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ŽILAVOST RELIGIJE I (JOŠ) NEISPUNJENA 

PROROČANSTVA 

 

 
Rezime 

 

Još od doba prosvetiteljstva razum i nauka su promovisani kao osnova vodiča pre-

ma kojem će se upravljati čovečanstvo, dok se uporedo predviđalo da će religijske ideje 

atrofirati i nestati u suočavanju sa superiornim naučnim koncepcijama i objašnjenjima. 

Sigmund Frojd je jedan od mislilaca koji je preuzeo plamen od lučonoša prosvetiteljstva. 

On je religijske predstave smatrao iluzijama, a polažući nade u sposobnost čovečanstva da 

se prilagodi, pisao je da će čovečanstvo uspeti da prevaziđe svoju infantilnu (religioznu) 

fazu. Tokom većeg dela XX veka smrt religije je bila konvencionalna mudrost društvenih 

nauka i činilo se da je Frojd u pravu, ali sa uviđanjem da je sekularizacija više pret-

postavka nego empirijska činjenica javila se pomisao da se neka predviđanja neće ostvariti 

i da je religija znatno žilavija nego što se mislilo. Zbog raznih negativnih efekata religija je 

tokom nekoliko prošlih vekova eksplicitno odbacivana i potiskivana iz brojnih društava ali 

bi nakon određenog perioda oživela i u izvesnoj meri povratila značaj u društvu, a te 

oscilacije koje se tiču vitalnosti religije u navedenom periodu obeshrabruju tako optimistič-

na predviđanja/proročanstva poput Frojdovog. 

 

Ključne reči: iluzija, Sigmund Frojd, psihoanaliza, zloupotreba religije, sekulari-

zacija, sakralizacija, vitalnost religije. 

 

 
Uvodna reč 

 

Proučavanje religije, koja je bila u samom centru pažnje prve generacije 

klasika sociologije i antropologije, premeštalo se tokom XX veka ka marginalnim 

pozicijama
1
 što nije bilo neobično, jer je i sama religija, prema argumentima teorija 

modernizacije i sekularizacije, postajala sve manje važna kao društveni i politički 

faktor u modernom dobu.
2
 Time je i sociologija religije, ironično, od nečega što je 

obećavalo da će postati nauka koja se bavi religijskim pojavama, postala merilo 

opadanja značaja religije u sociološkom pogledu.
3
 No, sa uviđanjem da je 

sekularizacija više pretpostavka nego empirijska činjenica, religija se počela vraćati 

                                                      
1 Beckford, 2003: 1; Calhoun, 1999: 237-239; Lemert, 1999: 254. 
2 Fox, 2008: 12. 
3 Turner, 1991: 38.  
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u akademski mejnstrim društvenih nauka i u rasprave o javnim politikama
1
 a pro-

učavanju religije su otvorena vrata u novim okvirima i unutar interdisciplinarnog 

polja naučnih oblasti koje su u proteklih nekoliko decenija pokazale dinamičan ra-

zvoj
2
, te ako se obrati pažnja na dela koja se stvaraju i rasprave koje se vode unutar 

sociologije religije, utisci o marginalizovanosti ove sociološke grane su neoprav-

dani.
3
 

Sociologija se nalazi među najmlađim u nizu nauka koje predstavljaju izazove 

teološkim pogledima na svet ali ima najrazornije dejstvo po njih, jer ona ne samo da 

osporava verodostojnost religijskih tvrdnji, već objašnjava kako su one nastale i 

zahvaljujući čemu ih neki smatraju verodostojnim.
4
 S obzirom na to da je sociološki 

pristup proučavanju religije zasnovan na racionalizmu i pozitivizmu XIX veka, a koji 

su ukazivali da će religijske ideje zastarevati i nestati u suočavanju sa superiornim 

naučnim koncepcijama i objašnjenjima,
5
 činilo se da sociologija seče jednu svoju 

granu. Smrt religije je bila konvencionalna mudrost društvenih nauka skoro tokom 

celog XX veka i to zahvaljujući referentnom modelu socioloških istraživanja u 

kojima je sekularizacija, zajedno sa birokratizacijom, racionalizacijom i urbanizaci-

jom, ključ istorijske revolucionarne transformacije srednjovekovnih agrarnih društa-

va u moderne industrijske zemlje.
6
 Drugim rečima, problem sociologije religije je taj 

što je ona dominirala debatom u vezi sa tezom o sekularizaciji čime je, paradoksalno, 

sama sebi izmicala tlo ispod nogu, a to se može uzeti kao karakteristika koja je čini 

zaista posebnom u odnosu na ostale sociološke grane.
7
 No, sociologija religije se u 

tom kontekstu ne razlikuje bitno od drugih naučnih oblasti sa kojima deli predmet 

proučavanja, dakle, nije jedina koja je predviđala
8
 da će kroz modernizaciju značaj 

religije u društvu postepeno opadati. Još od epohe prosvećenosti vodeće ličnosti u 

oblastima koje pripadaju filozofiji, antropologiji i psihologiji postulirale su da teo-

loška sujeverja, simbolički liturgijski rituali i svete prakse/običaji pripadaju prošlosti, 

te da će ih čovečanstvo prerasti u modernom dobu.
9
 

 

Budućnost jedne iluzije 

 

 Iako je među misliocima, kao što su Ogist Kont, Karl Marks, Emil Dirkem, 

Maks Veber, Ferdinand Tenis i drugi, bilo neslaganja oko pojedinosti u vezi sa 

opadanjem značaja uloge religije u društvu, nije bilo neslaganja oko toga da će se 

kroz gubljenje njenog značaja ispoljiti jedan od efekata procesa koji se odvijaju u 

                                                      
1 Ebaugh, 2001: 385. 
2 Vukomanović, 2008: 17. 
3 Hamilton, 2003:5. 
4 Berger, 1970: 29-35. 
5 Hamilton, 2003: 10. 
6 Norris and Inglehart, 2011: 3. 
7 Aldridge, 2000: 2. 
8 „Sociologija religije ima kritički odnos prema predmetu svog proučavanja, pa mi se čini kao da vrši 

proročku funkciju. Naravno, nikad nije bilo zahvalno biti prorok, posebno ne u svojoj postojbini“ 

(Kuburić, 2002: 24). 
9 Norris and Inglehart, 2011: 3. 
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okviru modernizacije. Među pomenute mislioce svakako treba upisati i ime Sig-
munda Frojda.1 
 Poznato je da je Frojd religijske doktrine smatrao iluzijama,2 a da je objaš-
njenje religioznog čovečanstva izvodio povlačeći paralelu između religioznog 
čovečanstva i infantilne faze pojedinca.3 Polažući nade u sposobnost čovečanstva 
da se prilagodi, Frojd je smatrao da čovek ne može večito ostati dete, dakle, mora 
odrasti, osamostaliti se, izaći u realan svet i suočiti se sa neprijateljskim životom, 
ukratko – čovečanstvo mora raskrstiti sa religijom,4 jer u svakom slučaju ,,[...] 
kulturi preti veća opasnost ako sačuvamo njenu sadašnju vezu s religijom nego ako 
tu vezu prekinemo.“5 Na ovom mestu bi se sociolog religije, na primer, već dobro 
zamislio – da li da promeni smer u kojem stremi pravac njegove profesije, jer zašto 
se baviti onim što ima periferan značaj u društvu i što će možda nestati ili je baš to 
dobar razlog da ne menja kurs? Sociolog Džejms Bekford navodi kako su mnogi 
komentatori ukazivali na ironiju da religija poziva na sistematično proučavanje 
upravo zbog toga što je osuđena na izumiranje.6 No, jesu li strepnje/nade 
opravdane? Hoće li religija prestati da postoji i ko će nas obavestiti ako se to desi? 
Danas vreme i uzrok smrti čoveka obično biva ustanovljeno od strane nekog 
nadležnog medicinskog organa, a smrt boga proglašava filozof. Setimo se Ničea. 
Njegov Zaratustra kaže da je bog umro7 ali pre dela „Tako je govorio Zaratustra“, 
Niče u „Veseloj nauci“ piše o nekom „ludom čoveku“ koji je, noseći upaljen fenjer 
u sred bela dana, tačnije, u vedro prepodne,,[...] pojurio na pijacu i neprekidno 
vikao: „Tražim boga! Tražim boga!“ – Pošto su baš tamo stajali mnogi od onih koji 
nisu verovali u boga, izazvao je veliki smeh [...] Ludi čovek skoči među njih i 
prostreli ih pogledom. „Gde je bog? – poviče, ja ću vam to reći! Mi smo ga ubili, vi 
i ja! Svi smo njegove ubice!“8 Ovaj Ničeov „ludi čovek“, koji neodoljivo podseća 
na Diogena iz Sinope,9 kao da se u svojoj potrazi obreo u društvu u kojem živi 
moderni nereligiozni čovek za kog Elijade kaže sledeće: „On danas prihvata novu 
egzistencijalnu situaciju: priznao je sebe za jedinog subjekta i tvorca Istorije, a 
odbacio svako pozivanje na transcendenciju [...] On će dostići lični identitet samo 
ukoliko se temeljno demistifikuje, biće zbilja slobodan tek u trenutku kada ubije i 
poslednjeg boga.“10 Ali šta će se desiti sa religijom nakon ove bogomore? Dakle, 
ako se sociolog religije bavi razumevanjem postojanja i uloge religije u društvu, 
istraživanjem njenog položaja i uticaja na ljudsku istoriju, razmatranjem suštine 

                                                        
1 Fox, 2008: 13-14; Norris and Inglehart, 2011: 3. 
2 Frojd, 2002: 46-47. 
3 Frojd, 2002: 59. 
4 Frojd, 2002: 64. 
5 Frojd, 2002: 51. 
6 Beckford, 2004: 32. 
7 Niče, 2001: 7. 
8 Niče, 1984: 146. 
9 I Diogen je tokom dana hodao ulicama i trgovima noseći u ruci upaljenu sveću, samo što je on 
umesto boga tražio čoveka (Laertije, 2003: 195). 
10 Elijade, 2003: 208. 
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njene raznovrsnosti i otkrivanjem društvenih faktora koji je oblikuju,1 da li bi onda 
poslednja dužnost sociologa religije bila da nas obavesti o njenoj smrti? I da li je 
smrt religije uopšte moguće i zamisliti? 
 Možda je nestanak religije teško zamisliti ali to ne znači da je njen nes-
tanak nemoguć, jer ako postoji realna opasnost da čovečanstvo nestane, time neras-
kidivo i za religiju postoji (u najmanju ruku tolika) mogućnost da odumre. Među-
tim, tu se problem pomalja kroz još jedno pitanje – a ko bi onda ustanovio njenu 
smrt? No, to je budućnost koja je prilično maglovita, vratimo se u onu o kojoj se 
može govoriti, a da to ne predstavlja nagađanje.  
 Za onoga koji piše ove redove i za onoga koji ih prvi put čita obe ove 
aktivnosti (zasebno) pripadaju sadašnjem vremenu. Obe će nepovratno postati 
prošlost, iako se to neće desiti istovremeno. Ali zajedno smo već u budućnosti iz 
koje možemo posvedočiti o jednom neispunjenom ’proročanstvu’. Budućnost u 
kojoj se nalazimo jeste „Budućnost jedne iluzije“2. Prošao je jedan solidan ljudski 
vek od kada je doktor Frojd objavio ovaj poznati esej, imanentno profetskog 
karaktera i verovatno najznačajniji među njegovim spisima posvećenim religiji. 
No, njegova se predviđanja nisu ostvarila. Možda proročanstvu jednostavno nismo 
dali dovoljno vremena da se ispuni, a možda je u pitanju nešto drugo, tj. ako je ta 
„najveća uteha – religija“, nešto što ne može odumreti i nestati, kako je smatrao 
književnik Čezare Paveze,3 onda se objašnjenje samo nameće. Međutim, mnogi ne 
mogu biti zadovoljni takvim objašnjenjem, stoga se mora ići dalje. 
 Budućnost predmeta našeg mišljenja zavisi i od naše definicije tog pred-
meta, a Frojd, između ostalog, piše da je religija „[...] opšteljudska prisilna 
neuroza, koja je, kao i dečja prisilna neuroza, proistekla iz Edipovog kompleksa, iz 
odnosa prema ocu. Ako je to tačno, onda treba pretpostaviti da se odvajanje od 
religije odvija s kobnom neumitnošću rašćenja i da se mi upravo sada nalazimo 
usred te razvojne faze.“4 Kada se poveže naslov Frojdovog eseja sa njegovim 
sadržajem, tj. sa Frojdovim viđenjem religije, onda se „Budućnost jedne iluzije“ 
mora čitati kao budućnost religije ili, tačnije, budućnost bez religije, jer prema 
Frojdu religija nema budućnost, odnosno, budućnost čovečanstva je bez religije. 
No, on nam nije rekao koliko će trajati ta „razvojna faza“ čovečanstva, a trenutno 
stanje, kao i ono koje stručnjaci predviđaju, navodi na zaključak da nešto nije u 
redu sa Frojdovom teorijom i/ili da njegova predviđanja upućuju na budućnost koja 
se još i ne nazire. Jasno je da se uticaj nekih aspekata religije smanjuje ali postoje i 
oni aspekti religije čiji se uticaj povećava, dakle, sekularizacija i sakralizacija se 
istovremeno odvijaju u različitim aspektima društva ali religija, očigledno, ne 
nestaje.5 Pogledamo li statističke izveštaje i predviđanja koja je objavio američki 
Istraživački centar Pju (Pew Research Center), možemo, između ostalog, videti i 
sledeće: u 2010. godini broj stanovnika na planeti iznosio je oko 6.9 milijardi, a 

                                                        
1 Hamilton, 2003: 11-12. 
2 Ovo Frojdovo delo je prvi put objavljeno 1927. godine. 
3 Paveze, 2005: 112. 
4 Frojd, 2002:59. 
5 Demerath, 2001: 7; Fox, 2008: 13; 20. 
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predviđa se da će se do 2050. godine taj broj popeti na oko 9.3 milijarde stanov-
nika, pa iako će broj nereligioznih porasti sa 1.1 na 1.2 milijarde, on će u odnosu na 
ukupnu populaciju opasti sa 16% (2010. god.) na 13% u 2050. godini.1 Dakle, ako 
se zadrže aktuelni društveni trendovi u svetu, izgleda da će se sa porastom 
populacije povećavati i broj religioznih. Prema projekcijama stanovništva koje je 
objavilo Odeljenje za ekonomska i socijalna pitanja Sekretarijata Ujedinjenih 
nacija, svetska populacija će do 2050. godine porasti na 9.7 milijardi, a do 2100. 
godine broj stanovnika na Zemlji biće negde oko 11.2 milijarde.2 To bi moglo da 
znači da će i broj religioznih još više rasti ali svakako da se ne može tvrditi da će 
tako zaista i biti, jer teško je predvideti globalne društvene promene koje bi se 
mogle dogoditi, a koje bi imale značajniji uticaj i na religioznost. 
 Međutim, treba napomenuti, da i sam Frojd priznaje kako su nade za koje 
se on izjašnjava možda iluzorne,3 a pošto je naglasio razliku između zabluda i 
iluzija, pri čemu ove poslednje imaju karakterističnu crtu da proističu iz ljudskih 
želja,4 to bi značilo da je on bio svestan mogućnosti da na njegov stav i na njegova 
predviđanja utiču i njegove želje. Ako smatramo da neka pojava ima negativne 
efekte, onda je razumno krenuti ka uklanjanju te pojave, pa je i želja da se ta pojava 
ukloni razumljiva.5 Kada se imaju u vidu sve nevolje koje su čovečanstvo zadesile 
zbog religije, nije lako ne pridružiti se tim željama, ali naučni pristup zahteva da se 
oslobodimo elemenata koji predstavljaju samo teret tokom nastojanja da se dođe do 
objektivnih zaključaka ili rečima Maksa Vebera: „Pri svakom profesionalnom 
zadatku koji mu je postavljen, čovjek bi se trebao ograničiti na stvar i isključiti sve 
što joj strogo uzevši ne pripada – pogotovu vlastitu ljubav ili mržnju.“6 

 
Nevolje sa religijom 

 
Mnogi izvori ljudskih problema zaista su potekli iz religioznog pogleda na 

svet i kao što kaže Šopenhauerov Filaletes:7 „Ja pozivam za svedoke sudove protiv 
jeretika i inkvizicije, verske ratove i krstaške vojne, Sokratov pehar i Brunovu i 
Vaninijevu lomaču.“8 Pomenuta inkvizicija je između XV i XVIII veka spalila 
između pola do milion ljudi, najviše žena, optuženih da su čarobnjaci i veštice u 
službi đavola.9 Oni koji su sebe nazivali hrišćanima spaljivali su pre toga i knjige. 
Ta ’tradicija’ je počela znatno pre pojave inkvizicije. Godine 415. spaljena je 

                                                        
1“The Future of World Religions: Population Growth Projections, 2010-2050“, Pew Research 
Center, 2015: [internet]. 
2 World Population Prospects: The 2015 Revision, Key Findings and Advance Tables, 2015:2. 
3 Frojd, 2002: 67. 
4 Frojd, 2002: 46. 
5 U dijalogu sa svojim zamišljenim oponentom Frojd kaže: „Treba li da vam priznam da je jedini cilj 
moga spisa da ukaže na nužnost tog koraka napred“ (Frojd, 2002: 64). 
6 Weber, 1986: 207. 
7 Prevedeno sa grčkog to ime bi na našem jeziku značilo – ljubitelj istine. 
8 Šopenhauer, 1922: 7. 
9 Navedeno prema: Vukomanović, 2001b: 123-124. 
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„nevernička“ biblioteka u Aleksandriji,1 mada su hrišćani sa uništavanjem jedne od 
najvećih i najvažnijih biblioteka antičkog sveta počeli nešto ranije, tj. za vreme 
vladavine rimskog cara Teodosija I (379-395),2 a na čelu sa aleksandrijskim 
patrijarhom Teofilom.3 Od poslednje navedenih događaja se ne moramo vraćati 
daleko u prošlost kako bi se upoznali sa činjenicom da su za vreme vladavine nekih 
prethodnih rimskih careva, među kojima su Neron, Marko Aurelije, Decije Trajan, 
Dioklecijan i Galerije, hrišćanske bogomolje uništavane, hrišćanske svete knjige 
javno i svečano spaljivane, a hrišćani proganjani, mučeni i ubijani na razne načine.4 
Tacit u „Analima“ piše: „Pogubljenje hrišćana služilo je ostalima za zabavu; 
oblačili su ih u kože divljih zveri, puštali pse da ih rastržu, raspinjali ih na krstove i 
palili, poput buktinja, kad se spusti noć.“5 Na ovaj kratki istorijski prilog o 
religijskoj vatri, u kojoj je nestalo mnogo knjiga i skončalo mnogo ljudi, mogli bi 
se nadovezati pričom o Umarovom (Omarovom) naređenju da se, nakon prvog 
osvajanja Egipta od strane muslimana 642. godine, spali Aleksandrijska biblioteka, 
pri čemu je halifovo obrazloženje bilo sledeće – ako se u knjigama biblioteke nala-
zi ono što piše i u Kur’anu, onda su te knjige suvišne, a ako u tim knjigama nema 
onoga što piše u Kur’anu, onda su one bezbožne.6 No, brojni naučnici su skeptični 
u pogledu verodostojnosti te priče tj. slažu se da je ona neosnovana, a među njima 
su Alfred Džošua Batler, Viktor Šovan (Victor Chauvin), Pol Kazanova (Paul 
Casanova), Euđenio Grifini (Eugenio Griffini), Edvard Gibon (Edward Gibbon), 
Filip Hiti (Philip Khuri Hitti) i Bernard Luis (Bernard Lewis).7 Ipak, spaljivanje 
knjiga i ljudi nije zaobišlo ni islamski svet,8 doduše, prema nekim navodima, osim 
knjiga Averoesa, Avicene i Iskrene braće9, lomače su u tom svetu zapamtile ’samo’ 
šiitskog intelektualca Ibn el Mukafaau i pesnika el Haladža, pri čemu je ovaj drugi 
možda bio raspet.10 Vidimo, dakle, da su se kroz istoriju neki događaji javljali, 
moglo bi se reći, ciklički ili sukcesivno: spaljivanje knjiga – spaljivanje ljudi – 
spaljivanje knjiga – spaljivanje ljudi... I sasvim je jasno zbog čega je čuveni pesnik 
Hajnrih Hajne u XIX veku napisao: „Tamo gde su spaljivali knjige, završiće 

                                                        
1 Vasiljev, 1987: 81. 
2 Aleksandrijska biblioteka je verovatno prvi put nastradala u Aleksandrijskom ratu 48. godine p.n.e. 
ali požar koji je zahvatio veliki deo biblioteke može se smatrati posledicom nesrećnog slučaja, jer 
nije bilo namere da se biblioteka spali. Više o tome u: Plutarh, 1950: 246. 
3 El-Abbadi, 1990: 159-161; Gibbon: 1781: 84-85. 
4 Gibon, 1996: 190; 196; 199-202; 356. 
5 Tacit, 1970: 397. 
6 Luis, 1956: 56; Šopenhauer, 1922: 157. 
7 Gibbon, 1788: 342-345; Hiti, 1988: 162; Luis, 1956: 56; Lewis, 2010: 112-115. 
8 Mada kod Leonida Sergejeviča Vasiljeva možemo naći da u islamu nije bilo spaljivanja ljudi na 
lomači (Vasiljev, 1987: 152). 
9 Iskrena ili čista braća (Ihvanus – safa, Ihwan as-safa) – ezoteričko i inicijastičko društvo iz 10. 
veka koje je pokušalo da izmiri veru, šerijat i grčku filozofiju. Halifa Mustangid je 554/1150. godine 
naredio da se spale svi primerci enciklopedije ovog bratstva ali je delo, koje je nastojalo da obuhvati 
sva znanja i da osmisli napore ljudskog roda, ipak nekako sačuvano i imalo je veliki uticaj na 
mislioce i mistike islama (Corbin, 1987: 123-125). 
10 Božović, 2013: 33. 
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spaljivanjem ljudskih bića.“1 Pesnikove reči ukazivale su na zlokobnu pravilnost 
koja se odmotavala kroz ljudsku istoriju ali, nažalost, pokazaće nam se i njihov 
profetski karakter nešto više od jednog veka kasnije.2 
 Od perioda tokom kojeg su spaljivani hrišćanski spisi i sami Hristovi sled-
benici, pa do perioda kada su „jeretici“ i njihove knjige spaljivane od strane hriš-
ćana, prošle su decenije i vekovi. Vreme koje stoji između tih događaja ne govori 
nam o napretku ljudskog znanja i uzdizanju vrlina, već nam govori o čovečanstvu 
koje klizi u opskurnost i daje nam jedan od primera onog procesa tokom kojeg se 
žrtva pretvara u dželata, progonjeni u progonitelja. Za ilustrovanje takvih situacija 
dovoljno je poslužiti se poznatim delom „O duhu zakona“. Kada Monteskje piše o 
izvorima robovlasničkog prava, on kao jedan od tih izvora navodi i religiju. Ona je, 
onima koji su je ispovedali, davala za pravo da u lance bace ljude koji je nisu 
ispovedali, a sve u svrhu širenja religije: „Upravo je taj način mišljenja ohrabrio 
pljačkaše Amerike u njihovim zločinima. Na toj ideji zasnovaše pravo da onolike 
narode porobe: jer, ti su razbojnici, koji su po svaku cenu hteli da budu i razbojnici 
i hrišćani, bili vrlo pobožni.“3 Pišući o robovima koje su hrišćani dovodili iz 
Afrike, Monteskje dodaje i sledeće: „Nemoguće je i pomisliti da su pomenuta 
stvorenja ljudi, jer ako pretpostavimo da su ljudi, uskoro će se poverovati da ni mi 
sami nismo hrišćani.“4 Šopenhauer je, u tom kontekstu, takođe imao šta da kaže o 
hrišćanstvu: „Religijski ratovi, religijski pokolji, krstaški pohodi, inkvizicija i ostali 
sudovi za jeretike, zatim uništavanje američkih starosedeoca i dovođenje afričkih 
robova na njihovo mesto – sve su to bili plodovi Hrišćanstva.“5 
 Kada je reč o zloupotrebi religije u okviru islama, može se navesti primer 
sultana Selima I (vladao od 1512-1520), koji je 1515. godine doneo propis po 
kojem bi se svako ko se bavi štamparstvom kaznio smrću, jer se grehom smatralo 
štampanje verskih knjiga,6 pri čemu je u pozadini stajalo nešto drugo. Henri 
Oldenburg je povezao odsustvo štamparstva sa despotizmom, tvrdeći u svom pis-
mu iz 1659. godine, da je „veliki Turčin neprijatelj obrazovanja svojih podanika, 
jer mu odgovara da ima ljude u neznanju, kojima može da nameće svoju volju. 
Zbog toga se on protivi štamparstvu i misli da su štamparstvo, i naročito obrazo-
vanje, glavni podstrekači podele među hrišćanima.“7 
  
 
 
 

                                                        
1 Hajnrih Hajne, navedeno prema: Ward, 2003: 142. 
2 10. maja 1933. godine nacisti su u Berlinu započeli kampanju spaljivanja knjiga koje po njihovom 
mišljenju nisu pripadale nemačkom duhu, a među tim knjigama bile su i one čiji je autor Hajnrih 
Hajne, pesnik jevrejskog porekla (Fon Lipke-Švarc i Janjević, 2013). Deceniju kasnije nacisti će 
spaljivati ljude.     
3 Monteskje, 2011: 196. 
4 Monteskje, 2011: 197. 
5 Šopenhauer, 1922: 61. 
6 Brigs i Berk, 2006: 30-31. 
7 Henri Oldenburg, navedeno prema: Brigs i Berk, 2006: 31. 
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Vitalnost religije – oscilacije 
 

Dakle, čak i ovaj kratak istorijski osvrt može uputiti čoveka da se pridruži 
Frojdovoj nadi u pogledu postepenog iščezavanja religije, nadi koja je svoje pojilo 
našla u realnom svetu onog doba u kom je Frojd živeo i pisao. U to doba religiji se 
ne pridaje više značaj koji je nekada imala za ljude, ne samo zbog toga što su se 
njena obećanja smanjila, već zbog toga što im se manje veruje, i to zahvaljujući 
jačanju naučnog duha i kritike, koji su kroz različite naučne oblasti ukazivali na 
greške u religijskim dokumentima i potkopali njihovu dokaznu moć.1 Tačnije, kada 
Frojd piše „Budućnost jedne iluzije“, već je započela još jedna faza tokom koje će 
biti uočljivo da vitalnost religije značajnije opada. Početak te faze bi se mogao 
smestiti u vreme nakon Oktobarske revolucije. Stvaranjem socijalističkih i 
komunističkih društava širom sveta, religija će u različitim intenzitetima biti potis-
kivana pod uticajem marksizma i lenjinizma. Ateisti su dvadesetih i tridesetih 
godina prošlog veka rušili crkve u SSSR-u,2 a u Kambodži, tačnije, u Demo-
kratskoj Kampućiji, pod režimom Crvenih Kmera religijska praksa je bila zabra-
njena, monasi su prisiljavani da rade fizičke poslove, a pagode su sistematski 
uništavane.3 Ben Kirnan, profesor sa Univerziteta Jejl i jedan od osnivača Centra za 
dokumentovanje genocida u Kambodži opisuje: „U području Kompong Thoma 
organizaciju su vodili okrutni ljudi. Njihova je disciplina bila strašna. Bilo je puno 
smaknuća. Uništavani su Budini kipovi i pagode [...] Djeca nisu smjela poštovati 
roditelje, redovnici nisu smjeli moliti, a muževi nisu smjeli živjeti sa svojim 
ženama.“4 Pored tzv. Demokratske Kampućije signifikantan primer radikalne netr-
peljivosti prema religiji je svakako i Enver Hodžina Albanija u kojoj je 1967. 
godine pod uticajem militantne ateizacije došlo do potpune zabrane religije.5 
„Uporedo sa zabranom religije, donet je i dekret o tome da se unificiraju nadgrobni 
spomenici za sve vere i za sve građane. Tim dekretom je propisano šta ko može 
staviti iznad groba svome bližnjemu. Stari nadgrobni znaci verskog karaktera, 
zapisali su hroničari iz Tirane, zamenjeni su novim obeležjima! Posle te odluke, 
2.169 džamija, crkava i manastira i drugih ’centara mračnjaštva i misticizma’ – 
zatvoreno je, sravnjeno sa zemljom ili pretvoreno u rekreacione centre, skladišta i 
lečilišta. Sveštenici i hodže su otpušteni, a mnogi oterani u radne logore na 
’popravni rad’ i ’prevaspitavanje’.“6 Da je Frojd bio živ u vreme kada su se neka 
od ovih dešavanja odvijala, on ih, verovatno, ne bi samo osudio kao zločinačke 
postupke prema ljudima, već bi ih sigurno proglasio besmislenim i beznadežnim 
poduhvatima protiv religije, nasilnim poduhvatima kojih se prihvataju samo oni 
koji nisu čuli ili su ostali „gluvi“ na lekcije „učiteljice života“: „Namera da se 
religija odjednom i nasilno ukine – to je nesumnjivo besmislen poduhvat. Pre svega 

                                                        
1 Frojd, 2002: 54. 
2 Vukomanović, 2008: 102. 
3 Navedeno prema: Ross, 1990: 118-119. 
4 Ben Kirnan, navedeno prema: „Polja smrti“ (s.d.), Povijest četvrtkom.  
5 Babić i dr., 1981: 15; Vukomanović, 2001b: 82. 
6 Babić i dr. 1981: 15. 
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zato što je beznadežan. Vernik se ni argumentima ni zabranama ne može naterati 
da ne veruje. A ako bi se uspelo kod nekih, bilo bi to bezdušno. Ko je godinama 
uzimao tablete za spavanje, ne može, naravno, da spava ako mu se oduzmu.“1 
 Zar Frojd nije bio u pravu? Nakon sloma sistema i odbacivanja komunis-
tičke ideologije, u bivšim socijalističkim zemljama dolazi do oživljavanja religije, 
uz napomenu da postoji spor sociologa oko toga da li je oživljavanje religije u 
postsocijalističkim društvima povezano sa povećanjem broja vernika u njima ili sa 
slobodnijim ispoljavanjem religijskih osećanja.2 U svakom slučaju, evidentno je da 
u Srbiji, na primer, tokom devedesetih godina prošlog veka dolazi do porasta 
religioznosti i da oživljava društveni značaj religije koji je pratio upadljiv zastoj u 
procesu političkog i ekonomskog razvoja.3 
 Dakle, religija je na globalnom planu dodatno i znatno izraženije počela da 
gubi društveni značaj nakon veoma bitnog istorijskog događaja – Oktobarske revo-
lucije. Ali uprkos odbacivanju, potiskivanju i isključivanju religije iz ljudskog 
života mi, danas, tačno 100 godina nakon revolucije u Rusiji, na osnovu različitih 
pokazatelja možemo zaključiti da religija deluje prilično vitalno, čime je ova druš-
tvena pojava potvrdila svoju žilavost već testiranu jednom velikom revolucijom. 
Vratimo se još malo u prošlost.  
 Dok piše „Budućnost jedne iluzije“, Frojd je svestan dešavanja u Rusiji, 
gde se religija pokušava zameniti razumom, te da je, u tom trenutku, neizvesna 
budućnost takvog eksperimenta, ako se ima na umu jedan sličan eksperiment iz 
prošlosti, na koji ga podseća njegov zamišljeni oponent, govoreći mu da se priseti 
Francuske revolucije i Robespjera.4 Prisetimo se i sami.  

Nema sumnje da je Francuska revolucija, sa jedne strane, istiskivala religi-
ju iz života francuskih građana. Antiklerikalizam i dehristijanizacija5 Francuske 
mogu se prikazati brojnim primerima kao što je uvođenje Revolucionarnog kalen-
dara, po kojem se vreme više ne računa od Hristovog rođenja, već od ukidanja 
monarhije 22. septembra 1792. godine, kada počinje nova – Republikanska era.6 Ta 
reorganizacija kalendara i pretvaranje 1792. godine u Godinu 1. bio je važan 
simbolični postupak kojim su se deklarisali: nezavisnost od prošlosti,7 zamena 
tradicije razumom, a hrišćanstva kultom idealizovane Prirode.8 Katedrale i 
parohijske crkve su pretvarane u Hramove Razuma,9 a mogle su se čuti i 
proklamacije poput ove: „Religija nije ništa drugo do masa gluposti i apsurda... 

                                                        
1 Frojd, 2002: 63-64. 
2 Vukomanović, 2001b: 82-83.  
3 Kuburić i Gavrilović, 2012: 203; Vukomanović, 2001a: 27. 
4 Frojd, 2002: 61. 
5 Žozef Fuše se posebno istakao u procesu dehristijanizacije – sa groblja je uklonio sve verske 
simbole i na ulazu je postavio natpis,,Smrt je samo večni san“, a u jednoj katedrali je održao Festival 
Razuma i izjavio je:,,Razum je vrhovno biće“ (Navedeno prema:,,Država 1. dio“ (s.d.), Povijest 
četvrtkom). 
6 Hampson, 1963: 200.  
7 Brigs i Berk, 2006: 138. 
8 Hampson, 1963: 200. 
9 Hampson, 1963: 204. 
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Pravi republikanac ne može biti sujeveran; on ne pada na kolena pred idolima; on 
obožava samo slobodu; on ne zna za drugi kult osim da voli svoju zemlju i njene 
zakone. U očima humanističkih mislilaca krst je postao kontra-revolucionarni 
amblem.“1 
 Međutim, s druge strane posmatrano, može se govoriti i o religioznim 
karakteristikama Francuske revolucije, koje katolički pisci poriču, smatrajući ih 
samo instrumentima u ratu protiv Crkve.2 Ipak, za razmišljanje je pitanje – da li se 
društvo oslobađa religije ako stvara nove kultove i hramove? Osim Hramova 
Razuma, Kulta Razuma i Kulta Vrhovnog Bića, artificijalnih tvorevina vodećih 
revolucionarnih elemenata, došlo je do spontanog razvoja popularnog kulta svetaca 
patriota i kulta martira za slobodu, koji nam razjašnjavaju jedan aspekt prelaza 
katoličke religije ka revolucionarnim kultovima, a tu se može uočiti svojevrsni 
sinkretizam.3 Primer tog sinkretizma možemo videti kroz slučaj devetnaesto-
godišnje devojke Perin (Perrine Dogué), koja je imala petoricu braće čvrsto pove-
zanih sa Revolucijom. Dok je bila na putu da se vidi sa dvojicom od njih, presreli 
su je i ubili šuani,4 koji su joj još ranije pretili, pod optužbom da dostavlja infor-
macije revolucionarima. Nakon njene smrti proneo se glas da se Perin uznela na 
nebo trobojnim krilima,5 pa su ljudi pohrlili na njen grob, verujući da će tu naći 
isceljenje. Širenje glasina dovelo je i prve hodočasnike, nakon čega je napravljena i 
kapela, te je tako Perin postala deo kulta patriota svetitelja.6 No, nakon Rastaura-
cije, katolička crkva je stala na put kultu revolucionarnih svetaca.7 Nešto slično 
imamo i kada je reč o kultu martira za slobodu, među kojima Žan Pol Mara 
verovatno zauzima najvažnije mesto. Miljenik sankilota ubijen je u atentatu koji je 
izvršila žirondinka Šarlot Korde i postao, moglo bi se tako reći, Isusov supstitut, o 
čemu svedoče i neki primeri, poput žena iz Društva Revolucionarnih Republi-
kanaca, koje su se zaklele da će odgajati decu u kultu ovog mučenika za slobodu i 
da će jedino jevanđelje koje će staviti u njihove ruke biti Maraova sabrana dela. 
Kada se doda i to da su Kordeljeri podigli oltar za njegovo srce, može se reći da 
kult mučenika za slobodu markira finiširanje evolucije revolucionarnog religioznog 
sentimenta čija putanja kreće iz tradicionalne religije.8 
 Kroz ove primere vidimo da se religija, čak i onda kada je proklamovano 
odbacivana i istiskivana iz određenog društva, pokazala kao nešto što je elastično, 
                                                        
1 Hampson, 1963: 205. 
2 Soboul, 1988: 131. 
3 Soboul, 1988: 131-135. 
4 Šuani je bio nadimak za kontrarevolucionarne, gerilske, rojalisičke skupine koje su se pojavile u 
nekim delovima Francuske (Bretanja) oko 1793. godine. Inače, poznato je delo „Šuani (Slike iz 
vojničkog života)“ koje je napisao Onore de Balzak, a u kom stoji: „Progonstvo prinčeva, razorena 
vera, bili su kod šuana samo izgovori za pljačku [...] Šuani su ostali najbolji primer kako je opasno 
pokretati zaostale mase jedne zemlje“ (Balzak, 1951: 38; 47). 
5 Jer je monarhijska bela zamenjena revolucionarnom francuskom trobojnicom. 
6 Autor ovog teksta se trudi da koristi rodno senzitivni jezik ali nije siguran koji termin ne bi zvučao 
nezgrapno, dakle, koji bi bio najprikladniji – patriotkinja svetiteljka, svetica patriotkinja, sveta 
patriotkinja...? 
7 Soboul, 1988: 134. 
8 Soboul, 1988: 135-136. 
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fleksibilno, sposobno da se prilagodi i održi. Dok ovo pišem zamišljam pozorišnog 
glumca kojem publika zviždi i kojeg gađa nekim predmetima dok on izvodi 
dobijenu ulogu. Ali publika ne odlazi, publika želi da gleda pozorišnu predstavu. 
Kada situacija postane nepodnošljiva za glumca – on se sklanja iza zavese ali se 
ubrzo pojavljuje u drugom kostimu. Sada mu aplaudiraju. Ne zaboravimo da je 
publika ista i da je glumac isti. Dakle, možemo se pridružiti pitanju Frojdovog 
„oponenta“: „Ne čini li vam se da možemo pretpostaviti da čovek ne može bez 
religije?“1 

 
Teorija od tri niti 

 
Da li čovek može ili ne može bez religije zavisi, kao što je već pomenuto, 

od toga šta se podrazumeva pod tim pojmom ali i od razumevanja ljudskih potreba. 
Mi znamo šta je voda i mi znamo kako funkcioniše ljudski organizam i šta mu je 
potrebno da bi funkcionisao, te na osnovu toga zaključujemo da ljudski organizam, 
između ostalog, ne može funkcionisati bez vode. Pa ako bi mogli da kažemo da 
znamo šta je sve čoveku neophodno, onda bi na pitanje – da li čovek može bez 
religije? – mogli da odgovorimo tek kada ustanovimo šta je religija, a Frojd religiju 
određuje kao fazu u procesu ljudske evolucije i to ograđujući je od razuma. 
Osvrćući se na poznatu izreku – credo quia absurdum, koja se pripisuje hriš-
ćanskom apologeti Tertulijanu, Frojd piše sledeće: „To znači da religijska učenja 
ne podležu zahtevima razuma, da su ona iznad njega. Njihovu istinitost moramo da 
osetimo, ne treba da ih shvatimo. Ali to credo interesantno je samo kao samo-
ispovest, kao naredba ono nema snagu obaveznosti. Da li ja moram da verujem u 
svaku besmislicu? Ako ne moram, zašto bih verovao upravo u tu besmislicu. Nema 
instance iznad razuma.“2 Frojd, ovde, kao da se pojavljuje u nekakvoj lebdećoj 
sferi, čiji je omotač sačinjen od materijala zvanog „razum“, a koji propušta samo 
ono što je njemu pitko i smisleno. On postavlja navedena pitanja ali apsolutno 
uveren u delotvornost svog ’štita’ zaključuje, da je religija infantilna faza ljudske 
civilizacije, opšteljudska prisilna neuroza, iluzija, te da joj nema mesta u budućno-
sti ljudskog društva. Ali, šta nam garantuje da ono što sopstvenom razumu deluje 
kao smisleno, istinito, razumno zaista to i jeste? Odgovor je – nema nikakvih 
garancija ako nije bilo adekvatne provere pomoću koje određene tvrdnje dokazuje-
mo ili pobijamo. Naučni pristup zahteva da se sve uzima cum grano salis, da se sve 
ispituje, proverava, pre nego što se donesu zaključci. U tom kontekstu, autor ovih 
redova biće slobodan da iznese jednu formulaciju kojoj naš jezik omogućava da 
zvuči upečatljivo – religija se zasniva na veri, a nauka na proveri.3 S tim u vezi, 

                                                        
1 Frojd, 2002: 61. 
2 Frojd, 2002: 44. 
3 Mnogi istraživači tvrde da je proverljivost imperativ koji nameće pozitivistička epistemologija, a da 
proverljivost u kvalitativnoj metodologiji zamenjuje uverljivost opisa predmeta koji se istražuje 
(Branković, 2014: 42-43). No, proverljivost naučnog znanja govori o njegovoj pristupačnosti, a to je 
spremnost da se, ukoliko se stvarnost menja, uključe nove, svima dostupne, činjenice i procedure, od 
čijeg poznavanja zavisi da li će se doći do istih rezultata i zaključaka, ukratko – proverljivost je 
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videćemo da u Frojdovom proučavanju religije ima više elemenata koji ukazuju na 
njegovo veliko poverenje u zaključke drugih velikih mislilaca i istraživača u toj 
oblasti, nego na proveravanje tih zaključaka. Frojd ih češće uzima kao aksiome 
nego što se kritički postavlja prema njima prilikom izgradnje svoje teorije, pa se 
nameće pitanje – kako to da je naučnik koji je pravio jasnu distinkciju između 
religije i razuma i koji je smatrao da,,nema instance iznad razuma“, gradio svoju 
analizu religije na temelju verovanja u zaključke i teorije svojih savremenika i 
prethodnika koji su se bavili proučavanjem religije? Dakle, nije problem samo u 
Frojdovom pogledu na religiju. On i njegova teorija su na površini i kroz njih se 
stiže do dubljih problema koji se tiču religije. Potrebno je, naravno, zaroniti. 
 Kada fobiju od pasa jednog devetogodišnjeg dečaka, fobiju od konja peto-
godišnjeg Hansa i nezgodu malog Arpada u kokošinjcu (propuštene kroz psiho-
analitičko sito),1 uzmemo kao jednu tačku i spojimo je sa tačkama koje predstav-
ljaju etnološka saznanja i Darvinove hipoteze o prvobitnom socijalnom stanju 
čovečanstva – možemo zamisliti jedan trougao. U okviru tog trougla nastala je 
jedna Frojdova ’priča’ koju je on objavio u svom poznatom delu „Totem i tabu“. 
Drugim rečima, Frojd iz pomenutih tačaka izvlači tri niti: prva nit su saznanja 
psihoanalize o neurozama, pre svega o fobijama kod dece; drugu nit predstavljaju 
etnološka saznanja, pri čemu Frojd naglašava i sledi pretpostavku Robertsona 
Smita da je sakramentalno ubijanje i zajedničko ritualno jedenje totemske životinje 
bitna osobina totemske religije, te da je žrtvena životinja zapravo stara totemska 
životinja;2 i treću nit Frojd dobija osvrćući se na Darvinovu prahordu, u kojoj 
osioni i ljubomorni mužjak sve ženke zadržava za sebe rasterujući sinove koji 
odrastaju.3 Od te tri niti Frojd ispreda zanimljivu i originalnu priču sa zaključkom 
da se poreklo ne samo religije, već i morala, nalazi u praubistvu tog oca-tiranina od 
strane sinova koje je proterao, a koji su se udružili i pobunili protiv njega.4 Ta 
braća (po ocu, dodao bih) nisu samo ubila oca, već su ga i pojela: „A to, što su 
ubijenog još i pojeli, za divlje kanibale je posve razumljivo. Nasilni praotac 
zasigurno je bio uzor svakog iz gomile pojedine braće, kojemu su zavidjeli i bojali 
ga se. Sada su se time što su ga pojeli poistovetili s njim, i svaki je od njih dobio 
dio njegove snage. Totemski ručak, možda prva svečanost ljudskog roda, bila bi 
ponavljanje i svečanost prisjećanja na taj znameniti zločinački čin, s kojim je 
započelo toliko toga – društvene organizacije, običajna ograničenja i religija.“5 
Frojd dalje kaže da su mržnja i zavist prema ocu nestali nakon njegovog ubistva, a 
da se kod ocoubica javilo kajanje i osećaj krivice, čime je otvorena mogućnost da 
se ispolji i druga strana ambivalentnog osećanja prema moćnom ocu – ljubav, 
                                                                                                                                            
bazirana na intersubjektivnoj komunikaciji dokazanosti znanja od strane većeg broja naučnika i 
logičko-teorijskoj kontroli (Pečujlić i Milić, 2003: 7-8). 
1 Ukratko, fobije kod sva tri dečaka psihoanaliza vidi kao preneseni strah od oca, koji postaje 
totemska životinja, ali šire o tome u Frojd, 2000: 160-166. 
2 Šire o tome u: Smith, Robertson William (1927): Lectures on the Religions of the Semites : The 
Fundamental Institutions, The Macmillan Company, New York : A & C. Black Ltd. London. 
3 Darwin, 1874: 591. 
4 Trebješanin, 2002: 9. 
5 Frojd, 2000: 178. 
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poštovanje, pokoravanje prema tako velikom autoritetu, te da se time okaje strašan 
greh. I tako dolazi do toga da „naknadno poslušni sinovi“ stavljaju sebi zabranu za 
ono što im je ranije bilo zabranjeno samim postojanjem njihovog oca. Dakle, preko 
zabrane ubijanja totemske životinje, kao zamene za oca, i zabrane incesta, tj. zabra-
ne seksualnih odnosa sa ženama koje su im zbog očevog prisustva bile nedostupne, 
sinovi su simbolički porekli ubistvo,1 i tako je totemska religija proistekla „[...] iz 
svijesti o krivnji sinova kao pokušaj, da se ovaj osjećaj ublaži te da se povrijeđeni 
otac naknadnom poslušnošću primiri. Sve kasnije religije ispoljavaju se kao poku-
šaj rješavanja istog tog problema [...]“, a bog obožavan u mnogim religijama je 
zapravo taj ubijeni praotac.2 
 Ali ova Frojdova priča je problematična iz više razloga. Prvo, Frojd se 
oslanja na mišljenje prema kojem se razvoj ljudskih pogleda na svet odvija 
jednolinijski i jednosmerno, tj. da je čovečanstvo prošlo kroz tri stupnja ili tri sis-
tema razmišljanja: od animističkog, preko religioznog, pa do naučnog.3 S tim u 
vezi, Frojd piše da postoje ljudi, misleći na starosedeoce Australije, koji su naši 
savremenici ali koji nam u izvesnom smislu omogućavaju da i praistorijski čovek 
bude naš savremenik, jer žive na sličan način kao i primitivni čovek, pa se zbog 
toga u njima mogu prepoznati potomci i predstavnici davnašnjeg čoveka, a duhovni 
život tih ljudi nam postaje veoma značajan ako u njemu prepoznajemo dobro oču-
vanu ranu fazu sopstvenog razvoja. Polazeći od te pretpostavke Frojd je pisao da će 
poređenje „psihologije primitivnih naroda“ i „psihologije neurotičara“ ukazati na 
mnogobrojne podudarnosti i da će nam omogućiti da neke poznate stvari delimično 
sagledamo u novom svetlu.4 To je deo puta kojim je Frojd išao da bi došao do 
zaključka da je religija „opšteljudska prisilna neuroza.“5 
 Dalje, može se uočiti da je karika koja stoji u evolutivnom nizu između 
ubijenog praoca i boga, dakle, totem, prilično problematična. Kako se može graditi 
smislena priča, čiji deo predstavlja zabrana ubijanja totemske životinje – kao zame-
ne za oca, ako se zna da totem mogu biti na primer: grom, plima, mlada trava, 
zvezda padalica itd?6 Problem je ozbiljniji zbog toga što je Frojd svestan da totem, 
osim životinja, mogu predstavljati i biljke, neživi predmeti pa i veštački proizvede-
ne stvari.7 On je upoznat i sa prigovorima upućenim pomenutoj teoriji žrtvovanja 
ali to nije umanjilo utisak koji je Smitovo učenje imalo na njega,8 a još veći 
problem je to što je Frojd svestan i nedostataka teorije totemizma.9 Dakle, ne može 
se izbeći utisak da se mislilac koji je pisao kako nema „instance iznad razuma“ više 
oslanjao na verovanje u određene tvrdnje, nego što se posvetio njihovom prove-
ravanju. Naravno, problem je veći zbog toga što su se mnoge od njih pokazale 
                                                        
1 Frojd, 2000: 179-180. 
2 Trebješanin, 2002: 9. 
3 Frojd, 2000: 102; 114. 
4 Frojd, 2000: 12-13. 
5 Frojd, 2002:59. 
6 Levi-Stros, 1990: 87. 
7 Frojd, 2000: 131. 
8 Frojd, 2000: 176. 
9 Frojd, 2000: 16.  
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neodrživim. Već dugo se zna da se totemizam u svakom delu sveta ispoljavao na 
raznovrsne načine, sa površnom sličnošću i fenomenima koji su se mogli javiti u 
mnogim kontekstima koji nisu bili povezani sa stvarnim ili hipotetičkim srod-
stvom, pa je nemoguće svrstati ih u jednu kategoriju ali i da je o samom totemizmu 
suviše pisano da bi se mogao potpuno odbaciti.1 Možda je Klod Levi-Stros najbolje 
opisao situaciju u vezi sa tom teorijom: „Sa totemizmom je isto kao sa histerijom. 
Kada se najzad posumnjalo da se izvesne pojave mogu proizvoljno izdvajati i 
grupisati, da bi se tako dobili dijagnostički znaci neke bolesti ili objektivne 
ustanove, i sami simptomi su nestali ili su počeli da se opiru izjednačujućim 
tumačenjima“ i stoga „možda bi bilo mudrije prepustiti zaboravu prevaziđene 
teorije i ne buditi mrtve. Ali, s druge strane, kao što kaže stari Arkel, istorija ne 
stvara nekorisne događaje.“2 
 Do tih zaključaka je i sam Frojd mogao lako doći da se kritički postavio ali 
brojni problematični elementi su se zavodljivo uklapali u originalnu i primamljivu 
priču koju je mlada psihoanaliza ispredala. Samo tlo na koje je Frojd postavio 
noseće stubove te svoje teorije, činilo se kao nešto prilično čvrsto, stabilno, smis-
leno i podići jedno impozantno zdanje na njemu bilo je neodoljivo kreativnom 
umu. No, to se tlo pokazalo kao prilično porozno i na mestu svojevrsnog ’monu-
menta’ psihoanalize nalazimo ruševine. Ali, arheolozi to najbolje znaju, u starim 
ruševinama mogu se pronaći razne dragocenosti. Nažalost, to znaju i različite vrste 
pljačkaša i lopova, a autor ovog teksta se nada da ga niko neće svrstati među njih. 
U svakom slučaju, zgodno je kada se i kod velikih ljudi od nauke pronađu mesta 
koja upućuju na ’lomljenje’ oko odgovora na neko pitanje koje i nas zaokuplja, jer 
time otkrivamo da je pitanje relevantno i pretpostavljamo da ćemo ubrzo naići ako 
ne na odgovor, a onda bar na tragove koji vode do njega. Zaista, u ovom ’dvou-
mljenju’ koje se kod Levi-Strosa javlja u vezi sa totemizmom, autor ovih redova 
prepoznaje i svoje ’lomljenje’ oko Frojdovog bavljenja religijom. Da li bi u tom 
kontekstu takođe „bilo mudrije prepustiti zaboravu prevaziđene teorije i ne buditi 
mrtve?“  
 No, put ka znanju poznaje potrebu da se komunicira sa umnim ljudima koji 
više nisu među živima, a to se može ostvariti posredno, tj. preko dela koja su ti 
umni ljudi stvorili. Ta komunikacija mora se uvek izvoditi kritički, uvek sa zrnom 
soli. „Ćuteći razgovor sa velikim mrtvacima prošlosti jeste vlastiti način ponavlja-
nja i obnavljanja njihova iskustva i mišljenja. Razgovarajući sa njima, mi ih činimo 
svojim savremenicima i ne dopuštamo da se tragovi njihovih života izbrišu iz naše 
uspomene. Samo tako i mrtvi mogu doći do reči. Ako je značenje i zračenje velikih 
pokojnika suviše jako, onda je moguće da nas zarobe svojim značenjima. Onda to 
više nisu živi, već mrtvi koji određuju kako ćemo misliti i živeti.“3 

 
 
 

                                                        
1 Reichard, 1938: 430. 
2 Levi-Stros, 1990: 5; 25. 
3 Šušnjić, 2007: 59. 
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Iluzija i opijum 
 

Dakle, možda nije preterano reći kako je Frojdov odnos prema nekim 
velikim imenima iz različitih naučnih oblasti više podsećao na ponašanje religioz-
nog čoveka nego na čoveka od nauke, jer je uočljivo da se određeni veliki umovi 
uzimaju kao autoriteti, da im se iskazuje poštovanje i da se čvrsto veruje u istinitost 
njihovih zaključaka i teorija. Ali to nije ništa neobično. I sami veliki umovi, poput 
Frojda, oslanjaju se na druge velike umove i to se može videti u njihovim delima. 
Velike evolucionističke rekonstrukcije činile su se kao skrojene po meri Frojdovog 
analitičkog tumačenja,1 a imajući na umu to da je marksizam pre svega evolucio-
nizam, možemo uočiti ’zagledanost’ Frojdove „Budućnosti jedne iluzije“ u „iluzi-
ju“ o kojoj piše Marks: „Prevladavanje religije kao iluzorne sreće naroda zahtjev je 
njegove zbiljske sreće. Zahtjev da napusti iluzije o svome stanju jest zahtjev da 
napusti stanje u kome su iluzije potrebne. Dakle, kritika je religije u klici kritika 
doline suza čiji je oreol religija [...] Religija je samo iluzorno sunce koje se okreće 
oko čovjeka sve dotle dok se on ne bude kretao oko samoga sebe.“2 No, kada je reč 
o Marksu, pored tema vezanih za pojmove: klasa, komunizam i kapital, jedan od 
očeva osnivača sociologije se verovatno najčešće ’citira’ kada se o religiji govori 
kao o „opijumu za mase“, iako u „Prilogu kritike Hegelove filozofije prava“ stoji: 
„Religija je uzdah potlačenog stvorenja, duša svijeta bez srca, kao što je i duh 
bezdušnih prilika. Ona je opijum naroda.“3 Međutim, Marksova kritika religije se 
skoro u celini bazirala na njegovom posmatranju evropskog protestantizma XIX 
veka.4 Osim toga, religiju su pre Marksa sa opojnim sredstvima upoređivali i baron 
Holbah, S. Marešal, B. Bauer,5 H. Hajne,6 a konačni spisak je verovatno još duži. 
Da se primetiti da je to „opijum za mase“ postalo vrlo popularno i toliko često i 
nekritički korišćeno da se može posmatrati gotovo kao fraza. Zvuči zgodno ali da li 
zaista objašnjava religiju? Uostalom, ako bi na taj način bilo potrebno nešto reći o 
religiji, onda bi bilo zgodnije citirati neobičnog, scijentistički i antireligijski 
nastrojenog, fiktivnog medicinskog genija, čiji lik u američkoj TV seriji „Doktor 
Haus“ tumači glumac Hju Lori. U jednoj od epizoda te TV serije doktor Haus kaže: 
„Religija nije opijum za mase. Religija je placebo za mase.“7 No, ako bi olako 
prihvatili te diktume, zašto onda ne bi prihvatili mišljenje da je, na primer, rod, a ne 
religija opijum za narod, kako je smatrao američki sociolog Erving Gofman8 ili 
zašto ne bi prihvatili i to da je marksizam opijum intelektualaca, na šta ukazuje 
delo Remona Arona – „The Opium of the Intellectuals“?9 

                                                        
1 Poarije, 1999: 99. 
2 Marks, 1989: 91. Svakako, nešto slično možemo naći i ranije – kod Fojerbaha, koji je poznat po 
rečenici:,,Religija je san ljudskog uma“(Feuerbach, 1881: XIII). 
3 Marks, 1989: 91. 
4 Ling, 2003: 5. 
5 Rosen, 1977: 140; Vasiljev, 1987: 11. 
6 Heine, 2006: 95. 
7,,Unfaithful“ (2009). House M.D. 
8 Erving Gofman, navedeno prema: Radulović, 2009: 90. 
9 Aron, 1962: XII-XIII. 
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 Ali može li se sve to, strogo posmatrano, uzeti kao nauka? Sumnjam. I to 
ne zbog toga što se religija često sagledava ’jednodimenzionalno’, preko ishoda, 
posledica njenog uticaja, već i zbog toga što se naučni okular zamagljuje iracional-
nim elementima. Ako se u proučavanju koje pretenduje da bude naučno mogu pro-
naći takvi elementi, onda to proučavanje možemo svrstati u kategoriju gde bi se 
mogla naći i poezija. Gotovo da je svejedno da li se prema predmetu proučavanja 
postavljate sa animozitetom ili simpatijama – zaključci takvog proučavanja teško 
da mogu biti objektivni. Na kraju krajeva, šta mi zapravo dobijamo od zaključaka 
poput onih koji kažu da je religija iluzija ili opijum? – ništa i svašta. Kada naučnik, 
koji je upoznat sa negativnim posledicama upotrebe opijuma, uporedi religiju sa 
tom supstancom, on doprinosi naučnom znanju verovatno u onoj meri u kojoj to 
čini i neki pesnik svestan delovanja i religije i opijuma. Prisetimo se još jednom 
velikog pesnika Hajnea i njegovih reči: „Za ljude kojima život ništa više ne nudi, 
raj je izmišljen. Pozdrav tom izumu! Pozdrav religiji koja u gorku čašu ljudske 
patnje sipa slatke, uspavljujuće kapi – duhovni opijum, nekoliko kapi ljubavi, nade 
i vere!“1 Doduše, sa pesnikom imamo i više ’posla’, jer nam je ostavio, skoro kao 
zadatak, da prosudimo da li njegove reči religiju natapaju simpatijama, ironijom ili 
nečim trećim.  
 

Završna reč 
 

Ako na kraju markiramo pomenute iracionalne elemente, kao i njihov 
predznak, te napravimo jedno poređenje, možemo zaključiti da su skoro zane-
marljive razlike između načelnog shvatanja religije i percipiranja njene budućnosti 
koje nalazimo kod Frojda i, na primer, kod Šopenhauera. Autor ovih redova je 
svestan mogućnosti da bude označen kao „lovac na izvore“, kako se u huma-
nističkim disciplinama pogrdno nazivaju adumbracionisti,2 ali cilj je, zapravo, da 
se ukaže na upečatljivu notu u duhu onih epoha čiji su se najveći umovi, svesni raz-
nih negativnih efekata religije, nadali i radili na njenom uklanjanju, zbog toga što 
je religija shvaćena kao prepreka koja čovečanstvu stoji na putu, koja koči, uspora-
va progres, koja zamagljuje vidike, koja obmanjuje, opija, omamljuje, uspavljuje 
ali koju će čovečanstvo, zahvaljujući razumu i nauci, prevazići. Ta profetska nota 
prisutna je u Frojdovom viđenju budućnosti u kojoj neće biti religije, jer je ona 
iluzija povezana sa infantilnom fazom čovečanstva koje će se odrastanjem i 
sazrevanjem osloboditi te iluzije. Ta nota je prisutna i u prethodnom veku i jasno se 
ističe kod Šopenhauera čija su predviđanja u vezi sa religijom bila nešto skromnija 
ili opreznija, jer su se odnosila samo na Evropljane: „I uskoro će, nesumnjivo, doći 
onaj tako često proricani čas, kad će se ona odvojiti od evropskog čovečanstva, kao 
što se dete, kad poraste, odvaja od svoje dadilje i prelazi u ruke domaćeg učitelja. 

                                                        
1 Heine, 2006: 95. 
2 Adumbracionizam upućuje na iscrpno i predano traganje za prethodnim verzijama naučnih ideja. 
Više o tome u: Merton, Robert (1999): „O istoriji i sistematici sociološke teorije“, u: Tekst i kontekst: 
ogledi o istoriji sociologije, prir. Aljoša Mimica, Zavod za udžbenike i nastavna sredstva, Beograd, 
str. 70-76. 
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Jer, nema sumnje, verska učenja koja se oslanjaju na autoritet, čuda i otkrivenje 
samo su pomoćna sredstva, podesna za čovečanstvo dok je u dobu detinjstva.“1 

U Šopenhauerovom veku to se ’proročanstvo’ nije ispunilo. U sledećem 
veku Frojd ponavlja proročanstvo, ali mnogi ostaju razočarani, jer se njegova 
psihoanaliza nije baš pokazala u domenu religije. Možda zbog toga što „u 
psihoanalizi nije ništa istina do njenih pretjerivanja“ – kako to napisa Teodor 
Adorno.2 U svakom slučaju, ni Frojdovo proročanstvo se nije ispunilo, a u veku 
nakon Frojda ljude i dalje zanimaju neka druga proročanstva.  
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THE TOUGHNESS OF RELIGION  

AND (STILL) UNFULFILLED PROPHECIES 
 

Summary 
 

Ever since the Age of the Enlightenment, reason and science have been promoted 
as the basis of a guide to mankind, while parallely predicting that religious ideas would 
atrophy and disappear in dealing with superior scientific conceptions and explanations. 
Sigmund Freud is one of the thinkers who took over the flame from the torchbearers of the 
Enlightenment. He considered the religious representations to be illusions, and hoping in 
the ability of mankind to adapt, he wrote that mankind would succeed in overcoming its 
infantile (religious) phase. For much of the twentieth century the death of the religion was 
the conventional wisdom of social sciences, and it seemed that Freud was right, but with 
realization that secularization was more an assumption than an empirical fact, came to the 
thought that some predictions would not come true and that religion was more tough than 
first thought. Because of various negative effects, religion has been explicitly rejected and 
suppressed by many societies over the past centuries, but would revive after a certain 
period, and to some extent regain importance in society, and these oscillations concerning 
the vitality of the religion in this period discourage optimistic predictions/prophecies such 
as Freud’s was. 
 

Key words: illusion, Sigmund Freud, psychoanalysis, misuse of religion, 
secularization, sacralization, vitality of religion. 
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DISTINCTIVE FEATURES OF SOLAR RELIGIOUS 
POLICY DURING THE PRINCIPATE PERIOD 

 
 

Summary 
 
 Even though the ancient solar cult had already appeared back in the days of the 
Roman Republic, it had to wait for a long time to gain far-reaching importance. However, 
emperors were fond of increasing the influence of Deus Sol in society on both political and 
religious grounds. Initially, they took great care to ensure that their personal prestige 
remained greater than that influence. However, during the late Principate period, the 
continuous growth of syncretistic and monotheistic tendencies led the influence of the Sol 
Invictus cult to overtake the people’s reverence to the ‘creators’ of the cult. The purpose of 
this study is to examine that process in the light of competent religious, policy and 
philosophical research.  
 
 Key words: mystery, solar monotheism, syncretism, imperial cult, Neo-Platonism, 
Stoicism 
 
 
 

1. Religious Tolerance during the Period of the Republic 
 
 The solar cult of ancient Rome had its roots in the period of the Republic, 
even though these age-old traditions were still a long way from becoming 
significant. The period of the Republic was characterised by religious pluralism as 
highlighted by Karen Armstrong: ‘You could join as many different mystery cults 
as you liked: provided that they did not attempt to jeopardise the old gods (...).’1 
 Paul Keresztes committed his relevant thoughts to paper in the same spirit 
by referring to the fact that Rome respected its fundamental principle that it is the 
right and duty of every nation to follow the religion founded by their ancestors, 
however it also applied another principle, namely that Rome had the right to rule 
the world and subordinate the religions of subjugated nations for its own 

                                                        
1 K. Armstrong, A History of God From Abraham to the Present: The 4,000-Year Quest for 
God, London, 1993, p. 128. 
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institutions. The Empire thus ‘adopted the gods of every national religion’.1 
 Henry Chadwick pointed out that Rome had absolutely no intention of 
disposing of the old gods, not least because the Roman legions ‘could conquered 
the world by their favour’. 
 Religious tolerance prevailed, thus pagan cults did not exclude one 
another; ‘only the lack of money could prevent people from being initiates of more 
cults at the same time’. Virtually, cults could be considered a flexible network, 
permanently observing the guiding principle that various deities with different 
names were the forms or manifestations of the same deity, or local ‘deputies’ of a 
supreme deity. The religious policy of Rome tolerated almost all cults, except 
those which fomented a rebellion or sought to weaken Roman moral principles 
justified by long traditions.2 
 Sun worship was not widespread among ancient Greeks, and, initially, the 
glowing celestial body was only one of the old deities for the Romans. During the 
1st century, the imperial cult had assumed power from the legendary twelve 
Olympians, and served its purpose for a long time. The first emperors considered 
the ideal of Alexander the Great to be realized in their own deification, however 
the ‘Latinized form’ of this self-deification tendency could be observed in Iulius 
Caesar’s monarchical ambitions. 
 

2. Emergence of Old-New Cult Phenomena 
 
 All were obliged to offer up sacrifices before the emperors’ statues, and 
solemn processions – in which the order of cities participating in the procession 
was predetermined – were also very popular with people. The imperial cult gained 
great significance at legal level by the fact that Roman people had to take oaths of 
office, enlistment into the legions, and oaths before the courts by the name of the 
living emperor in every corner of the Empire. The refusal to take an oath verged 
close upon high treason, and incurred death penalty. Nevertheless, the imperial 
cult was far more than a simple religious cult; it was a carefully thought-out 
political and religious system. The imperial cult – the cult of deified emperors – 
differed slightly from the worship of other gods. People did not expect the same 
supernatural assistance from the emperors as that expected from gods. The genuine 
importance of the imperial cult lay in the political weight vested with religious 
legitimacy, and its political aspect was the spread of the interpretation of the cult 
as being the ‘glue’ of the Empire among different nations and in conquered lands. 
Accordingly, the method or the means of expression of the emperor worship did 
not add as much religious tinge to the cult as the fact that people seriously believed 

                                                        
1 P. Keresztes, Imperial Rome and the Christians, Lanham, New York, University Press of 
America, p. 90. 
2 H. Chadwick, A korai egyház(The Early Church), Budapest, Osiris, 1999, pp. 21-22. 
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that the imperial personage really corresponded to the image depicted by the 
official cult. Furthermore, over time, ordinary people were increasingly inclined to 
worship the emperors as visible and mighty ‘gods’, rather than the Olympian gods 
who had lost their credibility, had been endowed with human traits, and had be-
come unreliable and unpredictable over the centuries. The ancient Rome therefore 
underwent a period of fundamental religious change; polytheism was increasingly 
ousted by efforts towards the introduction of monotheism in the Early Roman 
Imperial Period, even though the sun worship decoupled from the official emperor 
worship played a limited role at this stage. In the context of that tendency, István 
Hahn stressed that the characteristics of monotheism – in which philosophical 
aspects also played an increasingly important role – developed slowly but steadily 
behind the curtains of polytheism.1 
 MacMullen set out his views in a similar spirit on the issue of that 
tendency: ‘Various deities were given the attributes of others, and this process was 
extended to merge the deities into one. The old polytheism was kept by regarding 
the deities as subordinate powers under the supreme god.’2 Chadwick went further 
by making a crucial remark in this regard: 
 ‘During the 2nd century, pagans considered local gods to be similar to 
provincial governors, who governed the world in the name of a higher power 
which was too far away to bother with insignificant matters of governance; a 
certain kind of monotheism became normative among educated people.In the 3rd 
century, that pursuit of monotheism was associated with the solar cult.’3 
 

3. Religions in the ‘Melting Pot’ of Syncretism 
 
 Ferguson phrased his thoughts in exactly the same spirit, and explained the 
exceedingly interesting relationship between polytheism, emperor worship and the 
worship of the sun god as follows: 
 ‘The analogy of the monarchical governance of the Empire supported the 
idea that there could only be one Lord in heaven and earth. The new cosmology 
with its understanding of the orderly plan of the universe could only be explained 
by a supreme intelligence. (...) Astral theology contributed a new concept of the 
universe, which identified this supreme god with the sun.’4 
 Although the imperial personage still had greater importance than that of 
the sun in that period, the two cults had been - in all likelihood intentionally - 
merged as early as the 1st and the 2nd centuries. 
 At this stage, Bacchiocchi’s findings are worth noting, which approach the 
                                                        
1 J. Harmatta (ed.), Az ókori Róma története (History of ancient Rome), Budapest, 1992. p. 
349. 
2E. Ferguson, Backgrounds of Early Christianity, Gran Rapids, William B. Eedermans 
Publishing Company, 1993, p. 263. 
3 H. Chadwick, op. cit., p. 67. 
4 E. Ferguson, Backgrounds of Early Christianity, Gran Rapids, William B. Eedermans 

Publishing Company, 1993, p. 263. 
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same issue from the point of view of the emperors; Bacchiocchi pointed out that 
there were only few Roman emperors who did not use – in one sense or another, 
and to a certain extent – the sun-worship to create their own glory. At the time of 
Hadrian, the growing anti-Judaic tendencies further contributed to their efforts.1 
Hahn wrote about the same phenomenon when analysing the religious policy of 
Caligula and Nero.2 
 However, the turbulent historical conditions of the 3rd century brought 
important changes not only in economics, society and politics, but also in the 
religion. It is not to be wondered at, as those components were substantially 
inseparable from each other in that period. The Roman Empire in that period had 
to face several new internal and external challenges which threatened more and 
more severely the very existence of the system. From the 3rd century onwards, the 
Empire began to sink into chaos, and the decay of the Empire seemed unstoppable; 
evidently, solutions needed to be sought and found to ease the tension. Through 
the lack of an alternative, the creation of a new and coherent ideology played a 
very large part in that process. The murder of Emperor Commodus, no doubt, 
constituted a turning point, which, at the same time, put an end to the relatively 
peaceful development and prosperity of the Age of the Antonines. A twofold crisis 
took its toll on the events of the following century, as the changes occurring in the 
land of the Germanic tribes and in Persia heavily affected the military situation of 
the Empire. The increasing economic needs caused by military difficulties wor-
sened economic problems, and engendered general social and political crisis. 
Those serious shocks radically changed the structure of Roman society and the 
political structure of the Empire. 
 Only monotheism towards a more united Empire could provide a way out 
of the crisis, however the question arose as to, in practice, under the auspices of 
which deity – or deities ‘artificially syncretised’ – the monotheistic religion was to 
be implemented. It was an important consideration to fortify the public law system 
with ‘sacral confirmation’ that had a sound basis.3 
 Obviously, the selection and exaltation of the most powerful deity could 
provide a coherent ideological concept in order to deal with the new and emerging 
crisis situation that really rocked the unity of the Empire, Sordi wrote.4 
 The concept of solar syncretism – out of the monotheistic ideas of public 
consciousness – reached special significance as a shaping factor. That ideology 
constantly-evolving during different transformation processes was capable of 
fulfilling the role of a cult that embodied a basic idea shared by every religion due 
to the importance it attached to the sun. In addition to the aforementioned factors, 
                                                        
1 S. Bacchiocchi, From Sabbath to Sunday, Rome, The Pontifical Gregorian University 
Press, 1977, p. 178. 
2 I. Hahn, Hitvilág és történelem (Religions and history), Budapest, Kossuth, 1992, p. 258. 
3 J. Bayer, A politikai gondolkodás története (The history of political thought), Budapest, 

Osiris, 2003, p. 64. 
4 M. Sordi, The Christians and the Roman Empire, University of Oklahoma Press, 1994, p. 

122. 
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the cult of Mithras who transformed into the supreme deity played a non-
negligible role in the origin of the cult; the Roman Empire could benefit from 
identifying its pantheon with heaven, and the opportunity of finding the symbol of 
the supreme deity – summus deus – in the sun ruling the heavens presented itself. 
It is however important to underline that, in addition to the merely religious 
influence mainly coming from the East, the developments in philosophical thought 
of that era also pointed in the same direction. 
 

4. Philosophical Ideas Serving Religious Policy 
 
 No wonder Nyíri wrote that Neo-Platonism was ‘the religious amalgama-
tion not only of the original Platonic thought, but also of certain Platonic, 
Aristotelian, Stoic and Neo-Pythagorean doctrines’1 The emphasis is on 
amalgamation. 
 According to Neo-Platonism pursued by Plotinus, there is a transcendent 
‘One’ that is beyond all objects, and the One, the sun is the first principle of 
reality. Porphyry and Iamblichus later systematised that philosophy, and put it at 
the service of the popular religion. It was ostensibly necessary, as educated and 
wealthier grassroots classes, and senators gradually embraced the Neo-Platonic 
philosophy at that time.2 The new solar theology emerging after the fusion of 
philosophy, popular religion and astrology was one of the main characteristics of 
Late Antiquity. The ideology which was the apex of the intellectual development 
of that age soon began to serve the unity of the Empire struggling for existence.  
Moreover, Neo-Platonism exerted considerable influence on third-century Christi-
anity; Church Fathers themselves sought for conceptual relationships in order to 
underpin the exclusive truth of monotheism. Bearing that in mind, it could be 
easier to understand why Neo-Platonism influencing both the pagan imperial 
ideology and Christian theology (philosophy) later played a significant role in the 
uniting of different religious ideas.  
 ‘Christianity was slowly left alone in a world dominated by Platonic ideas. 
Therefore, whenever Christian thinkers sought to explain their own religious 
experience, they had recourse to the Neo-Platonic system of Plotinus or his pagan 
pupils.We should not lose sight of the fact that while the debate previously 
conducted with Jews was rather short, the coexistence of Greek philosophy and 
Christian philosophy was long-term.’3 
 Ferguson complemented the above by highlighting that the philosophical 
roots of monotheistic tendencies even predate the emergence of Platonism, 
moreover, their certain elements can be found in Pre-Socratic philosophy. There is 
                                                        
1 T. Nyíri, A filozófiai gondolkodás fejlődése (The development of philosophical thought), 

Budapest, Szent István Társulat, 1995, p. 112.  
2 G. Alföldy, Római társadalomtörténet (The Social History of Rome), Budapest, Osiris, 

2002, p. 173. 
3G. Lafont, A katolikus egyház teológiatörténete (The history of Christian theology), 

Budapest, Atlantisz, 1998, p. 32.  
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no doubt that Neo-Platonists provided its final form for posterity, as tendencies 
towards monotheism go back as early as Xenophanes and Antisthenes’ work.  
 As a matter of course, more schools of philosophy taught in ancient times 
that a supreme principle must exist, however Platonism, Aristotelianism and 
Stoicism interpreted this philosophical principle quite differently.1 However, it 
should be noted that the latter school also played a significant role in the establish-
ment of the model of imperial unity, as indicated by Bayer:  
 ‘The philosophy of Stoicism, together with its Universalism, became 
increasingly the ideological fig leaf for the imperial concept; its objective was to 
give a higher mission to the Roman imperialism.’2 
 

5. Rise and Fall of Sun Emperors 
 

 It is interesting to note that as emperor worship could not have survived 
without merging the solar cult into itself, the reverse is also true: an independent 
solar cult could not have persisted without the divine honour to emperors.  
 Despite the fact that Caracalla3 implemented comprehensive reforms of 
the governance of the Empire, a new type of solar cult had already appeared a few 
years earlier in Rome. The fact cannot be seen at all as something incidental that 
the strong Severans gave the ‘rightful’ powers to the sun just at the time when it 
was most needed in order to overcome the crisis. Emperor Septimus Severus' wife, 
being of Syrian origin, worked hard to introduce the Eastern solar cult in Rome 
and make its devotion acceptable to large sections of society, which would have 
been inconceivable earlier. Naturally, the solar cult had to find a common ground 
with the emperor worship, as a visible deity was obviously needed, although there 
is no doubt that the latter began to gradually lose its authority. In that regard, 
Canning pointed out that rulers were, beyond question, God’s image and 
representative on earth according to the Hellenistic theory, and the Empire ruled 
by them was the earthly reflection of the kingdom of heaven (mimesis). The 
philosophy could later further refine that concept, as, under the influence of the 
Neo-Platonic ideas, the kingdom was increasingly considered as a microcosm 
which reflected the order of the macrocosm of the universe. Over time, rulers were 
increasingly regarded as divine beings (deus et dominus). ‘The emperor was God’s 
human vicegerent on earth ruling over an empire which was the reflection of the 
kingdom of heaven. Monotheism infused this cosmic order: just as there was one 
God in the universe there was one emperor in this world’.4 
 Heliogabalus – whose name is an amalgamation of the Greek and Semitic 
designations of the sun god – assimilated the Eastern elements and practices of the 
                                                        
1 Ferguson, op. cit., pp. 262-263. 
2 Bayer, op. cit., p. 67.  
3 D. J. Hill, A History of Diplomacy in the International Development of Europe, New 

York, Longmans, 1995, pp. 13-14.  
4 J. Canning, A History of Medieval Political Thought: 300-1450, London and New York, 

Routledge, 2005, p. 5. 
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worship and deification of the sun to an extent that was simply abominable in the 
Romans’ eye. Beyond doubt, this aggressive solar policy caused his fall and 
untimely death. He had developed a reputation for extreme decadence and 
zealotry. The emperor’s main objective from the outset was not only to import the 
cult of God Helios of Hemesa, of whom he had been Pontifex Maximus, but also 
to adopt it as Rome’s State religion as soon as possible. However, before he could 
do so his own relatives replaced the ‘boy Emperor’ extremely unpopular for his 
repugnant methods with his successor. 
 

6. Triumphant Sun-God 
 
 The abovementioned process did not end here; the emperors attached 
increasing importance to enhancing the reverence for the sun god and widening 
awareness on the cult over the next decades A few decades later, the reign of 
Emperor Aurelian (270-275) who gave official status to the solar cult represented a 
further step.1 His decree did not automatically mean the confinement of other 
religious cults - rather a new attempt for artificial syncretisation -, as it came only 
later under Christian hegemony. 
 The cult of Sol Invictus was undeniably the product of unlimited religious 
syncretism of the post-Alexandrian age. That new religious attitude had the 
advantage of being capable of easily assimilating not only major cults of Baal, but 
also ‘the manifold and diverse power of Mithraism’.2 
Aurelian had the wisdom to establish the cult so that it echoed the old Roman 
forms of worship, Peters wrote.3 
 Ferguson also argued the factual nature of that concept, stating that the 
introduction of the worship of Sol Invictus was the result of a carefully planned 
multi-step fusion.4 
 István Hahn’s research brings an additional perspective to the foregoing; 
according to him, the traditional reverence for Helios-Sol had a slightly larger role 
to play in Aurelian’s religious policy as compared to Eastern sun cults, even 
though the weight of these cults was not negligible either in the process of the 
partly top-down artificial syncretism. Indeed, Aurelian had also wanted to make 
the solar cult the imperial religion in order to ensure the unity of the Empire, and, 
unlike his predecessors, he succeeded in implementing that reform plan. The 
Emperor actually renewed Elagabalus’ aspiration by introducing the cult of Helios 
of Hemesa by appealing to a vision he claimed to have seen earlier during the war 
against Palmyra, however this time he eliminated its Orientalizing elements which 
might have dismayed the people of Rome. That deity was merged with the Greek 
                                                        
1 See S. Berrens, Sonnenkult und Kaisertum von den Severerrn bis zu Constantin I., 

Stuttgart, Steiner, 2004.  
2 G. H. Halbsberghe, The Cult of Sol Invictus, Leiden, Brill, 1972, p. 42. 
3 F. E. Peters, The Harvest of Hellenism: A History of the Near East from Alexander the 

Great to the Triumph of Christianity, New York, Hopkins, 1970, p. 583.  
4 Ferguson, op. cit., p. 263.  
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Apollon, the Egyptian Serapis and the Persian Mithras. Aurelian, on the day of 
rebirth of the sun god, December 25, 274, dedicated a new temple for Sol of Latin 
origin and Helios of Greek origin. Of course, the High Priest of the new cult 
became the Emperor himself who reigned over every Roman citizen as deus 
Aurelian. It is a different matter that, ultimately, the unifying and stabilisation 
policy led to his downfall too; he was assassinated and became a victim of a 
private vendetta in 275. 
 Eliade also suggested that Aurelian was wise enough to eliminate the 
publicly unpopular Eastern elements from the solar cult which had been 
introduced without much success in the early part of the century; thereby it 
became much more popular in Rome. 
 ‘(...) the Emperor Aurelian (270-75) had rightly grasped the importance of 
a solar theology, monotheistic in structure, for insuring the unity of the Empire. 
Thus he reintroduced the god of Emesa into Rome, but in doing so he took care to 
make radical changes in the god’s structure and cult. The Syrian elements were 
deliberately eliminated, and service of the god was confined to Roman senators. 
The anniversary of the Deus Sol Invictus was set at December 25th, the “birthday” 
of all Oriental solar divinities.’1 
 Therefore, research by Peters, Ferguson, Hahn and Eliade gives us clear 
picture of how the solar theology, pagan philosophy and a few astrological 
elements had amalgamated by the end of the 3rd century, which, due to their 
intensified tendencies, ‘produced’ a radically new type of sun worship. The 
abovementioned tendency had almost reached its final shape in Aurelian’s policy, 
however its full development was not until the coming of the period of Dominate.  
 

 

Bibliography: 

 
ALFÖLDY Géza, Római társadalomtörténet (The Social History of Rome), Budapest, 

Osiris, 2002.  
ARMSTRONG, Karen, A History of God: From Abraham to the Present: the 4000-year 

Quest for God, London, 1993.  
BACCHIOCCHI, Samuele, From Sabbath to Sunday, Rome, Pontifical Gregorian 

University Press, 1977. 
BAYER József, A politikai gondolkodás története (The history of political thought), 

Budapest, Osiris, 2003.  
CANNING, Joseph, A középkori politikai gondolkodás története: 300-1450 (A History of 

Medieval Political Thought: 300-1450), Budapest, Osiris, 2002.  
CHADWICK, Henry, A korai egyház (The early Church), Budapest, Osiris, 1999.  
ELIADE, Mircea, History of Religious Ideas Vol. II: From Guatama Buddha to the 

Triumph of Christianity, Chicago and London, The University of Chicago Press, 
1982. 

                                                        
1 M. Eliade, History of Religious Ideas Vol. II: From Guatama Buddha to the Triumph of 
Christianity, Chicago and London, The University of Chicago Press, 1982, p. 411. 



Religija i tolerancija, Vol. XVI, Nº 29, januar – jun, 2018. 35 
 
FERGUSON, Everett, Backgrounds of Early Christianity, Gran Rapids, William B. 

Eedermans Publishing Company, 1993. 
HAHN István, Hitvilág és történelem (Religions and history), Budapest, Kossuth, 1982.  
HALBSBERGHE, Gaston, The Cult of Sol Invictus, Leiden, Brill, 1972.  
HARMATTA János, Az ókori Róma története (History of ancient Rome), Budapest, TK, 

1992.  
HILL, D. J., A History of Diplomacy in the International Development of Europe, New 

York, Longmans, 1995. 
KERESZTES, Paul, Imperial Rome and the Christians, Lanham, New York, University 

Press of America, 1989. 
LAFONT, Ghislain, A katolikus egyház teológiatörténete (The history of Christian 

theology), Budapest, Atlantisz, 1998.  
MACMULLEN, Ramsay, Christianzing the Roman Empire A.D. 100-400, Yale University 

Press, 1984. 
NYÍRI Tamás, A filozófiai gondolkodás fejlődése (The development of philosophical 

thought), Budapest, SZIT, 1995.  
PETERS, F. E., The Harvest of Hellenism. A History of the Near East from Alexander the 

Great to the Triumph of Christianity, New York, Hopkins, 1970. 
SORDI, Marta, The Christians and the Roman Empire, University of Oklahoma Press, 

1994.  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



Tibor Tonhaizer: Distinctive features of solar religious policy… 36 
 
Prof. dr Tibor Tonhaizer 
Head of Church History Department 
Hungarian Adventist Theological College  
ttibor@adventista.hu 
 
 

DISTINKTIVNE KARAKTERISTIKE SOLARNE 
VERSKE POLITIKE U DOBA PRINCIPATA 

 
 

Rezime 
 

Iako se drevni solarni kult već pojavio u danima Rimske republike, dugo se čekalo 
da kult stekne dalekosežnu važnost i značaj. Međutim, carevi su bili skloni da povećavaju 
uticaj Deus Sola u društvu i na političkom i na verskom nivou. Prvobitno su se brinuli da 
osiguraju da njihov lični prestiž ostane veći od tog uticaja. Međutim, tokom kasnog 
perioda principata, kontinuirani rast sinkretističkih i monoteističkih tendencija dovodio je 
uticaj kulta Sol Invictusa da preuzme poštovanje naroda prema „kreatorima kulta“. Cilj 
studije je ispitati taj proces u svetlu nadležnih verskih, političkih i filozofskih istraživanja. 
 

Ključne reči: misterija, solarni monoteizam, sinkretizam, imperijalni (carski) kult, 
neo-platonizam, stoicizam 
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ШТА ОДРЕЂУЈЕ ОНОСТРАНУ  
СУДБИНУ ДУШЕ?1 

 
 

Резиме 
 

У овом тексту аутор испитује да ли постоји противречност између 
тврдње да онострану судбину душе одређује стање нечије свести у тренутку 
смрти и тврдње да судбина душе после смрти зависи од дела које је неко учинио 
током живота. Иако се некоме може учинити да су гледишта која инсистирају на 
квалитету свести и квантитету дела неспојива, аутор ће се потрудити да 
оповргне то мишљење. Он упозорава на опасност да се једнострано инсистира 
само на једном од два момента – фарисејски на спољашњим чиновима и гностички 
на стању свести. Након разматрања дилеме да ли Бог кажњава грешнике у 
васпитне сврхе или заправо сваког његов грех одводи у невољу, као и учења о 
Страшном суду и паклу, аутор тврди да није толико важно које теолошко 
становиште заступамо, колико да ли се заиста сећамо смрти и бринемо за своју 
душу. 
 

Кључне речи: смрт, душа, Бог, пакао, рај. 
 
 

Некада се онима који су навикли да следе научну парадигму мишље-
ња може учинити да су неке од религијских поставки међусобно несагласне, 
штавише да религијско учење није сасвим кохерентно. То би са становишта 
научне логике био знак да дотично учење није исправно, те да му у најмању 
руку не можемо поклонити пуно поверење. Међутим, будући да су 
религијске поставке готово по правилу израз опитног искуства, да оно што је 
сазнато мистичким озарењем измиче појмовном говору, непримерено је на 
религијско учење примењивати уобичајене научне норме. Религијска учења 
се баве оним што је онострано и надумно, док су наше речи прилагођене 
овостраној сфери. Сходно томе, они који желе да са другима поделе своју 
мистичку спознају могу то учинити само на метафоричан начин. Самим тим, 
религијске описе оностраног не треба схватати буквално. Антропоморфне 
                                                        
1 Овај текст настао је у оквиру пројекта „Динамички системи у природи и друштву: 
филозофски и eмпиријски аспекти“ (евиденциони број 179041), који финансира 
Министарство просвете, науке и технолошког развоја Републике Србије. 
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представе о Богу, које су заступљене пре свега у Старом Завету, наравно не 
описују праву природу Бога, али нам ипак сугеришу оно што нам је потребно 
ради спасења. Иако се Бог открио човеку, то открoвење није потпуно, већ 
делимично, прилагођено могућности човека да Га разуме. Ми тек нас-
лућујемо не само Божију природу него и његов домострој спасења. Што је 
наше срце чистије, утолико смо спремнији да у њему, „очима“ ума, угледамо 
Божији одраз. 

Ако имамо у виду оно што је речено, онда нам различите тврдње о 
ономе што одређује онострану судбину душе не морају изгледати међусобно 
искључујуће. Као што је познато, у Светом Писму се каже да ће нам Бог 
судити сходно ономе у чему нас затекне, тј. да о месту нашег оностраног 
одредишта одлучује стање наше свести у тренутку смрти. Али ту је и 
предање који учи да два анђела бележе сва наша дела: онај пали с лева лоша, 
а анђео чувар с десне стране добра дела. Поједностављено речено, нашу би 
онострану судбину одредила рачуница којих дела је више.1 

Да ли су ова два гледишта, једно које инсистира на квалитету наше 
свести и друго које наглашава квантитет наших чинова, међусобно неспоји-
ва? Иако се можда некоме на први поглед може учинити да јесу, потруди-
ћемо се да покажемо да ипак нису. Но пре него што то учинимо, обратимо 
пажњу на уобичајену представу о Божијем суду. Да ли је исправно замишља-
ти Бога као гневног судију који немилосрдно кажњава људе због њихових 
грехова? Та представа је карактеристична за рани стадијум људске свести, за 
човечанство које се још увек није уздигло до вишег нивоа духовног развоја. 
Човек замишља Бога по свом лику, па отуда није чудно што су и у Старом 
Завету често присутни изрази о Богу који се гневи, који је суревњив, који 
сурово кажњава грешнике и сл. Но како су списи који сачињавају Стари 
Завет настајали током изузетно дугог временског периода, током којег је 
човечанство духовно напредовало, приметна је тенденција да Бог у људским 
очима постаје све блажи, милосрднији и човекољубивији, што ће резул-
тирати тиме да се Бог у Новом Завету одреди као љубав. Али ако је најпри-
ближније одређење несазнатљиве Божије суштине љубав, намеће се питање 
да ли је кажњавање у виду патњи, болести и разноразних зала која погађају 
човека у складу са бесконачном Божијом љубављу? Не изгледа ли нам Бог, 
ако тако поступа, пре као сурови судија? 

За оне који користе аналогију између земаљског и небеског оца одго-
вор би могао да гласи да кажњавање не противречи љубави. Штавише, 
моменат кажњавања неизбежно је присутан у очинској љубави, јер управо 

                                                        
1 Додуше, треба истаћи да она дела за која се неко покајао и исповедио их бивају 
опроштена и избрисана. Постоји веровање да се у светој тајни јелеосвећења бришу 
заборављени неисповеђени греси. 
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зато што отац воли сина, он се брине о њему и спречава га да иде погрешним 
путем. Када би се отац у потпуности уздржавао од исправљања сина, то би 
значило да је незаинтересован за његово истинско добро. Да је кажњавање 
моменат васпитног процеса, види се и у Светом Писму, где се каже: „Јер кога 
љуби Господ онога и кара“ (Јевр. 12, 6), „Ko жали прут, мрзи на сина свога“ 
(Прем. Сол. 13, 24). Наравно, подразумева се да је кажњавање увек са мером, 
ради добробити сина, а не као израз пуког Божијег гнева. Уосталом, Богу је 
гнев као такав стран. Старац Порфирије je, на основу властитог духовног 
опита, спознао да „у Богу нема страсти ни онда када кажњава“.1 

И када говоре о Божијој казни, теолози којим је блиска та представа 
не пропуштају да истакну да Божија милост у великој мери превазилази 
Божију правду. Да није тако, зар би Бог жртвовао свог Јединородног Сина за 
спасење палог човечанства? Будући да је бесконачна љубав, Богу је свој-
ствена бесконачна милост. Он је спреман да опрости и највећем грешнику, 
па чак и самом нечастивом под условом да се покаје. Али Бог поштује и 
слободу туђе личности, право да се неко не одазове на његов очински позив, 
да одбије његову љубав. Тада му преостаје само да буде праведан. 

Наравно, могуће је заступати и теолошко гледиште да Бог, будући 
бесконачна љубав, заправо никог не кажњава, него да сваког грешника 
заправо његов грех одводи у невољу.2 Божански поредак који невидљиво 
влада светом у знаку је духовног закона сетве и жетве, тако да „казна“ 
аутоматски следи уколико се неко огреши о њега. Нити је Бог одговоран за 
нечију невољу, нити он било кога кажњава. 

 На трагу овог другог гледишта могли бисмо замислити слику која је 
блиска научном мишљењу. У тренутку нечије смрти заправо нема никаквог 
Божијег суда, него стање нечије душе одређује куда ће се она упутити. Док 
грубе душе, огрезле у земаљским страстима, вибрају у доњим тоновима, 
духовне душе осцилују на високим нивоима фреквенције. Свака од њих 
одлази у сферу која јој је сродна. Рај би био сфера високих, неземаљских 
тонова, а пакао сфера дубоких, тешких, тромих осцилација. Дакле, док грубе 
и троме душе падају у подземље, етеричне душе се уздижу у небо.3 Унутар 
сваке од тих сфера има различитих „станова“, у зависности од енергетског 
нивоа који је својствен души. 

Будући да је и онострани свет динамичан, да је читав универзум 
међусобно повезан суптилним везама, стање у којем се налази душа преми-

                                                        
1 Живот и поуке старца Порфирија Кавсокаливита, Беседа, Нови Сад, 2005, стр. 
140. 
2 На констатацију једног верника да ће нас Бог казнити због наших грехова, старац 
Порфирије је одговорио: „Не, Бог не кажњава; удаљавајући се од Бога, човек 
кажњава самог себе“ (Старац Порфирије: подвижник љубави – прозорљиви 
чудотворац, Беседа, Нови Сад, 2009, стр. 394).  
3 Ако бисмо о грешним душама говорили као о мрачним, а свете душе представљали 
као светле, суптилне и прозрачне, логично је да неке одлазе на мрачна а неке на 
светла места.  
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нулог није статично. Ако се за њу неко интензивно моли, ако се дају помени, 
то доприноси да се душа диже на више нивое фреквенције. Поменимо случај 
када је молитвама Св. Серафима Саравског једна грешна душа истргнута из 
пакла.1 Наравно, будући да сваки чин оставља за собом последицу, да 
молитвама преузимамо греховни терет друге особе, за такав подвиг била је 
способна само света особа. 

Они којима је блиска представа суђења позивају се на учење о митар-
ствима, које почива на описима оностраног искуства, налик ономе које је 
имала преподобна Теодора Цариградска.2 По њеним речима, сваки пролаз 
кроз двадесет митарстава праћен је упоређивањем нечијих грехова и добрих 
дела. Будући да је већини људи својствено да не успевају да одоле некој од 
страсти, само уз молитвену помоћ великих духовника успева пролаз кроз сва 
та места суровог испитивања. Нечије онострано одредиште зависило би, 
дакле, од праведног Божијег суда. 

Они којима је представа о Богу као судији тешко спојива са Његовом 
бесконачном љубављу поготово се грозе средњовековних представа о ужас-
ним мучењима у паклу. Те представе су изазивале језу код средњовековних 

                                                        
1 Једна дивјевска монахиња, која се удостојила да буде сведок упечатљивог догађаја 
који се одиграо у келији Св. Серафима, прича: „И док се Старац тако молио, одјед-
ном у келији настане страшан мрак! Ја од страха падох лицем к земљи, а баћушка ме, 
видевши то, замоли да устанем и рече: ’Знаш ли, радости моја, откуда по тако свет-
лом дану да настане овако ужасна тама! Отуда што сам се молио за једну грешну, 
умрлу душу и истргао је из руке самог сатане: сатана се зато тако злобно и окомио 
на мене и сам овде улетео. Отуда овде мрак...’“ (Преподобни Серафим Саровски, 
Радости моја, Христос васкрсе!, Београд – Ћелија Пиперска, 1991, стр. 41). 
2 Текст, по многима апокрифан, у којима је описано њено посмртно искуство, налази 
се као уметак у Житијама Св. Василија Новог. Види: Преподобни Јустин Ћелијски, 
„Посебни суд“, у: Догматика Православне Цркве, књ. 3, Задужбина „Св. Јован 
Златоуст“ Аве Јустина Ћелијског – Манастир Ћелије код Ваљева, Ваљево, 2004, стр. 
712-720. О учењу о митарствима, које додуше нема догматски карактер, али је веома 
присутно у православној монашкој литератури, види: Свети Кирило Александријски, 
„Беседа о исходу душе и Страшном суду“, у: Господ није створио смрт : има ли 
живота послесмрти? (прир. Јован Србуљ), Православна мисионарска школа при 
храму Светог Александра Невског, Београд, 2009, стр. 74-84. Описи таквих 
искустава суочавања са мрачним духовима поднебесја чести су у светоотачкој 
литератури. Иако се они међусобно делимично разликују, што је разумљиво јер се 
ради о сфери суштински различитој од овостраног света, за њих је карактеристично 
да та путовањa описују као нешто што изазива страх чак и код веома племенитих 
душа. По светоотачком предању, чак је и Пресвета Богородица, након што је од арх. 
Гаврила обавештена о предстојећој смрти, молила свог Сина за помоћ како би њену 
душу заштитио од ужасних демона приликом успења. Види: Свети Јован Шангајски, 
„Живот после смрти“, у: Господ није створио смрт: има ли живота после смрти? 
(прир. Јован Србуљ), стр. 146. 
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људи, поготово на Западу, и доприносилe стварању слике о страшном Богу.1 
Мада та слика свакако није теолошки исправна, она је користила тиме што су 
се људи из страха од казне уздржавали од греха. Страх од пакла као мотив да 
се не греши присутан је у готово свим религијама, и вероватно је најделот-
ворнији у уздржавању од греха. На сећање на пакао позивају и велики свети 
оци, попут Св. Јована Златоустог и Св. Максима Исповедника. Тако Св. 
Максим каже да онај који верује у Господа „боји се пакла огњеног; а онај 
који се плаши пакла огњеног уздржава се од страсти“.2 

Ваља нагласити да је страх од Бога и казне ипак тек почетни ступањ 
на духовном путу, који би требало да се крунише доживљајем Бога као изво-
ра љубави. Јер као што рече апостол љубави: „У љубави нема страха него 
савршена љубав изгони страх напоље; јер у страху је мучење, а ко се боји, 
није се усавршио у љубави“ (1. Јов. 4, 18).3 

У наше време све је израженија склоност да се размишљање о паклу 
потисне. Иако стравичне представе мучења вероватно не одговарају дослов-
но стварности, то никако не значи да их треба олако узети, као што је то 
данас често случај. Управо због слабљења вере у Бога, чак и на најнижем 
ступњу страха, свет све више бива прожет злом. Тај најнижи ступањ вере у 
Бога је најраспрострањенији међу људима, па стога треба бити опрезан када 
се омаловажавају приче о паклу. Јер и у Светом Писму недвосмислено се 
говори о местима где ће „бити плач и шкргут зуба“ (Мт. 24, 51).4 

Додуше, могуће је живописно говорити о паклу и ако Бога не 
доживљавамо као страшног судију. Бог је свеприсутан, па се Његова божан-
ска енергија испољава и у рају и у паклу. Али док Његову енергију они који 
се налазе у рају осећају као нешто што их испуњава блаженством, за греш-

                                                        
1 О средњовековним представама пакла на Западу, које почивају пре свега на 
текстовима Виђење светог Павла и Виђење Тунгдалово, види: Michel Hulin, Skriveno 
lice vremena, Naprijed, Zagreb, 1989, стр. 284-299. 
2 Наведено према: Никола Василијадис, Тајнасмрти: шта нас чека у вечности?, 
Верско добротворно старатељство Архиепископије београдско-карловачке, Београд, 
2013, стр. 338. Порука монаха који је некада водио немаран живот, да би након 
враћања из мртвих, ужаснут оним што је доживео, постао затворник, гласи: „Ниједан 
човек који је стекао сећање на смрт, никада неће бити у стању да згреши“ (Свети 
Јован Лествичник, Лествица, Манастир Хиландар, стр. 71). 
3 Занимљиво је да се и у другим духовним традицијама однос према Богу који је у 
знаку страха или користољубља не цени, већ третира као почетнички стадијум. Тако, 
на пример, суфи мистичарка Рабија, попут хришћанских светих отаца, каже: „О 
Боже! Ако Те обожавам у страху од пакла, баци ме у пакао да горим. Ако Те 
обожавам с надом у рај, забрани ми улазак у рај. Али ако Те обожавам ради Тебе 
самог, не таји ми Своју вечну дивоту“ (Рејнолд Николсон, Суфизам: мистици 
ислама, Бабун, Београд, 2011, стр. 88-89). 
4 Бог је удостојио Мотовилова да на јави и у свом телу искуси паклене муке огња, 
хладноће и црва који разједа. Види: „Постоје ли адске муке?“, у: Христос воскресе, 
радости моја! Свети Серафим Саровски – пророк љубави Божије, Православна ми-
сионарска школа при храму Светог Александра Невског, Београд, 2007, стр. 102-104. 
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нике у паклу она је огањ који сажиже. Без обзира којег се теолошког учења 
придржавамо, то ништа не мења у погледу ужасне судбине оних који су у 
паклу. 

Но вратимо се питању да ли су међусобно противречна наведена 
становишта о судбини људске душе после смрти – оно по коме је од пресу-
дне важности духовни ниво нечије свести у тренутку смрти и оно по коме су 
пресудна нечија учињена дела. Није тешко уочити да та различита становиш-
та инсистирају на супротности квалитета и квантитета, односно унутрашњег 
и спољашњег. Међутим, уколико имамо на уму да између унутрашњег и 
спољашњег не зјапи провалија, већ да постоји узајамно деловање и условља-
вање, онда нам противстављена становишта неће изгледати неспојива.  

Пре свега, треба истаћи да оно спољашње – наше понашање, зависи 
од оног унутрашњег – духовног нивоа наше свести, односно од стања наше 
душе. Исто тако, критеријум којим процењујемо стање наше свести управо је 
наше понашање. Као што се с правом каже у Светом Писму, „по роду“ се 
„дрво познаје. (...) Добар човек из добре ризнице износи добро; а зао човек из 
зле ризнице износи зло“ (Мт. 12, 33 и 35). Будући да често имамо погрешну 
слику о властитом духовном стању, да уображавамо како смо постали стало-
жени и бестрасни, наше недуховне реакције на искушења у која доспевамо, 
уколико смо их свесни, лако ће нас разуверити и допринети да имамо реал-
нију слику о себи.  

Наравно, наше духовно стање није статично. Ми у духовном смислу 
падамо или се уздижемо у зависности од оног што чинимо и начина на који 
то чинимо. Онај ко континуирано чини одговарајућа дела, било да су она 
богоугодна или мрска Богу, стиче навику да се тако понаша, те она временом 
постаје његова друга природа, коју је касније тешко променити. 

Стога су они који инсистирају само на једном моменту, било квали-
тету свести било квантитету чинова, у опасности да падну у кобну заблуду 
због своје једностраности. Уколико неко води рачуна само о својим спољаш-
њим чиновима, а не и о стању своје душе, понаша се попут фарисеја.1 Тзв. 
добра дела, која нису учињена чиста срца, која нису израз несебичног дари-
вања, већ су повод за надменост и сујету, губе на својој вредности и остав-
љају „доброчинитеље“ празним. 

С друге стране, има и таквих који сматрају да нису важна добра дела, 
већ само квалитет њихове свести. Међутим, будући да сами, и то некритички 
процењују квалитет своје свести, често се дешава да, уображавајући да су с 
ону страну супротности добра и зла, заврше у прелести. Наведимо пример 
гностика, који су сматрали да је њихова наводна мистичка спознаја далеко 
                                                        
1 Увек треба имати на уму Христово разобличење фарисеја, који су иначе били 
уважавани због своје ревности и спољашњег испуњавања религиозних обавеза. 
Упозоравајући их да се споља показују праведни, а заправо су изнутра „пуни 
лицемерја и безакоња“ (Мт. 23, 28), Христос и нас опомиње да не будемо такви, већ 
самокритични и смиреноумни, да се бринемо о унутрашњој а не о спољашњој 
чистоти. 



Religija i tolerancija, Vol. XVI, Nº 29, januar – jun, 2018. 43 
 
вреднија од сведочења вере у Христа мучеништвом. Они су, уздајући се у 
своју наводну просветљеност, верујући да се једино пнеуматичари спасавају, 
завршили у јереси. Исто тако, многи од оних који се, захваљујући претходној 
ревности, уздигну на виши ниво свести, западну у стање самозадовољства 
постигнутим, улене се и не усавршавајући се кроз деловање неприметно 
духовно стагнирају. Управо зато није на одмет подсетити се речи Св. Јакова 
Праведног да је вера без дела мртва. У својој посланици (уп. Јак. 2, 14-26) он, 
на старозаветном примеру Авраама који је био спреман да жртвује Исака, 
показује да је „вера садејствовала делима његовим, и кроз дела усавршавала 
се вера“. Дакле, будући да је вера заправо израз стања нечије свести, потреб-
но је ревносним деловањем усавршавати веру и уздизати се на виши ниво 
свести.  

Наивно је очекивање оних који сматрају да цео живот могу провести 
у греху а онда се у старости наједном покајати и радикално преобразити. 
Иако то свакако није апсолутно немогуће, што показује пример разбојника 
на крсту (Лк. 23, 39-43), ипак је мало вероватно, поготово уколико имамо у 
виду тврдокорност друге природе која се ствара дугогодишњом навиком. Да 
би се тако нешто догодило, неопходна је Божија милост, као и нечија достој-
ност да прими благодатни дар покајања, али велико је питање да ли тај дар 
заслужује онај ко се у свом животу руководи пуком рачуницом. Св Исаак 
Сиријски упозорава: „Ко у нади на покајање са рачуном поново пада, лукаво 
поступа са Богом. На њега ће изненада напасти смрт, те неће имати времена 
да изврши дела врлине на која се надао.“1 Бог је промишљено сакрио од нас 
знање о томе када ћемо умрети, да се не бисмо руководили таквом рачу-
ницом2, него да бисмо били духовно будни, непрекидно се старајући о стању 
наше душе. 

Као што је познато, православно учење разликује посебан суд који 
чека човека после смрти и Страшни суд, који ће уследити након Другог 
Христовог доласка. У Светом Писму сам Господ најављује: „Јер ће доћи Син 
Човечији у слави Оца свога са анђелима својим, и тада ће узвратити свакоме 
по делима његовим“ (Мт. 16, 27). Док је први суд привремен, други ће бити 
дефинитиван. Место на којем се душа преминулог налази до свеопштег 
васкрсења и Страшног суда је привремено. Иако бестелесна, душа задражава 
своје моћи. Она се сећа и мисли, осећа, у зависности места на којем се 
налази, предукус вечног блаженства или вечне патње. Душе у паклу, иако се 
кају због својих грехова, мучене адским огњем, не могу саме променити 
стање у којем се налазе. Једино им могу помоћи ближњи који се за њих моле 
и Црква која их помиње на својим службама. 

 
Будући да се у Светом Писму експлицитно говори о Страшном суду 

                                                        
1 Добротољубље, II том, Манастир Хиландар, 2000, стр. 556. 
2 За разлику од нас, онима којима такво знање не смета, који воде свет живот, Бог 
унапред открива време смрти. 
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на којем ће Син непристрасно и праведно судити, узимајући у обзир дела 
које је неко починио, значи ли то да о нечијем дефинитивном оностраном 
одредишту одлучују само дела, а не и стање његове свести? Да ли се Јагњету 
Божијем додељује улога страшног судије? Иако је за људски ум тешко да 
мисли о невидљивој сфери, покушајмо ипак да створимо, на основу Светог 
Писма и светоотачке литературе, какву-такву представу о Дану Господњем. 
У Светом Писму се каже да ће Господ, заједно са светима, судити свету. Бог 
Отац „је сав суд дао Сину“ (Јн. 5, 22), да људи не би имали изговор за своје 
грехе. Они не могу да се правдају тврдњом да су Божије заповести наводно 
неиспуњиве за оне које имају људско тело, јер Христос је осим божанске 
природе имао и људску, па ће самим тим моћи праведно да суди. Осим тога, 
свети ће помоћи у разобличавању грешника, будући да су властитим при-
мером показали да је могуће уздржати се од греха и преобразити човекову 
палу природу. 

Пред престолом Господа сабраће се сви народи. Светлост Сунца 
правде неће дозволити да било шта остане скривено. Све тајне ће одједном 
бити откривене. Метафорично се у Откривењу Јовановом каже да ће се отво-
рити књиге у којима су записана сва дела људска. Оне који су грешили 
преплавиће неиздрживо осећање стида. Могло би се чак рећи да неће бити 
потребе да Господ суди, јер ће свакоме судити његова савест. Грешници ће 
сами побећи у крајњу таму, да би се што даље сакрили од светлости која их 
разобличава. 

Разлучивање праведника од грешника одиграће се у трену. У томе су 
сагласни и они који сматрају да ће то Господ, након свог праведног суда, 
посредством анђела учинити, и они који мисле да ће свако сам себи пресу-
дити, суочен са истином о властитом бићу. Праведници, који зраче светлош-
ћу, приближили би се Вечној светлости, у складу са тим колико могу да је 
издрже, док би грешници сами отишли у таму, већу или мању, у зависности 
од интензитета стида. Они којима је ближа представа да анђели разлучују 
праведне од грешника, сматрају да ће критеријум за разлучивање бити „рачу-
ница“ о учињеним делима након отворених књига или одговарајуће знамење 
који ће анђели лако распознавати. Наиме, праведни ће зрачити светлошћу, а 
грешници ће имати грехом потамнела лица. 

Једно од питања које узнемирава људе је и да ли је у складу са 
Божијом љубављу вечност пакла. Некима се, поготово онима којима је 
својствена философска спекулација, чини да би Бог морао свима, не само 
највећим грешницима него и демонима, на крају да опрости и избави их од 
мука. Они којима је блиска идеја апокатастасиса сматрају да ће на крају 
ипак сви бити спасени и обухваћени Божијом љубављу, штавише упијени у 
божанско Једно. Ова идеја, потекла од Оригена, заиста је философски 
привлачна, али не треба заборавити да је осуђена на Петом Васељенском 
сабору. Свети оци су сматрали да идеја апокатастасиса доводи у питање 
слободу личности, могућност да неко не жели да буде спасен, већ да бира да 
буде вечно проклет. 
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Наравно, могли бисмо да размишљамо о томе да ли неко заиста може 
бесконачно дуго да истрајава у непокајању. Можда ће га муке натерати на 
преиспитивање и покајање, а онда би га бесконачно Божије милосрђе 
прихватило. Ипак, таква размишљања нису од никакве практичне користи за 
верника. Чак и када пакао не би био вечан, муке су толико страшне да је 
најбоље трудити се да их избегнемо.1 

Шта рећи на крају? Није толико важно које теолошко становиште 
заузимамо, верујемо ли да Бог суди или сваког осуђују његови греси, 
одлучује ли о нашем оностарном одредишту стање наше свести или наша 
учињена дела, него да ли се сећамо смрти. Уколико се заиста сећамо смрти, 
стараћемо се и о нашем понашању и о духовном стању властите душе. 
Потребни су за наше спасење, уз Божију милост, и дела и вера. Уместо да се 
препустимо бесплодном теоријском расправљању о ономе што превазилази 
наше интелектуалне моћи, постарајмо се да заиста живимо своју веру и 
следимо Христа. 
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Василијадис, Тајна смрти, стр. 328. 
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WHAT DETERMINES SOUL’S DESTINY IN LIFE 
AFTER DEATH? 

 
 

Summary 
 

In this text the author investigates whether there is a contradiction between the 
assertion that a soul’s destiny in life after death is determined by condition of one’s mind 
at the moment of one’s death, and the assertion that soul’s destiny in life after death 
depends on one’s deeds performed during lifetime. Although the viewpoints insisting on the 
quality of the mind and quantity of deeds seem inconsistent, the author will attempt to 
refute such an opinion. He warns of danger of unilateral insistence on only one out of two 
aspects – pharisaically on evident deeds and gnostically on the state of the mind. Having 
considered dilemma over whether God punishes sinners for educational purposes, or 
whether one’s each sin brings one into trouble, and the teaching about the Judgment Day 
and hell, the author claims that it is not so important which theological viewpoint we 
maintain, but whether we truly remember that we will die and to which extent we really 
look after our soul. 
 

Key words: death, soul, God, hell, heaven 
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СИМБОЛИЗАМ ДОБА ВОДОЛИЈЕ У СЛУЖБИ 
ИЗГРАДЊЕ УНИВЕРЗАЛНЕ РЕЛИГИЈЕ 

 
 

Резиме 
 

Откако је по завршетку Заливског рата термин Нови светски поредак 
ушао у званичну употребу, све чешће га користе бројни државници у контексту 
глобалистичког виђења наше планете. Заговорници ове идеје под паролом права 
појединаца и стварања трајног мира, теже формирању јединствене владе, еко-
номије и религије, а све у циљу централизације моћи. На том путу постојеће верске 
традиције, пре свега хришћанство, представљају велику препреку. Како би се овај 
проблем решио, намеће се прича о прекретници пред којом се човечанство налази, 
односно о скором наступању Доба водолије. У сврху прихватања овог концепта, 
његови творци користе различита средства, међу којима значајну улогу имају мис-
тични, али за шире масе веома привлачни симболи Новог доба. Посредством њих 
врше се покушаји манипулације људском свешћу. У тексту се разматрају нај-
значајнији симболи New Age покрета. 
 

Кључне речи: Нови светски поредак, New Age, Доба водолије, хришћанство, 
симболи, преобликовање свести, архетип спаситеља, централизација моћи. 

 
 

Током последњих неколико деценија интелектуална, политичка и 
финансијска елита широм света као историјску нужност најављује довр-
шавање процеса успостављања Новог светског поретка који, пре свега, под-
разумева формирање једне владе, једне економије и једне религије на 
глобалном нивоу. Промотери идеје Новог светског поретка, у готово свакој 
области друштвеног живота, с надом најављују остварење свог утопистичког 
идеала у релативно скорој будућности. 

Као незаобилазан део савремене стварности, Нови светски поредак 
уводи значајне промене које се, осим у политици, економији и култури, 
умногоме манифестују и у религији. Иако се чинило да губи на снази и 
угледу, религија потенцијално постаје једно од најефикаснијих средстава 
моћи – вредности, знање, норме, уметност, свакодневни живот у уској су 
вези са њом. Разлог томе лежи у чињеници да централизацију моћи није 
могуће постићи без поништавања постојећих религијских традиција. Разли-
чити религијски правци онемогућавају творцима Новог светског поретка 
јединствено наступање пред верницима и успостављање жељене контроле. 
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Ово се покушава превазићи стварањем универзалног религијског учења, за 
шта се као као главно средство користи Њу ејџ покрет (енг. New Age - Ново 
доба), пре свега због синкретичке духовности коју нуди, а која би требало да 
свима буде прихватљива.  

Поред тога што је велику популарност стекао захваљујући апстрак-
тном религијском уопштавању, Њу ејџ покрет се истиче и интензивним 
припремама за долазак мистичног појединца, односно заступањем идеје 
Месије. Иако се различите религије одликују супротстављеним погледима и 
ставовима у односу на есхатолошке теме, заједничка им је вера у долазак 
спаситеља који ће уздићи човечанство на виши степен духовног развоја и 
донети му мир и благостање. У складу са тим, ишчекивање месијанског 
царства правде и љубави препознато је од стране присталицa Њу ејџа као 
стожер у изградњи јединствене религије. Прилагођена идеја Месије користи 
се као спона приликом претакања различитих правца у универзалан систем. 
То се најпре може запазити кроз медије, музичку и филмску индустрију који 
све чешће пропагирају Њу ејџ поглед на свет и најављују да ће нови Месија, 
такозвани Маитреја, бити тај који ће открити закон једине истините религије. 
Најављује се да ће његов долазак бити праћен спектакуларним дешавањима 
на небу и земљи. 

 Њу ејџ покрет пропагира религијску и сваку другу толеранцију. Он 
под паролом јединства, љубави, хармоније окупља све већи број следбеника. 
Међутим, упоредо са растом броја његових присталица, увећава се и број 
противника. Не само поједини аналитичари, већ и неки од заступника тради-
ционалних религија, нарочито хришћанске, сматрају да ће уместо обећаног 
праведног Новог светског поретка, наводно заснованог на заједничким 
интересима Истока и Запада, доћи до сукоба па чак и Трећег светског рата, 
уколико се овакве тенденције наставе, као и да Маитреја у ствари пред-
ставља Антихриста. 

Будући да је реч о свеобухватнијем и комлекснијем, а самим тим и 
потенцијално опаснијем пројекту од свих претходних овог типа, довољно је 
разлога за сумњу да се може десити да то такозвано јединство склизне у 
диктатуру, у којој би се толерисало само оно духовно изражавање које се 
налази у уским оквирима дозвољеног.  

С обзиром на чињеницу да Њу ејџ обједињује алтернативне друш-
твене покрете који су критички усмерени против антропоцентризма и, још 
израженије, против традиционалних хришћанских вредности, чини се да се 
новом духовношћу, пре свега, жели заменити духовност која се темељи на 
јудео-хришћанским коренима. Као најраспрострањенија и најмасовнија 
религија света, претпоставља се да хришћанство представља највећу сметњу 
Њу ејџу. Отуда не чуди што нису ретки покушаји присталица Њу ејџа 
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покрета да дискредитују ову религију, нарочито кроз релативизацију и уни-
жавање личности и божанства Исуса Христа. Њега присталице Њу ејџа 
представљају као једног од окултних посвећеника, гуруа из Индијe, оснивача 
династије Меровинга, посетиоца који је дошао у НЛО-у; неки га прогла-
шавају и космичком енергијом или аватарем. Сви ови напори, који се 
ослањају на различита езотеријска учења, врше се у циљу оспоравања тради-
ционлног лика Месије.  
 Идеја Месије, која изворно представља веру у божанску мисију поје-
динца, ког је Бог изабрао да донесе спас читавом човечанству (Messiah, The 
Encyclopedia Britanica, 2015, http://www.britannica.com/topic/messiah-religion), 
одувек је играла значајну улогу у животу верника и углавном се везује за 
јудео-хришћанску традицију. Након миленијумског постепеног развоја у 
јудаизму, током ког је претрпела значајне трансформације1, месијанска идеја 
је своју кулминацију доживела у хришћанству. Наиме, хришћани верују да је 
Исус Назарећанин Христос, тј. Месија.2 Ова укорењена улога Спаситеља 
узрокује потребу следбеника Њу ејџа да уклоне Христа са Божанског 
престола и замене га својим месијом. 

Сагледавањем како савремених дешавања тако и есхатолошких оче-
кивања, могло би се закључити да се тренутно води нека врста рата између 
Христа и Сатане, у коме разумевање различитих димензија месијанског 
феномена може послужити као оружје, како на личном тако и на друштвено-
политичком плану.Сведоци смо краха економског система, глади, ратова и 
хаоса на међународном нивоу, стварања потрошачког менталитета, наметања 
лажних вредности, увлачења држава у дужничко ропство, политичке деста-
билизације региона. Све те друштвене околности узрокују опште незадовољ-
ство и жељу за променом. Осим жудње за спасењем и искупљењем, која се 
обично везује за онострану сферу, људи такође жуде и за овостраном слобо-
дом, миром и благостањем, што их чини подложним подвргавању туђем 
систему мишљења, као и подређивању харизматском вођству. Непрозирност 
савременог друштвеног система и немоћ појединца да се супротстави влада-
јућем меком тоталитаризму поспешују буђење архетипске фигуре спасиоца. 
Огромна већина људи појединачно не може ништа значајно да промени у 

                                                        
1 Према Адалберту Ребићу, овај развој се може поделити на три периода, од којих 
првичини раздобље,,израелске предмесијанске сотерологије (X-IX век пре Христа), 
други је историјски краљевски месијанизам (краљевство Давида и његових наслед-
ника, пророци VIII-VI век пре Христа), а трећи би представљао различите послесу-
жањске сотеролошке видове: оживели краљевски месијанизам с ослонцем на 
Зерубабелу, есхатолошки краљевски месијанизам, пророчки месијанизам и транс-
цендентни месијанизам“ (Ребић, 1996: 231). 
2 Хришћани сматрају да је Исус Христос незаменљив. Позивајући се на Откровење 
Јованово и тумачење Светих отаца, тврде да је Месија Њу ејџа покрета заправо 
Антихрист. 
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свету који је у знаку владавине бездушног капитала те у свести многих ожив-
љава нада у натприродну помоћ, вера у спаситеља који ће се изборити са 
злом и успоставити праведнији свет. Не само да свети списи упозоравају 
вернике да је неопходно да буду будни и трезвени, већ и бројни случајеви из 
историје сведоче да су често погрешне особе биле третиране као спаситељи. 
Будући да је и данас код многих људи изражена потреба за њим, важно је 
осветлити лик лажног Месије, јер Њу ејџ као цара најављује оног кога 
Библија зове Антихристом. Мада је његов циљ јединство он не доноси слогу, 
мир и глобалну сарадњу већ напротив - непријатељство, сукобе, рат, крво-
пролиће, што је очигледно на примеру диктаторских режима. Пантеизам Њу 
ејџ покрета је у раскораку са библијским персонализмом. У хришћанској 
етици нема места за иморализам источне мудрости. Према Светим оцима, 
грешни свет неће доживети хармонију и хиљадугодишњи мир1, већ ће бити 
уништен, разорен кулминацијом зла, уочи самог другог Христовог доласка. 
Након тога ће доћи до васкрсења праведних и уништења градова, држава, 
система и грешника који га нису прихватили за Спаситеља или нису живели 
у складу са његовим учењем. 

Свесни тврдокорних ставова многих верника традиционалних рели-
гија, који им не иду у прилог, творци Новог светског поретка смештају своју 
замисао у контекст приче о епохалној прекретници пред којом се човечан-
ство налази, чинећи је на тај начин прихватљивијом, а њену имплементацију 
неприметнијом. Они заташкавају своје намере, истичући у први план причу о 
скором уласку читавог друштва у нову фазу историје, односно у ново астро-
лошко доба звано Доба водолије. 
 

Човечанство на прекретници? 
 
 Астрологија дели небо на дванаест знакова зодијака и кроз сваки од 
њих Земља, наводно, пролази док прави круг око Сунца. Осовина Земљине 
ротације прави са еклиптичком равни, којом обележава ту кружну путању, 
угао од 23028' на тај начин што се раван небеског еквадотора не поклапа са 
еклиптичком равни. Пресек те две равни представља линију равнодневнице 
са две тачке које чине равнодневнице - око 21. марта и око 22. септембра - 
односно периоде истог трајања дана и ноћи. Управо та пролећна равноднев-
ница заузима значајно место у астрологији и она се приликом узајамног 
кретања Земље, Сунца и Месеца, дуж еклиптичке путање, јавља редом у 
свим знацима зодијака. Кретање се врши у смеру супротном од смера крета-
ња Сунца те се због тога оно назива прецесијом равнодневничких тачака и 
уместо да из Водолије прелази у знак Рибе, Овна, Бика и тако редом, пролећ-
на равнодневница из Бика, прелази у Овна, а затим Рибу... За прелазак целе 
еклиптичке путање потребно јој је 25.760 година, које су подељене у 12 
зодијачких сазежђа што значи да се пролећна равнодневница у сваком од 
                                                        
1 Хилијастичко учење, које заступају многе протестантске верске заједнице, осуђено је на II 
Васељенском сабору. 



Religija i tolerancija, Vol. XVI, Nº 29, januar – jun, 2018. 51 
 
њих задржава око 2.146 година. Ове периоде астролози називају великим 
годинама. Како заговорници идеје Новог доба тврде, тренутно се раноднев-
ница налази у прелазној тачки из сазвежђа Рибе у сазвежђе Водолије. Они, 
као и астролози, паралелно посматрају ове фазе прецесије и развој људске 
цивилизације и на тај начин дошли су до закључка да велике епохе људске 
историје одговарају великим астролошким годинама (Лакроа, 2001:18-20).  

 За почетак рачунања наше историје узима се 10.000. година пре Нове 
ере. Према астрологији, прво доба било је Доба лава (10.000-8.000. год. пре 
Христа), затим следе Доба рака (8.000-6.000. год. пре Христа), Доба 
близанаца (6.000-4.000. год. пре Христа), Доба бика (4.000-2.000. год. пре 
Христа), Доба овна (2.000-рођење Христа) и Доба рибе (отприлике 0-2.000 
год. после Христа) у кojем ми тренутно живимо. 
 За свако од ових Великих доба везује се појава нових духовних вођа 
чија је мисија да поведу свет у виши степен духовног развоја. Неки од њих 
су били оснивачи великих религија, док су другима додељивана имена попут 
Махатма, Велики, Хијерархија, Унутрашња владавина светом, Тајно Бело 
братство, Велика Бела Ложа Учитеља Мудрости... Такође, свако доба имало 
је и специфичне карактеристике. Тако се за Доба рибе сматра да је обележе-
но хришћанством, док ће следеће, Ново доба бити обележено Новом 
светском религијом и зваће се Доба водолије. Са овог становишта, пред-
стојеће седмо Доба чини духовни врхунац човечанства. У њему ће владати 
љубав, хармонија, јединство, а у исто ће га повести нови Учитељ – Господар 
Маитреја.  

До овог ће, наводно, доћи јер ће се у Новом добу променити до-
садашња изложеност Земље утицају небеског окружења. Према овом верова-
њу, током сваког зодијачког знака на њу утичу различите космичке силе, 
које суштински одређују ток историје, те се тако сматра да је главни фактор 
еволуције унутрашњег карактера, резултат детерминизма космичког порекла 
(Лакроа, 2011:20-21). 
 С обзиром на то да је до сваког новог доба долазило услед наглих 
преокрета, очекују се свеопште промене у свету које треба да доведу до 
развоја људске свести, раста моћи и перцепције чула вида, појаве духовних 
сила и савладавања путовања кроз димензије. Такође, предвиђа се да ће 
ускоро наступити Миленијум мира, братство свих људи, окончање ратова, 
мржње и нетолеранције, пре свега верске. Како би човечанство што брже и 
лакше поверовало у најављено, и како би било спремно да прихвати Нови 
светски поредак, творци овог устројства окружујуга симболима Новог доба, 
односно Доба водолије. Бројни стручњаци тврде да човек од свог постања 
живи у свету симбола. Према психологу Жарку Требјешанину, наш интимни, 
унутрашњи психички и духовни свет саздан је од мреже симбола, они су нам 
неопходни за упознавање сложеног, противречног психичког живота. Он 
сматра да модеран човек није ни свестан утицаја који симболи имају на њега: 
„Савремени појединац у западној култури верује да се ослободио сујеверја и 
инфантилног веровања у магијску моћ древних митских и религијских слика 
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и симбола попут ватре, камена, мача, неба или дрвета, а не схвата колику моћ 
над његовим умом имају ‘скривени убеђивачи’ у рекламним порукама, које 
управо манипулишу афективном вредношћу симбола и слика.“ (Требјеша-
нин, 2008:8). 

 
Симболизам Доба водолије 

 
 Симболи се налазе у основи сваке културе. Они усмеравају човеков дух 
према непознатом и бесконачном. Како Мирча Елијаде истиче, људи који 
користе симболе постижу разумевање универзалног: „Симбол преводи људ-
ску ситуацију у космологијски однос и, реципрочно, прецизније, открива 
међузависност између структура људског постојања и космичке структуре. 
То значи да се примитивни човек не осећа ‘изолованим’ у Космосу, да је ‘от-
ворен’ према Свету који му је симболички 'близак'.“ (Требјешанин, 2008:8). 
Он поистовећује преображавање индивидуалног искуства помоћу симболиз-
ма са његовим отварањем према Духу. 
 Симболизам Доба водолије карактерише се као мистичан, али је за 
шире масе веома привлачан. Често су присутне слике нестварне природе, 
неба са неколико планета, девојака са погледима пуним чежње, али још већи 
утисак остављају општи симболи на које наилазимо свуда око нас. Према 
речима окултних револуционара, они имају одређену енергију којом снабде-
вају следбенике.  
 Припадници Њу ејџа симболе стављају на идоле и клањају им се. 
Интензивним гледањем у њих врше се хипнозе и улази у стање транса. 
Према учењу Алисе Бејли, посредством симбола успоставља се веза са хије-
рархијом духова и душа се усавршава; Фостер Бејли сматра да њихово 
стваралачко коришћење буди одређене енергије које се могу употребљавати; 
мислиоци др Роберт Лајтман и Карл Џептик препоручују буђење архетип-
ских слика употребом Ји Ђинга, тарота, нумерологије, рума и астрологије; 
Бенџамин Крим саветује визуализацију Буде у лотос-положају (Религија 
Новог доба – сатанизам у рукавицама, Откривење Јованово, 2016, 
https://otkrivenjejovanovo.wordpress.com/). Један од водолијаша, Дик Сатфен, 
увео је праксу под називом терапија симболима, приликом које се гледаоцу 
приказује снимак са различитим симболима како би му се пробудиле под-
свесне енергије, док се у позадини све време чује хипнотичка музика. И 
издавачка кућа „Lucis Trast“ у књизи „Зраци иницијације“ даје опис знакова 
који помажу долазак Новог доба. 
 Претпоставља се да су наведена мишљења умногоме утицала на 
креаторе Новог светског поретка да ове симболе користе у циљу преоблико-
вања свести људи и придобијања за своје идеје. С обризом на то, уз спознају 
о њиховом пореклу и значењу другачије ћемо посматрати многе филмове, 
рекламе, обележја политичких партија, плакате и томе слично. 
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Троугао 
 

 Троугао симболише стабилност, интелектуални и духовни ред, хар-
монију, креативност, израз је просветљења и успињања. Сматра се да троугао 
садржи семе мудрости и вишег знања јер зрачи енергијом броја три који 
следи након јединице, која се доводи у везу са покретачком силом или 
акцијом, и двојке која се односи на отварање и сарадњу са околином. Може 
се рећи да је он геометријска облик броја три и да представља природу 
васионе која се везује за тај број, односно небо, земљу и људску врсту или 
тело, ум и душу.  
 Међутим, троугао може да има и супротно значење. За разлику од 
квадрата и круга који са које год стране посматрани увек задржавају исто 
значење, у његовом случају оно је двојако. Насупрот непоколебљивој 
стабилности, он симболизује и конфликт. Усмерен ка горе има соларно 
значење и представља мушки принцип, док усмерен ка доле он има лунарно 
значење и представља женски принцип. Два једнакостранична укрштена 
троугла чине шестокраку звезду познату као јединство супротности (њу чине 
четири основна елемента: ватра, вода ваздух и земља). У области алхемије, 
два троугла симболишу дух и душу, есенцију и супстанцу, форму и материју.  
 Из тога произлази да троугао означава константни покрет, динамику, 
он усмерава, покреће енергију... Он нас наводи на преиспитивање, на отвара-
ње питања шта заиста желимо у животу, на истраживање своје личности. 
Уједно је и израз моћи јер се у оквиру њега две супротности повезују у 
нешто треће које у себи задржава њихове особине. Ово се представља и као 
три слоја – физички, ментални и астрални, и сматра се да онај који успе да их 
обједини поседује знање и моћ. Појава троугла симболише да се налазимо 
пред неким избором који може бити успешан само ако успемо да помиримо 
те две супротности. 
 Троугао има облик пламена због чега означава и ватру. Управљен 
врхом према горе симболизује тежњу да се издигне ка јединству свих ствари. 
Основа у овом случају представља хоризонтално ширење. Изворно, троугао 
је био симбол устројства свемира, али су га касније преузели следбеници 
Луцифера. Алиса Бејли је сматрала да врх трогула има темеље на небу, што 
чини Шамбала, и да из те тачке истичу два протока силе. Наиме, Шамбала је 
митолошко место, наводно, боравиште Господара света, односно Сатане 
(Bailey,1998:http://www.mysticknowledge.org/11Discipleship_in_the_New_Age_
Vol-2.pdf). Према Алберту Чечворду троугао је био симбол божанског 
тројства египатске религије Сета, Шуа и Хоруса (Хорус је био творац, а Сет 
разоритељ); сатаниста из Сан Франциска Мајкл Авино подигао је Сету храм, 
оживљавајући његов култ у секти под истим називом – „Сетов храм“; Бенџа-
мин Крим истиче да је симбол Маитреје тачка у троуглу, односно свевидеће 
око у троуглу; Блавацка је сматрала да је звучни еквивалент троугла мантра 
АУМ којом су богови створили свет (Религија Новог доба – сатанизам у ру-
кавицама, Откривење Јованово, 2016, https://otkrivenjejovanovo.wordpress.com/). 
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Поједини Њу ејџ писци истичу да се веза човечанства са „духовном 
хијерархијом“ може успостaвити визуализацијом троуглова у уму. Они 
сматрају да је планета премрежена „троугловима енергија“ и да ће се, када 
довољан број људи уђе у водолијашку мрежу, појавити царство Новог доба. 
Троуглова има на свим логоима институција које су повезане са Новим 
светским поретком. 

 
Сунце 

 
 Човек вековима слави све што се доводи у везу са Сунцем – светлост, 
енергију, живот, стварање. Отуд разни симболи који га представљају било у 
материјалном смислу као извора живота, звезде која нас греје, осветљава и 
слично, било у духовном знаку као логоса који својим зрацима покреће наш 
унутрашњи живот. 
 Управо је у теозофији, окосници Њу ејџ покрета, тај логос представ-
љен као вечно добро које све зна о будућности, које са собом носи мудрост, 
које је свемоћно и које воли људе. Под појмом Сунца подразумева се 
просветљење, отклањање таме и мрака, што човекову мисао треба да усмери 
ка споју макрокосмоса и микрокосмоса. Тама се поставља као опозит Сунцу. 
Верује се да се тамо где се тама јавља као симбол краја живота убрзо опет 
појављује Сунце као свевидеће, моћно божанство, које чини средиште бића и 
интуитивног знања.  
 Сунце симболизује константно трагање сваког појединца за истин-
ским светлом у њему самом. Сматра се да та унутрашња дешавања утичу на 
ширење свести човека чиме се отвара могућност за надоградњу или намета-
ње нових сазнања. Према традиционалној симболици, Сунце је омогућило 
како да човек прихвати свој положај у свету тако и да поштује ауторитете.  
 Сунце је, према мишљењу Блавацке, „велики магнет“, „велико око“; 
Џон Раднолф Прајс под њим подразумева „соларни логос“ и људе позива да 
уђу у нову фазу светлости; Артур Кларк наводи да се оно јавило како би 
спречило рат између САД-а и СССР-а и да је његово име било Луцифер 
(Религија Новог доба – сатанизам у рукавицама, Откривење Јованово, 2016, 
https://otkrivenjejovanovo.wordpress.com/).Кључни симбол у вавилонској 
религији јесте Сунце. У већини култура оно је представљало бога што је 
условљавало присутство магије и окултизма и приношење људских жртава, 
заробљеника, деце, девојака...  
 Према Библији, Сунце је симбол паганства иза ког стоје побуњени 
анђели: „Ако се нађе код тебе, у којем од мјеста твојих, које ти да Господ Бог 
твој, човјек или жена да учини зло пред Господом Богом твојим, преступају-
ћи завјет његов. И отиде те служи другим боговима, и клања им се, или 
сунцу, или мјесецу или чему год из војске небеске што нијесам заповједио...“ 
(5. Мој. 17,2; 17,3).  
 Поред наведеног постоји симбол Сунца и у другом облику. Реч је о 
црном сунцу – sol niger. Ознака овог симбола је црни круг и представља дух 
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Сунца који се, наводно, јавља приликом његовог проласка кроз подземни 
свет. Црнило црног сунца је, наводно, интензивно колико и светлост Сунца. 
Оно је постало „тамни близанац“ сунчевог божанства који је развојем стекао 
статус ривала свом брату у борби светла и таме, добра и зла. Црно сунце 
симболише богове подземног света, пале анђеле, Сатану. Оно је у средњо-
вековној алхемији чинило почетну материју, односно материју у свом прво-
битном стању. 

 
Пентаграм/петокрака 

  
 Геометријски, петокрака представља звезду са пет кракова исте 
дужине који су међусобно постављени под углом од 360. Добија се обеле-
жавањем пет једнако удаљених тачака на обиму круга те спајањем по две 
узастопне тачке дужима. У случају повезивања колинеарних страница добија 
се пентаграм. 
 Симболика пентаграма је многострука и увек се темељи на броју пет 
који означава јединство неједнаких делова. Његових пет кракова усклађују 
број три који означава мушки принцип и број два који означава женски 
принцип због чега овај симбол означава андрогиност. 
 Пентаграм служи и као знак распознавања међу члановима тајног 
друштва и верује се да представља један од кључева који отварају пут до 
тајне. Питагорејски пентаграм користи се као средство врачања и стицања 
моћи. 
 Пентаграм је стар симбол из ког је петокрака добила своје значење. 
Езотеричари сматају да пентаграм чини скуп пет елемената - земља, вода, 
ватра, ваздух и дух, а петокрака представља њихово јединство и целовитост. 
Он представља и човека са жижним тачкама на телу – глава, две руке и две 
ноге, и као такав симболише целовиту личност, људски микрокосмос. Верује 
се да ови симболи помажу човеку да сам открије своју вредност, поспеши 
своје здравље, самопоштовање, унутрашњи развој, пронађе унутрашњи мир, 
срећу и благостање. Ови симболи су присутни и у сатанистичким и вешти-
чарским култовима и у магији. Келтски жреци су овај пентаграм звали 
„вештичијим стопалом“, а у црној магији има назив „ђавоље стопало“ или 
„јарећи папак“. Окултисти сматрају да пентаграм са два крака окренута на 
горе симболише Мендесовог јарца и да представља сатанистички симбол, а 
да у обрнутом случају симболише савршеног човека као на Да Винчијевој 
слици Витрувијанског човека. 
 Симбол петокраке је често присутан на државним заставама, у разли-
читим бојама. Први пут је такав случај забележен на првој застави САД-а, од 
проглашења независности, која је на себи имала 13 белих петокрака, кружно 
постављених, на плавој подлози, окренутих ка споља, што је симболисало 
„ново сазвежђе“ на плавом небу. Црвена петокрака била је један од симбола 
комунизма и налазила се на застави сваке од република Совјетског савеза. 
Бела петокрака, на црвеној подлози, са белим полумесецом појављује се на 
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застави Османског царства, а убрзо је овај симбол прихваћен и као мусли-
мански верски симбол. 
 О свеприсутности ових симбола сведоче и приче да се у основи 
званичног симбола олимпијских игара налази петокрака. Наводно, петокрака 
је умало постала званични олимпијски симбол, али је пет кракова звезде 
замењено са пет кругова који се међусобно пресецају да би се веродостојније 
одразио дух међусобне повезаности пет континената. 

 
Дуга 

 
 Дуга је природни феномен који се појављује попут светлости, у 
облику лука на хоризонту, у седам различитих боја: љубичаста, тамноплава, 
светлоплава, зелена, жута, наранџаста и црвена. Због тог облика појавила су 
се веровања да је њена природа материјална и/или магијска. Управо та 
недостижност и необјашњивост изградиле су митове о њој.  
 Дуга симболише сусрет неба и земље, завета између нижих и виши 
бића, мира и смирености. Такође, она означава стања свести која се међу-
собно разликују попут боја у њој. Према Књизи Постања, после потопа Бог је 
створио дугу као знак Његовог савеза са људима. Она је од тада симбол 
Савеза, благослова и обећања, наде и охрабрења да Бог воли људе и сва 
створења на Земљи.  
 Међутим, с друге стране често је присталице Њу ејџа приказују као 
симбол Нове ере или друштвене промене. Дуга је један од најбитнијих 
симбола овог покрета, где представља самопоуздање, иморализам и божан-
ство. Њоме се означавају јединство различитости и уједињења разнородних 
елемената те у складу са тим симболише апсолутни мир и прихватање. 
Према веровању, седам дугиних зрака човек визуализује као огањ. Олдоуз 
Хаксли је у циљу „проширења свести“ користио опојна средства, што је 
забележио у својим делима, а приликом употребе ЛСД-а, наводно, имао је 
доживљај дугиних боја. 
 

Свастика (кукасти крст) 
 

 Свастика је древни симбол човечанства заступљен у средњој Европи, 
источној Азији, Средњој Америци, Индији... Назив је добио од санскритске 
речи svas, suasti што значи срећа, благостање. Његови преломљени краци 
наговештавају симболично кретање, односно динамично кружење око сре-
дишта које представља стожер појавног света. Основно значење свастике је 
настајање универзалних циклуса и токова енергије.  
 Сматра се да је у гвоздено доба свастика представљала врховно бо-
жанство. Такође, она симболизује четири стране света и четири годишња 
света. Свастика се доводи у везу и са људском фигуром, претвореном у гра-
фички симбол. Она је и симбол сједињења мушког и женског принципа, с об-
зиром на њена два облика. Постоје десна свастика која се креће у смеру ка-
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заљке на сату и лева свастика која се окреће у супротном смеру. Као такве 
оне означавају мушко и женско, Сунце и Месец, силе неба и негативне силе 
Земље.  
 Два смера кретања свастике симболизују два навоја једнаке спирале, 
два тока јинг и јанг космичке енергије. У хиндуистичкој иконографији заме-
њује и точак, али је првенствено ознака за божанство спознаје Ганеше. У 
овом случају, закривљени делови крста указују на то да је пут принципа 
заобилазан. Свастика у Кини симболише четири смера четвртастог простора 
и хоризонтално ширење из средишта. У овој цивилизацији она представља и 
број 10.000, односно свеукупност битисања и свега појавног. Кроз светску 
уметност свастика се појављује као симбол добра и среће. Она се још кори-
сти и као знак реинкарнације или поновног рођења. 
 Свастика је један од најчешће коришћених симбола. Она се среће у 
свим цивилизацијама, у најранијим раздобљима: на вазама старе Троје, на 
слици Дионисија Загреуса у Помпеји, на зиду библиотеке у Хонцоу у Кини, 
на печату старог Кнососа пре 3.000 година, на мачевима јапанских самураја, 
у Мексику, на гробној плочи из Зенице из IV века. Нацисти су је преузели 
као симбол јер су њихов врх чинили припадници окултизма. Они су преви-
дели да је свастика заправо кабалистички знак који је био присутан и код 
Јевреја па се тако налази на синагоги Капернаума, на Јосифу и Марији у 
манастиру Хора (мозаик Кахрија Џами у Цариграду). Њу су користили и 
припадници реда „Златне зоре“ Алистера Кроулија. Пре Другог светског рата 
била је један од главних симбола Кока-коле и налазила се на бројним 
разгледницама из САД-а. Још многи верују у снагу овог симбола - користе га 
и гностици, разне секте, теозофи, розенкројцери... 
 

Круг 
 

 Најпре, круг представља проширену тачку, а одликује их и заједнич-
ка симболика. Они представљају хомогеност, савршеност, испуњеност, пер-
фекцију, одсуство разликовања и подела. Круг се сматра универзалним и 
светим симболом који у себи носи поруку вечности. Како нема почетак, крај, 
углове нити странице, људи су му одувек придавали значења јединства, 
сједињења и бескраја. И у кругу и изван круга је све у покрету, он сим-
болише временске циклусе, смену годишњих доба, читав космички ритам.  
 Филозоф и мистик Псеудо-Дионисије Ареопагит, описујући везе 
створеног бића с његовим узроком, у свом раду се служио симболизмом 
центра и концентричних кругова, јер се удаљавањем од средишта јединства 
све дели и умножава. Што су узајамно ближи, а што су од њега даље, раз-
лика међу њима је већа. 
 Према алхемијском становишту, круг је централна тачка из које све 
полази. Њиме се, наводно, најбоље истиче значај неког процеса. Овај симбол 
присутан је у готово свим езотеријским текстовима и ритуалима. И у Индији 
за круг се везује снага. У окултизму знаци добијају моћ уцртавањем у круг. 
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 Присталице Њу ејџа истичу да се психолошки ефекат круга огледа у 
томе што овај симбол помаже човеку да своје ја утисне у универзум и самим 
тим се изједначи са свим оним што га окружује. Човек је тачкица међу 
милион других, односно кружић који има своју мисију и без кога свет не би 
могао да функционише. 
 Круг као симбол заузима значајно место у контексту Новог светског 
поретка. Симбол за мир је обрнути крст спуштених крака, затворен у кругу и 
настао је током кампање Уједињених нација за нуклеарно разоружање. Пет 
међусобно испреплетених кругова различитих боја (плави, црни, црвени, 
жути и зелени) представљају пет континената на знаку Олимпијских игара и 
симболизују сусрет спортиста са свих страна света. Како се кругови налазе 
на белој позадини тако са овом бојом означавају све нације света. Крст 
смештен у три концентрична круга симболизује хуљење Свете Тројице и, по 
Кроулију, представља знак Звери, односно антихриста. Тиме је он обележа-
вао жене које су га обожавале као врховног жреца Сатане. У оквиру окултног 
тумачења круг парира крсту, он се везује за Сатану као што се крст везује за 
Христа. Крајем другог светског рата симбол круга је добио необичну улогу 
када су се прошириле гласине о округлим летећим телима, познатијим под 
називом летећи тањири. Јунг је ову појаву објаснио као пројекцију психичког 
садржаја (целине) који је одувек означава круг, односно те гласине су 
покушај несвесне колективне психе да помоћу овог симбола излечи расцеп у 
овом апокалиптичном добу (Јунг, 1973:249).  

 
Змија 

 
 Змија је важан, амбивалентан симбол са сложеним значењем и убраја 

се у најснажније архетипове у човековом колективном несвесном. Док с 
једне стране змија симболише снагу, плодност, здравље, мудрост, с друге 
стране она представља зло, лукавост, дeмонизам. Овакав двојан карактер 
проистиче из везивања змије за душу предака, односно за подземни свет. 
Сматра се да она припада земљи и подземљу те да се због тога повезује са 
нечистим силама. 

 Симбол змије неретко носи значење самог живота. На пример, Кал-
дејци су за ова два појма користили само једну реч. У складу са тим, 
наводно, видљива змија се појављује само као краткотрајно отеловљење 
невидљиве, изванвременске змије, која је господар почетка живота и која 
влада свим снагама природе. Она се чак представља и као стари бог, онај на 
ког се наилази на почетку свих космогенеза, онај који даје живот и одржава 
га. Примењено на човека, она је симбол душе и либида. У психоанализи се 
може пронаћи тумачење да змија отелотворује инфериорну, мрачну психу 
човека, оно ретко, несхватљиво, тајновито. 

 Змија представља и енергију; она је примарни симбол трансформа-
ције, открића тајни живота, стваралачке моћи, бесмртности, измицања, али и 
симбол уништења, руинираности, дегенерације, греха. 
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 У алхемији се као симбол јавља змија која једе властити реп и пред-
ставља природу, активни, демијуршки принцип божанске моћи, силу која се 
непрестано циклички рађа. У овом случају она симболише обнављање и веч-
ност. Крилатом змијом означава се променљивост, а оном без крила стабил-
ност. Разапета змија представља учвршћивање променљивог или несталног. 
Алехемичари змију сматрају и симболом „женског у мушком“. У Индији 
змија је спиритуално биће која просветљује. У Египту змију су фараони 
носили на глави. Према веровању, вештице се служе симболиком змије. За 
гностике змија је била обновитељ знања и представљала је симбол супрот-
стављања злом богу, Створитељу материјалног света. У хришћанству змија 
је својом лукавошћу намамила Адама и Еву на грех, због чега представља 
заступницу човекових нагона, штавише истоветна је са Сатаном. 

 
Пирамида 

 
 Пирамида симболише центар света и представља стару свету плани-
ну. Њен врх означава духовни подвиг. Она се категорише као просторни и 
ватрени симбол који у свом средишту генерише специфичну енергију. Пира-
мида је израз уздизања земаљске равни – четири угла земљаске равни уздиза-
њем из дводимензионалног хоризонталног плана формирају тродимен-
зионалну вертикалну фигуру, односно пирамиду.  
 Верује се да је космичка енергија живота повезана са пирамидама. 
Оне се сматрају материјализацијом идеалне архетипске форме. У складу са 
учењем херметизма, сваки спољни облик уско је повезан са одговарајућом 
енергијом и садржајем. Из тога, наводно, произилази да се у самом облику 
пирамиде огледа посредовање више, позитивне енергије. Хермес Трисмегис-
тос је врх пирамиде поистовећивао са демијуршком Речју, првобитном неро-
ђеном моћи која је произашла из Оца и која управља свим створеним, која је 
у свему савршена и плодна. 
 Присталице мистеријских учења пирамиду посматрају као једно од 
средстава за постизање виших, измењених стања свести, медитацију, буђење 
животне енергије, достизање духовног спокојства... Чак се и као мотив из-
градње пирамида узима нагон душе за вишим сазнањима живота, прос-
ветљењем, превазилажењем ограничене смртне људске природе.  
 Пирамида се сматра и синтезом различитих сила. У њеној основи 
налази се квадрат, због кога представља земљу, а њен врх је тачка почетка и 
краја свих ствари. Основа и врх су повезани страницама у облику троугла 
које, као такве, представљају ватру и небеско откривање. Због свега тога се 
верује да она представља довршено дело стварања.  
 У симболизму пирамиде очигледна је контрадикција. У културама 
које су очувале сећање на облик пирамиде она се везује за земљу у мајчин-
ском смислу, али и за смрт јер је место пребивања предака. У пирамиди је 
присутан симболизам хумки којим су се прекривала тела упокојених, заправо 
она је била камена хумка која максимално повећава магијска јемства. Хумка 
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је требало да преставља брег који је изронио из првобитних вода током 
настанка Земље. Она на тај начин симболише постајање. Из овог произлази 
да се помоћу симбола пирамиде можемо супротставити смрти.  
 Пирамиде су се градиле на местима где су паганска религија и окул-
тизам званичних свештеника доживљавали свој врхунац - Египат, Сумер, 
Вавилон, Мексико, Перу. Оваква повезаност присутна је и код Алистера 
Кроулија који је у једној од њих извео ритуал призивања Хоруса. Том 
приликом му се, наводно, јавило биће које му је објаснило да ускоро свиће 
Ново доба коме претходи разорење старе вере, мислећи на хришћанство 
(Религија Новог доба – сатанизам у рукавицама, Откривење Јованово, 2016, 
https://otkrivenjejovanovo.wordpress.com/). Претпоставља се да је на овом 
извору настала идеја о постављању симбола пирамиде са свевидећим оком на 
новчаницу од једног долара. Чарл Томпсон, један од оснивача велике нације, 
1782. године је на захтев Конгреса осмислио коначан дизајн великог печата 
САД-а. Он никада није у потпуности објаснио повод, али је навео да његов 
симболизам значи почетак нове америчке ере, што уствари значи Нови 
светски поредак. У овом случају, пирамида представља и структуру власти, 
где је одвојени део са свевидећим оком елита која управља чврстом 
хијерархијом.  
 

Закључак 
 

Поред наведених симбола, још је много оних који крију езотеријска и 
окултна тајна друштва Новог доба. Међу њима су: лотос, драгуљ, бик, јарац, 
сирена, пегаз, једнорог, јин и јанг... Сви они у значајној мери утичу на нашу 
свест и симболички „кроје“ нашу стварност. Уз помоћ симбола ми градимо 
јединствено поље значења. Међутим, док с једне стране симболи олакшавају 
комуникацију, с друге стране они подлежу злоупотреби, као у случају Новог 
светског поретка, који је увео значајне промене у све сфере друштвеног 
живота, а самим тим, упркос космополитским и пацифистичким намерама 
једног дела поборника, отворио широк простор за бројне манипулације од 
стране различитих интересних група. Може се закључити да наведени сим-
боли представљају инструменте архитеката Новог светског поретка за инди-
ректно наметање свог концепта. Овакве тенденције се уочавају нарочито на 
верском плану, као најважнијем за процес преобликовања свести људи, а 
адекватан пример проналази се у најавама Доба водолије. 

 Идеја о подели времена на астролошка доба веома је стара, али су се 
у различитим културама разликовали начини рачунања њихове дужине 
трајања и смене. Још су Халдејци саставили каталог свих планета и звезда у 
галаксији. Откриће прецесије везује се за грчког географа, астронома, астро-
лога и математичара Хипарха, који је пратећи кретање звезда, на основу 
каталога Халдејаца, утврдио промену њихових позиција. У складу са тим, 
старогрчки математичар, географ, астроном и астролог Клаудије Птоломеј 
утврдио је положај звезда и поделио их у сазвежђа. Своје виђење забележио 
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је у астролошким расправама од којих се највише истиче „Тетрабиблос“ као 
најзначајнија књига астрологије и древне астромоније. 

 Грчки филозофи, као и многи њихови претходници, онострано су де-
лили на сфере које представљају облике божанског утицаја на нас. Оностра-
но се спушта ка нама по успостављеној хијерархији.  

 По свом приступу посебно је познат римски филозоф, политичар, 
правник и реторичар Цицерон, које је у свом делу „Држава“ (поглавље 
„Сципинов сан“, Цицерон, 2002:126-136) изнео своје виђење поретка духов-
ног универзума, непосредно везаног за судбину целог човечанства. Он је 
сматрао да је потребно 26 000 година да би се завршио један циклус обилас-
ка свих звезда и њихових планетарних система. У његовом сценарију прву 
сферу чини Бог, затим следе сфере Сатурна, Јупитера, Марса, Сунца, Венере, 
Меркура, Месеца и на крају, девета је сфера Земље за коју Цицерон сматра 
да је на њој све, осим душе, смртно. 

 Бављење односом човека и универзума присутно је и у митологији 
многих цивилизација те се увиђа да се све данашње знање у овој области 
темељи на древном наслеђу, али и да је оно, упркос почетном залету и 
развијености, касније уназађено. Не само да није дошло до еволуције, већ би 
се могло рећи да се ова тема, по потреби, изврће, прилагођава и претвара у 
догму, слично као што су се разни духовни покрети и доктрине, на првом 
месту теозофија, градили и развијали на основу прекрајања астрологије.  

 Уз формирање приче о Добу водолије, креатори идеје Новог светског 
поретка користе општечовечански архетип спаситеља како би сумњиве поје-
динце или групе наметнули као вође. Будући да су ставови људи социјално, 
политички и културно одређени, те да тешке друштвене околности изазивају 
интензивно активирање овог архетипа, динамика модерног света ствара 
повољне услове да творци овог устројства процес успостављања централи-
зације моћи окончају наметањем својеврсне филозофије Њу ејџa имодифико-
ване, обједињене идеје Месије, а све у контексту приче о епохалној прекрет-
ници човечанства.  

 На путу остварења овог циља, употреба наведених симбола игра зна-
чајну улогу. Они подстичу потребу човека за новом духовношћу, која се 
јавља услед незадовољства прозаичношћу модерног друштва. Њихов задатак 
је да ослободе свест, истргну је из утврђених вредносних оквира и усмере ка 
потрази за новим путем спасења. Симболи чине културе отворенима, јер 
како каже Мирча Елијаде, они успостављају комуникацију међу различитим 
историјама, за шта истиче пример уједињења средњовековне Европе под 
заставом хришћанства. Хришћанство је, наводно, успело да усклади народне 
верске традиције. Елијаде сматра да су локални култови уједињени посред-
ством хришћанске хагиографије: „Захваљујући христијанизацији, богови и 
култна места широм Европе не само да су добили заједничка имена, него су 
у извесном смислу поново пронашли и своје властите архетипове...“ (Елија-
де, 1999: 203). Иако овај аутор сматра да се нешто слично неће десити у 
будућности на нивоу читавог света, савремена дешавања говоре супротно.  
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 Између осталог, на делу је синкретичко обједињавање различитих 
религијских искустава у религију Новог доба што ствара искривљену слику 
света. Што се тиче ове религије, треба поменути да нечије пуко интересова-
ње за јогу, релаксацију, медитацију, алтернативну медицину или неки други 
сегмент Њу ејџа не чине ту особу следбеником овог покрета, а нарочито не 
издајником Исуса Христа. Али, упражњавање езотеријских пракси у сврху 
достизања псеудодуховних димензија и преображаја, доводе човека у опас-
ност од прелести. У складу са библијским учењем, текући и будући догађаји 
могу се тумачити као постепено испуњење Сатаниног плана. У Светом пис-
му присутни су наговештаји успостављања јединствене светске владе, однос-
но Антихристове владавине, као и прогона хришћана који одбијају да се 
поклоне Антихристу и приме жиг звери: „А Дух изричито говори да ће у 
посљедња времена одступити неки од вјере слушајући духове преваре и 
науке демонске“ (1.Тим. 4,1).  

 Иако се на први поглед чини да Њу ејџ представља адекватну духов-
ну алтернативу за цео свет, пре свега захваљујући залагању за различитост, 
слободу, толеранцију, реч је само о заводљивом концепту, на шта пажњу 
скреће и Мишел Лакроа: „Ново доба противречи идеалу слободног и разу-
мом руковођеног човека и оном моделу братства које поштује појединца и 
чини темељ савремене демократије. Оно угрожава културна богатства која је 
током више од два миленијума стварала наша цивилизација“ (Лакроа, 
2001:74). 
 Поред тога што нас Библија упозорава и износи примере казне 
Божије за удаљавање од истинске вере, она нам указује и на пут враћања 
Богу и достизање духовног препорода кроз покајање. У складу са тим, 
апостол Петар нам поручује: „Будите трезвени и бдите, јер супарник ваш, 
ђаво, као лав ричући ходи и тражи кога да прождере. Њему се противите 
утврђени вјером, знајући да се таква иста страдања догађају вашем братству 
по свијету“ (1. Пет. 5,8; 5.9).  
 Имајући у виду све наведено, није на одмет бити опрезан приликом 
суочавања са религијским симболима Њу ејџ покрета. Уколико не желимо да 
се одрекнемо Христа, симбол крста не смемо да заменимо било којим од 
наведених езотеричних симбола.  
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Summary 
 

Since the end of the Gulf War, when the term New World Order entered into official 
use many, many statesmens are more often use it in the context of globalization vision of 
our planet. Proponents of these ideas under the slogan of individual rights and the 
creation of lasting peace, tend to form a unity government, economics and religion, all in 
order to centralize power. Existing religious traditions, especially Christianity, are a 
major obstacle on the way. To solve this problem, creators of the idea of New World Order 
impose the story of a turning point of humanity, or upcoming Age of Aquarius. For the 
purposes of the adoption of this concept, they use various means, among which mistycal 
symbols of New Age have the important role. They are used for to manipulate human 
consciousness and are very attractive for a mass of people. In this text are being 
considered the most important symbols of New Age movement. 

 
Key words: New World Order, New Age, Age of Aquarius, Christianity, symbols, 

transformation of consciousness, the archetype of the savior, the centralization of power. 
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ОД СТИДА И ЛУТАЊА ДО ЈЕВРЕЈСКЕ ТЕМЕ 

(УСЛОВЉЕНОСТ ПОРЕКЛА И ЛИТЕРАТУРЕ У ДЕЛУ 
АЛЕКСАНДРА ТИШМЕ) 

 
 

Резиме 
 

У раду се анализира узрочно-последична веза између приповедачког опуса 
Александра Тишме и његовог (двоструког) порекла које га је, на подсвесном нивоу, 
гурало у стид и самоћу и спутавало његово стваралаштво. Ова условљена веза и сви 
њени облици испољавања су се разоткрили самом писцу тек у зрелим (животним и 
стваралачким) годинама и ослободили га терета са којим је годинама живео. Архе-
типски страх од прогона и истребљења, научен кроз породичне приче и предања, 
потврђен је и продубљен језивим дешавањима током Другог светског рата која су 
на Тишму деловала паралишуће, а потом му се (након судбинског путовања у Ауш-
виц) разоткрила у стваралачком потенцијалу и осећању обавезе које писац има 
спрам свог порекла и холокауста, те историје ужаса која се догодила на очиглед 
свих.  

Кључне речи: идентитет, дуализам, јеврејство, књижевност холокауста, 
холокауст. 

 
 
Знаменити новосадски писац Александар Тишма (по размишљању 

Ласла Вегела највећи новосадски син) је један од најодговоринијих аутора 
српске књижевности двадесетог века, а за ово уверење проналазимо аргумен-
те како у пишчевом приповедачком опусу, тако и у његовом континуираном 
аналитичком и продубљеном трагању за одговорима о смислу књижевног 
стварања и улози писца у друштвено-историјском контексту. Од своје ране 
младости, са свега седамнаест година Тишма испољава несвакидашње увере-
ње да ће да постане писац или ништа, и тог се уверење држи до краја живота, 
не мењајући га ни у дугим годинама када својим учинком није био ни 
изблиза задовољан. Из те ране младости понео је и уверење, ког се такође 
доследно држао, да пишчева улога неизоставно мора бити трагање за исти-
ном и њено разоткривање, ма каква та истина била. Истинољубивост га је и 
довела до демаскирања сопствене личности, до разумевања сопствених 
страхова и истовремено отворила литерарни круг тема у којима ће исказати 
своје приповедачке и људске потенцијале.  

Живот Александра Тишме обележило је искуство велике трауме (ра-
та, рације, прогона, насиља) која се исцељивала стваралаштвом, „оживља-
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вањем и обликовањем истине, у духу вере да је књижевност способнија да 
изрази истину и позадину догађаја него историјске студије“ (Гвозден, 
2011:15). Трагајући за истином као неизоставним циљем ка ком све води, 
писац полази од догађаја који су му познати, којима је био сведок, који су 
судбински обележили његову породицу и новосадску средину ратних и пос-
лератних година. Осим доживљеног литерарног контекста, аутора суштински 
(пред)одређује двоструко порекло које се манифестује у његовој свести, па и 
у његовом делу као неприпадање, као „бол и стид због (свог) полујеврејског 
порекла и (на) стид због тог стида“ (Тишма, 2001:62). Осећање етничке 
неподобности (осећање присутно од најранијег детињства) води ка изопште-
ности, усамљености, неистицању, а оне ка доброј опсервацији, неопходној за 
Тишму као писца. Две чињенице, ратно искуство и обележеност пореклом, 
сплелесу се и одредиле не само подручје интересовања, него и начин припо-
ведања, као и свест о томе коју улогу има књижевно дело у васпитно-ис-
цељујућем процесу. Писање је доживљено као дужност, као прилика у којој 
ће се, кроз стварање књижевних дела, коначно поставити она питања која 
морају бити постављена.  

Упркос свему, тема страдања у Другом светском рату (пре свега стра-
дања Јевреја), по којој ће Тишма остати препознатљив, кристалисала се 
постепено у ауторовој свести. Дуго је покушавао да своје литерарно 
уточиште пронађе у мање блиским, општијим темама, бежећи од сопственог 
идентитета и самоспознаје. Расцепљеност између хришћанске и јеврејске 
стране, подвојеност у коренима аутор током година сазревања (и животног и 
литерарног) прихвата са стидом, али и јасном слутњом да се у самом пореклу 
крије и потенцијална опасност, опасност онога који свакога часа може да 
буде обележен као други, другачији, непожељан за живот у заједници. Стога 
Тишма и у оквирима друштвеног и књижевног деловања дуго остаје сасвим 
по страни, готово скривен, неутралан, неодређен, сувише општи да би дошао 
до изражаја. Проблематичан идентитет аутора води у усамљеност и намеће 
потребу да се међу другима стопи, да остане непримећен, да се прилагоди, 
све док се као писац не сети да „тим прилагођавањем, наравно, уметник 
престаје, јер он и јесте неприлагођеност, или продужење неприлагођености 
из детињства у зрело доба, које му омогућује да се троне над лепотом и 
ружноћом свакодневља“ (Тишма, 2001:519). 

О овим темама: трагању за идентитетом, за својим местом, за књи-
жевним успехом, о тематских и другим лутањима највише сазнајемо од 
самог аутора, из његових дневничких белешки, сјајног примера развијене 
ауторефлексије. Тишма пише дневник од своје седамнаесте године (од 
одлуке да ће да постане писац или ништа) па све до смрти, трагајући и у 
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оквирима ове форме за голом истином као јединим задовољавајућим циљем 
коме се тежи. Испитујући себе самог, своју интиму, страхове и занимања, он 
трага за причом која ће га трајно окупирати, натерати га да да свој књижевни 
максимум за који несумњиво зна да постоји. Током низа година Тишма 
непрекидно пише, али је незадовољан учинком, зато наставља да трага за 
својом темом, оном која се тиче и њега и целог света, темом удаљеном од 
дневних друштвено-политичких или романсираних захтева публике, темом о 
којој ће са лакоћом, из себе писати. Међутим, пут до коначног опредељења 
за (јеврејску) тему је био дуготрајан и проблематичан.  

Током свих тих година (све до „Књиге о Бламу“) Тишма објављује 
своју прозу („Широка врата“, „Бегунци“, „Које волимо“, „Насиља“), пише на 
разне теме, али под утиском да пише на силу, натегнуто, сматрајући да би 
писање морало тећи глатко, без толиког напора. Ретко је задовољан написа-
ним, а ни књижевна критика га не бодри. Замерају му недостатак локалне 
боје, неке израженије везе са тлом што је последица суштинског неприпада-
ња које аутор свуда осећа. Замерке су упућене непознавању језика, лошем 
стилу, али и ликовима који нису довољно разрађени, нису комплексни, те се 
коментаришу као бледи и неуверљиви, обични до мере општости, неупад-
љиви, етнички необележени, без дубине и аутентичности. Али, аутор их и 
жели учинити што општијима, неприметнима, особама које се не истичу и не 
одређују припадањем, јер зна да је припадност и потенцијална опасност. 
Тишма се на личном плану сасвим свесно ограђује од свог порекла, те се 
такво расположење несвесно, али и неминовно сели у његове романе у 
којима приче и добијају елаборацију кроз бледе, необележене, неупечатљиве 
ликове. Страх од страдања, прогона, истребљења, које је слушао као дечак у 
породичним предањима и причама, дубоко се усадио у његову свест, добио 
је своју коначну потврду у холокаусту, те се учврстио у већ наученом 
уверењу да свака издвојеност води у опасност, да свака другост може бити 
проглашена непожељном. 

За рецепцију дела Александра Тишме и разумевање болног и сложе-
ног процеса разоткривања себе свету од великог је значаја путопис „Мериди-
јани Средње Европе“ (написан октобра/новембра 1961. године), којим је 
скренуо пажњу на тешка и осетљива питања, а себи самом отворио пут ка 
темама које ће остати његова трајна књижевна преокупација. Путопис је 
аутора, без његове намере, довео у центар пажње друштвене јавности, а све у 
контексту разматрања одговорности и морала Средње Европе, чији је и сам 
део, а који Тишма, сазнајемо у овом тексту, види као простор еминентног 
зла. Наиме, нарушавајући дотадашњу потребу да остане неприметан, у 
„Меридијанима Средње Европе“ аутор након судбинског путовања у Пољску 
и обиласка логора смрти, отворено говори о лицемерју друштва у коме живи 
и поставља питање кривице и одговорности за почињене злочине. Сва де-
шавања око овог текста отварају оне теме којима ће се писац надаље у 
својим романима бавити: злочини (зло у човеку), кривица (појединачна), 
истина (трагање за њом) и сећање/заборав.  
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Одлазак у Аушвиц (у логор за убијање Освјенцим код Кракова), сус-
рет са местом страдања толиких жртава који су због свог порекла обележени 
као нељуди, недостојни живота, за Тишму представља сусрет са самим со-
бом, са својим пореклом, са местом на ком је и сам могао скончати. Након 
овог путовања, у први план избија ауторово осећање дужности да о овим 
догађајима пише подсећајући изнова на све почињене злочине, нудећи 
читаоцима на увид чињеницу каква је човек звер, чињеницу која не допушта 
оправдање нити могућност утехе. Суочавање са истином, беспоштедном 
истином за Тишму представља једини начин на који се о холокаусту може 
говорити. Зато о свим гнусним дешавањима у својим наредним романима 
говори директно, јасно, педантно, са привидном хладноћом и смиреношћу, 
силази до самог дна људског пораза. 

На самом почетку „Меридијана“ наглашава да ће говорити о путо-
вању на које креће не као странац него као домаћи: „Нисам се ја то отиснуо 
ни у каквом апстрактном незападном правцу, него по терену Средње Европе, 
терену чије одлике у мени одјекују као кораци у кући где се живело. Путу-
јем, у неку руку, по свом ширем, мало заборављеном себи“ (Ређеп, 2006: 
114). Управо ће враћање себи навести аутора да изнова призове у сећање 
догађаје из своје околине, своје породице, ратне догађаје, злочине, покоље, 
прогоне и рације, и да о њима говори разоткривајући улогу конкретних 
чинилаца у свим тим процесима. Путовање у Пољску навело је на размиш-
љање о прошлом и садашњем, довело до ревидирања догађаја из прошлости 
и свођење рачуна где смо то (после свега доживљеног) данас. „Јеврејство, 
које се у мојој свести, преко појма Галиције, са Пољском неразлучиво везује, 
а кога у Пољској више нема. Нема га у Лублину, који нисам успео да посе-
тим а у коме је некад – знам из литературе – све врвело од црних кафтана, и 
шешира, и кудравих зулуфа и грлених гласова и живе гестикулације. Нема га 
у Варшави, где је по једна вишеспратница гета пружала заклон читавом 
племену – сада на месту гета стоји огромна празна пољана са једним стерео-
типним спомеником у средини и новоградњама у позадини. Нема га, јер је у 
Пољској од сваке стотине Јевреја остао по један – 40 хиљада од 4 милиона – 
а тај један не тражи да обнови стару заједницу са преосталима него бежи од 
ње, јер га она подсећа на гасне коморе“ (Ређеп, 2006: 125). Путујући по 
Средњој Европи, сада непрепознатљивој, Тишма осећа обавезу да подсети на 
то какав је то простор некада био. Зато помиње некадашњу шароликост, буку 
и вреву, које значе живот и који са собом носи толеранцију и лепоту 
различитости. Данас, на месту те буке зјапи празнина; затиче једноличност, 
баналност, страх, отуђеност, тескобу. Где је и уз чији пристанак нестао читав 
један свет?  

 
Осећајући сопствену кривицу, као кривицу одговорног појединца, 

Тишма примећује кривицу читавог друштва којe је на страдање својих су-
народника ‒ пристало. Зато у путопису понајвише пише о својој огорчености 
што ту Средњу Европу, више не препознаје, и што је још горе, не разуме је, 
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првенствено због њене улоге у ратним и послератним временима: „Средња 
Европа која је себе изузела од одговорности овог века пуног неправди и 
насиља; која је пред побуном своје дивље, неваспитаније браће унаоколо, у 
последњем тренутку учинила вешт корак уназад и затворила врата, можда и 
очи, пред стихијом која је запретила да и њу запљусне“ (Ређеп, 2006: 137). 

Јасно изговорена истина и постављање тешких питања која су већ 
морала бити постављена, донели су Тишми проблеме. Текст је дочекан са 
прекором, о њему се говори на састанку Комунистичке партије, док у страху 
од последица, око њега настаје претећа и злокобна ћутња. Међутим, путова-
ње у Пољску је вишеструко важно за лични и професионални живот аутора 
јер га је јасније окренуло теми јеврејства и јеврејског страдања. Након тога, 
као да се много тога њему самом разјаснило: „Разумем сада и своје непове-
рење према свету, страх од њега, потребу да се удаљим, да не будем уочен: 
све то потиче из јеврејског комплекса, који сам усисао из ко зна којих ситу-
ација или речи у детињству, и доживео осетљивије од оних којих се то 
стварно тицало. Јевреја у мојој породици“ (Тишма, 2001: 510). Он у дневни-
чким белешкама све чешће, и све даље анализира сопствено јеврејство, по-
рекло свог стида, корене своје усамљености, последице сопственог непри-
падања, уочавајући да је то рефлексија дуализма који у њему постоји и стал-
не узнемирености да би као полујеврејин свакога момента могао бити угро-
жен. У ауторовој свести се након овог путовања преплићу лично и историј-
ско и јасна слика о обе ствари као да се отвара пред њим, те постаје јасније 
свестан да је тема страдања, јеврејског страдања, управо она о којој би он 
био дужан да пише.  

Када се бука око „Меридијана“ стишала аутор се повукао и наредни 
друштвено-политички догађаји га (као и до тада) остављају без коментара. 
Тишми је несвојствено припадање било којој страни, идеологији, групи, али 
и даље од тога, не прија му екстремно, страсно и гласно заступање ставова, 
ватренаподршка некој опцији. Зато у тишини своје собе све дубље и све 
истрајније преиспитује своје порекло, породичне односе, сопствено одраста-
ње и трагове другости у самом себи. Јеврејство није било јако јер је мати 
прешла у хришћанство, и он је тако крштен, али није било јако ни српство 
које стога није потиснуло јеврејство, због природе његовог оца (веселе, али 
не и чврсте, одлучне). „Из крила таквих људи сам ја израстао. Па у шта сам 
могао израсти? У Србина? У Јеврејина? Било би могуће и једно и друго да је 
моја природа изискивала опредељење, тежила искључивости. Али ја сам, 
напротив, увек био склон компромису, искључивост ме је одбијала, можда 
плашила. Одговарало ми је да будем нешто неодређено и да се тако по-
нашам“ (Тишма, 2001: 15). То није било тешко у многонационалном Новом 
Саду, бити неодређен, па ипак, Тишма одувек осећа мањак српства као неку 
врсту хендикепа која му не дозвољава да се утопи у средину, да се са њом 
сроди и да се тако осећа безбедним.  

Кроз читаво одрастање, па и касније, кроз литерарно сазревање, 
аутор гледа на свој дуализам са стидом доживљавајући га као својеврсну 
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ману и потенцијалну опасност. Зато непрекидно изражава жељу за припад-
ношћу, за усидрењем, али опет мало чини да ствари исправи, сматрајући то 
неком датошћу, генетским кодом – дакле, тешким за кориговање. Зато с 
резигнацијом констатује: „нигде нисам успео да се утопим сасвим, нигде да 
зађем сасвим“ (Тишма, 2001:60), док по повратку из Аушвица јасно при-
мећује „једино што је за мене било живо, што ме је узбуркало и продрмало 
су Јевреји у Аушвицу, то јест они мртви чије сам испражњене бараке, губи-
лиште, нагомилане острижене косе, наочаре, кофере, дечије ципелице и 
крематорије видео у обиласку, и један живи, а то је био ћелави секретар који 
нас је онамо отпратио а онда замолио за дозволу да с нама не уђе у логор, јер 
је у њему изгубио скоро све своје сроднике“ (Тишма, 2000: 168). Тек је 
директни сурет са местом страдања милиона људи подстакао Тишму да осло-
боди своје стеге, свој стид, своје порекло, своје приповедачке потенцијале и 
да из суштине своје људскости говори о почињеним злочинима дајући на тај 
начин допринос књижевности холокауста.  

Надаље, пошто се окренуо својој теми, Тишма са лакоћом и извесним 
полетом обликује материјал питајући се са олакшањем: „Је ли ико позванији 
него ја да опише душу Јеврејина?“ (Тишма, 2001: 185). Пише једноставније, 
страственије, квалитетније и сам зачуђен како се није овој теми окренуо и 
раније. Тим поводом истрајно и педантно испитује дубину и корене свог не-
припадања, лични отпор према властитом пореклу у коме се одувек слути 
нека другост, опасна и упадљива. Резултати ове сложене интроспекције до-
бијају свој књижевни облик у његовим романима где се приписују комплек-
сним ликовима и представљају њихов терет и судбинску одредницу (Вера и 
Герхард Кронер, Мирослав Блам, Вилко Ламиан, Сергије Рудић). „Расни 
стид, они први шокови од спознаје да сам биће које може сваког часа да буде 
због свог порекла извргнуто подсмеху или кињењу, затим стварна моја из-
двојеност у којој сам васпитан у породици, створили су јаз између мене и 
света који ме окружује (у садашњем случају балканско-српског, док је у 
Пешти то био други свет, али исто тако туђ). Ја се не уклапам у његов 
'начин', странац сам, али странац без пасоша, тако да према средини немам 
ни однос са одстојања, пошто ми недостаје ослонац на страни са које бих се 
према њему односио. Могу само да изврдавам, па то и чиним: претварам се 
да је њихов начин и мој начин, да имамо исте мисли и осећања (домољубље, 
славе, песме, успомене – фолклор). Све то наравно док не доспем у неки 
шкрипац. Или сам у ствари стално сам у шкрипцу – у бојазни да моје туђин-
ство не буде откривено. Морам да се штитим. Али не и да се борим, јер бих 
борећи се морао да иступим у име нечега, а ја немам у име чега да иступим, 
сем у име себе, а то је врло мутно, врло страно свакоме, и свакоме, вероватно 
– премда можда егзотично – непријатно“ (Тишма, 2001: 212). Даље се истим 
поводом пита: „колика је то снага стида и претварања била потребна да ми 
не пусти ни у близину памети идеју о Јевреју као јунаку мог романа (...) А 
колико би то било пријатно, и поштено, постати јеврејски писац. Заузети 
искрен став према средини и тачно рећи шта и зашто од ње добијаш, а чега 
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се лишаваш. И како би ме то ослободило упоређивања и зависти“ (Тишма, 
2001: 395). 

Тако се Тишма коначно приволео једној страни, оној јеврејској, од 
које је дуго бежао тугујући што није више налик хришћанском, српском 
свету чији му се живот чини једноставнијим. Приближавајући се јеврејској 
проблематици, аутор је свестан тога да би тему морао боље да познаје, да 
зађе дубље у суштину ствари, у комплексност јеврејства и сопственог порек-
ла. „Има много тога што још треба да освоји моје знање. Цео јеврејски 
комплекс, на пример, једна је мутна, осетљива гужва у коју се досад нисам 
усуђивао да такнем“ (Тишма, 2001: 374). Поред знања које треба освојити, 
аутор смишља и различите начине на који би приступио теми: да пише о 
Јеврејима у Новом Саду, да почне од њиховог садашњег неприсуства, а да их 
потом призива у сећању; пада му на памет и нова верзија „Бегунаца“ где би 
главни јунак био Јеврејин који се оженио хришћанком и тако спасао... (Све 
ове идеје ће се заправо испреплетати у његовим јеврејскимпричама и спојене 
са дневничким, аутобиографским искуством постаће основа саме радње, 
нарочито оне у роману „Књига о Бламу“).  

Тишма је изузетно интроспективан, аналитичан, истинољубив писац, 
свестан потребе да писање мора да извире из њега самог, из личних проб-
лема, страхова, патњи. „Можда сви пишу због патњи од нечега; ја сам у том 
случају писао због патњи од себе. Нисам патио што је свет такав какав је, 
него зато што сам ја такав да је свет према мени такав. Није ме мучила 
смртност, него моја будућа смрт; нису ме озлојеђивале расне разлике, него 
моја расна мањевредност; нису свађе међу родитељима, већ моје патње због 
тих свађа, није неравноправност људи, већ моја немогућност да их над-
владам“ (Тишма, 2001: 374). Управо стога, анализирајући сопствено порекло 
и свој однос према њему, уочава да оно мора бити основа романа, у доброј 
мери аутобиографска основа, преко које још ближе прилази оном истинитом 
у литератури и животу. 

Коначно, сва претходна, вишедеценијска размишљања довела су до 
„Књиге о Бламу“. „Роман који ћу писати треба да буде моја комплетна испо-
вест, исповест Јеврејина или полујеврејина који не може да се определи за 
акцију, јер му тле не проговара. Њега силе на акцију с једне стране Срби (на 
побуну), а с друге Јевреји (на бекство), а он остаје између. Време догађаја 
треба да буде време када сам имао погинути – окупација“ (Тишма, 2001: 
485). И даље: „У питању је било моје јеврејство, половина мога бића, које 
сам покушавао да забашурим, најпре као млад човек коме је оно сметало да 
се саживи са средином, а затим мање свесно, и као писац који је своје ликове 
настојао да учини општим, етнички необележеним, стопљеним по себи са 
окружењем. Мирослав Блам је, међутим, Јеврејин, неко ко одступа, ко се 
разликује, ко се туђи и ко баш тим разликовањем и туђењем даје догађајима 
окупације, у чијем центру је рација, смисао који није само историјски“ 
(Тишма, 2001: 187). 
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Најзад је Тишма задовољан, пише лако, из себе, а претходне књиге 
као да су биле само припрема за ову, коју није био кадар написати због 
стида. Зато каже „пишем ’Књигу о Бламу’, први пут нешто на неплански 
начин, баш како ми ћуд налаже, без узора, без рачуна, сасвим изворно“ 
(Тишма, 2001: 519). Настајање „Књиге о Бламу“ определило је аутора и на 
личном и на књижевном плану, аутор се, ослободивши свој ум етничког 
стида, више одређује јер сада има позицију из које наступа, постаје слобод-
нији и готово укљученији у актуелна дешавања. „Као они двополници чији 
се организам дуго колеба док се не определи за женскост или за мушкост, и 
ја сам, тек сад постао Јеврејин. Када је пре неки дан Тито покушао да 
убиство израелских олимпијаца подведе под сумњу као акт неке непознате 
стране силе којој треба изговор за даље прогањање Арапа, у мени је 
ускључала против њега срџба као ретко кад у југословенским конфликтима“ 
(Тишма, 2001: 562). Ослобађање свог порекла ставља га у позицију у којој до 
сада није био, неку одређену позицију, која доноси сигурност, потеклу из 
свести о себи самом, а потом и могућност све чешћег иступања у јавности у 
име нечега. 

Коначно, као кључна последица досезања до истинитости, 25. новем-
бра 1972. настаје следећа белешка у Дневнику: „Изашла је Књига о Бламу. 
Са великом сликом мог повијеног профила, са експлицитним објашњењем 
издавача, она најзад ставља под пуно светло моју јеврејску компоненту“ 
(Тишма, 2001: 563). 

Након успеха романа „Књига о Бламу“, Тишма пише одлучније, 
сигурније, свестан разних могућности које јеврејска тема нуди, и понајвише 
свестан значаја да о тој теми говори; да баш он о тој теми говори. Недуго 
потом (а сазнаћемо, у једном даху и врло брзо) написао је роман „Употреба 
човека“, а потом и дела „Вере и завере“, „Капо“, „Школа безбожништва“ које 
са „Књигом о Бламу“ чине целину, како сам писац износи петокњижје којим 
је заокружио тему. 

На самом крају ћемо још једном нагласити да је досезање до себе 
самог у личном и литерарном смислу аутору додало на терет обавезу, дуж-
ност оног изабраног, да говори о своме добу, да сведочи о тешким темама са 
намером да их истакне кроз литературу, да их отргне од неумитности 
заборава и тако одговорно делује за будућност. Иако у својим романима 
недвосмислено изражава егзистенцијалну стрепњу и општи скептицизам 
проузрокован истицањем чињенице да је човек човеку вук, да је зло 
неминовност, спремно да се разгоропади у повољном тренутку, Александар 
Тишма подсећањем на важне теме указује на непријатне чињенице и опоми-
ње на опасности које вребају. Истовремено, приказујући огољено зло, наси-
ље и безумље, који са лакоћом доминирају у ратном хаосу, он не пропушта 
да у потпуном сумраку хуманистичких принципа укаже на племените потезе, 
на ситне људске напоре, на дневне, појединачне, светле примере људскости, 
који ипак остају као својеврсна утеха. Из Тишминих романа сазнајемо да је 
човек спреман на све и да утеху и објашњење не можемо тражити на глобал-
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ном плану и у колективном разрешењу, већ управо у тим појединачним 
поступцима. Упркос пишчевом дубоком уверењу да књижевност не може да 
учини много више од сведочења, баш то ткање исте приче, упорно сведечење 
о холокаусту и подсећање на оно што се догодило, стоје као опомена, у којој 
пак (у контексту целокупне приче о бесмислу и безумљу) препознајемо 
постојање смисла.  
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FROM SHAME AND WANDERING TO THE JEWISH 
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ORIGIN AND HIS LITERATURE IN THE WORKS OF 

ALEKSANDAR TIŠMA) 
 

Summary 
 

The paper offers extensive cause-and-effect analysis between the narrative opus 
of Aleksandar Tišma and his (dual) origin which, on a subconscious level, kept pushing 
him further into shame and isolation, hindering his work and creativity. This intricate 
conditioned bond and all the various forms it manifested itself through only unveiled 
before the writer later in his life, his creativity maturing with his age, freeing him from the 
burden he’d been living with for years. The archetypal fear of persecution and 
extermination acquired through family tales and stories, was confirmed and deepened by 
the horrors of the World War II which had a paralyzing effect on Tišma, but later (after his 
prophetic trip to Auschwitz) came to prominence in his creative potential and a compelling 
need a writer feels in terms of his origin and the Holocaust, the history of horror which 
had happened right in front of everyone’s eyes.  
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ТРАНСФОРМАЦИЈЕ РЕЛИГИЈСКОГ ИДЕНТИТЕTА 

У САВРЕМЕНОМ ДОБУ 
 
 

Резиме 
 

 У овом раду ће бити сагледан један од идентитета који заокупља посебну 
пажњу научника већ два вијека, а то је религијски идентитет. Тачније, у раду ће 
бити сагледане његове трансформације које је претрпио заједно са крупним друш-
твеним промјенама, а о којима говоре неки од најпознатијих социолога религије: 
Питер Бергер, Грејс Дејви, Ајлин Баркер, Стив Брус, Зорица Кубурић, Ђуро Шуш-
њић, Иван Цвитковић и други. Процеси модернизације и рационализације који су зах-
ватили „колијевку цивилизације“ дуго су се у научним круговима посматрали као 
процеси који ће довести до нестанка религије (теорије секуларизације). Најављиван 
је крах религије као опсјене која вјернике наводи на страх од непознатог и другачи-
јег, као и на идентификацију и јединство са сличним. Након што је Други свјетски 
рат расплинуо већину илузија о рационализацији, хуманизацији и нестанку религија, 
које би проистекле из технолошке унапријеђености, десило се да је у већини свијета 
ојачала идентификација са религијским заједницама. Технолошки развој, узлет капи-
тализма и други очекивани друштвени процеси, довели су ипак до јачања религије 
(теорије десекуларизације). Оно што су теоретичари крајем 20. вијека могли да 
утврде сигурно јесте да је религијски идентитет доживио и да и даље доживљава 
трансформације: развија се лична духовност, настају нови религијски покрети, 
долази до одвајања црквене религиозности, као и до настанка грађанских религија. 
Овај рад ће пружити преглед најважнијих трансформација религијског иденти-
тета и тако још једном указати на то да је постмодерност (или касна модерност) 
стање које итекако ремети све социолошке дефиниције. 
 
 Кључне ријечи: идентитет, секуларизација, религиозност, плурализам ре-
лигија, нови религијски покрети. 
 

 
Идентитет(и)? 

 
Иако увођење појма „идентитет“ од стране Ерика Ериксона шездесе-

тих година двадесетог вијека (Халперн, 2009) исписује значајне странице 
историје психологије, популаризацији овог појма допринијели су многи ра-
дови у социологији. У Сједињеним Америчким Државама, значајну улогу у 
овоме су играла политичка збивања у контексту појачаних захтјева мањина 
за признањем. У Европи је, с друге стране, дошло до афирмације појма иден-
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титета (нарочито заснованог на етницитету) као алтернативе појму „класе“. 
Своје мјесто идентитет добија кроз теорију симболичког интеракционизма 
(Афрић, 1988). Савремено схватање идентитета удаљило се од првобитних 
одређења: идентитета као суштине и бити човјека, његове датости и непро-
мјењивости. Постмодернистичко схватања идентитета које заступа аутор 
овог рада (а које наговјештава и сам наслов), указује на двије важне ствари: 
да идентитет не постоји као множина, већ прије као мноштво, односно да 
постоји неодређен број идентитета и да идентитети нису додијељени, већ 
стицани, бирани и грађени јединственим искуством појединца или јединстве-
ним доживљајима искуства групе. Заступник концепта флуидне модерности, 
Зигмунт Бауман, контигентност и арбитрарост сматра основним обиљежјем 
идентитета. Он указује на то да су савремени идентитети формирани на исти 
начин, на који је формиран национални идентитет модерних држава. Након 
што је држава изгубила монопол над креирањем идентитета, он је изгубио 
статус „датости“, „прирођености“. Напуштање принципа cuius regio, eius 
natio, произвело је да „идентификација“ (трагање за припадношћу) постане 
још важнији процес којим управља, умјесто државе – глобализација (Bau-
man, 2004: 24). Мануел Кастелс (Castells, 2002) такође истиче смрт етатизма, 
поред технолошке револуције и преображаја капитализма, као разлоге за 
појачану потребу за исцртавањем граница између „њих“ и „нас“. Међутим, у 
процесима израдње идентитета, глобализација се сукобљава са низом реак-
ција које долазе од категорија које карактерише дуго трајање – културе, 
нације, религије.  

Иван Цвитковић преузима одређење Хрватског енциклопедијског 
рјечника и одређује идентитет као „истовјетност са самим собом; укупност 
чињеница које служе да се једна особа разликује од било које друге; осјећај 
припадности некој групи, религијској заједници, нацији“ (Цвитковић, 2011: 
12). Кастелс је идентитет одредио као „процес стварања смисла на темељу 
културног атрибута или сродног низа културних атрибута којима је дана 
предност у односу према другим изворима смисла“ (Castells, 2002: 16). Ако 
посмарамо религијски утемељен идентитет у контексту Диркемовог схвата-
ња религије, свето би било извор смисла унутар овако исцртаних граница 
припадања. Свето, као извор симболичких значења, може бити све, али уну-
тар традиционалних религија се свето настоји увијек приказати као недво-
смислено, догматски неупитно и што је најважније - стабилно. Савремено 
доба, доба флуидности, управо руши концепт стабилности и трајних вријед-
ности. У односу на то који су извори смисла пружали мањи степен несигур-
ности, религиозност се испољавала мање или више.  

 
Теорије секуларизације 

 
Период двадесетог вијека је обиљежен великим прогнозама о успону 

научно-технолошке мисли, ослобађању од религијског нивоа свијести и пре-
ласку на рационалност која ће претходити хуманизацији човјечанства и 
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антропоцентризацији људске свијести. Капиталистички прогрес је усмје-
равао и ток научне мисли о религији као успоравајућем или чак назадујућем 
механизму који ограничава људе страхом од необјашњивих појава (Холбах, 
Хегел, Дарвин), страхом од непознатог и смрти (Фојербах, Малиновски, 
Фројд) или су изманипулисани од стране вјерских и политичких ауторитета 
(Маркс, Енгелс). 

Усљед оваквих научних погледа, религијски идентитет био је скрај-
нут. Политички однос у земљама са социјалистичким уређењем огледао се у 
моделу односа религијске заједнице и државе познатом као „систем призна-
тих религија“. „Систем одвојености религије и религијских заједница од 
државе“, који је заживио у развијеним западним земљама Европе, допринио 
је приватизацији религије и популарности атеизма (Цвитковић, 2004). У 
свјетлу оваквих политичких и друштвених дешавања, дошло је до развоја 
теорија о секуларизацији. Термин секуларизација је на почетку изазвао број-
не расправе, с обзиром да се под њим подразумијевало више различитих 
појава. Ово је разумљиво, с обзиром на потешкоће у дефинисању саме 
религије.  

У овом раду, користићемо преглед кориштења термина секулариза-
ција према Ларију Шајнеру (Larry Shiner), који наводи шест значења секу-
ларизације: нестајање религије; прилагођавање овом свијету, одвајање друш-
тва од религије, мијењање религијских увјерења и институција у нерели-
гијске, десакрализација свијета и прелазак од светог на свјетовно (Хамилтон, 
2003: 306-307).  

Један од најзначајнијих теоретичара секуларизације (који ће касније, 
испоставља се, бити и један од најзначајнијих представника супротног 
гледишта) је Питер Бергер (Peter Berger). Бергер означава секуларизацију као 
„процес у којем се подручја друштва и културе ослобађају од доминације 
религијских институција и симбола“ (Berger, 1973: 113). Он истиче да је 
процес секуларизације неравномјерно захватио друштва, у зависности од 
многих фактора, међу којима се наводе и неки демографски и социјални. 
Занимљивост Бергерове тезе је у томе што он пореди западно хришћанство 
(протестантске и католичке цркве) и изводи тезу да се унутар самог хриш-
ћанства налази коријен секуларизације. Религијске праксе, нарочито ритуали 
и обичаји који су у великој мјери посредни – дакле, укључују висок степен 
институционализације и црквености – који су својствени католичкој цркви, а 
нису протестантској - доприносе томе да се свето и профано раздвоје. На овај 
начин, долази до губљења светог (Вебер то назива Entzauberung - „ослобађа-
ње свијета од чини“), које представља основу религиозног искуства. Религиј-
ски идентитет се све вријеме посматра као колективни идентитет и као так-
воме му је потребан ослонац у колективним радњама, потврда колектива за 
оно што ради, као и одговор на питања која остају неодговорена у оквиру 
неког другог идентитета (породичног, професионалног и слично). Повећана 
рационалност долази на мјесто које је упражњено усљед нестанка 
јединственог канала комуникације с Богом и у таквим ситуацијама, лична 
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вјера постаје једини ослонац и пут до одговора. Уколико вјера није довољна, 
свјетовна објашњења и одговори преузимају мјесто религије.  

„Другим ријечима, када ништа не преостане између радикално транс-
цедентног Бога и радикално иманентног људског свијета, осим овог једног 
канала, утапање посљедњег у невјеродостојност оставља емпиријску ствар-
ност у којој је, заиста, ʻБог мртавʼ (Berger, 1973: 118). Одговор на питање „ко 
смо?“ у таквим околностима не би долазио из религијске заједнице, већ из 
научних објашњења која охрабрују антропоцентризам, као оквир друштвене 
стварности. Таква објашњења, која траже узроке секуларизације у друштве-
ним промјенама, нас воде до Брајана Вилсона (Bryan Wilson). Вилсон тврди 
да религија губи превласт, односно вјерске институције, активности и 
свијест губе свој друштвени значај. Људска (само)идентификација се преис-
питује на неким другим нивоима и самим тим се мијења човјеков однос 
према свијету, али и себи самоме. С обзиром на то да је свето утицало на 
многе сфере човјековог живота у традиционалним друштвима, прелазак с 
традиционалног на иновативно погађа концепт светога у свим димензијама. 
У оним друштвеним установама које остају локално организоване – породи-
ца, на примјер – концепт светог би могао да опстане дуже него у политичкој 
сфери (Wilson, 1985).  

Важно је напоменути да нити Бергер, нити Вилсон, не говоре у 
својим теоријама о нестанку религиозности, односно о нестанку религија. 
Управо зато треба имати на уму да су сви процеси о којима су говорили 
поменути аутори – оквир трансформације религијског идентитета. За Бергера 
је, поред рационализације, сљедећи такав важан процес маркетизација 
религија, односно плурализам религијске понуде. Према њему, плурализам 
религијских истина, довешће до тога да религија изгуби монопол над 
најважнијим питањима (питања смисла живота, смрти, ћудоређа) и тако се 
утопи у мноштву других религијских понуда. Управо је ова тема спона 
између теорија секуларизације и теорија десекуларизације, а за овај рад, 
важан прелаз у схватању промјена религијског идентитета у новонасталним 
околностима.  

 
Религијски плурализам 

 
Појачане миграције као пратилац технолошког прогреса и успона 

капитализма, довеле су и до миграција култура које раније међусобно нису 
остваривале контакт. У околностима брзих друштвених промјена, као и 
процеса рационализације и посвјетовљавања, појединци и друштвене групе 
су тражили основ интеграције и идентификације. Теоретичари секуларизаци-
је, Волис и Брус (Roy Wallis; Steve Bruce) заступали су идеју да ће религија 
опстати само како би обављала двије функције: одбрану културе и управља-
ње културном транзицијом (Хамилтон, 2003: 331). Према томе, у првом 
случају ће религија да буде стуб националне, локалне или неке друге културе 
и спријечи њено нестајање. Друга њена функција се односи на хомогениза-
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цију код етничких мањина или друштвених група у емиграцији. Вјерске 
организације ће бити сервис подршке, прилагођавања и осјећаја припадности 
за ове друштвене групе.  

Међутим, поставља се питање шта се дешава уколико мања хомогена 
група добије подршку од веће хетерогене групе? У околностима у којима 
постоји једна доминантна или неколико других вјерских заједница, религиј-
ски идентитет би опстајао у мањинској вјерској заједници и играо значајну 
улогу у животима емиграната. Бројни су примјери оваквих вјерских група у 
иностранству, које представљају једини културни оквир и доприносе фор-
мирању посебног идентитета поткултуре за своје припаднике.  

 
Теорије десекуларизације 

 
На темељима расправа о плурализму религија, развиле су се и теорија 

рационалног избора и теорија религијског тржишта, које у основи сматрају 
да ће плурализам религија допринијети њиховом ширењу. На тај начин рели-
гијски идентитет не би био маргинализован, већ би се посматрао као равно-
праван основ разликовања у вјерски плуралном друштву. Вјерске установе 
би се такмичиле да понуде што прецизније одговоре на све сложенија пита-
ња савремене свакодневице, а религиозност би била каналисана у ону вјер-
ску заједницу која нуди најбоље награде и најчвршћа обећања (компензато-
ре). Дакле, плурализам утиче на губитак религијског монопола и успоставља 
се демократија и тржиште религија. Међутим, Мартин (David Martin, 2008) 
поставља питање: шта је са друштвима којима је својствена корупција и 
којима је својствено триште у којем се врши притисак на енклаве и било коју 
врсту конкуренције? У таквим друштвима, према њему, нема мјеста трпељи-
вом, демократском плурализму религијских мишљења. Овај став можемо 
проширити, имајући у виду функцију коју религија обавља у емиграцији – 
уколико је потрошачко тијело поријеклом из друштава која су обиљежена 
корупцијoм и ненаклоњена конкуренцији, модел који ово тијело интерио-
ризује неће доводити у питање сопствену религију, зато што ће јој, упркос 
условима тржишне економије, припадати по традиционалном моделу. Ове 
теорије су преокренуле смјер размишљања о мјесту и улози религије у 
савременом друштву, а усложњавање и све већи изазови које носи непозната 
будућност, били су разлог да се изнова потврди да је потреба за религиоз-
ношћу далеко сложенија у односу на понуде профаног.  

Као што је раније наведено, теорије о секуларизацији су се везивале 
већином за религијски идентитет као колективни идентитет. Након што је 
период просвјетитељства и великих прогноза о модернизацији као путу 
опадања религиозности прошао, долази до реконструкција теорија секулари-
зације. Питер Бергер међу првима износи другачије виђење од раније 
заступаног и тврди да „секуларизација на друштвеном нивоу није неопходно 
повезана са секуларизацијом на нивоу индивидуалне свести“ (Бергер, 2008: 
13). Модерност није нешто против чега се било која од вјерских заједница 
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могла борити, па су им стога остале на располагању двије стратегије: 
одбацивање и прилагођавање. Одбацивање је, према Бергеру, било теоријски 
могуће само путем вјерске револуције или стварањем изолованих вјерских 
супкултура, што се сматра прилично илузорним када узмемо у обзир да је 
друштвена изолација незамислив сценарио у модерној култури свијета 
(Бергер, 2008). Супротно очекивањима теоријe секуларизације, религијске 
институције се нису угласиле. Као доказ тога, Бергер (2008) наводи Ислам 
који је доживио свој сусрет с модерношћу на начин да се његово испољавање 
разликује између исламских земаља и унутар двије најзначајније секте – 
шиити и сунити.  

Процеси интеграције у заједницу, односно културу, које је Рут Бене-
дикт објашњавала помоћу културних образаца, превазиђени су поступним 
усвајањем схватања културе као динамичке категорије. Међутим, стицање 
културног идентитета се у многим друштвима и даље одвија у оквирима 
дефиниције културе коју легитимише политички апарат (Руано-Борбалан, 
2009). Политизовани Ислам је одличан прилог теоријама десекуларизације. 
Абдулах А. ан На'им (Abdullahi A. An-Na'im, 2008) наводи примјер како је 
фундаменталистичка политика Ислама настала тако што су традиционално 
религиозна исламска друштва одбацила милитантни атеизам, социјалистичку 
идеологију, секуларизацију и тако створила простор за исламску алтернативу 
као једину легитимну идеологију свих муслимана. Религијски идентитет који 
нас одређује као припаднике одређене вјерске заједнице, истовремено служи 
као основ разликовања од других заједница. Идентификација подразумијева 
осјећај блиске повезаности и простор окупљања, који може укључивати и 
посебан, нетрпељив и непријатељски однос према неистомишљеницима и 
немуслиманима (такав примјер исламског идентитета имамо у Ирану). Раз-
лике у проповиједању, као и у демократском дјеловању у Судану наспрам 
исламског фундаментализма, свједоче о комплексности колективног и инди-
видуалног религијског идентитета чак и унутар самих вјерских заједница.  

Ову комплексност приближава нам и Грејс Дејви (Grace Davie), која 
је на основу великог истраживања црквености1 у Европи, указала на то да су 
Европљани нецрквена популација прије него секуларна и она такву 
идентификацију назива „вјеровање без припадања“ (Дејви, 2008). Овај облик 
личне духовности израженији је код младих људи услијед њихове мање 
везаности за институцију, као и паду привржености традицији и одласцима у 
цркве. „Религија, као и многе друге ствари ушла је у свет опција, животних 
стилова и преференција“ (Дејви, 2008: 91).  

Дејви се позива и на Казанову (Hose Casanova), када говори о улози 
религије. Наиме, модерност не имплицира редукцију религијског вјеровања 
и праксе, нити преношење религије у приватну сферу. Промјена се односи на 
јавну улогу религије. Цркве које су се опирале одвајању државе и цркве 
највише су погођене смањеном религијском виталношћу. То су најчешће 

                                                        
1 Црквени облик вјерског идентитета. 
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биле цркве Западне Европе, те се стога њихово објашњење секуларизације не 
може узети као аксиом за религиозност у цијелом свијету (Дејви, 2008). То 
смо видјели и на раније наведеном примјеру Ислама.  

 
Нови религијски покрети: покрети нове идентификације 

 
Ревитализација религијског идентитета није потпомогнута само реви-

тализацијом и реактуализацијом традиционалних вјерских заједница. Глоба-
лизациони процеси, са пратећим миграцијама, довели су до активнијег 
мисионарског рада и с њим повезаним ширењем и настанком нових религиј-
ских покрета. Термин нови религијски покрети (НРП) се користи за означа-
вање разноликог скупа организација, од којих се већина јавља, у свом садаш-
њем облику, почевши од педесетих година прошлог вијека, нудећи при томе 
неку врсту одговора на питања која су у основи вјерске, духовне или фило-
зофске природе (Баркер, 2004: 23). Баркер преузима Вилсонову анализу 
нових религијских покрета, у којој он истиче сљедеће њихове одлике: 
„егзотично порекло, нова култура стила живота; ниво ангажованости, 
уочљиво другачији од онога у традиционалном, црквеном хришћанству; 
харизматични лидери; углавном младо следбеништво, у великој мери из 
средње класе; социјална упадљивост; међународно деловање и настанак у 
току последње деценије и по“ (Баркер, 2004: 25). Нови религијски покрети 
нуде спасење преобраћеницима, непосредност и извјесност, што је важно за 
младе људе који имају потребу за брзим и јасним рјешењима. Један од 
најпознатијих покрета који настаје шездесетих година XX вијека јесте пок-
рет Новог доба (New Age). Овај покрет илуструје како се религиозност 
трансформисала под најездом разочарења обећаним напредним свијетом који 
би задовољио све животне потребе. Младе генерације су простор разочарења 
и трагања за вјером нашле у контракултурном покрету који је на прво мјесто 
стваљао духовност. Према Лакроу (Michel Lacroix), покрет Новог доба је 
нудио алтернативу свему традиционалном – религији, медицини, свакоднев-
ним животним навикама, раду, идеологијама. Као алтернатива религији, 
задовољава три врсте потреба: потребу која има везе са самим животом; 
егзистенцијалну потребу – потребу за смислом и потребу за идеологијом 
(Лакроа, 1996: 16-17).  

Контраверзност нових религијских покрета опстаје упркос времену 
које протиче и упркос њиховом умножавању. И даље постоје бројне недо-
умице о начинима приступања овим покретима, циљевима њихових дјелова-
ња и њиховим праксама, а тајновитост и недостатак знања о њима само их 
чини привлачнијим за истраживање од стране социолога религије, али 
истовремено и метом критике и осуде од стране лидера традиционалних 
вјерских заједница. Управо због овога је студија А. Баркер значајна, јер 
демистификује ове покрете, али и упозорава на оправданост страха од 



Бојана Вукојевић: Трансформације религијског идентитета... 84 
 
дјеловања неких од њих.1 Такође, важна порука њеног истраживања јесте та 
да су и многе признате цркве, у великом броју користиле сличне методе које 
користе и НРП: подсвјесне сугестије, убјеђивање, прикупљање прилога кроз 
донације, чланства и слично. Осим тога, постоји низ спољних фактора који 
доводе до тога да појединац потражи одговоре унутар неке друге заједнице, а 
криза неког другог идентитета је један од најчешћих. Када дође до распада 
унутар стабилније заједнице, као што је породица, религијски идентитет 
пружа вриједности најсличније оним изгубљеним. Зато треба имати на уму 
да је привученост младих новим религијским покретима симптом, а не узрок 
породичне дезинтеграције. Период послије Другог свјетског рата управо 
представља период кризе, период у којем се човјечанство увјерило у разорне 
посљедице хијерархијског посматрања друштава. Успјеху Новог доба је 
допринијело управо негирање различитости. За разлику од традиционалних 
религијских виђења која искључују друге и религијски другачије, покрет 
Новог доба је преузео езотеричне тезе источњачке филозофије у којима је 
холистичка визија свијета доминантна. Различитости представљају само 
привид. Ново доба представља религијску синтезу четири начела:  

1) међу религијама не постоји хијерархија; 
2) религија се не своди на атеизам; 
3) религија није само вјера – област езотерије је кључ приступа 

духовном свијету; 
4) одбацивање институционализованих цркава (Лакроа, 1996: 37-38). 
Иако Велика Британија (на коју се истраживање Баркерове односи), 

има државну цркву и по томе се друштва бивше Југославије могу ставити у 
сличан контекст, за наше поднебље су једнако значајне анализе Зорице Кубу-
рић. У поглављу „Images of the Religious Other in Serbia“ (2008) и књизи 
„Верске заједнице у Србији и верска дистанца“ (2010), она испитује религиј-
ски идентитет као слику о религијски другачијем. Дакле, идентитет не пос-
матра само као слику о самоме себи, већ и слику о томе како једна религиј-
ска позиција посматра религијски другачију. Истраживање је значајно јер 
показује како се формира религијски идентитет у друштву у којем су одређе-
не религије традиционално утемељене и признате, али и оно што је важније – 
како се тај идентитет задржава. Како каже Кубурић (2008: 167), формирање 
идентитета, слике о самоме себи и посебно слике о религијски другачијем, је 
такође значајно под утицајем вјерских представника који, рјечју и понаша-
њем, такође утичу на повлачење граница између ʻњихʼ и ʻнасʼ.  

                                                        
1 Баркер прави преглед метода које се користе за преобраћање у нове религијске 
покрете, те указује на то да су оне заступљене само унутар одређених НРП-а, те да 
се обазриво мора приступити информацијама о овим методама. На примјер, једна од 
најпознатијих теза је да НРП врше контролу ума или тзв. испирање мозга. Баркер на 
ово одговара налазима истраживања која указују да су негативној популарности 
ових метода преобраћања допринијели случајеви обмане, који су карактеристични за 
неке покрете и који су се често мијешали са контролом ума (код обмане, особа има 
избор, али га доноси на основу погрешних информација).  
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Дуготрајно утемељене религијске заједнице, које су добиле своје 
признање и од стране политичке власти, утицале су и на слику „нормалног“ 
и прихватљивог испољавања религиозности на простору Србије. Религијски 
идентитет у односу с религијски другима и другачијима се трансформише 
(или не) у односу на стабилност ставова доминантне вјерске заједнице. Такав 
став се заузима и по питању нових религијских покрета, јер све указује на то 
да су већа опирања што су мање вјерске групе, тј. чешће их се третира као 
секте.Слика о себи и другима формирана је вијековима и представља дио 
културног насљеђа, што додатно оснажује религијски идентитет, тиме што га 
повезује с етничким, културним и породичним (Кубурић, 2008).  

 
Закључак 

 
Чарлс Тејлор описује модерну слободу, као десакрализацију и „осло-

бађање свијета о чини“, односно као слободу која је уклонила постојање 
божанског поретка који одређује појединцу улогу и статус у друштву. 
Реструктуисање идентитета и смисла живота савремених појединаца учини-
ло је да се њихов свакодневни живот више не оријентише наспрам неких 
космогонијских циљева, већ, умногоме наспрам свјетовних мотива лишених 
сакралности. „Слободни смо када можемо да редефинишемо услове сопстве-
ног живота, када можемо да овладамо ониме што нама доминира“ (Тејлор, 
2009). Међутим, стварност око нас не имплицира ту слободу. Засигурно не 
слободу од самог чина избора. Због тога, још живе препреке смјештању 
идентификације према религијској припадности у поље приватности. Упркос 
законским одредбама које индиректно то чине1, друштвено-политички живот 
и интерперсонални односи ће и даље бити уоквирени припадношћу вјерској 
зајединици. Било да се ради о подручју бивше Југославије, гдје је етничка и 
социјална дистанца посредована религијском дистанцом коју поспјешују 
црквени ауторитети, медији и политички актери; или да се ради о развијеним 
западним земљама у којима снажно хришћанско наслијеђе обликује однос 
према мигрантима са Блиског Истока и Сјеверне Африке; или чак када се 
ради о комунистичкој Кини која, привредни развој и духовност упоредно 
његује успјешније од било које друге земље – чињеница да ли неко вјерује 
или не, а затим и у шта вјерује - остаје снажан фактор идентификације.  

Вукомановић (2001) нас подсјећа да је у демократским друштвима, 
религијска слобода – при чему се мисли и на религијске појмове и моралне 
судове – једно од фундаменталних права човјека и грађанина. Према томе, 
религијски идентитет у демократски устројеном друштву не би требао да 
представља основ искључивања или привилеговања. Међутим, управо је ова 
врста слободе отворила контрадикторност, с обзиром да у тзв. државама нове 
демократије, институционално утемељен вјерски идентитет има проблем 

                                                        
1 Погледати резултате анализе законодавства у Србији у: Кубурић, З. (2010). Верске 
заједнице у Србији и верска дистанца. Нови Сад: CEIR. стр. 298-299. 
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прелажења граница између приватног и политичког дјеловања. Према Вуко-
мановићу (2001), „цркве имају права да јавно износе ставове у погледу етич-
ких и социјалних, па и политичких питања, али не смеју деловати као 
инструменти политичких партија“ (Вукомановић, 2001: 143).  

Испреплетеност колективног и индивидуалног религијског идентите-
та прави процијеп у оваквим слободама и ограничењима. „У савременом 
друштву, међутим, основна вриједност су људска права и слободе, а једно од 
њих је право на слободан избор вјерске припадности, што је врло тешко 
ускладити са традиционалним религијама у којима особа по рођењу припада 
одређеној религији, а то је критеријум у којем је биолошка баштина повезана 
са духовном“ (Кубурић, 2008: 175). Било би једнострано занемарити чињени-
цу да идентитетска изградња почиње у најранијим годинама живота (што је 
поготово важно у традиционалним заједницама), да „чак и пре рођења, дете 
постоји у машти и разговору својих родитеља. Жељено или неочекивано, оно 
врло брзо добија мење-више тачне контуре...“ (Марк, 2009). Проблематизо-
вање привилегије вјерске слободе у контексту опстанка религијског иденти-
тета ће бити посебно важно за друштва са религијама без традиције. Док се у 
традиционалним друштвима са утемељеним религијама, религиозна група 
„конституише као вјерујући ред који – кроз култ, изучавање, правила, духов-
не вежбе – спроводи специфично религиозни посао анамнезе која је ʻчин 
памћењаʼ“ (Ервије-Леже, 2009: 180), у друштвима без религијске традиције 
изостаје репродукција религиозне групе и самим тим, даља трансформација 
религијског идентитета постаје тешко предвидива. 
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TRANSFORMATIONS OF RELIGIOUS IDENTITY IN 
CONTEMPORARY AGE 

 
Summary 

 
 This paper is reviewing one identity that particularly tracks attention of scientists 
for already two centuries – religious identity. To be precise, the paper will emphasize 
transformations which it suffered along with major social changes, which are spoken by 
some of the most famous sociologists of religion: Peter Berger, Grace Davie, Eileen 
Barker, Steve Bruce, Zorica Kuburić, Đuro Šušnjić, Ivan Cvitković etc. The processes of 
modernization and rationalization that affected the "cradle of civilization" have been seen 
in scientific circles for a long time, as processes that will lead to the disappearance of 
religion (secularization theory). The collapse of religion as an obscenity which gives 
believers a fear of an unknown and different, as well as identification and unity with the 
like, was announced. After World War II broke most of the illusions about the 
rationalization, humanization and disappearance of religions that would emerge from 
technological advancement, it has, in most parts of the world, strengthened the 
identification with religious communities. Technological development, the take-up of 
capitalism and other anticipated social processes, led to the strengthening of religion (the 
theory of desecularization). What theorists at the end of the 20th century could be sure of 
is that religious identity has experienced and continues to experience transformations: 
personal spirituality develops, new religious movements arise, separation of ecclesiastical 
religions as well as the emergence of civic religions arises.This paper will provide an 
overview of the most important transformations of religious identity and thus once again 
indicate that postmodernity (or late modernity) is a state that strongly distorts all 
sociological definitions. 
 
 Key words: identity, secularization, religiousness, religious pluralism, new 
religious movements.  
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PREOBRAĆANJE HULIGANA 
 

Rezime 
 

Smatramo da vera Pravoslavna može da utiče na navijače tako da se i 
najekstremniji navijači, pa čak i vođe preobrate u nju i da od agresivca proizvedе ‘krotko 
jagnje’. Iz porodičnog života navijača vidimo da oni prave jednu čvrstu pravoslavnu 
porodičnu zajednicu u kojoj ima dosta dece i da su protivnici opijata. Osim toga, vidimo 
da su pravoslavne vrednosti veoma poštovane i da navijači imaju gostinjsku sobu, kao i da 
poklanjaju knjige i ikone. Jedan od ispitanika se nada da će otići u raj, i smatra da će 
mnogi koji ih osuđuju ipak na kraju otići u pakao. Tako da znamo da će se i navijači 
spasiti! 

Ključne reči: huligani, Pravoslavlje, preobraćanje, porodični život, nacija. 
 
 

Uvod 
 

Neka bude borba neprestana1 
 

Moja interesovanja za sport prestala su sa bavljenjem njime u adolescent-
skim godinama. Tako su prestala i svaka posmatranja fudbala i drugih sportova na 
televiziji. Sa prijateljima sam jedne nedelje otišla kod bivšeg vođe navijača Crvene 
Zvezde. Videći da ima puno dece, da čita i da je pobožan sve mi je to bilo nespoji-
vo sa navijanjem, pa sam iz prve ruke želela da zavirim u taj za mene nepoznat 
svet. Dobivši knjigu “Ispovest huligana” i pročitavši sledeće stihove reših se da 
napišem naučni rad. Cilj ovog rada će biti da analizom narativa sagledamo šta 
navijači imaju da kažu iz svog ugla. 

 
Jedna velika strast, to je neobjašnjivo, 
kao svaka ljubav, svaka volja za 
pripadnošću, kroz hrišćanstvo shvatiš, 
čežnja za Bogom, zajednicom, 
porodici. Pank se razvio i bilo je 
sklupčano sa nasiljem u radničkoj 
porodici. 

 
 

                                                        
1 Jedan od ispitanika mi je rekao da su ove reči iz Gorskog vjenca njegova životna 
stimulacija. 
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Uloga novinskih članaka na konstruisanje huliganskog identiteta 
 

Cilj autora ovih članaka je da prenese da su huligani opasni po društvo. 
Tokom čitanja novinskih članaka u oči upada čitav niz negativnih atributa: nasil-
nost, antisocijalnost i mržnja. Odevanjem navijači izražavaju kolektivnu pripad-
nost Mi grupi. Navijači slepo poštuju autoritet svoga vođe i postaju mu pokorni 
čak i kada to dovodi do haosa. Slično su slušali svoju mamu kada su bili peto-
godišnji dečaci. Diskurs obuhvata određene tekstove u kontekstu. Hegemonijski 
diskurs podrazumeva nametanje volje povlašćene grupe, pa bismo na stadionu 
tako posmatrali sve one koji žele nasilje na utakmicama i smrt protivničkom 
klubu, ali i homoseksualnoj sabordinantnoj grupi. Njihova društvena nadmoć se 
ogleda u tome što spovode svoje ciljeve bez obzira što su drugi došli da uživaju u 
utakmici na engleski način, odnosno u pratnji društva konzumiraju određenu vrstu 
hrane i pića. Tekstovi novinara namenjeni su široj čitalačkoj publici i žele da oba-
veste javnost o događajima i ’divljanjima’ na stadionima. U prvi plan se ističu 
pacifističke vrednosti novinara u odnosu na huligansko nasilje. Uprkos tome autori 
teksta izražavaju neutralnost pa samim tim i jednakost svih koji su se na stadionu 
zatekli. Analizirajući članke Blica, Politike i Danasa vidimo da su huligani nao-
ružani i da provociraju policajce koji ih hapse da bi ih pustili ili odveli u pritvor 
(Blic 28.11.2013).1 Pod naslovom „Ko je zapalio stadion Rada“ za požar i 
spaljivanje oko 400 stolica terete se navijači protivničkih grupa, mada su samo 
instalacije bile loše (Blic, 20.4.2015).2 Mnogi novinski članci govore o težim 
posledicama sukoba huligana poput lakših i težih povreda. Krivične prijave za 
nasilničko ponašanje i napade policajaca su neminovne pojave (Blic, 20.8. 2012).3 
Nasilje na stadionima raste do te mere da se sudi huliganu koji je nožem ubio 
čoveka (Blic, 25.3.2012).4 Na ovakve vesti se oglasio i Ivica Dačić koji govori da 
su podnete prekršajne prijave protiv onih koji narušavaju javni red i mir (Blic, 
9.4.2012).5 Anonimni novinar politike tvrdi da navijačima nije ni stalo do 
utakmice već do nečega drugog (Политика, 19.4.2014).6 Novinari ih nazivaju 
različitim imenima poput: homo erektusa, bezimenog, bandita i sl. Osim baklji 
huligani unose i mesarski pribor poput.7 Postoje i kvir navijači koji na Paradama 
ponosa nose dukserice kluba za koji navijaju. 

                                                        
1 http://www.blic.rs/Vesti/Hronika/423414/Podignuta-optuznica-protiv-20-navijaca-Ra da 
2 http://www.blic.rs/Vesti/Hronika/552111/Ko-je-zapalio-stadion-Rada 
3 http://www.blic.rs/Vesti/Hronika/338736/Privodjenje-i-krivicne-prijave-zbog-incidenta-
na-Marakani 
4 http://www.blic.rs/Vesti/Hronika/313855/Huliganu-prepolovljena-kazna-za-ubistvo-
nozem-u-navijackoj-tuci 
5 http://www.blic.rs/Vesti/Hronika/316454/Dacic-Navijaci-Zvezde-i-Rada-ucestvovali-u-
neredima-u-Resniku 
6 http://www.politika.rs/rubrike/Sport/fudbal/Kome-drzava-pomaze-navijacima-ili-
huliganima.sr.html 
7 http://www.politika.rs/rubrike/Tema-nedelje/izmedju-navijanja-i-kriminala/huligani-sve-
osioniji.sr.html 
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Teorijsko-metodološki okvir 

 
Ivana Gačanović posmatra navijače kao subkulturu tj. kontrakulturu koja 

je usmerena protiv suprotnog kluba, dela društva a i sebe samih (Gačanović: 191). 
Navijačka grupa svoj identitet gradi na distinkciji Mi - Oni (Ibid). 

Mi njih nazivamo Cigani, oni sebe Delije (smeje se), al' ajde, oni su naša 
braća! 

Autorka navodi da u navijanju ima i malo romantizma zato što je stalno 
prisutno žaljenje za proteklim boljim vremenima (Ibid: 192). Teranje kontre od 
malena je glavni preduslov za navijanje kao teranje kontrakulture (Ibid: 192-193). 
Vladimira Ilić i Mladen Stajić su proučavali uticaj religije u društvu na poniznost i 
samokontrolu (Ilić i Stajić, 2013: 200). Autori poniznost shvataju kao negativnu 
osobinu i spremnost da se prate pametniji drugi kao što su to modernijim rečnikom 
naglasili, lideri (Ibid: 211). I autori dalje navode da „religijski sistemi nemaju za 
cilj stvaranje slobodnog misaonog i kreativnog čoveka već onog poslušnog koji će 
usvajanjem religijskih učenja kompenzovati svoj kritički potencijal“ (Ibid: 212).  

Ivan Kovačević je proučavao fudbal kao sekularni ritual (Kovačević 2013: 
1-9) i pratio navijače od mesta okupljanja do mesta utakmice, a zatim do mesta 
proslavljanja pobede (Ibid.) Njegova analiza obuhvata opis pojave, prostor, vreme 
i sadržaj od početka do završetka navijanja (Ibid.) Hipoteza njegovog rada je 
potreba za pripadnošću u usamljenim gradovima (Ibid). Autor dalje opisuje: 
okupljanje u gradu, odlazak na stadion, ulazak na stadion, navijanje pre i za vreme 
utakmice i veselje na ulicama (Ibid). Autor dalje opisuje rekvizite (kape, šalove, 
majce, ogrtače), zatim poredi religiju i sport tvrdeći da je standion sveti prostor, 
utakmica sveto vreme i igrači idoli, neka vrsta obožavanja (Ibid: 10) Autor navodi 
da su i rekviziti sveti predmeti, a slike igrača zabijene u centar stadiona poput 
ikona kojima se klanja (Ibid). Autor tvrdi da navijači dolaze na stadion da bi 
postali neko samo ako prevaziđu pasivnu ulogu posmatrača (Ibid: 12). I dalje, tvrdi 
da pripadnost klubu zamenjuju raskinute odnose među rodbinom (Ibid).  

Bojan Žikić proučava ponašanje fudbalera iz Torina kada je izjednačio sa 
Juventusom i pokazao gest rukama ka svojim simpatizerima (Žikić, 2013a: 13). 
Gest bika može označavati i nešto đavolje i uvredu i nešto treće: pipke, antene 
(Ibid). Autor sukobljava muški sa ženskim principom, odnosno torino, bik - toro sa 
juventusom - starom damom (Ibid: 18). U daljem tekstu ispituje šta ispitanici 
smatraju da znači takav gest (Ibid). 

 
Ivan Đorđević je proučavao nacionalni identitet u štampi i kreiranje poru-

ke koju šalju mediji (Đorđević, 2013a). Autor objašnjava da je stanje na terenu 
poput ratnog stanja u kome je naglasak stavljen na srpstvo nasuprot neprijatelju 
kome treba da se naplate računi (Ibid: 28). Ratni vokabular se povezuje sa 
prošlošću i herojskim delima (Ibid: 30). Isti autor je u drugom naučnom radu prou-
čavao sport kao okvir za kreiranje identiteta kroz sukob lokalnog i globalnog 
(Đorđević, 2013: 38). U svom trećem tekstu autor se bavi bezbednosću i ubistvom 



Anja Abramović: Preobraćanje huligana 92 
 
francuskog navijača Borisa Tatona u Beogradu 2009. godine (Ђорђевић, 2012: 
432). Đorđević navodi početke ‘divljanja’ koja su se završavala bez ozbiljnih 
povreda i veličanje navijača kao patriotske heroje, da bi zatimposle ubistva u 
Beogradu pratio narative preko medija koji osuđuju ubistvo i traže oštre kazne do 
te mere da bi stadioni bili bez ograde kao u Engleskoj (Ibid: 437-442). U svom 
četvrtom radu autor se bavi nacionalističkom ideologijom u sportu koja obuhvata 
simbole, obrasce ponašanja, sećanja, mitove, tradiciju (Ђорђевић, 2014: 85). 
Autor poredi međunarodne utakmice sa megdanom gde svaka nacija pokazuje 
svoju spremnost naspram ostalih nacija. Svako nerviranje oko poraza doprinosi 
podršci nacionalnog tima, za razliku od podržavanja nacionalnog vojnika. (Ibid: 
86-92). Fudbal ujedinjuje sve rasne, klasne i druge različitosti u naciju (Ibid: 98). 
Autor dodaje da sport, nacionalizam i mediji nikako nisu prolazna moda i da i 
dalje postoji rasizam i nacionalizam upućen igračima (Ibid: 99). 

Ivan Čolović je na osnovu sportske štampe proučavao huligane čiji su 
sukobi najčešće na nacionalnoj osnovi i dalje prati njihovo šovinističko ponašanje 
(Čolović, 2013: 53-56). Autor poredi navijače u vreme rata sa srpskom vojskom u 
najslavnijim trenucima istorije (Ibid: 62). Njihovo antisocijalno ponašanje ne 
predstavlja samo ratnički stav protiv suseda stranaca, već i protiv rivalskih grad-
skih klubova (Ibid: 68). „Navijanje navijači doživljavaju kao pražnjenje, oslobađa-
nje i bežanje od stega, pa sve do predvojničke obuke za ostvarivanje ratnih 
ciljeva“(Ibid: 69-79). Ratove na tlu bivše Jugoslavije opisuje kao vandalske 
rušilačke pohode huligana koje je država naoružala i poslala da se bore protiv 
‘neprijatelja’ kao da je u pitanju obračun posle fudbalske utakmice (Ibid: 83).  

Dejan Zec (2013) proučava sportski život u periodu okupacije kada je 
fudbal i dalje praćen te na utakmicu dolazi 12 000 ljudi koji bodreći klub zaborav-
ljaju na surovu realnost (Ibid: 109). Saša Nedeljković (Nedeljković, 2012: 402) 
određuje pojam popularne kulture kao ono što je kvalitetno i samim tim blisko 
narodu i proučava ono što je skriveno (Ibid: 404). Zatvorena društva su omiljena 
tema popularne kulture i kako sam navodi autora interesuje boravak u istražnom 
zatvoru kao i tri narativa njegovog prijatelja i još dva izvora osoba koje su bile u 
zatvoru (Ibid: 405-406). Autor opisuje život u samicama i kolektivnim ćelijama u 
Centralnom zatvoru u Beogradu (Ibid: 412-424).  

 
Vera huligana 

 
Ispitanici napominju da su huligani skloni umetnosti, dizajniranju i ikono-

pisanju. 
„To su ljudi koji imaju osećaja, kolko duha se unese, dizajniraju.“ 
Jedan od mojih ispitanika je i ikonopisac, ali svoje ikone ne prodaje već 

poklanja. 
Ispitanici se pozivaju i na starinske običaje koje veličaju. 
„(...) najlepša soba gostinjska i nismo naplaćivali (smeje se).“ 
Kao vernici ispitanici se ipak vraćaju navijanju na englesko-metroseksualni 

način. 
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„Ja idem na istok, vodim sina. Idem sa istim ljudima, ali to su sada porodični 
ljudi. Dođe, okrene leđa, priča, ni ne gleda utakmicu, ali to je sve iluzija, 
ozbiljan, iracionalan, pa to je čovek!“ 
Tetovaže u skladu sa hrišćanskim verovanjima predstavljaju stigmate. 

Ispitanici iako ih većina imaju ne ponose se njima kao ranije. 
„Ne! Hvala Bogu ja nemam! Tetoviralo se u vojsi i zatvoru. Ja sam bio i u 
jednoj i u drugoj instituciji. Bog ti je dao telo ti da ga šaraš, kao da sprejem 
ispišeš crkvu!“ 
Jedan od ispitanika napominje da kada su potrebni huligani da nekome 

pomognu rado prihvataju da budu pomoćnici. 
„Sadašnji navijači Taurunum bojs, jednom od njih eksplodirala je plinska 
boca i izgorelo mu je 50% tela. Preko fejsbuka su napravili grupu i odmah su 
se javili da daju kožu. Ljudi koji su spremni da se žrtvuju iz Bosne, iz 
Hrvatske neprijatelji, oni su skupili za 48h 3.500 evra. Neverovatno, a ti isti 
ljudi da su se sreli, tukli bi se!“ 
Iako je homoseksualnost skinuta sa liste bolesti, navijači ih i dalje smatraju 

bolesnim, što je više u skladu sa religijom nego sa sopstvenim mišljenjem. 
 „Za mene je homoseksualizam bolest. Ja nemam ništa protiv homoseksualaca 
koji ne ističu to. I pčele bi ga išibale! (smeje se) To je atak na održanje vrste, 
kao kad bi rekli da trutovi treba da opšte zajedno!“ 
Dalje napominju da ne postoje navijači homoseksualci. 
„Ja takve nisam sreo, to ne postoji!“ 
Ubistvo se po hrišćanstvu smatra grehom i navijači sažaljevaju žrtve.“ 
„Ono što znam je da su pretukli grupu navijača, pokušao je da skoči i razbio 
se, jer je pao na glavu i on je bio živ. Naravno da je to tužno!“ 
Ispitanici napominju da vole i da imaju veliki broj dece, u mom istraživanju 

od dvoje do petoro. 
„Nisam razmišljao, ali ima istine. Brat od strica ima četvoro, a njegov kum 
petoro dece. Navijanje je pervertirani način porodičnog života. Proširene 
porodice, uz druga, nisu sami, učestvuju u zajednici (...)“ 
Hijerarhija kod navijača je dobar preduslov crkvene hijerarhije. Osim toga 

imaju vođu koga zovu tata, baš kao što im je to duhovni otac kada se preobrate u 
veru. 

„(...) Jače navijačke grupe, svi znaju gde im je mesto. Tata dođe i silom 
autoriteta se pomire! Odlazak na utakmice se posmatra i kao hodočašće u 
veri. Pređu 300 km da gledaju utakmicu (...)“ 
Ispitanici napominju da je vera ta koja preobražava navijače i da se to vidi na 

primeru smrti patrijarha Pavla. 
„Kad se upokojio sveti patrijarh Pavle i oni koji su pre šest dana skakali 
pijani u klubu, svi su došli. Svi ljudi su dobri u suštini. Sve je nedostatak 
ljubavi. Tako i navijači imaju svoju vatru oko koje se greju (smeje se), mora 
ta energija da se izrazi, izađe negde drugde (...)“ 
Ono što navijači čitaju u slobodno vreme su svetootačke knjige, psihologija, 

politika, ali ih najviše privlači bezbednost.  
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„Svašta. Od duhovne literature do beletristike. Čitao sam ranije iz 
psihologije, politike, sektor bezbednosti, ali i svetootačka literatura. Svako 
hoće da bude pisac ili spisateljica, a ćutanje je zlato. Svi znaju, a to je ta 
demon-prokleta-kratija. Čini što ti je volja i to ti je jedini zakon, a ne kao 
zajednica.“ 

’Sveti ratnici’ 
 

Navijači imaju svoje etnos, jednu vrstu zajednice. Navijači danas u Familiji 
Srpskih Navijača se poistovećuju sa mnoštvom ratnika. 

„Na Maksimiru sam bio i mi smo pravili haos u Zagrebu, i malo mi je 
pomogao rat, ovaj jedan Musliman udari pandura štanglom i izbije mu oko. 
Dolazili su inspektori iz Zagreba i sve živo su nam nakarikali, a neke stvari 
shvatiš u velikim katarzama.“ 
Podela na neetničke nas i etničke njih dovodi do pojma nacije. U slučaju 

navijača nacionalizam uz veru pravoslavnu vodi u ’sveto trojstvo’ koji ide do te 
mere da bi kao vojnici ginuli za svoju zemlju, zastavu i državu. Ipak sam shvatila 
da me oni ne smatraju antropologom, već Srpkinjom. 

„To je kao da dete voli majku, rođeno! Ja sam ratovao, ali ih nisam 
osuđivao!(...)Srbinu kad pozoveš trubu samo mu obuci uniformu i Srpkinja 
kosovka devojka, mi smo jedan dobar narod. (...)Uvek sam bio veliki rodoljub, 
da ne kažem nacionalista. Gospod nas poziva. Ja sam Veljko, ti si Anja i 
ćerka i sestra i kuma, ti si i Srpkinja. Ti moraš da daš odgovore na sve pozive! 
(...)“ 
Nacionalizam i sport su u ‘dugoj ljubavi’ kako u svojim radovima napominje 

antropolog Ivan Đorđević (Đorđević, 2012, 2013a, 2013b, 2014a, 2014b). 
„Vole svoj tim, zajednicu, pripadnost grupi, u vojsci pripadanje jedinici, ima 
nešto viteško u tome (...)“ 
Engleski stil navijanja za navijače nije baš popularan, tako da će takav stil 

doći u obzir tek posle preobraćanja u veru. Parole koje se uzvikuju i plakati šalju 
poruke poput mržnje, ponosa, smrti, ali i poziva na utakmice. Na stadionima je 
izražen i rasizam, stoga se može naći i znak White Pride-a. 

Smrt bilo kome je kršenje Božije zapovesti ’Ne ubij’ bez obzira da li je to 
homosekusualac, Hrvat, Musliman. Da nema podele na nas i njih došlo bi do krize 
identiteta. Osim ovog ratnčkog identiteta podeljenog na NJIH i NAS, oni nemaju 
drugi identitet.  

„Borben duh za opstanak naroda, da se bori protiv vraga/neprijatelja, 
mrzimo na zlo i u nama i u njima!“ 
Razlika koju prave huligani je odnos Srbije i Hrvatske. Razlika je religija i 

navijači šalju poruke mržnje Hrvatima, a za ‘naše’ su stihovi pesme ‘Moj dobri 
rode’. Privlačnost među onima koji se osećaju pripadnicima iste nacije neraz-
dvojna je od odbojnosti među strancima, a to su uvek Hrvati. Svest o pripadnosti 
se ne odvija kada su huligani odvojeni i izolovani, već u međusobno suprot-
stavljenim razlikama. Da bi se ograničili oni iz svoje kulture uzimaju određene 
znakove koje smatraju važnim. 
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Analiza diskursa 
 

Iz proučavanog se da zaključiti da navijači čuvaju svoju naciju i veru. 
Ispitanici su i protiv abortusa, jedan od ispitanika je napisao pesmu “Abortirala si 
svet oko sebe”. Iz navedenog se može zaključiti da pravoslavni navijači vole decu 
i da ih imaju do petoro u mom istaživanju. Ta njihova strast se u veri može upot-
rebiti na pozitivan način tako da se izražavaju kroz poeziju, umetnost, čitanje 
literature i odlazak u crkvu. Pravoslavlje ih čine ne tako destruktivnima i ono briše 
tu distinkciju protiv drugoga. Teranje kontre od malena se lomi autoritetom, neka-
da vođom navijača, a danas duhovnim ocem. Poniznost i samokontrola su sastavni 
deo novog pravoslavnog identiteta koji u sebe uključuje samokontrolu i poniznost. 
Pripadnost je sada umesto navijačkom klubu prebačena na religiju.  

Iz Kovačevićevog posmatranja odnosa religije i sporta uočavamo da navi-
jači tragaju za svetim i da ne žele samo pasivnu ulogu posmatrača (Kovačević, 
2013: 1-9), stoga su u crkvi zadovoljni kao aktivni vernici koji su pronašli nedosta-
tak ljubavi, onaj koji kao navijači nisu mogli da nadomeste. Oni su uvek spremni 
za herojska dela i zaljubljeni u viteštvo i Srbiju srednjeg veka. Ispitanicima je žao 
što na stadionima ima nasilja i što to može dovesti do ubistva, ali posebno im je 
žao što su suprotstavljeni policiji koji su isto Srbi. Ispitanici su sada okrenuti tom 
pozitivnom nacionalizmu, za razliku od negativnog gde se mrzi sve što je strano, 
tako da su oženjeni Srpkinjama. Moji ispitanici su bili u zatvoru i kažu da su tamo 
poštovali poredak koji tamo vlada, da su tamo i čitali i pisali. Osoblje u zatvorima 
je najzadovoljnije kada dođu navijači pošto su krotki i slušaju. Vidimo da preobra-
ćeni huligani nisu opasnost po društvo i da ih Crkva čini takvima. Gostoprimstvo i 
poklanjanje ikona su veoma lepe osobine koje su preobraćeni navijači stekli.  

Sada kada gledaju utakmice to rade na englesko-metroseksualni način. 
Svoju decu vode na sportove kao što su mačevanje i boks. Samim tim su i protiv 
drogiranja i smatraju da su navijači najzdravija omladina pošto su svi trenirali neke 
sportove. Drugarski odnos se jako poštuje i čuva i spremni su da daju čak i svoju 
kožu ne bi li nekome spasili život. Homoseksualnost se u skladu sa svojom 
religijom smatra grehom i svi ispitanici su protiv toga. Moji ispitanici su porodični 
ljudi preko 40. godina života. Mnogi su motivisani da čitaju, što ih dodatno 
utemeljuje u veri. Ispitanici su spremni i da se žrtvuju za svoju otadžbinu i kao što 
su bili predani sportu, tako su predani i svojoj naciji. 
 

Zaključak 
 

Smatramo da vera Pravoslavna može da utiče na navijače tako da se i 
najekstremniji navijači, pa čak i vođe preobrate u nju i da od agresivca proizvedu 
‘krotko jagnje’. Iz porodičnog života navijača vidimo da oni prave jednu čvrstu 
pravoslavnu porodičnu zajednicu u kojoj ima dosta dece i da su protivnici opijata. 
Osim toga vidimo da su pravoslavne vrednosti veoma poštovane i da navijači 
imaju gostinjsku sobu, kao i da poklanjaju knjige i ikone. Jedan od ispitanika se 
nada da će otići u raj, i smatra da će mnogi koji ih osuđuju ipak na kraju otići u 
pakao. Tako da znamo da će se i navijači spasiti! 
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CONVERSION OF HOOLIGANS 

 
Summary 

 
We believe that the Orthodox religion can affect the hooligans so that the most 

extreme hooligans, and even the leaders can twists in it and that on aggressive produce 
'meek lamb'. From family life of hooligans we can see that they make a strong Orthodox 
community in which the family has many children, and that the opponents of opiates. In 
addition, we see that the Orthodox values are very respected and that fans have a guest 
room, as well as to donate books and icons. One of the subjects he hopes to go to heaven, 
and believes that many of those who condemn them will still eventually go to hell. So we 
know that the hooligans can be save! 
 

Keywords: hooligans, Orthodoxy, conversion, family life, the nation.  
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ЦИОНИЗАМ:  

ИСТОРИЈСКО-РЕЛИГИЈСКИ ОСВРТ 
 
 

Резиме 
 

Рад има за циљ представљање развоја ционистичког покрета, историјски 
гледано, са посебним освртом на верски ционизам. Како је сам покрет веома раз-
гранат, овде смо се фокусирали на политичко-верске елементе, где смо желели да 
покажемо како је ционизам, у својој основи, неодвојив од јудаизма. 

У првом делу рада, кроз историјски развој ционизма, приказали смо кратку 
историју јеврејског народа и успостављања државе Израел, од Божијег обраћања 
Авраму, преко хаскале, јеврејског питања у Русији, погрома, алија, ционистичких 
конгреса до проглашења државе 1948.године.  

У другом делу рада, осврнули смо се на верски ционизам, као посебну грану 
овог покрета. Приказали смо које су несугласице владале у самом покрету али и 
заједничке елементе, не испаштајући из вида библијске текстове. Посебан акценат 
смо ставили на Гуш емуним, који је био од велике важности за овај покрет. 

 
Кључне речи: ционизам, Јевреји, религија, политика, Израел. 

 
 
Ционизам је политичко-национални покрет Јевреја за поновним ус-

постављањем јеврејске државе на територији „Ерец Израел“ (земља Израиљ), 
тј. на земљу која је чинила древне краљевине Израела и Јудеје (Света Зем-
ља), а која обухвата савремени Израел, Западну обалу, Појас Газе, као и 
делове савременог Јордана, Сирије и Либана. Примарна идеја ционизма, у 
свом првобитном схватању, није узимала „ерец Израел“ као свој императив, 
већ рашчишћавање Јевреја ван Европе. Бројни су чиниоци који су довели до 
таквог историјског следа догађаја. Не само појава национализма у 19. веку, 
већ и бројне неповољне ситуације по Јевреје, као што су руски погроми, 
афера Драјфус, пораст антисемитизма у Европи.  

Сама реч „ционизам“ потиче од појма „Сион“ (Zion), што је назив за 
брдо у непосредној близини Старог града у Јерусалиму, које има велико 
значење за Јевреје (и хришћане). Сион се у Библији назива и „Давидов град“, 
који је он освојио1. Иначе, Натан Бирнбаум је 1890. први употребио „цио-
низам“ у студентском журналу „Самоеманципација“.  

                                                        
1 „Али Давид узе кулу Сион, то је град Давидов“ (2 Сам 5, 7). 
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У јудаизму, Јерусалим је најсветији град јер га је, према Старом заве-
ту, основао израелски цар Давид, као своју престоницу, да би његов наслед-
ник, цар Соломон, саградио велелепни храм. Централни положај Јерусалима 
у јеврејској вери, култури, традицији огледа се и у 2000 година дугој молит-
ви „догодине у Јерусалиму.“1 

У Старом завету Бог Авраму обећава земљу „...иди из земље своје и 
од рода својега и из дома оца својега у земљу коју ћу ти ја показати“ (Пост 
12, 1). То своје обећање он понавља Аврамовим потомцима, сину Исаку 
(Пост 26, 3) 2, унуку Јакову (Пост 28, 13 )3 и др. Затим у Књизи поновљених 
закона се каже: „Ето, дао сам вам земљу, уђите у њу, и узмите земљу, за 
коју се заклео Господ оцима вашим, Авраму, Исаку и Јакову, да ће им је дати 
и сјемену њихову након њих“ (Понз 1, 8). Дакле, на самом почетку савеза 
између Јевреја и Бога, говори се о „Обећаној земљи“, коју Бог дарује Свом 
народу, Јеврејима.  

Када се говори о разлозима и чиниоцима који су довели до појаве 
ционизма, покрета који се залаже и бори за насељавања Јевреја на једној 
територији, најпре се узимају чињенице из 19. века, које ћемо касније 
подробније изложити. Међутим, оно што је неспорно, то је да тежња Јевреја 
за Обећаном земљом не постоји након афере Драјфус и-или руског погрома 
и-или Холокауста у Другом светском рату. Ова тежња постоји још од 
давнина, када је Бог Мојсију говорио „пак ћу вас одвести у своју земљу, за 
коју подигох руку своју заклињући се да ћу је дати Авраму, Исаку и Јакову; и 
даћу вам је у наследство, ја Господ“( Изл 6, 8). 

 
Повратак на Сион 

 
Свакако да се о повратку Јевреја у домовину (модерна држава Изра-

ел) може говорити још од времена Мојсија и изласка из египатског ропства, 
али конкретно „повратак на Сион“ је синтагма након вавилонског ропства, 
јер Сион је освојио цар Давид и подигао Јерусалим. У туђини Јевреји тугују 
за својим Сионом кроз молитвене песме „На водама Вавилонским сјеђасмо и 
плакасмо опомињући се Сиона“ (Пс 137, 1). 

Не само „повратак на Сион“ него, генерално, окупљање изгнаника у 
земљу Израиља је једно од основних начела ционизма, као и Декларације о 
проглашењу државе Израел (1948. године). О том окупљању изгнаних, 

                                                        
1 Која се чита за време празника Пасхе и Јом Кипура. 
2 „Сједи у тој земљи, и ја ћу бити с тобом, и благословићу те; јер ћу теби и сјемену 
твојему дати све ове земље и потврдићу заклетву, којом сам се заклео Авраму оцу 
твојему.“ 
3 „И гле, на врху стајаше Господ и рече: ја сам Господ Бог Аврама оца твојега и Бог 
Исаков; ту земљу на којој спаваш теби ћу дати и сјемену твојему.“ 
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говорило се још у Тори, „и одвешће те опет Господ Бог твој у земљу коју 
бијаху наслиједили оци твоји, и наслиједићеш је и учиниће ти добро и 
умножиће те већма него оце твоје“ (Понз 30, 5), затим пророчка обећања 
Исаије „И подигнуће заставу народима и прогнане Израиљеве и расијане 
Јудине сабраће с четири краја земаљска“ (Ис 11,12), пророка Јеремије „и 
даћу вам се да ме нађете, говори Господ, и вратићу робље ваше, и сабраћу 
вас из свијех народа и из свијех мјеста у која сам вас разагнао, говори 
Господ, и довешћу вас опет на мјесто, одакле сам вас иселио“ (Јер 29,14), 
пророка Језекиље „и познаћете да сам ја Господ кад вас доведем у земљу 
Израиљеву, у земљу за којуподигох руку своју да ћу је дати оцима вашим“ 
(Језек 20,42) и др. 

 
Дијаспора 

 
Јевреји су у дијаспори, расејању, чували своју културу, традицију, 

где су организовали своје заједнице и наставили су са проучавањем Торе и 
практиковањем јудаизма. Одређене јеврејске заједнице су постојале и у Јеру-
салиму и околини. У време распада Римског царства (4. век) Јевреји се, 
углавном, налазе на територији Западне Европе. У средњем веку расте 
нетрпељивост према Јеврејима, пре свега у хришћанској Европи. У 8. веку, 
Карло Велики је позвао Јевреје да населе немачке територије и та група 
Јевреја се назива „Ашкенази“. Друга велика јеврејска групација су „Сефар-
ди“, Јевреји пореклом са Иберијског полуоствра, одакле су протерани у 15. 
веку. Доба процвата доживели су на Иберијском полуоствру (8-11.век) у 
време владавине Арапа у том делу свету. Међутим, услед јачања утицаја 
Католичке цркве, формирања Инквизициаје као и за време Крсташких 
ратова, за Јевреје постаје неподношљиво. Од 12. века они бивају протерани 
из земаља Западне Европе.1 Генерално, прогон Јевреја се стишао Фран-
цуском револуцијом и Наполеоновим освајањем. 

 
Хаскала 

 
Доласком Просветитељства, ситуација за Јевреје се мења из корена. 

Јосиф II Хабзбуршки издаје „Едикт о Толеранцији“2, први знак покрета у 
Европи или Америци ка прихватању Јевреја као једнаких чланова друштва. 
Француска је 1971. године Јеврејима дала иста права као и осталим грађани-
ма. Покрет „јеврејског просветитељства“ се назива хаскала.  
                                                        
1 Систематска протеривања из: Пољске (1124), Енглеске (1290), Француске (1306), 
Белгије (1370), Аустрије (1420), Холандије (1444), Шпаније (1492), Италије (1540) и 
др. 
2 Едикт о верској толеранцији међу хришћанским мерама (1781) био је саставни део 
Јосифових реформи; дозвољавао је православнима, протестантима и Јеврејима у 
Царству већу слободу кретања, становања, упражњавања својих верских обичаја као 
и право да похађају државне универзитете. 
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Хаскала је интелектуални покрет у Европи, који је трајао отприлике 
од 1770. до 1880. године. Настала је на територији Галиције а касније се 
раширила Источном Европом.1 Била је под утицајем учења Мајмонидеса. 
„Оцем“ хаскале се сматра Мојсије Менделсон, који је писао на немачком. 
„Проповедници“ овог покрета називају се „маскилима“, они који су радили 
на просвећивању Јевреја. Највећа промена у јеврејском друштву, доласком 
хаскале, настаје у образовању, едукацији јеврејске заједнице. Талмуд се 
уклања као централна тема образовања, јеврејске студије акценат стављају 
на секуларно знање, модерне језике, а све ради интеграције у друштво. Прва 
школа хаскале је основана у Берлину 1778. године. У овим школама, образо-
вање је било бесплатно за сиромашну децу, која су учила немачки језик, 
француски, аритметику, географију, историју, уметност, библијске студије и 
јеврејски језик. Хаскала је донела и велику промену јеврејском друштву што 
се тиче језика. То је период оживљавања хебрејског језика, прихватања дру-
гих европских, а престанак коришћења јидиша. Такође, припадници хаскале 
су сматрали да би интеграција Јевреја у (европско) друштво ишла боље када 
би се више бавили занатством, пољопривредом, уместо економским послови-
ма (по чему су били познати Јевреји), новчаним трансакцијијама, банкар-
ством и сл. Ортодоксни Јевреји су од почетка били против хаскале, зато што 
је он био против традиционалног јудаизма. 

Овај покрет, заснован на рационалности, инспирисан је европским 
просветитељством, али са јеврејским карактером. Охрабрио је Јевреје да 
студирају световне предмете, да науче, поред јеврејског, и европске језике и 
омогућио им је да се асимилују у европско друштво. Хаскалу карактерише 
научни приступ религији, као и секуларни поглед на свет. Управо у ово вре-
ме су почеле да нестају ограде јеврејске европске изолације (гето), када се 
повећала економска размена, што је довело до друштвене и културне покрет-
љивости. Јевреји су добијали, широм Европе, грађанска и политичка права. 
Овај период верске толеранције је и период индустријске револуције, где 
Јевреји нису имали занемарљиву улогу. Они су се, наиме, бавили профе-
сијама које условљавају даљу експанзију: као банкари држали су капитал, 
имали су великог удела у трговини и занатству. На све ово, треба додати и 
чињеницу да западноевропски Јевреји су, махом, били становници урбане 
средине, што је у време капиталистичке привреде и буржоаске идеологије 
допринело њиховом избијању на чело привредних делатности. Овај буржо-
аски либерализам им је помогао да разбију изолацију, излазећи из „гетоа“, 
јер су постали друштвено корисни, баве се занимањима која доносе зараду. 

 
 
 

                                                        
1 На истоку до „Зоне насеља“, територије која је била део Пољске, али је Русија 
освојила и тако „наследила“ велики број Јевреја и приморала их да живе у тој „зони“ 
(која се протезала од Балтичког мора до Црног мора). 
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„Јеврејско питање“ у Русији 
 
Након што су протерани из западноевропских, хришћанских земаља, 

(западноевропски) Јевреји мигрирају на исток. У 14. веку, пољски краљ 
Казимир III Велики позива Јевреје да населе Пољску, али као припадници 
трећег сталежа. Јевреја је и пре Казимира било у Пољској, али након овог 
позива, у много већем броју. У 18. веку десиле су се поделе Пољске1, након 
којих велики број Јевреја почиње да живи у Руској Империји, јер су њој 
припале одређене територије са бројним јеврејским становништвом. Наиме, 
Катарина Велика са првом поделом Пољске, добија територију са 10%-15% 
јеврејске популације. Међутим, ситуација се драстично мења са другом и 
трећом поделом, када Русија добија територије са око милион Јевреја. Они 
бивају приморани да живе у тзв. „Зони насеља“2, коју је оформила управо 
Катарина Велика, како би спречила њихово продирање у унутрашњост зем-
ље. Било им је забрањено да живе ван те области. Отваране су посебне (све-
товне) школе за јеврејску децу, јер су Руси увидели да се процес асимилације 
делимично спровео у неким западноевропским земљама кроз просвету. Ово-
ме је помогла и хаскала, која је Јевреје учила да верске школе нису довољне 
за потпуно образовање. У време Александра II ситуација се, привидно, мења 
на боље за Јевреје. Он је укинуо ропство, дозволио Јеврејима да живе ван 
„Зоне“ (богати, студенти, трговци, високошколовани...), јавне службе отво-
рио за њих (лекари, адвокати...); генерално, укинуо окрутне декрете против 
Јевреје и побољшао им је статус. Када се зна да је привилегију живљења ван 
„Зоне“ имао свако ко заврши државни Универзитет, не чуди то што су многи 
руски ђаци похрлили на високо школовање. Наравно, овоме је и хаскала 
допринела, која је била подржавана од стране власти. Реформе цара Алексан-
дар II су омогућиле интеграцију Јевреја у руско друштво. 

 
Погром 

 
Велики погроми Јевреја у Русији почињу 1881. године. Међутим, 

постоје неки инциденти ранијих година, који су били нека врста „увода“ у 
велике погроме 19. и 20. века. Наиме, године 1821. десио се тзв. „Одеса 
погром“3 (није био погром великих размера, више антијеврејски улични 
напади), због оптужба да су Јевреји учествовали у крволочном убиству 

                                                        
1 Овим поделама престала је да постоји Пољско-Литванска унија (1386-1791). Пољ-
ску су поделили Руска Империја, Пруска и Хабзбуршка монархија. Биле су три 
поделе: 1772, 1793. и 1795. године. 
2 „Зона насељавања“ се простирала од Балтичког до Црног мора. Фактички, пос-
тојала је до 1917. Територијално је заузимала пределе данашње Литваније, Бело-
русије, Пољске, Молдавије, Летоније, Украјине и Русије. Крајем 19. века, ту је живе-
ло око 5 милиона Јевреја. 
3 У овом, данас украјинском, граду, десило се више јеврејских погрома, 1821, 1859, 
1871, 1881-1906. као и чувени масакр 1941. године. 
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цариградског патријарха Григорија1, заједно са Турцима. У марту 1881. 
године, бомбом је убијен руски император Александар II Николајевич Рома-
нов, од стране организације „Народна воља“. Једна од учесница у органи-
зацији атентата је била и Гесја Мировнова Гелфан, јеврејског порекла. Кас-
није се пронела вест да су Јевреји криви за убиство цара, што је бацило нову 
љагу на њих. 

Погроми почињу углавном у Украјини и око Варшаве, али се касније 
шире на целокупно Царство. Трајали су са прекидима, јачали и стишавали се. 
Било је три таласа:  

а) 1881-1884. када је убијено око 100 Јевреја; 
б) 1903-1905. када је убијено између 2000 и 3000 Јевреја; 
в) 1917-1920. када је убијено око 50.000 Јевреја; 
 

Прва Алија 
 
Целокупна ова ситуација у Русији (погроми, „Мајски закон“) ставила 

је Јевреје у тешку ситуацију. Решење су нашли у масовним миграцијама, које 
су трајале наредних пар деценија. Заправо, као да се библијска прича о 
непрестаном насељавању и исељавању наставила и у модерном добу. Цео 
крај 19. и почетак 20. века је обележен великим миграцијама Јевреја по це-
лом свету. Након великих погрома 1881, Аврамови потомци крећу у два 
правца: Сједињене Америчке Државе и Отоманска Империја. Још пре 1881. 
године у САД-у је постојала јеврејска заједница, која је тамо отишла крајем 
15. века (када су сефарди истерани из Шпаније и Португалије, као и ашке-
нази из Пољске, Немачке). Међутим, новопридошла јеврејска популација у 
САД-у је надмашила претходну. Године 1880. у С. Америци било је око 
250.000 Јевреја, а до 1937. их је било око 3 и по милиона. Слично је било и у 
Јужној Америци, али у мањем опсегу.  

 
Истовремено са исељавањем у Америку, руски Јевреји крећу орга-

низовано ка „Ерец Израелу“. Треба поменути Лилиенблума2 и Пинскера3, 
који су стару месијанску идеју о „повратку кући“ изразили на нов начин, као 

                                                        
1 Св. Нови свештеномученик Григорије V (Григорије Ангелопулос 1746-1821), који 
је у три наврата био цариградски патријарх (1797-1798, 1806-1808, 1818-1821). Био је 
оптужен од стране султана да није смирио Грке, који су кренули да дижу устанак 
против Османског царства (грчки рат за независност 1821-1830). Априла 1821, на 
Васкрс, после Св. Литургије, извели су га из цркве Св. Ђорђа (Фанар) и обесили. 
Тело су му бесомучно вукли улицама да би га на крају бацили у Босфор. Грци су 
тело однели у Одесу (тада била под Руском империјом) и сахранили тамо уз царске 
почасти. Године 1871. мошти овог светитеља су враћене у (слободну) Грчку, у 
Атину. 
2 Мојсије Лилиенблум (1843-1910) јеврејски активиста и писац. 
3 Леон Пинскер (1821-1891) јеврејски активиста, пионир ционизма, оснивач покрета 
„Љубитељи Сиона“. 
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могућност решења „јеврејског питања“. У Одеси је 1883. године основан 
Одбор за колонизацију Палестине, чији је председник био Пинскер а секре-
тар Лилиенблум. Они су сматрали да Јевреји никада не могу да се уклопе као 
народ на руској територији, колико год се културно асимиловали, јер ће увек 
бити странци. Пинскер је 1882. године издао памфлет „Аутоеманципација“ 
(под псеудонимом), који је извазвао велике реакције, за и против, где је, 
између осталог, рекао: „велике идеје 18. и 19. века нису мимоишле наш народ 
без остављања трагова. Ми се осећамо не само као Јевреји, већ пре свега 
као људи. И као људи, ми желимо, такође, да живимо као и сви остали људи 
и да будемо нација као и сви остали.“ У том памфлету, писаном на немачком 
језику, изнео је став да јеврејско национално питање неће да се реши докле 
год Јевреји немају своју државу. Иако је у почетку, баш као и Лилиенблум, 
веровао у културну асимилацију, борио се за једнака социјална права Јевреја, 
управо након погрома 1881. одустао је од те идеје и окренуо се ка пропагира-
њу идеје о одласку у Палестину1. Он је 1890. године основао добротворну 
организацију „Друштво за помоћ јеврејским пољопровредницима и занат-
лијама у Сирији и Палестини“, познато и као „Одеса комитет“. Уз велике 
тешкоће, у раздобљу од преко двадесет година, створено је двадесет осам 
јеврејских колонија (Ришон Лецион, Хадера, Рош Пина, Петах Тиква и др) са 
неколико хиљада људи. Средства су дали група „Љубитељи Сиона“ из Русије 
и барон Ротшилд2 из Париза (Дубнов, 1982: 99). 

Око 35.000 Јевреја3 је емигрирало у Палестину током Прве алије. 
Овај талас су чинили религиозни Јевреји, који су у Свету земљу дошли како 
би служили Богу и обрађивали земљу. Прве колоније су биле поприлично 
препознатљиве – синагога са ритуалним купатилом и око ње зграде за ста-
новање (Тумара, 2012: 73). Овај талас сматра се и успешним и неуспешним. 
Неуспешним из разлога што након њега није створена држава у којој би 
живели Јевреји. Такође, многи су напустили Палестину и отишли за Америку 
или се, чак, вратили у Русију. Мада, они нису имали политички план за тако 
                                                        
1 Палестина – данас се под овим појмом, пре свега, мисли на делимично признату 
државу „Палестину“. Међутим, овај појам означава још: историјску и географску 
област Блиског Истока, Свету земљу, Ерец Израел, Палестинску територију. Име 
Палестина потиче од имена народа Филистејци, који су се око 1175. Г. Пне населили 
медитеранску област Ханан. Римски цар Хадријан (2.век) је променио назив провин-
ције Јудеја у „Сиријска Палестина“. За време Отоманске владавине, Палестинцима 
су обично означавани Јевреји који су ту живели, док су се Арапи називали Арапи. 
Тек од 1970-их се реч „Палестинци“ користи да означи арапско становништво Пале-
стине. 
2 Барон Едмунд Бенџамин Џејмс де Ротшилд (1845-1934) био је француски припад-
ник Ротшилд фамилије, велики помагач ционистичког покрета, дао је велике дона-
ције за оснивање јеврејских насеља у „Ерец Израелу“, што је касније довело до осни-
вање модерне Државе Израел. Ротшилди су чувена, светска банксарска фамилија, 
која потиче још из 18.века, када су се бавили банскарским пословима у Италији, 
Француској, Немачкој. Током 19.века поседовали су највеће богатство на свету. 
3 Према http://www.jewishvirtuallibrary.org/jsource/Immigration/First_Aliyah.html 
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нешто, а нису желели ни да погоршају односе са Русијом и Отоманаском 
империјом. Међутим, раширили су свест о потреби организовања јеврејске 
државе, што је било веома значајно за ширење ционистичког покрета. 

 
Ционистички покрет 

 
Теодор Херцл у младости није био много заинтересован за јудаизам, 

јеврејско питање. Интересовао се за писање, поезију, историју, науку. Први 
значајан тренутак у његовом животу јесте селидба породице у Беч, након 
породичних проблема. Убрзо је у престоници европске културе постао члан 
академског друштва Албиа, истицао се појавом, отменошћу, универзалним 
образовањем, али и мачевањем и стрељаштвом (Пејашиновић, 1997: 29). У 
тој средини се асимиловао. Међутим, осамдесетих година 19. века, Аустрију 
је захватио талас антисемитизма, коме Херцл није придавао посебан значај. 
Након кратке академске каријере правника, посветио се журналистици и пи-
сању позоришних комада. Постао је дописник најугледнијег бечког листа 
Ноје Фраје Пресе (Neue Freie Presse – Нова слободна штампа) из Париза. Не 
интересује се за рад париског Руско-јеврејског друштва за колонизацију 
Палестине барона Хирша, позив на повратак у домовину назива детињари-
јом. Али једна велика афера у Паризу ће променити његов поглед. 

У септембру 1894. године у Француској је избио чувени скандал наз-
ван „афера Драјфус“, политички скандал који је изазвао дубоке поделе у 
друштву у периоду 1894-1906. Наиме, официр француске војске јеврејског 
порекла, Алфред Драјфус, био је осуђен на доживотну робију за наводну 
шпијунажу француске војске у корист Немачке. Пар година касније, суђење 
је поновљено али је казна преиначена у десетогодишњу, да би на крају 
целокупног овог процеса (1906) Драјфус био ослобођен свих оптужби, реха-
билитован, унапређен у чин мајора и одликован Редом Легије части. У овом 
политичком скандалу на крају 19. века, „оштро је оцртан један број каракте-
ристичних црта 20. века. Слабе и једва распознатљиве у раним деценијама 
века, оне су на крају изрониле на пуну дневну светлост и откриле да су део 
главних токова модерних времена“ (Арент, 1998: 96). 

Овај инцидент је преко ноћи Херцла учинио ватреним ционистом. 
Почео је да сарађује са познатим личностима, утицајним Јеврејима, дипло-
матама. Залаже се за организовану сеобу у „Обећану земљу“. Године 1896. 
изашла је његова књига „Јеврејска држава“, где даје пресек положаја Јевреја 
у Европи, критикује асимиланте. Сматрао је да Јевреји поседују национал-
ност, али своју државу, и зато треба да је створе, било то Палестина или 
Аргентина, јер само преко своје националне државе могу да избегну анти-
семитизам, да прикажу и заштите своју културу. Књига је изазвала оштру 
полемику међу јеврејском популацијом. Рабини су били оштри критичари, 
јер је Херцл њих одвојио од државе, која би била секуларна; није био 
присталица месијанства, јер је пропагирао политички ционизам. Овај сукоб 
ционизма и ортодоксног јудаизма ће имати велике последице у будућности. 
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Разрадио је детаљан план привредног, социјалног, правног, војног и верског 
организовања будуће државе (Пејашиновић, 1997: 35). Тражио је од султана 
територију Палестине, а за узврат, нудио је помоћ око турских финансија. 
Хришћанима је обећавао решавање проблема са хришћанским светим 
местима. Путовао је по Европи и тражио сараднике, склапао нова, значајна 
познанства. 

Први ционистички конгрес је одржан од 29. до 31. августа 1897. годи-
не у Базелу (Швајцарска). Окупио је 204 делегата из Немачке, Аустро-Угар-
ске, Русије, Румуније, Енглеске, САД, Србије, Палестине, скандинавских 
земаља и других крајева света. Међу учесницима, били су рабини, слободни 
мислиоци, предузимачи, социјалисти, интелектуалци, занатлије, студенти и 
други. Химна „Љубитеља Сиона“, Хатиква (Нада), постала је химна ционис-
тичког покрета.1 Конгрес је прокламовао оснивање Светске ционистичке 
организације (СЦО), а њене циљеве је формулисао Макс Нордау у програму 
познатом као Базелска декларација – „ционизам има за циљ да јеврејском 
народу створи домовину у Палестини која би била обезбеђена јавним 
законом“ (Пејашиновић, 1997: 39). Ова декларација је неоспорно значајна за 
ционизам и стварање будуће државе јер је прокламовала организовану 
политички, правну борбу за стварање државе. Конгрес се борио за: 

- унапређење погодних линија за насељавање Палестине Јеврејима 
- организовање и повезивање целокупног јеврејства помоћу разних 

институција 
- јачање осећаја националне свести 
- припрема за добијање сагласности владе 

 
Одмах је започето са организовањем институција ционистичког пок-

рета. Као главни проблеми јавили су се расељеност Јевреја и разни сукоби 
унутар јеврејства. Први председник СЦО био је Херцл, а највиши орган 
Конгрес. Велики противници су и даље били рабини, јер су се осетили угро-
женим, као и разне реформаторске, асимилационе струје у свету, међу којима 
и организација БУНД (Савез)2. Херцл је наставио са својом дипломатско-
политичком борбом, али без великог успеха, што је резултирало јачањем 
опозиције у СЦО. Управо је Јеврејски национални фонд створен као против-
тежа Херцловој неплодној дипломатији. Међутим, иако је више пута путовао 
у Истанбул, покушавајући да примора султана на хатишериф, враћао се без 
успеха, али није губио веру у остварење својих циљева. На прагу 20. века, 
ционистички покрет се поделио на „политичаре“ (западноевропски циони-
сти) и „прагматичаре“ (источноевропски), које је предводио Хаим Вајцман. 
Они су били за моментално насељавање Палестине (другу територију нису 
узимали у обзир, за разлику од Херцла), не чекајући одобреће Порте. Тада се 

                                                        
1 Данас је химна државе Израел. 
2 БУНД – Општи савез јеврејских радника Русије и Пољске, јеврејска секуларно-
социјалистичка партија у Руској империји, која је била активна у периоду 1897-1920. 
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рађа и културни ционизам који је био тачка раздвајања покрета. Однос 
ционизма према језику, просвети, религији, култури, био је камен спотицања. 
Херцл је био религијски неутралан, ради придобијања и атеиста. Његови 
противници су били и: припадници тзв. „духовни ционисти“, на чијем челу је 
био чувени Ахад Хаам, који се залагао за Палестину као духовни центар 
јеврејства; струја „дијаспора национализма“ чији је идејни вођа Симон Дуб-
нов, који су сматрали да је живот у европским градовима много повољнији 
од „прашњаве Палестине“. У циљу обједињавања политичког национализма 
(„херцлизам“), духовно-културног национализма „ахад-хаамизам“) и нацио-
нализма дијаспоре („дубновизам“), створена је Ционистичка демократска 
фракција. 

На почетку 20. века, Херцл је увидео да његова „чартер дипломатија“ 
не даје успеха, био је свестан да мора нешто да мења. Окренуо је своју спољ-
ну политику, па је уместо помоћи на истоку (Отоманско царство) решио да 
нађе стратешког партнера на западу, у Лондону. Британски министар коло-
нија, Џозеф Чембрлен (управо ће Велика Британија одиграти кључну улогу у 
остваривању ционистичких циљева) је Херцлу предложио север Синајског 
полуострва али је овај одбио речима „Нећемо у Египат, тамо смо већ били.“ 
Убрзо Чембрлен предлаже Уганду1 као коначно решење, што Херцл прих-
вата јер није имао пуно избора. Знао је да време пролази, дипломатија није 
давала резултате, притом, тада се десио и чувени Кишињев погром (1903. у 
склопу „другог таласа“ погрома Јевреја у Русији), као и појављивање чувеног 
памфлета „Протоколи сионских мудраца.“2 Овај план Уганда се састојао у 
јеврејској аутономији на тој територији али под британском врховном конт-
ролом. Ово ће изазвати нове поделе у СЦО које ће кулминирати на VI Кон-
гресу (Базел, 1903). Херцл је био свестан да Уганда није Сион, Палестина, 
али у тренутној геополитичкој ситуацији није могао наћи боље решење, сто-
га је оно само привремено, до даљњег. Источноевропски ционисти су били 
одлучно против овог предлога, а у њихов прилог је ишла и чињеница да је 
Уганда била непогодна за масовну колонизацију. Такође, противници Уганде 
нису били задовољни деловањем Херцла, јер је он ишао код многих владара, 
дипломата а да за то није тражио одобрење Конгреса, што су му замерили. 

                                                        
1 Република Уганда, држава у источној Африци, без излаза на море. Британија је над 
Угандом успоставила протекторат 1894. Године. Један од највећих диктатора 20. 
Века је био управо председник Уганде, Иди Амин. 
2 Протоколи сионских мудраца- антисемитски памфлет који је штампан 1903. У 
Русији. У Протоколима се приказују наводни састанци истакнутих Јевреја које су 
ови одржали током I Конгреса СЦО (Базел, 1897). Јевреји у спрези са масонима 
наводно имају за циљ стварање јеврејско-масонске државе, користећи корупцију, 
злоупотребом штампе, изазивањем економских криза. Након Октобарске револуције, 
памфлет се проширио по Европи и Америци и стекао велику популарност. Тек 
1921.г. енглески новинар Филип Грејвс доказао је да је реч о фалсификату, плагијау 
Дијалога о паклу између Макијавелија и Монтескијеа, сатире коју је 1864. Написао 
Морис Жоли о Наполеону III. (види Пејашиновић, 49) 
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Разумљива је била разлика источноевропских и западноевропских циониста. 
Источни ниси били асимиловани, трпели су погроме и хтели су једном за 
свагда да реше своје питање, нису били спремни да експериментишу, док су 
западни били поприлично еманциповани, асимиловани. 

Пред крај живота, Херцл је покушао да нађе помоћ у Италији, код 
краља Виктора Емануела и папе Пије X међутим није нашао разумевања. 
Папа му је тада одговорио: „Јевреји нису признали нашег Господа, ми не 
можемо признати Јевреје“ (Пејашиновић, 1997:55). 

 
Друга алија 

 
Барон Ротшилд је 1900. предао управу над колонијама у Палестини 

организацији Јеврејска колонијална асоцијација (основао је барон Хирш), а 
ова асоцијација је припремила терен за другу алију. Други талас имиграција 
Јевреја из Русије у Отоманску Палестину кренуо је 1904. и трајао до 1914. а 
био је условљен погромима Јевреја у Русији. У току овог таласа, Палестину 
је населило око 40.000 Јевреја. 

И у овој алији је било оних који су напустили Палестину и отишли 
даље за Америку или се вратили у Русију. Међу онима који су остали, један 
део су чинили руски ционисти, који ће касније постати вође ционистичког 
покрета и високи државни званичници. Ова алија је значајна из више 
разлога. Пре свега, то је било прво ционистичко насељавање „Обећане зем-
ље“, организовано, под покровитељством покрета. Друга важна новина јесу 
кибуци, земљорадничке комуне у Израелу са заједничким власништвом, 
заједничком потрошњом. Први кибуц је основан 1909. на обали Галилејског 
језера (кибуц Деганија). Ове комуне су биле под утицајем руског социјализ-
ма и део су тзв. радничког, социјалистичког ционизма. Били су поприлично 
затворени, одбацивали су најамну радну снагу, пре свега због Арапа. Као 
основни вид ционистичког насељавања Палестине, кибуци су били и војна 
упоришта, те су зато били смештени на стратешким положајима, како би се 
бранили од Арапа. Такође, ови кибуци нису најбоље прихваћени код 
западноевропских циониста јер су у тим комунама јасно видели руски 
бољшевизам и комунизам, против кога су се борили у својим државама. Ова 
алија је допринела и цивилизацијском развоју Палестине, пре свега кроз 
економски просперитет. Јеврејска заједница у Палестини (јишув) је почетком 
20. века доживела економски и културни развој. 

После Херцлове смрти, главно упориште ционизма је била Источна 
Европа, из горенаведених разлога антисемитизма, погрома, неасимиловања. 
Бројне ционистичке организације на западу (нпр, у Немачкој, САД...) иако су 
биле бројне, нису биле јаке. И поред тога, пред Први светски рат, ционизам 
се проширио на све крајеве света (Јужна и Северна Америка, Африка). Осно-
ване су многобројне организације и политичке партије, и када се завршила 
друга алија, ционистички покрет је био масовна организација у свету, иако 
вође нису имале харизму Херцла. 
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Први светски рат и Балфурофа декларација 
 
Историја је показала да Јевреји прво морају да прођу кроз страдање и 

сопствену Голготу како би остварили свој циљ. У Првом светском рату, 
Јевреји су учествовали као припадници војске држава у којој су тренутно 
живели, те је овај Велики рат за њих био и самоубилачки, јер су се често 
налазили на супротним странама. Најтежу судбину су, опет, поднели ис-
точноевропски Јевреји, јер борбе Источног фронта су биле, махом, на 
територијама где су живели милиони Јевреја (Јеврејска зона, Галиција, 
Пољска, Румунија). Поред тога, трпели су антисемитске испаде у Русији. 
Често су служили као „вентил“ руским војницима за војне неуспехе. Тек 
1917. у марту, руска Привремена влада је донела одлуку о укидању свих 
антијеврејских закона. Код западних Јевреја, ситуација је била другачија, 
олакшавајућа, колико је то могуће у ратним условима. Наиме, они нису 
трпели антисемитске испаде својих држава јер су и сами били асимиловани. 
Били су поприлично привржени Централним силама, односно земљама из 
којих долазе (Немачка, Аустро-Угарска, Турска). Маја 1916. потписан је 
тајни Сајкс-Пикотов споразум1, између В. Британије и Француске о подели 
интересних сфера на Блиском истоку након Првог светског рата. Касније је и 
Русија укључена у тај споразум, који је, недвосмислено, издао Арапе и 
њихов договор са Британцима, када је 1915. вођена преписка Хусеина и 
Макмахона, британског комесара у Египту. У тој преписци се јасно види да 
Енглеска прихвата (делимично) Хусеинове захтеве, који је заузврат нудио 
подизање устанка против Отоманског царства. Територија западно од реке 
Јордан би се нашла под међународном, енглеско-француском, управом, што 
због уважавања ционистичких тежњи тако и због светих места хришћана. Да 
је енглеска дипломатија била немилосрдна, види се и по томе да су пристали 
на арапски устанак, чији договор се коси са Сајкс-Пикотовим споразумом. 
Британци нису само тајно преговарали са својим Савезницима (Русијом и 
Француском) и Арапима око Блиског истока, већ паралелно и са ционистима, 
конкретно са Вајцманом, који је представљао Јевреје у Британији (као 
председник Ционистичке федерације у В. Британији). Притом, током Првог 
светског рата, енглески ционисти су заузели водећи положај у ционистичком 
покрету. Ционисти са Острва су октобра 1916. британској Влади упутили 
Меморандум, тражећи признање права на Палестину, несметано усељавање и 
признање институција ционистичког покрета. Ционистима је ишло на руку и 
то што је Лојд Џорџ, велики пријатељ Вајцмана, 1916. децембра постао 
премијер. У јануару 1917. Влади је упућен нацрт декларације Општи прог-
рам јеврејског насељавања Палестине у сагласности са аспирацијама цио-
нистичког покрета. Сви ови напори резултирали су чувеном Балфуровом 
декларацијом. То је, заправо, писмо британског министра иностраних пос-
                                                        
1 Сајкс-Пикотов споразум по коме би В.Британија требала да добије: Јордан, Ирак 
без северног дела, мали део око Хаифе. Француска зона утицаја: југоисточна Турска, 
северни Ирак, Сирија, Либан. Русија би добила: Јерменију и делове Курдистана. 
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лова, лорда Балфора, упућено Ционистичком савезу В. Британије и Ирске 
преко познатог банкара лорда Ротшилда, 2. новембра 1917.  

 
Драги лорде Ротшилде, 
Имам велико задовољство да у име владе Његовог величанства пренесем 

следећу декларацију о подршци јеврејским ционистичким аспирацијама које су 
биле поднете кабинету и од њега одобрене. Влада Његовог величанства гледа 
са благонаклоношћу на стварање националног огњишта у Палестини за 
јеврејски народ и уложиће највеће напоре како би олакшала постизање тог 
циља при чему треба јасно разумети да неће бити учињено ништа што би 
могло кршити грађанска и верска права постојећих нејеврејских заједница у 
Палестини, или права и политички положај који Јевреји уживају у ма којој 
другој земљи. Био бих Вам захвалан ако бисте овом декларацијом упознали 
ционистичку декларацију. 

Искрено,  
Артур Балфур 

 
Сама декларација је добила велику популарност, али и изазвала ош-

тру полемику. Спорни су, како британски мотиви и циљеви, тако и легитим-
ност овог документа. Британије је, свакако, хтела да обезбеди присуство на 
Блиском Истоку, као упоришту британског империјализма. Такође, Брита-
није је хтела на овај начин да привуче и остале ционисте у другим државама, 
и на тај начин да буде испред осталих. Ту је и стварање антитеже Француској 
у Либану и Сирији као и порасту арапског национализма. Наравно, остаје и 
отворено питање да ли је ова декларација можда награда ционистима за 
помоћ коју су пружили Савезницима (имали су утицаја у увлачењу САД у 
Велики рат). Ту се, затим, поставља питање легитимности документа. Прво, 
ционисти не представљају светску јеврејску популацију. Друго, одакле Бри-
танији легитимност да било коме додељује „национални дом“1? А управо је и 
тај појам проблематичан за многе; шта је, заправо, „национални дом“ Јев-
реја? Сигурно да Јевреји и Арапи неће да се сложе око овог, као и шта се 
тачно (територијално) подразумева под појмом „Палестина“? Да ли се мисли 
и на територију источно од реке Јордан или само западно? Што се заслуга 
тиче, неки верују да су се само поклопиле територијално-политичке тежње 
циониста и В. Британије, док други тумаче да је ово дело Вајцмана. 

Убрзо након тога, многе велике силе су признале ову декларацију.2 
Рат се ближио крају, било је питање времена ослобађања Палестине као и 
пропасти Отоманског царства. У таквој ситуацији, постало је јасно да је ова 
декларација значајан корак ка формирању модерне државе Израел. Међутим, 
како смо већ поменули, неписано је правило да Јевреји прво морају проћи 
кроз страшне муке, да би дошли до свог циља. 

                                                        
1„Национално огњиште“ - проблем у енглеском језику; да ли је појам био са 
одређеним (the) или неодређеним чланом (a)? 
2 Занимљиво је да је прва држава која је подржала Балфурову декларацију била 
Србија. 
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Период између два светска рата 
 

Након завршетка Првог светског рата и пропасти Отоманске импери-
је, ситуација ће се нагло убрзати, по корист циониста. Досељавање Јевреја у 
Палестину, под новим условима у послератном периоду, почело се вршити 
нагло и у широким размерима. Заправо, нови услови јесу геополитичке и 
територијалне природе. Лига народа је 24. јула 1922. године доделила мандат 
Великој Британији за управљање Палестином; отуда и назив „мандатна Па-
лестина“, за период од 1918. до 1948, који је представљао посебан ентитет. У 
самом уводу документа Лиге народа (1922) каже се: „Мандат ће обезбедити 
формирање јеврејског националног дома...и развој самоуправних институ-
ција, а такође ће штитити грађанска и верска права свих становника Па-
лестине, без обзира на расу и религију.“1 Британски мандат је, територијално, 
покривао две административне области: западно од реке Јордан и источно 
(Трансјорданија). Управо у овом „мандатном“ периоду јавиће се раст 
јеврејског и арапском национализма, што ће довести до међусобних сукоба, 
који ће обележити другу половину 20. века и постати синоним за „кризу на 
Блиском Истоку“. 

У овом периоду, догодиле су се, чак, три алије: трећа (1919-1923), 
четврта (1924-1929) и пета (1929-1939). Током треће алије, која је проузроко-
вана антисемитским погромима у Источној Европи, Руском револуцијом, 
делимичном успеху друге алије, Балфуровом декларацијом и економском 
кризом, на територију Палестине доселило се око 40.000 Јевреја. За време 
четвртог таласа, дошло је око 80.000 Јевреја, док је за време петог, дошло око 
250.000 Јевреја. Овај пети талас био је проузрокован растом нацизма у 
Европи као и „затварањем врата“ САД-а за јеврејске мигранте. Током 1936-
1939. десио се и „арапски устанак“, побуна Палестинских Арапа против бри-
танске колонијалне владавине као и захтев за независношћу. Услед овог 
арапског притиска и опозиције, Британци су 1939. објавили „Белу књигу“ 
(„Бели папир“ - White paper) којом је поништена Балфурова декларација и 
ограничено досељавање Јевреја у Палестину. Овим документом се напушта 
план о подели Палестине, предлаже стварање јединствене државе којом ће 
владати Јевреји и Арапи и ништа се неће радити без арапске дозволе. Међу-
тим, и поред ових рестрикција, Јевреји су проналазили начине за имиграцију. 

 
Успостављање државе Израел 

 
Други светски рат и холокауст су однели животе скоро шест милиона 

Јевреја широм света. Највећи део преживелих су кренули пут Палестине. 
Заправо, холокауст, иронично, је на неки начин допринео јачању ционистич-
ких идеја, у смислу добијања територије где би слободно живели Јевреји, без 
страха од прогона. Пред крај Другог светског рата, 1944. године у Њујорку је 

                                                        
1 Види: http://avalon.law.yale.edu/20th_century/palmanda.asp  
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одржана конференција када је представљен план о миграцији два милиона 
Јевреја из Европе, Блиског истока, северне Африке у мандатну Палестину. 
Касније, овај план је постао познат као „Једномилионски план“ и постао део 
званичне политике ционизма (Билтиморски програм – One million plan). 
Године 1947. Британија је објавила своју намеру да се повуче из Палестине и 
препустила је новоформираним Уједињеним нацијама да реше проблем, који 
шаљу посебну комисију да испита ситуацију. Званично, 29. новембра УН 
предлажу поделу Палестине на јеврејску и арапску државу и део под контро-
лом УН-а око Јерусалима. Јеврејска страна је прихватила овај план, док арап-
ска није, те је дошло до грађанског рата (арапско-јеврејски сукоби 1947-
1948). Давид бен Гурион је 14. маја 1948. у Тел Авиву, испод слике Т. 
Херцла (оснивача политичког ционизма) прочитао Декларацију о независ-
ности државе Израел. На овај начин, ционистички главни циљ је остварен - 
формирана је држава Израел, слободна држава за све Јевреје. Као резултат 
тог успеха, многе ционистичке институције су постале, званично, државне. 

 
Верски ционизам 

 
Верски ционизам је врста која комбинује идеологију ционизма и вер-

ског јеврејског учења, јудаизма. Први ционисти су били политичке оријента-
ције (Херцл) и нису много марили за верску основу. Оно што верски цио-
низам „узима“ из јудаизма је, свакако, месијанска идеја, идеја о изабраности 
и идеја о коначном искупљењу јеврејског народа. 

Оснивачи идеје верског ционизма су: сефард раби Алкалај (1798-
1878) и ашкеназ раби Калишер (1795-1874). Они су критиковали уврежено 
мишљење да ће месија доћи изненада и били су први рабини који су подржа-
ли ционистичке идеје. „У еманципацији јеврејских маса Европе они су виде-
ли први корак ка Геула (искупљење) процесу. Сматрали су да ће долазак ме-
сије и месијанског времена бити убрзан физичком обновом јеврејског народа 
која ће се остварити преко окупљања расутих Јевреја света у земљи Изра-
иља“ (Тумара, 2012: 101). 

Један од најпознатијих рабина 20. века, Абрахам Исак Кук, изградио 
је учење које је помирило идеале ционизма са ортодоксним јудаизмом. Он је 
кључна фигура „сипања новог вина (секуларног и политичког ционизма) у 
старе боце (ортодоксни јудаизам)“ (Prior, 1999, 71). По њему, сам ционис-
тички покрет је, уствари, део постепеног месијанског искупљења јеврејског 
народа. „Ционизам као и секуларни Јевреји окупљени око њега, делали су у 
корист Бога мада ни сами нису били свесни тога“ (Тумара, 2012: 103). Раби 
Кук је критиковао „запад“; он настоји да помири свето и профано, јер, по 
њему, њих покушава да раздвоји управо хришћанство, тј. запад. Прихватио 
је учење о богоизабраном народу (јеврејском). Насељавањем земље Изра-
иљеве и њене обраде, доћи ће до доласка месије и искупљења јеврејског 
народа, преко којег ће доћи и искупљење свим народима света. У светлу 
оваквог учења, раби Кук је видео ционизам као Божије средство помоћу кога 
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се расејани богоизабрани народ окупља у своју свету земљу. И сам секу-
ларни ционизам ће схватити своју улогу тек у сарадњи са верским. Овде је 
важна и теорија о месијином магарцу, коју нам интепретира Тумара: „израз 
почива на тексту из Књиге пророка Захарије 9,9 који најављује долазак обе-
ћаног изабраника Божијег који ће обрадовати кћери јерусалимске... преко 
овог израза раби Кук настоји да оправда легитимитет секуларног ционизма 
те да га постави у контекст процеса искупљења јеврејског народа и доласка 
обећаног месије“ (Тумара, 2012: 109). Овде је, како наводи Тумара, секу-
ларни ционизам представљен као магарац, док је религиозни блог представ-
љен као нека врста колективног месијанског тела. Заправо, овај израз озна-
чава некога ко обавља прљав посао за другог. 

Раби Цви Јехуда Кук (Кук млађи), син раби Абрахама Исака Кука, 
развијао је идеје свог оца, трансформисао их у свете догме. О искупљењу је 
говорио као процесу у фазама, од којих је издвојио три: прва фаза је повратак 
Јевреја из дијаспоре; друга фаза је успостављење заједнице јеврејског народа 
са Јудејом и Самаријом и трећа фаза је повратак народа Израиља Богу и 
прописима Торе. Шестодневним ратом1 из 1967. године је завршен период 
искупљења који је почео холокаустом. Такође, Кук млађи не прави разлику 
између небеске и земаљске политике. Њихово присаједињавање је омогућено 
посебношћу богоизабраног народа. 

 
Гуш Емуним 

 
Шестодневни рат из 1967. свакако је прекретница у модерној истори-

ји Израела. Света места јудаизма, Зид плача у старом Јерусалиму, Хеброн и 
Бет Ел поново су била под јеврејском управом. Све ово је деловало као дело 
надљуди. Управо раби Кук млађи и његови следбеници су сматрали да је, 
након освајања библијских територија, почео процес искупљења јеврејског 
народа, а са Шестодневним ратом, верски ционистички блок је почео актив-
није да дела, оснивајући покрет Гуш Емуним (Блок верних) 1974. године. 

Званично, Гуш Емуним је основан од стране студената раби Цви Је-
худе Кука и он је био његов вођа до своје смрти (1982). То је покрет меша-

                                                        
1 Шестодневни рат (5-10. јун 1967) рат између Израела, са једне стране, и Египта, 
Јордана и Сирије, са друге стране, на чијој страни су биле и војске Ирака, С. Ара-
бије, Марока, Алжира, Либије, Туниса, Судана и Палестинске ослободилачке орга-
низације. Услед арапских претњи, Израел се одлужио на снажан и изненадан напад 
на арапске суседе и за шест дана поражава три суседа. Тада почиње окупација Јеру-
салима и Западне обале, који су били под контролом Јордана, Голанске висоравни 
која је била део Сирије, те појаса Газе и Синајског полуострва које је контролисао 
Египат. У међувремену, Синај је враћен Египту (1978), Јордан се одрекао Јерусалима 
и Западне обале у корист независне палестинске државе. Израел је овом победом 
стекао надзор над целим библијским подручјем Израиља, или 4 пута већу територију 
од оне из 1949. године. Последице овог рата утичу на геополитичку ситуацију на 
Блиском Истоку и данас. 
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вине месијанске идеје јудаизма са модерним обликом национализма. Кук 
старији и Кук млађи су истакли једну рабинску заповест као максиму овог 
покрета – „Населити читаву земљу Израиља.“ У светлу тадашњих догађаја, 
као што су повратак Јевреја, оснивање државе, освајање светог града и сл, 
идеолози овог покрета су то препознали као знак доласка месијанског доба. 
Овај покрет је успео да ублажи тензије између ортодоксног јудаизма и мо-
дерног национализма, тврдећи да је целокупан ционистички покрет, иако 
првобитно секуларан, заправо религиозан, свет. Почени ционизам је био 
политички, секуларни, али верски ционизам (са Гуш Емуним покретом на 
челу) сматра да ће главну улогу у будућности одиграти, управо, овај религи-
озни блок.“Својим пионирским жаром да насели освојене територије у рату 
из 1967. године, елан Гуш Емуним покрета на неки начин се може поредити 
са духом пионирског ционизма отелотвореном у кибуц покрету“ (Тумара, 
2012: 123). На почетку свог деловања, био је у опозицији званичне државне 
политике, али након изборне победе Ликуд1-а, дошло је до подршке циље-
вима овог покрета (Inbari, 2007: 704). 

Историјат овог покрета може се паралелно пратити уз историјат насе-
љавања територија освојених у Шестодневном рату. Према подели Тумаре 
могуће је издвојити пет етапа: 

- период 1967-1977, када су основана прва два насеља која је директно 
спонзорисала држава Израел 

- период 1977, када је Менахем Бегин постао премијер, а Аријел 
Шарон2 министар пољопривреде. Они су радили на оснивању нових 
нањеља на територији Западне обале и Појасу Газе. 

- период 1993-2000, када се број насељеника повећао. Ово је период 
мировног Осло процеса 

- период евакуације насеља, почетак тзв. Плана повлачења са окупира-
них територија (почео августа 2005). 
Како сумира Тумара, може се претпоставити да ће пети период пред-

стављати излазак из кризе овог покрета и прегруписање са десничарском 
политиком Нетањахуа. Свакако је да ће верски ционизам бити усмерен ка 
Јерусалиму. 

Модел понашања овог покрета може се окарактерисати као: протест-
ни покрет, политички покрет, покрет насељавања и покрет идеолошке социа-
лизације (Newman, 2005: 200). Иако је покрет подржавао десничарску 
идеологију, није се либио да протествује и против „левих“ и „десних“ Влада, 
када су им циљеви били угрожени. Главна политичка партија повезана са 

                                                        
1Ликуд – највећа израелска партија деснице. Корене има у ревизионистичком цио-
низму, либералној и националистичкој идеологији. Под вођством Менахем Бегина 
1977, први пут преузела власт. Тренутно, израелски премијер, Бенјамин Нетанјаху, је 
вођа ове странке. 
2 Аријел Шарон (1928-2014) генерал и премијер Израела (2001-2005), као члан 
партије Ликуд. 
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идеологијом Гуш Емуним је „Национална верска партија“1 која је пре 
Шестодневног рата била странка компромиса секуларног и религиозног 
Израела, да би након тога била окренута десничарској, политичкој идео-
логији, залажући се за задржавање освојених територија и успостављање 
насеља широм ових подручја. Иако се овај покрет фокусира на Земљу Изра-
иља, државу Израел и војску Израела, са верског становишта, као конститу-
тивне елементе светости и део процеса искупљења јеврејског народа, тврди-
ли су да је практична акција незаобилазни фактор у свему томе. Управо насе-
љавање освојених територија представља практични део. Термин „hitnacha-
lut” описује јеврејског освајање Обећане земље, након египатског ропства и 
овај појам је, за Гуш Емуним, прожет историјским и религијским значајем, 
јер подцртава директну везу између освајања Исуса Навина и насељавања 
после Шестодневног рата (Newman, 2005: 200). 

Оно што је заједничко у самом покрету, јесте богоизабраност јевреј-
ског народа и његовa светa мисијa, нераскидива веза коју он има са светом 
земљом, израелско-палестински сукоб као сукоб добра и зла, покушаји мира 
осуђени на пропаст, искупљење читавог света ће наступити када народ 
Израиља наследи целокупну територију од Бога обећане му земље, светост 
те земље, историја као комуникација са Богом. Што се тиче супротстављених 
ставова унутар табора, једно од главних питања, поред питања ауторитета, 
границе свете земље, динамике процеса искупљења, става према изолацији 
Израела, статуса Арапа и мировног процеса, јесте и питање подручја Храма у 
Јерусалиму, тј. питање изградње Трећег храма. То је најсветије место јуда-
изма и треће место по светости у исламу (после Меке и Медине), и често је 
главни извор тензија у израелско-арапском сукобу. Заправо, традиција забра-
њује Јеврејима да уђу на подручје храма, јер Халаха (јеврејске правне обаве-
зе) сматра да су сви Јевреји ритуално нечисти (дошли у контакт са покојни-
ком). Када су Јевреји у Шестодневном рату освојили стари град Јерусалима, 
издата је наредба Врховног рабината да се забрањује улазак на подручје 
храма. Данас, према званичним рестрикцијама, Јевреји могу посетити ово 
подручје али само одређена места у одређеним данима, и то као туристи. 
Забрањен је било какав верски ритуал (певање, молитва, клањање). Постоје 
многобројни јеврејски покрети који захтевају „слободу молитве“ на подручју 
Храма. 

 
Закључна разматрања 

 
Ционизам, као последица еманципације, асимилације, антисемитиз-

ма, плод је европског 19. века. Често се упоређује са националним покретима 
у 19. веку иако између њих и ционистичког покрета стоје извесне разлике. 

                                                        
1 National Religious Party (NRP) – основана 1956. Распуштена 2008. и спојена са 
Националном Унијом (The National Union) у нову странку – Јеврејски дом (The 
Jewish Home). 
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Највећи проблем ционизма је био, парадоксално, јеврејски народ, јер је сам 
покрет имао опозицију у свом народу. Међутим, важност овог покрета лежи 
управо у чињеници да је, историјски гледано, успео да савлада све препреке 
на свом путу: иако Јевреји нису били политички организовани пред слом 
Отоманске империје, ционизам је то успео; иако је већина народа имала 
своју „славну“ прошлост, Јевреји су имали „паузу“, будући да су били расеја-
ни; иако се родио у мислима једног човека, покрет је остварио свој циљ; 
створена је јеврејска држава (Израел) иако у почетку тамо није живео велики 
број Јевреја, па је ционистички (политички) покрет и ову препреку решио, 
како откупом земље, тако и масовним насељавањем. И док је покрет на свом 
почетку био чисто политички (тзв. „херцлијански ционизам“), касније је 
преузео верске елементе. Јевреји, који су себе сматрали (и сматрају) бого-
изабраним народом Божјим, одувек су били религиозни и свој идентитет су 
црпели из јудаизма. Ционизам је од јудаизма „позајмио“ кључне појмове, 
притом их обликовавши дајући им нови смисао и значење, као што су 
јеврејство, Обећана земља, језик, Библија. „Ционизам је прихватио Библију, 
редефинисао је као национално-историјски текст, и покушао да је трансфор-
мише у примарну митску инфраструктуру за нову историографију јудаизма 
као националности“ (Kimmerling, 199: 346). Зато је, донекле, и разумљива 
синтеза верског и секуларног, односно верског и националног у случају цио-
низма. Наиме, када је проглашена држава Израел, Давид бен-Гурион је про-
читао Декларацију о независности државе Израел, у којој се јасно помињу 
верски мотиви, као што су: геула (искупљење), тефила (молитва), Стена 
Израела (Бог). Даља историја јеврејског народа је показала да ли је успела 
ова ционистичка синтеза сакралног и секуларног. 
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ZIONISM: HISTORICAL AND RELIGIOUS REVIEW 

 
Summary 

 
The work aims to present the development of the Zionist movement, historically, 

with special emphasis on religious Zionism. How is the movement itself highly branched, 
here we focused on political and religious elements, where we want to show that Zionism 
is, in essence, is inseparable from Judaism. 

In the first part of the paper, the historical development of Zionism, we presented 
a brief history of the Jewish people and the establishment of the State of Israel, turning 
from God to Abraham, through Haskala, the Jewish question in Russia, pogroms, Zionist 
Congress, to the proclamation of the state. 

In the second part, we dealt with religious Zionism, as a separate branch of the 
movement. We demonstrated that the differences prevailing in the movement but also the 
common elements without suffering the sight of the biblical texts. Special emphasis we put 
on Gush Emunim, which was of great importance to this movement. 
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ИСТОРИЈСКИ РАЗВОЈ И ПОРЕДАК ЗАУПОКОЈЕНИХ 
СЛУЖБИ У ПОСТ-ИКОНОБОРАЧКОЈ ВИЗАНТИЈИ 

 
Резиме 

 
Рад даје преглед историјског развоја заупокојених служби (опело и панихи-

да, тј. парастос) у периоду после иконоборачке кризе у IX веку на подручју Визан-
тије. Најпре се излажу извори најважнијих монашких типика периода од IX до XV 
века, па најважнији и најстарији молитвослови из истог периода, да би се преглед 
завршио кратким поменом најстаријих поредака заупокојених служби поменутог 
периода. На крају, изложени споменути извори дају нам неки општи закључак и 
претпоставку о историјском развоју тих последовања, стварајући на овај начин 
темеље за неку будућу детаљнију анализу и преглед историјског развоја зау-
покојених служби.  
 

Кључне речи: постиконоборство, заупокојене службе, опело, панихида/па-
растос, монашки типици, молитвослови. 
 
 

Увод 
 

Феномен смрти је присутан међу људима још од најстаријих времена 
и одувек је заокупљао пажњу човечанства. Највећи број људи склон је да 
смрт игнорише, да због ње свој живот претвори у борбу за преживљавање, 
трудећи се да ужива у плодовима те борбе, сматрајући их за живот и не 
видећи своју немоћ. Затварајући се у такав свој свет, представљајући да је 
смрт нешто својствено и дато само њему, човек не примећује смрт и у 
природи која га окружује. У тој својој суровој борби за егзистенцију, 
уништавајући друге, уништава и ту исту творевину и оправдава поступке 
кроз тзв. закон природе и преживљавања. На тај начин бежи од реалности у 
којој смрт није само на крају живота, већ је присутна у целој творевини и у 
сваком тренутку: у болести, у лечењу, у емотивној разломљености... Oна 
увек облеће око њега и окружује га од колевке па до гроба. Увек нешто мора 
да умре да би нешто друго живело.  

Овакав став о реалности овога света дели и библијски човек. Смрт у 
њему изазива страх, она га не оставља ни на један начин равнодушним. Она 
је човеков непријатељ и треба да буде савладана. Па ипак прихватајући ову 
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реалност библијски човек је сматрао да свет није створен за смрт. Порекло 
смрти није у стварању већ у греху, конкретно у Адамовом греху. Смрт је 
плата за грех (Рим. 6,3), а сам грех је промашај, односно, изопачавање 
стварности а не прекршај нечег. Грех није ствар интелекта већ ствар човеко-
ве слободе и избора (Кубат, 2008: 110-111). Само погрешан избор води у 
пропаст. Тако је и са Адамовим грехом. Његов погрешан избор води у про-
паст, односно у његово одвајање као и целога света од Бога, од самога Живо-
та. Свет лишен Живота остаје препуштен сам себи. Своје постојање црпи из 
самога себе што доводи до његове распадљивости – немогућности да прежи-
ви сам од себе. Тако је цео свет загазио у смрт и осетио њену реалност и бол. 
Но ипак, везан за Бога кроз лични однос, човек се везује за Живот. На тај 
начин човек је чуван од смрти, али је и даље везан за њу.  

Византијски монашки типици од IX/X до XV века 

У времену после завршеног сукоба са иконоборцима наступа нови 
период историјe Цркве, када кључну улогу имају монаштво и манастири. 
Стога су први обимнији извори и сведочанства манастирског порекла. Од 
таквих доступних сведочанстава из поменутог временског периода имамо 61 
Типик и Правило (Thomas, Constantinides Nero, 2000: ix), од којих свега 16 
спомињу заупокојено последовање.  

Први од ових докумената јесте онај који се приписује Атанасију 
Атонском из 1020. године (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 205). Он прво 
цитира Студита где каже да „ми не певамо канон за преминуле“ (Thomas, 
Constantinides Nero, 2000: 222) у суботе, у периоду Педесетнице. И опет, 
одмах говори да у Суботу Педесетнице, на егзапостилару, појемо „Поменимо 
оне који почивају“ (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 222). Док се ово пева, 
иде се до гробова браће и када се ту стане, пева се стихира дана и „остале 
химне за преминуле“ (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 222). Ово закључује 
јутрење. Исто овако чини се и на Суботу Месопусну. Други Типик који се 
приписује Атанасију Атонском, јесте из 973 – 975. годне (Thomas, Constan-
tinides Nero, 2000: 245) и он спомиње годишњи помен.  

Правила Михајла Аталиата из марта 1077. године (Thomas, Constan-
tinides Nero, 2000: 326), писана су око пола века после Атанасијевих. У 
једном делу својих Правила он говори да у суботе бива „посебна Литургија“ 
(Thomas, Constantinides Nero, 2000: 349) за његове упокојене родитеље.  

Потом следи Типик Никодима Црногорца из прве деценије 12. века, 
који је намењен манастиру Родион (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 425). 
Овај Типик је прецизнији и допуњава претходне: „Ако има јереј у манастиру, 
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да буду Литургије за покојника на трећи, девети и четрдесети дан и на 
годишњицу, у складу са предањем међу православним хришћанима. Али ако 
нема јереја у манастиру, неопходно је донети Пређеосвећене Дарове из места 
где је јереј и Причестити их у име покојника“ (Thomas, Constantinides Nero, 
2000: 434). Ово нам је нарочито интересантно, јер се инсистира на Причешћу 
присутних „у име покојника“ (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 434), чак и 
ако манастир нема свештено лице. Могуће је да овде имамо неку врсту 
Изобразитељне или Пређеосвећене Литургије.  

Такође за нас је нарочито битан „Типик Тимотеја за манастир Бого-
родице Евергетис“ (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 454), тзв. Евергетид-
ски типик. Проучавање овог типика је нама важно, јер он је извор за све 
касније редакције нама доступне у пеиоду до 15. века. Прво издање Типика 
настало је око 1054 – 1070. године. Глава 36. насловљена је „У погледу поме-
на за оце и браћу, и за оне који су урадили нешто достојно помена за мана-
стир, и у погледу расподеле у њихово име на капији“ (Thomas, Constantinides 
Nero, 2000: 493). Помени се врше за све оне који су у Диптисима. Чим особа 
умре, она се сваки дан помиње на свакој служби: јутрење, Литургија, 
вечерње. То помињање огледа се у јектенијама и молитвама све до помена у 
четрдесети дан. Бригу о времену помена врши еклисијарх. Пошто број умр-
лих увек расте, десиће се да падну три – четири помена у току једне седмице, 
и зато аутор даје практична упутства: због слабости људских, и да се Канон 
не би увек мењао, сви спомени се скупљају и држе током једне ноћне 
службе, након које следи Литургија. Овде се сви помињу, а изузетак се чини 
једино у случају игумана.  

Типик Григорија за манастир Богородице у Бачкову, из децембра 
1083. Године (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 507), временски је сродан 
Евергетидском Типику и садржи исто: помен на свеноћном бдењу и Литур-
гији, говорећи „као што смо примили од почетка од оних који су пре нас“ 
(Thomas, Constantinides Nero, 2000: 548). Ово нам пружа јасно сведочанство 
присутности и древности заупокојене литургијске праксе.  

Поред Евергетидског, за нас је битан и „Типик царице Ирине Дуке 
Комнине за женски манастир Богородице“ (Thomas, Constantinides Nero, 
2000: 649) у Цариграду, који је настао око 1110 – 1116. године. Расправљају-
ћи о месту за укоп монахиња, пише да се упокојена прво носила у ексонар-
текс, а потом до гроба, на носилима. Даље се каже да помене чини јереј 
појући их у трећи, девети и четрдесети дан. Додаје се још и заједнички помен 
за сестринство, сваког петка после вечерње, уколико није празник, и то: пева 
се Канон за усопшег, и износи парастасимон (Thomas, Constantinides Nero, 
2000: 700), и чини јектенија за усопшег. Још се каже да се помени чине на 
Суботу Месопусну, Суботу Сиропусну, Суботу Педесетнице. На свакој од 
ових субота помени се врше Литургијом. У случају овога Типика видимо 
његову велику зависност и утицај Евергетидског манастира.  

Типик цара Јована II Комнина за манастир Христа Пантократора у 
Цариграду написан је око 1136. године (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 
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725). Он, такође, спомиње служење Литургије у суботу за сву упокојену бра-
ћу. Ова напомена односи се на сваку суботу.  

Последњи у низу је Типик Атанасија Филантропа за манастир Светог 
Мамаса у Цариграду (Thomas, Constantinides Nero, 2000: 973). Он потиче из 
1158. године и понавља Типик Кеаритомене, мада је и сам особен. Његова 
особеност огледа се у томе што он пише да се помени свршавају у ексонар-
тексу у трећи, девети и четрдесети дан. Ту је и податак да се у име усопших 
спрема кољиво. Спомиње се још и служење Литургија до четрдесетог дана, 
исто као и у Евергетидском Типику. У ексонартексу се сваког петка чине 
помени. 

Од споменутих типика за нас је значајно њих девет. Они се међусоб-
но допуњују, а као три основна и са највећим утицајем јесу Евергетски, 
Кеаритумене и Мамаса. Па ипак, и међу ова три извора одлучујућу улогу у 
заупокојеним последовањима, како у Византији до 15. века, тако и у Словен-
ским црквама, игра Евергетидски Типик. На основу пручавања ових Типика 
можемо да изведемо неколико закључака:  

1. Цело заупокојено последовање састоји се у служењу свеноћног бде-
ња и Литургије, чак и у случају помена. Једино што је променљиво 
јесте химнографски материјал ових служби, као нпр. Канон за 
усопшег. Ово значи да се већи акценат ставља на химнографију, јер 
ови Типици припадају манастирским, који тада још увек нису захте-
вали присуство свештеника. 

2. На бдење и Литургију додају се заупокојене јектеније и молитве за 
усопше. 

3. Веома је битна улога Диптиха где је име усопших.  
4. Цео смисао молитве састоји се у помињању имена усопшег. 

 
Узевши све у обзир, можемо добити јасну слику заупокојених после-

довања у периоду од IX / X до XV века у Византији: 
1. Пошто се особа упокоји, носи се у ексонартекс цркве, а после тога до 

гробног места. 
2. Сваки дан од дана укопа, па све до четрдесетог дана, у свакодневне 

службе убацује се заупокојени химнографски материјал, заупокојене 
јектеније и молитве за усопшег. Сваки дан се служи Литургија, на 
коју се доноси кољиво, читају се јектеније и молитва за усопшег, а 
његово име се помиње у Диптисима Анафоре на Литургији. 

3. За годишњи помен, као и заједнички помен, служи се бдење и Литур-
гија са свим материјалом горе споменутим. Док се годишњи помен 
служи на дан упокојења особе, дотле се заједнички помени свршавају 
у одређену суботу. У случају да је помен за братство манастира, 
помен је у сваку суботу или неку која је одређена Типиком. Помен 
свих упокојених православних хришћана био је у Суботу Месопусну, 
Суботу Сиропусну и Суботу Педесетнице. 
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4. На Литургији се користи кољиво, али и свећа, као и на осталим служ-
бама. Ова употреба свећа свакако је из практичних разлога, јер већи 
део служби бива ноћу или рано ујутро. Са друге стране, ту је и 
симболички значај свеће у Цркви, као ознаке божанске светлости 
која просветљује човека у овом и будућем- есхатолошком животу. 
Отуда употреба свећа и у данашњим последовањима за упокојене и у 
Цркви уопште.  
 
На основу приложеног видимо да нема интегрисања служби дневног 

циклуса и Литургије у неко посебно последовање. То је стога што су 
манастири мале средине и није било потребе за тако нечим. Ту укоп усопших 
није била редовна појава као у парохијама. Ова појава била је нужна у 
градовима због бројности верујућих хришћана, како је посведочено још у V 
веку. Са друге стране у овим Типицима и Правилима нема помена о 
молитвама и јектенијама. Сама сврха типика била је да пренесе правила и 
поредак, а за химнографски материјал морамо погледати сачуване химно-
графске књиге. Нама битнији молитвени елемент ових поредака сачуван је у 
различитим Молитвословима, збиркама молитви за свештеничку употребу из 
овога периода.  

Византијски молитвослови од IX/X до XV века 

Даља пажња усмерена је на молитве византијских евхологиона (мо-
литвослова) и најраније сачуване податке заупокојених последовања којима 
можемо допунити поменуте типике. Најстарији и нама најбитнији, иако при-
пада периоду пред крај иконоборства али се надовезује на наредни период, 
јесте Евхологион из 8. века, тзв. Codex Barberini Gr. 336. У њему су молитве 
редом набројане, једна иза друге, без додатних рубрика. Овакав распоред 
показује редослед ових молитви приликом читања у току последовања 
(Parenti, Velkovska, 1995: 291-296):  

- Молитва над умрлим: „Боже духова и свакога тела“, па након ње 
следи ђаконов возглас да присутни приклоне главе и свештеник чита 
следећу молитву: „Господе, Господе, утехо напаћених“. 

- Молитва друга над усопшим „Боже наш, Боже живи, Творче и Спаси-
тељу“. 

- Молитва друга над усопшим „Добри и човекољубиви Боже“. 
- Молитва друга надгробна општа „Владико Боже духова“. 
- Молитва надгробна за епископа „Господе Исусе Христе, јагње 

Божије“. 
- Молитва за уснулог монаха „Владико Господе Боже“. 

Из групе датих молитви прве две су нама најважније: прва се чита за 
скончавшег уопште, док је друга главопреклона и чита се за све присутне 
вернике. Остале су вероватно алтернативне овима, или су дошле из других 
литургичких предања, с обзиром да је овај молитвослов пореклом из јужне 
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Италије, тада припадајућој културној и политичкој сфери Византије. Први 
рукопис у периоду од X века јесте тзв. Порфиријев Евхологион из око X/XI 
века (Velkovska, 2001: 24) и он садржи:  

- Молитву за усопшег монаха и јереја „Благодаримо Ти Господе Боже 
наш“; 

- Молитву другу над скончавшим „Боже Свемогући, који си створио 
човека мудрошћу својом“; 

- Молитву другу за уснулог „Боже духова и свакога тела“; 
- Молитву другу за уснулог „Господе, Господе, утехо напаћених“. 

 
Други рукопис је Евхологион Гротаферата Г.В. IV, који потиче из 

последње четвртине X века (Velkovska, 2001: 24). У овом рукопису последо-
вање почиње ђаконском јектенијом „У миру Господу се помолимо“, а која се 
завршава молитвом „Боже духова и свакога тела“. Следи опет ђаконска мала 
јектенија и молитва „Господе, Господе, утехо напаћених“ (Velkovska, 2001: 
24-25). Даље су дате молитве „Боже, дај целом духу и телу поновно устаја-
ње“, „Боже наш, Боже живих“ и Молитва над уснулим дететом: „Господе, Ти 
чуваш децу у овом животу“ (Velkovska, 2001: 24-25). 

Овом приликом, треба поменути и најстарији словенски Евхологион 
из XI века, нађен на Синају, са четири молитве: „Боже духова и свакога 
тела“, „Господе, Господе, утехо напаћених“, „Владико Господе Боже“ и 
„Благодарим Ти Господе Боже наш“ (Velkovska, 2001: 25). 

Потом, треба обратити пажњу на још један Евхологион са Sinaia gr. 
959 из истог временског периода, који чине Молитва над уснулим „Боже 
духова и свакога тела“, „Господе, Господе, утехо напаћених“ и Молитва над 
уснулим презвитером „Велики архијереју“ (Velkovska, 2001: 25). 

Претпоследњи Евхологион битан за нас, такође је са Синаја, Sinaia gr. 
961, из периода XI/XII века и садржи: Молитву над уснулим јерејем и 
монахом „Благодарим Ти Господе Боже наш“, Молитву другу над уснулим 
„Боже духова и свакога тела“, Молитву „Господе, Господе, утехо напаћених“ 
и Молитву другу над усопшим „Дај целом духу и телу поновно устајање“ 
(Velkovska, 2001: 25-26). 

Последњи Евхологион вредан спомена јесте Париски Евхологион 
Coislin 213, из 1027. године и он припада самој цариградској византијској 
богослужбеној пракси. У себи садржи десет молитви: Молитву тамјана над 
усопшим „Који подижеш и обитаваш у векове, Господе“, Општу молитву над 
умрлим „Боже духова и свакога тела“, Другу молитву над умрлим „Боже 
Боже наш, творче и спаситељу“. И ђакон говори: „Главе (приклоните)“, а 
јереј моли: „Господе, Господе, утехо напаћених“. Следи Молитва над умр-
лим јерејем: „Благодарим Ти Господе Боже наш“. Након чега ђакон говори: 
„Главе (приклоните)“, а јереј моли: „Господе, Господе, утехо напаћених“. 
Затим су ту Молитва за уснулог ђакона „ Који настањујеш Небо“, Молитва 
друга над гробом умрлог „Поред Тебе и ка Теби духови познајући Те“, 
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Молитва над умрлим дететом „Господе, Ти чуваш децу у овом животу“ и 
Молитва над умрлим монахом „Господе Боже наш“ (Velkovska, 2001: 27-28). 

У свим овим рукописима, без изузетка, присутна је молитва „Боже 
духова и свакога тела“ и она је свуда насловљена као молитва над умрлим. 
Читана је од стране Цркве за умрлог. За њом, одмах свуда следи молитва 
„Господе, Господе, утехо напаћених“, која није насловљена, али према ње-
ном месту можемо да закључимо, с обзиром на литургијску праксу главо-
приклоњења, да је ово главоприклона молитва намењена присутним верни-
цима. Читана је од стране Цркве за потребе саме сабране Цркве. Ово се да 
закључити и на основу тога што она у свим рукописима, без изузетка, следи 
после молитве „Боже духова и свакога тела“, као и на основу позива ђакона 
на приклањање главе. Овакве молитве јесу саставни део азматског типика и 
увек су читане на крају службе, пред отпуст. Остале три молитве које су 
заједничке за већину рукописа јесу:  

- „Благодаримо Ти, Господе Боже наш“ која се јавља у чак четири 
рукописа. У два је насловљена као молитва за монаха и јереја, а у 
друга два као молитва над умрлим јерејем. Ово је била молитва пред-
виђена само за свештеника, а користила се вероватно и у случају 
јеромонаха. Могуће је да је због тога у неким рукописима и кориш-
ћена за монахе. С обзиром да у рукопису Coislin 213, после ове 
молитве следи главоприклона молитва, можемо закључити да је ова 
молитва коришћена уместо молитве „Боже духова и свакога тела“, 
али само у случају ако је особа била свештено лице.  

- „Господе ти чуваш децу“ јавља се у два рукописа и у оба је наслов-
љена као молитва над умрлим (уснулим) дететом. Можемо претпо-
ставити да је ова молитва читана уместо молитве „Боже духова и 
свакога тела“ у случају да је усопши дете. 

- Молитву „Боже наш, Боже живих“ имамо у три рукописа и свуда је 
то молитва над усопшим. 
 
Све остале молитве међусобно су различите и то су молитве које су 

предвиђене за различите категорије усопших, или за усопшег уопште. Због 
њиховог непонављања у рукописима можемо да претпоставимо да су ово 
локалне литургијске варијанте и да нису биле опште правило у византијском 
свету. 

 
Византијски поредак заупокојених служби од IX/X до XV века 

 
У наставку треба изнети најстарије и најважније сачуване поретке за-

упокојених чинова византијског литургијског типа. Најстарији међу њима 
јесте поредак који датира из периода X/XI века, са подручја јужне Италије. 
Рукопис је насловљен као Гротаферата Г.В. X (Velkovska, 2001: 30), а само 
последовање насловљено је као последовање за уснуле. Оно почиње описом 
уснулог како лежи у средини цркве и следи благослов свештеника „Благо-



Никола Поповић: Историјски развој и поредак заупокојених служби... 128 
 
словено Царство“. Овим благословом почињу све службе азматског типика. 
У случају да је усопши обичан лаик, чита се шестопсалмије, а ако је монах 
псалам 90. Следи поредак који је идентичан јутрењу суботе Великог Поста: 
јектенија са молитвом „Боже духова и свакога тела“, алилуја са тропарима, 
псалам 118, Канон. Након треће, шесте и девете песме Канона читају се 
јектеније и молитве, различите за сваку јектенију и то: „Господе, Господе 
утехо“, „Господе Боже наш, који си створио човека по слици својој“ и 
„Владару, Боже духова и сваког тела“. Следе тропари – егзапостилари и 
псалми 148 – 150 са стихирама (Velkovska, 2001: 31-32). 

Наведене молитве свакако да припадају азматском типику, а овде 
имамо присутну и синтезу монашког и азматског типика, као што је иначе 
била пракса тог времена. Као довољан доказ за ово јесу молитве које свеш-
теник данас чита на јутрењу током шестопсалмије, а које су некада припа-
дале антифоном делу азматског јутрења. Као доказ утицаја азматског типика 
видимо наставак поменутог поретка, где је његова структура очевидно азмат-
ска (Velkovska, 2001: 33):  

Пс. 22 и химнографија 
Јектенија и молитва „Владико Господе Боже“. 
Химнографија 
Апостол: Римљанима 5, 12 – 6, 11 
Пс. 23 и химнографија 
Јектенија и молитва „Боже духова“ (дужа) 
Химнографија 
Апостол: Прва Коринћанима 15, 1-22. 
Пс. 83 и химнографија 
Јектенија и молитва „Боже духова“ (краћа) 
Апостол: Прва Коринћанима 15, 29-50. 
Прва Солуњанима 4, 13-18. 
Јеванђеље по Јовану 5, (25) – 30, па Јектеније. 
 
Напослетку следи певање тропара током чега траје целивање усоп-

шег, а након овога имамо освећење јелеја и троструко изливање преко тела 
усопшег уз певање Алилуја. Следи главоприклона молитва и отпуст.  

Из структуре ове најстарије службе видимо да је она спој монашког 
јутрења и азматског богослужења. Монашком Типику одговара први део 
последовања до псалма 22, након чега следи азматски поредак. Раније спо-
менуте молитве, нарочито оне из Барберинијевог кодекса, одговарају овом 
азматском делу службе. У том случају уместо јектеније и молитве за верне у 
току службе, стављала се јектенија и молитва над умрлим. Потом се мењао 
химнографски материјал, а на крају је додаван целив упокојеног и изливање 
јелеја, након чега је следио остатак азматског поретка. Уосталом и сама 
Литургија речи има заједничку структуру са азматским типиком. Али ако 
погледамо монашке типике очигледно је да имамо служење јутрења и 
Литургије за усопшег. Могуће је, међутим, да су молитве монашке службе, 
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као и химнографски материјал, мењани онима из азматског типика, као што 
се види из приложеног поретка.  

Даљи развој последовања пратимо кроз још један рукопис, а то је 
Гротаферата Г.В. XLIII, из XI века (Velkovska, 2001: 37). Последовање које 
се овде врши јесте над уснулим монахом. Дели се на три дела. Први се одвија 
у келији монаха, где се он пере, облачи и преноси у цркву. У цркви имамо 
други део последовања. У случају да је монах свештеник, ставља се испред 
олтара са Јеванђељем на грудима. Ако је обичан монах, са јужне стране 
цркве, а у случају да је монахиња, са северне стране цркве. У случају да је 
монах умро ноћу тело се чува уз јутрење и полуноћницу. Ако је умро у току 
дана, или поподне, вечерње се служи раније него обично, а потом следи 
укоп. Део овог последовања је псалам 118 подељен на три дела. После сваког 
следе јектенија и молитва. Исто овакво последовање имамо и у данашњем 
чину опела. Након цркве, тело се до гробног места носило уз певање 
Трисветог. На гробу су се читале молитве и одломак из Књиге пророка 
Језекиља 37, 1-14, што је део који припада јутрењу Велике Суботе. 

Овде је вредно спомена и пар сведочанстава Симеона, епископа града 
Солуна. На првом месту он каже да се „Игумани и свештеномонаси опевају у 
храму, а прости монаси и лаици у нартексу“ (PG, 155: 677). Даље он пише о 
уљу које се користи на погребу и каже: „И васкрсење јављамо печатећи 
мошти крстом, или изливајући на њих крстообразно уље из кандила“ (PG, 
155: 685); и још да „Стога и по стављању у гроб, јелеј се излива изнад њега 
крстообразно као што су предали Апостоли“ (PG, 155: 688).  

 
Закључак 

 
На основу доступних података можемо стећи увид у то како је 

изгледало заупокојено последовање дотичног периода. Као прво, укоп се 
обављао исти дан када особа умре. Сам укоп бивао је после јутрења и 
Литургије. Оваква пракса служења пуних служби била је присутна у монаш-
ким срединама, и то из практичних разлога јер је средина мања. Пошто је 
химнографски материјал јутрења променљиве природе, он се тако мењао 
материјалом заупокојене садржине. Саме молитве службе додаване су или 
мењане молитвама за усопшег. Те молитве су додаване и у Литургију и биле 
су исте за све лаике, укључујући ту и монахе: „Боже духова и свакога тела“. 
За дете је то била молитва „Господе Ти чуваш децу“, а за свештеника „Благо-
даримо Ти, Господе Боже наш“. У Литургији су ове молитве следиле пре 
молитве за верне, а после молитве за оглашене. Целив био је на месту целива 
љубави. Такође је важно да знамо да су се и на Проскомидији вадиле честице 
за усопшег из просфоре, а његово име помињало се при служењу Литургије у 
Диптисима на Анафори. Што се самих честица тиче, оне се први пут споми-
њу у „Уредби Свете Литургије“ (Фундулис, 2005: 106) патријарха Филотеја. 
Њихово објашњење први даје Симеон Солунски (Фундулис, 2005: 107), који 
каже да су оне ту уместо светитеља, тј. усопших. Оне се ваде у њихову част и 
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славу, али се не претварају у Христово или њихово тело. Значи за опште по-
мене, данас тзв. Задушница. Иако молитва за успоше није стални део литур-
гијских рукописа у периоду од касног средњег века, видимо да се раније 
спомиње. Могуће је да се она стављала по потреби у дане помена и погреба, 
али да сама није била стални део Литургије. Доказ за ово је ранија пракса 
коју наведени рукопис потврђује, као и данашња пракса убацивања јектеније 
и молитве за уснуле приликом вршења општих помена, тзв. Задушница.  

У појединим срединама је рано дошло до издвајања химнографског 
материјала са јутрења, као и извесних елемената Литургије, што доводи до 
стварања посебног последовања за усопшег. Оваква пракса је била сигурно 
присутна у већим срединама и она је претеча онога што данас означавамо 
као опело и панихида (парастос), у виду посебних последовања. Почетак ове 
службе јесте благослов свештеника, након чега следи Пс. 90 или шестопсал-
мије, Пс. 118, Канон за усопшег са молитвама, тропари, егзапостилари. Ово 
су све елементи јутарње службе, без обзира на то да ли се радило о монаш-
ком или азматском типику. Следе елементи Литургије: читање Апостола и 
Јеванђеља, заупокојена јектенија и раније споменуте молитве, целив љубави 
и отпуст. Све ово служено је у наосу цркве где су те службе и савршаване. 
Ношење тела до цркве и до места укопа, практиковано је уз појање Трисве-
тог. На месту укопа освећиван је јелеј, након чега се изливао уз троструко 
певање Алилуја. Затим је читана главоприклона молитва азматског типа и 
следио је отпуст. Једина разлика између последовања за лаика, монаха, дете-
та и свештеника, била је у начину припремања тела за укоп, као и у молитви 
која се читала пре целива. Није јасно по ком чину су сахрањивани монаси 
ђаконског чина, да ли по чину монаха или свештеника (Павле, 2009: 137). 
Тек у каснијем времену ово је утврђено. Сигурно да је у овом случају 
владала различита пракса. Данашња пракса заупокојених последовања је 
последица једног дугог развоја и мешања различитих пракси и типика.  
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Summary 

 
The paper gives an overview of the historical development of the of services for 

the departed in the period after the iconoclastic crisis in the IX century in the Byzantine 
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period, in order for the review to conclude with the short meaning of the oldest orders of 
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BOGOSLUŽBENI JEZICI 

 
 

Rezime 
 

Jezik je instrument za proučavanje kulture i civilizacijskih domena. Pomoću jezika 
se proučavaju odgovarajući kulturni, odnosno civilizacijski segmenti. Jezik je pokazatelj 
pravog stanja stvari u duhovnom životu društva. U svakoj oblasti: umetnosti, nauci, spor-
tu, politici, uopšte, kao i u svakoj oblasti društvenog života, postoji jezik koji je u upotrebi. 
Tako i crkva i religije imaju svoje jezike. U radu autorka daje prikaz i istorijski razvoj 
nekoliko jezika koji se koriste ili su se koristili u bogosluženju: hebrejskoj, sanskrita, latin-
skog, grčkog, nemačkog, engleskog i slovenskih jezika. Autorka analizira diglosiju - stanje 
u kojem se jedno društvo služi sa dva jezička tipa, funkcionalno diferencijalnim tako da se 
jedan od njih oseća kao „viši“, oplemenjen, otmeniji i učeniji, a drugi kao „niži“, narodski 
i jednostavniji. Ovakva situacija je bila prisutna sa romanskim i latinskim jezikom u kato-
ličkom delu Evrope, sa grčkim jezikom u vizantijskim oblastima, sa klasičnim arapskim u 
islamskim zemljama i sa sanskritom u Aziji, ali je najviše bila prisutna kod Slovena. 
Ispisani redovi navode na razmišljanje da li je diglosija, odnosno jezičko dvojstvo, uticalo 
da se uz pomoć jezika doprinese kulturnoj i psihološkoj nadmoći sveštenstva nad „ne-
posvećenima“ ili je pak zahvaljujući diglosiji sprečeno da modernizovanje jezika ili prevo-
đenje na nove jezike ugrozi autentičnost tekstova i otvori puteve pogrešnim tumačenjima. 
U svakom slučaju, narodi sazrevaju, kao i pojedinci. Isto tako – jezici se rađaju jednaki, 
ali „odrastaju“ nejednako i u tom svom pokazivanju i skrivanju jezik je podložan raz-
novrsnim i stalnim promenama, koje su prisutne i u današnje vreme. 

 
Ključne reči: bogoslužbeni jezici, diglosija, Biblija 
 

 
Uvodna reč 

 
U početku bješe riječ, 
i riječ bješe u Boga, 

i Bog bješe riječ. 
... 

Sve je kroz nju postalo, 
i bez nje ništa nije postalo što je postalo. 

U njoj bješe život, i život bješe vidjelo ljudima. 
(Jevanđelje po Jovanu, 1. glava) 

 
„Dakle, sve je jezik i sve je u jeziku“, napisao je Đuro Damjanović u svojoj 

pesmi „Jezik je zlato“. Tako je jezik prisutan i u religijama.  
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On (jezik) je pokazatelj pravog stanja stvari u duhovnom životu svakog 
društva. U svakoj oblasti: umetnosti, nauci, sportu, politici, uopšte, kao i u svakoj 
oblasti društvenog života, postoji jezik koji je u upotrebi. Tako i crkva i religije 
imaju svoje jezike. Jezik crkve možemo upoznati i preko muzike koja se koristi u 
bogosluženjima, isto tako „ako želimo doznati kako se jednom državom upravlja, 
poslušajmo njenu muziku“. Mišljenje i pevanje pripadaju jedno drugom. Njihov 
susret i spoj se prožima kroz jezik. 

„Pošto se sudbina jezika temelji u svagdašnjem odnošenju nekog naroda 
prema biću, to će nam se pitanje bića najunutrašnjije preplitati sa pitanjem jezika. 
(…) Jezik određen kao 'kuća bića' jeste sam 'događaj'. Jezik je događaj u tom 
smislu što stvara svet, ili što se s njim rađa svet. On otvara povesni horizont u 
kome se za jedan narod može nešto uopšte pojaviti. U tom pogledu jezik je 
početak, nacrt koji u sebi nosi mogućnost pojavljivanja svega potonjeg, ali i 
mogućnost zatvaranja horizonta. On je događaj u smislu ustanovljavanja jedne 
paradigme razumevanja sveta, i stoga, on je monolog“ (Hajdeger, 1995: 25-26). 
Jezik je monolog, jer „jedino on istinski govori aficirajući sam sebe preko čoveka 
koji mu celovito pripada. U toj celovitosti pripadanja nalazi se mogućnost unutraš-
njeg razgovora kao samopokazivanja i samoskrivanja. Jezik je istovremeno poka-
zivanje i skrivanje“ (Isto, 28).  

U tom svom pokazivanju i skrivanju jezik je podložan raznovrsnim i stalnim 
promenama. Kako Radovanović (1997) primećuje jezik „ima svoju spoljašnju (…) 
i unutrašnju istoriju (…). I kada bi se on neprekidno stihijno, nekontrolisano 
menjao, i kada se uopšte ne bi menjao, to bi jednako otežavalo ili čak 
onemogućavalo komunikaciju među njegovim nosiocima“ (Radovanović, 1997: 
62). Jezik je ljudski fenomen, nije entitet koji se izolovano od drugih čovekovih 
entiteta može proučavati. On (jezik) je „privilegovana ljudska tvorevina“, kon-
tekstualna pojava, „neodvojiv deo svakodnevnog iskustva ljudi, kao vazduh koji 
stalno udišemo i ne primećujemo ga“ (Bugarski, 1996: 13).  

Međutim, jezik nije samo način da se izraze misli; jezik je i način mišljenja. 
Svaki čovek misli na određenom jeziku. Od bogatstva tog jezika, od poznavanja 
reči koje označavaju pojmove, zavisi i uobličenje misli i saznanja. Pomoću jezika 
čovek stupa u aktivan kontakt sa tekovinama i dinamikom civilizacije. I stoga je 
jezik deo kulturne celine sa kojom je u funkcionalom odnosu. On je „proizvod i 
delo zajedničkog života ljudi“ (Koković, 2000: 45). Ali i pored toga što je jezik 
način mišljenja tj. način da se izraze misli, ipak se često jezik i misao ne poklapa-
ju. „Kad god dolaze u međusobni kontakt jezik uvek pobeđuje i prisiljava misao da 
uzme onaj oblik koji je moguć“ (Isto, 46). 

 
Bogoslužbeni, sveti i liturgijski jezici 

 
Gubarski (1996) navodi da su „prema starim Persijancima tri osnovna jezika 

bila arapski, persijski i turski. Prema legendi, zmija koja je zavela Evu govorila je 
arapskim, najzavodljivijim jezikom na svetu, Adam i Eva razgovarali su na persij-
skom, najpoetičnijem, dok se arhangel Gavrilo služio turskim, najopasnijim“ (Bu-
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garski, 1996: 96), a „Herodot beleži neobičnu povest o starom kralju Psametihu 
koji je ogledom na živoj deci došao do saznanja da je najstariji jezik na svetu 
frigijski, da bi kasnije ovom slavom bili ovenčani hebrejski i sanskrit“ (Isto, 87).  

Vavilonska kula i njena gradnja su središte i osnovna shvatanja o postanku i 
deobi jezika. Kada su Nojevi sinovi naselili Senar odlučili su da naprave grad i 
kulu, kojoj će vrh biti do neba, do carstva Božijeg. „A Gospod siđe da vidi grad i 
kulu, što zidahu sinovi čovječiji. I reče Gospod: gle, narod jedan, i jedan jezik u 
svijeh, i to počeše raditi, i neće im smetati ništa da ne urade što su naumili. Hajde 
da siđemo, i da im pometimo jezik, da ne razumiju jedan drugoga što govore. Tako 
ih Gospod rasu odande po svoj zemlji, te ne sazidaše grada. Zato se prozva Vavi-
lon, jer ondje pomete Gospod jezik cijele zemlje, i odande ih rasu Gospod po svoj 
zemlji“ (Postanje, 1. Mojsijeva 11:1-9). Nakon rušenja Vavilonske kule Gospod je 
razdelio ljude na 72 naroda (jezika) i rasejao ih po zemlji. Međutim, kako 
Mrđenović navodi „tek od vremena zidanja Vavilonske kule pojavljuju se različiti 
jezici koji ljude sve više udaljavaju jedne od drugih prosto zbog ograničene ili 
onemogućene međusobne komunikacije ali i zbližavaju one koji se međusobno 
razumeju“ (Mrđenović, n.d.). Tek u Novom zavetu, ova pometnja među ljudima i 
jezicima će biti poništena kada Sveti Duh bude sišao na apostole na dan Pede-
setnice i kada oni budu progovorili raznim jezicima i međusobno se razumeli. Na 
dan Duhova, na okupu bejahu Isusovi učenici, kad „ujedanput postade huka s neba 
kao duhanje silnoga vjetra, i napuni svu kuću gdje seđahu; i pokazaše im se raz-
dijeljeni jezici kao ognjeni; i sjede po jedan na svakoga od njih. I napuniše se svi 
Duha svetoga, i stadoše govoriti drugijem jezicima“ (Djela apostolska, 2:1-4). 
Prema Cvetkovska Ocokoljić i Cvetkovski (2011) „pometnja među jezicima i, 
potom, razumevanje različitih jezika, predstavljaju osnovu hrišćanske komuni-
kacije (zajedničarenja) među ljudima u zajednici sa Bogom“ (Cvetkovska Oco-
koljić i Cvetkovski, 2011: 161).  

 
Južni Sloveni su verovali da je najstariji, prvi i jedini, Adamov jezik bio 

sirijski. Prema Trifunoviću (1985) „ovo shvatanje je imalo i šire duhovno značenje 
upravo za slovenske narode. U prvim godinama borbe za ravnopravnost sloven-
skog književnog jezika, kada su trijezičnici isticali isključivo pravo postojanja 
jevrejskog, grčkog i latinskog kao jezika svetih knjiga, bilo je značajno i negova-
nje gledišta o sirijskom kao Adamovom jeziku. Nepoznati prerađivač Amartolove 
Hronike, međutim, prenosi priču o jevrejskom kao najstarijem jeziku“ (Trifunović, 
1985).  

 
Hebrejski jezik kao jedan od najstarijih jezika sveta pripada stablu semitskih 

jezika. Njegovi počeci se vezuju za period od pre 4000 godina. Neki tragovi prvih 
zapisa na hebrejskom jeziku datiraju mnogo ranije, ali se ipak smatra da je 
formiran u vreme kralja Solomona (X vek p.n.e.). Hebrejski jezik je nastao od 
akadijskog, kna'aćianskog i jezika kojim su Izraelci govorili pre nego što su došli u 
Kna'an, i predstavljao je jezik starih Semita na tim prostorima. Nakon vavilonskog 
progonstva i dolaskom Avramovog jevrejskog plemena na prostore Kna'ana, heb-
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rejski jezik biva potisnut i doživljava snažan uticaj aramejskog, govornog vavilon-
skog jezika. Proces zamene jezika bio je veoma lak i relativno brz, zbog bliskosti 
hebrejskog (ivrita) i aramejskog jezika. 

U periodu prvog hrama hebrejski jezik u Judeji se označavao kao judejski 
jezik. To je jezik kojim su napisane mnoge starozavetne knjige i druga književna 
dela. Međutim, posle razaranja prvog hrama, službeni jezik postaje aramejski, koji 
vremenom postaje narodni jezik i jezik svakodnevice, dok se hebrejski jezik razvi-
jao u dijaspori, pre kao jezik religije, nauke, svetih spisa, nego kao govorni jezik tj. 
izraz. Hebrejski jezik je korišćen kao jezik svetih knjiga, jezik molitvi i jezik knji-
ževnosti. Iz razloga što je mali broj ljudi govorio hebrejski, nazivali su ga svetim 
jezikom. Da bi hebrejskom narodu pružio jezička sredstva i vratio hebrejski jezik u 
svakodnevni život, Eliazer ben Jehuda (1858-1922) se prihvatio da ivrit ponovo 
vrati u govornu praksu. Jehuda je na osnovu Tore i hebrejskih svetih knjiga sasta-
vio veliki hebrejski rečnik koji je objavljen 1908. godine u Berlinu. Rad na rečniku 
je nastavio N.H.Tur-Sinaja, koji ga i završava 1960. godine. 

U istorijskom razvoju hebrejskog jezika razlikujemo tri faze/vrste: biblijski 
(klasični), post-biblijski (neoklasični) i rabinski (Encyclopaedia judaica, 292, 394, 
422, 428). Danas se koristi „moderni“ hebrejski, koji je i zvanični jezik države 
Izrael. Njime se služi više od 6 000 000 ljudi u svetu, kao govornim jezikom, ali 
isto tako veliki broj ljudi ga koristi kao jezik religije. 

 
U Jermeniji se kod grigorijana-monofizita i kod Jermena-halkidonita staro-

jermenski jezik čuva kao jezik Crkve i jezik liturgije. On (starojermenski jezik) je 
u pravom smislu sveti jezik. Muravjov (1999) navodi da je u Gruziji situacija 
potpuno analogna i da starogruzijski uz sve svoje velike fonetske, leksičke i sin-
taksičke razlike od savremenog gruzijskog kod Gruzina „ne izaziva želju dag a 
‘radi boljeg razumevanja’ zamene u bogosluženju savremenim jezikom” (Murav-
jov, 1999). 

 
Sanskrit je jezik bramanske religije. Očuvan je u vrlo starim spomenicima i 

svetim spisima Indusa (oko 1200 godina p.n.e.). Ti najstariji sačuvani sveti spisi se 
nazivaju Vede (znanje), a postoje i mnogobrojni drugi spomenici, među kojima su 
najpoznatija dva velika induska narodna epska speva Ramajana i Mahabharata. Da 
bi jezik učene klase očuvali od mešanja sa jezikom drugih klasa, indijski grama-
tičari su izgradili gramatička i leksička pravila za upotrebu ovog jezika koji su 
nazvali imenom sanskrit („podešen“). Jedan od „najvećih spomenika ljudske 
inteligencije“ gramatičar Panini (IV vek p.n.e.) je napisao gramatiku za sanskrit. 
„Sanskrit je postao književni jezik bramanske Indije i ostao to za izvesnu vrstu 
spisa još i danas, iako se već pre naše ere prestalo govoriti njime, dakle sasvim 
slično kao latinski jezik u Evropi (…) Nasuprot sanskritu postojao je u Indiji tzv. 
prakrit ('prirodni narodni jezik')“ (Radović, 1959: 5). Na predavanju u Kalkuti 
(Indija) 1786. godine koje je održao sudija Vilijem Džons (1746-1794) rečeno je 
da je sanskrit „savršeniji nego grčki, bogatiji nego latinski, a srodan i sa jednim i 
sa drugim…“ (Isto, 65). 



Religija i tolerancija, Vol. XVI, Nº 29, januar – jun, 2018. 137 
 

Klasični arapski jezik je sveti jezik islama. To je jezik kojim je napisana 
sveta knjiga islama Kur’an i maternji je jezik proroka Muhameda. Arapski pripada 
semitskoj grupi jezika, zajedno sa već spomenutim aramejskim i hebrejskim jezi-
kom. Tokom srednjeg veka, arapski jezik je bio glavni jezik kulture i nauke, što je 
dovelo do brojnih arabizama u evropskim jezicima na području filozofije, astrono-
mije, astrologije, matematike, algebre, medicine i drugih nauka. Književni ili stan-
dardni savremeni arapski se nije menjao od 7. veka nove ere, dok su ostali 
varijeteti koji se koriste u govornoj komunikaciji uticali na jezičku raslojenost. 

 
Grčki jezik pripada brojnoj jezičkoj porodici indoevropskih jezika. Prvi 

pisani spomenici na grčkom jeziku potiču iz sredine II veka p.n.e. Grčki se izdvaja 
od ostalih indoevropskih jezika svojim kontinuitetom: uz manje prekide u starijim 
razdobljima on nam je poznat kroz veliko razdoblje od 3500 godina. Takav nepre-
kinut sled možemo naći još samo kod kineskog i u nešto manjoj meri kod indijskih 
jezika. Muravjov (1999) navodi da je i u „vizantijskoj kulturi postojao sistem dva 
jezička koda, visoki stil (književni atički grčki kojim su, na primer, pisali oci-
Kapadokijci) i niski stil (narodni jezik akritskog epa ili na primer narodnih 
pesama). Sasvim po strani stoji Biblija čiji jezik predstavlja stari istočno grčki 
dijalekat koji se obično naziva koine (grč. zajednički dijalekat)“ (Muravjov, 1999). 
Iako je Grcima jezik teksta Starog i Novog Zaveta teško razumljiv, ne postoje 
zahtevi da on bude zamenjen novogrčkim. Ista situacija je i kod drugih istočno-
hrišćanskih naroda, pogotovo u Rusiji, gde „sam tekst Svetog Pisma predstavlja 
svetinju, ne samo kao ono što je označeno, već i kao ono što se označava, ne samo 
po sadržaju, već i po formi, budući da je ’svešteni’ jezik“ (Muravjov, 1999). 

 
Latinska crkvena književnost se počela razvijati na Zapadu u drugoj 

polovini II veka. Kolevka ove književnosti nisu ni Rim ni Italija već Afrika, gde se 
latinski nazivao još i punski latinski jezik. Odnos ova dva jezika je kao odnos 
jelinističkog grčkog aleksandrijskog prevoda i Novog Zaveta prema klasičnom 
grčkom jeziku. Latinski jezik je dobio ime po italskom plemenu Latina koji su 
nastanjivali pokrajinu Lacij. Iako nazvan po oblasti, latinski jezik je u početku bio 
jezik grada Rima.  

Jedan od prvih latinskih crkvenih istorika bio je Rufin (IV vek, +410) 
prezviter akvilejski. On je preveo crkvenu istoriju Jevsevijevu sa grčkog na latin-
ski jezik. Međutim, nov latinski prevod sastavio je Jeronim Hieronzmus (331-342) 
rodom iz Stridona (Dalmacija). On je latinski prevod Svetog Pisma Novog Zaveta 
iz starijeg doba popravio po grčkom tekstu i preveo je Stari Zavet na latinski 
direktno sa hebrejskog jezika. Tako je stvorio novi latinski prevod Svetog Pisma, 
koji je nazvao Sveta zbirka knjiga (Bibliotheca sacra). Ovaj prevod je sve više 
dobijao na značaju i uspeo je malo po malo da potisne stari prevod tzv. Italu. Itala 
(versio antiqua latina, versio vetus latina) je stari latinski prevod poreklom iz 
Afrike. Javljao se u više recenzija (popravljenih izdanja). Naziv je dobio po jednoj 
recenziji koja se pojavila u Italiji. Itala se osim dosta velikih fragmenata usled 
pojave novog prevoda izgubila, a stari tekst Biblije održao se do danas samo 
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delimično. Početkom V veka novi prevod je zamenio Italu, pa je zbog opšte raši-
renosti kasnije nazvan Vulgata (versio vulgata), tj. opšte upotrebljavani prevod.  

Zapadna bogosluženja, sva na latinskom jeziku, potiču donekle iz istočnih 
(pogotovo grčkih) liturgija. Najstarije zapadno bogosluženje je bez sumnje rimsko; 
ali prvobitno rimsko bogosluženje, koje se pripisuje apostolu Petru ne poznajemo. 
Rimsko bogosluženje poznajemo tek iz kasnijih prerada i samo na latinskom jezi-
ku. Prerada Grgura Velikog, nazvana liturgia romana ili missa romana, medijolan-
ska (milanska) liturgija, galinska liturgija, liturgija afrikanske crkve…sve su bile (i 
ostale) na latinskom jeziku. 

Latinski jezik je pretrpeo uticaje mnogih italskih dijalekata, naročito 
sabinskog i etrurskog. Uticaj etrurske kulture je ostavio jasne tragove na rimsku 
pismenost, i na celu rimsku kulturu. Većina rimskih kraljeva je bila etrurskog 
porekla, te je etrurski jezik bio jezik viših društvenih slojeva. Rimski dečaci su 
učili u školi etrurski jezik sve dok ga nije zamenio grčki jezik. Latinski i grčki 
jezik su uzdizani kao jezici velikih civilizacija i sve do danas se nude kao obrasci 
jezičkog savršenstva, dok se za nemački tvrdilo da je „od svih jezika istovremeno 
najbogatiji i najsažetiji, nadmašujući hebrejski razvijenošću rečnika, a latinski i 
grčki konciznošću“ (Bugarski, 1996: 95). 

 
Latinski jezik je poslužio kao uzor nemačkom jeziku. Važnu ulogu u ovom 

procesu stvaranja jezika su odigrali sveštenici i kaluđeri, koji su bili jedini pismeni 
ljudi toga doba. Oni su sav svoj rad stavili u službu nove vere i crkve, te je stoga 
religiozni pokret (nemačka mistika XIII veka) odigrao važnu ulogu crkvenim 
propovedima, raspravama na nemačkom jeziku (pored rasprava na latinskom) i 
pismima. Prvi pisani tragovi nemačkog jezika potiču iz VII veka, ali to su samo 
pojedina nemačka imena lica ili mesta u latinskim tekstovima. Kasnije nailazimo 
na tzv. glose, nemačke prevode latinskih reči. Prvi tekstovi na nemačkom jeziku 
potiču iz VIII veka. 

Važan momenat u istoriji Nemačke i samog nemačkog jezika bio je 1522. 
godine kad je u zamku Vartburg veliki reformator - Martin Luter „izvadio ispod 
klupe Bibliju i ponemčio je“ (Grubačić, 2001: 117). Kaže se da je tada Bog progo-
vorio na nemačkom.  

Martin Luter (1483-1546) je najpre pisao jezikom saksonske kancelarije, a 
zatim su se jezik carske i jezik saksonske kancelarije slili u jedan jezik. Izjedna-
čenje, međutim, nije bilo potpuno, te je Luter izabrao jezik saksonske kancelarije, 
koji je bio službeni jezik. Međutim, saksonski jezik (stvoren po uzoru na latinski) 
je bio pomalo neprirodan, neelastičan i bez svežine, te se Luter oslonio na živi 
govor okoline i tim jezikom je pisao svoje spise, pa i sam prevod Biblije. Iz živog 
narodnog jezika Luter je uzeo mnoge izraze i mnoge sintatičke elemente. Svoj 
jezik je stvarao postepeno, ali je prilikom objavljivanja prevoda Novoga Zaveta 
(1522) njegov jezik ipak delovao kao izgrađen i snažno je uticao na sve poduhvate 
usmerene ka stvaranju opšteg jezika. „Neznatan književnik, ali izuzetan polemičar, 
Luter se u doslovnom smislu bavio ‘jezičkim pastirenjem’, skupljanjem žive reči, 
njenim ‘osluškivanjem’: prvo u ispovedaonici, zatim u slušaonici, ali i na ulici i u 
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tavernama, gde je običnom čoveku ’motrio na usta kako govori’, gde je ’danima i 
nedeljama’ pratio kako nadahnuta reč živi i prirodno ’raste u osećanju i govoru 
srca’.(…) To je jezik koji uspostavlja sopstveni kontinuitet, oživljava kontekst, 
nezapisanu prošlost, jezik čiji smisao pamti i čuva svaka pojedinačna reč“ (Isto, 
117). Za ovo Luterov jezik može da zahvali najpre ogromnoj popularnosti samih 
Luterovih spisa, a i velikom autoritetu samog Lutera. Delujući preko crkve i škola 
na narod, Luterov jezik je brzo ostavio za sobom jezik obe kancelarije, i carske i 
gornjesaksonske. Međutim, ipak je Luterov jezik nailazio i na prepreke, pogotovo 
u Bavarskoj i nekatoličkoj Švajcarskoj, gde je vlada u Bernu opominjala 
sveštenike da se u crkvenim propovedima ne služe „neobičnim novim nemačkim 
jezikom“ tj. luterovim. U ovoj borbi, a i u borbi sa papskom vlašću Luteru je kao 
najvažnije oružje bio potreban jezik koji će koliko toliko biti razumljiv svim 
Nemcima. Nemački opšti jezik, onakav kakav je izgrađen do kraja VIII veka i 
prihvaćen u svim oblastima nemačkog govornog područja, zasniva se na Lutero-
vom jeziku, jeziku svugde razumljivom za shvatanja o Bogu i upravo „zahvalju-
jući Luterovom prevodu Biblije na majsensko-saksonski dijalekat izbegnuta je 
opasnost potpune jezičke pometnje, vavilonskog simbola kobne podele što ruši 
prvobitno jedinstvo, pa je novi visokonemački ubrzo postao mnogo više od 
’protestantskog dijalekta’“ (Isto, 118).  

Znatniji rad na crkvenoj istoriji kod rimokatolika, počeo je tek pri kraju VIII 
veka. Bogoslovi tzv. Jozefinske škole (vreme cara Josifa II) su latinski jezik, koji 
je dotle u rimokatoličkoj teologiji u Nemačkoj isključivo vladao, počeli zame-
njivati nemačkim, a toj zameni je mnogo doprinosila i podela koja je izvršena u 
drugoj polovini VII veka: Luterov jezik za oblast religije i crkve, a carski jezik za 
svetovnu oblast. Na taj način napušten je latinski jezik kao jezik javnog 
bogosluženja, a uveden je narodni jezik u bogosluženju, te je data mogućnost 
celom narodu da učestvuje u bogoslužbenom pojanju. 

 
Za engleski jezik možemo reći da je internacionalni jezik. Kao maternji 

jezik ga koristi blizu 400 miliona ljudi, dok ga mnogi koriste kao službeni jezik. 
Pripada grupi keltskih jezika. Sredinom V veka Britanija je bila provincija 
Rimskog carstva, skoro 400 godina. Službeni jezik je bio latinski, kojim su se 
služili pored rimskog stanovništva, vojska i naseljenici. Pored njih, latinskim jezi-
kom su imali pravo da se služe i Britanci koji su bili u rimskoj službi.  

Veoma važna ličnost za engleski jezik je Wiliam Caxton (Vilijam Kakston), 
prvi engleski štampar. Kakston se žalio kako je engleski jezik promenljiv i kako se 
ljudi iz različitih krajeva zemlje ne mogu razumeti zbog mnogobrojnih odstupanja. 
Zbog toga se on zalagao za standardizaciju jezika, koja je bila nužna za engleski 
jezik (Milroy & Milroy, 1999: 27-30). U crkvenoj upotrebi engleski je koristio 
dosta pozajmica iz latinskog (disciple, shrine, preost, nonne, munuc), grčkog 
(apostle, pope, psalter, angel, litany, martyr, mass, relic) i hebrejskog jezika.  

Veoma važna ličnost kad je u pitanju engleski jezik, posebno u crkvenoj 
upotrebi, je John Wyclif (Džon Viklif), koji je omogućio protestantizaciju crkve. 
Viklif je svojim prevodom Biblije (1384) proglašen za jeretika, jer je smatrao da 
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Biblija treba da bude pisana na narodnom jeziku kako bi na taj način bila pristu-
pačna svim ljudima. Mnogi su ga u to vreme optuživali što je dopustio: „da svaki 
čovek, šta više, svaki dečak i služavka mogu čitati na egleskom, čak i obraćati se 
Bogu, a ono što je najstrašnije i razumeti božije kazivanje“ (McCrum, Cran & 
MacNeil, 1986: 110-115). Prevođenje i štampanje božije reči na narodnom jeziku 
je predstavljalo pravu revoluciju u to vreme. Godine 1534. kada je Henry VIII 
proglašen za papu i raskinuo sa rimskom crkvom, pojavilo se još par verzija 
Biblije na engleskom jeziku. 

 
- William Tyndale (1494-1536). Njegov New Testament (Novi testament) 

iz 1525. godine predstavlja prvi engleski tekst sa specifičnim narečjem 
odnosno dijalektom koji je posle poslužio kao osnova za mnoge prevode. 
Tindal se zalagao da se svaka Biblija čita na jeziku koji se koristi u 
narodu i razumevanje jezika je stavljao u prvi plan 

- Miles Coverdale (?1488-1536). Koverdalov tekst je publikovan 1535. 
godine i to je bila prva kompletirana Biblija koja je štampana u 
Engleskoj. Prevođena je sa nemačkog jezika. 

- Matthews Bible (1537). Metjuova Biblija je štampana u Engleskoj i u 
njoj se nalaze neki elementi iz Tindalovih tekstova i prevoda. Bazirana je 
i na radovima Koverdala. 

- The Great Bible (1539). Ovaj tekst je nazvan Velika Biblija zbog veliči-
ne/opsega kada je prvi put štampana 1539. godine. Predstavlja jednu od 
mnogih verzija koje se koriste u protestantskoj Engleskoj. U svakoj paro-
hiji se nalazi kopija ovog dela. To je ustvari revizija Metjuove biblije, 
koju je uredio Koverdal. Predgovor je napisao arhibiskup Thomas 
Cranmer (Tomas Kranmer), pa se zbog toga ova verzija često naziva i 
„Kranmerova Biblija“ (Cranmers Bible) 

- The geneva Bible (1560). Ova verzija je stvorena u protestantskoj 
Engleskoj za vreme kraljice Meri. Predstavlja prvu Bibliju pisanu 
rimskim stilom. 

- The bishops Bible (1568). Predstavlja verziju „Velike Biblije“. U služ-
benoj upotrebi je od 1571. godine 

- The Douai-Rheims Bible (1609-1610). Ovaj prevod su koristili rimski 
katolički sveštenici koji su bili u izgnanstvu po Evropi. Prva verzija (The 
Rheims New Testament) se pojavila 1582. godine. Bazirana je na latin-
skoj vulgati i koristila se u katoličkoj Engleskoj u XVI i XVII veku. 

- The King James Bible (1611). Poznata je još kao i Authorized Version 
biblije. Motivacija za ovaj prevod je uzeta iz luterovih spisa i njegovog 
protesta u Vitenbergu. U prevođenju je učestvovalo 54 prevodioca, koji 
su bili podeljeni po sekcijama i svaki je prevodio jedan deo Biblije. Za 
prvu verziju bilo je potrebno četiri godine, a konačna verzija pojavila se 
devet meseci kasnije. Prevodioci su se služili Tindalovim prevodom 
Biblije (Crystal, 1995). 

 



Religija i tolerancija, Vol. XVI, Nº 29, januar – jun, 2018. 141 
 

Najstariji zapisani slovenski jezik u istoriji je poznat kao staroslovenski 
jezik – prvi književni jezik svih Slovena. Nekada je postojao praslovenski jezik 
kojim je govorila cela praslovenska zajednica, ali je istorijskim razvojem i diferen-
cijacijom jezika vremenom stvoreno više grupa slovenskih jezika. Staroslovenski 
jezik je bio isključivo jezik pisane komunikacije, bogoslužbenog karaktera, kojim 
niko nije govorio (osim što su se tekstovi crkvenih knjiga izgovarali), ali koji se 
niti gramatički niti leksički nije isuviše razlikovao od tadašnjih narodnih govora 
srpskih. 

Sloveni su vrlo rano bili upoznati sa pismom susednih naroda, prvenstveno 
sa grčkim i latinskim o čemu svedoči crnorizac Hrabar (IX vek) u spisu „O pisme-
nah“, ali „Sloveni nisu ostali pri tom pismu, zato što nije glasovno zadovoljavalo 
njihov jezik, koji je imao i takvih glasova koji se nisu mogli izraziti ni grčkim ni 
latinskim slovima, a da se ne promeni tačan izgovor njihovih reči. Ta potreba 
tačnog fiksiranja izgovora slovenskih reči prinudila je stvaraoce staroslovenske 
azbuke Ćirila i Metodija da stvore za sve slovenske glasove posebne znakove i da 
pomoću njih verno zapišu izgovor slovenskih reči“ (Ćirković, 1989: 2). 

Jugoistočnomakedonski dijalekat na koji su Ćirilo i Metodije oko 863. 
godine preveli najvažnije bogoslužbene knjige bio je još uvek vrlo sličan pra-
slovenskom. Zbog toga je trebalo novo pismo, nova azbuka i novi liturgijski jezik. 
„Slovenska azbuka nije nastala evolucijom, kao što je to bilo kog Grka, nego 
revolucijom“ (Đorđić, 1975: 16). Ćirilo (Kiril) je sastavio Ćirilicu po uzoru na 
grčku majuskulu ili unicijalnu azbuku, dok su glagoljicu koja je postala na uzoru 
grčke miniskule ili kurzivne azbuke sastavili kasnije Sloveni latinskog obreda ili 
Latini, da bi time radzvojili Slovene od grčkih Slovena. Međutim, postoje različita 
mišljenja oko toga ko je sastavio prvobitnu azbuku. Uglavnom, na Istoku se 
koristila ćirilica, dok je Zapad prihvatio glagoljicu. 

Zbog velike rasprostranjenosti grčkog obreda i slovenske liturgije, papa 
Jovan VIII (872-882) je pozvao Metodija 879. godine u Rim da se opravda. Da bi 
umirio i nemačku stranu, koja se takođe usprotivila ćirilometodskom jeziku (koji 
je posedovao prilično bogat rečnik i sintaksu osetno prilagođenu potrebama knji-
ževnog izraza), papa je dao nalog da se Jevanđelje čita isprva na latinskom i tek 
posle toga na slovenskom jeziku. Posle Metodijeve smrti nemački uticaj je 
postajao sve veći i Moravska je sve više latinizirana, a slovenska liturgija zajedno 
sa grčkim obredom je progonjena a vremenom i uklonjena. Latinski obred je još 
više očvrsnuo kada je 1062. godine u Olomuci (Moravska) osnovana latinska epis-
kopija i zabranjena slovenska liturgija. Na saborima u Hrvatskoj i Dalmaciji (925. 
i 1059.) slovenska liturgija je takođe osuđena. Međutim, dalmatinski Hrvati nisu 
želeli napustiti slovensku liturgiju, te im je papa Inokentije IV 1248. godine doz-
volio upotrebu slovenskog jezika u liturgiji, i to u obliku glagoljicom napisanog 
prevoda rimske liturgije (Popović, 1955: 710-716). 

Kao crkveni ili liturgijski jezik, staroslovenski jezik se održao do našega 
vremena kod Slovena istočnoga obreda u osnovi onakav kakav je bio i pri svom 
postanku. Današnji bogoslužbeni jezik se naziva crkvenoslovenski, za razliku od 
nekadašnjeg prvobitnog crkvenog jezika – staroslovenskog.  
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Crkvenoslovenski jezik je spadao u one koji se ponajmanje razlikuju od 
narodnog govora. Danas je razlika između crkvenoslovenskog i srpskog jezika 
vrlo znatna, što je rezulat promena u srpskom jeziku. Međutim, u mnogim poje-
dinostima srednjovekovni jezik je raspolagao izražajnim mogućnostima koji nedo-
staju današnjem jeziku. Srpski jezik koji mi danas koristimo zaostaje za staro-
slovenskim jezikom u pogledu upotrebe složenica, koje su u srednjem veku obilato 
stvarane po grčkom uzoru. 

Crkvenoslovenski bogoslužbeni jezik je ušao u srpsku crkvu preko knjiga 
ruske recenzije. Dve velike seobe Srba, 1691. i 1735. godine, uticale su na dodir sa 
novom kulturom. Uticaj Habzburške monarhije bivao je sve veći, pogotovo od 
onog momenta kada Srbi u želji da se približe Rusima, ali i da se donekle odbrane 
od nasrtljive rimokatoličke propagande, prihvataju ne samo ruske bogoslužbene 
knjige već u svoj svakodnevni život žele uvesti i slavjanosrebski jezik. Milanović 
(2006) ističe da je „tu mešavinu ruskog, crkvenoslovenskog i delom srpskog jezi-
ka, bilo moguće tolerisati iz prostog razloga što su političke okolnosti diktirale i taj 
segment svakodnevnog života (misli se na zavisnost od Rusije kao velike pravo-
slavne sile). To je za posledicu imalo potpuno iščezavanje srpskoslovenskog jezi-
ka, nacionalne recenzije srpskog naroda, u bogoslužbenoj upotrebi“ (Milanović, 
2006: 198). Promena knjiga i bogoslužbenog jezika, posle pada srpske države, 
stvorila je neke zabune u čitanju koje se i danas osete i povlače, a koje su se od 
primene Vukove jezičke reforme još više ukorenile. 

Fonetika i pravopis srpskog jezika bili su izloženi uticaju promena u glasov-
nom sastavu srpskog govora. Ivić (1998) ističe da je „nestankom pojedinih glasova 
iz živog izgovora iščezla mogućnost da se oni izgovaraju i u crkvenom jeziku, a 
promene u izgovoru tog jezika obično su posle izvesnog vremena dolazile do izra-
žaja u njegovom pisanju. Tako je u XVII veku u mnoge srpskoslovenske knjige 
ušao, spontano i postepeno, pravopis koji se u nauci naziva posrbljenim“ (Ivić, 
1998: 83).  

 
Srpskoslovenski jezik u svom „posrbljenom“ vidu zadržao se u funkciji 

bogosluženja i verskih knjiga (delimično i crkvene administracije). Međutim, 
pravoslavno sveštenstvo je ogromno zaostajalo za katoličkim sveštenstvom svojim 
obrazovanjem; nisu postojale škole za sveštenike, niti adekvatno osposobljeni nas-
tavnici ni udžbenici. Ivić (1998) tu situaciju pojašnjava time što „austrijska vlast 
nije dozvoljavala osnivanje štamparije za Srbe, u nadi da će pravoslavnu crkvu 
lakše skršiti ako ona ne bude imala svojih knjiga. Taj se račun pokazao rđavo 
smišljenim. Sve što je Beč činio guralo je Srbe u okrilje Rusije. Rusija je mogla 
dati i knjige i učitelje, a uz njih i odobrenje u borbi za pravoslavlje“ (Ivić, 1998: 
116). Srpskoslovenski jezik jako je dugo vršio funkciju književnog jezika kod 
Srba, od XI do tridesetih godina XVIII veka, kada ga je smenio ruskoslovenski 
jezik, tj. ruska redakcija staroslovenskog jezika. Sve to vreme u srpskom društvu, 
pa i kasnije sve do Vukove reforme sredinom XIX veka, postojala je diglosija, 
funkcionalni rascep u jeziku. 
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Ovo je omogućilo širenje ruskoslovenskog jezika koji ustvari predstavlja 
rusku redakciju staroslovenskog jezika. Nastao je vrlo rano prilikom stabilizovanja 
slovenskog crkvenog jezika u ruskoj sredini. „Zamena srpske redakcije ruskom 
osetno je udaljila crkveni jezik kod Srba od narodnog, čineći ga težim, zatvoreni-
jim za masu neprosvećenih. S druge strane, rusifikacija crkvenog i književnog 
jezika olakšala je usvajanje kulturnih tekovina iz Rusije i preko Rusije (Ivić, 1998: 
118). Ruskoslovenski je, kako Ivić (1998) navodi „bio čvrsto ustoličen u funkciji 
jezika crkve, kao u bogosluženju, tako i u crkvenoj administraciji. (...) Postojalo je 
sve jasnije da taj jezik više nema izgleda da se održi kao književni jezik kod Srba. 
On je učenicima, čitaocima, piscima postavljao preteške zahteve. Bio je to jezik 
koji se morao posebno učiti, dugo i s naporom, gotovo kao i svaki drugi strani 
jezik“ (Ivić, 1998: 160).  

Krajem XII veka u štokavskim krajevima je naglo oživela kulturna delat-
nost. U jeziku tih tekstova (slovenskih) istovremeno su se pojavila dva paralelna 
toka: srpska redakcija crkvenoslovenskog jezika, često nazivana i srpskosloven-
skim jezikom, i uz nju narodni jezik. Tako je na samom početku kod Srba stvorena 
diglosija – stanje u kojem se jedno društvo služi sa dva jezička tipa, funkcionalno 
diferencijalnim tako da se jedan od njih oseća kao „viši“, oplemenjen, otmeniji i 
učeniji (koristio se za tzv. više funkcije - književnost, administracija, pravo, škol-
stvo i sl.), a drugi kao „niži“, narodski i jednostavniji (svakodnevna, neformalna 
komunikacija). Slična je diglosija u srednjem veku vladala i kod drugih 
pravoslavnih Slovena, dok je kod Rumuna jaz između govornog jezika, roman-
skog, i književnog, slovenskog, bio neuporedivo dublji. Kao što je već pomenuto, 
takva situacija je bila i sa latinskim jezikom u katoličkom delu Evrope i sa grčkim 
jezikom u vizantijskim oblastima. Slična situacija je bila sa klasičnim arapskim u 
islamskim zemljama i sa sanskritom u Aziji.  

Ovakvo jezičko dvojstvo odgovaralo je pre svega interesima sveštenstva, 
gde se pismenost negovala više i sistematičnije nego u bilo kojem drugom društve-
nom sloju. „Bogoslužbene knjige, kao i samo bogosluženje, smeli su biti samo na 
‚višem‘ jeziku. Sakralna upotreba tog jezika činila je u očima puka i sam taj jezik 
svetim, a njegova nerazumljivost se doživljavala kao tajanstvenost. Tako je taj 
jezik doprinosio kulturnoj i psihološkoj nadmoći sveštenstva nad neposvećenima. 
Međutim, osnovna pobuda crkve za uporno čuvanje arhaičnog jezika ležala je u 
potrebi da se verski spisi reprodukuju bez izmena. Jednom napisani odn. prevede-
ni, ti su se tekstovi smatrali neprikosnovenim; svaka reč u njima bila je važna, 
toliko čak da su se raskoli i jeresi često temeljili na različitoj interpretaciji jedne 
reči ili jednog pasaža u svetim knjigama. Modernizovanje jezika ili prevođenje na 
nove jezike ugrozilo bi, u očima srednjovekovnih crkvenih otaca, autentičnost 
teksta i otvorilo puteve pogrešnim tumačenjima. Što se tiče objektivnog interesa 
kulturnog razvoja društva, diglosija je bila štetna utoliko što je postavljala jednu 
pregradu više između razvijenije kulture i širih masa, a počešće i feudalaca, koji 
nisu svi vladali ‚višim‘ jezikom. S druge strane, za kulturnu uzajamnost među 
narodima bilo je dragoceno to što se istim književnim jezikom svaki put služilo 
više naroda“ (Ivić, 1981: 618). 
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U srednjem veku, srpski jezik je bio mnogo arhaičniji nego danas. Kako Ivić 
(1981) navodi „čoveku iz naroda crkvenoslovenski tekstovi su i tada svakako bili 
teško razumljivi, ali ne zbog neke udaljenosti u pogledu glasova, oblika ili osnov-
nog rečničkog fonda, nego zbog sadržine tekstova i zato što su mu bili nepoznati 
apstraktni i drugi učeni izrazi, i što mu je bila tuđa glomazna, veštački skovana 
crkvenoslovenska rečenica. U slovenskim zemljama u srednjem veku crkvenoslo-
venski se nije osećao kao strani jezik, bitno različit od domaćeg, već kao viši stil 
domaćeg jezika. Stoga se u mnogim slovenskim tekstovima mešaju elementi 
crkvenoslovenskog i domaćeg jezika, dok bi takva mešavina latinskog s tadašnjim 
živim evropskim jezicima bila nezamisliva“ (Ivić, 1981: 620). 

Ipak, grčka kultura je ostajala uzor za sve pravoslavne Slovene, kulturno 
najuzdignutiji sloj sveštenstva po pravilu je znao grčki, na grčkom se mnogo čitalo 
i sa grčkog se prevodilo, što je sve činilo da uticaj traje i da se produbljuje. Zaista, 
Grci su odigrali važnu ulogu u razvitku materijalne kulture Slovena. Gotovo sva 
terminologija srpske pravoslavne crkve je grčka, a od toga je dosta ušlo i u 
svakodnevnu upotrebu (anđeo, đavo, manastir, ćelija, mitropolit, episkop, eparhija, 
đakon, iguman, ikona, kandilo, nafora, liturgija, litija, koljivo itd.). 

No, prevodi Svetog pisma koje su uradili Vuk Stefanović Karadžić i Đuro 
Daničić na srpski jezik otvorili su vrata za nove poduhvate u prevođenju bogosluž-
benih knjiga na srpski jezik. Međutim, prevođenja su dovela do dobrih i loših 
strana. Kako Milanović (2006) navodi prevođenje nikada ne može biti jedinstveno 
i ujednačeno. Zatim, ukazuje na siromaštvo srpskog jezika bogoslovskim izrazima 
i ostalim jezičkim iskazima estetsko-ontološke prirode koje postoje u crkveno-
slovenskom jeziku (npr. blagoljepije, krjepkij). Takođe se javlja problem sa kog 
jezika vršiti prevod (sa grčkog originala, crkvenoslovenskog prevoda ili koristiti 
srpskoslovenski izvornik) i kao važan činilac prisutno je pitanje jezika peva-
nja/pojanja, s obzirom da srpski jezik nema onu vrstu melodičnosti i ritmike koju 
poseduju grčki i crkvenoslovenski jezik (Milanović, 2006: 206-7). 

S druge strane, Bajić (2007) u svojoj empirijskoj studiji o bogoslužbenom 
jeziku u Srpskoj pravoslavnoj crkvi napominje da je „u Ruskoj pravoslavnoj crkvi 
ideja rusifikacije bogosluženja, kao i praksa savršavanja službi na ruskom jeziku, i 
dan danas je marginalna, s obzirom na visok stepen korelacije bogoslužbenog 
jezika sa savremenim standardom. Konkurentna upotreba crkvenoslovenskog i 
savremenog jezičkog standarda danas je prisutna i na ukrajinskom, bugarskom i 
makedonskom terenu, što opet potvrđuje tezu da je prihvaćenost crkvenoslo-
venskog jezika u najtešnjoj vezi sa njegovim udelom u književnojezičkom standar-
du svake nacionalne zajednice ponaosob. U perspektivi bi potiskivanje ili eventu-
alno gubljenje crkvenoslovenskog jezika iz bogoslužbene upotrebe suzilo ili one-
mogućilo živo prisustvo njegovih elemenata, prvenstveno leksičkih, i time umanji-
lo bogatstvo najpre sakralnog stila, a zatim i književnojezičkog izraza savremenih 
slovenskih jezika“ (Bajić, 2007: 366). 

Slovenski jezici, kao i tradicionalni bogoslužbeni jezici drugih naroda, pred-
stavljaju „veliko svešteno nasleđe (...) crkvene starine i zato je neophodno da se 
čuva i održava kao osnovni jezik (...) bogosluženja“ (Bajić, 2007: 367). O tome je 
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veoma poučno besedio vladika Nikolaj rekavši: „crkvenoslovenski jezik vezuje 
sve slovenske narode tim jezikom. I Rusi i Bugari i mi Srbi svima su iste bogo-
službene knjige i to nas vezuje. Zatim, ako bi se bogoslužbene knjige prevodile, a 
naš jezik govorni menjao se i reformisao, to znači: trebalo bi svakih sto godina pa 
da se ponovo prevode bogoslužbene knjige. Tako bi se udaljili od originalnog 
crkvenoslovenskog teksta koji je tako bogat i savršen, da se ne može prevesti 
svaka reč na srpski jezik koji je mnogo siromašniji od njega. Zatim, mi na našem 
jeziku slušamo obične razgovore, psovki i kletvu, pa se svađamo i grdimo na tom 
našem jeziku. Zato je slovenski jezik svet i on mora ostati za razgovor sa Bogom. I 
ko voli crkvu i Bogu se moli dolazeći često u crkvu, on će sve na bogosluženju 
brzo svići i sve razumeti. Crkvenoslovenski jezik je most koji povezuje sve 
slovenske narode“ (Popović, 2009).  

 
Zaključak 

 
Jezik ima karakter povesne sudbine; on određuje način na koji pripadamo 

samom događaju sveta. Jezik je instrument za proučavanje kulture i civilizacijskih 
domena. Pomoću jezika se proučavaju odgovarajući kulturni, odnosno civilizacij-
ski segmenti. Kao što se pojedinci rađaju i stvaraju narode, tako se i jezici rađaju 
jednaki, ali „odrastaju“ nejednako. „Nastali zajedno, društvo i jezik samo tako i 
opstaju: jedno bez drugoga izgubilo bi mogućnost svoga postojanja“ (Bugarski, 
1996: 13). U tom svom pokazivanju i skrivanju jezik je podložan raznovrsnim i 
stalnim promenama, koje su prisutne i u današnje vreme. Želja autorke nije bila da 
dovede u pitanje korišćenje tradicionalnog bogoslužbenog jezika, već da ukaže na 
različite istorijske razvoje pobrojanih jezika i uticaje na promene u jeziku, 
diglosiju i funkcionalni rascep u jeziku, nedostatke u prevođenju bogoslužbenih i 
crvenih spisa, te potrebe vernika za razumevanjem službi i molitvi i približavanje 
reči Božije čoveku. Iako večito težimo za novim jezičkim formama, Papadopulos 
(1998) naglašava da je ipak jedini legalan i neophodan pokret onaj od života 
prema jeziku, a nikad suprotno“ (Papadopulos, 1998: 59). 

Stanojević (2001) ističe da „nema života bez jezika. Ništa ne postoji za nas 
u svetu a da nije taknuto jezikom. Ako se zamislimo nad jezikom, najpre će nam 
izgledati da je u njemu sve samorazumljivo. Posvetimo li mu se, zatim, iole više, 
on će biti čudo. Proziran i konačan, potom beskrajan i sve manje proziran. Naoko 
prazan, a onda sve pouzdanije naslućujemo da je u njemu jedino čovekovo blago: 
sva naša iskustva i sva naša mašta, naša istorija od pamtiveka do danas, naša 
ograničena znanja, ali i neizmerne mogućnosti da saznajemo, saopštavamo i 
evoluiramo. U njemu je sve što smo bili, što jesmo i što možemo biti“ (Stanojević, 
2001: 5). 
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LITURGICAL LANGUAGES 
 

Summary 
 
Language is an instrument for studying culture and civilization domains. It is used 

to study relevant cultural or civilizational segments. Language is an indicator of the real 
state of things in the spiritual life of every society. In every area: arts, science, sport, 
politics, in general, as well as in every sphere of life, there is a language that is in use. So 
the church and religion have their own languages. In this paper the author gives an 
overview of the historical development of several languages that are used or have been 
used in worship services: Hebrew, Sanskrit, Latin, Greek, German, English and Slovenian 
language. The author analyzes diglossia - a situation in which two languages (or two 
varieties of the same language) are used under different conditions within a community. 
Diglossia means that one society serves two language types, functionally differential so 
that one of them felt as a “higher”, refined, fancier, and more learned, and the second as 
“lower”, popular and simple. This situation was present with the Roman and Latin 
languages in the Catholic part of Europe, with the Greek language in the Byzantine areas, 
with classical Arabic in Islamic countries and with Sanskrit in Asia, but was mostly present 
in Slovenian languages. This work lead one to think that the diglossia or linguistic duality 
had the effect of contributing to the cultural and psychological superiority of the clergy 
over the unquestioned with the help of language or, thanks to the diglossia, preventing the 
modernization of the language or the translation into new languages by endangering the 
authenticity of the texts and opening the way with false interpretations. In any case, the 
nations mature, as well as individuals. Likewise - languages are born equal, but “grown 
up” is unequal, and in this display and concealment the language is subject to various and 
constant changes, which are present even today. 

 
Key words: liturgical languages, sacred language, diglossia, the Bible 
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PRESENTATION OF RESULTS OF RESEARCH ON THE 
RELATIONSHIP BETWEEN RELIGION AND 

RECONCILIATION1 

 
Summary 

 
A research on the process of reconciliation in Bosnia and Herzegovina was 

conducted in 2013. Data were obtained from 2606 responses to a written questionnaire; 
respondents came from 13 cities around Bosnia and Herzegovina and their ethnic 
background ratio was balanced. Respondents repeatedly and overwhelmingly indicated 
that the process of reconciliation in Bosnia-Herzegovina was either important or very 
important. This was also true when asked whether public money should be spent on 
activities fostering understanding, appreciation of diversity and reconciliation, on 
recognition and compensation for local wartime victims, and on supporting victims and 
returnees in their city. Support for projects building understanding was greater than 
support for expert examinations of the causes and experience of the war, or for the 
creation of memorials at sites of war crimes. Teachers and figures who represent all and 
not any one single national group were the most highly rated potential participants in the 
reconciliation process. Though respondents were far more negative about the potential 
role to be played by politicians, they were also strongly in favour of a process in which 
politicians seriously engaged with the opinions of ordinary people. Religious leaders will 
contribute to the process of reconciliation only if they do not exclude minorities in places 
where their religious community is in majority and if they do not incite extremism in their 
community in those places where they are minority. It is important to promote respect for 
others both in public and private discourse.  

The questionnaire included questions about the ways in which respondents 
described themselves in relation to religious and non-religious identities, how often they 
attended religious activities (if at all), and what their attitude was to religious belief. 
Survey respondents were also able to describe themselves as spiritual rather than 

                                                        
1 Project team: George Wilkes, University of Edinburgh; Gorazd Andrejč, Woolf Institute, 
University of Cambridge; Marko-Antonio Brkić, University „Hercegovina“; Muhamed 
Jusić, Islam in South East Europe Forum (ISEEF); Zlatiborka Popov-Momčinović, 
University of East Sarajevo; Davor Marko, University of Belgrade. 
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religious. The results should not be seen as an attempt to divide the population into 
‘religious’ and ‘not religious’, or ‘traditionally religious’ and ‘liberal’. This survey was 
not aimed at defining a particular approach to religion, nor to suggest that religion must 
be deployed in reconciliation activities because of any particular hypothesis about religion 
and secularism. 
 

Key words: Bosnia and Herzegovina, reconciliation, religion, politics, teachers 

 
Introduction 

 
According to researches, importance of religion in everyday life increases 

both for people and for communities to which they belong. Religion is regarded as 
one of the most common and the strongest motives for armed conflicts, but also as 
a prospect for reconciliation.  

Ivan Cvitković in his book „My Muslim Neighbor“ sheds some light on 
relations between Christians and Muslims from the perspective of a sociologist of 
religion. In addition to academic discourse, which allows him to be an objective 
observer and fair in naming notions arising from contexts of an observed pheno-
menon, Cvitković has personal experience of living and working in Bosnia and 
Herzegovina, in Sarajevo, during the war and in peace, in good and worse times. 
He says: „That is why I write these lines in order for us to understand that both 
Christians and Muslims need to rise above historical misunderstandings and to live 
in the 21st century with mutual acceptance, respect and collective action on a 
range of life’s issues“ (Cvitković, 2011:58). 

In sociological studies one seeks to learn opinions of the general popula-
tion. In the survey conducted in Bosnia and Herzegovina, the higher the level of 
importance was given to religion by a respondent, the higher was the probability 
that he or she would affirm the importance of reconciliation.  

These results give hope that religion can contribute to integration even 
within religious pluralism. With that hope, a paper by theologian Kuschel Jews, 
Christians, Muslims – the Origins and the Future was published on the occasion of 
the 25th anniversary of the large Prayer meeting of world religions at Assisi. He 
wrote: „Nowadays, religion has become a factor of world politics. Around the 
world, religions have impact on millions of people; an impact which can be used 
either for hatred and hostility, or for peace and reconciliation“ (Kuschel 2011:31).  

Clearly, almost every practice is a betrayal of the teaching on which it is 
founded, in other words, a speech, on the sociological plane, about Muslims and 
Christians requires huge attention, especially when it comes to drawing 
conclusions. Searching for answers about connections between religion and 
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reconciliation in the territory of Bosnia and Herzegovina, we have conducted 
largest surveys relating to religion in the country sinc the 1980s, when a study was 
conducted of over 4000 respondents (a study based on the results was published in 
a special limited edition during the war: Bakić 1994).  

Considerable effort has been undertaken in order to cover a range of 
different contexts across Bosnia-Herzegovina and to provide material for in-depth 
reflections on the diverse conditions in which citizens construct their ideas about 
religion, society and politics on local and national levels.  

This is one of the largest studies on religion and public attitudes in Bosnia 
and Herzegovina undertaken in recent decades. It is intended that it will be useful 
for those engaged with religious communities and with interreligious activity, both 
as subjects of study and as practical or professional concerns. We are presenting 
here in outline the characteristics of the survey sample, aiming to increase the 
circle of partners engaged in thinking through the academic and practical impli-
cations of the study. 

 
Survey Procedures and Sample Characteristics 

 
The survey of the process of reconciliation in Bosnia and Herzegovina was 

conducted as a part of the project „The role of religious communities in the 
reconciliation process in Bosnia“ of the University of Edinburgh and the Center of 
Empirical Research of Religion from Bosnia and Herzegovina. The survey was a 
follow-up of the 2012 project titled „Reconciliation and Trust Building in Bosnia-
Herzegovina, A Survey of Popular Attitudes in Four Cities and Regions: Banja 
Luka, Bugojno, Mostar and Sarajevo (Wilkes et al.2012). 

Cities that were included in this research are: Sarajevo, Mostar, Banja Luka, 
Stolac, Jajce, Tuzla, Srebrenica, Livno, Bijeljina, Brčko, Trebinje, Bihać i Teslić. 
The survey was conducted between April 1st and July 1st 2013. 

A questionnaire was designed by a research team and it contained question 
relating primarily to issues of religious affiliation and belief, attitudes about 
reconciliation, and a status during the period of war in Bosnia and Herzegovina, as 
well as questions concerning general information about respondents. Respondents 
were asked to write their religious and national identities as they saw them, with 
the option not to say. The majority were closed-ended questions with the possibili-
ty to choose one of the given options or not to answer the question. The question-
naire was printed in three languages – Bosnian, Croatian and Serbian. Respondents 
were approached in public places and asked to fill in the questionnaire. 

The survey was conducted on a sample of 2,606 respondents, of whom 1281 
were males (49%) and 1316 females (51%). Stratification of the sample was done 
partly according to national identity of three constituent peoples as it was intended 
to learn opinions of those who represent a minority population in a certain region; 
another part of the sample was drawn from randomly chosen respondents in each 
of the cities (without national stratification). Answering the questionon how they 
identify themselves by nationality, 37% of the respondents said that they were 
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Bosniaks; 32% Serbs, 24% Croats. Others either belonged to some national minority or 
they did not want to say their nationality. In relation to religion, 35% said that they 
belonged to Islamic faith, 31% to the Orthodox and 34% to the Catholic faith. 2% identified 
themselves as agnostics, 3% as atheists, 2% something else, and the remaining 3% did not 
want to answer (Graphs 1 and 2). 
 

Graph 1: National Identity of the Respondents 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 

Graph 2: Religious Identity of the Respondents 
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The number of respondents was thus designed that Sarajevo, Banja Luka and 
Mostar gave 300 respondents each, Trebinje, Bihać and Teslić 100 respondents 
each, and other towns 200 respondents each. According to the results, the sample 
includes 66% of members of a majority population in a surveyed city and 34% of 
members of a minority group which is one of the three constituent peoples in 
Bosnia and Herzegovina. With regard to the size of a town, 50% of respondents 
live in a city (more than 80,000), 35% in a small town (up to 20,000) and 15% in a 
medium sized town. 

When choosing cities and towns where to conduct the survey, their position 
in relation to the neighboring countries was taken into account; therefore, there are 
62% of the respondents coming from cities and towns in the inner part of the 
country and 38% come from places in border areas. 

Sixty percent of the respondents filled in the questionnaire in the place of 
their birth. 16% of the respondents had moved in from a nearby town (up to 60 km) 
and 17% of the respondents have been born in a place in Bosnia and Herzegovina 
that is more than 60 km far from the place where they lived at the moment. 5% of 
the respondents had been born in some other city of the former SFRY,and 2% in 
some of the countries of the EuropeanUnion. 

Concerning the age, the largest number of the respondents was between 18 
and 30 (38%), then above 51 (25%), 31 to 40 (19%), 41 to 50 years of age 14%, 
and 6% were younger than 18. If we group the respondents into three categories: 
from 16 to 30, which is a group of younger population, they make up 44% of the 
sample, respondents between 31 and 50 compose 32%, and 24% are older than 51. 

Status of the respondents during the war actions was not the same. We learn 
from the results that the majority of them were refugees – 37% and 26% were 
civilians. A large number of the respondents (538 or 21%) do not have any war 
experience, since they were born later. During the war, 13% of the respond- ents 
were soldiers and 2% were imprisoned in concentration camps (Graph 3). 

Marital status of the respondents is as follows: 45% are married, 44% are 
still not married, 4% are divorced, 5% are widows and widowers, and 2% have 
some other status. A number of members of the household in which the 
respondents live is most frequently four to five (43%), then two or three (39%), 
more than five (10%) and 8% of the respondents live alone. 

An employment status of the respondents shows that 35% work as 
permanently employed, while 13% work for a fee and only temporarily. A number 
of the unemployed in our sample was 834, which makes up to 32% of the 
respondents. In the sample, there are 8% of students who do not work, and 7% of 
pensioners (Graph 4). 

Monthly income of the respondent is most frequently in a category that 
ranges from 500 to 1,000 KM (42%). Less than 500 KM is earned by 25%, while 
23% earn between 1,000 and 2,000 KM. Monthly income of more than 2,000 is 
earned by 10% of the respondents. 
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Graph 3: War Experience 

Graph 4: Employment Status of the Respondents 
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The highest level of education reached by the respondents is most frequently 
a high school diploma (54%), while 31% of the respondents have graduated from a 
college or university. There are 9% with an elementary school diploma, 3% with an 
MA or PhD diploma, and only 1% without any formal education. The highest 
education, a college or university diploma, was found in the sample of Croats 
(38%), then Serbs (28%) and Bosniaks (27%). 
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Results of the survey  

In this paper, we will present only those results relating to the whole sample 
of the survey, as well as the results which serve as an introduction into a broader 
study which will be published in two parts, as a report and as a collection of essays 
in Bosnian/Serbian/Croatian and in English. 
 

Who is to be included in the reconciliation process? 
 

The survey places religion amongst many other factors, and indicate show 
important it is, where it appears associated with controversy, and the extent to 
which it is not controversial. The last question in the questionnaire was: „How 
important, or how unimportant, would the involvement of the following categories 
of citizen be in a reconciliation process, designed to build trust and understanding 
across the population of Bosnia and Herzegovina?“ The respondents evaluated the 
seven given options by importance on a Likert-type scale from 1 to 5. The options 
were: politicians, prominent religious figures, women, organizations that represent 
victims and the vulnerable, teachers, religious lay people who are active in the 
society, and people who support the political interests of all citizens of Bosnia and 
Herzegovina, and not only interests of one constituent people. Answers to the 
question on importance of involvement of different categories of people in the 
reconciliation process show that citizens place the greatest trust in those persons 
who support the political interests of all citizens of Bosnia and Herzegovina, not 
one constituent people. Expressed inpercentage, 54% of respondents think that it is 
very important, 23% think it is important, and 13% are undecided. Therefore, the 
research indicates that the civic option which goes beyond particular interests and 
pleads for common good is important. 42% of the respondents think that it is very 
important to include teachers in the process of reconciliation, 30% percent think it 
is important, and 17% are undecided. The lowest percentage of doubt is in this 
category, which indicates that the respondents have recognized the need for 
continuous action with in the educational process on building a stable society in 
which everyone could live. This indicates that even a good number of skeptics 
about other actors and forms of reconciliation recognized the importance of 
involving teachers/education in the process of reconciliation. 

Groups that represent victims and the vulnerable population come in the 
third place by importance with 68% of the respondents (who find them very 
important or important) who recognized their significance for building the 
reconciliation process. There were victims of all sides and, clearly, citizens 
recognize it as a common need. 

Women are recognizes as important in the process of reconciliation (33% 
find them very important, 30% important and 23% are undecided). According to 
the opinion of the majority of the respondents, religious figures come in the fifth 
place regarding their potential for reconciliation. 33% of the respondents think that 
it is very important to include prominent religious figures, 25% think it is 
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important, 20% are undecided on this issue, and 13% think that it is entirely 
unimportant. The same percentage is against inclusion of the laity (13%). 56% of 
the respondents find potential in lay persons for the process of reconciliation (26% 
think it is very important and 30% think it is important). 

Concerning the importance of politicians, the lowest potential for the 
reconciliation process is recognized in them, which does not imply that they have 
no power, but rather that they have not shown good will thus far. That it is very 
important to include politicians in the process of reconciliation is held by 31% of 
the respondents, 21% think that it is important, 18% are undecided, 18% find it 
unimportant and 21% think it is completely unimportant, which is the highest 
percentage of negative attitude toward politicians in the context of involvement in 
the reconciliation process (Graph 5). 

 

Graph 5: On whom can be relied in the reconciliation process in Bosnia and 
Herzegovina 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
Since one of the focuses of this survey was contribution of religion, we ask 

ourselves who has the greatest trust in contribution by religious figures. The results 
show that the Croats have more trust than the Bosniaks, but even morethan the 
Serbs that prominent religious figures would contribute to the reconciliation 
process (Kruskal-Wallis Test). The same ratio is obtained when asked about lay 
persons who are active in the society; their importance is emphasized most by the 
Croats and least by the Serbs. 
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On what should the state budget money be spent? 

Six categories of responses were offered to the question on what should 
money be spent: budget money should be spent on actions which promote 
understanding, respecting differences, and reconciliation, on recognizing and 
compensating for local victims of the war period, and on support to victims and 
returnees in their cities. The results are shown in Graph 6. 
 

Graph 6: Spending Budget Money 
(Do you support public revenue being spent on:) 
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The results indicate that the respondents gave priority to spending money on 
educational programs which help young people to end negative stereotypes and to 
understand the common interests of citizens of different backgrounds (89% of the 
respondents). Only 11% said „no“, which is, at the same time, the lowest percen-
tage of disagreement on this question. In the second place, there is a proposition to 
spend money on social and cultural programs which are aimed at problems of 
coexistence in Bosnia and Herzegovina, which was approved by 86%. The next is 
spending on community-led initiatives which show what bases are for trust and 
cooperation in public as well as an increase in support given to victims of serious 
crimes in the 1990s (78% yes and 22% no). The lowest support for spending 
money was given to initiatives for memorial and public info-centers at places 
where gruesome crimes were committed (56% yes and 44% no). This initiative for 
money spending is most supported by the Bosniaks, and least supported by the 
Serbs. 

Therefore, the support for projects of building understanding is higher than 
support for professional studies of the causes and experiences of the war or for 
building memorial sites at places of war crimes. 

 
What are significant steps in the process of reconciliation? 

Answering the question „In the process of reconciliation, do you believe that 
the following steps would be important for the success of the initiative?“ 
respondents evaluated ten given claims on a Likert-type scale from „very 
important“ to „completely unimportant“. According to arithmetical means, we will 
present the propositions in order of importance assigned to them by the 
respondents. 

The most significant answer (which has an arithmetical mean of M=4.10 and 
the smallest standard deviation SD=0.992) is recognition of the importance of 
focusing the reconciliation process on mutual understanding and respecting 
differences among citizens of Bosnia and Herzegovina. Immediately after comes 
mutual understanding and respecting commonalities (M=4.07). Answers like these 
indicate the importance of identity which demands respect for the other and the 
different, but recognizing commonalities allows even better understanding and 
closeness. Nevertheless, the emphasis is on respecting differences, because without 
them, there would not be distinctive identities. 

An agreement concerning historical facts which would clarify the degree of 
injustice tolerated by all sides was found very important as a specific step in 
solving issues about facts from the past (M=3.91). In this process, the respondents 
emphasized the significance of participants in the war and their willingness to 
speak about the past in public. Therefore, in the fourth place come war veterans 
and war victims, who are to show the public how they can change our perception of 
the past through speaking about it to each other (M=3.84). A question that aroused 
the strongest emotions and provoked the sharpest disagreement is the issue of a 
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genocidal program. Agreement about historical facts concerning a genocidal 
program was especially stressed by the Bosniak respondents and least by the Serbs. 
Importance of solving this issue through agreement on historical facts is related to 
the genocidal program (M=3.80), which caused most reactions of the respondents 
during the survey. 

The next step is constitutional reform. Citizens believe that it would end the 
entrenched confrontation between parties which represent the constituent peoples 
(M=3.82). It is also expected from political leaders on the national level to 
apologize for crimes committed in the past (M=3.79). From political leaders on 
local levels it is expected to acknowledge what was done to people from minority 
populations and to make amends, if possible (M=3.73). Another option is to give 
support to memorial occasions of minority communities on a local level (M=3.71), 
and finally, there is an initiative to offer a special treatment and protection to 
returnees on a local level (M=3.39). Advocating special treatment and protection 
for returnees is especially stressed by the Bosniaks, and most strongly by national 
minorities. 
 

Table 1. Personal Attitude toward Religion 
 

                  Your personal attitude toward religion 
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Valid Religion is a very important part of my life 956 36.7 37.0 37.0 

Religion is an important part of my life 919 35.3 35.6 72.6 

Religion is a less important part of my life 376 14.4 14.6 87.2 

I am not religious at all 274 10.5 10.6 97.8 

None of the above 57 2.2 2.2 100.0 

Total 2582 99.1 100.0  

Missing 99 24 .9   

Total 2606 100.0   
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How important is religion for life of the individual and for religious 
homogenesis? 

 
Religious affiliation appears very important both in life of individuals and in 

familiar organization and state politics. In our survey, we learn how important 
religion is today. According to answers of the respondents in the total sample, 
more than 73% answered that religion was very important or important on a scale 
that evaluates importance of religion in private life. It can be said for at most 11% 
of the respondents in the survey that they are not religious and that religion is 
unimportant to them. 

Importance of religion can be also observed through the question how active 
they are in their religious community. According to answers, 19% are regularly, 
actively and dedicatedly involved in their religious community. Somewhat larger 
number, 21% are sometime active but regularly go to their religious community, 
while the largest number are, actually, traditional believers, who occasionally go to 
church but are not active in it, 39% (Graph 7). 
 

Graph 7: Active Participation in Life One’s Own Religious Community 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
A question on religious homogeneity and heterogeneity is significant when 

the reconciliation process is concerned. In the total sample, 82% of the respondents 
said that everyone in their immediate family belonged to the same religious 
tradition, while 18% stated the opposite (Graph 8). 
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Graph 8: Belonging of the Immediate Family to the Same Religious Tradition 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

The lowest number of interreligious families is among the Bosniaks. The 
lowest number of members of the immediate families who do not belong to the 
same religious tradition is found in families of the Bosniaks, (11%), then infamilies 
of the Serbs (13%) and finally, of the Croats (22%). In immediate families of 
members of national minorities, 44% do not belong to the same religious tradition, 
and this is mostly the case in those who have an alternative answer to the question 
on national identity – 58%; in other words, their families are mostly interreligious. 
This is mostly the case in those who answer with „other“ when asked about 
nationality, which is not the same as „national minority“ (77%). It is significant to 
mention that 64% of those who did not want to answer about their national identity 
come from interreligious families. 31% of respondents who did not want to answer 
about their familiar homogeneity also did not answer the question on national 
identity. 39% of the Serbs did not want to answer whether they have interreligious 
families, and these percentages are 26% and 10% for the Bosniaks and Croats 
respectively. 

The smallest number of members who do not belong to the same religious 
tradition as their immediate family is found among the Muslims (8%), then the 
Orthodox Christians (12%) and, with approximately ten percent of the difference, 
among the Catholics (22%). In immediate families of the agnostics and atheists 
there are 53% and 59% of those who do not belong to the same religious tradition, 
and this was most frequently the case with those who answered „other“ to the 
question of religious affiliation (78%). Among those who did not want to say their 
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religious affiliation, the majority come from interreligious families. Most of them 
also did not answer if their family was interreligious. Among those who did not 
want to say their religious affiliation, the majority has interreligious families – 
54%, and 46% does not. Of those who did not answer the question on religious 
homogeneity 31% are Orthodox, 21% Muslim, 7% Catholic, 5% atheists, and 5% 
others, 26% of them also did not answer the question on religious affiliation. 65% 
are not members of a minority and members of their immediate families belong to 
the same religious tradition, 18% belong to a minority and everyone in their 
families belongs to the same religious tradition. 15% do not feel as a religious 
minority and their immediate family is interreligious, and 7% feel as a national 
minority and have interreligious families. It is statistically significant that among 
those who do not feel as a religious minority, there are 13% more of those with 
interreligious families than among those who do not feel as a religious minority. 
That difference amounts to 9% if only members of the traditional churches are 
counted. 
 

Conclusion 

Results of the 2013 survey about the process of reconciliation in Bosnia 
and Herzegovina conducted on the sample of 2606 respondents show that there 
are potentials for building a stable society which is based primarily upon civic 
option that does not advocate for priorities of only one people, but rather for 
common good of all citizens of Bosnia and Herzegovina. Beside this qualitative 
relation to the other, it is needed to involve those with influence on development 
of new generations through educational system, teachers, but also religious 
leaders, the laity, and even politicians in order to create an atmosphere of 
acceptance, understanding and respecting differences of members of different 
national backgrounds and religious traditions. 

There are many ways to realize the process of reconciliation, and those 
that are recognized are open dialogue about the past, admitting and apology, 
recognizing the victims and respecting their side, special attention to minority 
groups that feel vulnerable in certain areas. 

With regard to religion, the results of the survey indicate that religion has 
potentials for reconciliation if it is directed at respecting differences of the other, 
ataccepting both differences and commonalities, and not at rejection for the sake of 
one’s own exclusivity. Religious leaders, more than lay people, are in a position to 
contribute to reconciliation. There are undoubtedly two key aspects of different 
relations: a position of being a religious majority in a certain area, and a position of 
being a religious minority, which was already emphasized in a previous study 
(Wilkes et al. 2012). Religious leaders will contribute to the process of 
reconciliation only if they do not exclude minorities in places where their religious 
community is in majority and if they do not incite extremism in their community in 
those places where they are minority. 
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PREDSTAVLJANJE REZULTATA ISTRAŽIVANJA O 

ODNOSU RELIGIJE I POMIRENJA1 

Rezime 

Istraživanje procesa pomirenja u Bosni i Hercegovini rađeno je 2013. godine na 
uzorku od 2606 ispitanika koji su odgovarali na upitnik. Ispitanici su izbalansiranog 
nacionalnog porekla iz 13 gradova širom Bosne i Hercegovine. Prema rezultatima 
istraživanja saznajemo da su ispitanici naglašavali da je proces pomirenja u Bosni i 
Hercegovini ili važan ili veoma važan. Ovo je takođe bio slučaj kada su pitani da li 
budžetski novac treba trošiti na aktivnosti koje podstiču razumevanje, poštovanje 
različitosti i pomirenje, na priznavanje i kompenzaciju lokalnih žrtava iz ratnog perioda i 
na podršku žrtvama I povratnicima u njihovim gradovima. Podrška za projekte izgradnje 
razumevanja bila je veća nego podrška za stručna ispitivanja uzroka i iskustava rata ili za 
podizanje memorijalnih spomenika na mestima ratnih zločina. Nastavnici i ličnosti koje 
predstavljaju sve i nijednu nacionalnu grupu zasebno su bolje ocenjeni kao potencijalni 
učesnici u procesu pomirenja. Premda su ispitanici bili znatno negativniji u vezi sa ulogom 
koju bi političari mogli da imaju, snažno su podržavali proces u kome političari uzimaju za 
ozbiljno mišljenja običnih ljudi. Procesu pomirenja dopreineće verski lideri ako tamo gde 
su njihove zajednice u većinskoj poziciji ne isključuju manjine izjavnog života i ako vlastite 
vernike koje žive na teritoriji gde su u manjinskom položaju ne podstiču na ekstremizam u 
odnosu na većinsku populaciju. Bitno je da se u odnosu prema drugome u javnom i 
privatnom diskursu neguje odnos poštovanja. 

Ključne reči: Bosna i Hercegovina, pomirenje, religija, politika, nastavnici 
 
  

                                                        
1 Projektni tim: George Wilkes, University of Edinburgh; Gorazd Andrejč, Woolf 
Institute, University of Cambridge; Marko-Antonio Brkić, University „Hercegovina“; 
Muhamed Jusić, Islam in South East Europe Forum (ISEEF); Zlatiborka Popov-
Momčinović, University of East Sarajevo; Davor Marko, University of Belgrade 
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ZAKONSKI OKVIRI CRKAVA I VERSKIH ZAJEDNICA 
U REPUBLICI SRBIJI 

 
 

Religija je vera između ljudi i određenih viših ili svetih bića, a religije se 
međusobno razlikuju u broju vrhovnih bića ili Boga. Pored verovanja u Boga i 
sveta bića religija podrazumeva i verovanja u druga objašnjenja i pravila. Mono-
teistička religija je religija koja propoveda svojim vernicima postojanje jednog 
Bogom. Politeistička religija je religija koja propoveda svojim vernicima postoja-
nje više bogova. 

Verska zajednica se smatra organizovanom grupom ljudi okupljenih oko 
iste religije. U Republici Srbiji neke verske zajednicesu legalne i priznate od drža-
ve dok neke nisu registrovane. Ilegalne verske zajednice u Srbiji se često nazivaju 
i sektama, a neke ni društvo nije prihvatilo. Ne postoji državna religija ili religija 
Republike Srbije. 

Republika Srbija je oblast verskih zajednica uredila sa dva aktuelna zako-
na: Zakonom o crkvama i verskim zajednicama objavljenim u Službenom glasniku 
Republike Srbije u broju 36, 2006. godine i Zakonom o vraćanju (restituciji) imo-
vine crkvama i verskim zajednicama objavljenim u Službenom glasniku Republike 
Srbije u broju 46, 2006. godine.  
 

Sloboda veroispovesti 
 

Svako, u skladu sa Ustavom, ima pravo na slobodu veroispovesti. Ona 
obuhvata slobodu da se ima ili nema, zadrži ili promeni veroispovest ili versko 
uverenje, odnosno slobodu verovanja, slobodu ispovedanja vere u Boga; slobodu 
da se pojedinačno ili u zajednici sa drugima, javno ili privatno, ispoljava verovanje 
ili versko uverenje učestvovanjem u bogosluženju i obavljanjem verskih obreda, 

                                                        
1  Seminarski rad u okviru predmeta Verske zajednice u Srbiji na Odseku za medijske 
studije Filozofskog fakulteta u Novom Sadu. 
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verskom poukom i nastavom, negovanjem i razvijanjem verske tradicije; slobodu 
da se razvija i unapređuje verska prosveta i kultura. 

 
Zabrana verske diskriminacije 

 
Niko ne sme biti podvrgnut prinudi koja bi mogla ugroziti slobodu vero-

ispovesti, niti sme biti prisiljen da se izjasni o svojoj veroispovesti i verskim 
uverenjima ili njihovom nepostojanju. Niko ne može biti uznemiravan, diskrimini-
san ili privilegovan zbog svojih verskih uverenja, pripadanja ili nepripadanja ver-
skoj zajednici, učestvovanja ili neučestvovanja u bogosluženju i verskim obredima 
i korišćenja ili nekorišćenja zajemčenih verskih sloboda i prava. 

 
Ograničenja ispoljavanja verske slobode 

 
Sloboda veroispovesti ili verskog uverenja se ograničava samo ograniče-

njima koja su propisana Ustavom, zakonom i ratifikovanim međunarodnim doku-
mentima, da bi se zaštitila javna bezbednost, javni red, moral i zaštitila slobode i 
prava drugih. Verska sloboda ne sme da ugrožava pravo na život, pravo na zdrav-
lje, prava dece, pravo na lični i porodični integritet i pravo na imovinu, niti tako da 
se izaziva i podstiče verska, nacionalna ili rasna netrpeljivost. 
 

Pravni položaj crkava i verskih zajednica 
 

Verske slobode u ovom zakonu uživaju tradicionalne crkve i verske zajed-
nice, konfesionalne zajednice i druge verske organizacije (u daljem tekstu: crkve i 
verske zajednice). Građani imaju slobodu udruživanja i javnog okupljanja radi 
ispoljavanja verskih ubeđenja, u skladu sa Ustavom i zakonom.  

Građani imaju slobodu pristupanja crkvama i verskim zajednicama, u skla-
du sa zakonom. 
 

Autonomija crkava i verskih zajednica 
 

Crkve i verske zajednice su nezavisne od države i jednake pred zakonom. 
One su slobodne i autonomne u određivanju svog verskog identiteta, imaju pravo 
da samostalno uređuju i sprovode svoj poredak i organizaciju i da samostalno 
obavljaju svoje unutrašnje i javne poslove. 

Država ne može ometati primenu autonomnih propisa crkava i verskih 
zajednica. Za izvršenje pravosnažnih odluka i presuda koje izdaju nadležni organi 
crkava i verskih zajednica država pruža odgovarajuću pomoć, na njihov zahtev, u 
skladu sa zakonom. 
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Prava sveštenika, odnosno verskih službenika 
 

 Sveštenike, odnosno verske službenike biraju i postavljaju crkve i verske 
zajednice, u skladu sa svojim autonomnim propisima. Vršenje svešteničke, odnos-
no verske službe reguliše se autonomnim propisima crkava i verskih zajednica. 
Sveštenici, odnosno verski službenici su slobodni i nezavisni u obavljanju bogo-
službene delatnosti koja se vrši u skladu sa zakonom i autonomnim pravom crkve 
ili verske zajednice. Sveštenici, odnosno verski službenici ne mogu biti pozvani na 
odgovornost pred državnim organima za svoje postupanje pri obavljanju bogo-
službene delatnosti koja se vrši u skladu sa stavom 3. ovog člana. 

Sveštenik, odnosno verski službenik ima pravo da učestvuje u svim vido-
vima javnog života, osim ako je to zabranjeno unutrašnjim pravilima ili pojedinač-
nom odlukom crkve i verske zajednice koja ga postavlja. Država ne može ograni-
čavati građanska ili politička prava sveštenika, odnosno verskog službenika na 
osnovu njegovog verskog položaja ili službe koju vrši. Sveštenik ne može biti 
pozvan da svedoči o činjenicama i okolnostima koje je saznao prilikom ispovesti. 
Ako nadležni državni organ liši slobode sveštenika, odnosno verskog službenika, 
dužan je da o tome odmah obavesti nadležni organ crkve, odnosno verske zajed-
nice kojoj isti pripada. 

Država štiti službenu uniformu i njene delove, kao i obeležja čina i dosto-
janstva sveštenih lica, odnosno verskih službenika, u skladu sa zakonom i auto-
nomnim pravom crkve ili verske zajednice. Crkve i verske zajednice mogu svojim 
aktima menjati i ukidati svoje organizacione jedinice, organe i ustanove koje imaju 
svojstvo pravnog lica i zahtevati njihovo brisanje iz Registra. Crkve i verske zajed-
nice, kao i njihove organizacione jedinice i ustanove sa svojstvom pravnog lica, u 
javnoj upotrebi koriste isključivo službeni naziv pod kojim su registrovane. 

 
Tradicionalne crkve i verske zajednice 

 
Tradicionalne crkve su one koje u Srbiji imaju viševekovni istorijski 

kontinuitet i čiji je pravni subjektivitet stečen na osnovu posebnih zakona, i to: 
Srpska Pravoslavna Crkva, Rimokatolička Crkva, Slovačka Evangelička Crkva a. 
v., Reformatska Hrišćanska Crkva i Evangelička Hrišćanska Crkva a. v. 

Tradicionalne verske zajednice su one koje u Srbiji imaju viševekovni 
istorijski kontinuitet i čiji je pravni subjektivitet stečen na osnovu posebnih 
zakona, i to Islamska verska zajednica i Jevrejska verska zajednica. 
 

Srpska Pravoslavna Crkva 
 

Srpskoj Pravoslavnoj Crkvi priznaje se kontinuitet sa pravnim subjektivi-
tetom stečenim na osnovu Načertanija o duhovnoj vlasti (Odluka Narodne Skup-
štine Knjaževstva Srbskog od 21. maja 1836. godine) i Zakona o Srpskoj Pravo-
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slavnoj Crkvi ("Službene novine Kraljevine Jugoslavije", broj 269/1929).Srpska 
Pravoslavna Crkva ima izuzetnu istorijsku, državotvornu i civilizacijsku ulogu u 
oblikovanju, očuvanju i razvijanju identiteta srpskog naroda. 

 
Rimokatolička Crkva 

 
Rimokatoličkoj Crkvi se priznaje kontinuitet sa pravnim subjektivitetom 

stečenim na osnovu Zakona o konkordatu između Kraljevine Srbije i Svete Stolice 
(Odluka Narodne skupštine Kraljevine Srbije od 26. jula 1914. godine; "Srpske 
novine", broj 199/1914). 

 
Jevrejska zajednica 

 
Jevrejskoj zajednici se priznaje kontinuitet sa pravnim subjektivitetom 

stečenim na osnovu Zakona o verskoj zajednici Jevreja u Kraljevini Jugoslaviji 
("Službene novine Kraljevine Jugoslavije", broj 301/1929). 
 

Islamska zajednica 
 

Islamskoj zajednici se priznaje kontinuitet sa pravnim subjektivitetom 
stečenim na osnovu Zakona o islamskoj verskoj zajednici Kraljevine Jugoslavije 
("Službene novine Kraljevine Jugoslavije", broj 29/1930). 

 
 

Registar Verskih zajednica 
 

Ministarstvo nadležno za poslove vera (u daljem tekstu: Ministarstvo) 
vodi Registar crkava i verskih zajednica (u daljem tekstu: Registar). Zakonom je 
tačno propisan Postupak registracije verskih organizacija. U Registar se ne može 
upisati verska organizacija čiji naziv sadrži naziv ili deo naziva koji izražava iden-
titet crkve, verske zajednice ili verske organizacije koja je već upisana u Registar 
ili koja je ranije podnela zahtev za upis. 

U Registar se upisuje: naziv crkve, verske zajednice ili verske organiza-
cije; sedište i adresa; organizacioni oblici i teritorijalna organizacija; ime i  prezi-
me, adresa i svojstvo lica ovlašćenog da predstavlja i zastupa crkvu, versku zajed-
nicu ili versku organizaciju; broj i datum rešenja o upisu; broj i datum rešenja o 
brisanju iz prethodnog registra pravnih lica, kao i sve promene upisanih podataka. 
U Registar se unose i podaci o verskim školama, kulturnim ustanovama i udruže-
njima, humanitarnim, dobrotvornim i zdravstvenim organizacijama čiji je osnivač 
crkva, verska zajednica ili verska organizacija, kao i podaci o privrednoj ili drugoj 
delatnosti koju obavlja crkva, verska zajednica ili verska organizacija. 

O promeni podataka koji se unose u Registar crkva, verska zajednica ili 
verska organizacija dužna je da obavesti Ministarstvo u roku od 30 dana od 
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njihovog nastupanja. Propis kojim se bliže uređuje sadržina i način vođenja 
Registra donosi ministar nadležan za poslove vera. 

 
Ministarstvo donosi rešenje o brisanju iz Registra: 
1) ako crkva, verska zajednica ili verska organizacija podnese takav 

zahtev; 
2) ako nastupe razlozi zbog kojih se odbija upis u Registar; 
3) ako je pravosnažnom sudskom presudom ustanovljeno da verska 

organizacija ostvaruje ciljeve drugačije od onih radi kojih je osnovana. 
Rešenje o upisu, odbacivanju zahteva za upis, odbijanju upisa ili brisanju 

iz Registra je konačno i protiv njega se može pokrenuti upravni spor. 
 

Imovina i finansiranje 
 

Na imovinu crkve, verske zajednice ili verske organizacije koja je brisana 
iz Registra shodno se primenjuju propisi o udruženjima.Crkve i verske zajednice 
obezbeđuju sredstva za obavljanje svoje delatnosti od prihoda iz sopstvene imo-
vine, zadužbina, legata i fondova, nasleđivanja, poklona i priloga, drugih pravnih 
poslova i delatnosti na neprofitnim osnovama, u skladu sa zakonom. 

Crkve i verske zajednice samostalno upravljaju svojom imovinom i novča-
nim sredstvima, u skladu sa sopstvenim autonomnim propisima. Crkve i verske 
zajednice mogu da obavljaju privrednu ili drugu delatnost na način i u skladu sa 
propisima kojima je uređeno obavljanje tih delatnosti. Sakralna i kulturna baština 
crkava i verskih zajednica, uključujući i nepokretna kulturna dobra, ne može biti 
predmet prinudnog izvršenja ili otuđenja u postupku stečaja ili prinudnog 
poravnanja. 

Do donošenja propisa o vraćanju imovine crkava i verskih zajednica 
nadležni državni organ ili organ lokalne samouprave može im na njihov zahtev, u 
skladu sa zakonom, ustupiti na korišćenje oduzetu imovinu ili njene delove. 

 
Saradnja države sa crkvama i verskim zajednicama 

 
Država sarađuje sa crkvama i verskim zajednicama radi unapređivanja 

verske slobode i ostvarivanja opšteg dobra i zajedničkog interesa. Radi unapre-
đivanja verske slobode i saradnje sa crkvama i verskim zajednicama, u obostranom 
interesu, država može da materijalno pomaže crkve i verske zajednice. 

 
Socijalna prava sveštenika, odnosno verskih službenika 

 
Sveštenici, odnosno verski službenici imaju pravo na zdravstveno, penzij-

sko i invalidsko osiguranje, u skladu sa zakonom. Radi unapređivanja verske 
slobode, u saglasnosti sa crkvama i verskim zajednicama, sredstva za zdravstveno, 
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penzijsko i invalidsko osiguranje sveštenika odnosno verskih službenika mogu se 
obezbediti u budžetu Republike Srbije, u skladu sa zakonom. 

Ako se u budžetu Republike Srbije obezbede sredstva, Vlada utvrđuje 
iznose sredstava za ostvarivanje socijalnih prava sveštenika odnosno verskih 
službenika, ravnopravno i srazmerno broju vernika pojedinih crkava i verskih 
zajednica, prema poslednjem popisu stanovništva u Republici, pri čemu se na 
crkve i verske zajednice sa malim brojem vernika može primeniti načelo pozitivne 
diskriminacije. Crkve i verske zajednice mogu osnivati samostalne fondove za 
socijalno odnosno zdravstveno, penzijsko i invalidsko osiguranje svojih sveštenika 
odnosno verskih službenika, u skladu sa svojim autonomnim propisima. 

Sveštenik, odnosno verski službenik koji je strani državljanin, vrši trajnu 
službu u skladu sa zakonom i autonomnim pravom crkve ili verske zajednice i ima 
stalni boravak u Republici Srbiji, uživa sva prava iz ovog člana, u skladu sa 
zakonom. 

Poreske olakšice 
 

Prilikom obavljanja delatnosti i obezbeđivanja prihoda u skladu sa ovim 
zakonom crkve i verske zajednice mogu biti potpuno ili delimično oslobođene 
poreskih i drugih obaveza, u skladu sa zakonima kojima se uvodi odgovarajući 
javni prihod.Fizička i pravna lica koja daju priloge i poklone crkvama i verskim 
zajednicama mogu biti oslobođena odgovarajućih poreskih obaveza, u skladu sa 
zakonima kojima se uvodi odgovarajući javni prihod. 

 
Delatnost crkava i verskih zajednica 

 
Crkve i verske zajednice obavljaju bogosluženje, verske obrede i ostale 

verske delatnosti u hramovima, drugim zgradama i prostorima u njihovom 
vlasništvu ili u iznajmljenim prostorima.Bogosluženje, verski obredi i ostale ver-
ske delatnosti mogu se obavljati i na javnim mestima, odnosno otvorenim pros-
torima, kao i na mestima vezanim za značajne istorijske događaje ili ličnosti, u 
skladu sa zakonom.Bogoslužbeni prostor i vreme su zaštićeni i nepovredivi, u 
skladu sa Ustavom i zakonom i autonomnim pravom crkava i verskih zajednica. 

Bogosluženje i verski obredi se mogu obavljati na zahtev nadležnog orga-
na i u bolnicama, vojnim i policijskim objektima, zavodima za izvršenje krivičnih 
sankcija i drugim institucijama i objektima, a u školama, ustanovama socijalne i 
dečje zaštite samo u prigodnim prilikama.Nadležni organi institucija iz stava 4. 
ovog člana dužni su da u skladu sa mogućnostima obezbede vršenje bogosluženja i 
verskih obreda na zahtev članova tih institucija ili na zahtev korisnika njihovih 
usluga.Crkve i verske zajednice, u dogovoru sa nadležnim organom institucije, 
određuju način i uslove pod kojima će udovoljiti zahtevima da se u njoj povre-
meno, stalno ili prigodno obavljaju bogosluženje i verski obredi. 

Crkve i verske zajednice mogu samostalno u skladu sa zakonom podizati 
hramove i druga zdanja za bogoslužbene potrebe, kao i parohijske domove, ma-
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nastirske konake, administrativnoupravne zgrade, škole, internate i bolnice (u 
daljem tekstu: verski objekti). Crkve i verske zajednice mogu graditi i stambene 
zgrade, proizvodne i druge objekte, u skladu sa zakonom. 

Nadležni organ jedinice lokalne samouprave dužan je da prilikom izrade 
urbanističkih planova razmotri iskazane potrebe crkava i verskih zajednica za 
izgradnju verskih objekata. Izgradnja, adaptacija i rekonstrukcija verskih objekata 
može se izvoditi po donošenju odluke crkve ili verske zajednice, dobijanju 
potrebnih dozvola predviđenih zakonom i propisima koji regulišu ovu oblast, kao i 
saglasnosti nadležnog ministarstva i uz stručni nadzor nadležnog državnog organa. 

Nadležni državni organ je dužan da poštuje pravo crkve i verske zajednice 
da samostalno organizuje i vodi radove i da utvrđuje namenu, stil i opremanje 
objekta, u skladu sa zakonom i autonomnim propisima crkava i verskih zajednica. 
Nadležni državni organ i organ lokalne samouprave može da u budžetu predvidi 
sredstva za izgradnju, održavanje i obnovu verskih objekata, u skladu sa potreba-
ma i mogućnostima. 

U hramovima i drugim zdanjima za bogoslužbene potrebe koji su u vlas-
ništvu crkve i verskih zajednica, kao i zemljištu na kome su izgrađeni ti objekti, 
može se vršiti sahranjivanje na osnovu odluke nadležnog organa crkve, odnosno 
verske zajednice. 

Crkve i verske zajednice u okviru svoje socijalne i dobrotvorne delatnosti 
mogu osnivati odgovarajuće ustanove i organizacije, u skladu sa zakonom. Socijal-
na i dobrotvorna delatnost crkava i verskih zajednica je odvojena od njihove 
bogoslužbene delatnosti.Crkve i verske zajednice, kao i ustanove i organizacije iz 
stava 1. ovog člana, dužne su da u vršenju socijalne i dobrotvorne delatnosti vidno 
istaknu svoj puni naziv pod kojim su registrovane, a u slučaju ustanova i 
organizacija i puni naziv crkve ili verske zajednice koja je njihov osnivač. 

Crkve i verske zajednice mogu osnivati ustanove radi obrazovanja 
budućih sveštenika odnosno verskih službenika, unapređivanja duhovne i teološke 
kulture i drugih srodnih ciljeva (u daljem tekstu: verske obrazovne ustanove). 

 
Osnivanje obrazovnih ustanova prema opštim propisima 

 
Crkve i verske zajednice mogu osnivati i predškolske ustanove, osnovne 

škole, gimnazije, stručne i umetničke srednje i visoke škole, fakultete i univer-
zitete, u skladu sa zakonom. 

 
Verske obrazovne ustanove u sistemu obrazovanja 

 
Crkva i verska zajednica može pokrenuti postupak verifikacije, odnosno 

akreditacije verske obrazovne ustanove radi uključivanja u sistem obrazovanja, u 
skladu sa propisima o obrazovanju. 
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Verske obrazovne ustanove koje dobiju verifikaciju, odnosno akreditaciju 
imaju pravo na finansiranje iz budžeta, srazmerno broju vernika prema poslednjem 
popisu stanovništva u Republici. 

Radi unapređivanja verske slobode i prosvete, država može pružati finan-
sijsku pomoć i verskim obrazovnim ustanovama koje nisu uključene u sistem 
obrazovanja. 

 
Autonomija verskih obrazovnih ustanova 

 
Verske obrazovne ustanove imaju organizacionu i programsku autonomi-

ju. Crkva i verska zajednica samostalno utvrđuje nastavni plan i program, udžbe-
nike i priručnike, postavlja i razrešava nastavno i ostalo osoblje i vrši nadzor nad 
radom verske obrazovne ustanove.Verske obrazovne ustanove uključene u sistem 
obrazovanja dužne su da poštuju uslove i standarde koji važe u sistemu obrazo-
vanja, u skladu sa propisima o obrazovanju. 

 
Svedočanstva i diplome verskih obrazovnih ustanova 

 
Svedočanstva i diplome verifikovanih odnosno akreditovanih verskih obra-

zovnih ustanova imaju isto pravno dejstvo kao i odgovarajuća svedočanstva i dip-
lome stečene u državnim obrazovnim ustanovama.Svedočanstva i diplome stečene 
u ostalim verskim obrazovnim ustanovama po sprovedenom postupku utvrđivanja 
ekvivalencije pred nadležnimdržavnim organom mogu imati isto pravno dejstvo 
kao i odgovarajuća svedočanstva i diplome stečene u državnim obrazovnim usta-
novama. 

 
Socijalna prava učenika i studenata verskih obrazovnih ustanova 

 
Redovni učenici i studenti verskih obrazovnih ustanova imaju pravo na 

zdravstvenu i socijalnu zaštitu, učenički i studentski standard i odlaganje i civilno 
služenje vojnog roka, a njihovi roditelji pravo na dečiji dodatak, pod istim 
uslovima koji važe za učenike i studente državnih obrazovnih ustanova. 
 

Verska nastava u državnim i privatnim školama 
 

Jemči se pravo na versku nastavu u državnim i privatnim osnovnim i sred-
njim školama, u skladu sa zakonom. Nosioci kulturne i naučne delatnosti crkava i 
verskih zajednica su manastiri, riznice, muzeji, arhivi, naučnoistraživačke ustano-
ve, biblioteke, specijalizovane škole i ustanove, umetničke i konzervatorsko-
restauratorske radionice, kulturno-umetnička društva, horovi i druge ustanove i 
udruženja. Verska zdanja i ustanove od izuzetnog istorijskog, nacionalnog i kultur-
nog značaja uživaju posebnu zaštitu, brigu i finansijsku podršku državnih organa i 
organa lokalne samouprave. 
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Zaštita sakralnog nasleđa i kulturnih dobara 

 
Crkve i verske zajednice mogu osnivati stručne i naučne ustanove za zaš-

titu sakralnog nasleđa u okviru jedinstvenog sistema zaštite, u skladu sa zakonom. 
Verifikovane ustanove iz prethodnog stava mogu uživati finansijsku podršku iz 
budžeta Republike Srbije ili budžeta jedinice lokalne samouprave. 

 
Informativna i izdavačka delatnost 

 
Radi unapređivanja verske slobode i slobode informisanja crkve i verske 

zajednice imaju pravo da u skladu sa Ustavom i zakonom koriste javni radio-
difuzni servis, kao i da samostalno ostvaruju sopstvenu informativnu i izdavačku 
delatnost. 

Crkve i verske zajednice dužne su da u svojoj informativnoj i izdavačkoj 
delatnosti vidno navedu svoj puni naziv. U obaveštavanju javnosti o svojim aktiv-
nostima crkve i verske zajednice su dužne da jasno navedu prirodu i sadržaj 
određene aktivnosti. 
 

Finansiranje kulturnih i naučnih ustanova i programa 
 

Radi unapređivanja verske slobode i kulture nadležni državni organ i 
organ lokalne samouprave može, u skladu sa mogućnostima, da obezbeđuje dota-
cije crkvama i verskim zajednicama za njihove kulturne i naučne ustanove i 
programe. Crkve i verske zajednice imaju pravo da konkurišu za dodelu sredstava 
za realizaciju kulturnih i naučnih programa kod nadležnih državnih organa i 
komisija pod istim uslovima kao i druga pravna i fizička lica. 
 

Restitucija 
 

Zakonom o restituciji definisani su okviri za vraćanje imovine (objekata i 
parcela) koje su nekada pripadale crkvama pa im je SFRJ oduzela. 
 
 

Zaključak 
  

Svaki državljanin Srbije ima pravo da bira veru i da je ispoljava, u Srbiji 
mu je to dozvoljeno sa minimalnim ograničenjima. Crkve su danas u mnogo 
boljem položaju u odnosu na pre pet, deset i pedeset godina. 
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KULTURA SVETOG 

 
 

Prikaz knjige: Radmilo V. Košutić, Jakovljeve lestve, 
Beograd, Ars Libri: Zadužbina Vladete Jerotića, 2016, str. 312. 

  
 

Nije baš tako čest slučaj da pod-
jednako naslov i podnaslov neke knjige 
razbuđuju inicijalnu čitalačku pažnju. 
Kako to priroda stvari i nalaže, krenuću 
od naslova studije Radmila V. Košutića 
koji nas nepogriješivo upućuje na bib-
lijski univerzum. Premda najčuveniji, 
Jakovljeve ljestve nipošto nisu i jedini 
starozavjetni primjer koji razrađuje 
sveprisutni simbolizam ljestvi. Kao 
nešto što spaja nebo i zemlju, ljestve 
omogućavaju da njihovim prečagama 
čovjek ushodi ka nebu. Valja napome-
nuti da je simbolizam ljestvi dvosmje-
ran, tako da njima i neboskloni deitet, 
ili već njegovi pobočnici, može da 
nishodi na zemlju. Dakle, čitav jedan 
veleljepan i izdašan simbolizam ljestvi 
(grčki: klimax, latinski: scala) priziva i 
dočarava Košutićeva knjiga1.  

Ukratko ću se osvrnuti i na pod-
naslov – „Kultura svetog“ – bivajući 
ljubopitljiv da razaberem kako se to 
kultura i sveto sprežu u Košutićevom 
spisu. Da li se radi o posvećivanju kul-
                                                        
1 Naslov Košutićeve knjige me podsjetio na 
istoimenu dramu Vladana Desnice, književ-
nika koji nam je podario „Proljeće Ivana 
Galeba“, jedan od najvrsnijih i najtananijih 
romana jugoslovenske književnosti.  
 
 

ture, odnosno nekih njenih dijelova, ili 
se, možebiti, samo sveto podvrgava 
kulturalizovanju? Kako bih bio što je 
moguće nijansiraniji, naglašavam da 
jedno drugo – posvećivanje kulture i 
kulturalizacija svetog – nipošto među-
sobno ne isključuju. Istovremeno, ne-
porecivo je da su duhovno-povijesna i 
teorijska proishođenja u pomenuta dva 
slučaja primjetno drugačija.  

Kao što se moglo i očekivati, u 
prvom poglavlju nam Radmilo V. Ko-
šutić kazuje nešto o eponimnom pra-
unuku Avrama i Sare, sinu Isaka i Re-
beke.  

Stari zavjet ne oskudjeva u rodo-
slovnim podrobnostima, tako da sazna-
jemo da je Jakov pri rođenju držao za 
petu svog starijeg brata blizanca Isava. 
Dakle, zloćudna borba za primogeni-
turu od najranijih je dana presudno uti-
cala na odnos Isava i Jakova. To što je 
u jednom trenutku Jakov bio primoran 
da bjekstvom sačuva živu glavu od 
jarosnog Isava tvori dramaturški okvir 
u kome se zgodila teofanija. 

Naime, dok je spavao na kame-
nom uzglavlju, Jakov je usnio ljestve 
koje se protežu sve do neba i po kojima 
su anđeli koračali. Samo snoviđenje ni-
je bilo lišeno ni Jehovinog glasa, koji je 
Jakovu obećao brojno potomstvo i za-
posjedanje okolne zemlje.  
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Odista je zamamno kazivanje o 
mezimcu Jehove, ali ka krovnoj sim-
bolici ljestvi, kao što to i autor radi, 
valja preusmjeriti našu pažnju. Svejed-
no da li posežemo za ljestvama, du-
gom, stubom, užetom, stablom ili pla-
ninom, sve to nabrojano gravitira ka 
simbolizmu koji „Jakovljeve lestve“ 
predočavaju. U Košutićevom izlagač-
kom planu, (Jakovljeve) ljestve su uže 
saznajno polje preko kojeg se opojm-
ljuje sveto. 

Samo sveto se sagledava kao 
razvojnosti podložan pojam, i to unutar 
datih disciplinarnih i teorijskih okvira. 
Dabome, bez mislilaca i istraživača ko-
ji su oličavali pripadajuće nauke i teo-
rijske obrasce ne bi mogao proći jedan 
osvrt na povijest pojma svetog. Autor 
„Jakovljevih lestvi“ odlučio se za 
trojno razvrstavanje opojmljivanja sve-
tog: 1) sociologija i etnologija svetog, 
2) fenomenologija svetog i 3) hermene-
utika svetog. Kao nekog koga odavno 
razgaljuje povijest ideja, razumljivo je 
zašto mi je ovaj odjeljak Košutićeve 
knjige pričinio najveći čitalački užitak. 

Kada je u pitanju sociologija 
svetog neizostavan je, dakako, Dirkem 
(Emile Durkheim), naročito njegova 
studija „Elementarni oblici religijskog 
života“. U jednom izrazito sociologis-
tičkom ključu, Dirkem podvajajući sve-
to i profano zacrtava magistralnu puta-
nju potonjih promišljanja o svetom kao 
takvom. Košutić je iz kruga nastavljača 
Dirkemove teorijske zaostavštine s raz-
logom izdvojio imena Marsela Mosa 
(Marcel Mauss) i Anri Ibera (Henri 
Hubert). Zajedno sa Iberom, Dirkemov 
nećak Mos je pronicljivo istraživao 
društvenu funkciju svetog. Iz galerije 
mislilaca svetog iz antropološke zajed-

nice, autor srazmjernu pažnju posveću-
je Lauri Levi Makarijus (Laura Levi 
Makarijus), Rene Žiraru (Rene Girard) 
i Rože Kajoi (Roger Caillois). Žiraro-
voj studiji „Nasilje i sveto“ neprestano 
se valja vraćati, ona na veoma podstica-
jan način uvezuje sveto i nasilje. Sa 
Žirarovog stanovišta, naime, zadušna 
žrtva je ta koja nerazdvojivo spaja sve-
to i nasilje.  

Košutić nas podsjeća da je sagle-
davanje svetog iz fenomenološkog ugla 
počelo negdje pred Prvi svjetski rat. U 
tom pogledu smo saznajni dužnici Na-
tana Soderbloma (Nathan Söderblom), 
autora teksta znakovitog naslova „Sve-
tost“. U njemu Soderblom, primjerice, 
tvrdi kako je pojam svetosti za religiju 
„čak suštinskiji od pojma Boga“.  

Kao izučavaocu ekumenizma, 
neoprostivo bi bilo da ne ukažem na 
gorostasnu ulogu Soderbloma1 u uz-
dizanju ekumenskog pokreta. Iz krajnje 
bolećivih razloga odveć se zadržah na 
Soderblomu, vrijeme je da se prizove 
autor kome je Radmilo V. Košutić op-
ravdano posvetio znatnu pažnju. Pomi-
njanje pojma sveto najčešće nas asocira 
na Ota (Rudolf Otto) i njegovo čuveno 
djelo „Sveto“. Ovaj savjeroispovjednik 
i prijatelj Soderblomov na vrlo proživ-
ljen način opisuje četiri razvojna stup-
nja u dopiranju do onoga što je Oto na-
zivao numinoznost (božanstvenost). Od 
čuvstva tvorevine (Kreaturgefühl), pre-
komističnogstraha (tremendum) itajan-
stvenosti (mysterium), pa sve doočara-
nosti (fascinans), teče to spoznanje sve-

                                                        
1 Kako bi donekle upotpunio portret ove 
živopisne ličnosti, dodajem kako je Soder-
blom, od 1914. do smrti 1931. godine, bio 
arhiepiskop švedske luteranske crkve.  
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toga. Sama četverostepenost puta spoz-
naje ka numinoznom govori da je sam 
homo religiosus sazdan na dinamičkom 
načelu. Na koncu, Košutić u svoj preg-
led fenomenologa svetoga uvrštava i 
Van der Leva (Gerardusvan der Le-
euw). 

Jedno jedino ime nalazi se u 
odjeljku koji govori o hermeneutici 
svetog, a nije teško pogoditi da se radi 
o Mirča Elijadeu (Mircea Eliade). Kao 
jednu od vrijednosti Košutićeve knjige 
smatram i to što je Elijadeovoj misli 
posvetio toliko prostora. Elijadeovo 
neumorno bavljenje religijom, kao i  
(van)naučni uticaj koji je iz toga proi-
stekao, idu u prilog toga da mu se od-
voji dvadeset i šest stranica u „Jakov-
ljevim lestvama“. Kao rijetko ko među 
religiolozima, nadahnjujući Rumun ko-
loritno je dočarao doživljajnost homo 
religiousa. I Elijade se na osoben način 
bavio onim čime i čitav XX vijek, a to 
je bezmjernost nesvjesnog, ali je on u 
njemu tražio ono što bi bilo proplam-
sjaj nadsvjesnog/ nadnaravnog. U tom 
smislu valja sagledati i Elijadeovo izu-
čavanje mita, koji se uzima kao sim-
bolički kod svetog. Opširnije predo-
čavanje Elijadeovih misli od strane 
autora može se donekle pojmiti i kao 
svrsishodna propedeutika za dalji tok 
izlaganja.  

Nakon što nam je ponudio jedan 
panoramski pogled na različite autore i 
pristupe u proučavanju svetog, autor 
sveto vidi kao nešto što je (ne)opo-
sredovano obogatilo ljudski rod. Za 
potvrdom da je to zaista tako Košutić 
traga čak i u pramaglinama (srednjeg i 
mlađeg) paleolita. Ne samo da je tada 
čovjek bio, primjerice, homo faber, već 

je on ništa manje bio i homo religiosus. 
Slike koje su pronađene u pećinama 
Altamire i Laska dovoljno ubjedljivo 
kazuju da je tadašnji čovjek vjerovao u 
neki vid onostranosti. Pošavši od 
najudaljenih, paleolitskih, pravremena, 
Košutić govori o poimanju svetog u 
svim onim potonjim vremenima, zak-
ljučno sa, kako ih je Košutić zbirno 
imenovao, avramističkim religijama 
(judaizam, hrišćanstvo i islam). Tu se, 
dakle, smjenjuju i predstave svetog iz 
neolita, drevnih Sumera i Vavilona, an-
tičke Grčke i Rima. Razumljivo iz više 
razloga, autor se primjetno više usred-
sredio na hijerofanije u avramističkim 
religijama. Ovo poglavlje na zgusnut 
način posvjedočuje da se autor odvažno 
suočavao sa zadivljujućim mnoštvom 
podataka.  

Već iz naziva narednog poglav-
lja, „Nebeski svod – prvi simbol sve-
tog“, biva razgovjetno kako će se Ko-
šutić nadalje usredsređivati na određe-
ne simbole. Ako bi se neko pitao otkud 
sada ovaj simbol, treba reći: zar ljestve, 
Jakovljeve ili bilo koje druge, nisu 
uzdignute ka nebu? I ovdje se autor 
upušta u kruženje po raznoraznim reli-
gijskim i simboličkim konfiguracijama. 
Svoj epistemološki elan je usmjeravao 
prevashodno ka onome što bi bilo izraz 
poopštivog i međusobno uporedivog 
čuvstva transcendentnosti.  

Naročito one planine čiji vrhovi 
čile u oblacima predstavljaju simbol 
stremljenja ka nebu. Upravo tom sim-
bolu autor i posvećuje čitavo poglavlje, 
držeći da nema mitološkog ili religij-
skog univerzuma bez izvjesne sakra-
lizovane planine. Dramaturgija svijeto-
stvaralačkih mitova iziskuje svetu pla-
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ninu, što Košutić potvrđuje navođe-
njem raznoraznih pitoresknih primjera. 
Meru u Indiji, Hara Berezaiti u Iranu, 
Fuđijama u Japanu, Olimp u Grčkoj, 
Kuen Luen na Tibetu, nipošto ne iscrp-
ljuju spisak svetih planina u sveljud-
skom imaginarijumu. Sakralna geog-
rafija Biblije sadrži niz planina (gora ili 
brda), s time da je ona nerazmrsivo 
isprepletena sa sakralizovanom histo-
rijom. 

U posljednjem i obimom najve-
ćem poglavlju, Radmilo V. Košutić 
podastire svojevrsnu svetu arhitekturu 
svijeta. Oprostorenje svetog odvija se 
odvajkada, i ono je uvezano sa simboli-
kom središta. Otuda bi se moglo reći da 
su u raznim mitologikama oprostorenje 
i usredištenje svetog istovremeni i jed-
noznačni. Mitologike postuliraju svoje-
vrsnu axis mundi, kosmičku os oko 
koje se odvija kruženje vascijelog svi-
jeta, a i društveni život bi valjalo da se 
uštimuje sa svim tim. Kao dodatnu vri-
jednost ovog poglavlja valja izdvojiti 
slike, crteže, skulpture i fotografije raz-
noraznih svetih predmeta o kojima se 
pripovjeda u samom tekstu.  

To što je Radmilo V. Košutić u 
svoju naraciju uvrstio primjere iz raz-

nih krajeva ekumene hvalevrijedna je 
odluka. Izbjegao je etnocentričnu i hro-
nocentričnu stupicu, sve u namjeri da 
ukaže na dubinsku homologiju razli-
čitih epoha, religija i kultura. Bjelodano 
je kako je kroskulturalnost ljekovita, 
ona baštinike (za)date kulturne matrice, 
po pravilu, cjelishodno umjerava i sa-
mjerava. U elijadeovskom maniru autor 
nam je ukazao na istovremeno zbunju-
juću i očaravajuću polimorfnost svetog, 
naposljetku, na njegovu neiskorijenji-
vost iz svekolike (van)ljudske vase-
ljene.  

Na koncu, na marginama Košuti-
ćevog teksta nagovjestiću nešto druga-
čije poimanje svetog i svetosti. Onkraj 
ometafizičenog Svetog, koje se velikim 
početnim slovom jasno označava, ima-
mo i ono sveto koje svakom živom biću 
podaruje istinsko dostojanstvo. U slavu 
takve svetosti, koja nije, neka budu 
spokojni njegovi čuvari, ništiteljka 
transcendentno Svetog, polako privo-
dim kraju prikaz Košutićevog pripovje-
danja o kulturi svetog.  

 
Dražen Pavlica  

Filozofski fakultet 
Univerzitet u Beogradu
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PREVODI 

 
DA LI POSTOJI BOG? 

 
Prevod teksta: Matthias Warkus, „Gibt es einen Gott?“,  

„Spektrum.de“ 15.2.2018. 
 
 
 

Pitanje o Božjoj egzistenciji je u 
prvom redu versko pitanje. Kolumnist 
Matijas Varkus objašnjava kako se filo-
zofi bave tim pitanjem. 

Kada se čovek bavi filozofijom, 
onda mnogi ljudi od njega očekuju da 
on ima određeno mišljenje o tome da li 
Bog postoji ili ne. Sa time sam se sreo 
još za vreme studija i kasnije uvek po-
novo. Moja prva kolumna na tu temu 
bila je za mnoge razočaravajuća, pre 
svega zbog toga što sam uopšte pome-
nuo Boga. Jer neki, kao po pravilu oče-
kuju da filozof mora automatski da bu-
de ateista. 

Činjenica je da sam još u prvom 
semestru na univerzitetu imao obave-
znu nastavu koja se bavila pitanjem o 
egzistenciji Boga. Osim toga posetio 
sam i seminar: „Dokazi o Božjem pos-
tojanju u 20. veku“. Sadržaj je bio već 
u naslovu: ceo jedan semestar smo pri-
čali kako su filozofi našeg vremena 
probali da dokažu (ili ospore) Božje 
postojanje. 

Karakter i način kako se filozofi 
najčešće bave Bogom, nema nikakve 
veze sa verom i religijom. 

Čovek se u stvari pita: da li je 
Bog jednostavno pitanje verovanja? Da 

li trebamo taj problem da prepustimo 
teolozima? Šta uopšte ima filozofija sa 
time? 

Da bismo to shvatili, moramo 
tačno da pogledamo šta se dešava na 
takvom seminaru gde se traže dokazi o 
Božjem postojanju. Prvi korak je da 
razumemo šta je to, čiju egzistenciju 
želimo da dokažemo ili osporimo. 
Stvari u čiju egzistenciju nismo sigurni 
moramo na početku da definišemo, pre 
nego što počnemo sistematski da raz-
mišljamo kako ćemo najbolje da ispita-
mo njihovo postojanje. To važi za ne-
poznate prestupnike, kao i za elemen-
tarne čestice ili za Boga. 

 
Pitanje definicije 
 
I već kod ove tačke srećemo raz-

ličita mišljenja. Evropska filozofija tra-
dicionalno pozajmljuje određenu pred-
stavu o Bogu iz Hrišćanstva, naime da 
je Bog sveznajući, svemoćan i savršeno 
dobar, da je aktivan u svemu oko nas. 
Ali, postoje u okviru evropske tradicije 
potpuno drugačije predstave.  

Na primer o Bogu svemoćnom, 
ali odsutnom tvorcu, koji je stvorio 
Univerzum, a potom ga sebi samom 
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prepustio. Razumljivo je samo po sebi 
da egzistencija jednog potpuno odsut-
nog Boga zahteva drugačiju diskusiju, 
od jednog drugog Boga, koji je svepris-
utan i u svemu aktivan. 

Takođe, može da se raspravlja o 
već prihvaćenim dokaznim postupcima. 
Klasični primer je zaključak Imanuela 
Kanta da egzistencija nije jedna osobi-
na, kao što su ostale. Po Kantu (pojed-
nostavljeno rečeno) normalno je da se 
potvrđuje da Bog kao savršenstvo po 
definiciji postoji, jer nepostojećem Bo-
gu bi nešto nedostajalo (naime osobina 
egzistencije). 

Karakter i način kako se filozofi 
najčešće bave Bogom, nema dakle u 
startu ništa sa verom i religijom. Sve 
funkcioniše kao filozofsko bavljenje sa 
bilo čime drugim: na početku je jedna 
pretpostavka ili definicija, tok i put su 
zaključci po poznatim pravilima, a cilj 
je rezultat, koji je po mogućstvu ubed-
ljiv. (To važi za stanje danas – istorijski 
gledano filozofija je bila sve do novijih 
vremena tesno povezana sa teologijom 
– to je jedan od rezultata zbog koga se 
studenti na samom početku muče sa 
temom „Bog“). 

U filozofiji se često i svađa oko 
Božje egzistencije – u tim svađama 
učestvuju ljudi koji su potpuno sigurni 
da on postoji, kao i oni, koji su nepoko-
lebivo uvereni da zaista postoji. Takođe 
se diskutuje oko pitanja čiji je rezultat 
uvek jednak onom na početku, u ono u 
šta se na početku verovalo, veruje se 

i na kraju. Takođe se pita da li ima 
uopšte smisla da se problem racionalno 
posmatra. 

Na osnovu mog iskustva filozofi 
oklevajuda zauzmu jasan stav, što su 
više involvirani u debatu. 

A na osnovu jedne američke an-
kete iz 2009. godine, skoro dve trećine 
filozofa je zaista ubeđeno da jedan 
Bog, na osnovu hrišćanskog shvatanja, 
ne postoji. Da li na osnovu toga smemo 
da donesemo neke zaključke? 

 
 

Matthias Warkus 
 

Prevod sa nemačkog jezika: 
Zoran Đorđević 
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MALE GRUPE – VELIKI ZNAČAJ 

 
Prevod teksta: Andreas Pfeifer, „Kleine Gruppen-große Wirkung“,  

„Wir in Bayern“ 17/4, 2017. 
 
 
Mediji stalno izveštavaju da se 

crkve nalaze u opadanju i svake godine 
hiljade ljudi napušta vodeće crkve. Ta-
kođe i u Crkvi adventista sedmog dana 
opada polako broj članova, iako je taj 
proces manje dramatičan nego kod 
vodećih crkvi. 

Ako međutim ne računamo ad-
ventiste koji već decenijama dolaze iz 
zemalja istočne Evrope, onda vidimo 
sliku jedne opadajuće crkve. Tom prili-
kom možemo lako da zaključimo da je 
danas veoma teško u sekularnom i pot-
rošačkom društvu pridobiti ljude za te-
me vere i Biblije. Pa ipak, postoje pri-
meri rastućih crkvi i crkvenih zajed-
nica. Vrlo interesantno je da se napravi 
poređenje između Crkve Adventista 
sedmog dana i Slobodne Protestanske 
zajednice. Obe crkve su se početkom 
20. veka ustalile u Nemačkoj. Obe ne-
guju konzervativno, na Bibliju orjen-
tisano versko shvatanje. Obe ne prakti-
kuju karizmatsku versku praksu. U to-
ku mnogih decenija Crkva adventista 
sedmog dana je bila veća crkvena za-
jednica. A onda, početkom 1990-ih go-
dina SPZ je počela da raste, tako da 
danas u Nemačkoj ima nekoliko hiljada 
članova više. U pripremama za referat 
na jednom simpozijumu Adventističke 
misije u Evropi pozabavio sam se tim 
ciframa i zapitao gde leže razlozi za 
takav napredak SPZ. Vodio sam i duži 
razgovor sa odgovornima za misiju u 

savezu SPZ. Za razliku od crkve ASD, 
savez SPZ praktično i nije imao priliv 
iz istočne Evrope. Rast se očigledno 
bazira na dve teme, koje su se u SPZ sa 
namerom ustalile i tokom godina nego-
vale: 

1) Jedna jasna strategija prilikom 
osnivanja zajednica. 

2) Svesna podrška malim grupa-
ma i neposredna, živa evangelizacija, 
mimo crkvenog Bogosluženja. 

Iz toga proizlazi jedno interesan-
tno pitanje: da li bi i naša crkvena 
zajednica doprla do većeg broja ljudi, 
ako bi ta dva faktora na sličan, konsek-
ventan način praktikovala i sprovodila, 
kao što to radi SPZ? Na ovom mestu 
želim da se centralno pozabavimo sa 
drugim faktorom, malim grupama. U 
suštini su male grupe ključni faktor za 
zdravu situaciju i rast hrišcanskih za-
jednica: 

- Naučna istraživanja pokazuju već 
decenijama da male grupe u poređenju 
sa ostalim faktorima rasta imaju najve-
ću stopu rasta u crkvenim zajednicama. 

- U svetu, širom svih denominacija, 
80% novokrštenih pridobija se vezom 
sa malim grupama. 

- Skoro sve Evropske crkvene zajed-
nice u rastu rade sa malim grupama. 

- Takođe i rast adventističkih zajed-
nica širom sveta zavisi u velikoj meri 
od malih grupa. 

- Direktan, neposredan i neformalan 
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karakter malih grupa je mnogo prihvat-
ljiviji za postmoderne i neverne ljude, 
nego druge crkvene ponude. 

- Pa ako zanemarimo i veliki evan-
gelistički potencijal, zajednice sa ma-
lim grupama su zbog jačanja odnosa i 
đakonskih veza, po pravilu zdravije 
zajednice. 

 
Male grupe u Bavarskom udruženju 

 
Bavarsko udruženje je 2016. pro-

balo da obuhvati sve kućne krugove 
prijatelja, koji postoje u našim crkve-
nim zajednicama. Rezultati su veoma 
interesantni: 

 
Broj kućnih krugova: 109 
Svaka od 74 crkvene zajednice 

ima prema tome u proseku oko 1,5 
kućni krug prijatelja. Uočljivo je da 
veće crkvene zajednice nemaju više 
kućnih krugova od malih zajednica. 

 
Broj adventista u kućnim 

krugovima: 543 
Time je oko 12% adventista u 

Bavarskoj vezano za jedan kućni krug 
prijatelja. U poređenju sa drugim crk-
venim zajednicama, kao na primer SPZ 
ili druge, kod kojih je izmedju 40 i 70 
posto, mi se nalazimo na dnu skale. 

 
Broj neadventista u kućnim 

krugovima: 237 
Time su oko 30% učesnika u 

kućnim krugovima neadventisti. To po-
kazuje koliko veliki misionarski poten-
cijal leži u kućnim krugovima. Može da 
se očekuje da će sa povećanjem kućnih 
krugova doći i do masovnog povećanja 
broja neadventista, koji će doći u kon-
takt sa adventističkom porukom. Ni 

jedna druga evangelistička metoda nije 
tako efikasna i jeftina. 

 
61% kućnih krugova vode 

obični ljudi, 29% vode pastori, a 8% 
vode pastori i obični ljudi, naiz-
menično 

Skoro dve trećine kućnih krugo-
va kompletno vode obični članovi. To 
je veoma ohrabrujuće, pošto se misio-
narski rad obavlja nezavisno od pastora 
i tako se stvara slobodni prostor za 
pastora da obavlja druge dužnosti. A 
rešenje kojim možemo da povećamo 
broj kućnih krugova nalazi se zbog 
toga u obrazovanju, pratnji i podršci 
običnim članovima, kao vođama kuć-
nih krugova. Tamo gde rad malih grupa 
postoji, pastori svesno podržavaju tu 
centralnu aktivnost. 

 
Primer Vunzidela 

 
Iz svega ovog proizlazi jedno 

veoma izazovno pitanje za adventiste u 
Bavarskoj: Jedan lep primer za misio-
narski uspeh je crkvena zajednica 
Vunzidel u Jelovim planinama. Iako se 
nalazi u privredno slaboj oblasti, koja 
je suočena sa odlivom mladih ljudi, 
pripada rastućim crkvenim zajednicama 
naše oblasti. Procentualno Vunzidel 
pokazuje najveći porast u periodu od 
2010. do 2015. godine u Bavarskoj. U 
tom periodu zajednica je doživela 16 
krštenja, a polovina su bili ljudi bez 
adventisticke pozadine. Samo u periodu 
od 2014. do 2015. zajednica je porasla 
od 39 na 48 članova. Radi poređenja: 
jedna crkvena zajednica sa 200 članova 
trebala bi u roku od jedne godine da 
poraste za 50 članova, da bi postigla tu 
stopu rasta. Kako je moguće da jedna 
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mala, provincijska zajednica doživi ta-
kav porast i da ima takav misionarski 
uspeh? Kao i uvek, ovde ima više fak-
tora, ali vrlo je vidljiva veza između 
malih grupa i rasta zajednice. Mala crk-
vena zajednica Vunzidel ima pet kuć-
nih krugova i skoro sva krštenja su sa 
njima u vezi, i njima uslovljena. 

 
Šta će se desiti ako mi do 2020. 

godine broj malih grupa/kućnih kru-
gova prijatelja u Bavarskom udruže-
nju povećamo na oko 200? 
 
Kako će se to odraziti na: 
- Uzajamne odnose? 
- Na duhovni zivot aktiviranih čla-

nova? 
- Na vrednosti i perspektivu? 
- Na neadventiste koji dođu u kon-

takt sa Biblijskom porukom? 
- Na broj ljudi koji bi se za krštenje 

odlucili? 
 
Mi mislimo da bi odgovori na ova 

pitanja bili apsolutno pozitivni. I zato 
pred nama stoji pitanje: zašto to ne bi 
probali? 

 
Cilj da u Bavarskoj ustanovimo 

200 kućnih grupa je teoretski veoma 
lako ostvarljiv – praktično je međutim 

pravi izazov. Jer novac nam skoro i nije 
potreban, ali potrebni su ljudi, koji bi se 
angažovali. Da bismo obučili nove ma-
le grupe, Bavarsko udruženje je stvori-
lo jedan plan obučavanja, koji može da 
se koristi i da bude od pomoći. Zasniva 
se na principu da crkvene zajednice 
koje žele da pristupe projektu malih 
grupa, trebaju da organizuju grupe uče-
nika od dve do deset osoba (najbolje uz 
učešće njihovih pastora), koji će da 
obrade pet nastavnih jedinica i zatim 
kao grupa da apsolviraju prve praktične 
korake u organizovanju i vođstvu. 

Vreme je da shvatimo da male 
grupe nisu samo jedna od mogućnosti u 
crkvenim zajednicama, već osnova koja 
treba sve ostalo da ponese: „Stvaranje 
malih grupa, kao osnovu hrišćanske 
delatnosti, pokazao mi je onaj, koji ne 
može da pogreši. Ako je crkvena zajed-
nica veća, članovi mogu da stvaraju 
male grupe, koje će da rade za crkvenu 
zajednicu, ali i za neverne“ (Ellen G. 
White, Riznica svedočanstva III). 

  
 

Andreas Pfeifer 
 

Prevod sa nemačkog jezika: 
Zoran Đorđević
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PRIČA 
 
 

JELENINIM SINOVIMA 

Jovanski kraj u Novom Sadu bio 
je naseljen sirotinjom koja je imala 
mnogo dece i koja se bavila poljopriv-
redom, najčešće bostanom, pa su ih 
posprdno zvali „Rotkvari“, a ceo kraj 
pogrdno i u šali Rotkvarija. Tu je bila i 
Jovanska crkva, oko nje staro pravo-
slavno groblje, a kada je srušena crkva 
i groblje premešteno, nastao je žitni trg. 
Ljudi su se naseljavali na to područje 
verujući da plodna zemlja i grad sa svo-
jom trgovinom nose bolji život za sve 
koji su na njoj i oko nje živeli. 

Posle prerane smrti Đurice Jo-
vandića, koji je za sobom ostavio udo-
vicu Jelenu i pet sinova, jedno drugom 
do ušiju, porodica se snalazila kako je 
umela i znala, još uvek verujući da ih 
Bog vidi i da kuća sa pet muških glava 
može pošteno živeti od svog rada. Vre-
mena su bila teška za sve, ali grad se 
razvijao i svako ko je hteo i mogao 
raditi, imao je šta. Najmlađi sin Bora 
rodio se iste godine kada ih je otac na-
pustio i bio je njihova zajednička i bri-
ga i blagoslov. 

Veliki rat se dovukao iz daleka i 
u njihovu malu varoš. Prva ratna zima 
bila je pred njima i okupacija mađarske 
vojske, praćena je pucnjavom i hapše-
njima ali šta oni imaju sa tim u svojoj 
maloj kući u Rumenačkoj ulici, sa baš-
ticom i kućom punom dece. Mala kuća 
sa niskim plafonom, u belo okrečena i 
spolja i iznutra, prozori u visini prolaz-
nika, heklane zavese na njima. U pro-
zoru pokoja saksija, na stolu jabuka za 

zdravlje iorasi za snagu. Na zidu ikona. 
Ne diraj nikoga i niko te neće dirati, ve-
ruj, moli i dobićeš, tako ih je Jelena 
vaspitala. Bili su veoma pobožni i svoj 
skromni život vodili su po božijim na-
čelima. 

Januar nikada hladniji, Dunav 
zaleđen, a grad okovan u sneg i hlad-
noću. Nešto se „spremalo“ u gradu, i 
plakati su polepljeni svuda po bandera-
ma, ali običan, „mali svet“ se nije usu-
đivao da misli šta sve to može da znači. 
Nisu išli od kuće tih dana, kako je nare-
đeno, a gde bi i išli po tom vremenu. 
Patrole žandara i vojske su krstarili uli-
cama i najavljivali Raciju, popis kako 
su rekli. Bilo je rano, ledeno jutro kada 
su navalili na njihovu kapiju. Nije se 
pošteno ni razdanilo, kada je Jelena up-
lašena galamom i lupanjem, ogrnula 
džemper preko noćne haljine, stavila 
maramu i otvorila kapiju. Grupa perja-
ra, mađarskih žandara, za tren se našla 
u njihovoj kuhinji. Momci su bili u kre-
vetima, kada ih njihov upad sve podiže 
na noge. Jelena popravi crnu maramu, 
koju nije skidala od kada je postola 
udovica, zagladi kosu pod njom i pot-
puno smireno ih upita koga traže. Na 
njeno pitanje odgovoriše pitanjem:„Ko-
je si vere?“. Odgovori: „Pravoslavne“. 
Kao da je to bio greh po koji su došli, 
uperiše istog momenta puške u njih i 
viknuše: „Napolje!“ 

Nasta metež i guranje u maloj 
sobi i onako sitna i uplašena Jelena sta-
de između sinova i pušaka, ali je jed-



Priča: Marija Vasić 186 
 

 
 

 

nim udarcem kundaka po glavi, oboriše 
na zemlju, a preko nje izvedoše momke 
na ledenu zimu. Ništa više nije videla, 
krv joj se slila u oči, u glavi joj je bub-
njalo, ali je čula. Prvo je čula bacanje 
stolica, lomljenje sudova sa stola, dozi-
vanje najmlađih. Čula je njihove glaso-
ve, čula je da je zovu, znala je da su 
samo u košuljama, htela je da ustane. 
Jedan vojnik je ostao u kući sa njom da 
osmotri da li ima nešto vredno da uzme 
i da je zaustavi da ne izađe. Dovukla se 
do vrata ali nije mogla napolje od čiz-
me pred njenom glavom. Glasovi spo-
lja, pet različitih glasova: „Majko… 
majčice, ne daj nas.“ Nije videla ništa, 
samo je čula. Dozivali su nju, dozivali 
su jedno drugo po imenu. Zatim pucnji 
i tišina. Ubijeni na brzinu, na ulici, pred 
kapijom, ostavljeni u snegu. Pet moma-
ka Jelice Jovandić. Milorad (28), Sava 
(26), Paja (24), Živko (20) i Bora (15). 
Pet njenih teških porođaja, pet života 
koje je stvorila, pet dečaka koje je 
dojila. 

Ne seća se koliko je vremena 
prošlo kada je otvorila oči, obrisala 
skorelu krv rukom i izbauljala napolje. 
Ne zna kako je srce nastavilo da kuca. 
Ne zna da li je bilo još nekog na ulici. 
Hladan vazduh zaparao joj je pluća, 
zaledio lice, samo je srce još jače tuklo. 
Ubrzani udarci njenog srca odzvanjali 
su praznom, ledenom ulicom, odbijaju-
ći se o drvene kapije, da bi se zaustavili 
pred njenom kapijom. Ceo kosmos se 
tu zaustavio i prizor zauvek urezao. 
Ograda poprskana dečijom krvlju i os-
tacima njihovih lobanja. Ubijeni iz ne-
posredne blizine. Krenula je od jednog 
do drugog i tražila im lica, gladila kosu, 
brisala obraze. Da li je dozivala svoga 

Đuricu, da li je dozivala svoga Boga, 
da li je dozivala njih... 

Vojska je prošla i njihovom uli-
com, tovareći leševe u kamion. Preba-
cili su ih sa ostalim ubijenim tog dana 
na Uspensko groblje. Kada su shvatili 
da je zemlja zamrznuta i da ne mogu 
iskopati rake, otpremiše ih na Dunav. 
Tamo su već probušili rupu u ledu i 
jedno po jedno, kao bezvredne vreće, 
pobacaše njihova tela u Dunav. Jelica 
osta na ulici, sa krvavim rukama na 
krilu i ostacima onoga što su bili njeni 
sinovi. Skupila je njihovu kosu, krvave 
ostatke odeće i parče kosti glave naj-
mlađeg, Bore. Nema više koga da po-
mazi. A nema ni koga da sahrani. Pot-
puna i konačna lišenost svega što je 
činilo njen svet. 

Dunav je tekao, vreme je prolazi-
lo, majka je tugovala. Imala je samo tu 
crnu kutiju od koje se nije odvajala i 
jednu želju u životu. Da bude sa kuti-
jom sahranjena. U njoj je ono što joj je 
ostalo od života tog jutra u snegu. 

Sa trideset i tri godine postala je 
udovica, a sa četrdeset i osam sama na 
svetu. Zašto je to njen krst, zašto njoj 
baš ta kazna, zašto baš najteža njoj… 
Puno pitanja traži puno odgovora. Svo-
je je našla u još dubljoj veri. Negovala 
je veru u sebi, kao ljubav koju je oseća-
la kad god bi u molitvi izgovorila pet 
dečijih imena. 

Rat je bio gotov, ali to je nije 
ničim doticalo. Napravila je u dvorištu 
mali spomenik, a posle na Almaškom 
groblju i veliki za sve njih. Mesto na 
kojem će konačno svi biti zajedno, 
kada dođe vreme. A kada je to, samo 
Bog može da odluči. Do tada se mora 
živeti. 
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Da li je Jelica išla ikada na obalu 
Dunava, da li je gledala u hladnu vodu 
koja protiče pod mostom? Da li je doži-
vela da vidi spomenik na keju Žrtava 
racije, spomenik „Porodica“, njenim i 
svim drugim sinovima, nastradalim tih 
dana na ulicama Novog Sada? Ne zna-
mo. Podignut je iste godine kada se 
upokojila i kada se konačno opet zagr-
lila sa svojom porodicom. Znamo da su 
je zvali jedan dan, odmah posle oslobo-
đenja, da svedoči na sudu. Mađarska je 
isporučila ratne zločince Jugoslaviji i 
tada im se sudilo u Novom Sadu. Našli 
su među optuženima i vojnika koji je 
bio odgovoran za pokolj u njenom kra-
ju, starom Jovanskom. Naravno da ga 
je prepoznala. Bio je to jutro u njenoj 
kući. Presuda je bila na smrt. Tražili su 
da ga identifikuje i da kaže šta misli da 
treba da se sa njim radi. Jelena ga je 
pogledala i bez mržnje na srcu ili težine 
u glasu samo rekla: „Opraštam mu. 
Iako je ubio moje sinove“. Salom je 

zavladao muk. Ljudi su se ćutke pogle-
davali. Niko nije u prvom momentu po-
verovao da je čuo to što je čuo. Ni on 
sam. Njeno srce nije bilo ukaljano os-
vetom, čak ni tada. Bolom jeste, ali 
mržnjom nije. 

Streljali su ga isti dan. Imao je 
dvadeset i dve godine i pogubljen je u 
Rumenačkoj ulici, na Rotkvariji, na sta-
rom Žitnom trgu, u starom Jovanskom 
kraju. Danas su tamo velike zgrade i 
škola. I jedna ulica sa tužnim imenom - 
Braće Jovandić. 

 Jelena je znala da ništa ne može 
da vrati njene sinove, pa ni pravda, ako 
je uopšte ima. Ostale su samo reči koje 
možete pročitati na Almaškom groblju: 
„Ko god prođe pored naše mame groba, 
nek se seti našeg mladog doba.“ 

	
  
 

Marija Vasić 
Novi Sad
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PESMA 
 

ŽIVOT 
 
Krv 
Topla, 
Crvena 
Snažno struji 
I hrani život 
U telu sazdanom 
Oblika različitog, 
U mnogim vrstama roda 
Što zajedno bitišu na Zemlji: 
Druže se, ili hrane jedni drugima. 
 
SVEVIŠNJI u duhu tolerancije 
Stvori ljude, biljke i životinje 
I naseli planetu Zemlju, 
A u cilju zajedničke egzistencije 
Ih s razlogom po planeti pametno raseli, 
Da se rađaju i žive, dok traju misije 
Zemlje i Sunca, što sva živa bića 
Svojim zracima obasjava i greje. 
 
Čovek kroz veru misiju ima 
U svetu slogu da utemelji 
Ljubav, razum i sreća da vlada, 
Umnost iz PISMA SVETOG 
                                                da bude 
Duhu podređena,                     
                                               Kao mleko 
Čedu rođenom, 
                                               Da um 
Opskrbi život 
                                      poštenjem i čašću, 
                                      kao što mu telo snaži 
Crvena, 
Topla 
Krv. 
 
                                                                    Liza Neuhaus 

 




