedno od tih pitanja, koje je izazvalo brojne debate. Iako 
se zahvaljujući savremenom istraživanju Otkrivenja danas više zna o 144.000 ne
go prije nekoliko decenija,3 ova grupa je još uvijek u umovima mnogih sinonim 
za mistiku koju krije ova knjiga.

1  Ne postoji djelo koje obrađuje na sistematski način istoriju uticaja Otkrivenja. Tumače
nja knjige Otkrivenje mogu se podjeliti na osnovna četiri pravca, vidite: Kenneth L. Gentry Jr., Fo
ur Views on the Book of Revelation (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1998).

2  Laslo Galus, Svet sedam crkava (Beograd: Preporod, 2012), 17-18.
3  Najreprezentativniji komentari na knjigu Otkrivenje objavljeni u poslednje dvije deceni

je su sledeći: Robert L. Thomas, Revelation, An Exegetical Commentary 1-3 (Chicago, IL.: Moody, 
1992–95); Heinz Giesen, Die Offenbarung des Johannes, Regensburger Neues Testament (Regen
sburg: Pustet, 1997); David E. Aune, Revelation, ed. Ralph P. Martin, Word Biblical Commentary 
52a-c (Dallas, TX: Word, 1997–98); Gregory K. Beale, The Book of Revelation, New Internatio
nal Greek Testament commentary (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1999); Grant R. Osborne, Reve
lation, ed. Moises Silva, Baker Exegetical Commentary on the New Testament (Grand Rapids, MI: 
Baker Academic, 2006); Gerhard Maier, Die Offenbarung des Johannes, Historisch Theologische 
Auslegung 1-2 (Giessen: Brunnen, 2009–11).
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Broj 144.000 se spominje samo na dva mjesta u knjizi Otkrivenje, a i u ce
loj Bibliji (Otk. 7:1-8; 14:1-5). Prostorno gledano imamo dosta veći dio veza
no za ovu grupu u sedmom nego u četrnaestom poglavlju: 8 naspram 5 stihova. 
Pitanja koja se nameću vezano za 144.000 su brojna: Koga predstavlja ova gru
pa? Koji je odnos 144.000 i velikog mnoštva? Da li je riječ o simboličnom ili do
slovnom broju? Koji je odnos ove grupe i vijernog ostatka? Sva ova pitanja ve
zana su direktno ili indirektno za pitanje identiteta 144.000 koje ćemo istražiti u 
ovom radu.

Bez sumnje, Božji narod je jedan od najvažnijih aktera u drami Otkrive
nja. On je prikazan pomoću više izraza i metafora.4 Jedan od najznačajnijih je 
144.000. Nerazumjevanje identiteta ove grupe ima za cijenu maglovito razumi
jevanje koncepta Božjeg naroda u knjizi. Takođe bez jasnog odgovora na ovo pi
tanje značajni dijelovi Otkrivenja kao što je umetnuta viziji o Božjem narodu na
kon šestog pečata (7:1-17) i vizija kosmičkog konflikta (12:1-20) ne mogu se ra
zumijeti u potpunosti. Ovaj rad namerava da rasvijetli pitanje identiteta 144.000, 
kako bi se koncept Božjeg naroda u knjizi jasnije razumio i samim tim i odnos 
Jagnjeta prema njima. Ovaj rad je takođe značajan zbog činjenice da se u prošlo
sti pri tumačenju 144.000 u Otkrivenju veoma često ignorisala Starozavjetna po
zadina, koja je ključ razumijevanja čitave knjige.5 U cilju davanja odgovora na 
pitanje identiteta 144.000 potrebno je egzegetski analizirati dvije vizije u kojima 
se spominju 144.000: (1) Otk. 7:1-8; i (2) Otk. 14:1-5.

2. EGZEGETSKA ANALIZA OTKRIVENJA 7

Prvo spominjanje grupe od 144.000 nalazimo u Otk. 7:4-8. Da bi bolje mo
gli shvatiti identitet ove grupe, potrebno je potražiti odgovore na određena pita
nja. U kom kontekstu se ova grupa pojavljuje i koja je struktura same vizije? Ko
ja je pozadina teksta? Da li se ovde radi o genetskim naslednicima dvanaest ple
mena Izrailja ili broj simbolizuje hrišćane kao novi Izrailj? Zašto se spisak ple
mena razlikuje od svih do sada navedenih u Bibliji? Da li je broj 144.000 doslo
van ili simboličan? I na kraju nezaobilazno je pitanje identiteta: koga tačno pred
stavlja ova grupa?

2.1. Kontekst i struktura teksta

Sve veći broj egzegeta primjećuju da je knjiga Otkrivenje pisana u hijastič
koj strukturi. Strand je među prvim naučnicima koji je uvidio hijastičku struktu

4  Za detaljnu analizu teme, vidjeti npr. Ekkehardt Mueller, ‘Introduction to the Ecclesio
logy of the Book of Revelatioin’, Journal of the Adventist Theological Society 12 (2001), 199-215.

5  Jon Paulien, ‘The Role of the Hebrew Cultus, Sanctuary, and Temple in the Plot and 
Structure of the Book of Revelation’, Andrews University Seminary Studies 33 (1995), 245-264.
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ru knjige Otkrivenje. Iako postoje neznatne razlike oko sitnih detalja,6 ovi nauč
nici se slažu da je knjiga Otkrivenje organizovana u sedam dijelova, uz prolog i 
epilog. Ranija generacija naučnika, kojoj je pripadao Strand, zastupali su osmo
struku strukturu.7

Svakom od tih sedam dijelova prethodi vizija iz hrama. Struktura, koju Po
lin iznosi, a većina naučnika koji zastupaju sedmostruku podjelu ju prihvataju, je 
sledeća:8

Prolog (1:1-8)
 Uvodna hramska scena (1:9-20)
   Sedam crkava (2:1-3:22)
 Uvodna hramska scena (4:1-5:14)
   Sedam pečata (6:1-8:1)
 Uvodna hramska scena (8:2-6)
   Sedam truba (8:7-11:18)
 Uvodna hramska scena (11:19)
   Gnjev naroda (12:1-15:4)
 Uvodna hramska scena (15:5-8)
   Božji gnjev (16:1-18:24)
 Uvodna hramska scena (19:1-10)
   Konačni sud (19:11-20:15)
 Uvodna hramska scena (21:1-8)
   Novi Jerusalim (21:9-22:5)
Epilog (22:6-21)
Iz predstavljene strukture vidimo da prizor iz Otk. 7 pripada drugoj vizi

ji ove strukture gdje vidimo otvaranje sedam pečata. Većina egzegeta se slaže da 
pored vizija i uvodnih vizija književne karakteristike koje se koriste u Otkrivenju 
su umetnute vizije i rekapitulacije. Umetnuta vizija je umetnuti segment unutar 
neke veće cjeline, kao što imamo primjer Otk. 7 gdje je jedna čitava vizija umet
nuta između otvaranja šestog i sedmog pečata. Uvjek je cilj umetnute vizije u Ot
krivenju da predstavi Božji narod.9 Ova književna karakteristika umetnute vizi

6  Stefanović u centru vizije vidi 11:19-13:18 (bez 14:1-20) (Ranko Stefanović, Otkrivenje 
Isusa Krista (Maruševec: Adventistički teološki fakultet, 2013), 39). Takođe, Galus smatra da Otk. 
15:1-4 čini jednu cjelinu sa Otk. 15:5-8 kao hramska scena koja pričinjava uvod u viziju Božjeg 
gnjeva u Otk. 16:1-18:24 (László Gallusz, ‘The Throne Motif in the Book of Revelation’ (LNTS, 
487; London: T&T Clark, 2014), 228).

7  Kenneth A. Strand, ‘The Eight Basic Visions’, in Symposium on Revelation--Book I: In
troductory and Exegetical Studies, ed. Frank B. Holbrook, Daniel and Revelation Committee Se
ries 6 (Silver Spring, MD: Biblical Research Institute, 1992), 35-49 (36-37). Vidjeti takođe: Mar
vin Maksvel, Apokalipsa: proročanstva za dvadeset prvi vek (Beograd: Preporod, 1996), 62-63.

8  Paulien, ‘The Role of the Hebrew Cultus, Sanctuary, and Temple in the Plot and Struc
ture of the Book of Revelation’, 248.

9  Aune, Revelation 6–16, 642.



326� Božidar Progonjić: Pitanje identiteta 144.000 u knjizi Otkrivenje

je se ponavlja i kod slučaja sedam truba u Okt. 10:1-11:13, ali se ne javlja pri iz
livanju čaša u Otk. 16:12-21.10

Da se vratimo na umetnutu viziju o sedam pečata. U ovoj viziji zaklju
čak šestog pečata nas dovodi do završnih događaja istorije ove zemlje, koji vode 
do Hristovog drugog dolaska. Dolaskom suda, buntovno mnoštvo pokušava da 
se sakrije od Jagnjeta i uzvikuje: ko može opstati u veliki dan njegovog gnjeva? 
Ovo pitanje, ranije, u Starom zavjetu, su postavljala tri proroka: Joil (2:11), Na
um (1:6) i Malahija (3:2). U svakom od navedenih tekstova prorok odgovara na 
ovo pitanje ističući da je jedini način da se opstane na dan gnjeva pravo pokaja
nje. Naum u sedmom stihu naglašava da je sam Gospod utočište u nevolji i da se 
brine za one koji ga vjeruju.11 Pitanje ko može opstati daje osnovni kontekst sed
mom poglavlju. Drugim riječima, Otk. 7 predstavlja odgovor na ovo pitanje, gdje 
kaže da će u onaj veliki dan opstati 144.000 i veliko mnoštvo.12

Sedmo poglavlje se dijeli na dva dijela: prvi dio je zapečaćenje 144.000 
prije ulaska u vrijeme nevolja (Otk. 7:1-8), a drugi opisuje veliko mnoštvo koje 
se nalazi pred Božjim prijestolom nakon što je prošlo kroz veliko vrijeme nevo
lje.13 Kroz ove dvije scene Božji narod je prikazan u dva razlitiča opisa: 144.000 
su zapečaćeni na zemlji, dok veliko mnoštvo se već nalazi na nebu ispred Božjeg 
prijestola.14 Odnos ove dvije grupe ćemo kasnije detaljno obraditi pod posebnim 
podnaslovom: Odnos 144.000 i velikog mnoštva.

Gledajući na cijelu knjigu Otkrivenje, kao što smo već spomenuli, neki te
olozi primjećuju da knjiga ima hijastičko uređenje. Stefanović naziva u svom ko
mentaru Otk. 7, zajedno sa cijelom scenom sedam pečata, Božjim djelom za spa
senje čovjeka i smatra da je ova vizija tematski paralelna se tekstvom u Otk. 19:1-
21:4 gdje je dovršeno Božje djelo spasavanja čovječanstva.15

2.2. Pozadina

Osnovna pozadina Ot. 7:4-8 je koncept zapečaćenja.16 Ovaj motiv je dobro 
poznat u biblijskoj literaturi. Sličan motiv zapečaćenja koje vidimo u Otk. 7:4-8 
možemo naći i kod označavanje dovratnika kao znaka zaštite od anđela smrti u 
2. Moj. 12:23. Dalje, koncept u Otkrivenju aludira i na Jezek. 9:4, gdje Bog kaže 
Jezekilju da zabilježi biljegom one koji će biti spašeni od ubijanja.17

10  Robert H. Mounce, Ivanovo Otkrivenje (Novi Sad: Dobra Vest, 1985), 154.
11  Hans K. LaRondelle, How to Understand the End-Time Prophecies of the Bible (Sara

sota, FL: First Impressions, 1997), 144.
12  Jon Paulien, Seven Keys (Nampa, ID: Pacific Press, 2009), 77-78.
13  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 217.
14  Gallusz, ‘The Throne Motif in the Book of Revelation’, 159-160.
15  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 45.
16  U vezi koncepta zapečaćenja u knjizi Otkrivenje, vidjeti: Beatrice S. Neall, ‘Sealed Sa

ints and the Tribulation’ in Symposium on Revelation--Book I: Introductory and Exegetical 
17  Aune, Revelation 6–16, 440.
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Takođe, ovde je bitno naglasiti značaj brojeva u knjizi Otkrivenje. Brojevi 
u ovoj knjizi nemaju samo numeričku vrijednost već nose određenu simboliku u 
sebi. Dukan iznosi da broj 4 je broj zemlje, a 3 je broj Boga i množenjem ova dva 
broja dobija se 12 što predstavlja broj zavjeta između Boga i Njegovog naroda.18 
Ipak, ovakva logika nije potrebna da se zaključi da je 12 broj Božjeg naroda u Ot
krivenju – dovoljno je oslanjanje na starozavjetnu pozadinu, budući da se Božji 
narod sastojao od 12 plemena od vremana Jakova i njegovih sinova. Broj 144.000 
je očigledno nastao množenjem dvanaest puta dvanaest i nakon toga puta hiljadu. 
Kao što smo na to ukazali, dvanaest je broj plemena u starom Izrailju, ali to je ta
kođe i broj Crkve sagrađene na temeljima dvanaest Apostola (Ef. 2:20). Tako da 
144, tj. 12×12, prikazuje cjelovitost Izrailja, odnosno čitav Božji narod iz staroza
vjetnih i novozavjetnih vremena. Broj hiljadu, jevrejski ףלא, može u Starom zavje
tu imati različito značenje. To doslovno znači hiljadu, ali se upotrebljava da ozna
či i plemensku podjelu ili odred sa hiljadu vojnika (4. Moj. 31:5; Isu. 22:14.21; 1. 
Sam. 10:19, 23:23; Mih. 5:1). Imajući ovu pozadinu u vidu, čini se da se Jovan ov
de služi vojnom slikom da bi prikazao Crkvu u njenoj zemaljskoj borbi, kao Crkvu 
u ratu. S obzirom da 144.000 trebaju proći kroz veliku nevolju prirodno je i odgo
varajuće razumjeti da su u vojnom smislu organizovani u odrede u skladu sa voj
nim sistemom starog Izrailja.19 Ovakav jezik je u skladu sa činjenicom da je jedan 
od ključnih motiva u knjizi Otkrivenja motiv konflikta ili rata.20

2.3. Odnos 144.000 i velikog mnoštva

Kada je u pitanju odnos dvije sekcija u Otk. 7, gdje Jovan prvo čuje za 
144.000 (Otk. 7:1-8), a zatim se okreće i vidi veliko mnoštvo (Otk. 7:9-17), Bo
kam primjećuje da se ova šema ne koristi ovdje prvi put u Otkrivenju. Riječ je o 
uobičajenoj književnoj šemi Otkrivenja po kojoj Jovan prvo nešto čuje, a kada se 
okrene vidi nešto različito onome što je čuo. Ipak ova dva opisa predstavljaju istu 
grupu, a dva opisa se dopunjuju.21 Ovu šemu u Otk. 7 prepoznaje i Miler koji is
tiče da dva različita prikaza u stvari su dva razna opisa iz različitih perspektiva.22

18  Jacques B. Doukhan, Secrets of Revelation (Hagerstown, MD: Review and Herald, 
2002), 121.

19  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 220.
20  Za motiv konflikta u Otkrivenju, vidjeti: Adela Yarbro Collins, Combat Myth in the Bo

ok of Revelation (Missoula, MT: Scholars Press, 1976).
21  Richard Bauckham, The Theology of the Book of Revelation (Cambridge: Cambridge 

University Press, 1993), 76.
22  Ekkehardt Mueller, ‘The 144,000 and the Great Multitude’, Biblical Research Institu

te General Conference of Seventh-day Adventists <https://adventistbiblicalresearch.org/materials/
prophecy/144000-and-great-multitude>, 2002 (Accessed 01/21/2014), 2-3. Studies, ed. Frank B. 
Holbrook, Daniel and Revelation Committee Series 6 (Silver Spring, MD: Biblical Research Insti
tute, 1992), 245-278.
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Vejd tvrdi da odgovor na Otk. 6:17 jesu 144.000 iz Otk. 7.23 Polin tako
đe smatra da Otk. 7:1-8 daje odgovor na pitanje postavljeno u Otk. 6:17: Ko mo
že opstati? Međutim, opis velikog mnoštva, drugi dio vizije u Otk. 7, prema Po
linu takođe odgovara na isto postavljeno pitanje. Riječ je u Otk. 7:9-17 o prika
zu ljudi koji su u stanju da stoje na konačnom danu. Iz ovoga proizilazi pitanje 
da li će Božji narod biti podjeljen u dvije grupe na kraju vremena? Ne. Zapravo, 
ovde dvije grupe su dva simbolična prikaza jednog Božjeg naroda. Ključni argu
ment je književna karakteristika „čuh-vidjeh“, koja se proteže kroz čitavu knji
gu. U Otk. 1:10.12 Jovan prvo čuje trube, zatim vidi sedam svijećnjaka zlatnih. 
U Otk. 5:5-6 prvo čuje za pobjedu lava od koljena Judina, a kada se okrene vidi 
jagnje zaklano. U Otk. 17:1.3 anđeo govori Jovanu o ženi koja sjedi na vodama 
mnogim, a nakon toga Jovan vidi ženu koja sjedi na zvijeri crvenoj koja je puna 
imena hulnijeh i ima sedam glava i deset rogova. U Otk. 21: 9-10 anđeo govori o 
nevjesti, jagnjetovoj ženi, a Jovan vidi sveti Jerusalim gdje silazi sa neba od Bo
ga. Da se vratimo nazad na Otk. 7: Jovan nikada nije vidio 144.000, on je samo 
čuo broj zapečaćenih kao i detalje vezane za ovu grupu. Kada gleda nakon čutih 
riječi, on vidi mnoštvo koje ne može izbrojati (Otk. 7:9-17). Iz ovoga zaključuje
mo da ove dvije grupe simbolizuju jedan narod Božji na kraju vremena, baš kao 
nevjesta/grad u 21. poglavju i lav/jagnje u 5. poglavlju.24

2.4. Problem oko spiska plemena

Kada se radi o spisku plemena koji nalazimo u Otk. 7:5-8 nailazimo na ne
koliko problema koji se postavljaju. Da li se ovdje radi o stvarnim genetskim na
slednicima Izrailjskih plemena ili to predstavlja grupu hrišćana nevezano za nji
hove pretke? Zašto je raspored u spisku plemena drugačiji u odnosu na ostale spi
skove plemena koje imamo u Starom zavjetu? Zašto su izbačena plemena Jefre
ma i Dana sa spiska?

Mišljenje većine teologa na osnovu istorijskih činjenica jeste da su se de
set od dvanaest plemena izgubila sa asirskim osvajanjem u osmom vijeku prije 
Hrista,25 a preostala dva su svoj identitet izgubili nakon pada Jerusalima 70. godi
ne nove ere.26 Ovoj ideji se suprostavlja Lui u svojoj disertaciji gdje ne iznosi ar
gumente u prilog kontinuiranom postojanju deset plemena do danas, ali predsta
vlja tri načina kako su se ova plemena mogla ipak očuvati. Prva mogućnost je da 
su se neki iz sjevernog carstva, koji su bili u egzilu, mogli pridružiti povratnici
ma južnog carstva. Drugi način očuvanja sjevernog Izrailja u egzilu jesu direktne 
migracije. U 1. Dnev. 5:26 vidimo da su Ruvim, Gad i Manasija ostali u izgnan

23  Loron Wade, ‘Thoughts on the 144,000’, Journal of the Adventist Theological Society 
8 (1997), 90-99 (94).

24  Paulien, Seven Keys, 77-80.
25  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 220.
26  Mounce, Ivanovo Otkrivenje, 157.
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stvu do današnjega dana. Prema Luiu biblijski zapis ne protivriječi povratku osta
lih plemena sjevernog carstva. Treći način očuvanja sjevernih plemena mogao se 
desiti kroz mogućnost da su jevreji iz VII vjeka prije Hrista opstali sve do danas. 
Iako dokumentni dokazi za ovu teoriju ne postoje, Lui kredibilitet ovoj ideju da
je kroz današnje grupe Aškeneza, Sefarda i orjentalnih Jevreja gdje svaka od ovih 
grupa ima izražena određena genetska oboljena koja su karakteristična samo za 
tu grupu. Na primjer, Sefardski Jevreji skoro isključivo imaju mediteransku gro
znicu, što se tiče istočnjačkih Jevreja i Kurdista oni imaju abnormalnost crvenih 
krvnih zrnaca, a ta bolest se zove glukozni 6-fosfatni dehidrogenezni nedostatak. 
Prema Luiu Aškeneze sačinjavaju potomci Venijamina i Jude, a Sefardi i orjental
ni Jevreji su potomci deset sjevernih plemena.27 Iako ova teorija djeluje privlač
no, problem je u tome što ne postoje nikakvi dokazi da je ona validna, već se za
sniva samo na idejama i pretpostavkama.

Ideja da se 144.000 odnose na istorijski Izrailj je problematična, jer uvodi 
rasne različitosti koje, sa novozavjetnog gledišta, više nisu od sudbonosnog zna
čaja, jer u Hristu svi postaju jedno (Gal. 3:28).28

Takođe u vrijeme kada je živio sam Jovan, deset plemena nije postojalo, 
bila su samo dva plemena. Tako da dvanaest plemena više nisu bili istorijski, već 
teološki entitet.29 Bokam kaže da kao što je očekivanje Mesije iz korijena Davi
dova reinterpretirano u biblijskom liku Pashalnog jagnjeta, tako i nacionalna sli
ka njegovih sledbenika se reinterpretira iz slike koja dolazi iz biblijskog obećanja 
patrijarsima.30 U Rim. 4:12.16 vidimo da je obećanje dato svima koji žive u vje
ri Avramovoj. Pavle u Gal. 3:26-29 ne priznaje teološku razliku između Jevreja 
i neznabožaca u pogledu zavjeta Božjih obećanja. On čak Crkvu naziva Božjim 
Izrailjem u Gal. 6:16. U isto vrijeme, za Jakova (1:1) su hrišćani dvanaest pleme
na rasijanih po cijelom svijet. I na kraju u Otk. 21:10-14 vidimo da su na istom 
mjestu zapisana imena dvanaest plemena Izrailjevih i imena dvanaest Apostola.31

Drugo pitanje koje treba razmotriti jeste činjenica da se spisak plemena u 
Otk. 7:5-8 razlikuje od svih do sada poznatih spiskova u Bibliji. To postaje oči
gledno na osnovu sledeće tabele:
1. Moj. 49 3.Moj. 1 Jezekilj 48 Otk. 7
Ruvim Ruvim Dan Juda
Simeun Simeun Asir Ruvim
Levije Juda Neftalim Gad
Juda Isahar Manasija Asir
Zavulon Zavulon Jefrem Neftalim

27  Jeffrey Louie, ‘An Expositional Study of the 144,000 in the Book of the Revelation’ 
(PhD dissertation; Dallas Theological Seminary, 1990), 39-41.

28  Mounce, Ivanovo Otkrivenje, 157.
29  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 221.
30  Bauckham, The Theology of the Book of Revelation, 76-77.
31  LaRondelle, How to Understand the End-Time Prophecies of the Bible, 148.
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Isahar Jefrem Ruvim Manasija
Dan Manasija Juda Simeun
Gad Venijamin Venijamin Levije
Asir Dan Simon Isahar
Neftalim Asir Isahar Zavulon
Josif Gad Zavulon Josif
Venijamin Neftalim Gad Venijamin

Prvu stvar koju primjećujemo jeste da se u Otkrivenju Juda nalazi na pr
vom mjestu, zatim Dan i Jefrem su izbačeni iz rodoslova, a vraćeni su Josif i Le
vije, iako je Manasija tu kao potomak Josifa. Na samrtnoj postelji Jakov je rekao 
da će Dan biti zmija na putu (1. Moj. 49:17), a u jevrejskoj tradiciji Dan je zbog 
svog idolopoklonstva krajnje negativan, stoga se očekivalo da antihrist potekne u 
budućnosti upravo iz ovog plemena (Test. Dan 5:6-7). Najvjerovatnije je ovo raz
log za njegovo isključenje iz rodoslova.32 Neki su pretpostavili da se Dan pogre
šno prepisao kao Man, što bi riješilo oba problema, ali na nesreću riječ je o pukoj 
pretpostavci koja nema ni jednu jedinu potporu u činjenicama.33 Lui prepoznaje 
vezu između Jezek. 37:15-23 i Otk. 7, pretpostavljajući da postoji mogućnost da 
Jovan ideju za spisak plemena uzima od Jezekilja gdje prorok proriče spajanje Ju
de i Izrailja pod vladavinu pravog cara. I na osnovu Jezek. 37:16, Lui vidi da se 
Josif poistovjećuje sa štapom Jefremovim, štap Josifov je opisan u ruci Jefremo
voj.34 Druga ideja za izostanak Jefrema iz spiska plemena jeste isti razlog kao i 
sa Danom, koji je imao problem sa idolopoklonstvom i izgradnjom hrama koji je 
bio rivalni kult hramu u Jerusalimu (1. Car. 12:29-30; 2. Car. 10:29). U Isa. 7:2-9 
vidimo da se Jefrem udružio sa Sirijom protiv Jude, što znači da se udružio sa ne
prijateljima Božjeg naroda. Jovan je najverovatnije imajući na umu ovu pozadinu 
izostavio Dana i Jefrema. U svjetlu ovih značajnih promena, čini se jasnim da je 
Jovan u Otk. 7:4-8 imao u vidu Crkvu, a ne doslovni Izrailj.35

Treće pitanje koje se postavlja kada je u pitanju spisak plemena iz Otk. 7 
jeste zašto je Juda na prvom mjestu a ne Jakovljev prvenac Ruvim. Još u 1. Moj. 
49:4 vidimo da je Ruvim svoje prvenaštvo izgubio zbog grijeha.36 Juda je stavljen 
na prvo mjesto bez sumnje zbog mesijanske konotacije, a to je očigledno i u Jag
njetovom, Isusovom, predstavljenju u Otk. 5:5 kao lav iz plemena Judina.37 U pri
log ove ideje govori i činjenica da, kao što Naden tvrdi, primarni fokus Otkrive
nja je da otkrije Isusa.38

32  Roy C. Naden, The Lamb Among the Beasts (Hagerstown, MD: Review and Herald, 
1996), 128.

33  Mounce, Ivanovo Otkrivenje, 159.
34  Louie, ‘An Expositional Study of the 144,000 in the Book of the Revelation’, 44-45.
35  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 221-222.
36  Celestin Tomić, Otkrivenje (Zagreb: Provincijalat franjevaca konventualaca, 1997), 149.
37  Neall, ‘Sealed Saints and the Tribulation’, 245-278 (262).
38  Naden, The Lamb Among the Beasts, 127.
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2.5. Doslovnost broja 144.000

Lui u svojoj doktorskoj disertaciji ostavlja prostor da brojčana vrijednost 
može biti figurativna, ali smatra da ništa u tekstu ne govori protiv mogućnosti do
slovnosti ovog broja. Argument za doslovnost broja nalazi u Otk. 21:13-14 gdje 
su dvanaest apostola i imena dvanaest plemena tačne vrijednosti, kao i dvadeset i 
četiri starješine za koje je Jovan rekao da ih je video (Otk. 4:4.10; 5:8.14; 11:16; 
19:4) kao grupu od doslovno 24 pojedinaca koji se nalaze pred Božjim prestolom. 
Budući da je 12 doslovan broj i ovaj broj je suštinska komponenta broja 144.000, 
Lui predpostavlja da se radi o doslovnom broju, jer prema njemu ne postoje do
kazi za suprotno mišljenje.39

Vede smatra da broj nije namjenjen da prenese matematičku informaciju, 
jer ovdje se ne radi o statistici. Umjesto toga, kao i većina brojeva u Otkrivenju, 
sam broj se upotrebljava da prenese poruku.

Na primjer, kada zatrubi šesta truba velika grupa vojnika maršira čiji je 
broj dvjesta miliona, i ne samo što je naveden precizan broj, već Jovan naglašava, 
slično kao u Otk. 7:4, da je čuo njihov broj (Otk. 9:16). Ipak nijedan tumač nije 
insistirao da je ovaj broj precizan statistički podatak o doslovnom broju vojnika.40

U neposrednom kontekstu teksta u Okt. 7:1-3 vidimo jasnu simboliku: če
tiri ugla zemlje, četiri vjetra, more, zemlja, drveće i pečat Božji. A takođe i ši
ri kontekst, Otk. 6, je uglavnom simboličan: npr. jahači apokalipse i duše pod ol
tarom (Otk.6:9). Dakle, jezik koji se koristi je simboličan i logično je očekiva
ti simboličan jezik i u Otk. 7:4-8. Čini se da 144.000 kao kombinacija brojeva 
12 x 12 x 1000 ukazuje na puninu Božjeg naroda. U svjetlu naše diskusije o je
vrejskim plemenima i zaključka da je održivost 12 plemena Izrailjevih kroz isto
riju sve do danas skoro nemoguće, možemo zaključiti da je teško moguće naći 
144.000 doslovnih Izrailjaca po njihovim plemenima kao što je navedeno u Otk. 
7.41 Ipak primarni argument za simboličku prirodu broja 144.000 je sam karak
ter knjige Otkrivenje: ovo apokaliptičko djelo upotrebljavajući simboliku broje
va prenosi simboličku poruku, stoga uzimanje broja 144.000 doslovno suproti se 
samom apokaliptičkom karakteru knjige.

2.6. Identitet

Kao što je rečeno gore u kontekstualnoj analizi, pitanje identiteta 144.000 
je potrebno pogledati u širem kontekstu Otkrivenja. U Otk. 3:21, vidimo Hristo
vo obećanje svojim sledbenicima koji pobjede. Otk. 6 govori o narodu Božjem 
i njihovoj borbi da opstanu, izvojuju pobjedu, u toku hrišćanske istorije. Cijelo 
poglavlje prikazuje put hrišćanske istorije: četiri konja počinju od samog počet

39  Louie, ‘An Expositional Study of the 144,000 in the Book of the Revelation’, 46-47.
40  Wade, ‘Thoughts on the 144,000’, 94.
41  Mueller, ‘The 144,000 and the Great Multitude’, 5.
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ka hrišćanske ere i onda se ide progresivno ka kraju vremena. Na kraju pogla
vlja, u okviru šestog pečata, postavlja se pitanje: Ko može opstati? (Otk. 6:17). 
Otk. 7 daje odgovor da je to Božji narod predstavljen u dvije scene, 144.000 i ve
liko mnoštvo.42 Kao što smo već spomenuli, sama svrha umetnute vizije jeste da 
predstavi narod Božji. Dakle, 144.000 u Otk. 7 predstavlja narod Božji posled
njeg vremena, koji prolazi kroz vrijeme velikih nevolja i na kraju stoji pred Bož
jim prestolom u vječnosti.

Takođe je potrebno da se istakne da se Jovan u Otk. 7:4-8 služi vojnom sli
kom, gdje prikazuje Crkvu u njenoj zemaljskoj borbi, kao ratobornu Crkvu. Ima
jući u vidu da Crkva treba proći kroz velike nevolje, prirodno je i odgovarajuće 
razumjeti zapečaćenje svetih kao Božji znak zaštite za borbu koja predstoji.43 U 
Starom zavjetu (2. Moj. 30:12; 4. Moj. 1:1-3; 26:2) Izrailj se uvjek brojao kada je 
trebao ići u rat, stoga čini se da u Otk. 7:4-8 nalazimo ponovo popis za rat posled
njeg vremena koju Božja vojska poslednjeg vremena, 144.000, ratuje za Boga.44

3. EGZEGETSKA ANALIZA OTKRIVENJA 14:1-5

Vizija u Otk. 14:1-5 sadrži drugo spominjanje 144.000 u knjizi. U nasto
janju da razumijemo identitet ove grupe potrebno je sagledati mjesto vizije u hi
jastičkoj strukturi knjige i ustanoviti kontekst u kome se nalazi. Trebamo takođe 
ustanoviti i pozadinu, kao i odnos sa grupom od 144.000 iz Otk. 7. Takođe ćemo 
analizirati karakteristike i funkciju ove grupe, kao i odnos sa vjernim ostatkom iz 
Otk. 12:17, a na kraju ćemo postaviti pitanje identiteta ove grupe.

3.1. Kontekst i struktura teksta

Kao što smo već spomenuli, knjiga Otkrivenje organizovana je u hijastič
ku strukturu. Takođe smo ukazali na činjenicu da među zastupnicima hijastič
ke strukture Otkrivenja postoji razlika u razumjevanju detalja strukture. Ovde 
nas sada zanima centar hijazma knjige. Fiorenza zastupa sedmostruku strukturu 
gdje u centar stavlja Otk. 10:1-15:4,45 dok Bil zastupa devetostruku strukturu i vi
di Otk. 11:19-14:20 kao centar, nazivajući ovu viziju rat od vječnosti.46 Stefano
vić u svom komentaru zastupa jedanaestostruku strukturu u čijem centru se nala

42  Paulien, Seven Keys, 77-79.
43  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 220.
44  Richard Bauckham, Climax of Prophecy: Studies on the Book of Revelation (Edin

burgh: T&T Clark, 1993), 217.
45  Elisabeth Schüssler Fiorenza, ‘Eschatology and Composition of the Apocalypse’, Cat

holic Biblical Quarterly 30 (1968), 537-569; Elisabeth Schüssler Fiorenza, The Book of Revelation 
(Minneapolis, MI: Fortress Press, 1998), 175-176.

46  Beale, The Book of Revelation, 131.
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zi Otk. 11:19-13:18, i on naziva ovu viziju velika borba između Hrista i Sotone.47 
Slično Bilu, Galus predlaže Otk. 12:1-14:20 za centar hijastičke strukture i nazi
va ovu viziju Kosmičkim konfliktom. On takođe tvrdi da centar Otkrivenja ima 
svoj centar i zapaža dodatni hijazam u centralnoj viziji kosmičkog konflikta ko
ji bi izgledao ovako:

A – Istorijat kosmičkog konflikta (12:1-17)
 B – Aždajina eshatološka strategija (13:1-18)
  C – Pobjedonosna proslava pobjednika (14:1-5)
 B’ – Božje eshatološko upozorenje (14:6-13)
A’ – Završetak kosmičkog konflikta (14:14-20)
Po ovom viđenju, sionska vizija u Otk. 14:1-5 je centar centra knjige. Ovo 

tumačenje ima mnogo smisla u odnosu na literarni, kao i širi teološki kontekst vi
zije, jer scena Siona predstavlja odgovor na pitanje: ko je pobjednik u velikoj bor
bi?48 Budući da je knjiga Otkrivenje knjiga o moći (ko ima moć da vlada svemi
rom?), sa pravom se očekuje odgovor na ovo pitanje u srcu knjige.

Odjeljak u Otk. 14:1-5 predstavlja jasno definisan segment teksta koji pru
ža djelotvoran kontrast mračnim događajima predstavljenim u Otk. 13. Književ
no gledano, pominjanje 144.000 mora biti povezano sa prethodnim pominjanjem 
144.000 u Otk. 7:4-8, jer u obe vizije je predstavljen Božji narod. Kada je riječ o 
strukturi vizije ona se jasno djeli na tri segmenta: (1) vizija o 144.000 na Sionu 
(Otk. 14:1), (2) čujni segment u kome se čuju glasovi i pjeva se nova pjesme na 
nebu (14:2-3) i (3) detaljan opis karaktera 144.000 definisan trostrukom upotre
bom pokazne zamjenice οὗτος.

Postoji ne samo tematska, nego i strukturalna sličnost između Otk. 7:1-17 
i 14:1-5. Obe vizije slede trodjelnu strukturu: (1) vizija zapečaćenja 144.000 na 
zemlji (7:1-8), (2) vizija velikog hvaljenja Boga u prijestolnoj dvorani (7:9-12) i 
(3) interpretativno objašnjenje (7:13-17). Takođe postoje i brojni motivi koji se 
pojavljuju u oba konteksta od kojih su najznačajniji: jagnje i znak pečata Božjeg 
na čelima 144.000.49

Auni zapaža da se u Otk. 14:1-5 koriste određene fraze koje se spomi
nju i u ostalim djelovima knjige Otkrivenja. Fraza εἶδον, καὶ ἰδού (vidjeh, i gle) 
spominje se i u 4:1; 6:2.5.8; 7:9; 14:14; 19:11; fraza ἀρνίον ἑστηκὸς (jagnje sta
jaše) spominje se u 5:6; broj 144.000 spominje se u 7:4; fraza ὄνοµα αὐτοῦ καὶ 
τὸ ὄνοµα τοῦ πατρὸς αὐτοῦ γεγραµµένον ἐπὶ τῶν µετώπων αὐτῶν (ime nje
govo i ime Oca njegovog napisano na čelima svojim) spominje se u 7:3; 22:4b; 
καὶ ἤκουσα φωνὴν ἐκ τοῦ οὐρανοῦ (i čuh glas s neba) 10:4; ὡς φωνὴν ὑδάτων 
(kao glas voda) 19:6a; ὡς φωνὴν βροντῆς µεγάλης (kao glas gromova jakijeh) 
19:6a; ἡ φωνὴ ἣν ἤκουσα ὡς κιθαρῳδῶν κιθαριζόντων (kao glas kitraša koji svi

47  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 44-45.
48  Gallusz, ‘The Throne Motif in the Book of Revelation’, 264.
49  Aune, Revelation 6–16, 796.
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raju) 19:6a; ᾄδουσιν [ὡς] ᾠδὴν καινὴν (pjevahu kao novu pjesmu) 5:9; οὗτοι οἱ 
ἀκολουθοῦντες τῷ ἀρνίῳ (oni idu za jagnjetom) 7:17.50

3.2. Pozadina

Budući da se scena u Otk. 14:1-5 odigrava na Sionu, ovaj veoma poznati 
biblijski termin daje kontekst čitavom događaju. U Starom zavjetu !wyc (Sion) se 
spominje sto pedeset i četiri puta. Fraza o;roj Siw,n (gora Sion) iz Otk. 14:1 koja 
je prevod punog imena !wyc-rh (Gora Sion), se spominje samo devet puta. Pojam 
Sion, prema Levensonu, ima širok spektar značenja u Starom zavjetu. On navodi 
četiri moguća značenja: (1) naziv tvrđave u Jerusalimu u vrijeme prije Davidovog 
osvajanja grada, (2) brdo na kome se hram nalazio, (3) grad Jerusalim, i (4) naziv 
za sam narod Izrailja.51 U jevrejskim eshatološkim proročanstvima, Sion se poja
vljuje kao centar Božje vladavine u eshatološkom carstvu. Ova sveta gora posta
je fokus nade o obnovljenom mjestu odakle Božji narod očekuje pomoć. Psalmi
sta, u Ps. 2:6-12, prorokuje da će na svetoj gori biti ustoličen Mesija-Car. U je
vrejskim apokrifnim knjigama 4. Jezd. 13 i 2.

Bar. 40 spominje se da će se Mesija u poslednje vreme pojaviti na gori Sion 
sa izabranima, dok se narod Božji okuplja za eshatološku borbu.52 Tekst iz Otk. 
14:1 takođe veoma podsjeća na Joilovo proročanstvo (2:32) koje tvrdi da će na 
gori Sion i u Jerusalimu biti spasenje. Čini se da Jovan u viziji u Otk. 14:1-5 gle
da ispunjenje onoga što je Joil prorekao. Mihej (4:7) proriče Božje carovanje na 
gori Sion, a Isaija (59:20) i Avdija (1:17) govore o gori Sion kao mjestu izbavlje
nja Božjeg naroda i njegove konačne pobjede. Ova se ideja pojavljuje i u Novom 
zavjetu, u Jevr. 12:22, gdje se o gori Sion govori kao o gradu Boga živoga, nebe
skom Jerusalimu.53

Kao što smo istakli kada smo analizirali Otk. 7, Bokam primjećuje da do
gađaj koji se opisuje u Otk. 7 je popis Izrailja, budući da se glasno čita broj za
pečaćenih, pleme po pleme. U Starom zavjetu u popis su uvjek uračunavali voj
no sposobne ljude za bitku, tako da nam vizija predstavlja vojnu sliku. Takođe je 
bitno zapaziti da je vojska pred bitku u svetom ratu izbjegavala kultnu nečisto
ću seksualnim putem. Ova ideja je prisutna u opisu 144.000 kao grupe koja se ni
je opoganila sa ženama (pred „sveti rat“). Zanimljivo je zapaziti da vojna slika u 
Otk. 14:4b-5 prelazi u sliku sveštenstva za žrtvene potrebe. I riječ prevedena bez 
mane, ἄµωµος, se koristi za fizičku bezprekornost žrtve koja se prinosi (2. Moj. 
29:38; 3. Moj. 1:3; 3:1).54

50  Aune, Revelation 6–16, 795.
51  Jon D. Levenson, ‘Zion Traditions’, ed. David Noel Freedman, The Anchor Bible Dic

tionary 6 (New York, NY: Doubleday, 1992), 1098-1102 (1098-1099).
52  Gallusz, ‘The Throne Motif in the Book of Revelation’, 245-246.
53  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 366-368.
54  Bauckham, The Theology of the Book of Revelation, 77-78.
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3.3. Funkcija

U Otk. 14:2-3 su nam 144.000 predstavljene kako sviraju harfe i pjevaju 
novu pjesmu.55 Neki komentatori smatraju da ovi pjevači i svirači nisu 144.000, 
već anđeli sa viješću koju mogu razumjeti samo 144.000.56 Ovakvo mišljenje, 
međutim, zanemaruje činjenicu da su 144.000 u Otk. 14:2-3 jasno prikazani kao 
svirači i pjevači koji pjevaju pjesmu Mojsijevu i Jagnjetovu.57

U Starom zavjetu nova pjesma je uvjek izraz hvale Bogu za pobjedu nad 
neprijateljem, koja ponekad uključuje i zahvalnost za Njegovo djelo stvaranja 
(Ps. 33:3; 40:3; 96:1; 98:1; 144:9; 149:1; Isa. 42:10). Glasovi su toliko jaki da od
jekuju nebeskom dvoranom. Oni su upoređeni sa hukom mnogih voda i kao glas 
groma velikoga što je gotovo identično izrazu koji nalazimo u Otk. 19:6 u vezi 
sa Božjom pobjedničkom vladavinom nakon eshatološke pobjede nad velikom 
bludnicom. U oba konteksta prisutna je ista ideja: hvala svetih zbog Božjeg caro
vanja i poraza Njegovih neprijatelja.58

U Otk. 14:3 susrećemo mističnu izjavu Jovana da niko nije mogao da na
uči novu pjesmu, osim 144.000. Sama činjenica da Jovan ne zapisuje tekst nove 
pjesme, kao što obično čini sa drugim pjesmama u Otkrivenju, nagovještava da 
on nije dio 144.000, i da zbog toga ne može razumjeti tekst pjesme. Ovo je jedi
no mjesto u Otkrivenju gde se spominje pjesma ili himna ali da se ne daje njihov 
tekst. Naglasak na tome da niko na zemlji ne može razumjeti novu pjesmu govo
ri da je pjesma odgovarajuća samo za pjevanje u nebeskom kontekst, pred prije
stolom Božjim.59

3.4. Karakteristike

Nakon vizije 144.000 na gori Sion i opisa njihove aktivnosti, u Otk. 14:4-5 
opisan je karakter ove grupe sa pet izraza. Na prvom mjestu, ova grupa je opisa
na kao grupa muškaraca koja se nije opoganila sa ženama. Grčki glagol µολύνω 
znači kaljati (savjest, 1. Kor. 8:7) ili uprljati (odjeću, Otk. 3:4).60 Ova riječ u Otk. 
14:4 se nalazi u aoristu, a aorist u grčkom jeziku ukazuje na radnju u prošlosti ko
ja se događa u određenom vremenskom trenutku. U ovom slučaju, to bi se odno
silo na pritisak od strane sotonske koalicije pretstavljene u Otk. 13 koja vrši priti

55  Beale, The Book of Revelation, 735.
56  Henry Barclay Swete, Commentary on Revelation (Grand Rapids, MI: Kregel Publi

cations, 1977), 178.
57  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 366.
58  Beale, The Book of Revelation, 736.
59  Aune, Revelation 6–16, 808-809.
60  Za detaljnu analizu riječi vidjeti James I. Packer, ‘µολύνω, µολυσµός’, ed. Colin 

Brown, Dictionary of New Testament Theology 1 (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1979), 448-449; 
F. Hauck, ‘µολύνω, µολυσµός’, ed. Gerhard Kittel, Theological Dictionary of the New Testament 
4 (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1967), 736-737.
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sak na Božji narod ne bi li se odrekli odanosti Bogu i poklonili se Zvjeri (13:6.7), 
a svako popuštanje bi bilo kaljanje.61

Zbog nepopuštanja 144.000 pritisku da se opogane, ova grupa je opisana 
kao grupa dijevaca. Termin παρθένος je neobičan, jer je ova riječ obično rezervi
sana za mlade žene koje su za udaju, iako nevinost nije uvjek konotacija riječi.62 
U ovom kontekstu se riječ jasno koristi za muškarce, iako gramatički bi se moglo 
protumačiti da se ona odnosi i na ženski i na muški rod.63 Iako se ova riječ obič
no prevodi kao djevci, može se koristiti da opiše osobe koje su bile u braku, te 
udovce i udovice. U Starom zavjetu se ovaj izraz koristi slikovito: označava vi
jernost Bogu. Međutim, riječ dijevci ovdje ne ukazuje na ljude koji nikad nisu bi
li nevjerni. Iako je Izrailj u Starom zavjetu često opisivan kao preljubočinac i ne
vjeran u svojim odnosima prema Bogu, takođe je nazvan djevicom kad se vratio 
Bogu.64 U Novom zavjetu se ovakva terminologija koristi pri opisu Crkve. Pavle 
hrišćane u Korintu želi dovesti Hristu kao čiste djevice (2. Kor. 11:2.3). U Mateju 
25:1-3 Božji narod koji čeka Hristov drugi dolazak prikazan je slikom deset dje
vica. Tako i u Otk. 14:4, 144.000 su djevci u smislu da se nisu ukaljali bludniče
njem klanjanja Zvijeri.65 Dukan tvrdi da korištenje bračne metafore nema za cilj 
naglasiti seksualnu apstinenciju, već uzdizanje vrline strpljenja. Izrailj će osta
ti zauvjek čist, jer je lojalan Hristu i čeka svog voljenog.66 Upravo ova lojalnost 
dolazi do izražaja opisom 144.000 kao grupe koja ide za Jagnjetom kuda god On 
ide (Otk. 14:4).

Grupa od 144.000 je dalje opisana kao grupa ljudi koja je prvina za Boga 
i Jagnjeta (Otk. 14:4). Grčka riječ ἀπαρχή je termin koji se koristio u antičkom 
mediteranskom svijetu za prinose i žrtve. U grčko-rimskom svijetu postojale 
su tri osnovne vrste žrtvovanja: prinosi u hrani, prinosi u raznim predmetima i 
žrtvovanje životinja. Prinošenje prvih plodova, kod starih Grka, smatrano je najj
ednostavnijim i najosnovnijim oblikom neiskvarene pobožnosti. I pored grčko-r
imske pozadine, u Otk. 14:4 srećemo sliku iz Jevrejskog žrtvenog sistema. Ter-
min ἀπαρχή se javlja sedamdeset i šest puta u Septuaginti, i prema Auniu, ima 
sledeća značenja: dar ili prilog (2. Moj. 25:3), prvi prilog/dar (5. Moj. 26:10), 
porcija ili dio (1. Sam. 10:4), prvi darovi/prilozi (2. Moj. 23:19), i prvina (2. Moj. 
22:29).67 U 3. Moj. 23:9-14 vidimo da je Izrailj donosio prvi snop svoje žetve Bo-
gu na žrtvu. Bokam je svakako u pravu kada pozivajući se na ovu starozavjetnu 

61  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 366.
62  Za detaljnu analizu riječi vidjeti Colin Brown, Oswald Becker, ‘παρθένος’, ed. Colin 

Brown, Dictionary of New Testament Theology 3 (Grand Rapids, MI: Zondervan, 1979), 1071-
1073; Gerhard Delling, ‘παρθένος’, ed. Geoffrey W. Bromiley, Theological Dictionary of the New 
Testament 5 (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1977), 826-837.

63  Aune, Revelation 6–16, 811.
64  2. Car. 19:21; 2. Moj. 37:22; Jer. 14:17; 18:13; 31:4; Plač 2:13; Am. 5:2.
65  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 366.
66  Doukhan, Secrets of Revelation, 121.
67 Aune, Revelation 6–16, 814-815. 
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pozadinu tvrdi da su 144.000 prvi snop za razliku od cijele žetve spomenute u 
Otk. 14:14-16.68

Grupa od 144.000 je dalje opisana kao ona u čijim ustima nijedna laž se ni
je našla. Grčka riječ ψεῦδος ovde ne označava samo privrženost govorenju isti
ne, već ona stoji nasuprot lažljivim izjavama i djelovanju antihristove sile.69 Ova 
vrsta laži obilježava djelovanje sotonskog trojstva na svršetku vjeka (Otk. 13:14; 
16:13-14; 19:20).70 Grupa od 144.000 je predstavljena kao grupa koja pokazuje 
radikalno drugačiji karakter u odnosu na Božje neprijatelje (Otk. 21:27; 22:15).71

Za 144.000 autor tvrdi da su bez mane. Riječ ἄµωµος se ne dodaje kao na
knadna misao, jer nastavlja sa korištenjem žrtvenog riječnika kao i u četvrtom sti
hu.72 Ovaj izraz se u Septuaginti najčešće koristi da opiše žrtve koje su prihvatlji
ve zbog svoje čistote. U Novom zavjetu ova riječ se primjenjuje kao žrtvena me
tafora za Hristovu smrt (Jev. 9:14; 1. Pet. 1:19) i za život vjernika koji je prihva
tljiv Bogu (Ef. 1:4; 5:27; Kol. 1:22; Jud. 1:24).73

3.5. Identitet

Iz Otk. 14:1 vidimo da su 144.000 oni koji stoje sa Jagnjetom na gori Sion 
i imaju ime Jagnjetovo i Očevo ime na svojim čelima.74 Kada sagledamo scenu u 
širem kontekstu, vidimo da ova scena sledi nakon Otk. 13 i stoji u direktnoj su
protnosti sa ovim poglavljem. Otk. 14:1 donosi vijest nade da iznad mora i zemlje 
uzdiže se gora Sion i 144.000 se nalaze na njoj zajedno sa Jagnjetom. Takođe, su
protnost se vidi i u tome da broj 144.000 ukazuje na zavjet sa Bogom (broj 12 je 
broj Božjeg naroda u Otkrivenju), što je u suprotnosti sa brojem 666, koji simbo
liše ne samo Božje odsustvo, već i vavilonsku pobunu protiv Boga.75

Hristovo i Očevo ime napisano na čelima hrišćana je istovjetno sa peča
tom stavljenim na čelo 144.000 u Otk. 7:1-8. Riječ za pečat, σφραγίζω ima smi
sao zaštititi, koja upućuje na ideju autorizovanja i određivanja vlasništva. Dakle, 
pečat ili ime omogućava svetima da istraju u vrijeme nevolja, tako da svojim po
stupcima potvrđuju da zaista pripadaju Bogu. Pečat predstavlja simbol odanosti, 

68  Bauckham, The Theology of the Book of Revelation, 95-96.
69  Za detaljnu analizu riječi vidjeti Hans Conzelmann, ‘ψεῦδος, ψεύδοµαι, ψευδὴς, 

ψεῦσµα, ψεύστης, ἀψευδὴς, ἄψευστος’, ed. Gerhard Kittel, Gerhard Friedrich, Theological Dict
ionary of the New Testament 9 (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1977), 594-603.

70  U vezi koncepta lažnog trojstva kao imitacije Božjeg trojstva, vidjeti Grant R. Osbor
ne, Revelation, 591-593.

71  Stefanović, Otkrivenje Isusa Krista, 367.
72  Za detaljnu analizu riječi vidjeti F. Hauck, ‘µῶµος, ἄµωµος, ἀµώµητος’, ed. Gerhard Ki

ttel, Theological Dictionary of the New Testament 4 (Grand Rapids, MI: Eerdmans, 1967), 829-831.
73  Beale, The Book of Revelation, 747.
74  Kod Karadžića u prevodu se spominje da imaju samo Očevo ime upisano na čelima, 

što nije najtačnije prevedeno.
75  Doukhan, Secrets of Revelation, 120-121.
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ali takođe je i simbol Božjeg vlasništva, koja omogućava vjerniku da održi svo
ju odanost Jagnjetu. Izjednačavanje pečata sa imenom potvrđuje i činjenica da je 
žig (pečat) Zvjeri na čelima nevjernika u Otk. 13:17 identifikovan kao ime Zvije
ri. Takođe, u Otk. 14:9-11 žig Zvjeri ima značenje za žig njegovog imena.76

Takođe je pri određivanju identiteta 144.000 potrebno pobliže ukazati na 
odnos između ove grupe i vijernog ostatka. Otk. 12:17 spominje vijerni ostatak 
koji se suočava sa gnjevom aždaje.77 Uprkos smrtnom dekretu protiv Božjeg vjer
nog ostatka (Otk. 13:6.7), u Otk. 14:1-5 prikazana je grupa koja je preživjela te
ror režima zvijeri i živi sa Hristom. Prema Mileru, vijerni ostatak poslednjeg vre
mena i 144.000 su identične grupe. A i odlomci su jezički i strukturalno poveza
ni. Tako ako se prihvati da su 144.000 i ostatak ista grupa, onda karakteristike 
144.000 spomenute u Otk. 14:4-5 su dodate karakteristikama ostatka, a karakteri
stike ostatka se dodaju grupi 144.000. U Otk. 12:17; 14:12 vidimo da ostatak dr
ži zapovjesti Božje i time pokazuje svoju ljubav i odanost prema svom Gospodu. 
Takođe, oni imaju svjedočanstvo Isusovo. O ostatku se takođe tvrdi da posjedu
je strpljenje i istrajnost (Otk. 13:10; 14:12). U teškim vremenima oni ne odusta
ju, ne odriču se Boga i ne gube nadu u Hristov skori dolazak. Takođe karakteri
stike koje se pripisuju ovoj grupi su: vjera (13:10; 14:12), vlasništvo Boga i Isu
sa (14:1.3.4), odsustvo lažnog obožavanja (14:4), sledbenici jagnjeta (14:4), isti
nitost i besprekornost žrtvenih životinja (14:5) i propovjedaju širom svijeta poru
ku trojice anđela (14:6-12).78 Dakle, čini se da je grupa od 144.000 identična vjer
nom ostatku poslednjeg vremena. Tako da gledajući ih zajedno možemo dobiti ja
sniju sliku Božjeg naroda poslednjeg vremena.

4. ZAKLJUČAK

Pitanje identiteta 144.000, grupe koja se svega dva puta pojavljuje u knji
zi Otkrivenja (7:1-8; 14:1-5) je jedno od kompleksnijih egzegetskih pitanja ove 
apokaliptične knjige. Oba pojavljivanja ove grupe smo posebno egzegetski anali
zirali ispitujući pitanja vezana za strukturu, književni kontekst i pozadinu, zatim 
smo postavili ključna pitanja oko interpretacije teksta.

Prvo smo egzegetski analizirali Otk. 7. Ovo poglavlje je umetnuta vizija 
u okviru vizije o sedam pečata, i nalazi se između šestog i sedmog pečata. Svrha 
umetnutih vizija u Otkrivenju jeste da prikažu Božji narod. To je slučaj i u Otk. 7: 
šesti pečat se završava retoričkim pitanjem ko može opstati? A Otk.7, kao ubače
na vizija, daje odgovor: 144.000 i veliko mnoštvo. Otk. 7 je pisano po književnoj 
šemi čuh- vidjeh, koja se pojavljuje na više mjesta u Otkrivenju. Cilj ove šeme je

76  Beale, The Book of Revelation, 734.
77  O konceptu ostatka u knjizi Otkrivenje, vidjeti Johannes Kovar, The Remnant and 

God’s Commandments: Revelation 12:17, ed. Angel Manuel Rodriguez, Toward a Theology of the 
Remnant (Silver Spring, MD: Biblical Research Institute, 2009), 113-126.

78  Mueller, ‘The 144,000 and the Great Multitude’, 3-5.



Religija i tolerancija, Vol. XII, № 22, Jul – Decembar, 2014.� 339

ste da prikaže istu stvar kroz različite simbole. Tako da ovdje je Božji narod po
slednjeg vremena prikazan kroz dva prikaza: 144.000 i veliko mnoštvo. U našoj 
analizi zaključili smo da se radi o istoj grupa, ali u dva različita vremenska perio
da. Dok 144.000 prikazuju Božji narod kako ulazi u vrijeme velike nevolje, veli
ko mnoštvo je prikaz iste grupe nakon velike nevolje u nebeskom kontekstu pred 
prestolom Božjim. Takođe smo zaključili da su 144.000 Božja armija poslednjeg 
vremena, crkva u ratu pred drugi Hristov dolazak. Militarna konotacija se vidi 
u spominjanju broja 1000, koji je broj osnovne vojne jedinice u Starom zavjetu.

Takođe, čitanje imena plemena i prebrojavanje pleme po pleme podsjeća 
na starozavjetni popis muškaraca koji se praktikovao prije ratova.

Zatim smo ukazali da se drugo spominjanje 144.000 nalazi na suštinski 
bitnoj strateškoj lokanici, što upućuje na značaj 144.000 u Otkrivenju. Ova vizi
ja Božjeg naroda na Sionu nalazi se u samom centru centra knjige, što daje ohra
brujuću poruku da je Jagnje pobjednik kosmičkog konflikta i da pobjedu prosla
vlja sa svojom armijoj poslednjeg vremena, grupom od 144.000. Identifikovanje 
144.000 sa vijernim ostatkom poslednjeg vremena iz Otk. 12:17 nam pomaže da 
dobijemo jasniju sliku Božjeg vijernog naroda poslednjeg vremena. Takođe, bit
no je naglasiti da oba spominjanja 144.000 u Otkrivenju (7:1-8 i 14:1-5) govore 
o istoj grupi samo u različitom vremenu: prije velike nevolje i nakon nje kada se 
proslavlja pobjeda.

Na osnovu analize izložene u ovom radu možemo zaključiti da se u Otkri
venju radi o simboličnom prikazu grupe od 144.000, koja predstavlja Hristovu 
Crkvu u poslednjem vremenu, neposredno pred drugi Hristov dolazak. Ova gru
pa koja je zapečaćena pečatom Boga živoga, ili Božjim imenom kako je spome
nuto u Otk. 14:1, je u direktnoj suptornosti sa sotoninim sledbenicima koji imaju 
žig zvjeri. Takođe, prikazi ove grupe u Otkrivenju jasno ističu da Bog u posled
nje vrijeme ima svoje sledbenike na zemlji koji su u stanju opstati na veliki dan 
gnjeva. Grupa od 144.000 predstavlja Božje sledbenike u dva različita vremen
ska perioda, prije velike nevolje (Otk. 7:4-8), i nakon velike nevolje kada na go
ri Sion slave Boga novom pjesmom (Otk. 14:1-5).
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THE QUESTION OF THE IDENTITY OF THE 
144.000 FROM THE BOOK OF REVELATION

Summary

The number 144.000 is one of the most mysterious numbers in the Bible that appe
ars only in the book of Revelation. This research attempts through the exegetical analysis 
of two visions (Rev. 7:1-8 and Rev. 14:1-5) to identify the identity of that group of people. 
The thesis of this research is that the number 144.000 represents the people of God in the 
end time, and the scenes of these two visions present God’s people in two different circum
stances or historic moments.

Key words: Revelation, Apocalypse, Symbolism, 144.000, the Remnant, People of 
God.
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ODNOS PRAVA I RELIGIJE 
U STAROM RIMU

Rezime

U ovom radu se prati odnos religije i prava kroz četiri perioda rimske istorije. 
Analizom izvora prava, ljudi koji su se bavili pravničkim pozivom, sankcija predviđenih 
za nepoštovanje normi, kao i celokupnog društvenog uređenja u svakom od perioda, doš-
lo se do zaključka da je rimsko pravo u svakom od ovih perioda bilo, pod manjim ili ve-
ćim, ali nesumnjivim uticajem religije. Uticaj religije na pravo je bio najveći u prvom pe-
riodu, poznatijem kao “doba kraljeva” i rane republike. U pitanju je period u kome je 
pravo još uvek bilo primitivno, pa su religijske norme – fas, bile te koje su regulisale veći 
deo društvenih odnosa, a sveštenici ti koji su poznavali pravo i čuvali formulare za vrše-
nje pravnih radnji, kao i kalendar. Vremenom materijalne, kao i procesne norme i kalen-
dar postaju svima dostupni, što smanjuje značaj i ulogu sveštenika u bavljenju pravom. 
Udaljavanje rimske države i prava od religije, može se videti i iz razdvajanja svetovnih i 
duhovnih funkcija. U drugom periodu, periodu pozne republike, još uočljiviji je pad inte-
resovanja za religiju, uz održanje njenog uticaja još u ponekim, za funkcionisanje drža-
ve i prava manje bitnim oblastima. Sa procvatom Rima i njegovim zlatnim dobom, dola-
zi i ponovno interesovanje za religiju. Naime, u ovom periodu su carevi želeli da iskori-
ste religiju kao svoje oružje, stvarajući kult vladara. Siromašnim slojevima i robovima se 
ovo nije dopalo, pa su spas potražili u novoj jednobožačkoj religiji - hrišćanstvu. Kasni-
je, i viši slojevi prihvataju ovu religiju, car Konstantin je priznaje za jednu od dozvolje-
nih, dok je Teodosije proglašava jedinom dozvoljenom. Zahvaljujući hrišćanstvu se reli-
gija vraća na velika vrata u društveni život Rimljana, vršeći veliki uticaj na sve oblasti, 
a samim tim i na pravo.

Ključne reči: religija, pravo, stari Rim, ius, fas

1. Odnos prava i religije nekad i sad

Odnos religije i prava se menjao tokom vremena i razvoja civilizacije. Re-
ligija je u prošlosti dominirala ljudskom kulturom, pa je i pravo bilo pod jakim 
uticajem religije. Današnje moderno pravo odlikuje se pozitivizacijom i sekula-
rizacijom. Naime, religija ne igra više ulogu u zasnivanju, legitimaciji i sankci-
ji pravnih normi. Međutim, to nije uvek bio slučaj. Predmoderna pravna tradicija 
zasniva se na čvrstoj vezi između pravnih normi i religije, kao izvora pravnih nor-
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mi i garanta za izvršenje sankcija. Iako je moderno pravo prisutno u velikom de-
lu savremenog sveta, ipak i danas postoje teokratske države, čije je pravo direk-
tno zasnovano na religijskim postavkama i izvorima. Ovo je danas slučaj u islam-
skim državama u kojima vlada šerijatsko pravo.

Nastanak i razvoj modernog prava izraz je situacije i razvoja u zapadnim 
društvima, racionalizacija prava vezana je za proces racionalizacije sveta, njego-
vog „rasčaravanja“ (Weber). Unutrašnja logika razvoja prava u vezi je sa politič-
kom pobedom demokratije koja donosi slobodu i lična prava građana. Moderno 
pravo je racionalno shvatanje norme kao instrumenta za postizanje društvene re-
gulacije. Sekularizacija prava označava proces u kome pravo gubi religijsku legi-
timaciju i uporište u religioznim normama. Rezultat je odluke zakonodavca i ima 
demokratsku legitimaciju opšte volje. Pozitivizacija prava je otkriće mogućnosti 
da se pravo stvara, menja i sprovodi voljom nadležnog tela, da preuzme od reli-
gije funkciju društvene regulacije. (Pusić, 1989., 48.) Predmoderna prava mora-
la su za svoje važenje opravdanja tražiti u tradiciji, proročkoj objavi, harizmi vla-
dara ili božjoj volji. Pozitivno pravo stvara nadležni organ i ono važi i legitimno 
je ako su se pri tome poštovala ustavna i zakonska ovlašćenja, predviđeni racio-
nalni postupci i slična utvrđena pravila. Religijske zajednice mogu i u demokrat-
skom društvu vršiti uticaj na zakonodavstvo kroz zagovaranje zakonskih rešenja 
u skladu sa njihovim socijalnim učenjem, na primer pravoslavne i Rimokatolička 
crkva u odnosu na pravnu regulaciju abortusa, veštačke oplodnje itd.

2. Religija u starom Rimu

Stara rimska religija nije bila jedinstvena. Odlikuje je sinkretizam različi-
tih elemenata. Imali su mnoštvo bogova i kultova. „Rimljani kao praktičan na-
rod su i u religiji zanemarivali teoriju, fantaziju, mistiku i dogmu, pa i nemaju ne-
ku bogatu i bujnu mitologiju (kao stari Grci na primjer) niti su imali zaokruže-
nu dogmu, pa samim tim nisu ni bili religijski fanatici“ (Mesihović, 2013., 173). 
Rimljani su bili veoma praktični i smatrali su da božanstva moraju da služe lju-
dima. Ali ipak, „stari Rimljani su se trudili da uvek žive u slozi sa svojim bogo-
vima, da ne izazivaju njihov bes (ira deorum), jednom rečju da žive sa njima „u 
miru“ (pax deorum).“ (Bujuklić, 2012., 638.) Bili su otvoreni za razmenu ideja sa 
narodima sa kojima su dolazili u kontakt, pa se može reći da rimsko društvo, kao 
i ostala mnogobožačka društva, nije bilo netolerantno. Bilo je otvoreno za pri-
hvatanje (interpretacio) tuđih verskih predstava. Radilo se uglavnom o pokore-
nim narodima, naročito o Etrurcima i Grcima. Dakle, prilikom osvajanja Rimlj-
ni nisu nametali svoje bogove porobljenim narodima. Ipak, one religijske mani-
festacije koje su procenjivane kao opasne po rimsku državu su zabranjivane (kult 
druida i ljudsko žrtvovanje zabranio princeps Klaudije, 54. god. p.n.e) (Mesiho-
vić, 2013., 194.) U periodu principata javlja se jednobožačka religija - hrišćan-
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stvo, koja će u periodu dominata potpuno zaseniti politeizam, postavši državna 
religija. Rimska civilizacija je zaslužna za promociju hrišćanstva na evropskom 
prostoru i iz ovog kulturnog miljea su iznedrene kulture skoro svih evropskih ze-
malja. (Petrović, 1995., 90)

Rimsko pravo, kako ono u najstrarije doba, u “vreme kraljeva” i početkom 
republike, tako i kasnije, u carsko doba, bilo je pod nesumnjivim uticajem religi-
je. Razvoj prava, kao i uticaj religije na pravo, ne može se posmatrati odvojeno od 
drugih društvenih pojava. Zbog toga će u radu biti izvršena analiza odnosa prava 
i religije, kroz različite periode kroz koje je prolazila rimska država u svom hilja-
dutristagodišnjem razvoju, osvrćući se i na druge socijalne, ekonomske i kultur-
ne faktore, pod čijim uticajem se pravo menjalo.

Kada se vrši periodizacija istorije rimskog carstva, ulavnom se ovaj dug 
period postojanja carstva, od oko 1300 godina, deli na četiri perioda. Podela se 
najčešće zasniva, pre svega, na političkom uređenju rimske države. Tako se kao 
prvi period navodi “doba kraljeva”, zatim period republike, principat i doba ap-
solutne monarhije – dominat. Međutim, neki teoretičari, među kojima je i Bartold 
Ajzner, istoriju rimskog carstva takođe dele na četiri perioda, ali sa nešto druga-
čijom hronologijom. Ova podela se u jednom delu poklapa sa ranije navedenom 
podelom na kraljevstvo, republiku, principat i dominat. Međutim, podela se, pre-
ma Ajzneru, vrši u odnosu na pravni razvoj, pa ćemo je uzeti kao merodavniju u 
ovom slučaju, kada govorimo o odnosu rimskog prava i religije. Rimsko pravo 
podrazumeva pozitivno pravo koje je važilo u rimskoj državi, od osnivanja Rima, 
745. god. pre n. e., do smrti cara Justinijana, 565. god. n. e. Prevrat, zbog koga je 
došlo do promene državnog uređenja i prelaska iz kraljevstva u republiku, i ko-
ji se uzima kao granica između prva dva perioda rimske istorije prema većini te-
oretičara, nije imao uticaja na rimsko privatno pravo, pa tako necemo uzeti ovaj 
trenutak kao prelazak u drugi period rimske istorije, već će to biti trenutak posle 
drugog punskog rata, kada je došlo do ekonomskih promena, koje su uslovile i 
promene na polju rimskog privatnog prava. Upravo taj očigledan uticaj ekonom-
skih prilika na razvoj svih društvenih odnosa i pojava, a naročito na pravo, koji 
se može uočiti u ovom najstarijem periodu razvoja rimske države, predstavlja je-
dan od razloga zbog koga je toliko značajno proučavati rimsko pravo. Na prime-
ru trinaestovekovnog razvoja rimskog prava jasno vidimo njegovu povezanost sa 
ostalim pojavama društvenog života, od kojih je jedna i religija. 

3. Religija i pravo u prvom periodu razvoja rimskog prava – period na-
stanka rimske države 

Prvi period obuhvata razdoblje od nastanka Rima, do kraja drugog pun-
skog rata (754. god. pre n. e. – 200.godine pre n. e.) i obuhvata “doba kraljeva” i 
prva tri veka republike. U periodu pre nastanka države, strah od religijskih sank-
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cija je osiguravao poštovanje normi. Religija je imala primat u primitivnom druš-
tvu, a posle nje je dolazila etika, a tek na kraju običajno pravo. (Ignjatović, 2013., 
16.) Rimljani će tek kasnije, civilizacijskim i kulturnim razvojem, doći do spo-
znaje da pored normi koje diktiraju božanske sile, postoje i one koje stvaraju lju-
di. (Bujuklić, 2010., 56.) Rimsko pravo u „doba kraljeva“, često se karakteriše 
kao primitivno, a jedna od karakteristika prava koje nosi ovaj atribut je i uska po-
vezanost sa običajima i religijom. Svi primitivni narodi, na početku svog kultur-
nog razvoja, povezuju pravo sa religijom. To je slučaj i sa Rimljanima. U slučaju 
Rimljana, ova pojava je posledica rimskog praktičnog duha i spoznaje da je po-
trebno za poštovanje normi i izvršenje sankcija obezbediti autoritet. Međutim, za 
razliku od drugih naroda na početku svog razvoja, Rimljani su uspeli da ranije ne-
go drugi narodi odvoje pravo od religije. Ipak, religija je, i posle odvajanja prav-
nih pravila – ius, od verskih pravila – fas, nasla načina da utiče na rimsko pravo i 
njegov razvoj, o čemu će biti reči u daljem tekstu.

3.1. “Doba kraljeva”

Ovaj period se može označiti kao period nastanka rimske države. Od pri-
mitivnog grada-države počinje razvoj prave, snažne države, koja će svoj vrhunac 
doživeti u doba principata. U ovom procesu, religija je imala značajnu ulogu. Ri-
mljani su imali veliki broj božanstava i polubožanstava, što je preuzeto od okol-
nih i pokorenih naroda. Tri poslednja kralja, od sedam, koliko ih se smenilo u do-
ba kraljeva, bili su Etrurci. Etrurci su imali razvijenu religioznu svest, koja je u 
velikoj meri uticala na rimsku religioznost (Mesihović, 2013., 130.). Iz religije 
Etruraca u rimsku religiju su prešli mnogi običaji, verovanja i božanstva. Pored 
Etruraca, na Rimljane su uticala i grčka božanstva i rituali, koji su preuzeti iz grč-
kih gradova u južnoj Italiji.     

Da je rimska država imala “doba kraljeva”, najbolje pokazuju ostaci iz tog 
vremena, kao što su rex sacrorum i interrex. Naime, u ovom periodu rimske isto-
rije na čelu države bio je kralj – rex, koji je, između ostalog, imao i vrhovnu reli-
gijsku funkciju. On je bio i tumač volje bogova, putem auspicia, kojim činom je 
ispitivao slaganje bogova sa svojim postupcima. Kasnije, u doba republike, sve-
tovna ovlašćenja kralja su prešla na konzule. 

 Povezanost prava i religije se najčešće ispoljava u uspostavljanju i prime-
ni sankcija, ne od strane države, kako je to uobičajeno za prava kasnijeg datuma, 
kao i savremeno pravo, već od strane neke druge organizacije. U rimskom pravu 
se kao organizacije koje propisuju i sprovode sankcije, u najstarije doba, pored 
porodice, gensa, seoske zajednice, pojavljuju crkva i sveštenici, kao predstavni-
ci crkve. Sveštenici su učestvovali u sprovođenju sankcije aquae et ignis inter-
dictio, koja se ogledala u proganjanju pojedinca iz zajednice. Skupština je mogla 
osloboditi osuđenika najstrože kazne, međutim, do oslobađanja od kazne je do-
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lazilo i iz drugih razloga, religijske prirode. Ukoliko osuđenik izvrši “božji čin”, 
odnosno legne pred Jupitera, tog dana ne sme biti bičevan. Kada osuđenik pređe 
okovan preko praga sveštenika, skidali su mu se okovi. Ukoliko je neko lice bilo 
osuđeno na smrt, a na putu ka mestu gde je trebalo izvršiti kaznu sretne vestalku, 
koja se mora zakleti da je do susreta došlo slučajno, poklanja mu se život. (Me-
sihović, 2013., 198.) Ukoliko je nekome izrečena religijska kazna sacer esto, od-
nosno neka je proklet, to je značilo žrtvovanje bogovima, odnosno smrtnu kaznu.

Rimsko pravo iz ovog perioda bilo je pod snažnim uticajem dva faktora. 
Pre svega, to je bio magijsko-religijski uticaj, koji se ogleda u normama zvanim 
fas, koje su sadržale božanske propise. Ove norme su bile religijskog karaktera, a 
kako su sakralna pravila bila strogo formalna, formalizam je ovim putem prodro 
i u rimsko pravo (Eisner, Horvat, 1948., 49.). U rano doba razvoja rimske države, 
a samim tim i prava, fas je obuhvatao široko područje – odnose rimljana sa stran-
cima, krivična dela, usvojenje, razne ugovore, utvrđivanje granica, sklapanje bra-
ka (brak je zaključivan u prisustvu Jupiterovog sveštenika (flamen Dialis)). Sve 
ove oblasti su bile usko povezane sa religijom. Fas je pravilima davao vanpravnu 
potporu i pomagao da ljudi u svakodnevnom životu poštuju norme i običaje. (Bu-
juklić, 2012., 639.) Sa druge strane, postojala su svetovna pravila – ius. Ne može 
se napraviti jasna razlika između ove dve vrste normi, upravo zbog velike prisut-
nosti religije u životu starog Rima, kao i zbog porekla svetovnog prava - ius, iz 
crkvenih pravila – fas. Pored toga, rimski pravnici su upotrebljavali izraz ius i za 
označavanje verskih, sakralnih pravila. Tako se u izvorima pojavljuje ius sacrum 
ili ius pontificium. Sa druge strane, i izraz fas se ne upotrebljava samo u svom 
osnovnom značenju, već se upotrebljava za označavanje onog što je uopšte dopu-
šteno, bilo po zakonu ili po propisima i načelima vere. (Eisner, Horvat, 1948., 7.) 
Tako se govori u Digestama “…Sed loco sacro vel religioso vel sancto interve-
niente, quo fas non sit uti, nulla eorum servitus imponi poterit.” (D. 39, 3, 17, 3) 
Iako je ovde reč fas upotrebljena tako da ima veze sa religioznim sadrzajem, ipak 
njeno mesto u rečenici ne ukazuje na upotrebu reči fas u njenom osnovnom zna-
čenju, vec se iz konteksta rečenice može zaključiti da označena sintagma u kojoj 
je upotrebljena reč fas ovde ima značenje “nije u redu”. U Digestama nailazimo i 
na primer korišćenja reči fas, potpuno van bilo kakvog religijskog konteksta: “Li-
berum hominem scientes emere non possumus. Sed nec talis emptio aut stipulatio 
admittenda est :”cum servus erit”, quamvis dixerimus futuras res emi posse: nec 
enim fas est eiusmodi casus exspectare ” (D. 18, 1, 34, 2) 

Ius non scriptum, običajno pravo usko povezano sa religijom, pred kraj 
kraljevskog doba, zamenjeno je pisanim pravilima, kraljevskim zakonima, ko-
ji su poznatiji kao leges regiae. Zbirka ovih zakona nosila je naziv Ius Papiria-
num, po prvom republikanskom pontifex maximus-u Papiriusu, koji je navodno 
bio njen donosilac. Iako različiti izvori donose različita saznanja o nastanku ovih 
zakona, kao i donosiocu, od kojih neki i negiraju postojanje ovih zakona, od rim-
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skih pisaca saznajemo da se uglavnom radilo o pravilima sakralnog karaktera i 
arhaičnog izgleda, koja su se odnosila na ius sacrum i žrtveni ritual. I u odred-
bama koje su bile privatno-pravnog ili krivičnog karaktera, bila je jasno uočljiva 
veza sa sakralnim pravom (Eisner, Horvat, 1948., 44.). Kao što je već pomenu-
to, neki teoretičari negiraju postojanje ovih zakona u doba kraljeva, već smatra-
ju da se radi o kompilaciji koja je nastala pred kraj republike, ili na početku peri-
oda carstva, na osnovu podataka iz arhiva pontifika, a ne u kurijatskim narodnim 
skupštinama. Do ovog zaključka dolaze na osnovu toga što je narodnim skupšti-
nama bilo zabranjeno donošenje zakona iz oblasti vere i religije, kao i na osno-
vu toga što pravni pisci iz doba republike nigde nisu pominjali zakone pod nazi-
vom Ius Papirianum.    

Kada se posmatra društveno uređenje starog Rima u periodu kraljevstva, i 
tu se može uočiti povezanost sa religijom. Patriciji su grupisani u gensove – gen-
tili, koji nisu povezani samo srodničkim vezama, zajedničkom zemljom, istim 
prezimenom, vec i istim religijskim kultom (sacra gentilica) i zajedničkim gro-
bljem. Više gensova je činilo kuriju, koja je predstavljala političko-upravnu, re-
ligijsku i vojnu zajednicu. Više kurija je činilo plemena, kojih je bilo tri – Ticiji, 
Luceri i Ramni. Sva tri plemena predstavljaju populus Romanus Quirites, kako su 
Rimljani sebe nazivali. Ovaj naziv potiče od legendarnog osnivača grada Rima, 
Romula, koji je nakon deifikacije dobio naziv Quirinus (Bujuklić, 2012., 641.). 
Rimsko pravo najstarijeg peroda se, po ovom nazivu za rimske građane, naziva 
ius Quiritium. Čak i u ovom nazivu se može videti međusobna zavisnost rimske 
religije i prava. Religija je bila prisutna i u funkcionisanju državnih organa. Me-
sta na kojima su obavljali svoju delatnost bila su osvećena, mnoge odluke Senata 
su se odnosile na religijska pitanja (za razliku od odluka Skupštine - svega dva-
desetak od oko osamsto odluka), mnoge odluke Senata su deponovane u hramo-
vima, magistrati su prinosili žrtve bogovima prilikom otvranja javnih igara, pre-
duzimanjem auspicia tumačili volju bogova. (Bujuklić, 2012., 643.)

3.2. Rana republika

U ovom periodu rexa, odnosno kralja, zamenila su dva konzula. Njihova 
vlast se od kraljeve vlasti razlikovala najviše po tome što u njihovim rukama više 
nije bilo vršenje duhovne vlasti. Ovu funkciju je preuzeo pontifex maximus. Na-
ziv pontifik potiče od reči pons, što na latinskom znači most, što ukazuje na osta-
tak povezanosti građanskih poslova (pontifici su nadgledali građenje mostova) 
sa religijskim. Pored pontifex maximus-a je vrhovne religijske dužnosti obavljao 
i rex sacrorum, koji je bio sveštenik – kralj. Njegova funkcija je bila doživotna. 
Postavljanjem rex sacrorum-a, Rimljani su pokazali umeće kompromisa i prek-
tičnog rešavanja problema. Naime, religijske funkcije je mogao vršiti samo ne-
ko ko je imao titulu rex. Kako je u doba republike, iz državnog uređenja izbačena 
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titula rex-a, Rimljani su na ovaj način, imenovanjem rex sacrorum-a, prevazišli 
ovaj problem. Kako bi se izbeglo spajanje vršenja religijskih i svetovnih funkcija 
u jednoj osobi, rex sacrorum nije mogao obavljati nikakve državne i vojne funk-
cije. (Mehrović, 2013., 205.) U ranoj republici, pontifex maximus je imao manja 
ovlašćenja od rex sacrorum-a. Vremenom je pontifex maximus postao vrhovni 
sveštenik, koji je, sa liste patricija, birao rex sacrorum-a na skupštini sazvanoj u 
te svrhe. Pontifex maximus je predsedavao skupštinama – comitia calata, koje su 
se sastajale dva puta godišnje. Spajanje svetovnih i religijskih ovlašćenja u jednoj 
osobi, ukazuje na čvrstu povezanost društvenog života Rima iz “doba krajeva” sa 
religijom, dok kasnije odvajanje ove dve funkcije ukazuje na početak udaljavanja 
rimske države od religije i težnju da se što više smanji uticaj religije na društveni 
život, što se primećuje i u pravu tog perioda.  

U ovom periodu, stanovnici rimske države se dele na slobodne, među ko-
jima su patriciji i plebejci, i robove. Pored ove dve kategorije stanovništva, po-
stojala je i kategorija klijenata. Oni su stajali u odnosu zavisnosti i zaštite od 
pojednih rodova, a kasnije članova roda - patrona. Učestvovali su u verskim 
obredima (sacra gentilicia) svog patrona. Patrona je mogla da sustigne reli-
gijska sankcija, kao što je kazna saceriteta, koja je propisana Zakonom 12 ta-
blica, koja je izricana patronu ukoliko ne bi ispunio svoje dužnosti prema kli-
jentu. Ukoliko bi prekršio svoje obaveze prema klijentu, patron nije više uži-
vao zaštitu bogova, pa samim tim i ljudi, i svako ga je mogao slobodno ubiti, 
bez ikakvih posledica. Ovo je nesumnjiv dokaz isprepletanosti prava i religije 
u najstarije doba rimske istorije. Naime, upotrebljava se religijska sankcija, ko-
ja je predviđena za učinjeno krivično delo koje je propisano svetovnim zako-
nom, Zakonom 12 tablica.

Plebejci nisu bili zadovoljni svojim statusom u doba kraljeva, kao i u pr-
vom delu republike, iako im je reformom Servija Tulija priznat status rimskih 
građana. Ova reforma nije puno promenila njihov položaj, jer su im i dalje bi-
le nedostupne funkcije u državnoj upravi, između ostalih i sveštenička funkcija. 
Ova funkcija im je bila posebno važna jer su sveštenici imali značajnu ulogu u tu-
mačenju i primeni prava u ovom periodu, o čemu će biti više reči u daljem tekstu. 
Čuvanjem i tumačenjem prava su se bavili pontificies, koji su birani samo iz redo-
va patricija. Plebejci su bili nezadovoljni generalno, čitavim pravnim poredkom, 
koji im nije obezbeđivao dovoljnu sigurnost. Kao rezultat borbe plebejaca za bo-
lji status, početkom republike donet je Zakon 12 tablica. Pored toga, plebejci su 
dobili pristup magistraturama, pa i svešteničkoj službi. Zakon Lex Ogulnia, koji 
je bio donet oko 300. god. pre n. e., omogućio je plebejcima da obavljaju svešte-
ničke funkcije, pa je tako, već 254. god. pre n.e. plebejac postavljen za pontifex 
maximus-a (Eisner, Horvat, 1948., 29.). Zbog velikog uticaja svešteničkog stale-
ža, a samim tim i religije, patriciji su do donošenja Lex Ogulnia imali monopol 
nad uticajem na ukupan javni i privatni život Rimljana.
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 Kada je u pitanju sadržaj Zakona 12 tablica, citavu svoju desetu tablicu ovaj 
zakon je posvetio ius sacrum-u, odnosno duhovnom pravu. U svojoj desetoj tabli-
ci, ovaj zakon govori o religijskom obredu sahranjivanja. S obzirom na to da je ova 
kodifikacija Rimljana skromnog obima, kao i to da, na primer, ne sadrži odredbe 
koje uređuju krivični postupak, izdvajanje cele tablice za regulisanje obreda sahra-
njivanja govori o tome da je religija igrala značajnu ulogu i u ovom periodu rim-
ske istorije. I u Zakonu 12 tablica, kao i u pravu iz doba kraljeva, kao odlika prav-
nih poslova uočljiva je formalističnost i apstraktnost, kao posledica uticaja religije.

U doba rane repubike promenjeno je društveno uređenje. Podelu stanov-
ništva na kurije, zamenila je podela na tribuse, kao i na razrede i centurije. Za ra-
zliku od kurija, koje su imale sakralni karakter, to nije bio slučaj sa tribusima, već 
su oni služili za ubranje poreza i okupljanje građana sposobnih za vojsku. Iz ovo-
ga se može videti postepeno stavljanje religije u drugi plan, što je posledica ra-
zvoja rimske države kao vojne sile.   

Međutim, iako je religijski uticaj na pravo u ovom periodu i dalje veliki, 
može se uočiti pravljenje razlike između pravnih pravila – ius, i normi koje regu-
lišu religijske odnose – fas, za razliku od najranijeg prava, odnosno prava iz do-
ba kraljeva. 

O povezanosti prava i religije, svedoči i bavljenje sveštenika pravom. Nai-
me, u najstarije doba, kada je razvoj prava i pravne nauke u Rimu bio na svom po-
četku, još uvek nisu postojali ljudi koji su se isključivo bavili pravom. Taj prav-
nički stalež formiran je tek kasnije. Do javljanja posebnog zanimanja pravnika, 
ovu ulogu u rimskoj državi su vršili sveštenici. Sveštenici su bili građani od stra-
ne države izabrani na neku svešteničku funkciju, koji su se udruživali u poseb-
na bratstva. Vrsta tih službenika bili su i fetiales, koji su bili odgovorni za ugo-
vore, posebno sa drugim državama. “Nedovoljno razvijena svest o mnogim, ka-
ko prirodnim, tako i društvenim pojavama, jačala je veru (fides) i ulogu svešteni-
ka (pontifices), čiji se uticaj istovremeno širio iz hramova, stalnim pozivanjem na 
poštovanje bogova. Na taj način, nastojalo se da se uspostavi kontrola nad pona-
šanjem pripadnika zajednice, nad poštovanjem zadate reči i nad rešavanjem nji-
hovih sporova.” (Ignjatović, 2013., 16.) Ova pojava se može smatrati i posledi-
com toga što u najstarije doba razvoja rimskog prava, još uvek nije razlikovano 
ljudsko i božansko pravo, odnosno ius humanum i ius divinum. Sveštenici su se 
bavili onim poslovima, koje su u kasnijem periodu republike preuzeli pravnici.  

U svojim rukama sveštenici su imali, kako crkvene formule – carmine, ta-
ko i formulare za pravne poslove i za postupanje pred sudom – legis actiones. 
Zbirke formula i obrednih propisa su se čuvale u libri pontificales, i bile su dostu-
pne samo svešteničkom sloju, koji ih je ljubomorno čuvao za sebe, videći u nji-
ma sredstvo za održavanje naroda u zavisnosti jer su utuživi bili samo poslovi za 
koje je unapred bila propisana forma, a ukoliko ta forma nije u potpunosti ispo-
štovana, dolazilo je do ništavosti preduzetih akata. Isti slučaj je bio i sa pravnim 
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znanjem. Naročito je ovo bilo izraženo u peridu do 300. god. pre n.e., do donoše-
nja Lex Ogulnia, dok su svešteničkom sloju mogli pristupiti samo patriciji. (Ei-
sner, Horvat, 1948., 49.)  

Uticaj religije je, pored materijalnog, vidljiv i u procesnom pravu. Po for-
mulama legis actiones je i sudski postupak, koji je važio u prvim vekovima repu-
blike, nazvan legisakcioni postupak. Jedna vrsta ovog postupka bio je i legis actio 
sacramento, u kome su se stranke zaklinjale pred bogovima da će platiti određenu 
svotu novca u korist države, ako izgube u parnici. Ta svota, nazvana sacramen-
tum je predstavljala ostatak religioznih običaja, i verovatno je izvorno bila name-
njena u verske svrhe. (Eisner, Horvat, 1948., 557.) Rimski gradjani su se mora-
li obraćati sveštenicima za savete i mišljenja, a aktivnost sveštenika usmerena na 
davanje odgovora nazivala se respondere. Osim toga, sveštenici su pomagali gra-
đanima i prilikom sklapanja pravnih poslova, za koje je bila propisana posebna 
forma, a ova njihova aktivnost se nazivala cavere. 

Aktivnosti sveštenika koje su se ogledale u davanju mišljenja i formula, kao 
i pomaganju prilikom sklapanja pravnih poslova, jesu uticale na pravo, održavaju-
ći njegovu vezu sa religijom, ali je još vidljiviji uticaj bio kod aktivnosti svešteni-
ka koja se ogledala u tumačenju prava - interpretatio. Naime, tumačenjem su sve-
štenici uvodili i nova pravna pravila, čime su proširivali postojeće pravo. Oni ni-
su samo šturo tumačili odredbe Zakona 12 tablica i drugih propisa, već su eksten-
zivnim ili restriktivnim tumačenjem širili ili sužavali primenu pravnih pravila sa-
držanih u ovom zakonu, čime su oskudan Zakon 12 tablica približavali potrebama 
vremena. Na novonastale okolnosti su proširili važenje zakona. Kao primer se mo-
že navesti nasledno pravo, o kome je u Zakonu 12 tablica bilo svega nekoliko re-
či, a na čijem temelju se interpretacijom razvio čitav sistem normi koje su reguli-
sale nasledno-pravne odnose. Pravo stvoreno interpretacijom spada, pored običaja 
i zakona, u stare pravne izvore, nasuprot kojih stoji pretorsko pravo. 

Na povezanost religije sa pravom ukazuje i jedna specifičnost koja je po-
stojala kod Rimljana, a to je podela dana na dies fasti i dies nefasti. Naime, dies 
fasti su bili dani kada su se mogle obavljati pravne radnje, kao što je sklapanje 
ugovora, suđenje, a dies nefasti su bili oni dani kada to nije bilo dopušteno, jer su 
ti dani smatrani praznicima i bili rezervisani za religijske aktivnosti. Sveštenici 
su bili ti koji su vodili kalendar, u kome su određivali dies fasti i dies nefasti, što 
je takođe jačalo njihovu ulogu i značaj.      

Međutim, pred kraj rane republike dolazi do značajnih ograničenja “mono-
pola” sveštenika nad formularima i pravnim znanjima. Ova tendencija se nastavlja, 
i sve više dolazi do izražaja u poznoj republici. Ograničavanje svešteničkog sloja 
počinje donošenjem Zakona 12 tablica, kojim je obelodanjeno rimsko materijalno 
pravo širokim društvenim slojevima, objavljivanjem tablica sa tekstom zakona na 
forumu. Ovo je bio prvi korak u smanjenju uticaja religije preko sveštenika na rim-
sko pravo. Međutim, sveštenici su i dalje jedini bili čuvari formulara za pokretanje 
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postupka i sklapanje pravnih poslova, i građani su im se morali obraćati za pomoć. 
Pontificima je moć u najvećoj meri oduzeta objavljivanjem formulara legisakcija, 
300. god. pre n.e., u zbirci nazvanoj Ius Flavianum, po pisaru koji ih je objavio. Iste 
godine je objavljen i kalendar u kome su bili označeni dies fasti i dies nefasti, čime 
je sveštenicima odzeto isključivo pravo da saopštavaju kojim danima se može vrši-
ti pravosuđe, a kojim ne. Sa prethodnim se poklapa i omogućavanje plebejcima vr-
šenje svešteničke službe, pa je već 280. god. pre n. e. prvi plebejski pontifex maxi-
mus počeo javno deliti pravne savete i otkrivati svoja znanja iz oblasti prava, čime 
je laicima omogućio sticanje pravnog znanja. (Eisner, Horvat, 1948., 50.)

4. Odnos religije i prava u poznoj republici

Po periodizaciji rimske istorije i prava, za koju smo se u ovom slučaju od-
lučili, drugo razdoblje je trajalo od 200. god. pre n. e. do 27. god. pre n. e., od-
nosno od kraja drugog punskog rata, do osnivanja carstva. Ovaj period obuhva-
ta poslednja dva veka republike. Rim je i u ovom periodu ostao grad-država, sa 
istim organima vlasti, sa neznatnim promenama u broju i sastavu. Rimska drža-
va se sve više širila, formirajući jaku vojsku. Pored ekonomskih i socijalnih pro-
mena, došlo je i do promena na duhovnom, religijskom polju. Međutim, iako se 
rimska religija dosta izmenila u ovom poznom periodu republike, Rimljani su bili 
konzervativni na ovom polju, religija se nije menjala unutrašnjim preobražajima, 
već dodavanjem novih elemenata, koji su preuzimani uglavnom od Grka. (Dime-
zil, 1997., 75.) Postao je vidljiv i nezanemarljiv grčki uticaj. 

Uočljiv je pad interesovanja za religiju i okretanje racionalnim aktivnosti-
ma, kao što su ratovanja, osvajanje novih teritorija i stvaranje čvrste rimske drža-
ve, u kojoj religija neće biti tako bitan faktor, kao u prvom periodu. Širenjem te-
ritorije, Rim je obuhvatao i područja koja su imala sopstvena božanstva. Zbog to-
ga, pravo koje je bilo usko vezano za religiju koja je važila u Rimu pre proširenja 
njegove teritorije, gubilo je dalji smisao i delotvornost, pa se pravo sada posma-
tra kao ljudska tvorevina, koja se menja pod uticajem različitih faktora, a ne kao 
volja bogova. (Nikolić, 2010., 114.) 

Stvaranjem slobodnijeg prava, ius gentium-a, pored strogog ius civile, jed-
na od osnovnih osobina rimskog prava u doba kraljeva i rane republike, sada se 
gubi. U pitanju je formalizam. Formalizam je u rimsko pravo prodro iz religije, 
pa se smanjenje formalizma može smatrati udaljavanjem od religije. 

Ko god je želeo, mogao se u periodu pozne republike baviti pravom. Ovim 
oduzimanjem isključivih ovlašćenja sveštenicima u oblasti prava, potpomognut 
je proces udaljavanja prava od religije, koji je karakterističan kako za kraj rane 
republike, tako i za period pozne republike.     

U poznom periodu republike, pravo sve više ulazi u oblasti koje su rani-
je bile regulisane religijskim normama. Između ostalog, savesno ponašanje – bo-
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na fides i pravičnost – aequitas, prelaze iz delokruga religijskog u pojam defini-
san pravom. (Stanojević, 2010., 51.) Na ovaj način, religija gubi na značaju, koji 
je imala u periodu kraljevstva i rane republike. 

Ipak se može uočiti uticaj religije na pravo i u ovom periodu, prilikom po-
smatranja položaja robova. U periodu pozne republike, robovi su smatrani „oru-
đem koje govori“, stvarima – res mobiles, res moventes. (Ignjatović, 2013., 9.) 
Međutim, kada se posmatra faktički položaj robova, može se primetiti da su ro-
bovima, pod uticajem religije, i u vezi sa verskim obredima, data neka prava kao i 
slobodnom čoveku. Tako se grob roba smatrao za locus religiosus, kao i grob slo-
bodnog čoveka, a rob je mogao učestvovati kod izvođenja kulta. Kada rob umre, 
njegov gospodar je imao obavezu da ga sahrani.    

“Tendencija smanjenja sakralnih elemenata u pravu nastavila se sve do 
klasičnog doba.” (Stanojević, 2010., 51.) 

5. Odnos religije i prava u principatu

Za period principata, koji je trajao od 27. god. pre n. e. do 284. god. n. e., 
kaže se da je predstavljao zlatni vek rimske istorije. Ovaj perod počinje vladavi-
nom Oktavijana, koji je dobio titulu Augustus – uzvišeni, koja je do sada pripa-
dala samo nekim bogovima. Nakon nekoliko decenija anarhije i krvavih suko-
ba, građanskih ratova, sa dolaskom Oktavijana na vlast ova bura se stišala, što se 
smatralo čudom, mešanjem bogova u svetovne stvari, a Oktavijan je viđen kao 
spasitelj, bog. (Rostovcev, 2005., 388.) Kult vladara se isprepletao sa kultom bo-
gova i produžavao se u religiji. (Krešić, 1958., 8.) Oktavijan Avgust je pokušao 
da ponovo uspostavi poštovanje bogova i kulta, međutim to mu nije pošlo za ru-
kom. Može se primetiti ponovno pozivanje na veru i religiju kao u peridu kra-
ljevstva i rane republike, ali ovoga puta se car izjednačavao sa božanstvom, jav-
lja se kult rimskih careva. “Carevi su dobivali božanski nadimak (deus Aurelia-
nus), a pokojni carevi dobre uspomene uvrštavali bi se među bogove (divus).” 
(Eisner, Horvat, 1948., 73.) Takođe, u vladaru u doba principata – princepsu, opet 
su spojene religijska i svetovna ovlašćenja, pa je on, pored toga što je bio vrhov-
ni zapovednik vojske, stalni konzul, cenzor, tribun, bio i prvosveštenik. I iz ovo-
ga se može naslutiti vraćanje značajnog mesta religiji u rimskom društvu. Među-
tim, “kult imperatora nije bio dugog vijeka jer se njihova zemaljska vlast temelji-
la na socijalnim odnosima koji su zapadali u sve veću  krizu.” (Krešić, 1958., 11.) 
“Od klasičnog doba se opet pojačava uticaj religije na sve društvene odnose, pa i 
na pravo, ali se sada radi o drugoj, novoj religiji, koja je prodrla u sve pore rim-
skog društva. U pitanju je pojava hrišćanstva1.” (Stanojević, 2010., 51) Isus Hrist 

1  Hrišćanstvo je religija koja se pojavljuje u istočnim provincijama Rimskog carstva u 
I veku, a sledbenici Isusa iz Nazareta su prvi put nazvani hrišćanima u sirijskoj Antiohiji oko 50. 
godine n.e. Ova religija će izvršiti ogroman uticaj na čitavu kulturu i civilizaciju i postaće osnova 
onoga što se naziva zapadnom civilizacijom i zapadnim institucijama. (Vukomanović, 2004., 20.)
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je rođen, propovedao je hrišćanstvo, osuđen je, razapet i po hrišćanskom verova-
nju vaskrsao za vreme principata. (Nikolić, 2010., 118.) 

Kada se pojavila, hrišćanska vera je bila prihvaćena od strane robova i ni-
žih slojeva stanovništva, koji nisu bili zadovoljni trenutnom situacijom u car-
stvu. Hrišćanska vera je bila protiv vladajućeg poretka i kulta careva, pa su sto-
ga u njoj niži slojevi videli spas. To je za posledicu imalo to da je hrišćanstvo, 
po svom pojavljivanju, bilo od strane careva zabranjivano, a pristalice hrišćan-
stva proganjane. Hrišćanstvo se oslanja na prethodne religije u nekim elementi-
ma, ali novina koju hrišćanstvo donosi ogleda se u ideologiji ljubavi koja proši-
ruje skup onih koji zaslužuju milost pred Bogom, pa samim tim i određena prava. 
Ovaj novi osnov ljudskih odnosa zapisan je u Novom zavetu. „Sve dakle što ho-
ćete da čine vama ljudi, tako činite i vi njima, jer to je Zakon i Proroci.“ (Jevan-
đelje po Mateju, 7. 12.) Hrišćanstvo propoveda nove vrline kao što su pokornost, 
skromnost, poniznost i pokajanje, kao i ljubav i prema prijateljima i prema nepri-
jateljima. Umesto ius talionisa, prava odmazde, koji propoveda „oko, za oko, zub 
za zub“, koji je bio prihvaćen u prvim vekovima razvoja rimskog prava, hrišćan-
stvo poručuje: „Miri se sa suparnikom svojim brzo, dok si na putu s njim, da te 
suparnik ne preda sudiji, a sudija da te ne preda sluzi u tamnicu da te vrgnu…čuli 
ste da je kazano: oko za oko, zub za zub. A ja vam kažem da se ne branite od zla, 
nego ako te neko udari po desnom tvom obrazu, obrni mu i drugi…“ (Jevanđelje 
po Mateju, 5. 25.) Ovakav stav doveo je i do postepene promene shvatanja pra-
va i proširivanja onih subjekata koji to pravo zaslužuju: „Umesto u jednom ogra-
ničenom tradicionalnom pravu, Isus traži rešenje ljudskih odnosa u ljubavi, a na-
čelo ljubavi univerzališe“. (Pavićević, 1980., 238.) Siromašni su po hrišćanskom 
verovanju označeni kao oni koji će u carstvu nebeskom zaslužiti milost: “Lakše 
je kamili proći kroz iglene uši nego li bogatome ući u carstvo Božje“. (Jevanđe-
lje po Marku, 10. 25.) „Filozofija hrišćanstva nudila je milionima ljudi Rimskog 
carstva iskupljenje, obećano kraljevstvo, u budućnosti, na onom svetu“ (Petro-
vić, 1995., 98.) U periodu obespravljenosti sledbenika hrišćanstva, ova religija je 
„podsticala mase na bunt i otpor nasilju i bedi života u Carstvu“ (Petrović, 1995., 
99.). Iako hrišćanstvo daje ogromno obećanje obespravljenima, ipak će se kasni-
je ove osnovne postavke menjati, kada viši slojevi u Rimskom carstvu prihvate 
hrišćanstvo kao svoju religiju.

Rimsko pravo se može podeliti na ius civile, ius gentium i ius naturale. Po-
java treće kategorije se vezuje za period principata. Ius civile je ono pravo koje 
svaki narod stvara, po svojim potrebama, dakle nacionalno pravo. Ius gentium su 
pravna pravila koja su zajednička svim narodima, koja su na osnovu prirodnog 
razuma deo svakog pravnog sistema, bez obzira na to pravo kog naroda se prou-
čava. Ius naturale se pojavljuje kao treća kategorija, i pod njim se podrazumeva 
pravo zajedničko svim bićima, ljudima i životinjama. Po vremenu javljanja ove 
treće kategorije, možemo zaključiti da je do nje došlo pod uticajem hrišćanstva. 
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Humanost koja se ogleda u tretiranju svih živih bića podjednako, nesumnjivo ima 
svoj izvor u hrišćanskim shvatanjima i načelima.

6. Odnos religije i prava u dominatu

Period dominata je trajao od 235. do 565. god. n. e., i u njemu dolazi do 
prelaza sa ustavne monarhije na apsolutnu monarhiju. U ovom periodu rimske 
istorije došlo je do nastavka širenja uticaja hrišćanstva, koje je masovno dobija-
lo nove sledbenike. “Što je država više slabila, to je crkva sve više jačala. Pripad-
ništvo državi donosilo je samo bol i patnju, dok je pripadnik hrišćanske crkve od 
nje dobijao i moralnu i materijalnu pomoć.” (Rostovcev, 2005., 476.) Samim tim, 
religija se vraća na društvenu scenu kao vrlo značajan faktor, koji će u mnogome 
uticati na sve sfere društvenog života, samim tim i na pravo. Međutim, i društve-
ni odnosi, naročito moć vladajuće klase u ovom periodu, izvršili su značajan uti-
caj na osnovne principe hrišćanstva. Može se reći da je hrišćanstvo učinilo neke 
ustupke rimskom vladajućem sloju, kako bi bilo proglašeno državnom religijom.

Hrišćanstvu u periodu dominata pristupaju i viši slojevi, pa se menja i ide-
ologija u pravcu „bogu božje, a caru carevo“. „Tako hrišćani omasovljujući se iz 
različitih društvenih redova, postaju moćna društvena i politička snaga po grado-
vima. U toj situaciji, rimska država nije mogla više provoditi samo politiku poga-
njanja, koja je inače vodila samo jačanju hrišćanskog pokreta.“ (Pavićević, 1980., 
245.) Hrišćanstvo postaje vrlo značajan element u državi, sve više se udaljava-
jući od svojih prvobitnih postavki. Kako su viši, vladajući slojevi počeli da pri-
hvataju hrišćanstvo, ono se udaljavalo od svojih demokratskih učenja, koja su u 
prvi plan stavljala siromašne i obespravljene. “Sluge da slušaju svoje gospoda-
re, da budu ugodni u svačemu, da ne odgovaraju.” (Pavlova poslanica Titu, 2.9.) 
Vladajući sloj je uočio snagu hrišćanstva, i video u tome mogućnost manipulaci-
je nižim slojevima. Postavke o jednakopravnosti svih ljudi i pravu na svojinu će 
se kasnije pod društvenim faktorima menjati, pa će se pojaviti učenje o privatnoj 
svojini kao „prirodnom pravu“. Prvi crkveni oci su smatrali da zemlja nije ničija, 
nego Božja, dok se kasnije to shvatanje menja u korist ideje o neprikosnovenosti 
privatne svojine. (Pavićević, 1980., 261.) 

Godine 313. Car Konstantin (sa suvladarom Licinijem) izdaje Milanski 
edikt o toleranciji, kojim izjednačuje hrišćanstvo sa drugim religijama. U ediktu 
se kaže da treba svakom čoveku ostaviti mogućnost da ispoveda veru po svom iz-
boru. Međutim, kasnije, 380. god. hrišćanstvo je, Teodosijevim ediktom, progla-
šeno državnom religijom, jedinom dozvoljenom. 

Da je religija bila uvažavana i u periodu vladavine cara Justinijana, i pove-
zana sa pravom, vidi se iz sistematizacije Corpus Iuris Civilis-a. U delu ove naj-
veće kodifikacije rimskog prava, koji je donet 534. god. pod nazivom Codex re-
petitiae praelectionis i sastojao se iz 12 knjiga, crkveno pravo je stavljeno na po-
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četak, u prvu knjigu. Ovo ukazuje na porast ugleda crkve i važnosti religije i cr-
kvenog prava, naročito ako se u obzir uzme i činjenica da se u Teodosijevom ko-
deksu iz 438. godine crkveno pravo nalazilo na kraju.   

Priznavanje hrišćanstva za državnu religiju doprinosi njegovom omasov-
ljenju. Kako se povećava broj vernika i hrišćanstvo širi na sve prostore velikog 
Rimskog carstva, pojavljuje se potreba za organizacijom i kodifikovanjem uče-
nja, te se razvija jedna moćna institucija – hiršćanska crkva, koja će se 1054. god. 
podeliti na pravoslavlje i katoličanstvo, a kasnije će se, u XVI veku pojaviti i pro-
testantizam. Protestantizam će predstavljati „najracionalniju religiju“ (Berger) 
koja će u velikoj meri po mnogim teoretičarima pospešiti sekularizaciju.

Hrišćanstvo propoveda pokornost, smernost, opraštanje, solidarnost, jed-
nakost. Kako ove vrline nisu bile principi koje je poštovalo dotadašnje rimsko 
pravo, hrišćanstvo je na pravo ovog perioda izvršilo značajan uticaj u pravcu hu-
manizacije. To se, pre svega, ogleda u odnosu prema robovima. Takođe je i po-
ložaj žene u rimskom društvu poboljšan. Iako je primetan uticaj hrišćanstva na 
pravo, kroz poboljšanje položaja do sada marginalizovanih grupa, tek u srednjem 
veku će doći do takve uloge religije u društvu, gde sve počinje i sve se završava 
njom. (Stanojević, 2010., 80.)

Zaključak

Religija je nesumnjivo imala značajnu ulogu u nastanku normi unutar ljud-
ske civilizacije. Autoritet Boga je bio neizostavno potreban u periodu nastanka 
normi. Pravo nastaje kada je civilizacija postigla određeni nivo koji je omogućio 
kodifikaciju normi. Put do modernog prava kakvo danas poznajemo bio je dug. 
Neizostavna pravna tradicija koja i danas stoji u osnovi modernog prava jeste 
rimsko pravo. U mnogome napredno i paradigmatično do današnjih dana, i rim-
sko pravo je imalo značajan odnos sa religijom.    

Sakralni karakter rimskog prava predstavlja jedno od njegovih osnovnih 
obeležja. (Bujuklić, 2012., 639.) U radu je ova tvrdnja potvrđena i potkrepljena 
dokazima. Naime, analizirajući rimsko pravo od njegovog nastanka do pada car-
stva, u radu je posmatran pre svega uticaj religije na razvoj prava. Analiza je iz-
vršena kroz četiri perioda, kroz koje je prošla rimska država u svom postojanju. 
Može se primetiti različit uticaj religije na društveni život Rimljana i rimsko pra-
vo u različitim periodima, što zavisi od više faktora. Kada je u pitanju prvi peri-
od, poznatiji kao period kraljeva i rane republike, može se uočiti najveća poveza-
nost prava i religije. Pred kraj rane republike, uočava se slabljenje uticaja religi-
je, a ova tendencija se nastavlja i u poznoj republici. U principatu interesovanje 
za religiju ponovo raste, stvara se kult vladara, koji je neretko proglašavan božan-
stvom posle smrti, ali dolazi i do prihvatanja jedne nove religije – hrišćanstva. Sa 
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hrišćanstvom se religija vraća na velika vrata u život Rimljana i u periodu domi-
nata vrši veliki uticaj na rimsko pravo u pravcu humanizacije.  

 Veliki uticaj religije u prvom periodu se objašnjava time da je rimsko pra-
vo tek bilo u svom nastanku i oslonac za poštovanje normi, koje su uglavnom 
bile sakralnog karaktera, našlo je u autoritetu bogova. Religija je igrala značaj-
nu ulogu u propisivanju i primenjivanju sankcija za nepoštovanje normi. Primi-
tivna zajednica, kakvom se može smatrati i rimska grad-država na početku svog 
razvoja, oslanjala se na norme zvane fas, koje su sadržale božanske propise. Od 
ovih normi preuzet je strog formalizam. Od božanskog prava – fas, u ovom pe-
riodu je teško odvojiti svetovna pravila – ius, zbog isprepletanosti religije i dru-
gih društvenih odnosa. Upravo stoga se kao znak za marginalizaciju uloge reli-
gije u starom Rimu, koja počinje na kraju rane republike, može navesti lakše ra-
zlikovanje između božanskih i svetovnih pravila. Naime, religija nije više bila u 
toj meri upletena u život Rimljana kao u doba kraljeva, iako je njen uticaj posto-
jao i u ovom periodu. 

Pred kraj doba kraljeva, prikupljena je zbirka zakona – leges regiae, gde su 
običajne norme sakralnog karaktera pretvorene u pisano pravo sakralnog karak-
tera. Zakon 12 tablica, donet na početku republike je celu jednu tablicu posvetio 
religioznoj tematici. Ovo ukazuje na veliki uticaj religije. Pored činjenica iz kojih 
se neposredno može uvideti uticaj religije na rimsko pravo, bilo je i dosta činjeni-
ca koje nam ukazuju na ulogu i značaj religije u rimskom društvu uopšte, počev 
od naziva rimskog naroda (Quirites), preko gentilskog uređenja gde su članovi 
gensova bili, između ostalog, povezani i istim religijskim kultom, spajanja u kra-
lju (rexu) i sakralnih i svetovnih funkcija, do mesta na kojima su državni organi 
vršili svoje funkcije. Upravo na osnovu ovih pokazatelja je kasnije moguće uoči-
ti i smanjenje uticaja religije. Tako već nakon pada kraljevske vlasti, i prelaska na 
republiku, kraljeve zamenjuju dva konzula, koji nemaju religijsku funkciju. Vrše-
nje ove funkcije prelazi na pontifike. Menja se društveno uređenje.

Pored navedenog, postoje i drugi znaci na osnovu kojih se zaključuje koli-
ki je bio uticaj religije u prvom periodu razvoja rimske države. To je možda naj-
uočljivije kada se posmatra uloga sveštenika u bavljenju pravom. U periodu ka-
da religija nije bila odvojena od države, nije se razvijao ni poseban pravnički sta-
lež. Sveštenici su obavljali poslove, koji su kasnije prešli na pravnike. Čuvali su 
u tajnosti formule za vršenje pravnih radnji, svoja pravna znanja i kalendar, či-
me su sebi obezbeđivali monopol u oblasti pravnog znanja i uticaj na pravo. Uti-
caj na pravo su naročito vršili svojom aktivnošću koja se ticala interpretacije po-
stojećeg prava. Međutim, pred kraj rane republike, pravnički poziv je postao do-
stupan širokim krugovima rimskog stanovništva, kao i znanja iz oblasti materijal-
nog i procesnog prava. Na ovaj način su sveštenici, a samim tim i religija, izgu-
bili mogućnost da u dosadašnjoj meri utiču na pravo. Materijalna pravila su već 
ranije bila objavljena u Zakonu 12 tablica, a procesne formule su objavljivanjem 



358� Nina Kosanović: Odnos prava i religije u starom Rimu

postale svima dostupne, kao i pravnička znanja, čime je počelo formiranje prav-
ničkog sloja. U doba pozne republike, a naročito u doba principata i dominata, ko 
god je želeo, mogao se je baviti pravom. 

Kao što je pomenuto, period pozne je republike je vreme kada se nastav-
lja tendencija opadanja uticaja religije na društvo i pravo, započeta na kraju rane 
republike. Gubi se osnovna osobina prava iz prethodnog perioda – formalizam, 
a svetovno pravo ulazi u oblasti koje su do sada bile regulisane religijskim nor-
mama. 

Period principata počinje pojavom kulta careva, car se izjednačava sa bo-
žanstvom i opet se u jednom licu spajaju svetovne i religijske funkcije. Religija 
opet dobija značajno mesto u životu Rimljana. Kao reakcija nezadovoljnog sta-
novništva na kult kraljeva, prihvata se jednobožačka religija – hrišćanstvo, koja 
će kasnije biti prihvaćena i od viših slojeva. Kada se pojavila hrišćanska religija 
je propovedala jednakost svih i samim tim podrazumevala jednaka prava za sve, 
pa i za robove. Zbog toga je od siromašnog stanovništva i robova oberučke pri-
hvaćena, a od vladajućeg sloja proganjana. Međutim, prihvatanjem od strane vi-
ših slojeva, u periodu dominata, postepeno se menja odnos prema obespravljeni-
ma i neke izričite osude nejednakosti se ublažavaju. Hrišćanstvo se u ovom peri-
odu više ne zabranjuje i proganja, već postaje jedna od dozvoljenih religija, a ne-
što kasnije i državna religija – jedina dozvoljena. Ovim činom počinje značajan 
uticaj hrišćanstva na pravo. Dolazi do humanizacije prava, poboljšanja tretmana 
potčinjenih grupa, kao što su žene i robovi. Javlja se ideja o prirodnom pravu, ko-
je zagovara tretiranje svih živih bića jednako. Međutim, kada je hrišćanstvo pro-
glašeno državnom religijom, u velikoj meri je prilagođeno potrebama vladajuće 
klase. U Justinijanovoj kodifikaciji, najvećem pravnom spomeniku koje je izne-
drilo rimsko pravo i ostavilo kasnijim pokoljenjima, koja su ga koristila i i dalje 
ga koriste kao uzor, crkveno pravo zauzima značajno mesto, što takođe pokazuje 
značaj i uticaj religije na rimsko pravo.  
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AND RELIGION IN ANCIENT ROME

 Abstract:

This paper traces the relation between religion and law through the four periods 
of Roman history. The analysis of the source of law, the people who engaged in the legal 
profession, sanctions prescribed for violating the norms, as well as the entire social orga-
nization in each of the periods, has led to the conclusion that Roman law was undoubted-
ly under the influence of religion to a lesser or greater extent in all of those periods. The 
influence of religion on law was greatest in the first period, better known as “The Age of 
the Kings”, and the early republic. This was the period when law was still rather primi-
tive, thus religious norms – fas, were the ones that regulated the majority of social rela-
tions, while the priests knew the law and kept the forms for performing legal actions, as 
well as the calendar. In time, both the material and process norms and the calendar be-
came available to everyone, which reduced the importance and role of the priests in le-
gal activities. The distancing of Roman state and law from religion can also be observed 
in the separation of secular and spiritual functions. In the second period, the age of the 
late republic, the interest in religion dropped to an even lower level, with its influence still 
persevering in certain, for the functioning of the state and law less important areas. With 
the rise of Rome and its golden period came the renewed interest in religion. Namely, this 
was the period when the emperors wanted to use religion as their own weapon, by creat-
ing the Imperial cult. This idea did not grow on the poorer layers and slaves, who looked 
for salvation in the new monotheistic religion – Christianity. Later on, even the higher 
layers accepted this religion, emperor Constantine recognized it as one of those permit-
ted, while Theodosius declared it the only one permitted. Thanks to Christianity, religion 
re-entered the social life of the Romans in a great manner, exerting vast influence on all 
areas, including law.

Key words: religion, law, ancient Rome, ius, fas
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ULOGA DOMENA RELIGIJE U PROCESU 
OČUVANJA MANJINSKOG  JEZIKA: 

PRIMER SEFARDSKE ZAJEDNICE U BEOGRADU

Rezime

Za španske Jevreje religija i jezik predstavljali su važan oslonac u očuvanju jezič
kih i etničkih osobenosti. Na tlo Beograda stupili su u 16. veku u kom su sve do druge po
lovine 19. veka živeli izolovano od većinskog stanovništva negujući pri tome svoju veru i 
običaje, koje su prenosili na naredne generacije. Međutim, u pomenutom periodu počinju 
da se uključuju u društvene tokove većinske zajednice, što je u određenim domeninama, 
poput domena profesije i obrazovanja, vodilo u pravcu zamene jezika. No, domen religije 
pozitivno je uticao na održanje jevrejsko-španskog jezika, koji su koristili za svakodnev
nu komunikaciju. Izučavanje verskih knjiga podrazumevalo je poznavanje hebrejskog je
zika. Sefardi u Beogradu mogli su fakultativno da pohađaju versku nastavu i da uče jezik 
svoje vere. Pripadnici starijih generacija posebno su insistirali na održanju etničkog i je
zičkog identiteta negovanjem religijskih običaja, ali je, uprkos tome, i u ovaj domen po
čeo da prodire srpski jezik.

Ključne reči: Beograd, održanje/zamena jezika, religija, Sefardi

Uvod

Posle proterivanja iz Španije 1492. godine i iz Portugala 1496. godine 
španski Jevreji, Sefardi, sa sobom poneli su svoj jezik, običaje i veru, što je im 
pomoglo da očuvaju sopstveni etnički, verski i jezički identitet i jedinstvo tokom 
vekova uprkos činjenici da su se sefardske zajednice nastanile na različitim pro
storima. Iako su bile heterogene, držale su do očuvanja svojih osobenosti, što po
tvrđuje tvrdnja da heterogenost i tradicionalizam predstavljaju jedne od ključnih 
odlika sefardske kulture (Vidaković Petrov, 2007: 73). Hebrejski jezik predsta
vljao je sponu između jevrejskih zajednica koji su se za svakodnevnu komunika
ciju služili različitim jezicima i koji su živeli na različitim prostorima.

U ovom radu ispituju se uslovi u kojima je Sefardima bilo omogućavano 
ili onemogućavano da neguju svoju veru i jezik na tlu Balkanskog poluostrva, 
pre svega na području Beograda, i objašnjenje kako su ti uslovi uticali na održa
nje/zamenu jevrejsko-španskog jezika i udaljavanje od hebrejskog jezika. U fo
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kusu rada je druga polovina 19. i početak 20. veka, period modernizacije društva 
i uključivanja pripadnika sefardske zajednice u društvene tokove većinske popu
lacije. Posebna pažnja biće usmerena na domen religije koji je delovao u pravcu 
održanja jevrejsko-španskog kao manjinskog jezika sve do početka Drugog svet
skog rata. 

Na samom početku rada biće nekoliko reči o religiji Jevreja kao i o hebrej
skom i jevrejsko-španskom jeziku. Zatim, biće dat kratak teorijski okvir u vezi sa 
procesom održanja/zamene jezika, a sa tim u vezi su i domeni upotrebe manjin
skog jezika koji pozitivno ili negativno utiču na njegovo održanje i dalji transge
neracijski prenos. Zatim, biće dat kratak osvrt na položaj pripadnika sefardskih 
zajednica u okviru Otomanskog carstva, potom odnos Austrougarske prema Je
vrejima i srpskih vladara pošto je srpska država stekla autonomiju. Za razume
vanje ovako složenog fenomena kao što je održanje/zamena jevrejsko-španskog 
kao manjinskog jezika u razmatranje neophodno je uzeti niz društveno-istorijskih 
činilaca koji su uticali na život i položaj Sefarda na našem području i koji su ima
li svoju ulogu u negovanju verskih običaja i manjinskog jezika.

Reč-dve o religiji Jevreja

„Judaizam je religija Jevreja. Njen dug istorijski razvoj može se pratiti 
od biblijskih, mojsijevskih vremena (javljanja Boga na Sinajskoj gori) do dana
šnjih dana kada judaizam predstavlja i državnu religiju u Izraelu“ (Vukomanović, 
2004: 15). U širem smislu, judaizam se može tumačiti i kao kultura i način živo
ta Jevreja, pošto on za cilj ima primenu Božjih moralnih zakona u svim oblastima 
života, kako ličnom tako i javnom (Goldberg & Rejner, 2003: 8, 340). 

Hebrejska Biblija naziva se Tanah, kog čine Tora, dela proroka i drugi spi
si. Jevrejsku Bibliju hrišćani nazivaju Starim zavetom (Vukomanović, 2004: 16). 

„Vremenom, javlja se potreba za sve kompleksnijim sistemom običajno-
pravnih normi pa dolazi do postepenog razvoja novih propisa koji su morali 
imati osnovu u tekstovima Tanaha. Pojava Mišne (hebr. učenje), kao dopune bi
blijskih kanona, kao i stvaranje njene „šire verzije“ Gemare (hebr. učiti, primi
ti predanje), čine korak dalje u konsolidaciji jevrejskog etnosa. Mišna i Gemara 
zajedno čine zbornik jevrejskog zakonodavstva – Talmud, koji, zajedno sa Ta
nahom, sačinjava osnovu jevrejskog načina života, celokupnog sistema vredno
vanja i poimanja stvari i odnosa“ (Barišić, 2006). U pitanju je jevrejski zbornik 
usmenog predanja. (Goldberg & Rejner, 2003: 473). Talmud ima veliki verski 
značaj za Jevreje, pošto se u njemu mogu pronaći različita religijska i svetovna 
pitanja značajna za život vernika poput praznika, propisa o braku, itd. (Vukoma
nović, 2004: 19). Proučavanje svetih knjiga spada u obavezu Jevreja, pošto „vo
di ispunjenju svih drugih obaveza, kako etičke tako i religijske prirode“ (Gold
berg & Rejner, 2003: 343). 



Religija i tolerancija, Vol. XII, № 22, Jul – Decembar, 2014.� 363

Jevrejsko-španski i hebrejski jezik

Sefardi su se koristili jevrejsko-španskim jezikom, koji su sa sobom done
li i na Balkansko poluostrvo. To je naziv varijeteta koji je korišćen za svakodnev
nu komunikaciju, usmenu književnost i vođenje trgovačkih knjiga. Hebrejski je
zik i ladino bili su jezici književnosti i religije. Sveti tekstovi prevođeni su na la
dino, na koji je u velikom meri uticao hebrejski jezik, posebno što se tiče leksike 
i sintakse, pa je otuda evidentna razlika između ladina i jevrejsko-španskog jezi
ka (Pešić, 2009). Ladino predstavlja jezik sefardske pismenosti koji je bio manje-
više jedinstven u celoj Turskoj, dok je govorni jezik Sefarda i jezik njihove na
rodne književnosti, jevrejsko-španski, lokalno obojen i ne toliko jedinstven (Vi
daković Petrov, 2007: 74). 

Od dolaska na Balkan, tj. naseljavanja u Otomansko carstvo, pa sve do od
laska Turaka sa ovih prostora 1867. godine, „jevrejsko-španski jezik je bio govor
ni jezik Sefarda u svim domenima upotrebe jezika“ (Vučina Simović & Filipović, 
2009: 155). „Jevrejsko-španski jezik u Beogradu, kao i ostale varijetete istog jezi
ka sa područja bivše Jugoslavije odlikovao je, osim balkanskih i slovenskih ele
menata, i znatan broj hebrejskih pozajmljenica“ (Vučina, 2004: 42).

„Sefardi su poneli iz Španije predklasični kastiljanski ili španski jezik (ca
stellano/español preclásico) koji je, usled međusobnih mešanja tokom i nakon 
progona, imao odlike raznih romanskih varijeteta sa Iberijskog poluostrva. Nji
hov jezik razvijao se nezavisno od poluostrvskog“ (Vučina Simović & Filipović, 
2009: 41). Jevrejsko-španski se vekovima negovao čuvajući odlike predklasič
nog španskog jezika, pa je njegovo proučavanje značajno za istraživače španskog 
jezika iz tog perioda, pošto je jevrejsko-španski jezik konzervirao pojedine obli
ke kojih danas nema u savremenom španskom jeziku, pa oni predstavljaju plod
no polje za istraživanje arhaizama i istorijske gramatike španskog jezika, poseb
no u oblasti fonetike.

Održanje/zamena jezika

Očuvanjem jezika čuva se i etnokulturalni identitet jedne zajednice. Jezi
kom se prenose kulturne vrednosti jednog naroda sa generacije na generaciju, pa 
se on na taj način ne shvata isključivo kao sistem komunikacije, već i kao me
dij zahvaljujući kojem se čuvaju etničke osobenosti. Očuvanje jezičkog identite
ta često se dovodi u vezu sa očuvanjem etničkog identiteta. 

Zamena jezika označava prelazak sa jednog manjinskog jezika na većinski 
zbog različitih faktora. Zamenu jezika ne inicira sam lingvistički sistem, tj. nje
gova struktura, već faktori koji obično nemaju veze sa jezikom. Naime, brojni su 
ekstralingvistički faktori koji mogu uticati na zamenu manjinskog jezika većin
skim i dominantnim jezikom sredine. Jedan od tih faktora je obim upotrebe ma
njinskog jezika u različitim domenima društva, (ne)postojanje manjinskog jezi
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ka u formalnom obrazovnom sistemu date države, stavovi prema jeziku, jezičke 
ideologije, itd. Religija takođe može imati uticaja na održanje ili zamenu jezika, 
o čemu će u nastavku biti više reči. 

Održanje jezika odnosi se na proces suprotan zameni jezika i predstavlja 
„fenomen očuvanja manjinskog jezika čiji govornici odolevaju uticaju većinskog 
jezika“ (Filipović, 2009: 98). Važnu ulogu u ovim procesima može imati poten
cijal koje znanje većinskog jezika pruža. „Proces zamene jezika bazira se na dru
štvenoj činjenici da određena etnička grupacija u okviru date države i uz određe
nu stimulaciju (ekonomsku, socijalnu, kulturnu ili političku) teži da usvoji i deli
mično ili potpuno pređe na jezik većinske grupe“ (Paulston, 1986: 493 prema Fi
lipović, 2009: 99).

„U osnovi svakog proučavanja održanja i zamene jezika jeste neka prome
na u obrascu uobičajene upotrebe jezika koja se može dokazati“ (Vučina-Simo
vić & Filipović, 2009: 28). Kako bi se pratili procesi održanja, odnosno zamene 
jezika, definisani su domeni upotrebe jezika. Lista domena nije konačna i razliku
je se od autora do autora, ali za potrebe ovog rada značajno je napomenuti domen 
porodice, škole, književnosti i usmene tradicije, štampe, vojske, administracije i 
profesije (Vučina-Simović & Filipović, 2009). Svakako, posebna pažnja u radu 
biće usmerena na domen religije, koji se dovodi u vezu sa domenom porodice, a 
ima veze i sa domenom obrazovanja, što će u nastavku biti detaljnije prikazano.

Domeni upotrebe manjinskog jezika i održanje/zamena jezika

Domeni upotrebe manjinskog jezika mogu ići u korist njegovog održanja, 
ali ima i onih domena u kojima ugroženi jezik nije prisutan, pa to dodatno otežava 
položaj manjinskog jezika. Postoje domeni upotrebe jezika koji mogu pozitivno 
uticati na očuvanje jezika. Kada je u pitanju sefardska zajednica u Beogradu, Vu
čina-Simović i Filipović (2009: 48) navode sledeće domene koji su dugi niz go
dina pozitivno uticali na održanje jevrejsko-španskog kao manjinskog jezika: do
men porodice, usmene tradicije, Jevrejske mahale na Jaliji, Jevrejske opštine, pi
sane književnosti, religije, itd. Religija igra značajnu ulogu u pomenutim proce
sima. U pitanju je jedna od najmoćnijih sila koja vode do zamene ili održanja je
zika i širenja vere (Ferguson, 1982 prema Spolsky, 2003). Ona može biti snažan 
oslonac jednoj manjinskoj zajednici da izbegne asimilaciju sa većinskim stanov
ništvom, njegovim jezikom, kulturom i verom. 

Međutim, pojedini domeni mogu voditi ka zameni jezika, kao što su do
men obrazovanja i profesije, pošto u tim domenima dolazi do međuetničkih, a sa
mim tim i međujezičkih kontakata. U pomenutim domenima Sefardi na teritori
ji Beograda neretko su dolazili u kontakt sa većinskim stanovništvom i jezikom, 
posebno od druge polovine 19. veka, što je uticalo na postepeno okretanje ka srp
skom jeziku na uštrb negovanja hebrejskog i jevrejsko-španskog jezika.
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Pomenuti jezici imali su veoma značajnu ulogu u životu svakog Sefarda. 
Hebrejski jezik je zauzimao poseban značaj u životima Jevreja, pošto se radi o 
jeziku koji je za ovaj narod nosilac religijske svesti i verskog ispovedanja. Ka
ko je ranije navedeno, hebrejski jezik nije korišćen za svakodnevnu komunikaci
ju, već je bio jezik religije. U tom jeziku hiljadama godina ispoljavao se jevrejski 
duh. On je izraz jedinstva jevrejske sveti kao naroda (Gaster, 1939: 29). Za sva
kodnevnu komunikaciju među članovima sefardske zajednice u Beogradu kori
šćen je jevrejsko-španski jezik.

Verska autonomija u okviru Otomanskog carstva

Krajem 15. veka, kako bi izbegli nasilno pokrštavanje ili smrt, jer nisu hte
li da pristanu na promenu vere, Sefardi su bili primorani da napuste Iberijsko po
luostrvo i zemlju koja je vekovima bila njihova otadžbina želeći da očuvaju svoj 
verski identitet. U pomenutom periodu prešli su u severni deo Afrike, u Aziju i 
Evropu, a najviše ih je bilo u Otomanskom carstvu, pošto su im tu bili ponuđeni 
najbolji uslovi za život (Pešić, 2009). 

„U vremenu posle progona treba razlikovati dve sefardske grupacije: za
padne Sefarde, koji su ostali u krugu zapadnoevropske kulture, ne prekidaju
ći vezu sa Španijom, i istočne Sefarde, koji su se uključili u orijentalnu sredinu 
turskog Sredozemlja i, osim marokanskih Sefarda, prekinuli vezu s bivšom do
movinom“ (Vidaković Petrov, 2007: 71). „S obzirom na niz istorijskih i politič
kih okolnosti, većina izgnanika- mada ne svi – našla je utočište u okrilju najže
šćeg oponenta Španije, a to je bila Turska (Vidaković Petrov, 2001: 9). Otoman
sko carstvo omogućavalo je Jevrejima negovanje etničkih i religijskih osobeno
sti, kao i drugim narodima u okviru pomenute države. Vlast sultana bila je de
centralizovana, što je omogućavalo potčinjenom stanovništvu da neguje sopstve
ni etnički i verski identitet (Asan, 1995: 120; Lebl, 2001: 3 prema Vučina-Simo
vić & Filipović, 2009). „U okviru turske države, oni su imali visok stepen autono
mije. Imali su slobodu veroispovesti i sva komunalna pitanja rešavana su okviru 
same sefardske zajednice, koja je imala svoje sudstvo“ (Vidaković Petrov, 2001: 
10). Upravo je ova vrsta autonomije omogućavala Sefardima da neguju svoju ve
ru i jezik i da ih prenose na svoje potomke.

U osmanskom kontekstu religija je razgraničavala etničke grupe i definisa
la ih kao verske zajednice (Müge Göçek, 1993). Iako su manjinskim zajednica
ma zakonom garantovana prava i slobode na vršenje verskih obreda, postojala su 
i određena ograničenja kada je u pitanju učestvovanje u javnoj sferi, pa su stvo
rena dva društva sa nejednakim pravima (Karal, 1982: 387 prema Müge Göçek, 
1993; prevod M. Đ.). „Što se ograničenja tiče, nisu smeli da se oblače kao Turci, 
da jašu kroz grad, da nose oružje, a sinagoge nisu smele da budu veće i lepše od 
džamija“ (Lebl, 2001; Židovi, 1988 prema Pešić, 2009).



366� Milica Đuričić: Uloga domena religije u procesu očuvanja manjinskog…

Odnos vladara prema Sefardima i njihovoj veri

Važno je napomenuti i da promenljiva situacija na Balkanu direktno uslo
vljavala uspone i padove sefardskih zajednica na području Balkana, a posebno na 
teritoriji Beograda (Vidaković Petrov, 2001: 13, 21). Kako se menjala vlast na te
ritoriji Srbije, menjao se i odnos prema Jevrejima. Turci su u odnosu na Austri
jance blagonaklono gledali na Sefarde i njihovu veru. Za vreme austrougarske 
okupacije Jevreji su pretrpeli velike gubitke. Veliki deo njih je tada prešao iz Be
ograda u Zemun. 

Kada je srpska država stekla nezavisnost, stav prema pripadnicima sefard
ske zajednice zavisio je od stava aktulenog vladara. Neretko je dolazilo do ruše
nja sinagoga i proterivanja Jevreja, koji su po povratku, sinagoge obnavljali i po
novo dizali (Pešić, 2009). Ipak, Jevreji su uspevali da održe svoju veru, a kroz nju 
i hebrejski i jevrejsko-španski jezik, koji su predstavljali osnove etničkog identi
teta. Pisana reč imala je velikog uticaja na održanje verskih obreda i folklora. Ra
bini ili veroučitelji su priređivali pojedine tekstove ili molitvenike za praktičnu 
upotrebu i sa namerom da se versko osećanje, kao osnova nacionalnog identiteta, 
što jače učvrsti među vernicima (Vidaković Petrov, 2001: 23). 

„Istorija Jevreja kroz ceo 19. i 20. vek je većim delom samo duhovna bor
ba za emancipaciju i ravnopravnost pred zakonima u svim zemljama u kojima 
su boravili i koje su uvek s pravom smatrali svojom otadžbinom“ (Kalderon, 
1936: 66). Oni su, prema odlukama Berlinskog kongresa iz 1878. godine, konač
no ostvarili svoja građanska i politička prava (Barišić, 2006). Treba naglasiti da 
su Jevreji bili potpuno izjednačeni sa ostalim građanima Srbije tek Ustavom iz 
1888. godine (Pešić, 2009). Jevreji su želeli da budu prihvaćeni građani država u 
kojima su živeli, izdvajajući se od ostalog stanovništva svojom verskom pripad
nošću (Golberg & Rejner, 2003: 161).

Verska nastava u sefardskim školama

Jevreje karakteriše jako naglašavanje potrebe sticanja obrazovanja u je
vrejskoj tradiciji, pošto se ono dovodi u vezu sa prenošenjem judaizma i op
stankom jevrejske zajednice, koje je često tokom istorije predstavljala manjinu u 
okviru država u kojima su živeli (Goldberg & Rejner, 2003: 343). 

Uprkos činjenici da sefardske škole u Beogradu sve do kraja 19. veka deci 
nisu pružala znanja dovoljna za napredak u društvu, one su pozitivno uticale na 
jačanje verskog osećanja, pošto se u školskom sistemu u kom su učestvovali pri
padnici sefardske zajednice u Beogradu (samo muškarci, jer je obavezna nastava 
za žensku decu uvedena tek u drugoj polovini 19. veka) insistiralo na izučavanju 
hebrejskog jezika. „Verski propisi su od davnina nalagali da svaki odrasli član je
vrejske zajednice mora biti pismen, kako bi znao čitati svete knjige i valjano oba
vljati svoje verske dužnosti“ (Popović, 1995: 63). 
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U sefardskim školama insistiralo se na izučavanju verskih tekstova i učvr
šćivanju vere. Može se reći da je to bio osnovni cilj obrazovanja mladih Sefarda. 
„Ovakvim sistemom školstva deca su sticala veliko versko, ali ne i široko opšte 
obrazovanje“ (Pešić 2009). Ferguson (1982 prema Spolky 2003) navodi da je za 
održanje hebrejskih alfabeta kod Jevreja, iako se oni služe različitim jezicima za 
svakodnevnu komunikaciju (jidišem, jevrejsko-španskim, itd.), zaslužno religio
zno podučavanje i sticanje pismenosti na hebrejskom jeziku. „Jevrejska veronau
ka ne govori samo o molitvama i verskim obredima, nego i o narodnoj prošlosti i 
jevrejskom jeziku na kom su te molitve napisane“ (Kalderon, 1939: 11).

„Pismenost je dugo vremena bila dostupna samo muškarcima, što znači da 
su samo muškarci mogli da čitaju i pišu, tj. da upoznaju hebrejsku azbuku“ (Vi
daković Petrov, 2001: 27). Međutim, u drugoj polovini 19. veka došlo je do re
forme sefardskih škola, u koje su uključene i devojčice. Zatim su se sefardska de
ca uključivala u srpske škole, što je za sobom povuklo niz promena. Značajan po
datak je taj da je zamena jezika počela prvenstveno u domenu obrazovanja, a tek 
kasnije, u 20. veku, u porodici, usmenoj tradiciji, pisanoj reči, Jevrejskoj opštini 
i Jevrejskoj mahali (Vučina Simović, 2011). No, jevrejske škole nisu prestale da 
postoje. One su i dalje postojale i u njima se mogla slušati verska nastava i u pe
riodu između dva rata. (Vidaković Petrov, 2001: 41, 42). U Beogradu su jevrej
ske posebne škole prestale da postoje u periodu između dva svetska rata, ali su 
jevrejski đaci koji su pohađali srpske škole mogli da van redovne nastave uče he
brejski jezik i veronauku (Popović, 1995: 66).

Može se zaključiti da je pohađanje verske nastave u školama imalo pozitiv
nog uticaja na održanje etničkog i jezičkog identiteta, posebno ako se u obzir uz-
me činjenica da se u školama insistiralo na učenju hebrejskog jezika, ali i na ko
rišćenju jevrejsko-španskog za svakodnevnu komunikaciju i davanje uputstava. 
Sefardi su bili dvojezični, a nekada i višejezični, što se odnosilo na poznavanje 
hebrejskog, jevrejsko-španskog i većinskog jezika zemlje u kojoj su živeli (Vuči
na-Simović & Filipović, 2009: 78). 

U Beogradu Sefardi su do druge polovine 19. veka živeli izolovano od ve
ćinskog stanovništva, pa se može reći da su većinom bili dvojezični i da nisu po
znavali srpski jezik, barem ne u dovoljnoj meri. To je s jedne strane pozitivno uti
calo na očuvanje manjinskog jezika, običaja i vere, ali s druge strane, negativno 
je uticalo na integraciju Sefarda u srpsko društvo sve do druge polovine 19. veka.

Domen religije u beogradskoj sefardskoj zajednici

„Ekonomska i intelektualna tradicija Sefarda doprinela je razvoju jevrej
skog načina života na osmanskim teritorijama, a običaji sa Iberijskog poluostrva 
brižljivo su održavani u molitvama, narodnom melosu, pa i u jevrejsko-španskom 
jeziku sve do 20. veka“ (Goldberg & Rejner, 2003: 127). „Ekonomska samostal
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nost i verska autonomija omogućile su formiranje zatvorenih sefardskih zajedni
ca, u kojima su postojali uslovi za očuvanje prenetog kulturnog nasleđa. Zahva
ljujući takvom načinu života proces kulturne asimilacije Sefarda na Balkanu te
kao je vrlo sporo sve do druge polovine 19. veka“ (Vidaković Petrov, 2007: 73). 
Sefardi su težili da žive izolovano: i etnički i teritorijalno i celokupnim svojim so
cijalno-ekonomskim i kulturnim životom. Bili su krajnje odani svojoj veri i tra
dicijama (jevrejski muškarci su obavezno nosili brade kao svoju nacionalnu od
liku) (Barišić, 2006). „Tokom nekoliko vekova sefardske istorije očuvano je he
brejsko nasleđe zajedno sa verom, koja je delovala kao nosilac nacionalne svesti“ 
(Vidaković Petrov, 2007: 73, 74). Sefardi su u svojim obredima i učenjima saču
vali hebrejski, ali i izgovor aramejskog jezika, veoma blizak starom jeziku koji se 
govorio još u jevrejskoj državi, pre rimskog osvajanja (Barišić, 2006). Bez obzira 
na to gde su se nastanili za Jevreje hebrejski jezik, a sa njim i vera, imali su zna
čajnu ulogu u održanju identiteta (Gaster, 1939: 30).

„Orijentalni i patrijarhalni način života u Jevrejskoj mahali na Jaliji odli
kovao se izrazitom religioznošću sefardskog življa. Verski rituali, kao i svi aspek
ti života u tradicionalnom jevrejskom društvu, sprovodili su se prema odredba
ma religijsko-socijalnog karaktera, koje su stvarale generacije jevrejskih učenja
ka“ (Urbah, 1927: 71 prema Vučina-Simović & Filipović, 2009: 77). Svakodnev
ni život Jevreja u Mahali odvijao se u krugu porodice, u staranju da se odgoje po
tomci i da se čuvaju nasleđene tradicije i vršenje verskih propisa (Alkalaj, 1962: 
86, 87). Od svog naseljavanja na Balkan u 16. veku, sefardska zajednica živela 
je izolovano od većinske zajednice. Muškarci su, pak, zbog svog bavljenja trgo
vinom sporadično dolazili u kontakt sa srpskim stanovništvom. Oni su češće od 
žena dolazili u kontakt sa drugim narodima i jezicima i češće se kod njih javlja
la potreba za poznavanjem još nekog jezika, dok su žene bile čvrst oslonac oču
vanja jevrejske tradicije i jezika koji je omogućavao dalji transgeneracijski pre
nos jezičkog materijala, tradicije i kulturnih modela, pošto su svi kontakti koje su 
ostvarivale bili intragrupnog karaktera.

Postojala su verska udruženja koja su okupljala isključivo muškarce koji 
su čitali svete spise (Vučina, 2004: 43). Treba posebno naglasiti da je „pismenost 
bila verska obaveza“ (Popović, 1995: 63). Postojanje Beogradskog sefardskog 
verskog društva „Oneg Šabat“ takođe je doprinelo očuvanju verskih tradicija Je
vreja, ali je ono pred Drugi svetski rat bilo u dekadenciji (Kalderon, 1940: 7). „Za 
Jevreje judaizam nije samo religija, već osoben način življenja koji se izražava 
putem tradicije u kojoj religijska verovanja, i njima primereni sistem vrednosti, 
prožimaju društvenu zajednicu i svakodnevni život“ (Vukomanović, 2004: 15).

„Razvoj sefardske kulture bio je uslovljen delovanjem dva oprečna pro
cesa: konzervacije i asimilacije. Proces asimilacije odnosi prevagu tek u trenut
ku kada se razbijaju izolovanost i zatvorenost sefardskih zajednica, tj. krajem 
19. veka“ (Vidaković Petrov, 2007: 74). Modernizacija života Sefarda počela je 
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u pomenutom periodu. Sefardi su tada shvatili neophodnost učenja srpskog jezi
ka i uključivanje u srpsko društvo. Konzervativniji pripadnici sefardske zajedni
ce opirali su se ovom procesu (Pešić, 2009). 

„Sa promenama koje su nastale u životu Jevreja u Beogradu u drugoj po
lovini 19. veka počela je da jenjava i predanost religiji koja je bila dominantna 
u prethodnoj epohi“ (J. De Majo, 1924: 59 prema Vučina-Simović & Filipović, 
2009: 82). Dokaz i za to je sve manje štampanje molitvenika početkom 20. ve
ka, kada su se Sefardi postepeno otvarali prema većinskom stanovništvu. Iako je 
vekovima hebrejski jezik bio spona među Jevrejima širom sveta, poznavanje he
brejskog jezika počelo je da opada (Gaster, 1939: 32). Navedena tvrdnja ide u ko
rist tezi da su se Jevreji postepeno počeli okretati većinskoj kulturi i jeziku, uda
ljavajući se pri tome i od hebrejskog i jevrejsko-španskog jezika, a samim tim i od 
vere. No, nikako se ne može otići u krajnost i tvrditi da su ih u potpunosti zapo
stavili i zaboravili, posebno ne pripadnici starijih generacija, koje su u svojim do
movima pokušavali da očuvaju veru i jezik, što potvrđuje Kalderon (1940:7) na
vodeći da u pogledu negovanja verskih običaja i praznovanja praznika starije ge
neracije prednjače, što bi trebalo i pripadnicima mlađih generacija da pruži pod
strek, podvlačeći pri tome da su običaji koji su bili vezani za praznike odlike se
fardskih zajednica i njihova najjača spona sa jevrejstvom. 

U domenu religije Sefardi su uspeli da očuvaju hebrejski i jevrejsko-špan
ski jezik sve do Drugog svetskog rata, pošto su nastavili da obeležavaju svoje 
verske praznike i održavali su ih na tradicionalni način (Vučina-Simović & Fili
pović, 2009: 82). No, ne može se tvrditi da srpski jezik uopšte nije bio prisutan u 
domenu religije, posebno ne u 20. veku. „U periodu između dva svetska rata, ia-
ko su, pre svega starije generacije održavale jevrejsko-španski jezik u domenu re
ligije, srpski jezik značajno prodire u ovaj domen“ (Vučina-Simović & Filipović, 
2009: 84). U prilog tome ide činjenica da su molitvenici i verski časopisi za ju
goslovenske Jevreje bili objavljivani na srpskohrvatskom jeziku, a ne isključivo 
na hebrejskom ili jevrejsko-španskom (Vučina-Simović & Filipović, 2009: 84). 
Jakov Šimon je za jevrejsku 5695. godinu (1934–1935) objavio kalendar, koji ne 
samo da je bio na srpskom jeziku, već je bio ispisan ćirilicom (Vučina, 2004: 46). 
Navedeni podaci govore o tome da se i u domenu religije postepeno odigravao 
proces zamene manjisnkog jezika većinskim. 

Krajem 19. i početkom 20. veke žene izlaze iz uskog porodičnog kruga. 
Pored uloge majke i domaćice Sefartkinje su želele napredak i vidljivost u dru
štvu, što je podrazumevalo poznavanje srpskog kao jezika sredine. U ovom peri
odu u domen porodice polako je ulazio većinski jezik, posebno zahvaljujući žen
skim članovima zajednice, koje su se školovale u srpskim školama i kojima je ve
ćinski jezik bio sredstvo za napredovanje na društvenoj lestvici. Na ovaj način i u 
domen religije ulazio je srpski jezik. Kada su se molili i obeležavali jevrejske pra
znike, Sefardi su, pored hebrejskog i jevrejsko-španskog, koristili i srpski jezik.
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 Iako je dolazilo do emancipacije Sefartkinja i promene načina života svih 
Sefarda, do Prvog svetskog rata brakovi između Jevreja i ne-Jevreja bili su retki. 
Devojka koja bi se udala za Srbina smatrana je izrodom, a pokrštavanje je doži
vljavano kao prava narodna nesreća. Prelaz muškaraca u hrišćansku veru bio je 
još ređi (Alkalaj, 1962: 89). Navedena tvrdnja govori o tome koliko je vera bi
la značajan oslonac za očuvanje sefardskog nacionalnog i jezičkog identiteta. Od 
devojaka se očekivalo da se udaju za nekog Jevreja, istovernika.

No, uprkos tome što postoji čvrsta spona između jezičkog i etničkog iden
titeta, Filipović (2009: 101) ističe da jezik jeste jedno od osnovnih sredstava za 
izgradnju identiteta, ali ima slučajeva, poput ovog sa sefardskom zajednicom u 
Beogradu, da su „neki drugi parametri, kao religija ili zajedničko poreklo, važni
ji za očuvanje etničkog identiteta od jezika, što vodi ka zameni jezika u datoj ma
njinskoj zajednici, bez gubitka etničkog identiteta i snažnog osećanja pripadno
sti matičnoj, maninskoj grupaciji“. Sefardska zajednica u Beogradu je vremenom 
u različitim domenima sve više prelazila na srpski kao većinski jezik, ali to ni
je označavalo gubitak etničkog i verskog identiteta, posebno ako se u obzir uzme 
predanost religijskim obredima i jakom osećanju pripadnosti zajednici.

Zaključak

Proterani sa Iberijskog poluostrva španski Jevreji dospeli su na tlo Oto
manskog carstva, koje im je nudilo povoljne uslove za život, ali i mogućnost za 
očuvanje sopstvenog verskog, a samim tim i jezičkog identiteta. U okviru Oto
manskog carstva španski Jevreji su uživali versku autonomiju. No, postojala su 
i određena ograničenja- imali su pravo da grade sinagoge, ali one nikako nisu 
smele nadmašivati lepotu i veličinu džamija. Ovo je bio period u kome su Je
vreji uspevali da neguju svoj jezik i kulturu i da ih prenose na naredne genera
cije. Treba imati u vidu da su dešavanja na Balkanskom poluostrvu i smenjiva
nje vlasti imali direktnog uticaja na sudbinu, ne samo većinskog stanovništva, 
već i Jevreja, čija je sudbina, takođe, bila promenljiva. Austrougarska gajila je 
neprijateljske stavove prema Sefardima, kao i pojedini srpski vladari. No, bilo 
je i onih poput Miloša Obrenovića koji su pozitivno gledali na Jevreje, njihov 
jezik, veru i kulturu u Srbiji i izjednačavali su ih sa većinskim stanovništvom. 
Krajem 19. veka Jevreji su uživali određena prava kao manjinska nacionalna i 
verska zajednica. 

Od naseljavanja na Balkan u 16.veku, pa sve do druge polovine 19. veka 
Sefardi su se oslanjali isključivo na svoj jezik, te je dolazilo do transgeneracij
skog prenosa jezičkog materijala (Vučina Simović, 2011). Međutim, upliv mo
dernih ideja u društvo iziskivalo je određene promene u sefardskim zajednicama, 
posebno u naprednijim centrima kao što je bio Beograd. Te promene odnosile su 
se na modernizaciju načina života i učenje većinskog jezika makar ono označa
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valo udaljavanje od hebrejskog kao jezika vere i jevrejsko-španskog jezika koji 
je korišćen za svakodnevnu komunikaciju. 

Sklapanje etnički mešovitih brakova je takođe vodilo u pravcu zamene je
vrejsko-španskog srpskim jezikom, a na ovu pojavu se nije blagonaklono gleda
lo u sefardskim zajednicama. Pripadnici starijih generacija posebno su značajno 
delovali u korist očuvanja jevrejsko-španskog i hebrejskog jezika, a samim tim i 
kulture i religije. 

Bilo je domena koji su favorizovali zamenu jezika, kao što su bili domen 
profesije i domen obrazovanja, posebno od druge polovine 19. veka. Pripadnici 
mlađih generacija su se sve više služili srpskim jezikom, što je vodilo ka zame
ni jezika. No, pripadnici starije generacije uspeli su da očuvaju jevrejsko-španski 
jezik sve do Drugog svetskog rata (Vučina Simović & Filipović, 2009: 51). No, 
ne treba zaboraviti da je u školskom sistemu u kom su učestvovala sefardska de
ca bilo insistirano na izučavanju hebrejskog jezika i vere do pomenutog perioda, 
što je pozitivno uticalo na očuvanje jezičkog i etničkog identiteta Sefarda na pod
ručju Beograda. Iako su sefardske škole u 19. veku deci pružale versko obrazova
nje, koje nije bilo dovoljno za praćene aktuelnih društvenih tokova i integraciju 
u širu zajednicu, one su pozitivno uticale na održanje verske i jezičke svesti kod 
Sefarda. Uključivanjem u srpske škole, Jevreji su i dalje imali pravo na pohađa
nje časova hebrejskog jezika i veronauke u vidu dopunske nastave širom zemlje, 
između ostalog i u Beogradu. 

U domenu porodice i u 20. veku negovali su se verski običaji i obeležavali 
su se jevrejski praznici. Jevrejsko stanovništvo većinom je bilo dvojezično ili vi
šejezično, no mlađe generacije su se postepeno sve više okretale ka srpskom kao 
većinskom jeziku, što ih je udaljavalo od jevrejsko-španskog i hebrejskog jezika. 
Domen religije imao je pozitivnog uticaja na produženi život hebrejskog i jevrej
sko-španskog jezika na tlu Beograda, iako je i u njega postepeno ulazio srpski je
zik, o čemu svedoči podatak o objavljivanju verskih publikacija na srpskom jezi
ku, među kojima je bilo i onih štampanih na ćiriličnom pismu. Uprkos tome, ne 
može se govoriti i gubitku etničkog i verskog identiteta kod pripadnika sefardske 
zajednice iako je do procesa zamene jezika na ovom tlu došlo u različitim dome
nima, pa i u domenu religije.
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THE ROLE OF THE DOMAIN OF RELIGION 
IN THE MAINTENANCE OF A MINORITY 

LANGUAGE: SEPHARDIC COMMUNITY IN 
BELGRADE AS AN EXAMPLE

Summary

The language and religion of Spanish Jews were an important pillar in the preser
vation of their linguistic and ethnic characteristics. They settled in Belgrade in the 16th 
century, where they lived in isolation until the second half of the 19th century, which hel
ped them preserve their religion and tradition and pass them down to the next generati
ons. In that period they started to integrate into the majority of community. Some doma
ins, such as profession and education, led to the language shift. However, the domain of 
religion had a positive effect on the maintenance of the Judeo-Spanish language, which 
was used for daily communication. The study of religious books included the knowled
ge of Hebrew. It was possible for the members of the Sephardic community in Belgrade 
to receive religious instruction and study Hebrew. The members of the elderly generation 
in particular insisted on maintaining ethnic and linguistic identities by fostering religio
us traditions. Despite their efforts but despite that, the Serbian language began to pene
trate this sphere. 

Key words: Belgrade, language maintenance/shift, religion, Sephardim
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VONNEGUT’S BOKONONISM
Abstract:

Vonnegut’s satirical novel Cat’s Cradle offers a new religion that is rather unique 
in terms of its belief concepts called Bokononism, through which he, possibly, gives a 
view of all religions with respect to their purpose. Christianity is often referenced in the 
novel, and plays a crucial role in defining Vonnegut’s fictional world, where religion of 
any kind, plays almost no role in a modern, scientific community. While science is the 
truth, religion, especially Bokononism, is lies; Bokononism, therefore, is presented as an 
alternative to the harsh truth, an alternative that may be untrue, and yet it allows a ha-
ppier existence.

Key words: Bokononism, religion, science, truth, lie.

Religion, generally speaking, provides certain comforts to individuals by 
providing meaning to and a definition of a chaotic existence. In a classic Weberi-
an sense, it shapes the society’s view of the world, thus providing scholars with 
a perspective for the analysis of that society’s actions. Vonnegut’s satirical nov-
el Cat’s Cradle offers a new religion that is rather unique in terms of its belief 
concepts called Bokononism, through which he, possibly, gives a view of all re-
ligions with respect to their purpose.

The narrator and the central character of the novel is Jonah:
„CALL ME JONAH. My parents did, or nearly did. They called me John.
Jonah - John - if I had been a Sam, I would have been a Jonah still - not 

because I have been unlucky for others, but because somebody or something has 
compelled me to be certain places at certain times, without fail. Conveyances and 
motives, both conventional and bizarre, have been provided. And, according to 
a plan, at each appointed second, at each appointed place this Jonah was there“ 
(Vonnegut 2009: Chapter 1).

The opening chapter provides the reader with multiple insights. First, the 
sentence where the narrator asks to call him Jonah is a clear reference to Mel-
ville’s Moby Dick; this, in turn, insinuates that Jonah is a reference to the proph-
et Jonah from the Old Testament, who is swallowed by a whale. Indeed, Christi-
anity is often referenced in the novel, and plays a crucial role in defining Vonne-
gut’s fictional world. Finally, it shows the strength of the protagonist’s belief that 
a higher power, or rather, destiny, controls the events that follow.
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The narrator shows how he becomes a Bokononist by retelling his desti-
ny in retrospect. The first chapters, therefore, show his life before Bokononism. 
However, Jonah explains:

„I am a Bokononist now.
I would have been a Bokononist then, if there had been anyone to teach me 

the bittersweet lies of Bokonon“ (Vonnegut 2009: Chapter 1).
In the first chapters, science represents the modern world, the modern so-

ciety and the direction of the world’s path. Science is the truth of the world. This 
world, called Ilium, is often contrasted with religion.

“’What’s new in surface chemistry?’ I asked miss Pefko.
’God,‛ she said, ’don’t ask me. I just type what he tells me to type.‛ And 

then she apologized for having said ’God.‛“ (Vonnegut 2009: Chapter 15).
There are Christians still mentioned in the novel, but it is clear that Chris-

tianity, in a progressive scientific world, is almost non-existent. The road to mo-
dernity and secularization, as Wernick explains, was perhaps bolstered by:

„The rise of the natural sciences, the detachment of natural philosophy 
from theology and Scholasticism, and the ambition of an increasingly emancipat-
ed rationality to engage the previously off - limit areas of morality, metaphysics 
and the human. On its critical side, enlightened reason, conjoined with a natural-
ist ontology, aimed to dissolve all that was mythic, magical or mystical in human 
(self) understanding.” (Wernick 2010:630).

Religion of any kind, therefore, plays almost no role in this society. That 
is why science is ’the truth.‛ Incidentally, Vonnegut refers to magic specifically:

“’Magic,‛ declared Miss Pefko.
’I’m sorry to hear a member of the Laboratory family using that brack-

ish, medieval word,‛ said Dr. Breed. ’Every one of those exhibits explains itself. 
They’re designed so as not to be mystifying. They’re the very antithesis of mag-
ic’ (Vonnegut 2009: Chapter 16).

’Science is magic that works’ (Vonnegut 2009: Chapter 97).
The scientific, advanced community, therefore, believes only in facts, 

which is why science is referred to as ’the truth.‛ However, the most important 
discoveries mentioned in Cat’s Cradle are the atomic bomb and ice-nine, a spe-
cial crystal formation that can freeze all water instantaneously. Ice-nine, further-
more, is not conceived as a weapon capable of obliterating all life on earth, but as 
a tool to help soldiers travel more easily across mud. However:

“’Another guy came in, and he said he was quitting his job at the Research 
Laboratory; said anything a scientist worked on was sure to wind up as a weap-
on, one way or another. Said he didn’t want to help politicians with their fugging 
wars anymore.‛“ (Vonnegut 2009: Chapter 12).

Although it can be argued that the scientific community is not representati-
ve of all the modern world in the novel, it is nevertheless clear that they and their 
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inventions govern societies and shape the world. The truth of science, therefore, is 
the truth of violence and the harsh nature of cold politics. The products of science, 
no matter how harmless the motivations behind them, lead to suffering and despa-
ir. Even the inventor of the atomic bomb is described to possess a child-like curio-
sity, and that is what motivates him to discover both the bomb and ice-nine.

Discovering the secrets of the world, in Vonnegut’s novel, leads to destruc-
tion and despair:

“’I mean, when most people talk about knowing somebody a lot or a lit-
tle, they’re talking about secrets they’ve been told or haven’t been told. They’re 
talking about intimate things, family things, love things. [...] Dr. Hoenikker had 
all those things in his life, the way every living person has to, but they weren’t the 
main things with him.‛

‘What were the main things?‛ I asked her.
’Dr. Breed keeps telling me the main thing with Dr. Hoenikker was truth.‛
‘You don’t seem to agree.‛
’I don’t know whether I agree or not. I just have trouble understanding how 

truth, all by itself, could be enough for a person.‛
Miss Faust was ripe for Bokononism“ (Vonnegut 2009: Chapter 25).
Science and religion are presented as opposites. While science is the truth, 

religion, especially Bokononism, is lies:
„Nothing in this book is true.
’Live by the foma* that make you brave and kind and healthy and happy.’
The Books of Bokonon 1:5
*Harmless untruths“ (Vonnegut 2009: Epigraph).
Bokononism, therefore, is presented as an alternative to the harsh truth, 

an alternative that may be untrue, and yet it allows a happier existence. A sociol-
ogist’s approach to Bokononism is, therefore, simplified, as Hamilton proposes 
methodological atheism for analysis of a religion:

“[Methodological atheism] holds that it is necessary to ’bracket’ aside the 
question of the status of religious claims, reserving judgement on whether they 
are ultimately founded upon some irreducible and inexplicable basis. This ap-
proach would take the sociological analysis of religion as far as is possible on 
the assumption that it is a human product (or projection, as Berger puts it) and 
amenable to the same sort of explanations as other forms of social and individu-
al behaviour using whatever methods are deemed appropriate for the social sci-
ences“ (Hamilton 2002:5).

Bokononism is exactly that, a human product. While the truthfulness of 
Bokonon’s claims is never questioned, the novel nevertheless provides an an-
swer. This answer, furthermore, is a defining characteristic of Bokononism, as it 
sets itself apart from other religions by calling itself a useful lie; the fact that it is 
a lie does not make it any less true in shaping the lives of its followers.
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Bokononism’s followers live in a fictional country in the Caribbean is-
land-county of San Lorenzo. The founder of the religion is Bokonon, born Lio-
nel Boyd Johnson, and together with his partner, Earl McCabe, he rules San Lo-
renzo. This country is extremely poor with very few natural resources; so poor, in 
fact, that nobody really wants to rule it.

Furthermore, Bokononism is not provided only as an alternative to scientif-
ic discoveries, but as an alternative to the notion of truth:

“’When Bokonon and McCabe took over this miserable country years ago 
[...] they threw out the priests. And then Bokonon, cynically and playfully, in-
vented a new religion. [...] Well, when it became evident that no governmental 
or economic reform was going to make the people much less miserable, the reli-
gion became the one real instrument of hope. Truth was the enemy of the people, 
because the truth was so terrible, so Bokonon made it his business to provide the 
people with better and better lies.” (Vonnegut 2009: Chapter 78).

Postsecularism, if indeed it can be named that, is atypically presented in 
Cat’s Cradle. Religion is never re-introduced in the Western world, but in an iso-
lated pro-western society. Furthermore, that society did have priests, as men-
tioned, but it is never clear how religious the nation was prior to the emergence 
of Bokononism. On the other hand, it can be argued that Bokononism is a satir-
ical, allegorical allusion to religions of the Western world, namely Christianity. 
Wernick argues:

„Religion, at least as traditionally understood, was steadily in decline for 
both individuals and society. Indeed, if current trends in the advanced societies 
continued, was it not destined ultimately to disappear? Such a view became espe-
cially plausible in the two decades following World War II, with secularization of 
all kinds, from emptying pews to the commercialization of Sundays, proceeding 
apace.” (Wernick 2010:632).

Published in 1963, Cat’s Cradle follows this belief of religious decline. 
That is why it can be claimed that Bokononism is Vonnegut’s attempt at reconcil-
ing religion and society, since the novel’s philosophy shows that irreligion leads 
to destruction and despair. In other words, Bokononism is the postsecular and 
necessary religion for societies. It is necessary, as Vonnegut explains, since the 
conditions of life are too unbearable, and religion is given to people as a substi-
tute for a humane existence. Furthermore, Bokononism, in this view, closely re-
sembles the Marxist notion that religion is „opium of the people,” as its only pur-
pose is to hide the truth and numb the people to the pain of everyday life; instead 
of rejecting it for hiding the truth, Vonnegut suggests embracing it, as „anyone 
unable to understand how a useful religion can be founded on lies will not under-
stand this book either“ (Vonnegut 2009: Chapter 4).

Bokononism, in terms of its characteristics, closely resembles humanism, 
as it focuses on importance and agency of human beings; this parallel is rather 
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ironic, as humanism prefers rationalism over faith. As Bokononism is based on 
lies, its manner of providing the meaning of life is rather unique:

„In the beginning, God created the earth, and he looked upon it in His cos-
mic loneliness. And God said, ’Let us make living creatures out of mud, so the 
mud can see what We have done.‛ And God created every living creature that now 
moveth, and one was man, Mud as man alone could speak. God leaned close as 
mud as man sat up, looked around, and spoke. Man blinked. ‘What is the purpose 
of all this?‛ he asked politely.

’Everything must have a purpose?‛ asked God.
’Certainly,’ said man.
Then I leave it to you to think of one for all of this,‛ said God. And He went 

away. (Vonnegut 2009: Chapter 118).
The inspiration for the origin of life is an obvious reference to the Ju-

deo-Christian Bible’s Book of Genesis; Vonnegut mocks it through simple lan-
guage and a single „moveth,” as well as through the explanation of the meaning 
of life: he gives none. While the Bible and Books of Bokonon share some univer-
sals, anthropologically speaking, their purpose is different: the Bible explains the 
creation of man while Vonnegut ridicules it:

„The words were a paraphrase of the suggestion by Jesus: ’Render unto 
Caesar the things which are Caesar’s.‛

Bokonon’s paraphrase was this:
’Pay no attention to Caesar. Caesar doesn’t have the slightest idea what’s 

really going on“ (Vonnegut 2009: Chapter 46).
Science, on the other hand, never interests itself with the meaning of life; 

the secret of life, however, is important:
“’Didn’t I read in the paper the other day where they’d finally found out 

what it was?‛
’I missed that,‛ I murmured.
’I saw that,‛ said Sandra. ’About two days ago.‛
’That’s right,‛ said the bartender.
‘What is the secret of life?‛ I asked.
’I forget,‛ said Sandra.
’Protein,‛ the bartender declared. ’They found out something about pro-

tein.‛
‘Yeah,‛ said Sandra, ’that’s it.‛ (Vonnegut 2009: Chapter 11).
It is clear, on the other hand, that only scientists truly concern themselves with 

such matters, as regular people cannot be bothered even to remember the results of 
such discoveries, let alone show interest in the way those discoveries are made. Sci-
ence, therefore, truly is not enough; Bokononism is Cat’s Cradle’s alternative.

Bokononism is banned by the state of San Lorenzo. This is not because 
of its harmful effect on the population; quite the opposite, Bokonon is banned 



380� Marija Kačavendić:Vonnegut’s Bokononism

in order to gain followers. By banning it, Bokonon and McCabe realize, the fol-
lowers will see it as a forbidden fruit, thus increasing their desire to practice 
Bokononism. Therefore, Bokonon lives in the wilderness and every president 
of the country proclaims his death sentence, one that is never to be realized. 
The entire population, therefore, practice Bokononism, and they do it in secret, 
fearing for their lives, as every two years or so, one of the followers is execut-
ed. As for the government, McCabe, as well as those who inherit the presiden-
cy, rule as dictators, as it is impossible to create a utopian country on such a 
desolate land.

One of the most important notions of Bokononism is ’karass.‛ It expresses 
the idea that a group of people is cosmically united in a common destiny, even if 
there is no obvious evidence of it. Bloom notices:

“[It is] the doctrine of hidden soul families, which curiously resembles the 
Kabbalistic notion of gilgul, Isaac Luria’s idea of the transmigration of souls. 
In Lurianic Kabbalah, soul families are united by the root of a common spark.” 
(Bloom 2009:2).

Unlike gilgul, karass never implies that it’s members are not equal. More 
importantly, however, members of a karass may never learn what they are sup-
posed to do or who are the other members of their karass. In turn, this takes all 
the responsibility from Bokononists and their actions, as destiny or some other 
notion of a higher power controls their fate.

Some of the beliefs are presented in the form of Calypsos, short songs:
„Tiger got to hunt, / Bird got to fly; / Man got to sit and wonder, ‘Why, 

why, why?’ / Tiger got to sleep, / Bird got to land; / Man got to tell himself he un-
derstand.” (Vonnegut 2009: Chapter 81).

Human need and constant futile attempts to understand nature and the 
world is, therefore, ridiculed, as, according to Bokononism, it is neither possible 
nor important. What is important is the only sacred notion the religion provides: 
man, „that’s all. Just man (Vonnegut 2009: Chapter 24). There is no deity, no fate, 
or natural occurrence to be worshiped. What is to be worshiped is the human be-
ing and the human existence.

This egocentric belief is coupled by the geocentric description of the cre-
ation of Earth:

„I learned of the Bokononists cosmogony, for instance, wherein Borasisi, 
the sun, held Pabu, the moon, in his arms, and hoped Pabu would bear him a fi-
ery child.

But poor Pabu gave birth to children that were cold, that did not burn; and 
Borasisi threw them away in disgust. These were the planets, who circled their 
terrible father at a safe distance.

Then poor Pabu herself was cast away, and she went to live with her fa-
vorite child, which was Earth. Earth was Pabu’s favorite because it had people 
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on it; and the people looked up to her and loved her and sympathized.” (Vonne-
gut 2009: Chapter 85).

By explaining that this is essentially a lie, Bokononism merely emphasiz-
es the philosophy behind the lie. In other words, while the description, this or any 
other, may not be true, its meaning, to Bokononists, is. Bokononism is essential-
ly hope, as the existence of the people of San Lorenzo is hopeless; since no real 
hope exists, Bokonon writes lies.

Destiny, or rather, inevitable destiny in Bokononism, is called Zah-mah-
ki-bo. Bokononists, therefore, exist only to focus on themselves and their hap-
piness, without any responsibility. Furthermore, it gives their lives meaning: to 
spend their lives attempting to discover what their karass is, even if they do not 
understand it.

“’Mona ...’
She stopped. ‘Yes?‛
’Could I have your religion, if I wanted it?‛
’Of course.‛
’I want it.‛
’Good. I love you.‛
’And I love you,‛ I sighed.” (Vonnegut 2009: Chapter 93).
It is not the philosophical admiration of the belief system that pushes Jonah 

towards Bokononism, but his need to be with a woman, Mona. This is the ego-
centric nature of Bokononism; it is not wrong or bad, it simply makes life easi-
er. Love, furthermore, is also crucial, as it nurtures and connects people. Loneli-
ness and isolation, notions often dealt with in modern society, are simply avoid-
ed through karass and love. In other words, a person always belongs, even if that 
person does not know where he or she belongs. In addition, Hamilton explains:

„Religion, Stark and Bainbridge argue, is essentially an attempt to grat-
ify desires or, as they put it, secure rewards. Rewards are defined as anything 
which human beings desire and are willing to incur some cost to obtain.” (Ham-
ilton 2002:216).

Bokononism, from this perspective, is exactly what Cat’s Cradle proposes: 
an attempt to acquire (in this case) Mona’s love. Mona is a true Bokononist. She 
is the embodiment of the lies; she is „peace and plenty” (Vonnegut 2009: Chap-
ter 64). She is raised to be a Bokononist by Bokonon himself, and she loves all 
and everyone, as wanting „all of somebody’s love“ is bad, referred to in the nov-
el as sin-wat (Vonnegut 2009: Chapter 93). The fact that the scientist, Frank Hoe-
nikker, easily gives up presidency he is supposed to inherit, as well as his mar-
riage to Mona, only emphasizes how different the truth is from lies; lies are beau-
tiful and loving.

Jonah is referred to as sin-wat when he demonstrates his jealousy; he is 
jealous of Mona performing „boko-maru“ with everyone. Boko-maru, as ex-
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plained in the novel, is a ritual performed for the purpose of „mingling of aware-
ness:”

“We Bokononists believe that it is impossible to be sole-to sole- with an-
other person without loving the person, provided the feet of both persons are 
clean and nicely tended.” (Vonnegut 2009: Chapter 72).

The ritual involves the participants to sit or lie on their backs, and their feet 
need to touch, staying in contact for a longer period of time. This is described as 
the most sacred Bokononist ritual, the supreme act of worship. Again, mocking-
ly, sole-to-sole resembles soul-to-soul; Bokononism, however, is not concerned 
with existential thought nor the immortality of human beings in a spiritual sense. 

„I wanted all things / to seem to make some sense, / so we all could be hap-
py, yes, / Instead of tense. / And I made up lies / So that they all fit nice, / And I 
made this sad world / A par-a-dise.” (Vonnegut 2009: Chapter 58).

The ’real’ world can thus be perceived as chaotic. In other words, noth-
ing in the world outside of Bokononism makes any sense, which is why Bokon-
onism is created. The acquired paradise, however, has to be a false one, since it 
is still only a lie. Additionally, Bokonon never promises the Christian notion of 
afterlife; Bokononism, even though it is composed of lies, does not hypothesize 
about life after death.

Additionally, the novel offers an opinion on Christianity:
“’House of Hope and Mercy in the Jungle, ’Papa’s’ palace, and Fort Jesus.‛
’Fort Jesus?‛
’The training camp for our soldiers.‛
’It’s named after Jesus Christ?‛
’Sure. Why not?‛ (Vonnegut 2009: Chapter 84).
The House of Hope and Mercy is a humanitarian hospital for the people of 

San Lorenzo, and „Papa’s“ palace is the residence of the current president. The 
main symbol, one of the most important figures of Christianity, the Son of God, is 
referenced to war. There have, indeed, been many wars fought in the name of re-
ligion, most notably the Crusades; Bokononism never associates itself with wars.

Christianity, in this case, more specifically, Catholicism and Protestant-
ism, are further satirized on „Papa’s“ deathbed. Namely, a priest, Dr. Vox Hu-
mana, Latin for „human voice,” arrives to perform last rites, and brings with 
him a brass dinner bell, a butcher knife, a Bible, and a live chicken. As Cathol-
icism and Protestantism are banned in San Lorenzo, he has to improvise if he 
is „to be a Christian under those conditions;” his Christian motto is to „MAKE 
RELIGION LIVE“, which explains the chicken and the knife (Vonnegut 2009: 
Chapter 96).

The constant additions to the Books of Bokonon are paralleled with the 
change of rituals in Christianity. Throughout history, Christian priests have 
changed rules and rituals in order to sustain the basic form of religion in soci-
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ety. If these ’truths’ in religions can be adapted and changed, and if, indeed, reli-
gions evolve and are not homogenous in time, Cat’s Cradle insinuates that they 
are lies as well.

“’Are you a Bokononist?‛ I asked him.
’I agree with one Bokononist idea. I agree that all religions, including 

Bokononism, are nothing but lies.” (Vonnegut 2009: Chapter 98).
The lies of Bokononism, therefore, do not refer only to Bokononism. What 

connects all religions in Cat’s Cradle is their basis - lies.
Vonnegut’s religions are, in this way, not easy to define. There are, indeed, 

certain common aspects between, most notably, Christianity and Bokononism, 
however the differences are great as well. Regarding one of the more contempo-
rary attempts at defining religion Hamilton explains:

“[In] Stark and Bainbridge’s attempt to set out an extensive, systematic, 
deductive theory of religion which explains all of its fundamental characteristics 
and general development [...] there are, indeed, many aspects which appear prob-
lematic such as the fundamental assumption that all humans by nature desire an-
swers to existential and ultimate issues.” (Hamilton 2002:220).

This specifically applies to Bokononism, since, as explained, it worships 
no deity, nor does it emphasize or truly deal with existential notions. Bokononism 
is a lie in the truest Marxist form, a deliberate lie that makes no attempt at provid-
ing its believers with anything more than false hope. In other words, all it truly, 
without a doubt, claims is foma.

However, it is questionable how harmless these lies are. The last act of 
„Papa“ Monzano, on his deathbed, it to swallow the ice-nine crystal; whatever 
the crystal formation touches turns into crystal. Through a set of unfortunate cir-
cumstances, his crystallized body falls into the ocean, subsequently turning all 
water on earth into ice. The world ends.

„I turned by back to ’Papa for just a moment. He was raving...’
‘What about?‛ I asked.
’Pain, ice, Mona - everything. And then ’Papa’ said, ’Now I will destroy 

the whole world.‛‘
‘What did he mean by that?‛
’It’s what Bokononists always say when they are about to commit sui-

cide.‛“ (Vonnegut 2009: Chapter 106).
A scientist creates ice-nine simply to satisfy his child-like curiosity. His 

children take possession of the invention after his death, which is, incidentally, 
caused by ice-nine, because it seemed logical. Frank Hoenikker gives ice-nine to 
„Papa“ Monzano to buy himself a job. „Papa“, being a Bokononist, destroys the 
world when he commits suicide.

Bokononism would say that all of this “was supposed to happen,” and 
there is no blame. Never doubting, never wondering if such acts can be prevent-
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ed, it is all ascribed to a higher power. How harmless, the novel ponders, all the 
foma of Bokonon are; it would seem, with Vonnegut’s touch of irony, that foma 
are lies as well. In other words, destroying the world is proven not to be harm-
less at all.

However, science absolves itself from responsibility as well:
„There are lots of good anecdotes about the bomb and Father ... For instance, 

do you know the story about Father on the day they first tested a bomb out at Alama-
gordo? After the things went off, after it was a sure thing that America could wipe 
out a city with just one bomb, a scientist turned to Father and said, ’Science has now 
known sin.‛ And do you know what Father said? He said, ‘What is sin?‛“ (Vonnegut 
2009: Chapter 6).

Ilium and San Lorenzo, taking opposite ends in terms of beliefs, ultimate-
ly prove to be equally dangerous. While, as the novel suggests, all religions are 
lies, they are still necessary, as science alone proves to be „not enough“ and de-
structive. Identically, a society cannot be shaped solely by religion, as it, too, is 
destructive. Cat’s Cradle proposes finding a middle ground, a society populated 
by scientists and Bokononists, since they cannot exist on their own, separately.

Similarly, the characters are not immoral, but rather amoral, as they do not 
possess the capacity to distinguish right from wrong. In other words, Bokonon-
ism is based on lies, and never tries to instill moral values; its sole purpose is to 
ease the human existence. Such a religion proves to be fatal to the world, as „Pa-
pa,” a true Bokononist to the end, does not ponder on morality of the destruction 
of the world nor does he question the Books of Bokonon; yet, he follows its ad-
vice. Bokononism shapes its followers in such a way that they are never to won-
der, never to question; they believe everything is a lie. Whether that means that 
„Papa“ believed that the world is not to be destroyed or not remains unanswered.

While searching for survivors, Jonah encounters thousands upon thou-
sands frozen people; on a clearing, under a boulder, a note is written:

„To whom it may concern: These people around you are almost all of the 
survivors on San Lorenzo of the winds that followed the freezing of the sea. These 
people made a captive of the spurious holy man named Bokonon. They brought 
him here, placed him at their center, and commanded him to tell them exactly 
what God Almighty was up to and what they should now do. The mountebank told 
them that God was surely trying to kill them, possibly because He was through 
with them, and that they should have the good manners to die. This, as you can 
see, they did.

The note was signed by Bokonon.” (Vonnegut 2009: Chapter 120).
This, again, bolsters the idea of the divine power having control of people’s 

fates. More importantly, however, it shows how strong this religion truly is. The 
majority of the survivors commit suicide because their religion demands it; reli-
gion, therefore, plays a crucial role in people’s lives, even to the point that it de-
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termines whether one lives or dies. Vonnegut does not introduce a new concept 
here, as, throughout history people have often died in the name of religion; per-
haps that is why the last Book of Bokonon ends tragicomically:

„If I were a younger man, I would write a history of human stupidity; and I 
would climb to the top of Mount McCabe and lie down on my back with my his-
tory for a pillow; and I would take from the ground some of the blue-white poi-
son that makes statues of men; and I would make a statue of myself, lying on my 
back, grinning horribly, and thumbing my nose at You Know Who.” (Vonnegut 
2009: Chapter 127).

Finally, Bokonon is created to teach, not to shape. As the former, it ex-
plains the necessity of balance in a modern society, balance of reason and faith. 
As the latter, it demonstrates that neither is good without the other. Ultimately, 
history shows what is to be avoided.
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VONEGATOV BUKONONIZAM
Rezime:

Vonegatov satirični roman Kolevka za macu nudi novu, prilično jedinstvenu re-
ligiju u smislu njenih koncepata koju naziva Bukononizam, kroz koju, verovatno, daje sli-
ku svih religija u odnosu na njihovu svrhu. Hrišćanstvo se često pominje u romanu, i ima 
značajnu ulogu u definisanju Vonegatovog fiktivnog sveta, gde ni jedna religija nema got-
ovo nikakvu ulogu u savremenoj, naučnoj zajednici. Dok je nauka istina, religija je laž, a 
naročito Bukononizam; Bukononizam je, dakle, predstavljen kao alternativa surovoj isti-
ni, alternativa koja je možda neistinita, ali ipak omogućava srećniji život.

Ključne reči: Bukononizam, religija, nauka, istina, laž.
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SERBIAN ORTHODOX CHURCH 
IN THE CONTEXT OF STATE'S HISTORY

Summary

During its history of the formation and survival in the context of a direct territo-
rial and political contact with challenges of Roman Catholicism and Islam, the Serbian 
Orthodox Church has developed a strategy of conservative reaction that does not accept 
changes or the challenges of modernity. As the counterweight to the lack of strong bor-
ders of the Serbian people, the Serbian Orthodox Church has developed strong board-
ers that protect the Orthodox identity. Paradoxically, although it was stronger than the 
state in which it developed the religious identity of the citizens, the Church has always re-
mained in the shadow of the state, with the need to be protected and accepted. Of indica-
tors of religiosity, the strongest part of the identity is the icon as a symbolically open sys-
tem for the presence of the holy. Social aspects of Orthodox religiosity have been main-
tained for centuries by Slavas, family rituals that carry the message of ancestry and be-
longing.

Keywords: Serbian Orthodox Church, Rituals, Identity, Conciliarity, Icon, Slava.

INTRODUCTION

Christianity first took hold in the region between the seventh and eighth 
centuries. Throughout Serbia’s tumultuous history, the Serbian Orthodox Church 
has been the backbone of the Serbian state and has served as a custodian of Ser-
bian national identity. Though Orthodox Christianity has dominated Serbia since 
the thirteenth century, Islam was ascendant during the rule of the Ottoman Em-
pire, which began in 1459 and lasted until 1878. Serb resistance to the rule of the 
Ottoman Turks and to the spread of Islam was sustained and informed to a large 
degree by their Orthodox faith. Serbs have also resisted the Roman Catholic in-
fluence (Kuburić, 2014a; Popović, 1997; Slijepčević, 1991; Kašić, 1967). 

In the fourteenth century the area of Montenegro (then called Zeta) became 
an independent feudal state controlled by Orthodox bishops. However, at the end 
of the fifteenth century, the region was conquered by the Ottoman Empire. In 
the late seventeenth century Montenegro fought back against Ottoman domina-
tion. The Assembly of Montenegrins chose Danilo I Petrović (1670–1735) as 
bishop, and the Petrović dynasty was established. During his reign Montene-
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grins struggled to unite religion and politics. Petar I Petrović (1784–1830) was 
one of the most significant figures in the history of Montenegro. During his reign 
he strengthened Montenegro’s independence, although the region remained un-
der Ottoman control, and united the Montenegrin tribes and coastal population, 
which was under Hungarian influence. His successor, Petar II Petrović Njegoš 
(1813–51), was an extraordinary statesman, philosopher, and writer who formed 
state institutions, strengthening administrative and state authority during his reign 
(Grujić, 1995: 141). After several victories over the much larger Turkish army, 
Montenegro finally won its independence in 1878. Shortly after, the country com-
mitted itself to respecting the human rights of Muslims, and in 1886 it signed an 
agreement with the Vatican to grant the Roman Catholic minority the right to ex-
press their religious freedoms. Montenegro became a kingdom on August 28, 
1910, under King Nikola I Petrović (1841–1921) and in 1918 joined the King-
dom of Serbs, Croats, and Slovenes (which became the Kingdom of Yugoslavia 
in 1929) (Kuburić, 2014b). 

From 1918 to 2013 the region was politically transformed several times. 
The Kingdom of Serbs, Croats, and Slovenes was established in 1918, and its 
successor, the Kingdom of Yugoslavia, existed from 1929 until its collapse in 
1941. The socialist state of the Federal People’s Republic of Yugoslavia was 
formed in 1943 and was officially proclaimed with a constitution in 1946. This 
state was renamed the Socialist Federal Republic of Yugoslavia in 1963 and ex-
isted until just after the fall of the Soviet Union in 1991. After the end of Sovi-
et dominance, which had been characterized by state suppression of religion, a 
wave of popular religious fervor erupted in the newly formed Federal Republic 
of Yugoslavia, which included the Republic of Serbia and the Republic of Mon-
tenegro (Kuburić, 2006: 307). The new Yugoslavian state lasted from 1992 until 
2003 and was riven throughout its existence by religious conflict between its Ro-
man Catholic, Orthodox, and Muslim populations. When Yugoslavia broke apart 
into six independent nations, Serbia and Montenegro was one of them. Montene-
gro, in a referendum held on May 21, 2006, chose to become independent, and it 
formed its own government. 

This region bears three main religious traditions: Orthodox Christianity, 
prevalent throughout the countries of Serbia and Montenegro; Islam, concen-
trated in Kosovo and in Sandžak, a southwestern part of Serbia, and in the east-
ern parts of Montenegro; and Roman Catholicism, concentrated in Vojvodina, a 
northern Serbian province (Kuburić, 2002). 

Following the introduction of Islam into the region during the Ottoman 
conquest in the fourteenth century, intense antagonism developed between Chris-
tians and Muslims, which has marked the country, especially the predominant-
ly Muslim Kosovo region, in modern times (Kuburić, 2014c). Since the begin-
ning of the twentieth century, population growth among Muslims has been high, 
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while the Christian population has diminished, especially after World War II. Be-
tween 1990 and 1995 separatist tendencies grew stronger, pushing Yugoslavia in-
to a civil war. It is estimated that during the conflict nearly 800 Serbian Orthodox 
parishes, monasteries, churches, and chapels were damaged or destroyed. In addi-
tion, 300 mosques and other Islamic sacred buildings were destroyed or damaged 
in Kosovo. Kosovo is seen as a border region where two parallel societies, Islam-
ic and Christian, exist, with frequent conflicts and parallel lives. Ever since the 
Battle of Kosovo of 1389 between Ottoman Turkish and Balkan Christian forces, 
there have been established ethnic and religious borders that are now also territo-
rial (Duijzings, 2005; Crucified Kosovo, 1999; Bogdanović, 1986; Jokić, 2004).

SERBIAN ORTHODOX CHURCH

Between the seventh and eighth centuries, following the influences of 
Rome and Constantinople, this region converted to Christianity. This conversion 
was accelerated by brothers Saint Cyril (c. 827-69 CE) and Saint Methodius (c. 
825-84 CE), as well as their disciples, who translated Christian religious services 
from Greek into the Old Slavic language (Grujuć, 1995: 6). During the early ninth 
century, Serbia was the border zone between the Byzantine and Roman spheres of 
influence (Kuburić, 2006:308).

The Serbian Orthodox Church was established in 1219 when Saint Sava (c. 
1176-1236) was consecrated the first archbishop (1219-35). Among the first epis-
copates (dioceses) was the Metropolitanate of Zeta (Popović, 1997: 108; Vesel-
inović, 2004: 6) which had its seat in Miholjska prevlaka, a monastery dedicat-
ed to the Archangel Michael that was destroyed during the Middle Ages (it has 
since been rebuilt). 

From that period until the Turkish conquest in 1389 and the collapse of 
Serbia in 1459, the Serbian Orthodox Church flourished within the Byzantine 
cultural circle, influencing every aspect of life and serving to uphold Serbian 
cultural and spiritual heritage. Following Turkish rule in 1459, the Serbian patri-
arch (head of the church) was abolished, though in 1557 it was reestablished in 
Peć, only to be abolished again in 1766 (Popović, 1997: 122) when the church 
came under the control of the patriarch of Constantinople. Due to the difficult 
political situation in 1690, the Patriarch Arsenije III Carnojević led the group of 
70 000 Serbs. They left occupied Serbia moving to the Hungary (later, part of 
the Austrian Empire) where the Serbian Orthodox Church had gained required 
rights and benefits (Veselinović, 2004: 117). In 1879, after the creation of an in-
dependent Serbian state, an autocephalous (ecclesiastically independent) Serbi-
an Orthodox Church was created in the kingdom of Serbia. The title of patriarch 
was renewed in 1920, uniting the church under one head (with residence in Bel-
grade) and embracing all Orthodox Christians in the Kingdom of Serbs, Croats, 
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and Slovenes (Veselinović, 1966: 199). The new patriarch was Dimitrije Pav-
lović (reigned 1920-30). 

Between World War I and World War II, the Serbian Orthodox Church 
was the state church. During World War II hundreds of thousands of Orthodox 
Serbs were killed in concentration camps. Among those imprisoned were Ortho-
dox clergy, including Patriarch Gavrilo Dožić. Following Allied and Soviet liber-
ation in 1944, the country came under atheistic Communist rule, and efforts were 
made to destroy religion. Serbian Patriarch Pavle, the former bishop of Raška and 
Prizren, was elected at the end of 1990 and presided over the Serbian Orthodox 
Church throughout the disintegration of Yugoslavia and during the civil war and 
its aftermath (Kuburić, 2006:308). 

Revitalization of religion occurred after the fall of the Communist Party 
and the breakup of the old socialist system (Kuburić, Gavrilović, 2013). As war 
broke out in the region, it spurred the revitalization of religion and mobilized re-
ligious and nationalistic groups, strengthening the connection of Montenegrins to 
the church. However, tensions inside the church have persisted, particularly with 
respect to whether Montenegro should have its own autocephalous church sep-
arate from the Serbian Church. In 1993 a movement to create the Montenegrin 
Orthodox Church began, and Metropolitan Mihailo (born Miraš Dedeić [1938–
]) later became its head. However, he was excommunicated by the Holy Assem-
bly of Bishops of the Serbian Orthodox Church and the Ecumenical Patriarch of 
Constantinople for his controversial and inappropriate private life. Nevertheless, 
the Montenegrin Orthodox Church persisted in the assertion of its right to cre-
ate a new national church and registered as a nongovernmental organization with 
the Ministry of Interior of Montenegro on January 17, 2000. Although the Mon-
tenegrin Church used the Law on the Legal Position of Religious Communities, 
adopted in 1977, as justification, the Serbian Orthodox Church continues to assert 
its canonical right to lead the region (Bakrač, Blagojević, 2013).  

In 2006, when Montenegro gained independence, the Montenegrin Ortho-
dox Church became a key factor in defining Montenegrin nationality and a custo-
dian of the tradition and culture of the Montenegrin people. However, the Metro-
politanate of Montenegro and the Littoral, the largest diocese of the Serbian Or-
thodox Church in Montenegro, has attempted to marginalize the assertion of Mon-
tenegrin national identity in order to preserve the unity of the Serbian Church and 
the Serbian people. Both the Serbian and Montenegrin Churches enjoy political 
support. The Montenegrin Orthodox Church has demanded that the Serbian Or-
thodox Church cede control over more than 650 churches, monasteries, and reli-
gious buildings, which the Montenegrin Church believes are legally its property. 
Without these buildings, they claim, their priests are forced to perform ceremo-
nies in the open air. However, the Metropolitanate of Montenegro and the Littoral 
accuses the Montenegrin Church and its priests of usurping these religious build-
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ings and churches and attacking priests of the metropolitanate and students of the 
Seminary of St. Peter of Cetinje. Even the children of these priests have been at-
tacked, and the property of the metropolitanate has been desecrated and plundered. 

Montenegrin Orthodox Church priests also condemn the building of a 
small church on Rumija Mountain, which the metropolitanate erected in defi-
ance of the Montenegrin government in 2005. The metropolitanate states that the 
church will bring peace and interreligious tolerance to the region because it is 
open to all believers and citizens of the republic. However, the Montenegrin Or-
thodox Church insists the structure must be removed because it contradicts Mon-
tenegro’s culture of religious tolerance and could destabilize the country’s multi-
confessional society. 

EARLY AND MODERN LEADERS

In 1219 Rastko Nemanjić, known as Saint Sava, established the national 
Serbian Orthodox Church, becoming its first archbishop (Stanojević, 1926: 124). 
He is considered to be its greatest leader. Saint Sava also instituted the so-called 
Serbian Slava, a custom honoring a family patron saint. This tradition served as 
a reminder of Serbian national identity throughout the five centuries of Turkish 
rule, and it helped to preserve faith throughout a half century of atheistic Commu-
nist rule. Saint Sava is also highly regarded for his writings, which many consid-
er to be seminal works of medieval Serbian literature (Kuburić, 2006:308.309).

Patriarch Macarius (reigned 1557-70) is celebrated as the reorganizer of 
the Serbian patriarchate (jurisdiction of the patriarch, or head of the Serbian 
Orthodox Church) under the Turks (Popović, 1997: 117). Metropolitan Mihaj-
lo Jovanović (1859-98) of Belgrade initiated unification of the liturgy, or rites, 
in church service (Veselinović, 1966: 146). Patriarch Dimitrije Pavlović, who 
served as metropolitan from 1905 to 1920, became the first patriarch of the united 
Serbian Orthodox Church, presiding from 1920 to 1930 (Veselinović, 1966: 191, 
199). Patriarch Pavle Stojčević was patriarch from 1990 to 2009. Pavle’s special 
concern was peace and reconciliation among the country’s ethnic and religious 
groups (Kuburić, 2006). 

Patriarch Irinej (Miroslav Gavrilović) became patriarch in January 2010. 
Previously he had been bishop of Niš Eparchy (diocese) for 30 years. After be-
coming patriarch, he made significant changes in the church. For example, ac-
cording to the decision of the Holy Assembly of Bishops of the Serbian Orthodox 
Church, he reestablished the Eparchy of Kruševac on November 18, 2010 – three 
centuries after the last written reference to the Eparchy of Kruševac. In 2013 Pa-
triarch Irinej also led the Serbian Orthodox Church in celebrating the anniversary 
of the Edict of Milan, which granted Christians freedom of worship in the Roman 
Empire in 313, and called for openness of ecumenical dialogue and tolerance.
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HOUSES OF WORSHIP AND HOLY PLACES

Serbian Orthodox churches are highly ornamental and decorated with 
gold, silver, precious stones, and polished marble in multiple colors, as well as 
with icons and crosses. Like other Eastern Orthodox churches, the iconostasis, 
or partition that separates the altar from the nave of the church, has three doors 
(Kuburić, 2006).

Studenica Monastery, built in the twelfth century (1183-91), is an impor-
tant monastery in Serbia. Chilandar Monastery, which was built in 1198, is locat-
ed in Mount Athos, an independent Orthodox Christian territory situated in what 
is modern Greece. Chilandar Monastery has served as a center of Serbian literary, 
cultural, and educational work for centuries (Grujić, 1995: 50). Monastery Ma-
nasija, known originally as Resava, was built from 1406 to 1418; it is covered in 
frescoes and is an important church in the Moravian school of architecture (Gru-
jić, 1995: 63). Ostrog, a seventeenth-century monastery built in a stone cave in 
Montenegro, is a pilgrimage site. Saint George’s Church in Oplenac, which was 
built in 1912, is decorated with elaborate mosaics (Kuburić, 2006:309).

Almost all monasteries of the Serbian Orthodox Church are holy places 
visited not only by pilgrims but also by believers of other religions. Monasteries 
are known as places of special healings, and many also believe in the miraculous 
power of relics. There are pilgrimages to monasteries in the separatist regions of 
Kosovo and Metohija during which humanitarian aid is brought to the Serbian 
minority living there (Kuburić, 2012). 

Ostrog, a seventeenth-century monastery built in a stone cave near Nikšić, 
is a pilgrimage site and one of the most visited monasteries in the Balkans. The 
miraculous healings that pilgrims claim to experience make this monastery well 
known to followers of many religions from all parts of the world. It is located 
along a nearly vertical cliff on the mountain Ostroška greda and is dedicated to St. 
Basil of Ostrog (1610–71), a Herzogovinian monk (Nikčević, 2003). 

The Church of the Holy Trinity on Rumija, which was probably built dur-
ing the time of St. Jovan Vladimir (early eleventh century) or even earlier, was 
torn down by the Turks in 1571. Around the same time Christians in the region 
began a tradition of bringing the cross of St. Jovan Vladimir (a relic from when he 
was martyred) up to the top of Rumija (whose name comes from the word rome-
jka, meaning a Christian woman who was a member of Byzantine-Roman Em-
pire). After the church was torn down, a new tradition was created, according to 
which each pilgrim brings a rock to place on the site of the old church. For cen-
turies there was a prophecy that when enough rocks were gathered on the top of 
the mountain, the church would fly down from the heavens to its former founda-
tion. Shortly before Pentecost in 2005, a small church made of metal was built 
in Bjelaši, transported by helicopters, and placed at the top of Rumija by the Ser-
bian and Montenegrin army, fulfilling the prophecy. The church was consecrat-
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ed by Metropolitan Amfilohije, accompanied by the bishop of Zahumlje and Her-
cegowina and a large number of clergy, on July 31 of the same year. The conse-
cration was also attended by the representatives of 22 Montenegrin tribes; each 
brought a rock and placed it in a wall of the church to symbolize that the entire 
nation of Montenegro had built the structure. Due to inclement weather at on the 
mountain, the church does not have any windows, and its bell—a gift from Rus-
sia—stands fixed in place.

WHAT IS SACRED

In the beginning of the thirteenth century, the Serbian Orthodox Church es-
tablished its own cult of saints and canonization dates. One of the earliest Serbian 
saints was the father of Saint Sava, Stefan Nemanja (reigned c. 1167-96), who or-
ganized the first Serbian state in the beginning of the twelfth century and found-
ed Chilandar Monastery at Mount Athos (Kuburić, 2006).

The Orthodox Church recognizes both the Scriptures and the Sacred Tradi-
tion, the writings of the fathers of the church (Hopko, 1991: 5-25). Only the de-
cisions of the first seven ecumenical councils are recognized. In the beginning of 
the thirteenth century, the Serbian Orthodox Church established a cult of saints 
and canonization dates. To date the Holy Council of Bishops has established a list 
of 54 Serbian saints (Kuburić, 2010: 43) whose liturgical services are contained 
in the book (Prolog). A rather small area of Montenegro is rich in sacred places 
and monasteries that house the relics of saints, in some cases their whole bodies. 
Besides the Monastery of Ostrog, which is considered the holiest place in Monte-
negro and is where the body of Saint Vasilije of Ostrog is kept, the Monastery of 
Cetinje houses the body of Saint Petar of Cetinje (Petar I). The body of Saint Ar-
senije (1233–63), the second archbishop and a student of Saint Sava, is kept in the 
Monastery of Zdrebaonik in the vicinity of Danilovgrad. The body of Saint Ste-
fan of Piperi (d. 1697) is in the Monastery of Piperi. The holiest relics have been 
kept in the Monastery of Cetinje: the right hand of Saint John the Baptist, a piece 
of the original Cross, and an icon of Our Lady of Philerme, which according to 
tradition was painted by Luke the Evangelist (first century CE). Today the icon is 
preserved in the Museum of Cetinje after it was confiscated by the authorities due 
to the value of its golden frame.

HOLIDAYS AND FESTIVALS IN RITUAL PRACTICE

Significant Christian holidays are celebrated in the Serbian Orthodox 
Church. Most of the dates of observance are different, however, because the Ser-
bian Church observes the Julian calendar. Each day in the Serbian Church is ded-
icated to a saint or a holy event, and, thus, there is a religious service for every 
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day of the year (Mirković, 1982: 6). In addition, each month has a liturgical book 
that contains specific services for every day of that month. All local churches in 
Serbia have their own special feast day called Church Patron’s Day (crkvena sla-
va). Each Serbian Orthodox family celebrates its holy protector, such as Archan-
gel Michael, Saint Nicholas, Saint John the Baptist, or Saint George. Since time 
immemorial family members and relatives have come together to attend the cut-
ting of the Slava bread and to enjoy the festive meal (Kuburić, 2006; Kuburić, 
2010: 47).

The liturgy in the Serbian Orthodox Church can last up to three hours. 
Since one has to stand the whole time, only a small number of believers regular-
ly attend and stay for the entire liturgy. It is common for believers to cross them-
selves with their right arm when they enter a church, to kiss icons, to light can-
dles, and to kiss the door of the church on their way out. The most attended holi-
days are Christmas and Easter, which are also state holidays. Since the 1990s the 
number of believers who attend Church has significantly increased.

The Serbian Orthodox Church has preserved the style of the old liturgical 
vestments of Orthodox Christianity that date back to Byzantine times. Priest’s 
vestments differ according to rank, and they reflect the hierarchical structure of 
the church (Fundulis, 2004: 44, 48). When the Turks occupied parts of Serbia in 
the fifteenth century, bishops served as lay Orthodox Christian rulers and dressed 
accordingly, wearing a sakos, or ruler’s robe, and a mitre, or ruler’s crown.

Contemporary practitioners are expected to dress with proper solemnity for 
church. Men go bareheaded, and women cover their heads and refrain from wear-
ing makeup. It is not appropriate to wear jeans, slippers, short skirts, or trousers 
(for women) or to have bare arms, especially in monasteries (Kuburić, 2006:310).

Fasting in conjunction with some feast days is important in the Serbian Or-
thodox Church. Fasting, which allows the consumption of water, vegetable oil, 
and fish, involves abstention from such foods as meat, milk, and eggs. The church 
prescribes four seasons of fast per year (lasting several days or weeks): Lent, last-
ing seven weeks until Pascha, or Easter; Mary’s Fast, in August; Advent, in the 
weeks leading up to Christmas; and Peter’s Fast, begun the second Monday af-
ter Pentecost. Strict followers are also expected to fast every Wednesday and Fri-
day. Traditionally, prior to taking Holy Communion, an adherent was expected to 
fast for seven days, preparing all food with water and no fat. According to a re-
search conducted in 2010, 29 percent of believers fast before major religious hol-
idays (Kuburić, 2010: 49).

The Serbian Orthodox Church is an institution of rituals. It is not directed to-
ward preaching and missionary work but toward serving the liturgical community.

Slava, a day devoted to worshipping the protectors and helpers of Serbian 
homes, churches, families, and towns, is the greatest annual holiday among Serbs 
and a specific feature of Serbian Orthodoxy. The rituals associated with this hol-
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iday date back to pre-Christian times, originating from family cults in the Old 
Slavic religion. As Serbia became Christianized, Saint Sava reformed the ritual, 
replacing the Serb’s pagan gods with Christian saints.

During the Slava ceremony, the parish priest, or the host of the household 
in special circumstances, performs the rite of cutting the Slava bread and con-
secrating corn, which is a symbol of resurrection. After the priest cuts the bread 
crosswise and pours wine over it, all members of the household participate in 
turning the bread around and singing. Then the priest, along with the host, breaks 
the bread. Traditionally Slava has been connected with rituals honoring the souls 
of departed family members.

As is common with other Eastern Orthodox churches, Eucharistic rites are 
an essential part of the Serbian Orthodox Church (Mirković, 1983: 67; Fundulis, 
2004: 150). Celebrated on Sunday and on certain holidays, the Eucharist helps 
bind the community of followers. Eighty-six percent of the Serbian Orthodox 
faithful believe that a service has to be held for a funeral; 83 percent believe that 
a service has to be held for a weeding; and 74 percent believe that a service has 
to be held for the birth of a child (Mladenović 2011:222).

MEMBERSHIP AND MISSIONARY WORK

Membership to the Serbian Orthodox Church is conferred by the Sacra-
ment of Baptism (Mirković, 1983: 10-50). Many Serbian families baptize their 
children during the first months of their lives (Kuburić, 2010: 48). Therefore, 
many Serbian Orthodox believers have received Orthodox Christianity as chil-
dren, even if it wasn’t their personal choice. The missionary efforts of the church 
have been to return Serbs to the faith and traditions of their ancestors, as well as 
to strengthen the faith of its nominal adherents. Most monasteries and churches 
now maintain Web sites. There are also local radio stations that broadcast reli-
gious programing on a daily basis. In Belgrade there is Orthodox psychological 
counseling is offered free of charge to believers (Kuburić, 2006, Kuburić, 2014d).

The greatest missionary accomplishment of the Serbian Orthodox Church 
has been the reinstatement of catechism in public schools in 2001. In 1991, af-
ter the breakup of Yugoslavia, Croatia was the first country to introduce Catholic 
religious education. Then, in 2001, Serbia introduced the option for students to 
choose religious education from one of the seven traditional religious communi-
ties (Kuburić, Zuković, 2010).

CULTURAL IMPACT

The impact of the Serbian Orthodox Church on Serbian culture began 
in the ninth century with the translations of Greek texts by the brothers Saint 
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Cyril and Saint Methodius, who invented the Old Slavic alphabet “Glagoljica” 
and the Cyrillic alphabet. The most famous example of Serbian literature is the 
twelfth-century work Miroslav Gospel, which includes the gospel readings for 
Sundays and holidays (Kašić, 1967: 49). Miroslav Gospel was preserved in the 
Chilandar Monastery until 1896, when King Aleksandar Obrenovic received the 
work as a gift from Serbian monks, and it was later moved to the National Muse-
um in Belgrade (Kuburić 2006:311).

Serbian architecture can be classified according to three main styles: Ras-
cian (twelfth century), Serbian-Byzantine (late thirteenth to fourteenth centu-
ry), and Moravian (late fourteenth to mid-fifteenth century). Medieval Serbi-
an monasteries and churches represent the greatest feats of Serbian architec-
ture. Among contemporary church buildings the Temple of Saint Sava in Bel-
grade, which was finished in 2004, is of particular interest (Kuburić, 2016: 311; 
Kuburić, 2010: 52).

The music of the Serbian Orthodox Church developed through the cen-
turies and is, unlike secular music, entirely vocal. Prominent Serbian Orthodox 
Church composers include Kornelije Stanković (1831-65) and Stevan Mokran-
jac (1856-1914). In contemporary Serbia the Serbian Orthodox Church is consid-
ered the most trustworthy institution by citizens, and it is the backbone of nation-
al identity. Medieval monasteries are still regarded as the greatest cultural prop-
erties, and they are visited by believers who seek cures or blessings.

The first Montenegrin printing shop was opened at a monastery in Cetin-
je in the fifteenth century by the Crnojević, the ruling family of medieval Serbia. 
The first printed book was Oktoih (the Book of Psalms) in 1494. It contained 538 
pages and was printed on paper in two colors (black and red) in a Renaissance 
style. The printing and ornaments of the book were completed by eight monks, 
supervised by Hieromonk Makarije.

Montenegrin architecture can be classified according to three main styles: 
Rascian (twelfth century), Serbian-Byzantine (late thirteenth to fourteenth cen-
tury), and Moravian (late fourteenth to mid-fifteenth century). Medieval monas-
teries and churches represent the greatest feats of architecture. Churches in Mon-
tenegro are unique in that they are built out of rock and are relatively small (as it 
is difficult to process rock as a material). Preslica (literally, a distaff) is charac-
teristic for having a belfry at the entrance of the church above the front door. Al-
most all churches are built like this. Monasteries, on the other hand, are designed 
in medieval style

OTHER RELIGIONS

Within Serbia, since a 2006 law concerning religious communities, 7 tra-
ditional churches and religious communities and 17 confessional communities 
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have been registered with the government, reflecting the influences of both West-
ern and Eastern traditions.

Having defeated the Serbian army on the Marica River in 1371, Turks in-
creased their presence in Serbia. Serbia was defeated in the Battle of Kosovo in 
1389 and at Smederovo in 1459, after which the country succumbed to Turk-
ish occupation (Stanojević, 1926:187-230). During Turkish Ottoman rule a part 
of the Serbian Orthodox population converted to Islam. This conversion was, in 
principle, voluntary but not without various forms of pressure, as the Turks gave 
special privileges to Muslims. Between Serbia’s independence from the Turks in 
the nineteenth century and World War I, Islam was accepted in Serbia but held an 
inferior status to Orthodoxy. During the twentieth century, social changes, ethnic 
divisions, and wars divided the religious communities. With the disintegration 
of Yugoslavia in the 1990s, these communities were divided further by the bor-
ders of the newly formed countries, including Serbia. The breakup of Yugoslavia 
contributed to a split within the Serbian Orthodox Church itself, causing tensions 
with Macedonia, Montenegro, and Kosovo and Methohija (Kuburić, 2006:311).

In the early twenty-first century, the total number of Muslims in Serbia 
was estimated at more than 200,000 (Kuburić, 2010: 130). Except for those in 
Sandžak, the majority are of Albanian descent. Religious practices among Mus-
lims in Serbia are similar to those in neighboring Bosnia and Herzegovina. The 
primarily Muslim parts of the country sought to separate from Serbia. Though 
Christians and Muslims have lived next to each other for centuries, their sepa-
ration into distinct countries led to the creation of parallel and competing insti-
tutions. This was especially the case in Kosovo and Metohija, where the major-
ity of the population is Albanian and where divisiveness led to war and separa-
tion of the territory. The Islamic community in Serbia is divided into those who 
are more oriented toward Bosnia and Herzegovina, where Muslims are a majori-
ty, and those who are loyal to Belgrade and the state of Serbia.

In the pre-Ottoman period there was significant correspondence between 
Orthodoxy and Roman Catholicism. In the twelfth century Stefan Nemanja, the 
founder of Serbia’s Nemanjic dynasty, and his son Saint Sava, the founder of the 
Serbian Orthodox Church, were baptized Roman Catholics (Kašić, 1967: 57). 
Until the time of Emperor Stephen Dusan (Dušan Silni; reigned 1331-55), Serbi-
an rulers were crowned in Rome and maintained communication with the Vati-
can. Cultural relations flourished between Orthodox and Catholic denominations 
during this time, as both groups used the same Slavic liturgical language, as well 
as the Glagolitic and Cyrillic alphabets. Not until the fall of the Ottoman Empire 
did significant regional differences arise between Orthodox and Catholic church-
es in what became Serbia.

At the beginning of the twenty-first century, there were approximately 
500,000 Roman Catholics in Serbia and about 65,000 Catholics in Kosovo, most 
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of whom were Albanians. Catechization takes place at the church in the form of 
Sunday schools and sacraments.

Protestant Christianity began to spread into the northern Serbian province 
of Vojvodina in the 1550s. Lutherans and Reformed Protestants were the first 
Protestant groups to appear as colonists in the late eighteenth century. They were 
organized among the ethnic Germans, Hungarians, and Slovaks and gained only 
occasional ethnic Serbian members (Bjelajac, 2003: 29). The largest Protestant 
congregations in modern Serbia still include the Slovak Lutheran Evangelical 
Church, with 40,000 members, and the Reformed Church, whose 16,000 mem-
bers are mostly of Hungarian, Slovakian, and, to a much lesser extent, German 
ancestry. Although Lutherans and the Reformed were the first Protestant groups 
in the area, the Christian Nazarene Community was the first Protestant organiza-
tion to spread among the ethnic Serbian population. This congregation, however, 
began to decline in membership after World War I. 

The largest Protestant community in Serbia not organized according to eth-
nicity is the Seventh-day Adventist Church, which first arrived in Vojvodina in 
1890. It has built over 200 churches, and by the early twenty-first century the Sev-
enth-day Adventist Church reported 20,000 members. Adventists have a strong 
missionary zeal. In Serbia, however, Adventist have been rejected as atheists, be-
cause they do not observe Orthodox customs and because they have been associat-
ed with Jews, with whom they share a Saturday Sabbath and a prohibition against 
eating pork (Kuburić, 2014). Adventists have been the subject of the greatest reli-
gious persecution in Serbia (Kuburić, 2010: 145-171). Followers of other smaller 
churches and communities include Baptists, Pentecostals, and Brethren.

RELIGIOUS TOLERANCE

Officially Serbia and Montenegro are secular states that guarantee freedom 
of worship and prohibit any religious discrimination. Since the 1990s, when then 
Yugoslavia began moving away from a state bias toward atheism, allowing reli-
gion to become more prominent, disparate religious communities have been chal-
lenged to remain tolerant of one another. Further, although individual freedom is 
respected, people are expected to remain faithful to their birth religion. Convert-
ing to another religion is considered treason (Kuburić, 2006: 308).

Montenegro’s exercise of religious tolerance has been hailed as a model for 
the region after 2006 when formed its own goverment. For instance, in 2012 the 
government passed a protocol to recognize Islam as an official religion in Mon-
tenegro, ensuring that halal (Islamic sanctioned) food would be served at mili-
tary facilities, hospitals, dormitories, and all social facilities, permitting Muslim 
women to wear headscarves in schools and public institutions, and protecting 
Muslims’ right to take Fridays off work for the Jumu’ah (Friday) prayer.
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Interreligious tolerance and multiconfessionalism have grown stronger 
among the citizenry in the twenty-first century. One example is the Day of Saint 
Tryphon, which Orthodox and Roman Catholic believers celebrate together in 
the coastal town of Kotor. Historically, following the introduction of Islam into 
the region, there was intense antagonism between Christians and Muslims. To-
day there is discord between the Serbian Orthodox Church and a new Montene-
grin Orthodox Church. According to Eastern Orthodox canons, when a new state 
is formed, it is possible for its church to become independent (Milaš, 2004: 317, 
322). However, the Montenegrin Orthodox Church was not founded according to 
these canons, which has caused numerous problems.

As an extension of the Orthodox Church, the Serbian Orthodox Church in 
Serbia maintains that unity among various Christian groups can be established 
if all return to the Orthodox tradition (Kuburić, 2006: 308). According to the 
Law on Religious Freedom of 2006, religious communities are divided into two 
groups, traditional and confessional. The seven traditional communities—Ser-
bian Orthodox Church, Roman Catholic Church, Jewish communities, Islamic 
communities, Slovak Evangelical Church, Evangelical Christian Church, and Re-
formed Church—did not need to reregister, and they were given the right to or-
ganize religious education in public schools. All other religious denominations 
were in the confessional group, and some religious communities decided not to 
register because they viewed the law as discriminatory (Kuburić, 2010, Kuburić, 
2014e). The past is frequently a guarantee for the future. Orthodox Christiani-
ty carries the “cross” of its past that helps to accept suffering and to overcome it 
with faith. Capacities for the future lie more in the very faith than in the society 
as a whole. Two fulcrums of the path to the future are found in the teachings of 
the Church which open the hope of salvation and the eternal life and of the com-
munity of love among believers.
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SRPSKA PRAVOSLAVNA CRKVA 
U KONTEKSTU DRŽAVNE ISTORIJE

Rezime:

SPC je kroz svoju istoriju nastajanja i opstajanja u kontekstu neposrednog do-
dira u teritorijalnom i političkom smislu, sa izazovima rimoktolicizma i islama, razvila 
strategiju konzervativnog odnosa koji ne prihvata promene niti izazove modernosti. Kao 
ravnoteža nedostatku čvrstih granica države srpskog naroda, SPC je razvila jake granice 
kojima štiti identitet pravoslavlja. Paradoksalno, iako je tokom istorije bila jača od same 
države u kojoj je razvijala verski identitet stanovništva, ostala je uvek u njenoj senci, s 
potrebom da bude zaštićena i priznata. Dominantni aspekt SPC jeste obred i liturgijska 
praksa u kojoj se neguje zajedništvo i pripadanje. Od indikatora religioznosti najjači deo 
identiteta jeste ikona, kao simbolički otvoren sistem za prisustvo svetog. Društveni aspekt 
pravoslavne religioznosti vekovima se održavao putem slave, porodičnog obreda s kojim 
se prenosi poruka o poreklu i pripadanju.

Ključne reči: SPC, obredi, identitet, sabornost, ikona, slava
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ОДНОС КА ЦРКВИ У РУСИЈИ 
И ДРУГИМ ЗЕМЉАМА

Резиме

Студија проф. Зинаиде Пејкове „Однос ка Цркви у Русији и другим земљама“ 
представља збир социолошких истраживања о значају и положају Православља у 
Руској Федерацији у периоду после празновања хиљадугодишњице крштења Русије 
до модерног доба, односно до 2000. године када је дело и штампано. Па, иако је са
ма студија нешто старијег порекла, она би свакако могла имати значаја за соци
ологију религије код нас, будући да се ради о сличним социо-конфесионалним подне
бљима, те се углавном барата са сличним параметрима и емпиријским истражи
вањима. Успут, треба рачунати на чињеницу да су радови руских социолога рели
гије код нас заступљени у јако слабој мери, готово безначајној. Лично процењујем 
да је свака студија оваквог типа добродошла, јер нам омогућава да сагледамо раз
лике/сличности (=навике, циљеве или грешке), уколико постоје у контексту два ја
ко слична народа што на духовном, културном и историјском плану.

Ефективност ове студије јесте у томе што у себи носи збир различитих 
емпиријских анализа и података добијених у једном дужем временском периоду, од 
стране различитих истраживача. У првом делу рада З. Пејкова износи општу сли
ку Православља у Русији, даје преглед индикатора религиозности, говори о улози и 
симпатијама коју Православље гаји међу свеукупним становништвом, а у другом 
говори о надасве занимљивој теми, о односу цркве и државе у модерним европским 
земљама и на крају резимира на примеру односа Руске Православне Цркве и Руске 
Федерације.

Текст превода:

У годинама после празновања хиљадугодишњице крштења Русије, 
догодиле су се радикалне промене у њеној духовној атмосфери. О карактеру 
и дубини тих промена могуће је судити на основу социолошких истражива
ња, која омогућавају да се прикупи доста информација о динамици религио
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зности становништва. На жалост, створити јасну и целовиту слику положа
ја Православља у Русији на основу ових чињеница је веома тешко. Основни 
извори, статистика и подаци социолошких истраживања, пружају сведочан
ства само о посебним аспектима тог проблема. Уопштити те фрагменте по
некад је немогуће, и мозаик који покушавамо да склопимо вероватно ће би
ти веома груб. Разлог је у томе што се у руској социологији религије још ни
су образовали посебни приступи, на пример јединствени критеријуми рели
гиозности, а резултати истраживања су различити и често једни са другима 
несагласни. Други суштински недостатак јесте превладавање количинских 
социолошких метода које сви познајемо из анкета и које због свог жестоког 
рационализма и позитивизма нису сасвим приступачни за изучавање тако 
осетљивог питања, као што је то душевни живот. Штавише, информације су 
сакупљају у оквиру изучавања друштвеног мњења, а које су способне да от
крију само оно што је испитивани рекао конкретног тренутка свог живота, а 
не оно зашто је он тако одговорио, и шта се у суштини налази иза тог одго
вора, а поготово не некакве законитости који леже у основи ових или оних 
друштвених промена. Постоје меке, дубоке и такозване квалитативне соци
олошке методе, које су адекватније за изучавање таквих феномена, као што 
је то духовност, но оне готово да се не користе у пракси. И опет ћемо поку
шати, не гледајући на наведене проблеме, да саберемо информације добије
не из различитих истраживања и центара о положају Православља у Русији 
између хиљадугодишњице од крштења Русије и две-хиљадугодишњег јуби
леја од Рођења Христовог.

Најтачнији могући показатељ јесте количина регистрованих религио
зних заједница. Опет, из њега испадају нерегистроване заједнице, и нивели
шу се гигантске заједнице, на пример, јако бројне православне парохије са 
минималним по размерима религиозним групама. Али и по тој статистици 
Руска Православна Црква је лидер у 66 од 89 субјеката Руске Федерације по 
количини религиозних општина. И то знајући да још крајем 1930. године у 
Русији у 25 области није остало готово ниједног храма. Тако су 1997. годи
не религиозне заједнице православних и муслимана чиниле 80% од општег 
броја удружења, а број њихових присталица је био већи од 90% свих веру
јућих. 1996. године њихов број је износио 93%: од тога 74% су били право
славни, а 19% муслимани.

Пређимо на социолошке критеријуме религиозности. Први и главни 
услов религиозности јесте вера у Бога. По овом критеријуму религиозност 
становништа је расла од 7-12%, 70-их и 80-их година, до 49-50%, 1997. го
дине. При садашњој глобалној тенденцији ка секуларизацији Русија пред
ставља готово јединствену државу где број религиозних људи и даље расте.

Међутим, не називају себе верујућима сви који верују у Бога. Крајем 
1980. тако је себе називало само 10% Руса, 1990. године већ 27-29%, 1992. 
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године 40%, 1995. године 50, 5%, 1997. године 55,4%, а 1998. године 58%. 
Омладина је надмашила читаво становништво, још 1994. године показатељ 
религиозности је био 64%.

Други индикатори религиозности потврђује оформљене тенденције. 
Тако су 1993. године 32% младих Руса и 39% Московљана (од 16-25 годи
на) одговорили да је улога религије у њиховом животу значајна. До 1997. го
дине тај ниво је порастао до 46, 4%. При томе свака десета старија учени
ца у Русији је себе сматрала не само религиозном, већ веома религиозном.

Број атеиста драстично опада. Тако, 1989. године већина Руса себе ни
је сматрала верујућима (65%). Даље је њихов број стално опадао – 1991. го
дине атеиста је било 16%, 1991. године 11%, 1992. године 8%, а 1996. годи
не 6%. У Русији је атеизам веома разноврстан, на пример 20% од оних који 
себе сматрају неверницима, понекад посећују храм; 41% од ученика стари
јих разреда у чијем животу „религија не игра никакву улогу“ 1997. године 
су сматрали да треба да се тежи ка очувању религиозних вредности, и само 
су се 21% исказали против. Ради поређења: у том истраживању међу фин
ском омладином, атеиста који су били усмерени против било је 67,6%. Већи
на наших неверујућих су били убеђени, да је религија потребна ради очува
ња националне самосвести, – чак 61% 1990. године. 1995. године само 2,1% 
становништва су у потпуности одрицали било какву корист вере. Опет, по
стоје мање оптимистичнији подаци, по којима се као неверујући 1997. годи
не изјаснило 46% становништва, а 1999. године – 42% Московљана. У чему 
је разлог сличне противречности података, није лако схватити.

У неким методологијама издваја се посебна категорија оних који се 
колебају између вере и неверја. 1993. године их је било забележено 37%, а 
1994. године су подаци контрадикторни: 39, 1 и 54%. У зору религиозне об
нове неки научници су претпостављали да они који се колебају већ не мо
гу приступити ка традиционалној религији, али се на крају испоставило да 
се њихов слој скраћује у корист верујућих, а слој индиферентних ка религи
ји у корист неверујућих. 1997. године три различита истраживања су забе
лежила исти ниво – 27% оних који се колебају. Могуће је претпоставити, да 
у суштини светоназор ове категорије постаје јасан, али да се то догађа вео
ма споро.

Какав је проценат православних међу становништвом Русије? До пе
рестројке православни су чинили 6-8%, а после перестројке 40% становни
штва. По другим подацима, 1989. године је било око једне трећине, 1990. го
дине 46%, 1993. око једне половине, 1994. године 57%, 1995. године 42%, 
1996. године око 43 %. 1997. године су добијена четири различита резулта
та о процентима православних: 45, 49, 50 и 55,6% становништва. Нешто ве
ћих показатеља није било евидентирано: 1998. године је било 51%, а 1999. 
г. 54% Московљана. Другим речима, до перестројке сваки двадесети је себе 
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идентификовао са Православљем, а до данашњег дана примерно сваки дру
ги. Могуће је да се догодила стабилизација процеса самоидентификације. 
Ипак, постоје подаци о томе да раст популарности Православља још увек 
расте, тако да је део оних који служе војску, а који себе сматрају православ
ним, наставио да расте, и 1996-1999. прираштај је чинио 8%.

На пример, 1994. године је било крштено 61% омладине Новосибир
ска, а на крштење се спремало још 12%, а 1999. године крштена су била 76% 
московљанина. Међу онима који себе сматрају верујућима крштени су били 
до 1989. г. њих 60%, до 1992. г. 70-75%, а до 1997. г. 94%.

У Цркву је 1991. г. једном у месецу или чешће ишло само 5% станов
ништва. До 1997. г. тај број се увећао до 7-9%. Чак међу верујућима такву 
фреквенцију одржава само 28,6% (према подацима из 1995). Ради поређења: 
у Италији тај индикатор међу омладином достиже 42,7% (24% посећују ми
су сваку недељу и још 18,7% барем једном месечно, 1994. г.). Супротно, ни
када нису ишли у цркву 65%, 1991. г., и 27%, 1997. године.

Почетком деведесетих већина становништва Русије се није приче
шћивала ни једанпут у животу: 1990. године само се 7% причестило барем 
једном, а 1992. године њих 10%. Барем једном месечно су се причешћивали 
1993. године већ 1% становништва, а 1996. г. 4-5% оних који су се назвали 
православнима. 1999. године свете тајне су поштовали 8% војника. Никада 
се не причешћују 2/3 оних који себе зову православнима, 64% парохијана 
уопште, 26% оних који посећују богослужење не ређе од једног пута у месе
цу, и 56% од оних који посећују богослужење ређе од једног пута у месецу 
(подаци из 1996. године). Свете тајне за спасење душе сматрају неопходним 
само 60% верујућих (1999. г.). Да открије духовнику своје најскровитије ми
сли могло би само 3,4% омладине (1997). Ипак, међу верујућом војском 40% 
се обраћа свештенику за подршку у укрепљењу своје вере (1999. године).

Православље има готово свеопшту симпатију становништва. Тако га 
је 1995. г. подржавало 36,6%, а позитивно се односило према њему 1996. го
дине 88% становништва. Омладина подржава обнову религиозних принци
па (57,1% омладине у Новосибирску 1994. г.) и гласа за очување религио
зних вредности (77,8% руских тинејџера, 1997. г.). 56, 1% верујућих подр
жава духовно-моралну делатност религиозних организација, 52,4% су оних 
који се колебају и 34,2% су неверујући. Негативно се ка православљу одно
си само 4% становништва, пре свих народи Кавказа (9,2%) и Средње Ази
је (8, 3%). По резултатима истраживања Православну Цркву симпатише 
становништво свих слојева и вероисповести. На питања о томе колико љу
ди имају поверења ка социјалним институцијама и властима (председнику, 
влади, думи, судијама, војсци итд.) из године у годину следе једни исти од
говори – Црква има највеће поверење. На другом месту стоји војска, а свим 
осталим институцијама становништво верује значајније мање, ако уопште 
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и верује. Цркви не верује само 6-9% становништва, у потпуности верује 37-
49%, а преостала половина друштва или верује делимично, или још увек ни
је формирала своје мишљење по овом питању.

За 10 година у Русији су се сменила три председника, мењао се и њи
хов ауторитет у очима становништва, али неизменљиво висок ауторитет чи
таво то време држи поглавар Руске Православне Цркве патријарх Алексеј II, 
и његовом рејтингу може да позавиди свака политичка фигура.

Ипак, та масовна симпатија ка Православљу, Руској Православној 
Цркви, њеном поглавару и даље остаје некако апстрактна. За активну уло
гу конфесија у друштвено-политичком животу се изјашњава значајно ма
ње људи. Тако се за стварање религиозних странки исказало 18,7% станов
ништва; њих 57,3% сматра да свештеници не би требали да се баве поли
тичком делатношћу, њих 60% према подацима из 1996. г. не одобрава уче
шће политичких и државних делатника у религиозним обредима. Да Право
славље треба да постане државна религија сматра само 11,5% омладине и 
16,3% старијег покољења, према подацима из 1997. године. На питање „Да 
ли би православни требали да имају у Русији законска првенства?“ 1993. го
дине, са „да“ је одговорило не више од 15%, а 1997. године 28%. Позитивно 
се ка одељивању Цркве од државе односило 1996. године 48, 6% становни
штва, а трећини је било тешко да одговоре. Против тога да се Русија декла
рише као православна држава било је 55,5%, а за 44,5% ( 1995. г.)

И тако као што показују наведени подаци, становништво је у основ
ном за Православље. Оно такође покушава да превазиђе створени безрели
гиозни начин свог живота, али то успева са великом тешкоћом. Тешко на
слеђе совјетских времена не одлази тако лако. На путевима реалних деша
вања стоје огромне препреке, и главне од њих су данас по нашем мишљењу 
што у друштвеној свести и даље царују лажни комунистички стереотипи о 
томе које би нормално место религије требало бити у животу друштва. При 
чему нико не размишља о лажности тих стереотипа.

Тако у друштвеном мњењу влада представа о томе да би Црква требала 
бити одељења од државе. Достојно је дивљења то што до данашњег дана у на
шу науку нису пристигла никаква знања о реалном положају цркава у савре
меним државама. До данас међу средствима јавног информисања тврде „да је 
у земљама које ми називамо цивилизоване, црква једном за свагда одељена од 
државе. Држава не може подржавати, ни демонстративно, ни с политичким 
значајем, било коју конфесију“ (новине „Известия“ од 15. јануара 2000. г.).

Погледајмо како се изграђују односи Цркве и државе у другим земља
ма. Нећемо се задржавати на искуству исламских држава, иако он показу
је да Црква ништа лоше самом становништву не доноси и да игра само по
зитивну улогу у консолидацији нације. Од више од 200 савремених држава 
одабраћемо оне које смо навикли да називамо цивилизованим, и за које сма
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трамо да смо дужни да се поредимо са њима. Ради тога је довољно отвори
ти, на пример, речник хришћанства где лако можемо видети да колико год 
да је то зачуђујуће Црква у тим земљама заузима далеко не задње место, те
ократије стабилно постоје и показују се као реални знак цивилизације, а не 
средњовековног доба који наводи на ужас савременог човека.

Тако, Велика Британија је теократска држава у којој је државна рели
гија англиканство, а глава Цркве није нико други, него поглавар државе, мо
нарх, тренутно краљица Елизабета II.

Евангелистичко-лутеранска црква је државна у многим земљама: у 
Шведској, где је највиши административни орган цркве – влада. Овде је цр
квени порезом обавезан за све грађане, а сама црква се финансира из сред
става државног буџета и велики је шумски и земљишни поседник. У Норве
шкој, где се такође узима црквени порез, а глава цркве је сам краљ. У Фин
ској, где се црквени расходи покривају на рачун државног буџета и црквеног 
пореза. У Данској где је поглавар цркве такође краљ и где се такође узима
ју специјални порези, а свештеници представљају државне службенике. На 
Исланду глава Цркве је председник, а држава одговара за економскo стањe 
Цркве. У Шкотској државна је друга црква – презвитеријанска. У Шпанији 
је државна религија до 1978. година био католицизам, а при томе је црквене 
трошкове у потпуности покривала држава. У Немачкој до данас католици
зам нема само значајан утицај, већ се у његову корист узима до 10% добит
ног прихода грађана. У Италији је Уставом 1947. године проглашена слобо
да савести, али је при томе сачуван државни карактер католицизма. У Бра
зилу је Католичка црква у потпуности одељена од државе и проглашена је 
слобода савести, но ипак, председникову власт освећује Црква и религиозна 
обука улази у школске програме при слободном посећивању часова. Бразил
ска црква формира државне програме из образовања, економских, аграрних 
и законодавних питања. У Ирској Устав гарантује Католичкој Цркви посе
бан статус који јој дозвољава да контролише систем здравоисхране и обра
зовања. Овде су забрањени разводи, абортуси и продаја контрацептивних 
средстава.

На овим примерима се можемо уверити у то да Црква има држав
ни статус у многим земљама. Осим тога, њен утицај се често допуњује или 
компензира политичким утицајем – Црква има своје религиозне парти
је, које или управљају или су најутицајније у разним земљама. Например, 
у Аустрији главна партија хришћанско-социјална је 1945. преименована у 
аустријску народну партију. У италијанској влади главна места заузима хри
шћанско демократска партија. У Холандији главну улогу игра католичка на
родна партија, у Белгији – католичка социјално-хришћанска партија. У зе
мљама Латинске Америке делује широка мрежа католичких организација и 
покрета који суштински утичу на различите сфере живота тих земаља. Мо
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гуће је навести пример Аустралије и других земаља, али је довољно ограни
чити се већ поменутим.

Чији пример ми узимамо одричући својој цркви државни статус и ли
шавајући је политичког тега? Можда, Америке? Стереопит нам диктира да у 
Америци царује религиозни плурализам, председници примају заклетву на 
Библији, међутим државна религија овде није пожељна. Но ипак, у Амери
ци је ситација нешто другачија. Одиста, због специфичних услова формира
ња те државе створила се толико широка религиозна палета, да ни једна ве
роисповест до данас није добила могућност религиозног лидерства. Религи
озни плурализам овде је природно историјска појава, младеж цивилизације. 
Но, њега покушавају да превазиђу и напорима социолога вештачки стварају 
такозвану грађанску религију Америке. Она „обједињује све чланове наци
је“, „служи као везивна снага нације“, „придаје божанску легитимност ин
ституцијама земље“, представља „центар значења за нацију“, „утврђује иза
браност“, „посебни пут“, „значење државе за читав свет“. Ту религију ис
кориштава власт и активно је експлуатише јер схвата значај религије једин
ствене за читаву нацију.

Погледајмо сада своју религију коју су нам предали преци, која има 
богато хиљадугодишње искуство, руско Православље. Да ли оно поседује 
вредности које су испрограмиране у грађанској религији Америке? Да, по
седује. Оно ће у потпуности бити повезујућа снага нације, и утврдиће иза
браност, и посебан пут и значај земље за читав свет. Оно је сасвим другачи
јег порекла, и над њим су радили дуго и многи учени умови. И тако, наслед
ници плурализма чине напор ка стварању јединствене религије. Нама се на
меће, да морамо да учинимо обрнути корак и од наше природне и једине ре
лигије да пређемо на тај плурализам.

Као што смо се могли уверити, једна религија је у већини добро
стојећих земаља, њу цене, подржавају и не боје се да носе назив теокра
тија. Стереотип о природности одељивања Цркве од државе не издржава 
озбиљну критику. Често се користи други аргумент да је Русија многокон
фесионална земља и да стога поштовање не може бити дато ни једној од 
религија. Ипак, многоконфесионалне су и све те државе у којима смо већ 
констатовали државни статус једне од цркава, а и огромна већина осталих 
савремених држава. Крајем XX века ретка појава је моно, а не многокон
фесионалност.

Тако, само морално стање нашег друштва као што је то видљиво на 
примеру омладине захтева огроман и тежак посао, на који ни један инсти
тут, осим Цркве није способан. Појављивање животно способне цркве кра
јем XX века, у Русији која се налази у толико бедном положају је шанса да
та јој на преживљавање. Да ли ћемо успети да спасимо своју нацију, зависи 
од тога, да ли ћемо дуго остављати у сенци тај задатак.
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Религиозни препород наше земље је значајно отежан, и служење Цр
кве сада готово да је теже, него у совјетско време. Стога је потребно не оте
жавати тај тежак пут Цркви, већ је штитити. Никаква алтернатива том избо
ру нам није остала. Ако желимо да се историја Русије не заврши у блиској 
будућности, онда би требали да знамо да је јединствена Црква животвор
ни корен сваког државног организма. Историја многих народа нас учи, да 
су у критичним периодима само они од њих који су успели да сачувају је
динствену религију, могли да сачувају и своју државну независност. Његова 
Светост Патријарх Алексеј II је изјавио да је он за одељење Цркве од држа
ве. Православна Црква не стреми ка правном закрепљењу свог ауторитета у 
друштву. Без обзира какав год да је правни статус Цркве она игра огромну 
улогу у савременој Русији која се религиoзно обнавља.

У закључку ћемо истаћи да је Основним законима Руске империје из 
1906. Православље проглашавано „первенствујућом и господствујућом ре
лигијом“. Данашњи реалан положај Православља такође одговара тој фор
мули иако се у члану 14. Устава говори: „да је Руска Федерација светска др
жава. Никаква религија се не може постављати као државна или обавезна“. 
Ради поређења навешћемо следећи фрагмент – речи којима почиње савре
мени Устав такве успешне и идеолошки неутралне земље као што је Швај
царска: „У име свемогућег Бога, амин“!

Извор: http://krotov.info/history/20/1990/peykova.html
Објављено у: Исторический вестник, №9-10, 2000.
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ХРИШЋАНИ НА БЛИСКОМ ИСТОКУ
грађење мостова између Истока и Запада, старих и нових

Панделис Калаидзидис1

Др Пантелис Калаидзидис је веома познати Православни богослов и 
директор Волоске Академије за Богословске студије (Volos Academy for The
ological Studies)

Нисам стручњак за проблеме и трендове на Блиском истоку и мој сва
кодневни живот није оптерећен тешкоћама са којима се суочавају они који 
се свакодневно боре са искуством живота на Блиском Истоку. Ипак, веру
јем да сведочанство функционише кроз два аспекта: ми, који смо изван Па
лестине и Блиског Истока, морамо много да научимо о свакодневним живо
тима и проблемима Хришћана на том подручју, али такође имамо и нешто 
да пренесемо хришћанима Блиског Истока, не зато што знамо њихову ситу
ацију боље него они, већ зато што нас је наше проучавање проблема о који
ма се сада разговара, као и проучавања традиције и живота хришћана Бли
ског Истока, много чему научило.

Стога, у свом излагању, почевши од мог ограниченог искуства са љу
дима, црквама и земљама региона, ја бих желео овде да поделим нешто од 
онога што сам научио од мојих посета Блиском Истоку. Овде се ради о томе 
како један грчки православни теолог разуме присуство и сведочанство хри
шћана на Блиском истоку данас, шта он види у њима, и зашто се плаши за 
њих. Уместо систематски развијеног текста, ово је суштински лично сведо
чанство и сведочење, чиме ризикује да пређе у поједностављивање или чак 
„оријенталне“ стереотипе. 

Све је почело за мене у јулу 1982. године у Солуну, када сам после 
уласка у књижару са верским књигама био освојен арапским и грчким пева
њем које сам тамо чуо. Глас жене, као меко миловање и глатко као свила, од
нело ме је у неки други свет, у исто време познат, али и сасвим другачији од 
онога што сам познавао. Нико ми није могао рећи тачно шта слушам, осим 
што су знали да је из Либана. Касније, у току мојих постдипломских студи
ја у Француској, открио сам да музика и певање које су ме толико дотакли 
јесте са албума „Велики Петак“ од Fairuz-a, хришћанског певача из Либа

1  Оригинал: Pantelis Kalaitzidis, „Christians in the Middle East Building Bridges betwe
en East and West, Old and New,“ Ecumenical Review, Volume 64/1, (март 2012), стр. 61-68
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на. Пре тога сам био потпуно несвестан значаја тог имена и несвестан но
сталгичних емоција и осећања које је изазивао на Истоку – и то не само ме
ђу хришћанима.

То је био почетак мог дугог и сложеног односа са различитим људима 
на Истоку. Након Fairuz-a, многи други уметници - углавном музичари, али 
и песници и писци региона, Арапи, Турци, Иранци, Јермени, Јевреји – обо
гатили су мој „скривени врт“ и проширили моје хоризонте. Живећи у ино
странству, многе ствари су почеле да постају јасније за мене, почео сам да 
превазилазим различите стереотипе и табуе, укључујући, што је најважни
је, Грчки однос са Турском и њеним суседима. Током мог боравка у Пари
зу схватио сам шта Хеленизам заиста јесте, дијахроно кретање кроз исто
рију, пре него што је национализован: утопија (грчка реч која буквално зна
чи - „безпросторност“). Уместо стварног места или државе, то је начин жи
вота, култура. „Хеленско“ или „Грчко“ је увек нејасан и недефинисан спој 
образовања, културе, религије, језика и интелектуалних избора, који не мо
гу бити ограничени географским и етничким границама.2 Излазећи из уских 
граница Грчког миљеа било ми је допуштено да боље разумем не само свој 
идентитет и традицију, него и идентитет и традицију других, посебно оних 
близу нас, на Блиском и Средњем Истоку, без обзира на то да ли је тај други 
хришћанин, муслиман или Јеврејин.

Већ и пре него што сам уистину отпутовао на Блиски Исток, ја сам пу
товао тамо много пута у свом уму, души и срцу. Прочитао сам књиге свих 
врста и провео безброј сати у старој продавници грамофонских плоча тра
жећи албум „оријенталне“ музике, од које сам сакупљао не само звуке, већ 
и важне податке о народима и државама које су достављене кроз акустич
не белешке (liner notes). Дошао сам да упознам људе из различитих земаља 
региона; сваки од њих је имао своју веру и културу, али пре свега сопствене 
личне приче, које често нису у сагласности са званичном причом и истори
јом те земље или верске заједнице. 

Од свега што сам научио, овде сам се фокусирао на оно што се одно
си на теолошко/политичке теме хришћанског присуства на Блиском Истоку 
као и позиву за „сведочење“, као и неке од мојих страхова и неизвесности о 
овим догађајима.

2  Своја промишљања на ову тему додатно сам разрадио у својим чланцима: “Ortho
dox Fundamentalism and Variations on the Hellenic and Balkan Great Idea,” у посебном броју 
грчког дневног часописа Ελευθεροτυπία: “Fundamentalism: The Sacred Fascism,” October 21, 
2000, стр. 16–23 [на грчком]; “Orthodoxy and Modern Greek Identity: A Theological Approach to 
the Issue of Continuity,” предавање одржано у оквиру програма Хеленистичке студије на Уни
верзитету Принстон, Њу Џерси, Јануар 14, 2009; “Orthodoxy and Hellenism in Contemporary 
Greece,” St Vladimir’s Theological Quarterly, 54 (2010), стр. 368–75.
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Позитивни знаци наде 
Значајна улога арапских хришћана 

Као што је сигурно свима познато, арапски хришћани одиграли су ве
ома значајну улогу у националном буђењу Арапа, у оживљавању књижев
ности и уметности, као и у планирању и формирању модерних арапских др
жава. Са неколико изузетака, они су подржавали секуларни карактер држа
ве, мултикултурализам, миран суживот и толеранцију других верских зајед
ница. Модерни арапски хришћани тако оличавају другу врсту односа са мо
дернизмом и секуларизмом, однос који је у основи позитивне  оријентације.

Када неко пореди овај позитиван став са снажним анти-модерним 
трендовима Православне цркве у Русији, Грчкој и другде на Балкану, као и 
доброг дела протестантских и католичких цркава у Европи и Америци, та
да почиње да цени став арапских хришћана, као и његов значај. У контексту 
Блиског Истока, хришћанство обично представља модерно и ново, обнову и 
напредак, социјално ослобођење и модернизацију. Растућа тежња за Библи
јом, чак и међу муслиманима у Турској и Блиском Истоку, јесте нешто охра
брујуће, баш као што је то и повећано интересовање за хришћанством, ко
је је недавно забележено у Турској међу појединим круговима интелектуа
лаца, посебно жена.3 

Између два света и културе

Упркос крсташким ратовима и Западном политичком, економском и 
верском експанзионизма на Блиском Истоку, и упркос колонијализму, дво
личности и двоструких стандарда у политици, православни хришћани, по
себно, нису развили анти-западне или анти-исламске сентименте, иако су 
они под притиском како Запада, тако и Ислама. Осим неколико екстремних 
случајева верског или фанатизма заједница, Хришћани на Блиском Истоку 
изгледа да функционишу као мост између Истока и Запада, Хришћанства и 
Ислама, традиције и савремености. Они живе на граници између два света и 
две културе. Њихова уметност и њихов начин живота говоре о њиховом ли
миналном постојању, њиховом вишеструком идентитету, уметности зајед
ничког живота са другима, а да при томе не издају сами себе и да при том 
фундаментализам не постане њихов начин живота и начин посматрања све

3  У вези са овим, Волоска Академија за богословске студије заједно са Грчким би
блијским друштвом организовала је 19. априла 2007. године у Волосу (Грчка) семинар на те
му: “Дистрибуција Библије у традиционално исламским земљама, Турска и Средњи Исток“ 
(www.acadimia.gr/content/view/1/50/1/3/lang,el/). На исту тему погледати промишљања Mé
ropi

Anastassiadou-Paul Dumont, Les Grecs d’Istanbul et le Patriarcat oecuménique au seuil 
du XXIe siècle. Une communauté en quête d’avenir, Cerf, Paris (2011), стр. 189–92.
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та. Изгледа да су они боље усвојили јеванђељску заповест да избегавају не
задовољство, да воле и да праштају. Они као да су више мотивисани оним 
што њихова вера захтева од њих, тј. какви би требало да буду, а мање нега
тивним реакцијама против других.

Ови квалитети могу много да нас науче када се упореде са анти-западња
штвом  Грчке и других православних земаља. Подсетимо се снажне опозици
је и протеста  многих фанатичних православних Грка током посете папе Јована 
Павла II Атини у мају 2001.г., када су упорно тражили да папа тражи опроштај 
за IV Крсташки поход и освајање Цариграда од стране Франака 1204. године.

Блискоисточно хришћанство и не-манихејска религиозност

Хришћанство на Блиском истоку, у целини гледано као да је задржа
ло нешто од аутентичне једноставности Новог Завета, у великој мери избе
гавајући пијетистичке праксе и легалистичке погледе који су утицали на за
падне цркве, а касније били увезени и у православне цркве у Грчкој и дру
где. Хришћани у арапском свету изгледа да су далеко од манихејског типа 
религиозности и у великој мери су очували  везу између вере и joie de vivre.4 
Они представљају хришћанство као религију  радости, игноришући разли
ку између чистог и нечистог, светог и профаног.

Пример за то је православни омладински покрет (Mouvement de Jeu
nesse Orthodoxe-MJO) Антиохијске патријаршије (Либан и Сирија). Почев 
од 1942. године, ово је био први покрет у том региону који је радио на про
дубљивању вере, покајања, црквене обнове, помирења и праштања.5 Обно
ва која је предузета овим покретом (МЈО) донела је стваралачки повратак 
библијским изворима хришћанске вере и њеног искуства Евхаристије. Кроз 
ревитализацију и плодоносну реинтерпретацију традиције, овај покрет је 
био битан у развоју обновљене црквене свести. Као што је навео његов бив
ши генерални секретар, Рејмон Ризк, био је то:

пророчки покрет, не на маргинама, већ у самом срцу Цр
кве, повећавајући осетљивост на догматска питања кроз 
повратак библијским изворима и литургијској перспек
тиви, укорењен у стварном свету и тајни њеног брата, 
Православни омладински покрет (МЈО) посејао је семе 
обнове у свим осталим хришћанским заједницама.6 

4  Радост живота
5  R. Rizk, “Les orthodoxes dans le drame du Liban,” entretien pour le Service Orthodoxe 

de Presse (S.O.P.), nr 139, juin 1989, p. 22.
6  Ibid., p. 22. Такође, Georges Khodr (Métropolite de Byblos, Botris et du Mont-Liban), 

Et si je disais les chemins de l’enfance, traduit de l’arabe par R. et G. Rizk, Cerf, Paris (1997), стр. 
6–7, стр. 71 ff.
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Слично томе, митрополит Калистос Вер је ценио рад 
МЈО:
Данас постоје знаци буђења (у Антиохијској патријарши
ји, прим.), углавном као резултат Православног покрета 
младих у Патријаршији, најзначајнијој и најинспиратив
нијој организацији, која је првобитно основана од стра
не мале групе студената 1941–42. године. Покрет младих 
покреће школе катихизиса и библијске семинаре, као и 
издавање арапског часописа и другог верског материјала. 
Покрет предузима социјални рад, борећи се против си
ромаштва и пружајући медицинску помоћ, подстиче про
поведи и покушава да обнови често причешћивање.7 

Неки узнемирујући знаци  
Комунитарни карактер блискоисточних цркава

Упркос њиховој отворености према модерности и модернизацији, 
хришћани у региону, можда зато што су мањина свуда и зато заузимају од
брамбени став, изгледа да су нашли сигурност и уточиште у својим затворе
ним заједницама. Они обично нису у стању да разумеју свет који се налази 
изван ових форми заједничарења; често не могу да замисле своје постојање 
изван контекста или судбине своје одређене заједнице. Пошто нису разви
ли индивидуализовани или аутономни поглед на свет, теже да  разумеју дру
штво не као конгломерат грађана, већ као збир и производ верских или ет
но-културних заједница. Сами хришћани су обично само грађани другог ре
да, те им често недостаје искуства да буду свесно одговорни доносиоци са
мосталних одлука. Разумевајући овај свет кроз перспективу заједнице, они 
природно дају првенство заједници, колективу/култури и наслеђеним веза
ма и институцијама над перспективом индивидуе/личности и његовим/ње
ним правима и слободама. 

Проблеми које поставља овакво комунитарно схватање друштва и цр
кава на Блиском Истоку су бројни и разноврсни. Проблем је у томе да одре
ђена теологија - чак и у име богословља „личности“ – јесте изговор и теоло
шко оправдање Православља комунитаризма (друштво заједница – прим.) и 
пред-модерне парадигме, остављајући Православље у суштини несвесним 
својих иновативних и еманципаторских елемената које је рано хришћан
ство, и само Православље, увело у историју.8

7  Timothy Ware (Bishop Kallistos of Diokleia), The Orthodox Church, Penguin Books, 
New York (1987, first published in 1963), стр. 145.

8  Више о овоме у мој књизи: Orthodoxy and Modernity: An Introduction, Indiktos, At
hens (2007), посебно стр. 47–67, 75–84 [на грчком; Енглески превод изашао као публикаци
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У вези са горе наведеним јесте чињеница да, у већини случајева, хри
шћанске заједнице, цркве и друштва на Блиском Истоку, заједно или чак па
ралелно са „иновативним“ стварима које смо поменули, такође имају сна
жне архаичне и патријархалне елементе. Ова комбинација традициона
листичких и модернизујућих трендова, као и патријархалнe и иновативнe 
структурe, могу се видети најјасније по питању положаја жена, не само у 
друштвима Блиског Истока којим доминира Ислам, него и у црквама, посеб
но православним, које су наводно носиоци другог етоса и стварности, у ко
јој: „нема ни мушког ни женског“ (Гал 3, 28).

Еклисијални „културализам“

Комунитарни карактер цркава на Блиском Истоку, као резултат кон
фесионалне фрагментације хришћанства и његовог мањинског статуса, има 
још једну озбиљну последицу: еклисијални културализам. То значи да су ве
ра и црква схваћени кроз термине идентитета и културе. Ово доводи до кон
фузије између оних припадника заједнице који су социолошки и културоло
шки хришћани, и оних који су више активни учесници у животу цркве. На
равно, то се дешава често у местима где је Хришћанство већинска религи
ја, као што су Грчка, Русија и друге Православне балканске државе. Као што 
сам недавно тврдио,9 ово је можда најозбиљнији проблем са којим се суоча
вају Православне цркве. Уствари, ван подручја мисије, постоји веома близак 
однос - често до тачке идентификације - између Цркве и народа, између Цр
кве и локалних/културних традиција. Оно што је, дакле, хитно јесте да црква 
буде одвојена од партикуларних култура и локалних традиција (де-култура
ција), како би теолошко добило првенство у односу на културно, као и за но
ви баланс између локалног и универзалног, партикуларног и католичанског.

Па ипак, ова веза између историјског Православља и локалитета/кул
туре можда јесте најозбиљнији Православни, али нажалост, не и једини про
блем у прилагођавању новим условима глобализације. Према француском 
професору Оливијеу Роју,10 религије које су претерано везане или иденти
фиковане са местом или културом, као што је случај са православљем и ри
мокатолицизмом, имају већу тешкоћу да се прилагоде новом оквиру глоба
лизације: сателитској телевизији, интернету и виртуелним мрежама. Управо 
супротно, верске традиције које имају већу покретљивост и које су одвојене 
од сваке посебне културе или уских географских граница, као што је проте

ја Светог Владимира, Њујорк]. Такође, P. Kalaitzidis, “Challenges of Renewal and Reformation 
Facing the Orthodox Church,” The Ecumenical Review, 61 (2009), стр. 136–64.

9  P. Kalaitzidis, “La relation de l’Eglise à la culture et la dialectique de l’eschatologie et 
de l’histoire,” Istina, 55 (2010), стр. 7–25.

10  Видети: Roy, Holy Ignorance: When Religion and Culture Part Ways, Hurst & Com
pany, London (2010).
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стантизам и Салафи Ислам, покрећу се са већом лакоћом и имају више успе
ха на „слободном тржишту“ религије.

Инструментализовани за националистичке сврхе

Разумевати хришћанску веру и цркву кроз појмове идентитета и кул
туре често је доводило до његове експлоатације и употребе за национали
стичке или друге спољне сврхе. Вера престаје да буде крајњи и врховни циљ 
и претвара се у инструмент за остваривање других циљева. Овај феномен је 
итекако добро познат у православном свету, због националних цркава и њи
ховог залагања за националне идеје и националне наративе појединачних 
националних држава. Иако је етнофилетизам осуђен 1872. године од стране 
Цариградског Сабора, он ипак наставља да постоји, пружајући оквир за ор
ганизовање и деловање православне цркве у савременом свету.

У случају цркава Блиског Истока, они се наравно не суочавају са истим 
опасностима, имајући у виду њихово мањинско присуство у овим друштви
ма. Али у случају Палестине, постоји стварна опасност да потпуно легитимна 
жеља палестинског народа за међународно признатом државом доведе до екс
плоатације вере и потчињавање црквеног идентитета националном идентите
ту, који тада постаје главни фокус, чиме се угрожава суштина хришћанског 
идентитета. Поред тога, унутар- православна забринутост јесте да су право
славни Арапи систематски искључени и удаљени од управе и администраци
је у Јерусалимском патријархату, где сачињавају претежну већину. Они наста
вљају да буду вођени јерархијом која је искључиво грчка (или „Римска“/„Ро
мејска“, ако више волите, да се сетимо традиционалног термина). Ово лишава 
православне заједнице у Палестини, Израелу и Јордану сопствених теолошки 
образованих кадрова и свештенства, а и вероватно ће довести до других екли
сиолошких проблема. У међувремену, етнофилетизам грчких монаха може 
довести, у не тако далекој будућности, до арапског етнофилетизма и неизбе
жног сукоба међу њима (између Палестинаца и Јорданаца, али такође и изме
ђу Палестинаца и православних хришћана руске културе и претпостављамо 
јеврејског порекла), као и до некритичке оданости политичком руководству.11 

Емиграција хришћана 

Многи од нас изван Блиског Истока имају осећај да, међу хришћани
ма,  расте неизвесност и склоност да се склоне, с обзиром на то да су често 
жртве различитих етничких и секташких сукоба, и нових фундаментализа

11  Погледати више на ову тему у мом чланку: “La situation actuelle du patriarcat de Jé
rusalem: un néocolonialisme ecclésial?” Service Orthodoxe de Presse (S.O.P.), nr. 298, mai 2005, 
стр. 24–26.
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ма  (Исламских и Јеврејских). Све ово, заједно са њиховим релативно ви
шим животним стандардом, образовањем и културом, даје им већу мобил
ност и више избора, од којих је први да емигрирају. Ја не могу овде да наво
дим разлоге за то, нити узроке који леже у томе, нити да потврдим у коликој 
мери је та могућност (емигрирања-прим.) искоришћена. 

Одређени знаци су посебно забрињавајући. Видели смо, на пример, 
катастрофалне резултате америчке инвазије на Ирак и све већи егзодус хри
шћана  из те земље. Хришћани у Ираку који су, из разлога које можемо да 
претпоставимо, углавном подржавали режим Садама Хусеина, представља
ју веома значајан број хришћана у Сирији данас, укључујући и оне у цркве
ном вођству, који, чини се, подржавају Асадов режим. У Сирији где устан
ци често задобијају исламистички карактер, сведоци смо агоније и заклања
ња хришћана који подржавају садашњи режим, упркос његовим ауторита
тивним и диктаторским методама. Ово се дешава стога што се плаше за сво
ју будућност, за континуирано физичко присуство и за преживљавање уко
лико Исламисти превладају. 

Друге ствари које изазивају забринутост јесу маргинална позиција и 
тежак опстанак Васељенске Патријаршије у Цариграду; готово потпуни не
станак Хришћана у југоисточној Турској; динамично, велико, али ипак не
извесно опстајање Копта у Египту; неповољна демографска промена у Ли
бану, на штету хришћана и авет новог грађанског рата; драматичан пад хри
шћанског становништва у Палестини и Светој Земљи, у овој древној колев
ци хришћанства. Ово су само неке од области на Блиском Истоку, где је тре
нутно сведочанство хришћана неизвесно и несигурно.12 

Нисам сигуран колико су ово разумевање и анализе од помоћи за нове 
ситуације са којима се суочавају Хришћани Блиског Истока у овој новој ери, 
када ауторитативни и диктаторски режими пропадају и када се Хришћани 
суочавају са изазовом било да подржавају старо или ризикују нешто ново. 
Такође, нисам сигуран да сам разумео и правилно протумачио осећања Хри
шћана у региону данас. Али, уверавам Вас да све што сам рекао јесте плод 
моје љубави и патње у вези са хришћанским присуством и сведочењем на 
Блиском Истоку, како за садашњост, тако и за њихову будућност тамо.

12  За оне који желе да сазнају више о овим питањима у вези са хришћанима у ши
рем региону Блиског и Средњег Истока погледати: W. Dalrymple, From the Holy Mountain: A 
Journey in the Shadow of Byzantium, HarperCollins, London (1997); R. Debray, Un candide en 
Terre sainte, Gallimard, Paris (2008); Ant. Sfeir (ed.), Chrétiens d’Orient: Ets’ils disparaissai
ent? Bayard, Montrouge (2009); S. de Courtois, Le nouveau défi des chrétiens d’Orient: D’Istan
bul à Bagdad, Jean-Claude Lattès, Paris (2009); J.-M. Cadiot, Les Chrétiens d’Orient: Vitalité, so
uffrances, avenir, Salavator, Paris (2010). See also the journal Les Cahiers de l’Orient, the issue on 
“Chrétiens d’Orient, Quel avenir ?” nr 93, hiver 2009.
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D. B. Đorđević, D. Todorović, M. Jovanović (eds). A Priest on the Bor
der. Niš: Faculty of Mechanical Engineering: Yugoslav Society for the Scientific 
Study of Religion (Niš: Unigraf-X-Copy), 2013, pp. 260.

A PRIEST ON THE BORDER
A Priest on the Border repre

sents the proceedings from the 20th 
Annual International YSSSR Confe
rence (29-30 June 2012). The procee
dings consist of 17 papers published in 
the English language. It also contains a 
useful list of abstracts, index of names 
and notes on the authors and editors. 
The title of the proceedings addresses 
the topic of the conference and introdu
ces the content of the publication. It is 
a successful attempt to bring together 
observations regarding religious servi
ce and life in border regions which are 
“challenging and ispiring to study for 
many reasons, one of them being the 
interplay between rural and urban, the 
traditional and the modern in many dif
ferent aspects of life“ (p. 238).

The authors constructed the
ir papers on the basis of the intervi
ews they conducted following the gi
ven procedure for collecting data, whi-
ch is included on the back pages of the 
book. The procedure was prepared by 
Dragoljub B. Đorđević, Dragan Todo
rović and Miloš Jovanović, researchers 
who participated in the project Sustai
nability and the Identity of Serbs and 

National Minorities in the Border Mu
nicipalities of Eastern and Southea
stern Serbia. This review will present 
ten randomly chosen papers in order to 
give better insight into the content of 
the research.

The paper The priest on the bor
der – Golubac gives an account of geo
graphical, economic, general facts abo
ut the settlement where Father Miro
slav Milošević, the priest of the local 
Orthodox temple of St Father Nicholas 
has been working for 18 years. It gi
ves a short biography of the priest with 
the emphasis on his family life, educa
tion and religious service. It offers his 
views on the relationship with his pa
rishioners, the relationship between the 
Serbs and Vlachs in the area, religiou
sness of the inhabitants, problems wi-
th the Romanian priests, the problem 
of immigration. Finally, it gives an the 
overview of the situation in the parish 
in this part of Southeastern Serbia.

The priest on the border: father 
Dragan from Kladovo is a testimony 
about the history of the church in Kla
dovo, a town in eastern Serbia and the 
Orthodox priest of the parish who, ac
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cording to the authors, provides a refu
ge for believers in the border area. The 
topics he discusses are the communi
cation with priests from other parishes, 
the life and work in borderland, ethnic 
composition of the population. The pa
per offers author’s personal observati
ons and impressions of the region. The 
idea which pervades is that religion is 
an important element of cultural iden
tity and that faith is crucial in cheris
hing national identity of Serbs and that 
of ethnic minorities.

The paper Father Bora – a good 
man and a priest is based on an inter
view with a priest of Serbian Orthodox 
Church in Zaječar. The authors expla
in that the reason for choosing this re
gion lies in the fact that Zaječar is spe
cific regarding religious life. The aim 
of the research was to present the priest 
of Serbian Orthodox Church and his 
personal opinion about religious life in 
this area in order to make the image of 
religious life in Zaječar more comple
te. It is divided into two parts: the pri
est’s life and career and his view on re
ligious life in the parish. The intervie
wee also discusses his attitude towards 
politics, the relation between religion 
and identity, his experience with the at
titude of people towards religion, reli
gious practices in the Communist pe
riod, ethnic minorities.

A priest on the border – two si
des of a coin deals with the activities 
of two priests who work in the muni
cipality of Babušnica in order to por
tray a complete picture of the religious 
life of the small town at the border bet
ween Serbia and Bulgaria. The artic

le addresses the role of Serbian Ortho
dox Church priests today and the cha
racteristics they have to possess in ti
mes when the number of believers is 
decreasing due to various factors thus 
making their role even more responsi
ble. The paper presents religious servi
ce and customs in the region, the pri
ests’ thoughts on life at the border, na
tional identity, politics, other religions 
in the parish, the decline of religious li
fe. It gives little hope for the revival of 
religiosity in the region.

In the paper About priesthood in 
the border municipality Surdulica the 
authors attempt to examine experien
ces, attitudes and role of priests in mul
ti-ethnic communities such as Surduli
ca. Firstly, the paper presents geograp
hic and demographic characteristics of 
Surdulica, including the list of religi
ous buildings of cultural and histori
cal significance. The topics of the in
terview with Nebojša Stojadinović, a 
priest from Surdulica, include the or
ganization of Surdulica parish, coo
peration with other priests, the pri
est’s observations upon the nationa
lity and age of believers, religious ser
vice in the parish. The paper ends with 
some thoughts on the life and work on 
the border with the conclusion that alt
hough Surdulica is a multinational re
gion, there are no major religious diffe
rences, Serbian Orthodox Church has a 
dominant role.

According to the authors the aim 
of the paper The Life and Work of Imam 
Lukman Ibrahimi from Čukarka (Pre
ševo) was to present the life and work 
of an imam in the border area of So



Religija i tolerancija, Vol. XII, № 22, Jul – Decembar, 2014.� 421

utheastern Serbia dominated by Alba
nian population and Islam. It portrays 
important characteristics of present-
day Islamic community in Serbia and 
sociologically interesting aspects of 
the imam’s life, his religious work on 
social development of the valley, posi
tive and negative personal experiences 
on the life in a multinational and multi
ethnic environment. The paper is an at
tempt to underline the need for toleran
ce and deeper mutual contact between 
different nations by telling a story an 
imam who advocates ecumenism and 
interculturalism.

The paper Branislav Pavlov: 
Head of Jehovah’s Witnesses in Buja
novac questions the position and acti
vities of a smaller religious community 
in Bujanovac, namely the organiza
tion and religious service of Jehovah’s 
Witnesses whose members are recrui
ted from Roma religious corpus. It pre
sents the life and work of the head of 
Jehovah’s Witnesses in Bujanovac, the 
development of the sect, principles of 
their missionary activity, diverse reac
tions of the environment to their activi
ties, cooperation with municipal autho
rities and other religious communities 
at the local level.

Ukranian among Catholics in 
Majdanpek was written on the basis 
of an interview with the only Catho
lic priest in Bor and Zaječar area. The 
aim was to analyse the functioning of 
the Catholic church in the region and 
the difficulties it encounters. It discus
ses socio-demographic characteristics 
of the parish, parishioners and religious 
life, the relations with local government 

as well as the relations with other religi
ons, creeds and religious communities.

The subject of the paper Admi
nistration in a remote region – Trgo
vište is the activity of an Orthodox pri
est in Trgovište, a specific demograp
hically challenged municipality in So
utheastern Serbia. It discusses positi
ve and negative aspects of administra
tion of an Orthodox priest and his vi
ews on the position of Serbian Ortho
doxy, religious organizations, the qua
lity and quantity of believers, general 
social and political issues, cross-border 
cooperation. In the conclusion the in
terviewee gives his opinion on the ca
uses for the underdevelopment of bor
der regions concluding that the Church 
should certainly help in reducing po
verty and preventing emigration.

The entire proceedings give an 
overall picture of the life and religious 
practices in multiethnic border regions 
which face serious problems such as 
poverty and constant emigration. The 
papers are completed with the photo
graphs of the interviewed priests, the
ir families, churches and parishes, whi-
ch contributes to the better understan
ding of the subject matter. The confe
rence papers cover a broad range of to
pics which could be relevant to anyone 
interested in this field of research. This 
publication would certainly improve 
readers’ knowledge of different aspe-
cts of religious life in demographically 
challenged border areas.

Jovana J. Rupar
University of Novi Sad
Faculty of Philosophy

jovana.rupar@gmail.com
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A. Prnjat, T. Parezanović, Religija u ogledalu književnosti, Alfa univerzitet, 2013.

RELIGIJA U OGLEDALU KNJIŽEVNOSTI
Nakon prve, veoma uspešne 

međunarodne konferencije na te
mu Jezik, književnost i mitologija, 
Fakultet za strane jezike Alfa uni
verziteta 25. i 26. maja 2013. godi
ne organizovao je i drugu, ovog pu
ta pod nazivom Jezik, književnost i 
religija. Pored naslovne, šire teme, 
ponuđen je i niz podtema u okvi
ru kojih su brojni učesnici iz zemlje 
i inostranstva dali značajan stručni 
i naučni doprinos. Kao ishod ovog 
skupa, između ostalog, nastao je i 
zbornik radova pod nazivom Reli
gija u ogledalu književnosti. Zbor
nik je izašao u Beogradu 2013. go
dine u izdanju Alfa univerziteta, a 
priredili su ga dr Aleksandar Pr
njat, vanredni profesor i prorektor 
za naučnoistraživački rad Univer
ziteta i Tijana Parezanović, asistent 
na Fakultetu za strane jezike. Zbor
nik sadrži jedanaest radova – šest 
na srpskom i pet na engleskom je
ziku. Nakon njih slede kraće bele
ške o autorima. U nastavku ćemo 
se ukratko osvrnuti na svaki rad po
jedinačno, ističući njegove osnov
ne odlike.

Prvi rad u ovom zborniku je 
Nadvladavanje književnosti (Sovjet
ska knjiga mrtvih), a napisala ga je 
Draginja Ramadanski, koja predaje 
rusku književnost na Filozofskom 
fakultetu u Novom Sadu. Osnov
na pražnja teksta usmerena je na ro
man Jevgeija Ljvoviča Šifersa (pi

sca, filozofa, mistika, filmskog raži
sera i klasika XX veka) Smrću smrt 
uništiv (Smertiю smertь poprav), za 
čiji naziv je uzeta sintagma iz vas
kršnjeg tropara. Ramadanski iznosi 
da je reč o složenom, višeplanskom 
i poližanrovskom delu, koje u se
bi sadrži elemente autobiografskog 
romana, mitološke epopeje, religio
zno-filozofskog traktata, dva inter
polirana dramska teksta, kao i od
lomke iz prepiske. Autorka kaže da 
Šifers sledi estetiku nadvladavanja 
književnosti, pri čemu se oslanja na 
snažan podtekst budizma, antike i 
hrišćanstva. Naglašava da on zastu
pa idealan oblik smrti, kao univer
zalan princip koji prožima vasionu, 
a da ne stvara odelite likove, već, 
kako kaže, imituje horizont svesti 
svojih junaka, u skladu sa prasta
rim ritualima apofatičkog bogoslo
vlja. Smatra da iz toga sledi sistem 
trivijalne, ali uposebljene termino
logije, koja prožima roman i gradi 
njegovu smisaonu auru. Ona se ba
vi analizom stožernih kvazitermi
na dela. Razmatra religijske aspek
te, krećući se kroz poglavlja roma
na, a samim tim nas upoznaje i sa 
njegovim formalnim i sadržinskim 
osobinama. Osim romanom Smrću 
smrt uništiv, kome pripada central
ni deo rada, Ramadanski se bavi i fi
lozofskom mišlju i književnim izra
zom Šifersa uopšte, osvrćući se i na 
druga njegova dela (traktat Obreza
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no srce, predavanje Odnos hrišćan
stva prema samoubistvu, objavlje
no pod naslovom Samoubistvo, film 
Put careva). Smatra da je njegovo 
celokupno delanje prožeto istorio
sofskim idejama. Autorka Šiferso
vu misao analizira uz neiszostavno 
prikazivanje i opšteg ruskog, odno
sno sovjetskog društvenog kontek
sta šezdesetih godina prošlog veka 
– vremena u kom se društvo otima 
poluvekovnom radikalnom ateizmu 
i otkriva postojanje bogatih intelek
tualnih resursa. Ramadanski ovaj 
rad zatvara zaključkom da je kultu
rološka reagibilnost Šifersa vreme
nom pokazala svoju disperzivnost, 
odnosno da je pisac postao otvo
ren za mnoga znanja i umeća. Iako 
se njegovo religiozno ubeđenje ni
je konačno iskristalisalo, smatra da 
je ono imalo temelj u pravoslavnom 
hrišćanstvu, dok roman Smrću smrt 
uništiv karakteriše kao delo metafi
zičkog realizma sa izletima u razno
rodne diskurse, koje se uspešno mo
že razumeti i vrednovati prema nje
govim sopstvenim pravilima.

Drugi rad Zbornika napisao 
je Džeremi Paterson (Jeremy Pat
terson), a on nosi naziv Dehristi
janizacija u francuskoj književno
sti: primer prisvajanja slike Hri
sta (Dechristianization in French 
literature: a case study of the ap
propriation of the image of Christ). 
Autor je završio master iz prevodi
lačkih studija, a trenutno radi dok
torsku disertciju iz oblasti kompa
rativne književnosti na Univerzite
tu u Južnoj Karolini. U ovom radu 

Paterson se koncentriše na koncept 
sekularizacije (fra. laïcité), koja 
je obeležila francusko društvo po
čev od Francuske revolucije. Auto
ra prvenstveno zanima kako je se
kularizacija, započeta u političkoj 
sferi, uticala na francusku književ
nost kao deo javnog prostora. Kako 
bi pokušao da odgovori na ovo pi
tanje, hronološkim pristupom raz
matra pet kanonskih tekstova koji 
koriste figuru Hrista: protestantsku 
zbirku Bleza Paskala Misli (Pensé
es), roman Manon Lesko (Manon 
Lescaut) katoličkog opata Prevo
ra, kao i tri dela iz dvadesetog veka 
– zbirku poezije Alkohol (Alcools) 
Gijoma Apolinera, roman Monga 
Betija Le pauvre Christ de Bom
ba i roman Texaco Patrika Šamoa
za. Paterson se bavi analizom nači
na na koje je u navedenim tekstovi
ma prisvojena slika Hrista i stvore
ni mesijanski, hristoliki likovi. On 
primećuje tendencije ka sekulariza
ciji, koje dolaze pod uticajem dru
štvenih zbivanja (Revolucije, ko
lonijalizma i dekolonijalizacije). 
Nastoji da pokaže da u francuskoj 
književnosti postoji jasna težnja ka 
dehristijanizaciji.

Između zvanične religije i 
drevnih verovanja: čovek u romanu 
Jugoistočne Evrope 20. veka (Bet
ween the Official Religion and the 
Archaic Beliefs: Man in the 20th 
Century South Eastern European 
Novel), treći je prilog u Zborniku. 
Autorka teksta je  Amalija Maraše
sku (Amalia G. Mărăşescu), vanred
ni profesor Univerziteta u Piteštu u 
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Rumuniji. U ovom radu identifiku
ju se i analiziraju određeni aspek
ti likova iz sledećih romana: Slo
boda ili smrt Nikosa Kazancakisa, 
Antihrist Emiliana Staneva, Sekira 
(The Hatchet), The Bothers Jder i 
Nikoara Potkoava Mihaila Sadove
anua, Hronika u kamenu (Chronic
le in Stone) Ismaila Kadarea i Der
viš i smrt Meše Selimovića. Autor
ka se bavi aspektima likova okre
nutim više ka primitivnim spiritual
nim pojavama, nego suštinskoj reli
giji. Primećuje da na tlu Jugositoč
ne Evrope, zajedno sa hrišćanskim 
i muslimanskim kultovima, opstaju 
i paganska verovanja i obredi. Zna
ci i predskazanja, „magijski“ liko
vi i totemske životinje, prisutni su u 
životu zajednice. Marašesku smatra 
da u odsustvu ovih verovanja, pri
padnost religiji / sama religija ne re
šava unutrašnje suprotnosti i suko
be koji se pojavljuju između razli
čitih veroispovesti, ili unutar jedne 
veroispovesti (navodi slučaj sa pra
voslavnim monasima i musliman
skim dervišima kod Staneva i Seli
movića).

Džejn Matison (Jane Mat
tisson) je vanredni profesor engle
ske književnosti na Univerzitetu 
u Kristijanstadu u Švedskoj i pot
pisuje četvrti rad u zborniku Reli
gija u ogledalu književnosti. Njen 
tekst nosi naslov Iskupljujuća si
la i snaga narativa Svetog pisma u 
romanu Alegre Džordan „Harvard 
1914” (2012) (The Redemptive Po
wer and Energy of the Narratives 
of Scripture in Allegra Jordan’s 

“Harvard 1914“ (2012)). Spome
nuti roman autorka vidi kao moder
no istraživanje nepreglednih rezer
vi sile i snage koje se mogu prona
ći u narativima Svetog pisma, a čija 
sposobnost suprotstavljanja pred
rasudama, kako kaže, može da nas 
oslobodi uvreženih stanovišta ko
ja zastupamo. Upoznaje nas sa de
lom koje kazuje priču o snažnoj i 
mladoj Amerikanki, Helen Vind
šip Bruks, koja se bori za prizna
nje žrtve što su je podnela petori
ca nemačkih studenata koji su po
ginuli u službi Kajzera, a od kojih 
je jedan bio njen verenik. U svo
joj borbi nailazi na žustra protivlje
nja moćnih ljudi (posebno rekto
ra Univerziteta Harvard, poznatog 
kao Louvel). Matison uočava da iz
vor Helenine snage nije njena poro
dica, već narativi Svetog pisma i u 
njima sadržano obećanje pomirenja 
i iskupljenja zasnovanog na ljubavi 
– ljubavi Boga prema svojim tvore
vinama i žrtvi koju je njegov jedini 
Sin podneo radi njihovog spasenja. 
U fokusu romana su oproštaj, po
mirenje i iskupljenje, iskazani pu
tem metafora u kojima se pojavlju
je i jedna ljubavna priča. Autorka 
smatra da roman Harvard 1914, či
ja je radnja smeštena u vreme Pr
vog svetskog rata i tridesete godine 
20. veka, predstavlja novu društve
nu imaginaciju i sveži pogled na is
kupljujuću poruku Biblije.

Kristina Vištica predaje en
gleski jezik na Alfa univerzitetu u 
Beogradu, a u Zborniku nalazi se 
njen rad Religija i utopijski roman 
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– uloga religije u romanima Oldo
sa Hakslija. Ona govori o odno
su religije, utopije i distopije, po
smatrajući njihov uticaj na književ
nost. Pre nego što se pozabavi ro
manima navedenim u naslovu, Vi
štica se osvrće i na mesto koje ima 
religija u Hakslijevom životu. Prvo 
analizira Vrli novi svet, za koji kaže 
da je u osnovi distopija, a zatim se 
fokusira na Ostrvo, okarakterisano 
kao utopiju. Autorka ističe da sno
vi o utopiji sežu daleko u prošlost i 
svoje korene imaju u verovanjima o 
Valhali, Tir Na Nogu ili Edenskom 
vrtu. Smatra da je religija, pre sve
ga hrišćanska, imala veliku ulogu u 
stvaranju pojma utopije. Ističe po
ziciju verovanja prema kojoj su bo
govi predodredili društvene slojeve, 
pa su, po istom principu su, i uto
pije bivale uređene. Sa druge stra
ne, religija je u utopiji bila ne samo 
osnov uređenja, već i instrument 
kritike postojećih sistema ili smer
nice za bolji, uređeniji život od stra
ne utopijskih pisaca. Analizom dva 
navedena dela, Vištica zapaža da je 
Haksli smatrao da je religija, izme
đu ostalog, način obrazovanja kroz 
koji čovek menja i sebe i društvo, 
ali i uspostavlja vezu između sebe i 
univerzuma kome pripada. Potreba 
za njom stara je koliko i samo čo
večanstvo. Autorka zaključuje da je 
Haksli pokazao kako se u velikom 
broju slučajeva u stvarnosti religija 
zloupotrebljava, i kako su naizgled 
idealno uređena društva distopije, 
pakao na zemlji. Takođe dodaje da 
je pisac pokušao da pokaže da reli

gija može imati i izuzetno pozitiv
nu ulogu, i da, ako joj se dâ prilika, 
može da doprinese stvaranju prave 
utopije, raja na zemlji.

Kristijan Vekonj, učitelj, an
glista i doktorand Filološkog fakul
teta Univerziteta u Beogradu, ra
dom Hematokratska travestija (re
ligijski motivi u „Drakuli“ Bre
ma Stokera) ima za cilj analiziranje 
najevidentnijih biblijskih motiva i 
slika koje je Brem Stoker koristio u 
romanu Drakula, i ustanovljivanje 
pozicije koju religija ima u književ
nom delu koje je, kako smatra, ne
pravedno zapostavljeno i u društvu 
koje delo kritikuje. Mišljenja je da 
je Drakula nezasluženo skrajnut i 
često pogrešno protumačen roman 
od koga se jedino pamti površinski 
sloj - krvoproliće i nasilje. Naglaša
va da nepažljivom čitaocu promiču 
prikriveni slojevi romana, od kojih 
se jedan bavi religijom i odnosom 
tadašnjeg društva prema njoj. Ve
konj uspostavlja vezu između Sve
tog pisma i Drakule, ukazujući na 
intertekstualno skrivene, ali izvrnu
te i naopačke postavljene biblijske 
slike u ovom romanu. Kao najopšti
ji motiv koji Drakula deli sa Bibli
jom, on prepoznaje motiv tabuisane 
krvi i njime se detaljno bavi. Pozi
cije koje Stoker zauzima u romanu, 
Vekonj povezuje i sa važnom ulo
gom koju religija ima u životu pi
sca još od njegovog detinjstva. Za
nimljivo je da Vekonj u ovom ro
manu prepoznaje Stokerov korak 
ka ekumenizmu, odnosno poziv na 
primirje između katolika i protesta
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nata, čiji sukobi potresaju njego
vu rodnu Irsku. Autor zaključuje da 
kroz prikazivanje Drakule kao An
tihrista, sučeljavanjem predstavnika 
katoličke i protestantske vere i iz
vrtanjem prepoznatljivih religijskih 
slika, Stoker pokušava da ustanovi 
šta je to religija, a šta sujeverje, i da 
li religija, kao čovekov oslonac od 
pamtiveka, može opstati u moder
nom društvu.

Sedmi rad u Zborniku pribli
žava nam stvaralaštvo autohtonih 
naroda današnje Hispanske Ame
rike. Vesna Dickov, docent na Ka
tedri za iberijske studije Filološkog 
fakulteta Univerziteta u Beogradu, 
u radu pod naslovom Religiozna 
poezija Inka, ukazuje na prehispan
sku književnost, kao na veoma ši
rok kulturološki pojam. Podseća da 
nju, uglavnom, čine dela anonim
nih autora, nastajala u okviru odre
đenih društveno-religijskih struk
tura, koja su, kao takva, imala slo
ženu funkciju u prehispanskim za
jednicama, sa brojnim, prevashod
no socijalnim konotacijama. U sr
ži interesovanja rada nalazi se knji
ževna baština naroda Inka, kod kog 
kult božanstava, sveštenstva i hra
mova dostiže vrhunac. Ona nas 
upoznaje sa postojbinom Inka, sti
canjem jezičkog jedinstva kod tog 
naroda, vrhovnim bogom Virako
čom i drugim obeležjima ove drev
ne civilizacije. Dickov napomi
nje da njihovo književno stvarala
štvo počinje da se zapisuje tek po 
dolasku Španaca na američki kon
tinent. Podseća da najveći deo sa

čuvanih tekstova čine pesme i da 
među njima posebnu grupu pred
stavljaju religiozne tvorevine, naj
češće posvećene upravo bogu Vi
rakoči. Služeći se brojnim prime
rima, autorka iznosi stav da poezi
ja Inka, kako u formi stiha, tako i 
u vidu molitve, verno odražava dr
žavnu dogmu i duhovnu koncepci
ju društvene zajednice u kojoj na
staje, proklamujući, kako kaže, kao 
kredo univerzalnost izraženu u traj
nom, beskonačnom, cikličnom po
imanju vremena i pojava. U prou
čavanju ove prekolumbovske poe
zije, posebno se osvrće na relevant
ne uslove i učesnike predstavljenih 
književno-civilizacijskog prožima
nja. U zaključnim razmatranjima 
posebno skreće pažnju na činjenicu 
da se, zbog nedostataka autentičnih 
pisanih tragova, svako proučavanje 
književnih tekstova starih Inka za
sniva na građi sekundarnog karak
tera sa mnogo nepoznanica i hipo
teza. Dickov posebno ističe dve va
žne činjenice – napominje da je sa
vrmena religija Kečua nastala pro
žimanjem katoličanstva i prehi
spanskih rituala i da sadrži mnoge 
elemente verovanja drevnih Inka, 
kao i da je kečua jezik, pored špan
skog, i danas zvaničan u nekoliko 
hispanoameričkih zemalja. Imajući 
to na umu, podvlači da sva izuča
vanja književne baštine Inka, osim 
što doprinose boljem razumevanju 
ove prekolumbovske civilizacije, 
pomaže u shvatanju složenog pro
blema nacionalnog identiteta aktu
elnog u Hispanskoj Americi.
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Bog i sveštenici: osuda i kri
tika iz tačke gledišta ženskih likova 
veoma je zanimljiv rad koji se ba
vi, do sad ne primećivanim aspekti
ma proze srpskog realizma. Autorka 
Svetlana Tomić, docent srbistike na 
Fakultetu za strane jezike Alfa uni
verziteta, skreće pažnju na dela pi
saca koji hrišćansku religiju ne vi
de kao izvorište humanih ideja. Ona 
u ovom radu ukazuje na nove tipo
ve junakinja koje kritikuju i osuđu
ju Boga i osvetljava prosvetiteljsku 
ulogu pisaca-učitelja u osvetljava
nju istina o zlostavljanju žena. Kroz 
priču  Prvi put s ocem na jutrenje 
Laze K. Lazarevića, roman Seljanka 
i priču Robijašica Janka Veselinovi
ća, kao i satiru Zašto greh napredu
je Drage Gavrilović, autorka anali
zira kritički odnos prema pravoslav
nom Bogu. Primećuje da su Lazare
vić i Veselinović prikazivali ženske 
likove koji, u trenucima najvećeg 
bola i patnje, traže drugačijeg Bo
ga (koji će biti naklonjeniji ženskoj 
sudbini), ili proklinju postojećeg po
što je izvorište večito nesrećnog ži
vota žena. Zapaža da Draga Gavri
lović oštro i argumentovano kritiku
je predstavnike sveštenstva, bave
ći se i problemom seksualnih mani
pulacija popova. Autorka konstatu
je da u korpusu kanonizovanih de
la teme kritike Boga, ali i svešten
stva nisu opisane iz perspektive li
kova muškaraca, pa postavlja pita
nje zašto su pisci oba pola predava
li ženama kritičku moć i distancu u 
odnosu na dominantne političke, na
cionalne i religijske narative. Zani

mljivo je da kasnije, ti isti ženski li
kovi u čijim je rukama kritička moć, 
bivaju, kako autorka kaže, zanema
reni i neadekvatno tretirani od strane 
nosilaca interpretativne ili akadem
ske norme. Odluku pisaca da se usu
de na ovakvu kritiku smatra radikal
nom, a ako dolazi od pisaca učite
lja (kao što su bili Veselinović i Ga
vrilovićeva), posebno dobija na teži
ni i postaje, kako kaže autorka, pro
svetiteljsko-intelektualni angažman. 
Tomićeva tumači ovakve ideje pisa
ca kao kritičko uviđanje potrebe za 
drugačijom religijom i njenim insti
tucionalnim predstavnicima.

Religija kao izvorište huma
nih ideja u prozi Drage Gavrilović, 
rad je koji se, očigledno, bavi delom 
književnice spominjane u prethod
nom prilogu. Ipak, većih sličnosti 
između ova dva teksta nema. Ovaj, 
deveti, rad Zbornika napisala je Bo
jana Anđelić, doktorand Filozof
skog fakulteta u Novom Sadu. Njen 
cilj je bio da prikaže religijske ele
menate u prozi Drage Gavrilović, 
prve srpske romansijerke. Anđeli
ćeva ističe da je glavni junak proze 
kod Gavrilovićeve žena, uglavnom 
srpska narodna učiteljica, najčešća 
tema ljubav između dvoje mladih, a 
radnje su obično smeštene u varoši
ce. Autorka smatra da je čitav knji
ževni opus Drage Gavrilović citat
no oslonjen na Novi zavet. U ovom 
radu Anđelićeva koristi metodu ko
relacije i sagledava Devojački ro
man, u kome je glavna junakinja 
Darinka – oličenje principijelnosti, 
ponositosti, moralnosti, čestitosti, 
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savesnosti, revnosti, poštenosti, uč
tivosti, uzornosti, vernosti, dobrote, 
predusretljivosti i blagosti. Navede
ne osobine potkrepljene su primeri
ma iz samog teksta romana. Anđe
lićeva donekle uspostavlja vezu iz
među Darinke i same Drage Gavri
lović, iznoseći stav da je književni
ca kroz lik svoje junakinje izložila 
svoj sistem vrednosti utemeljen na 
novozavetnim načelima.

Moralnost i hrišćanstvo u ra
dovima Vilijama Blejka (Morality 
and Christianity in the Works of 
William Blake) deo je master rada 
Milene Nikolić, doktoranda Filolo
škog fakulteta Univerziteta u Beo
gradu. Autorka u ovom tekstu ispi
tuje Blejkovu glavnu ideju čoveč
nosti, izraženu kroz lepotu stiha, a 
koja je proistekla iz njegove žive 
mašte i oštre intuicije. Navodi da je 
cilj rada da se pokaže kako je nje
gov veoma ogroman doprinos knji
ževnosti bio inspirisan religijom 
koju on, zanimljivo je, nije upra
žnjavao. Rad prikazuje kako su in
spiracija i mašta koje je Blejk raza
birao kroz učenja o moralu, prosve
tlila najprimamljivije aspekte hri
šćanstva u njegovim spisima, me
đu kojima Nikolićeva izdvaja: sna
gu da se greške private kao ljud
ske, moć da se private suprotnosti 
bez kojih ne postoji napredak, mu
drost da se primenjuje ideja prašta
nja i iznad svega, sposobnost da se 
u srži svake teologije naglasi čoveč
nost. Rad nudi novu perspektivu tu
mačenja Blejkovog tvaralaštva, is
tičući ono što je, kako kaže autorka, 

bilo važno i samom piscu - huma
nističko viđenje hrišćanstva. Autor
ka smatra da njegova poezija poka
zuje čvrstu vezu između pisane re
či i vere, jezika i religije, sistemat
skog razmišljanja i intuicije, institu
cionalnih učenja i duhovne spozna
je. Sve to omogućava čoveku da se 
oseti božanskim.

Jedanaesti, poslednji rad u 
zborniku Religija u ogledalu knji
ževnosti napisala je Natalija Gon
čarova, docent na Institutu za lin
gvistiku Ruske akademije nauka u 
Moskvi. U tekstu pod nazivom Bi
blijski obadi u pripoveci „Hrizan
teme“. Ka biblijskim aluzijama u 
pripoveci Dž. Štajnbeka. (A Dog-fly 
in “The Chrysanthemums”. To the 
Biblical Allusions in J. Steinbeck’s 
Short Story.) autorka se usmerila na 
uzajamno delovanje aluzija na Sta
ri i Novi zavet u pripoveci Hrizan
teme Džona Štajnbeka. Preciznije, 
bavi se aluzijom na pošasti iz Egip
ta (Knjiga izlaska), kao i parabo
lom o sejaču u kontekstu mita o De
metri. Rad počinje objašnjenjem da 
su hrizanteme prihvaćene kao al
ter ego Elize Alen i stvara veze sa 
biblijskim motivima. Tekst obiluje 
podrobno objašnjenim vezama iz
među Hrizantema i Svetog pisma i 
detaljnim etimološkim i mitološkim 
tumačenjima pojmova. Kao krajnji 
cilj rada autorka ističe produbljiva
nje shvatanja pripovetke i isticanje 
novog antitipa.

Dakle, Zbornik je sabrao je
danaest naučnih i stručnih priloga, 
koji iz različitih perspektiva posma
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traju posve kompleksan odnos reli
gije i književnosti. Videli smo ka
kvo je mesto imala religija u ruskoj 
književnosti s kraja minulog veka, u 
francuskoj nakon Revolucije, u ro
manu Jugoistočne Evrope 20. veka,  
sagledali smo aspekte tog odnosa u 
američkoj, engleskoj i irskoj knji

ževnosti, u srpskom realizmu, kao 
i ulogu religije u stvaralaštvu drev
nih Inka. Iz svega navedenog mo
žemo zaključiti da Religija u ogle
dalu književnosti donosi bogat niz 
promišljanja na temu ovog slože
nog odnosa i time daje doprinos sa
vremenoj nauci o književnosti.

Andrijana Đordan
Asistent na Fakultetu za strane jezike Alfa univerziteta

andrijana.djordan@alfa.edu.rs



ПИСМА ЧИТАЛАЦА

О ДОБРУ И ЗЛУ
Да би се о било чему успешно дебатовало, мора се најпре преци

зно утврдити шта се под коришћеним појмовима подразумева. Нажалост, у 
овом случају то није могуће експлицитно учинити јер у чулном свету влада 
општа дијалектичност. У сваком добру има помало зла и обрнуто. Ипак, по
стоје одреднице којима се може утврдити чега има више. Овај текст нема за 
циљ есенцијалну анализу добра и зла већ само егзистенцијалну. У ствари, 
размотрићемо следећи парадокс: „Зашто човек, будући створен од Бога, ис
пољава толики афинитет према злу.“

На почетку, покушајмо утврдити следеће: „Да ли се човек рађа као 
биће са запакованим злом које се приликом одрастања распакује или човек 
злу прибегава само онда када мора да испољи негативну реакцију на своје 
окружење?“ Мишљења сам да је свима јасно, да тек рођено дете може би
ти све само не биће зла. Међутим, и сва остала жива бића на свом почетку 
не испољавају све своје генетске потенцијале. Тек изникла биљка ће нешто 
касније пустити цвет а потом дати семе итд. Ипак, тек рођено дете није зло, 
али са собом носи клицу зла. Таква претпоставка проистиче из анализе ко
лективног наслеђа. Када се дубље завири у било које породично стабло мо
же се открити на сваком нивоу много предака са којима се готово нико не би 
поносио. Другачије речено, познато је да када посејемо пшеницу пшеница 
и израсте, и још увек није забележено да је никнуло нешто друго осим оно
га што је посејано. У првим годинама живота дете је потпуно неспособно 
за самосталан живот током више година. Све то време налази се уз старије, 
одрасле особе које су своје зло већ развиле, и учи онако како уче и сва дру
га жива бића, на свом почетку живота, имитирајући, своје друштвено окру
жење. Током тог периода под притиском оних које опонаша дете своје буду
ће зло веома добро утемељи.

	 Даљим процесом одрастања, дете окружено злом које је сада и у ње
му и ван њега, престаје да реагује на његово испољавање и полако га више 
чак ни не уочава. Све што се дешава око њега дешава се по добро утврђеној 
матрици и ако ништа друго, делује барем уобичајено. Тако, човек престане 
да уочава и реагује на зло.

	 Кад год бих своје ученике замолио да опишу епитетима оно што 
сматрају да је зло, одговори које сам добијао могу се сврстати под: ружно, 
прљаво, гадно …
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Очигледно је да је препознавање зла сведено на епитете који му си
гурно више не припадају и питање је да ли су му икада и припадали. Зрео 
адолесцент има прилично изражен проблем с препознавањем зла. Ако је 
ишта у овоме свету магично привлачно, лепо, допадљиво, у тренду, онда је 
то свакако зло. По природи ствари, човек није склон злу зато зло прибегава 
савршеној реклами. И како рече творац савремене рекламе, Хитлеров гене
рал Гебелс, сто пута поновљена и најгора лаж постаје истина. Тако се и зло 
окружује управо оним стварима које су хит и у жижи. Само пробај, буди и 
ти ин, буди кул. Дакле, једна од најважнијих карактеристика зла је магич
на привлачност. Када зло намами своју жртву испољава се следећа погуб
на карактеристика а то је посесивност. Будући алкохоличар после првог пи
јанства, размишља по шеми: „Ја сам то само мало пробао, не желим да кажу 
да сам слабић. Свакако да нећу то да радим. Ја знам себе, нисам алкос.“ Он 
тада не схвата да то нико није. Не постоји број понављања неке радње после 
ког се може рећи да се постало нешто што се није било. Управо је то најве
ћи проблем. Нико не може констатовати када је дан заменио ноћ. Човек би 
могао будно пратити ту смену и опет неће открити када се она заправо дого
дила. Те промене су такве да их апсолутно нико није способан пратити. Јед
нога дана се пробудиш, ако се пробудиш, и схватиш – да се то десило. Када 
и како се дешавају такве суптилне промене, остаје заувек непозаница. Ка
да човек открије да је зависник тада му само Бог може помоћи. Далеко веће 
шансе је имао у било ком тренутку пре тога. Ту особину неприметног вези
вања нико није способан да прати и то јесте главни адут сваког зла. Када би 
се знало какве је врсте замка у коју се првим кораком закорачило, вероватно 
нико у њу не би никада ни крочио. Човек тоне лаганим корацима. Нико ни
је способан да примети да се било шта мења. Сунце је и даље жуто а трава 
и даље зелена. Међутим, зло је стрпљиво и чека да се човек дубље заглави, 
а онда се показује у тренутку када је сигурно да више нема повратка. Чак и 
када се привремено побегне, то није истински. Зато се и каже не постоји из
лечен наркоман него само залечен.

Човек се бави проучавањем зла. Међутим, начин на који то ради упра
во га злу и води уместо да га одврати од њега. Лако је схватити зашто је то 
тако ако се анализира како обичан човек проучава зло. Поступак се може 
шематизовати са причањем у друштву о догађајима који се свакако могу 
окарактерисати као зли. Тако рецимо, прича се о томе како је неко нешто ло
ше урадио а затим како је неко други још горе то исто поновио, па потом се 
наставља са набрајањем мноштва сличних дела. На тај начин, уместо да га 
испитују, људи прате зло. Ако ли пак идемо путем којим је прошло зло кога 
ми то очекујемо да стигнемо? Пратимо ли кораке зла можемо бити сигурни 
да ћемо једног тренутка и срести оног који га сеје. Шта да очекујемо после 
тога? Зато би и требало да се оставимо причања о злу. Почнимо да га анали
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зирамо. За промену кренимо супротним смером, истражујмо добро. И гле, 
догодило се нешто добро, а потом још нешто. Остали треба да наставе низ. 
Ако ли се пак крећемо тим путем, имамо сигурне путоказе и добар заврше
так. Дакле, ако причамо о неком злу одмах треба и испитати корен и никако 
не тражити следећи пример, јер је и тај један једини довољан. Када се запи
там: „Постоје ли видљиви путокази у нашим животима?“, одговор је свака
ко, „Следи пут на коме нема зла и са кога се оно чак ни не види.Тај пут мо
жда те и не одведе где си хтео али ћете сигурно спасти зла.“

	 Када зло ухвати своју жртву оно је страхом покушава задржати. Та
ко се страх, иако веома корисно осећање, нађе као најјачи чувар зла. Човек 
свој страх испољава кроз покушај да тајношћу сачува своју грешку. Страх 
се врло брзо претвори у агонију јер наркоман очајнички жели да буде откри
вен. У краткотрајним тренутцима свестности своје грешке ужасава се реак
ције оних других да то открију. Тада он схвата да би му то откриће олакша
ло његове проблеме али због нереалног страха он ипак чини све да до тога 
не дође.

Осим страха, најјачи сарадници зла постају човекове лоше особине 
пре свега: гордост, лажљивост и лењост. Човек себе убеђује да је способан 
да напусти зло кад год то хоће али да из неког баналног разлога још увек то 
не чини. Нажалост, гробља су већ пуна оних који су дрогу остављали сутра, 
још само овај пут и никада више! У тој реченици су испољене све слабосто 
од једном. Гордост да то може, лаж да ће то учинити и лењост да то започне.
Живот се одвија само сада и овде и у том смислу размишљати о прошлости 
од само једне секунде је обично губљење времена. Тај догађај је чвршћи од 
најтврђег материјала, остаје такав до год постоји сећање и непроменљив ма 
и за интерпункцијски знак. Сутра није извесно да ће наступити. Не постоји 
доказ, нити ће постојати, да ће сунце и сутра изаћи. Шта ће бити у следећем 
минуту може се само нагађати. Губимо једино место дешавања ако се непре
кидно пребацујемо из јуче у сутра.

	 Зло највише полаже наду на човеков Его. Довољно је да Его само 
види нешто и да започне унутрашњи дијалог. На крају је закључак да и оно 
има право на то. То право одвалачи свакога на пут зла. Оправдање за чиње
ње зла многи виде у чињеници да је човек слободно биће. У том смислу се
би одмах дају право на све. Никада се после тога више не питају да ли ствар
но то право имају или су га сами себи дали. Узмимо за пример, данас вео
ма актуелно, право на сексуалну слободу. Неки данас покушавају подвести 
хомосексуализам под природно право на избор сексуалног опредељења. Да 
је то право истински природно, онда би та група могла да живи самостал
но без свог хетеросексуалног дела. Да се издвоје и живе одвојено, у покуша
ју доказивања своје трвдње, престали би да постоје после смрти последњег 
члана. Дакле, они сами не могу преживети већ своје постојање могу пости
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ћи искључиво заједно са хетеросексуалном заједницом, чији су они део од
увек и били. Право које су себи до сада давали учинило је да живе и прежи
ве до данас. Све више од тога би морали поткрепити са много јачим разло
зима.

Заједничка одлика свих алкохоличара, наркомана и криминалаца је да 
одбијају спознају да је живот тежак. Зато је катастрофална грешка када де
цу превише мазимо и заклањамо од спознаје животне тежине. Тако деца по
стају лења, а сваки напор постаје им стран. Од живота очекују исто што и 
од родитеља да им непрекидно угађа. Отуда при првом сусрету са пробле
мом решење ће наћи у потонућу у другачију стварност. Мало их после то
га успе уопште да схвати шта се десило. Ето, све је било добро и не знам 
како је до тога уопште дошло, најчешћи је почетак исповести тих несрећ
ника или њихових родитеља. Децу треба на време припремати и суочавати 
са тежином живота и учити их да се са проблемима носе и не подвијају реп.

Добро призива истинским вредностима и тражи да си их дотојан. Зло 
нуди потпуно безвредне али лако доступне ствари и тражи само да их поже
лимо. Лако је бити промашен неуспешан губитник или томе слично. То није 
никакав изазов. Али бити паметан, вредан, успешан, … Зло своју привлач
ност гради на човековим урођено лошим особинама, пре свега на оним које 
смо већ споменули, на лењости, лажљивости, гордости …

	 Људска слобода сама по себи није нешто што може егзистирати са
мостално. И зато она најчешће и представља могућност погрешне употребе. 
Наглашавањем само слободе парцијализујемо стварност. Свесно занемару
јемо постојање етике, љубави… Свака од њих посматрана без осталих дово
ди до заблуда и грешака. Само холистички приступ човековом бићу даје ис
правну спознају о свету у себи и ван себе. Затрован својим хедонизмом чо
век постаје и глув и слеп и према себи и према другима, па и свом окруже
њу. Једина права која га интересују су само она која би му дозволила да про
ба нешто што још није…

	 Зло је немерљиво. За добро се може констатовати да је увек ограни
чено. Можемо јести, пити или ма шта друго уживати али само до одређене 
границе. Ако наставимо даље, осећај ће се претворити у своју супротност. 
За добро се увек може уочити ланац: добро-боље-најбоље. Следећа карика 
у том ланцу је из арсенала зла. За зло се не може поставити никакво ограни
чење. Увек постоји горе и тешко оном ко проверава.

	 Зло делује гравитацијском силом. Што смо му ближе, све нас више 
привлачи. Није потребан никакав напор за дубље потонуће. Довољно је да 
се човек само опусти и препусти. Зато је и ненапорност одлика зла. Ка до
бру се мораш успињати. Сваки следећи корак је све тежи. Добро тражи на
пор, жељу да му се приближиш. Слободном вољом изаберимо добро, а онда 
уложимо одређен напор да га досегнемо. Све што је вредно тражи рад. Упи
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тамо ли се колико вреди девојка коју може имати свако или колико вреди де
ло које може остварити било ко, онда је без двојбе одговор – ништа. Нормал
ном човеку не представља никакву вредност, никакав изазов оно што може 
свако. Зло то добро зна, а опет игра на ту тривијалну истину. Зашто је та спо
знаја толико далеко од спознаје многих? Опет је кривац за то добро познати 
начин учења – имитација. Тај најједноставнији облик учења човек задржа
ва и после адолесценције. Они којима је сваки напор стран верују другима. 
Сувише су лењи да улажу напор у спознају истине. И увек се најежим када 
чујем оправдање: „Па сви то раде!“

Да не постоји зло ни добро не би постојало, јер на основу чега напра
вити дистинкцију. Крајњи исход свих догађања је њихово ишчезавање. У 
кибернетици важи да сваки систем жели да заузме стање равнотеже. Прин
цип хомеостазе намеће закључак да се свако мора сјединити са својим злом. 
Борба коју друштво води против наркоманије је бензин и храна злу које се са 
тиме само боље умножава. Не може се, а и не би требало, водити борба про
тив туђег зла. Довољно је, и једино корисно, победити своје сопствено. Упо
знајући своју истинску природу човек открива зло у себи а затим слободном 
вољом разграђује своје семе зла, не дозвољавајући да оно само себе развије 
без контроле и надзора. Ма како то парадоксално звучало, зло се разграђује 
љубављу. Љубав према себи резултира љубаљу према другима и не оставља 
места деструкцији и бесмислу. Када би о својим поступцима размишљали 
и питали се да ли неким поступком угрожавамо и друге нама драге особе, и 
када би били свесни да је увек тако, онда би имали барем један добар раз
лог да нешто не учинимо. Одсуство љубави према себи, а самим тим и пре
ма ближњима узрокује да чинимо зло.

Алекса Срданов
Висока техничка школа струковних студија
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