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ZAOKRET KA TELU U JEVREJSKIM
STUDIJAMA, TELO TEKSTA RABINSKOG
LITERARNOG KORPUSA I TELO BOGA
(I/KAO TELO COVEKA) U RABINSKOM
JUDAIZMU

Sazetak

Pod uticajem opusa M. Fukoa (Michel Foucault), i feministickih studija, u akademiji
koja se bavi brojnim aspektima jevrejske religije, postavilo se pitanje koje se odnosi na
telesnost Boga rabinskog judaizma, pitanje koje je od vremena Sadije Gaona (Saadiah
ben Yosef Gaon) i Mozesa Maimondesa (Moses Maimonides) obicno ukazivalo na jeres.
Pitanje telesnosti Boga u judaizmu ne predstavija novinu. Ono je jedan od najstarijih,
izbledelih delova hiljadugodisnjeg mozaika koji cini jevrejsku religiju, koji svoje porek-
lo ima i u religijskim sistemima drevnog Bliskog istoka. Ovde nas ne zanima nejasna
granica izmedu politeizma i monoteizma, nego onaj deo istorije jevrejske religije koji se
naziva rabinski judaizam, koji, kao preziveli svedok govori na koji nacin je telo Boga
delimicno napustilo Hram, i nastanilo se u tekst, postavivsi, ukazacemo dalje, pred sve
one koji nastoje da se sretnu sa Bogom odnosno sa tekstom, radikalno nov egzegetsko-
antropoloski zahtev.

Kljuéne reli: Jevrejske studije, rabinski judaizam, zaokrvet ka telu, antropomorfizmi,
inkarnacija, telo BoZje, hermeneutika, asketske prakse.

Zaokret Kka telu u jevrejskim studijama

Unutar akademske discipline koja nosi naziv Jevrejske studije, sredi-
nom devedesetih godina proslog veka, pojavio se trend koji je ponekad peZora-
tivno definisan kao zaokret ka telu. Ovaj trend, primetan pocetkom devedesetih
godina proslog veka, pojavio se u nekoliko studija, koje su za predmet svojih is-
trazivanja postavile telo, i to (musko) telo Jevrejina (Gilman, 1991; Biale, 1992;
Eilberg-Schwartz 1992, 1994; Boyarin, 1993; Wolfson, 1994; Satlow, 1995).
Na Sirem planu, ovaj trend predstavljao je odgovor nauénika na uticaj koji je
zraCio kako iz opusa M. Fukoa, tako i iz feministickih studija. U jevrejskim stu-
dijama, ovaj novi trend, intezivirao je teme koje su uveliko zanimale nauc¢nike
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koji su se bavili jevrejskim studijama, a koje se npr. odnose na znac¢enje obreda
obrezanja, tzv. jevrejski nos, definsianje judaizma odnosno rabinske egzegeze
kao telesne, i delom, ove teme u sebi sadrze apologetski ton. Medutim, dok su
se ranije, naucnici ogranicavali na biblijske, rabinske, kabalisticke tekstove, da-
nas, istrazivanja mogu biti fokusirana kako na filmsko platno, modernu knjizev-
nost, tako i na jevrejski kuvar (Fonrobert, 2005).

Ovaj novi trend, koji je obi¢no vezan za ameri¢ku-dijaspora akademju,
kritikovan je pre svega od izraelske-procionisticke akademije, kao onaj koji
feminizuje jevrejske studije, koji je pod uticajem postmodernizma, skepticizma,
koji je ne, ili anti cionisticki, koji afirmise jevrejski mentalitet dijaspore, buduéi
da je prigrlio feminizam i feministi¢ku teoriju, i koji je prokupiran seksualnoscu
odnosno homoseksualnos¢éu (Halkin, 1998). Iako kriti¢ari ovog zaokreta, traze
da se naucni fokus ponovo usmeri ka svetim tekstovima judaizma, oni zaborav-
ljaju, da su upravo ti tekstovi, oni koji su preokupirani telom, i da predstavnici
ovog novog trenda, nikad nisu izgubili iz vida tekst, nego su ga poceli Citati na
radikalno razli¢it, odnosno netradicionalan nacin, uvodeci pitanje tela u tekst,
odnosno trazeci telo u tekstu i oko teksta (Kirshenblatt-Gimblett, 2005). Zaokret
ka telu, intenzivirao je interesovanje za tekst, i ponudio njegovu novu interpre-
taciju, kao drustvenu, telesnu, materijalnu praksu, fokusirajuéi se kako na telima
onih koji tekst izu¢avaju, tako i na materijalnom, fizickom telu samog teksta,
njegovoj distribuciju, kulturama koje su ga ¢itale odnosno proucavale. Tekst je
postao sve, i telo je postalo tekst koji se ¢ita.'

' Ovde mozemo primetiti da je odnos koji je postojao izmedu antropologkih i
tekstualno-teoloskih istrazivanja u velikoj meri uslovio razvoj onoga §to bi se moglo
nazvati studije tela i telsnosti, iz kojeg je proiziSao tzv. zaokret ka telu u Jevrejskim
studijama. Naime, postojao je otpor medu antropolozima, pre svega jevrejskg porekla,
da postave Jevreje u centar svojih antropoloskih istrazivanja, iz razloga Sto su ovakve
studije mogle da proizvedu rasprave o rasi, posebnosti i izdvojenosti Jevreja, nesto §to
nije bilo ni potrebno ni zahvalno u godinama koje su vodile ka Drugom svetskom ratu i
Holokaustu. Stoga, jedini nacin da zabrinuti antropolozi zastite Jevreje od rasizma, bio
je da se Jevreji kao subjekt iskljuce iz antropoloskih studija.

Ova trauma, zajedno sa senkom holokausta, uticala je na dalji razvoj kako antropologije
kojoj su subjekt Jevreji, tako i uopste na dalji razvoj jevrejskih studija. Drugim rec¢ima
napusta se teza o apstraktnosti (svetog) teksta (judaizma), te se materijalnost i telesnost
traze kako u njemu tako i oko njega. Iz ovog razloga ne bi trebala da iznenadi da je po-
menuti zaokret ka telu pre svega evidentan u studijama koje su, da parafraziramo H. A.
Svarca, usmerene ka istrazivanju naroda koji je narod knjige kao $to je narod tela. Tela
(Jevreja) su ona koja (nastavljaju) da zive (bilo u dijaspori, drzavi Izrael, tzv. okupi-
ranim teritoeirjama itd.), uprkos pojedinim nastojanjima da im se to pravo uskrati, tako
da su drusStvene nauke u jevrejskom kontekstu postale polje politicke debate izmedu
onih koji su cionisti, onih koji se zalazu za asimilaciju, emancipaciju, Zivot u dijaspori
ili u drzavi Izrael (Eilberg-Schwartz, 1991; Seidman, 1994; Hart, 2000; Kirshenblatt-
Gimblett, 2005).
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H. Ajlberg-Svarc (Howard Eilberg-Schwartz), predstavlja jednog od
prvih naucénika jevrejskih studija, koji je svojim radovima najavio pomenuti
zaokret ka telu. Glavna ideja koja se provlaci kroz njegov rano prekinuti naucni
opus, odnosi se na nastojanje da judaizam predstavi, ne kao religiju koja je po
svom karakteru izdvojena i jedinstvena, nego kao ona koja deli dosta toga
zajedni¢kog ¢ak i sa tzv. primitivnim religijama. Prva studija ovog naucika,
Divlje u judaizmu, koja je nastala pod vidnim uticajem Levi-Strosovog dela
Divlja misao, posmatra judaizam kroz prizmu antropoloskih istrazivanja, dok
jevrejski sveti tekst skida sa pijedestala nedodirljivosti i locira ga u kulturalni
kontekst (Eilberg-Schwartz, 1990). Slede¢a studija H. Ajlberg-Svarca, Bozji
falus i drugi problemi muskaraca u monoteizmu, pokazala se kontroverznijom
od prve (Eilberg-Schwartz, 1994). Dok su feministicka istrazivanja postulirala
problem koji proisti¢e iz ¢injenice da je u monoteizmu musko bozanstvo obo-
zavano od strane Zenskih subjekata, Bozji falus postulira isti problem ali sa sta-
novista muskog subjekta, podrivajuéi pritom same osnove starozavetne religije,
tvrde¢i da su starozavetni mitovi i rituali nastali kao nastojanje da se potisne
homoerotski impuls koji je implicitan u odnosu muskih subjekata prema Bogu.
Nastoje¢i da napravi smisao od strane religije koja predstavlja njegovo naslede,
H. Ajlberg-Svarc, iako sa diplomom rabina, udaljio se, kako od svog jevrejskog
nasleda i jevrejske zajednice, tako i od akademije (Mahler, 1997, str. 56).
Medutim, da parafraziramo S. Koena (Shaye J. D. Cohen), jednog od nep-
rikosnovenih modernih autoriteta u jevrejskim studijama, H. Ajlberg-Svarc i
pored svih kontroverzi koje su pratile njegov akademski rad i njegov odnos sa
jevrejskom zajednicom San Franciska, i dalje zauzima vode¢e mesta u pome-
nutom akademskom polju, dok se njegov pristup prouc¢avanju talmudskog teksta
i rituala u judaizmu pokazao kao metod koji zadobija sve vise pristalica (Mah-
ler, 1997, str. 57). H. Ajlberg-Svarc se dotakao poslednjih tabua u biblijskim
studijama, analizirajuc¢i probleme monoteizma i predstave Boga u judaizmu, is-
trazivaju¢i na koji nacin telo sluzi kao mesto simbolickog jezika jevrejske reli-
gije, razotkrivajuéi na koji nacin su rituali postali osnov jevrejske kulture itd.
Ovim, H. Ajlberg-Svarc, definisan je kao avangardna pojava, kao nau¢nik koji
je pokrenuo jednu novu nauénu oblast istrazivanja, koju su dalje nastavili da
grade, pre svega njegove kolege, koji su sli¢no njemu, pored toga §to su raz-
bijali nauc¢ne tabue, zastupali i radiklne anti cionisticke politi¢ke stavove (Mah-
ler, 1997, str. 56-57; Eilberg-Schwartz, 1991, 1994a, 1995, 1995a, 1995b).
Ovde pre svega imamo u vidu D. Bojarina (Daniel Boyarin), koji je postao
jedna od kultnih figura jevrejskih studija, ¢iji radovi definiSu sve ono §to se na-
ziva zaokret ka telu u jevrejskim studijama, i oko koga su oformio ¢itav niz vo-
de¢ih naucnika, tako da se moze govoriti i o $koli misljenja koju je Bojarin
osnovao i koju i dalje predvodi.

Bojarinovo akademsko polje interesovanja, raznoliko je i kre¢e se od
studija pola i roda, istorije seksualnosti i psihoanalize, kvir teorije, preko rabin-
skih studija u koje uvodi literarnu teoriju, pa do studija koje se bave temama
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vezanim za rano hriS¢anstvo i ranorabinski judaizma i politike identiteta ove
dve religije.? Sli¢no H. Ajlberg-Svarcu, kroz Bojarinov opus, glasno se artiku-
lise kritika usmerena ka drzavi Izrael i njenom militarizmu, koji Bojarin poredi
sa nacizmom, tvrdeé¢i da je ovim sam opstanak judaizma i onoga S§to Cini
njegovu srz, doveden u pitanje (Boyarin and Boyarin, 1989; Rosenfeld, 2006,
str. 17). Ovim, on reafirmiSe dijaspora oblik jevrejske religije, kao i jevrejski
identitet dijaspore, tvrdnjom da je izraelska kultura pretrpela unutra$nju koloni-
zaciju, usvajajuci norme anti semitske agresivne heteroseksualnosti, napustajuci
tradicionalne odlike jevrejskog menatliteta kao Sto su posvecenost uéenju, pov-
lacenje u sferu doma, posveéenost porodici, pasivnost i pacifizam, §to delom
proizilazi iz Cinjenice da judaizam obozava musko bozanstvo, koje zahteva
pokornost. Svojim obimnim nau¢nim radom, Bojarin upravo nastoji da reafir-
mise ideale rabinske kulture, koja je po njemu bila oslobodena kako mizoginije
tako i homofobije, i u kojoj je ideal muskosti bio razli¢it od onog koji je bio
karakteristican za rimsko-pagansku kulturu. Ovim on nastoji da opovrgne
univerzalno prihvaéene musko-zenske uloge koje se porede sa dihotomijom
aktivno-pasivno.

Bojarinova studija, koja predstavlja prekrenicu u do tada konzer-
vativnim studijama Talmuda, i koja je otvorila vrata pitanju tela i telesnosti u
rabinskim studijama, nosi naziv: Izrailj po telu: Citanje tela u talmudskoj kulturi
(Boyarin, 1993; Fonrobert, 2005, str. 465). Bojarin je, u ovoj kolekciji ¢lanaka,
nastojao da rabinske tekstove ¢ita uporedo sa teoretskim postavkama M. Fukoa
i M. Bahtina (Mikhail Mikhailovich Bakhtin), povezavsi tako izolovane studije
rabinske literature sa nau¢nim disciplinama koje se zanimaju za studije religije
uopste, za ranohriS¢anski pokret, religiju kasne antike itd. Bojarin je definisao
telo kao centralnu hermeneuti¢ku kategoriju, preko koje analizira pojavu i obli-
kovanje hris¢anstva u rimskoj imperiji, te u vidu svojevrsne apologije judaizma,
istupa protiv naucnika koji su se bavili studijama hriS¢anstva, a koji su po

? Telo nauéne literature koju je proizveo Bojarin, uveéava se svakodnevno, tako da
¢emo ovde samo grubo podeliti njegove naucne studije u tri grupe, gde svaka od njih,
svoje idejne prethodnice ima u brojnim akademskim ¢lancima i prikazima koje su se
pojavile u prestiznim medunarodnim ¢asopisima. U prvu grupu studija uvrstili smo one
koje se bave rabinskom literaturom sa stanovista literarne teorije (Boyarin, 1990a; 2003;
2009). U drugu grupu studija, uvrstili smo one koje razmatraju na koji nacin je doslo do
razdvajanja hris¢anstva i judaizma, gde Bojarin donosi svoje Citanje korpusa sv. Pavla, i
tumaci ranohri§¢ansku istoriju u svetlu novih arheoloskih otkri¢a, tvrde¢i da se novo-
zavetne ideje mogu naci u judaizmu koje je prethodilo Hristu (Boyarin, 1994; 1999;
2004; 2012). U trecu grupu studija, uvrstili smo one koje koje kroz prizmu teorija o
polu i rodu, feministicke i kvir teorije nastoje da ¢itaju kako modernu jevrejsku kulturu
tako i spise rabinskog judaizma (Boyarin, 1993; 1997). Detaljna bibliografija D. Boja-
rina, moze se naéi na licnoj elektronskoj prezentaciji Berkli fakulteta, Univerziteta u
Kaliforniji: http://nes.berkeley.edu/Web_Boyarin/boyarin_cv.html#publications (Pristu-
pio: 03. 12. 2013. godine).
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njemu na pogresan nacin tumacili rabinski judaizam. Telesni Izrailj na samom
pocetku provokativno donosi tvrdnju sv. Avgustina, da su Jevreji bespogovorno
telesni, budu¢i da odbijaju hris¢anski dualizam tela i duha. Za Bojarina, reci sv.
Avgustina, predstavljaju optuzbu koja se odnosi na tvrdnju da je judaizam
duboko ukorenjen u telesnosti, te da su upravo ovi, duboko telesni koreni jev-
rejske religije, doprineli favorizovanju ljudske seksualnosti, i insistiranju na raz-
mnozavanju, svemu onome S§to je rano hriS¢anstvo nastojalo da prevazide.
Analogija izmedu reci i duha, koju koristi Bojarin, aludiraju¢i na korpus sv.
Pavla, kada govori o hri§¢anstvu, postac¢e dalje jedna od njegovih glavnih tema
u studiji: Radikalan Jevrejin: Pavle i politika identiteta (Boyarin, 1994).

U samom uvodu knjige Telesni Izrailj, Bojarin postavlja dva cilja.
Prvim, on nastoji da dokaze da je rabinska kultura insistirala na vaznosti tela na
isti nacin kao S§to su Jevreji koji su govorili grckim jezikom ili rani hriscani,
insistirali na vaznosti dualizma tela i duse, §to se prevashodno odnosilo na her-
meneuticki pristup tekstu. Rabini se drze bukvalnog tj. telesnog znacenja teksta,
dok hri$¢ani odlaze u alegoriju, prevazilazeci telo teksta i trazec¢i njegovu dusu
(Boyarin, 1993, str. 5). Drugi cilj knjige ¢ini nastojanje da se prouc¢avanju rabin-
skog teksta o seksualnosti i polnosti pristupi sa stanovista metoda koji on naziva
dubinske kritika. Ovaj metod dalje podrazumeva grananje onoga $to proizilazi
iz postavljene telesnosti Izrailja, kao npr. odbijanje da se prihvati alegorizacija
teksta kao metod platonizirajué¢eg judaizma, tenzija koja postoji izmedu ucenja i
bra¢nog Zzivota, obracanje paznje na zZensku seksualnost i seksualne potrebe
zene, maskulinizacija Zena odnosno feminizacija muskaraca u procesu prou-
Cavanja Tore itd. (Boyarin, 1993, str. 21, 77-197).

Glavni doprinos Bojarinove studije, ogleda se u tome §to je pozicioni-
rao telo kao jedan od glavnih aspekata jevrejske religioznosti, koja upravo pre-
ko tela dolazi do duha i uma. Dalje, Bojarin je povezao telo i tekst, tako da je po
njemu, govor tela, ustvari govor teksta, $to se i nazire u samom naslovu njegove
studije koji u sebi ima glagol ¢itati. Metodoloski, ovo podrazumeva detaljnu
filolosku analizu teksta i Citanje teksta u njegovom kulturoloskom kontekstu.
Dalja vaznost ove studije proizilazi iz metoda koji je primenjen prilikom ¢itanja
tela rabinske literature. Bojarin je pokazao da rabinski korpus nije monolitan,
nego da sadrzi razlicite, Cesto opreéne stavove, u ovom slucaju, po pitanju ljud-
ske seksualnosti. Ovo svojevrsno neposedovanje krajnjeg stava Talmuda, samo
ukazuj da su ispod tela teksta sacuvane kako raznorodne prakse tako i raznorod-
na misljenja, koja su proistekla iz razli¢itog kulturno-istorijskog konteksta, Sto
sve predstavlja tradiciju, koja je dalje po Bojarinu, neminovno mesto konflikta.
Tako, Talmud se protivi helenizovanom judaizmu, ranom hri§¢anstvu, delom
prihvata asketizam i dualizam palestinskih rabina, i suprotstavlja ga vavilon-
skom konzervatizmu koji je favorizovao razmnozavanje i istupao protiv toga da
zene izucavaju Toru itd.

Kao kritiku Bojarina, moZemo izneti ¢injnicu da alegorizacija kao her-
meneuti¢ki metod, daleko od toga da je bila strana rabinima. Dovoljno je pome-
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nuti alegorizaciju na biblijsku Pesmu nad pesmama, $to je upravo i doprinelo da
ovo $§tivo, koje direktno govori o Zenskoj zudnji, u kojoj se ne pominju niti Bog
niti patrijarhalni autoritet, pod uticajem rabi Akive (Akiva ben Joseph), postane
deo jevrejskog kanona (Mishnah, Yadaim 3. 5). Povezivanje alegorije sa heleni-
zovanim judaizmom kao i sa ranim hri§¢anstvom, mizoginijom i dualizmom
tipa telo-dusa/um, predstavlja pre konstrukciju nego tezu koja se moze dokazati
analizom pisanih izvora. Telo i telesnost su takode bili centralni teoloski
koncepti hri§¢anstva, bilo da se radi o Telu Hristovom, njegovom konzumiranju
u centralnom ritualu hris¢anstva, vaskrslom telu, telu Bogorodice, telu muce-
nika itd., tako da svodenje ovih termina na favorizaciju, u braku definisanih
seksualnih praksi, predstavlja njihovu redukciju.

Ranorabinski izvori

Ranorabinski tekstualni izvori ¢ine krajnje slozenu literarnu antologiju
koja je, grubo receno nastajala u periodu od prvog, do pocetka Sestog veka.
Ovaj literarni korpus poti¢e od jevrejskih ucitelja, koji se mogu svrstati u dve
grupe, koje ujedno obelezavaju i zlatni vek rabinske literature: tanaim (aram. pl.
od tana), koji stvaraju do 250 godine, i amoraim (aram. pl. od amora), koji dela-
juod 250 — 500. godine.

Problem edicije, pisane i oralne tradicije, predstavljaju kljuéne proble-

me ovog literarnog §tiva, te zbog toga nismo u moguénosti da sa sigurnoséu da-
tiramo starost tradicija koje donose izvori, i tako ta¢no odredimo razvoj rabin-
ske misli. Takode, postalo je jasno da se rabinski judaizam ne moze striktno
odvojiti od ranije apolakipti¢ne literature sa jedne, i kasnije misticke tradicije sa
druge strane. Odistinska priroda ove veze rabinskog judaizma sa literaturom i
pokretima koji su mu prethodili i koji su nakon njega usledili, nalazi se u fokusu
naucnih istrazivanja i zahtevaju svoju detaljniju elaboraciju (Boyarin, 1990, str.
533, fn. 2).
Ranorabinski literarni korpus, na jevrejskom jeziku obi¢no definisan terminom
Sifrut Hazal, 2"1n n9o, Knjizevnost mudraca, da je blagosloveno seéanje na
njih, je raznovrstan i obiman, i kao njegov glavni deo navode se sledeca dela:
Misna, Tosefta, Targumi, Sifra ili Torat Koanim (midra§ halaha na Knjigu
Levitsku), Sifre Bamidbar ve-Dvarim (midra§ halaha na Knjigu Brojevi i
Ponovljeni zakoni), Pirkei Avot, palestinski i vavilonski Talmud, BareSit Raba
(midra§ agada na Knjigu Postanja), Vaikra Raba (midras agada na Knjigu
Levitsku), Peskita de-Rav Kahana, koji takode predstavlja agadski midras kao i
Avot de-Rabbi Nathan. Unutar ovog literarnog tela, najznacajnije mesto bez
sumnje zauzimaju vavilonski i palestinski Talmud, dok od ova dva Talmuda,
vavilonski je poneo epitet svetosti, budu¢i da predstavlja autoritativni tekst
rabinskog judaizma (Neusner, 1999; 2005).

Sa stanovista autorstva, oba Talmuda, predstavljaju kompleksno §tivo,
te svako nastojanje da se oni koriste kao istorijski izvor proizvodi nekoliko
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metodoloskih problema. Razlog ovome pociva na ¢injenici da miSljenja i shva-
tanja koja su izreCena u odredenim pasusima, mogu predstavljati nista viSe nego
misljenje poslednjeg redaktora teksta ili vise njih. Ova miSljenja ne pred-
stavljaju odraz ustanovljene verske prakse ili opste prihvacene poglede, buduci
da je svaki od rabina bio u moguc¢nosti da iznese misljenje za koje je smatrao da
je jedino legitimno. Dalje, posledn;ji redaktor teksta nije imao za cilj da donese
kona¢ni sud §to se ti¢e odredene polemike oko koje su se rojila razli¢ita mis-
ljenja. Zaista, ovo ide toliko daleko u pogledu talmudskih rasprava, da argu-
mentacija koja nastoji da resi kontroverzu predstavlja ,,problem* (kusija), dok
se ona koja nastoji da istu kontroverzu nanovo uspostavi naziva ,resenje”
(teruc) (Boyarin, 1999, str. 127). Bez sumnje, rabini nisu bili zainteresovani za
istorijske ¢injenice, tako da su ¢esto menjali materijal koji je saCuvan, anahrono
prikazujuci rabinske figure kao one koje su bile svetovne i duhovne vode jev-
rejskog naroda, u vreme pre unistenja Jerusalimskog hrama.

Vavilonski Talmud, kao neprikosnoveni tekst rabinskog judaizma,
stvorilo je najmanje sedam generacija vavilonskih autoriteta, i u njemu nai-
lazimo na stotine rabina ¢ija se imena pominju. Medutim, samo nekoliko njih,
dominira talmudskim raspravama odnosno dijalozima, i obi¢no nastupaju
zajedno sa svojim parom, sa kojim ujedno i polemisu. Rasprave oko odredenih
pitanja predstavljaju literarnu konstrukciju, koje nam jedino mogu reé¢i, da su
odredena pitanja bila aktuelna tokom duzeg vremenskog perioda, odnosno,
pojedinim pitanjima su se bavile generacije autoriteta (Elman, 2006, str. 21).
Tako, vavilonski Talmud, sastavili su rabini koji su bili aktivni od tre¢eg do Ses-
tog, odnosno sedmog veka. Telo Talmuda, sastoji se od tanaitskih, amoraitskih i
post amoraitskih iskaza, kao i od inetrpolacija koje su nastale tokom procesa
prenosa teksta. Barajte, ili iskazi vezani za tane, ulitelje koji su delovali od
prvog do treceg veka uglavnom u Palestini, predstavljaju najraniji stratum Tal-
muda, na koji je postavljena strata amoraitskih ucitelja, kao i redatorski ano-
nimni materijal koji povezuje telo Talmuda. Za razliku od materijala koji je
vezan za amore i tane, koji dolazi u vidu kratkih objaSnjenja i opisa na jev-
rejskom jeziku, anonimni materijal, koji je vezan za ucitelje redaktore, nazvane
savoraim, odnosno u nau¢nim krugovima stamaim, obi¢no predstavlja poduzu
argumentaciju na aramejskom jeziku, nastalu u periodu sedmog veka. Iako je
rabinski judaizam poceo da se razvija nakon unistenja jerusalimskog hrama, u
samom Talmudu, sa¢uvan je materijal koji prethodi ovom periodu, i koji Tal-
mud posebno ne izdvaja u odnosu na ostale tanaitske izjave. Stavise, Talmud
nastoji da ove tradicije rabinizuje, tako da tretiranje ovog materijala otkriva vise
tendencije i stav rabinskog judaizma prema tradicijama koje su mu prethodile,
nego odistinsko stanje stvari (Kalmin, 2006, str. vii-ix).

Vavilonska dijaspora, koja je proizvela vavilonski Talmud, kao i njena
interakcija sa okolinom u kojoj je zivela, postala je predmetom intezivnih nauc-
nih istrazivanja koja su prevashodno vezana za ime profesora J. Elmana
(Yaakov Elman), i uCenike njegove Skole. lako na prvi pogled ignorise isto-
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rijsku realnost u kojoj se nasla jevrejska dijaspora, vavilonski Talmud nikako
nije nastao u kulturoloskom i socioloskom vakumu. Rabini koji se pominju u
Talmudu, bili su upoznati sa jezikom svoje sredine, tj. sa srednjopersijskim, kao
i sa religijom svojih suseda, odnosno zoroastreizmom sasanidske imperije. Ova
¢injenica ne bi trebalo da iznenadi, buduci da su u Vaviloniji, Jevreji i Persi-
janci, ziveli vekovima u neposrednoj blizini. Persijska religija je bila veoma
sli¢na jevrejskom monoteizmu, tako da su teoloske doktrine o nagradi i kazni,
raju i paklu, sudu, stvaranju, borbi protiv zla, dolasku mesijanskih figura, po-
beda nad zlom, vaskrsenje mrtvih, bez sumnje bile poznate jevrejskim rabinima.

Eticki sistem koji je insistirao na ispravnoj misli, govoru i delu, kao i
ritualni sistem koji se borio protiv idololatrije, vracanja, sodomije, kontakta sa
zenama za vreme menstrualnog perioda i telima mrtvih, bio je za Jevreje pri-
mamljiviji i izazovniji, §to se polemike tice, od rimskog i semitskog paganizma,
gnosti¢kih uéenja i maniheizma, a po nekim naucnicima, i od hri§¢anstva koje
je tvrdilo da predstavlja odistinskog naslednika biblijskog Izrailja (Kalmin,
2006, str. 24). Iz ovog razloga, odnos vavilonske dijaspore prema kulturi Persije
u mnogome se razlikovao od odnosa rimske jevrejske dijaspore prema Rimu,
rimskoj kulturi i rimskoj religiji. Stoga, modeli koji opisuju odnos Jevreja
prema gréko-rimskom svetu ne mogu posluziti kao relevantni prilikom analize
odnosa judaizma koji se razvijao u Mesopotamiji. Ovo posebno vazi za vise
slojeve jevrejske dijaspore, iz koje su poticali i najvazniji verski autoriteti.

Za razliku od rimskog drustva kasne antike, koje je karakterisala pok-
retljivost drustvenih slojeva i njihova interakcija, sasanidsko drustvo je bilo
strogo hijerarhijsko, skoro kastinsko, u kojem je komunikacija izmedu staleza
bila minimalna, i koje je insistiralo na odgovaraju¢im i ¢istim geneologijama.
Tako, Jevreji rabinskog judaizma, sledeé¢i sasanidski model, izbegavali su kon-
takt sa ostalim (nerabinskim) Jevrejima, koje su smatrali inferiornim, i od kojih
nisu mogli da izvuku ekonomsku ili drustvenu korist. Interakcija sa nerabinskim
Jevrejima nije podsticana, sa njima nisu sklapani brakovi. Nasuprot tome, pred-
stavnici rabinskog judaizma stvaraju zamrSene veze bra¢nih odnosa, koje su ug-
lavnom sledile model razmene Zena izmedu porodica dva ucenjaka, udavanje
¢erke ucitelja za najboljeg studenta akademije, koji ujedno i nasleduje svoga
tasta, zenidba udovice preminulog kolege itd. Isto tako, retki su bili rabini koji
su bodrili proces primanja u zajednicu na osnovu onoga §to bi se moglo defi-
nisati kao preobracenje (Kalmin, 2006, str. 3).

Rabinski judaizam, sli¢no hri§¢anstvu, bio je pridoslica medu Jevrejima
vavilonske dijaspore, i kao takav, nastojao je da izgradi odredene strategije pri-
likom nastojanja da sebe predstavi kao jedinog legitimnog naslednika jevrejske
tradicije koja mu je prethodila. U vavilonskom Talmudu prisutan je vise ili
manje dovrSen proces vavilonizacije palestinskih rabinskih tradicija, mada su
neke od palestinskih rabinskih tradicija ostale netaknute i nepreradene od strane
vavilonskih redaktora (Kalmin, 2006, str. 19-20). Sagledavanjem ovih procesa,
mozemo delom prodreti u sistem vrednosti vavilonskih rabina, u odnosu na
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nerabinsko jevrejsko naslede koje im je prethodilo, kao i u onaj koji se odnosi
na njihove rabinske palestinske kolege, Cije izvore koriste, preraduju ili ostav-
ljaju u prvobitnom obliku. Iza ove tvrdnje provejava teza, da palestinski i vavi-
lonski Talmud, iako predstavljaju proizvod rabinske misli i tradicija, takode
predstavljaju izvor u kojem su uskladiStene i literarne tradicije nerabinskog
judaizma.

Vavilonska tradicija pre svega pridaje vaznost neprekidnom izuc¢avanju
Tore odnosno Oraite, kako se Zakon imenuje na aramejskom jeziku. Za
vavilonske rabine, ova aktivnost, predstavljala je najvredniju od svih aktivnosti,
religijsku zapovest koja u sebi sazima sve ostale zapovesti. Kada interpretiraju
palestinske izvore, vavilonski rabini npr. nastoje da dokazu da su Rimljani za
vreme Bar Kohbine pobune, prvo zabranili izu¢avanje Tore. Sli¢no, protagoni-
ste prica, koji su u izvorniku ratnici, svestenici ili proroci, vavilonski rabini
oblace u ruho mudraca. Tako, vavilonski izvori, kada opisuju dogadaje vezane
za period Drugog hrama, nastoje da prikazu pre svega rabinske figure, kako
umesto svestenika i svetovne vlasti upravljaju kultom jerusalimskog hrama. Po
ovoj konstrukeiji, rabini su ti koji su igrali presudnu ulogu u jevrejskom drustvu
u periodu Drugog hrama, kontrolisali su Hasmonejsku dinastiju kao i kult
hrama pre njegovog unistenja. Za razliku od vavilonskih, palestinski izvori priz-
naju da su i predstavnici nerabinskog judaizma u periodu Drugog hrama, bili
oni autoriteti koji su oblikovali jevrejsku istoriju (Kalmin, 2006, str. 37-61).

Pored toga Sto su nastojali da rabinizuju nerabinske figure iz perioda
Drugog hrama, rabini nastoje da rabinizuju vazne figure Starog Zaveta. Mojsije
je tako oslovljavan titulom: Mojsije nas rabin ili uéitelj, Aron je znalac Zakona,
¢ije su sveSteniCke aktivnosti ignorisane, starozavetni patrijarsi se pridrzavaju
zakona ritualne ishrane, ili izu¢avaju Toru itd. ViSe od ovog, rabini nastoje da
rabinizuju i samog Boga, koji po njima, ne samo da svakodnevno izu¢ava Toru,
nego nosi i tfilin tj. filaktirion.?

Ovaj antropomorfizam, kojeg je srednjovekovni judaizam nastojao da
se oslobodi, predstavlja jednu od glavnih obeleZija rano rabinske teologije, i
njemu ¢emo ovom prilikom posvetiti posebnu paznju. Evidentno je da pose-
dovanje tela i telesna egzistencija, nisu rezervisani samo za Prvog Adama i
celokupan ljudski rod. Ranorabinska misao postulira telesnost Boga, §to samo
ukazuje na znacaj tela i vaznosti telesnih tehnika u ranorabinskom judaizmu.
Svoju viziju telesnosti, rabini grade na tekstualnoj tradiciji koja im je prethodila
i koja je vezana za sveStenicku tradiciju Starog Zaveta, koja ne samo da pravi
razliku izmedu ritualne ¢istoce i necistoe, nego pravi konotaciju izmedu tela i

U Avot 1. 12 npr. Aron je prikazan kao onaj koji privodi ljude Zakonu; u Avoda Zara
3b, Bog je prikazan kako izuc¢ava Toru itd. (Kalmin, 1994, str. 160); Rabini su na sebe
preuzeli zadatak da nanovo interpretiraju starozavetni narativ, $to ukazuje na njihovo
opsesivno nastojanje da dokazu da se svaka tvrdnja, sada ve¢ rabinskog judaizma, moze
nac¢i na stranicama Starog Zaveta (Boyarin, 1990a; Fishbane, 1998; Halivni, 1986; Ku-
gel, 1990).
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svetosti, kao u Lev 12 i 15. Upravo je svesStenicka tradicija institucionalizovala
praksu obrezanja muskaraca Jevreja, Sto je postalo centralni deo jevrejskog
identiteta, ustanovila pravila ritualne ishrane, donela spisak hrane koja sme ili
ne sme da se unosi u telo itd. Sli¢no, ova tradicija je pokrenula lavinu intere-
sovanja za morfologiju samog tela, bilo da se radi o necistom telu gubavca, o
telu svestenika, onih koji ne smeju da se priblize oltaru zbog telesnih nedos-
tataka, ili o telu zivotinja koje se prinose na oltar.

Telo i telesnost

Vokabular starozavetnog jevrejskog jezika (BDB), kao i jezik targuma,
oba Talmuda i midraske literature (Jastrow), donosi nam nekoliko izraza koji se
odnose na telo bilo na ono koje je zivo, bilo na ono koje je bezivotno, odnosno
mrtvo.

Prvi od ovih izraza kojima ¢emo posvetiti paznju, odnosi se na koren
wo1, koji je evidentiran u vecini semitskih jezika, i koji oznacava dusu, Zivot,
7ivo bi¢e odnosno krv.'

Tako, starojevrejski izraz w93, iako oznaCava zivo bice, ponekad je
suprotstavljen izrazu 93, meso, plot, telo, kao u Isa 10. 18 aipa 73 woin,, od
duse do tela, ili u Ponz 12. 23: 2ty27 ay w933, dusa sa telom. Isto tako, ovaj izraz
suprotstavljen je izrazu 8w, meso, krv, krvni srodnik, kao u Pr 11. 17: w93 ma
N NY 79w 7017 voR, milostiv ¢ovek, ¢ini dobro dusi svojoj (sebi Cini dobro),
onaj koji je okrutan, telo svoje mudi, ili izrazu 1v3, stomak, meso, kao u Ps 31.
10: 321 *wn3, dusa moja i telo moje. Dalje, unutrasnji entitet w3, kao i spoljasnji
a3, pocivju na zajedni¢kom osnovu i zavise jedan od drugog kao u Jov 14. 22:
DaRn Y7y iwe1 a8 1Ly 2 Ix, ali mudi¢e ga telo njegovo, i dusa njegova zalice
nad njim. Ono §to definiSe izraz ws1 postaje Zivo bice, kada Bog kroz nozdrve
njenog 73, udahne o0 nuwy, zivotni duh, kao u Post 2. 7, gde je subjekat stiha
Covek, ili kao u Post 2. 19, gde se ovo odnosi na zivotinje. Kada stoji
Iz ovoga proistice ritualna upotreba krvi, i zabrana njenog kori$¢enja u bilo koje
druge svrhe, wo37 X1 077 °3, jer je krv Zivo bice, Zivot, zivotodavni princip (Ponz
12.23).

Sledec¢i izraz starojevrejskog jezika koji se odnosi na fizicko telo, plot,
meso, muski polni ud je ve¢ pomenuti izraz 2t2. Ovaj koren prisurtan je i u
drugim semitskim jezicima, tako na arapskom, on oznacava kozu, dok asirski
bisru, oznacava krvno srodstvo. Ovaj izraz predstavlja eufemizam za muski
polni organ, kao u Jez 16. 26 ili Jez 23. 20, gde se opisuje bludni¢enje Izrailja, i
objekat njene Zudnje, ili pak kao u konstrukcijama: a3n27y 12, okrajak tela u
Post 17. 11, mny 72, meso golotinje u Izl 28. 42 itd. Ovaj izraz ima i seksualnu

' Ovde se ograni¢avamo na semantiku korena koja se odnosi na telo i telesnost.
Detaljnije o ovome pogledati u BDB, str. 659-661.
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konotaciju kada se koristi da bi opisao sjedinjavanje muskarca i Zene kao u Post
2. 24: 1% pay »m, 1 bice jedno telo. Dalje, ovaj izraz, u starozavetnom jevrej-
skom jeziku, sli¢no kao i u asirskom, koristi se da bi opisao krvno srodstvo, kao
npr. u Post 2. 23, 29. 14, Lev 18. 6, 25. 49, ili pak bi opisao sva ziva bi¢a kao u
Post 6. 17, 19, 7. 21, 9. 11 itd., ili opet ¢itav ljudski rod, kao npr. u Post 6. 12,
13, Br 16. 22, 27. 16 itd. Slican ovome, je i izraz 193, koji moze da oznaci
stomak, matericu ili telo, i koji je kao S§to smo videli ponekad suprotstavljen
izrazu ¥9).

Slede¢i izraz koji u starojevrejskom jeziku opisuje telo i telesnost je
imenica XY, koja je ekvivalent imenici %3, i takode oznacava telo, originalno
po svemu sudeci, meso tela, puno krvi, meso koje obavijaju kosti. Koren v,
zabeleZen je i u ostalim semitskim jezicima, te ozna¢ava meso, kao u asirskom i
punskom, dok u arapskom, oznacava krvnu osvetu. U znacenju meso koje se
koristi za ishranu, ovaj izraz se je evidentiran u Izl 21. 10, dok je u Ps 78. 20, i
predstavlja sinonim za imenicu hleb. U Jer 51. 35, ovaj izraz je sinonim za
imenicu krv itd., dok u Lev 18. 6, 12, 13, ovaj izraz oznacava rodaka po krvi.

Pored svih ovih termina koji se na ovaj ili onaj nacin u starojevrejskom
jeziku odnose ne telo, izraz za telo koji dominira ranorabinskom literaturom, i
¢iji koren je evidentan sam na par mesta u Starom Zavetu u Izl 21. 3-4, je izraz
a1 (BDB, str. 172). U aramejskom jeziku, koren 593, oznacava nesto §to je zat-
voreno sa svih strana, spojeno i pritisnuto, dok sam izraz q1, X913, oznaCava
telo, sopstvo kao i polni organ. Izraz 7, se takode koristi da bi oznacio svoje-
vrsno nebesko telo koje u sebi sadrzi sve duSe koje bi trebalo da se pojave na
Zemlji, pre nego $to dode ocekivani Mesija, dok aramejski izraz &913, moze da
se u talmudskim raspravama odnosi i na tekst koji se koristi kao potpora odre-
denoj argumentaciji (Jastrow, str. 224-225).

Izraz telo, onako kako definiSe jezik literature koja nas zanima, pred-
stavlja entitet koji je zatvoren, koji poseduje svoju unutrasnjost, koji je ispunjen
necim, obi¢no krvlju i koji je ograni¢en. Telesnost podrazumeva i izrazenu sek-
sualnu konotaciju buduéi da je izraz za telo drugo ime za muski polni organ.
Takode izrazi koji opisuju telo, ukazuje na krv, krvno srodstvo i reprodukciju.

Telo Boga rabinskog judaizma

Telesnost koju nastojimo dalje da detektujemo u ranorabinskom kor-
pusu, nikako ne predstavlja centralno mesto rabinske misli. U izvorima, retka su
mesta koja polemisu o telu Bozjem, i o etickim konotacijama koja iz ovog proi-
zilaze. Glavna preokupacija rabina usmerena je na Toru, njenu prirodu i njeno
izucavanje, kao i na narod Izrailja, koji je kao izabrani narod BoZzji na sebe
preuzeo ¢uvanje Zakona. Medutim, nastojimo dalje da pokaZzemo da postoji
neraskidiva veza izmedu svetosti tela, bilo tela Boga, tela prvog Adama ili tela
pravednika iz Izrailja, Zakona Bozjeg ili Tore, i njenog proucavanja.
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Knjige Starog Zaveta, nagovestavaju dve razli¢ite predstave u odnosu
na pitanje telesnosti odnosno vidljivosti Boga. Pojedina mesta pretpostavljaju
da Bog ne poseduje bilo kakav oblik, barem ne onaj koji ljudi mogu videti ili
zamisliti. Stihovi iz Ponz 4. 12-24, predstavljaju klasi¢éno mesto, koje je prouz-
rokovalo da se izgradi kliSe, po kojem Bog Biblije govori, On je Bog koji se
moze ¢uti, ali ne i videti. Ova nevidljivost i bestelesnost Boga uslovila je tabu
predstavljanja lika Bozjeg. Pomenuti stihovi, koji poti¢u iz kasnog 7. veka
p.n.e., a koji zabranjuju bilo kakvu predstavu Boga, svoje poreklo, po svemu
sudeé¢i imaju u starijoj tradiciji, koja se sacuvala u Izl 20. 4, 20. 23, 34. 17 i
Ponz 5. 8, 27. 15.

Medu nauénicima, postoje razli¢ita misljenja o poreklu zabrane pred-
stave lika BoZjeg. Po B. Cajldsu (Brevard S. Childs), ona se odnose na ambi-
valentan odnosi Izrailjaca prema instituciji monarhije, tako da oni, za razliku od
drugih drevnih naroda Bliskog istoka, svoje bozanstvo nisu predstavljali kao
ono koje sedi na tronu, te su time odbili da ligitimizuju bozansko poreklo insti-
tucije cara. Fon Rad (von Rad), predlaze da ova zabrana proisti¢e iz nemoguc-
nosti da se preko materijalnih medija predstavi priroda Boga, dok V. Zimerli
(Walther Zimmerli), predlaze da ova zabrana reflektuje ideju da je Bog izabrao
da se otkrije ne u statickoj, okamenjenoj predstavi kipa, nego u dinamic¢koj dvo-
smislenosti istorije (Childs, 1974, str. 407-8). Medu razli¢itim misljenjima
nauc¢nika, ono, koje se, u odnosu na pitanje tabua predstave lika Bozjeg izdvaja
smelo§éu, ali i jednostavnodéu hipoteze, izneo je H. Ajlberg-Svarc, po kojem
ova zabrana proistice iz odbijanja da se definiSe pol Boga, odnosno predstave
njegovi reproduktivni organi. Tako je po Ajlberg-Svarcu, telo Boga u staro-
zavetnoj religiji Izrailja samo delom konceptualizovano, buduéi da je pre svega
Njegova polnost upravo ono §to ostaje skriveno: A od bedara dole, videh videh
kao oganj i svetlost oko njega (Ez 1. 27). Sli¢an koncept prisutan je i u prici
koja opisuje kako je Mojsiju dozvoljeno jedino da vidi leda Bozja: I videce$ me
s leda, ali lice se moje ne moze videti (Izl 33. 23), kao §to je Ham bio proklet jer
je video golotinju svoga oca Noja, dok su Sim i Jafet odvratili svoje poglede, i
zbog toga bili blagosloveni (Post 9. 20-27).> Ovo pitanje, koje je pokrenuo
Ajlberg-Svarc, i koje je ve¢ina tumada zaobilazila, ni malo nije naivno,
pogotovo u svetlu tvrdnje pojedinih izvora biblijskog judaizma, po kojem Bog
ipak ima telo, odnosno u svetlu tvrdnji ranorabinskog judaizma da obrezanje
predstavlja ritual kojim se telo muskarca upodobljava telu Boga (Up. Avot de-
Rabbi Nathan, 20). Prema ovomoj vrsti imitatio Dei, kasniji izvori rabinskog
judaizma osecali su nelagodu, i nastojali su da se od nje udalje (Goshen-Got-
tstein, 1994, str. 75, fusnota 14).

2 Ovde, H. Ajlberg-Svarc dalje tvrdi da se upravo skrivanje lica BoZjeg: Ali ne¢es moéi
videti lice moje, jer ne moze ¢ovek mene videti i ostati ziv (Izl 33. 20), odnosi na skri-
vanje reproduktivnog organa, buduéi da Bog stvara Reciju svojom (Eilberg-Schwartz,
1991, posebno str. 17, fusnota 54 i 56; 1994).
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Nasuprot izvorima koja pretpostavljaju bestelesnost Boga, drugi bib-
lijski izvori donose, da Bog poseduje neku vrstu tela, odnosno da moze uzeti
oblik sli¢an ljudskom. Ako ostavimo po strani antropomorfne predstave, koje
govore kako Bog ima ruke i oci (Post 6. 8, Izl 31. 28), da se ponasa kao Covek,
ili Seta u smiraj dana Edenskim vrtom (Post 3. 8), i usredsredimo se na mesta
koja na skoro eksplicitan nacin opisuju videnje Boga, kao prilikom prelaska
Crvenog mora ili Sinajske objave, gde stih 1zl 24. 7-11, npr. opisuje kako su
Mojsije, Aron, Nadav i Avijud, zajedno sa sedamdeset stareSina Izrailjevih,
videli Boga, pa su jeli i pili; ili ako pomenemo proroka Jezekelja koji u Jez 1.
26, donosi da Bog na tronu sli¢i ¢oveku, ili da stoji na oltaru kao u Am 9. 1, ili
da ima izgled sedog starca kao u Dan 7. 9, moZemo se samo zapitati, kako je
uopste doslo do radikalne transformacije unutar judaizma, gde se sada, u moli-
tvi koja se svakodnevno izgovara, tvrdi da Bog nema telo.’

Ako analiziramo istoriju judaizma, mozemo zakljuciti da eksplicitna i
konacna tvrdnja o bestelesnosti Boga, svoje poreklo vodi iz srednjovekovnog
judaizma, i samo delom vazi za starozavetni i rabinski judaizam. Pojedini
pravci biblijskog judaizma, a pogotovu rabini Mis$ne i Talmuda, smatrali su da
je Bog imao telo. Pretpostavlja se da je upravo srednjovekovni susret judaizma
sa Aristotelom i Platonom, proizveo istupanje protiv ideje telesnosti jevrejskog
Boga (Boyarin, 1990, str. 533-534). Sadija Gaon (Saadiah Gaon), bio je prvi
koji je u ranom srednjem veku uveo problematizaciju biblijskih antropomor-
fizama, koja ¢e kulminirati sa Mozesom Maimonidesom, i njegovim Vodi¢em
za zabludele (Stern, 1992, str. 153).

Ovaj svojevrsni zaborav srednjovekovnog judaizma u odnosu na telo
Bozje, revidiran je u nau¢nim krugovima studijom A. Marmorstajna (Arthur
Marmorstein), koja je ukazala na antropomorfne tendencije koje su postojale
unutar rabinskog judaizma (Mormorstein, 1937). Marmorstajn je sakupio skoro
sve rabinske iskaze, kao i tumacenja na biblijske stihove koji u sebi sadrze
antropomorfnu tendenciju u odnosu na opis Boga, da bi zakljuéio da su medu
ranim rabinskim autoritetima postojale dve razlicite Skole misljenja. Prva od
njih, po Marmorstajnu, vezana je za lik rabi Akive, koja je po njemu tumacila
antropomorfizme na bukvalan nacéin, dok je druga Skola koju je on nazvao
alegorijskom, vezana za ime rabi ISmaila (Ishmael ben Elisha) i rabi Josea
Hagelilija (Yose Hagelili). Tokom amoraitskog perioda, skola koja je zastupala
antropomorfne tendencije $to se tice predstave Boga, predstavljala je onu, koja
je Cinila veéinu, dok su alegoristi u pomenutom periodu bili manjina. Ova slika
¢e se potpuno promeniti u Korist drugih tokom perioda srednjeg veka
(Mormorstein, 1937, str. 35, 56).

Zakljuccei koje je doneo Marmorstajn, kritikovani su pre svega sa meto-
doloske pozicije. Da li su uistinu postojale dve Skole misljenja ili se radilo o dve

3 Za detaljan opis mesta u Starom Zavetu koja opisuju videnje Boga, pogledati: Barr,
1960.
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razlidita egzegetska principa? Da li su antropomorfne predstave za rabine pred-
stavljale metafizicki problem, ili problem semantike religijskog jezika. Drugim
reCima, da li se antropomorfizmi odnose na prirodu bi¢a Bozjeg ili na nemoguc-
nost ljudskog jezika da se adekvatno primeni prilikom opisa Boga?

U nau¢nim krugovima, slicno kao §to je, fiktivno ili ne postulirao
Marmorstajn, kada je definisao dve Skole misljenja, postoje dve tendencije koje
se ultimativno odnose na pitanja predstave Boga u rabinskom judaizmu, i koje
se svode na pitanje, koje se skoro izgovara Sapatom: Da li su rabini uistinu
verovali da Bog ima telo? Slicno amoraitskom periodu o kojem govori
Marmorstajn, veéina nau¢nih autoriteta kao D. Bojarin, M. Fisbejn (Michael
Fishbane), ili A. GoSen-Gotstajn (Alon Goshen-Gottstein), smatraju da su rabini
verovali da Bog uistinu ima telo (Boyarin, 1990, str. 532-550; 1992; 1993;
Fishbane, 1989; Goshen-Gottstein, 1994). Ekstremni stav u ovoj brojnoj grupi
autoriteta izneo je J. Nojsner (Jacob Neusner), koji je nastojao da pokaze, da
Bog u klasicnom rabinskom judaizmu opisan ne samo antropomorfnim
terminima, nego kao i otelotvoren.

Nojsner je na sebe preuzeo zadatak, da popuni prazninu koja postoji
medu poglavljima teologije ranorabinskog judaizma, istrazujuéi pitanje otelo-
tvorenja Bozjeg. U svom delu, on zakljucuje, da dok Biblija donosi da je covek
stvoren po slici/ikoni i podobiju Boga, rabini, i to samo oni iz vavilonskih aka-
demija, predstavljaju Boga po slici ¢oveka, idealizovanog ¢oveka rabinske aka-
demije tj. rabinskog mudraca. Medutim, ako definiSemo termin inkarnacija kao
¢in ili stanje preuzimanja fizickog tela od strane nekog nefizickog entiteta, uvi-
damo da i sam Nojsner, kada govori o inkarnaciji, u stvari donosi razne antro-
pomorfne prikaze Boga koji kulminiraju u Vavilonu, gde Bog dobija karakter
slican Coveku. Medutim, pojam inkarnacije, podrazumeva daleko vise od
ovoga, 1 on se pre svega odnosi na samo bi¢e BoZje, a ne na nacine na koje se
Bog pojmi ili opisuje. Tako, i nakon Nojsnerove studije, pitanje inkarnacije
Boga u ranorabinskom judaizmu i dalje ¢eka jednu detaljnu nauc¢nu analizu
(Neusner, 1988).

Nasuprot gorepomenutim nauénim autoritetima, D. Stern (David Stern),
pripada maloj grupi onih koji nastoje da zauzmu uzdrZzan stav u odnosu na
antropomorfne predstave Boga, kako u Bibliji tako i u rabinskom literarnom
korpusu. Sa jedne strane, D. Stern, nastoji da posmatra antropomorfne opise
Boga, ne kao problem vezan za veru rabina, nego kao problem konstrukcije
bozanstva. Antropomorfizmi tako predstavljaju jezicku figuru, gde se jezik
koristi da bi se opisalo BoZje ponasanje. Apsurdno, nastavlja dalje Stern, rabini
su bili upoznati jedino sa ljudskim iskustvom, koje su projektovali na samog
Boga. Stoga, pitanja koja proizilaze iz antropomorfnih iskaza rasutih po
rabinskoj literaturi, odnose se, ne na veru samih rabina, na to da li su oni
verovali ili ne da Bog ima telo, nego, na pitanje: Koje osobine poseduje Bog?
Kakav je kao licnost? Koje su njegove karakterne osobine? itd. Bog se,
primeéuje Stern nikad ne javlja sam i nezavisan, nego je uvek inkorporiran u
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Siri agadski kontekst, gde uvek nesto radi, uvek je deo neke price u kojoj uvek
igra neku ulogu. Stoga je moguce porediti rabinsku agadu i gréki mit, i postaviti
pitanje da li su Grei odnosno rabini uistinu verovali u svoje mitove? (Stern,
1992).

Posmatranje lika Bozjeg kao literarnu konstrukciju, ima svoju meto-
dolosku opravdanost u naukama koje rabinski korpus posmatraju prevashodno
kao literaturu. Medutim za rabine Bog zasigurno nije bio konstrukcija, izmis-
ljeni lik mitskih vremena, koji se sklapa na osnovu ljudskog iskustva i koji
stoga poprima karakteristike ¢oveka. Pre svega u rabinskom korpusu ni na jed-
nom mestu rabini ne nastoje da pobiju tvrdnje koje se odnose na fizicke i teles-
ne konstrukcije Boga. To bi se moglo ocekivati, ako se ima u vidu senzibilitet
koji su rabini imali u odnosu na jezik i njegova ograni¢enja. Siroko rasprost-
ranjena upotreba antropomorfizama §to se Boga i njegovog ponaSanja ti¢e, ima
za cilj da izvede odredenu moralnu poruku, §to predstavlja glavnu preokupaciju
rabinske literature. Kada se pak govori o izgledu Boga, primetno je da su izvori
koji se na ovo odnose zapanjujuc¢e malobrojni, iz jednostavnog razloga sto je iz
njih veoma tesko izvuéi bilo kakvu moralnu pouku. Rasprave o telu Boga i
njegovim dimenzijama, nastavice da preokupiraju jevrejsku misao u krugovima
koji su bili ezoterni i skloni mistici, i koji nikako ne predstavljaju glavni tok
rabinskog judaizma.

Medutim, i ako zaklju¢imo ovde, slede¢i konsenzus akademije, da su
predstavnici ranorabinskog judaizma smatrali da Bog ima telo, nuzno se
namece pitanje: Kakvo je to telo koje poseduje Bog? Odnosno §ta nam o ovome
mogu reéi rabinski izvori? Kritika koja je usledila od strane D. Aarona (David
H. Aaron), nakon teksta koji je doneo A. GotSen-GotStajn, moze nam ukazati na
metodoloski problem koji se odnosi na predispozicije koje onaj ko Cita tekst
nastoji da u isti taj tekst inkorporira (Up sa: Goshen-Gottstein, 1994; Aaron,
1997). Kada D. Aaron kritikuje postavke A. GoSen-Gotstajna, njegova kritika se
svodi na metodolo§ku nemogucnost da se napravi jasna razlika izmedu metafo-
ri¢kih i bukvalnih iskaza rabinske literature. Sa jedne strane, D. Aaron razmatra
odnos koji postoji izmedu prevoda pojedinih termina i predispozicija onoga ko
tek Cita, odnosno njegovog stava prema figurativnim i bukvalnim iskazima koje
pronalazi u tekstu, dok sa druge strane, takode pokre¢e metodoloski vazno
pitanje koje se odnosi na analizu pojedinih perikopa i na njihovu mogucénost ili
nemoguénost da stvore jednu generalnu sliku rabinske teologije.

Aaronova kritika GoSen-Gotstajna, upuéena je pre svega na njegovu
tvrdnju da je telo Boga i telo prvog coveka bilo svetleée, blistavo telo, za $ta on
ne pronalazi tekstualnu potporu, i tumaci da se svetlost figurativno odnosi na
opis lepote prvog Adama (Aaron, 1997, str. 309-311). Takode ovde se po Aa-
ronu nazire nelagoda da se Bogu pripiSe telo, koje je sve do obrezanja bilo
sli¢no fizickom telu prvog Adama, te se konstruiSe svetleé¢e telo prvog Adama
koje je bilo ikona i podobije isijavajuceg, svetleceg tela Bozjeg (Aaron, 1997,
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str. 312).* U Sirem kontekstu, Aaronova kritika se odnosi na ¢injenicu da je u
istrazivanju potrebno posvetiti viSe paznje odnosu koji postoji izmedu midrasa
koji su sacuvani kao tekstualni izvor rabinskog judaizma i verovanja samih
rabina. Kontradiktorne izjave, koje nalazimo u tradicijama vezanih za ime jed-
nog te istog rabina, mogu se prevazi¢i ako interesovanje usmerimo od teologije
kao sistema verovanja do teologije kao hermeneuti¢ke aktivnosti. Po ovom mo-
delu, midras kao hermeneuticka tehnika rabinskog judaizma, u isto vreme je
predstavljao i rabinsku teologiju.

Pored gore pomenutog, potrebno je ukazati na ucenje rasprostranjeno u
ranom judaizmu, koje se u izvorima naziva ucenje o dve sile na nebu. Po ovom
ucenju, postoje dva Boga ili dva Jahvea, i ono se moZe detektovati jo§ u perioda
Drugog hrama, i kao §to izlaze A. Segal (Alan Segal) u svojoj klasi¢noj studiji,
koja takode nosi naslov Dve sile na nebu. Ovo ucenje u judaizmu nije prog-
laseno za jereticko sve do drugog veka, kao ono koje je svojstveno hris¢anskim
odnosno gnostickim krugovima (Segal, 1977). Ideja o postojanju dve sile na
nebu, po A. Segalu, moze se naéi ve¢ u biblijskim stihovima, kao npr. Izl 15. 3,
23.20-23, Dan 7. 9, gde je Jahve u isto vreme projavljuje kao mladi ratnik, ali i
kao starac sede kose i brade. Medutim, kako Segal dalje zakljucuje, u vezi ovo-
ga ne moze se pouzdano rekonstruisati bilo kakav koherentan teoloski sistem.
Ovde je potrebno napomenuti da se ne radi o uticaju dualizma zoroastrejskog
tipa, buduc¢i da se ne radi o silama koje su polarizovane. Drugim re¢ima, ovde
se ne radi o ideji dobrog i zlog bozanstva. Takode ne radi se o ideji pasivnog
bozanstva, nekoj vrsti Deus otiosus — a, koji se povukao nakon obavljenog ¢ina
stvaranja, i njegove mlade varijate koja je aktivno umesana u zemaljske stvari.
U ranom judaizmu, obe ove figure, identifikovane su kao Jahve, tako da se
smatralo da princip monoteizma ovim nije naruSen. Koristeci biblijsku tradiciju,
jevrejske struje iz perioda Drugog hrama, pocele su da spekuli$u o identitetu tog
drugog Boga, tj. drugog Jahvea. U ovoj drugoj sili, izvori su prepoznali bilo
divinizirane predstavnike ljudskog roda, koje je Bog uzeo k sebi, kao Enoha
koji je postao nebesko bic¢e, andeo Metatron, bilo andele, kao npr. Andela Gos-
podnjeg. Dalje, u tzv. merkava misticizmu Ime Bozje postaje ipostzirano u an-
deosko bice itd. Ove spekulacije, koje su prvobitno bile deo normativnog ranog
judaizma iz perioda Drugog hrama, na svojevrstan nac¢in pripremile su recepciju
hrig¢anskog otkrovenja.’

* Ovde dolazimo do onih tradicija sauvanih u korpusu rabinskog judaizma koje uka-
zuju na odredena gnosticke tendencije, koje su ili potekle iz neke od grana judaizma ili
su kao nezavisne uticale na isti. Ovde, kao i1 u kasnijoj misti¢noj literaturi, Bog se pred-
stavlja kao svetlost. Isto tako odredena ljudska bi¢a kao Enoh koji kao Metatron po-
prima oblik nebeskih bica. Ove analize prevazilaze okvire ovog rada, te ovde upuéu-
jemo na literaturu koja se ovim problemom bavi (Altmann, 1944/45; 1956; Stroumsa,
1983).

> Pogledati studije, koje govore o jevrejskom poreklu, pre dualitarne ranohris¢anske teo-
logije, gde je Gospod Isus Hristos opisan kao drugi Jahve, tj. kao druga sila na nebu
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Medutim, ako nastojimo da definiSemo predstavu Boga rabinskog juda-
izma, 1 njegove postulirane telesnosti, potrebno je analizirati one izvore koji
govore o telu ¢oveka. Ovde je potrebno usmeriti paznju na ono $to se obi¢no
definise kao ikona i podobije. Da li su ove dve kategorije, koje se pominju samo
na par mesta u Bibliji, i kojima rabinski izvor ne pridaju posebnu paznju, bile
nesto §to je prvi ¢ovek nakon prestupa izgubio? Sta su ove kategorije podrazu-
mevale, da li mogu da se ponovo zadobiju, i da li tome mogu doprineti odre-
dene telesne tehnike, seksualna apstiencija, razmnoZavanje, obrezanje itd.? Isto
tako, potrebno je ispitati, koja je uloga Tore, njenog izu¢avanja i cuvanja njenih
zakona u ovom procesu, pogotovu kad se ima u vidu da je judaizam od religije
zrtve postalo religija knjige, i gde se Bog iz hrama preselio u tekst u kojem se
sada trazi odgovaraju¢om (asketskom) pripremom onoga ko sada tekstu od-
nosno Bogu pristupa, kao i odredenom hermeneutickom praksom. Vise od
ovog, potrebno je sagledati rabinske izvore, u svetlu polemike koja se vodi,
kako sa hris¢anstvom i dogmom o inkarnaciji, kao glavnim postulatom ove reli-
gije, tako i sa idejama koje su u nedostatku zahvalnijeg termina definisane kao
gnosticke.

Izvori na kojima pociva normativno telo judaizma, ni na koji nac¢in ne
predstavljaju uniformno telo koje nam pruza zaokruzen prikaz teologije
ranorabinskog judaizma. Kao $to smo ranije napomenuli, oni ne govore o
ustaljenoj, Siroko rasprostranjenoj praksi u pogledu odredenih verskih regula,
niti nam daju predstavu o opsteprihvaéenim pogledima. Bilo koje nastojanje da
se izgradi uniformna teoloska slika ranorabinske misli, osudena je na propast, iz
jednostavnog razloga, §to se izvori koje razmatramo odupiru teoloskoj defini-
sanosti na kojoj insistiraju teolozi koji razmis$ljaju u kategorijama pravoverje-
krivovrerje, 1 gde teologija, kao §to je napomenuto ranije predstavlja herme-
neutiku. Ovo idejno Sarenilo, nastavilo je da zivi i u potonjim vekovima. Mozes
Maimondes, poznatiji kao Rambam, u dvanaestom veku doneo je trinaest stavki
koje se odnose na pravilno ispovedanje jevrejske vere. Medutim, kao i svako
ispovedanje i ovo je nedoreCeno u svom nastojanju da u nekoliko preciznih
formula sazme ¢itavo bogatstvo odredene verske tradicije. Rambam je izmedu
ostalog polemisao sa onima koji su tvrdili da jevrejski Bog ipak poseduje neki
fizicki oblik. Ovo ne znaci, da se u potonjim vekovima, koji su usledili nakon
Rambama, nisu javili oni koji su i dalje postulirali telesnost rabinskog Boga
(Shapiro, 2004, str. 45-70). Bilo da su proglaseni za jeretike, ili da su pak op-
stajali na marginama jevrejskog misticizma, eho ovih glasova, ¢iji izvor nala-
zimo na stanicama Starog Zaveta i u miljeu religija drevnog Bliskog istoka, ¢uje
se i danas kao glas akademije koja podstaknuta modernim trendovima, nanovo

(Fossum, 1995; Bauckham, 1998; 1999; Hannah, 1999; Boyarin, 2003a; 2001; Hurtado,
2005; Gathercole, 2006).
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ispituje pitanja koja nikad nisu izgubila na svojoj aktuelnosti u mozaiku ideja i
misljenja koji nazivamo jevrejska religija.®

Kao zakljucak, namece se tvrdnja, da iz izvora ne mozemo zakljuciti
kako je izgledalo telo Boga rabinskog judaizma. Medutim, evidentno je, da je
telo Boga prisutno i da se do njega moze doci. Stoga, pitanje na koje je potr-
ebno odgovoriti, odnosi se na kvalitet tela onih koji telu Boga (koji se krije u
telu teksta), pristupaju. Kako se upodobljava telo koje prilazi telu Boga/telu
teksta? Koja je uloga obreda obrezanja u ovom procesu? Da li je ovaj proces
dozvoljen kako muskarcima tako i zenama? Da li su prisutne odredene asketske
prakse, koje se odnose na apstinenciju i strogo kanalisanu bra¢nu seksualnost. I
na kraju, da li mozemo pretpostaviti da u ovom procesu, koji je veoma slican
procesu ucenja, dolazi do ispunjenja onoga $to predstavlja ideal skoro svih reli-
gijskih sistema i koji je definisan izrazom Imago Dei? Drugim rec¢ima, da li nam
ovako upodobljeno ljudsko telo, moze pomoci da blize odredimo, kako je u ra-
binskoj imaginaciji izgledalo telo Boga, odnosno kako se njegov izgled kon-
struiSe? Drugim re¢ima, potrebno je dekonstruisati ranije pomenuti proces rabi-
nizacije Boga, da bi preko tela rabina, asketskih praksi koje ga definisu, dosli do
tela Boga. Buduc¢i da je rabinski judaizam svedok vremena kada je telo Boga iz
hrama preslo u tekst, analiza znaCenja prakse izucavanja Tore, predstavlja cen-
tralno mesto na koje je, po ovom pitanju, potrebno usmeriti svu nasu dalju
paznju.

Izvori

Vavilonski Talmud - http://call.cn.huc.edu/; http://www.come-and-hear.com/
talmud/; http://halakhah.com/; http://www.mechon-mamre.org/b/1/10.htm

Jerusalimski Talmud — http://call.cn.huc.edu/

BDB — The Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon, with an appendix
containing the Biblical Aramaic, by Francis Brown, with the cooperation of S. R.
Driver and Charles A. Briggs, Peabody, Massachusetts: Hendrickson Publisher,
Inc, [1906], 2010.

Jastrow — Marcus Jastrow, A Dictionary of the Targumim, the Talmud Bavli and Yeru-
shalmi, and the Midrashic Literature, Printed in Israel, 1923.

Avot de-Rabbi Nathan - http://www.daat.ac.il/daat/mahshevt/avot/tohen-2.htm

8 Izvore sa kojima Rambam polemise, a koji su raspravljali o dimenziji Boga, donosi G.
Solem (Scholem, 1991). Takode, B. Zomer raspravlja o telesnosti boZanstava i mnostvu
i fluidnosti njihovih telesnih oblika u drevnoj mesopotamskoj i haananskoj religiji, kao i
o uticaju ovih idejnih koncepata na potonje struje judaizma i hriséanstva. Ovaj fluidni
model bozanstva podrazumeva ideju, da se Bog u manjoj meri moze manifestovati u
avatarima koji uzivaju odreden stepen autonomije, ali koji opet ne pretenduju na ne-
zavisni oblik ili egzistenciju. Ovi entiteti predstavljaju deo boZanstva, i ni u kom slucaju
ne umanjuju samo bozanstvo. Na ovaj na¢in, B. Zomer, prevazilazi obi¢no podrazume-
vanu dihotomiju izmedu monoteizma i politeizma (Sommer, 2009).
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THE CORPORAL TURN IN JEWISH STUDIES, THE TEXTUAL BODY OF
RABBINIC LITERATURE, AND THE BODY OF GOD (AND/AS THE BODY
OF MAN) IN RABBINIC JUDAISM

Summary

Under the influence of M. Foucault and Women's Studies, the academy of the
Jewish Studies, launched the question related to the corporeality of God in the Rabbinic
Judaism. Starting from the times of Saadia Gaon and Moses Maimondes, the question
such as this one, was usually related to heresy. Nevertheless, the speculations of God'’s
body are far from being any novelty in Judaism. It is one of the many tiles of the
millennia old mosaic that we call the Jewish Religion. Here we would like to propose,
that the Rabbinic Judaism, as a surviving witness that narrates the story of how the
Body of God partly abandoned the temple and entered the holy text, demanding a
radically new anthropological — exegetical standards, from all of those longing to
encounter God.

Key words: Jewish Studies, Rabbinic Judaism, Corporal Turn in Jewish Studies, Ant/-
ropomorplisms, lncarnation, Boay of God, Asceticism.
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THE SPIRITUAL APPROACH OF THE
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Abstract

Nowadays a lot of surveys show that our Earth is in serious crisis. The ground, air and
waters are in very polluted and bad condition almost everywhere. The cause of this is
the economic and financial competition, which started in the age of the industrial revo-
lution. Above all the human thinking has gone through a crisis. So according to many
Christian churches and theologians, solution can occur just in spiritual way. The World
Council of Churches worked out an ecumenical spiritual programme to remedy the situ-
ation, which got a happy remark: AGAPE (Alternative Globalization Addressing
Peoples and Earth). My article would like to demonstrate the present condition of the
Earth and this spiritual action plan in complex way.

Keywords: Fcological Crisis, Sustainability, Environmental Protection, Change of
Mentality, New Religious Factor, Spiritual Action Plan, AGAPE.

1. Between Past and Future

You have to consider the undeniable fact that the harmful processes
happening in your environment and in life generally have speeded up almost
exponentially after the Second World War. Though we have available records
from antiquity in point of the environmental degradation but these were ob-
viously just local phenomena and affected the biosphere nowhere near as a
whole. The process seemed to speed up in times of the Industrial Revolution -
i.e. in the 18™ and 19™ century — however its effects had not achieved the level
to catch the attention of researchers or churches.

“The Christianity realized slowly that the changes caused by the
Industrial Revolution were really far-reaching.” — says theology professor
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Andras Reuss. Certainly the Christian Church cannot be blamed for this slow-
ness because science itself began to comprehend slowly when there were clearly
visible signs all over the world. It is well known that the Club of Rome of repu-
table scientists sounded the alarm for the first time in 1972 with “Limits to
Growth” report’. Then the eventuality of Zero Economic Growth arose more
seriously on the background of the impacts of overpopulation, the rapid decline
of natural resources, the disproportionate increase of industrial production and
the risks of environmental disturbances. The researchers made it clear that
prompt action was required because, if the processes would continue on its own
way, the humankind will have to take into account serious disasters for the mid-
21* century.

2. Stages of the Ecological Crisis

Naturally the environmental pollution is caused by multiple factors and
it affects several fields. It involves the contamination of soil, air and water
equally. Soil contamination is very difficult to measure and check which does
not mean that we should not have to take this sphere into account seriously. The
sludge arising from effluent treatment plant and the substantial part of industrial
and domestic waste gets here as well as the residues of several plant protection
products — that became operational in agriculture - waiting for decomposition.
The degradation time varies greatly as it takes only just a couple of days or a
few for particular plant protection products while this time can reach years or
decades for other products. The widely used phosphorous- and nitrate—based
fertilizers are hazardous which are able to change the structure and properties of
soil in the long terms.

At the same time the pollution of waters shows a strong correlation with
soil contamination, because especially the rainwater washes effortlessly the
abovementioned and undecomposed chemicals into the natural waters. It makes
matters worse that the mortality rate is demonstrable in more and more rivers
and lakes because of the waste water produced by human subsistence. The deg-
ree of mortality can reach 100 percent temporarily in a disaster, and it takes
many years and decades to restore all damages to its original state at this time.
Several domestic and foreign example attests the topicalness and seriousness of
these thoughts. Before two European great rivers — the Rhine and the Thames —
were declared “dead” until the scientists managed to re-establish the fishes into

1 Reuss Andras, ,,A keresztyén szocialetika és a szocidlis kérdés” [Christian social ethic
and social issue], in Ember és vallas [Man and religion], ed. Lipp Laszl6 (Budapest:
Zrinyi Miklos Katonai Akadémia, 1993) 297.

2 Donella H. Meadows et al., The Limits to Growth (New York: Universe Books, New
York, 1972)
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these rivers due to sustained work after a few years, whereby “the situation has
significantly improved”.?

It should not be discarded out of hand that these disasters are rarely
local on the whole, because the contaminations reaches the oceans of the world
through rivers very rapidly. Not to mention the accidents occurring on the seas
or oceans, and oil disasters happening by damages to tankers.

Of course it is not a secret that the atmosphere is not in a better situation
than soil and living waters. The emission of industry is excessive and this situ-
ation is helped very little by the environmental commitments signed by certain
countries, notably if highly polluting countries — or some of those — avoid
compliance with the ratification.* The fossil fuels are a considerable problem
because the increase in carbon dioxide levels of air is responsible for formation
of the greenhouse phenomenon. While the sulphur and nitrogen dioxides cause
acid rains damaging the plant life in our planet in ways that could not be
measured.

The consequences given above are well-known that we can experience
directly every day in our lifetime among the continuous degradation of our own
health (especially our immune system) and in environmental changes too.
David A. King, former Chief Scientific Advisor of UK Government notified in
this context a number of years ago — it had come as a shock to some at that time
but coming true in our days, it gives great weight to the problems in question
this way. Mr King laid down that the climate change threatens our world much
more than the so dread terrorism. "In my view, climate change is the most
severe problem that we are facing today - more serious even than the threat of
terrorism." >

The greenhouse effect can be held responsible mostly for climate
change reflecting the air pollution which is traceable anyhow, and the mes-
merising rate of carbon emissions principally.6 The quantity of carbon dioxide

3 Bolyki Janos, Teremtésvédelem [Protection of creation] (Budapest: Kalvin, 1999) 50.
4 See for example the signature of Kyoto Protocol which came into force in February
2005 after long labour but the United States of America did not ratify finally. The
industrialised countries have undertaken to reduce the greenhouse gas emissions by 5, 2
% compared to 1990 levels between 2008-2012.

5 Takacs - Santa Andras (Ed.), Eghajlatvaltozas a vilagban és Magyarorszagon [Climate
change in the world and in Hungary], (Budapest: Alinea, 2005) 9.

Researchers of Intergovernmental Panel on Climate Change (IPCC) raise the same issue
revealing their standpoint clearly to the public opinion of the world that the signs of hu-
man intervention are undeniable in climate nowadays. Cf. www.ipcc.ch

6 Particularly the phenomenon behind the greenhouse effect is that the carbon dioxide
absorbs the longwave spectrum of solar radiation and thus the ever-increasing gas vo-
lume, as appropriate, causes the slow warming of atmosphere. Thereby the heat energy
of Sun is trapped as in the case of greenhouse, when the glass transmits the sunlight but
blocks the trapping the ascending warm air from exhaust.
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detected in the atmosphere increases constantly during the past two centuries
and the average temperature of Earth has increased pro rata for several decades.
The global climate change, or more precisely the decline of climate system, lies
behind the occurring natural events like gales, floods, devastating drouth, forest
fires and the swift shrinkage of ice-sheet.” Arpad Juhész, the renowned Hun-
garian geologist points a very important factor out, namely that the man himself
cannot back out of the effects of changes in nature, the man who is the artificer
of the said disasters worst of all. “In the danger zones of Earth, where the
earthquakes, floods and gales devastate most frequently, usually the population
density is high. Three hundred settlements have grown into a metropolis in
danger zones as if the humankind would not respect the forces of nature.” *

It cannot be denied that the frequency and force of these natural events
appears to be high intensity in the light of researches, daily news and our own
experience. Furthermore all of these have a direct influence on both the person
and the livelihoods of societies. In Professor Godwin’s estimate of situation:

“Over the last 30 years, a number of unprecedented extreme weather
and climate events such as floods, tropical cyclones and droughts have occurred
in various parts of the world. Globally, over the last 10 years, the number of
hydrometeorological disasters has doubled. Worldwide, recurrent drought and
desertification seriously threaten the livelihood of over 1.2 billion people who
depend on the land for most of their needs.” ’

3. Crisis of the Way of Thinking — The Economy as New Religious Factor

Konrad Lorenz points out very forcibly that one of the main source of
troubles among the destruction of the environment is the end of culture itself
which relates to the metamorphoses of the society’s and the individual’s values
unfortunately.

“For the time being the prospects of humankind are remarkably dismal
for the future. It is highly likely that turning the nuclear weapons upon himself
he will commit fast but in the least not acheless suicide. And even if it would
not happen, slow death threatens him because he empoisons and besides
annihilates their environment in which and by which he lives. Even if he would
put a stop to the unquestioning and fantastically stupid activity, he is in danger
of the gradual drying-up of his human-being elements which are part of his

7 Lester R. Brown ,,Climate change has world skating on thin ice” Elet és Tudomany
[Life and science] (2000) 45. He also refers to that the weight of ice has almost halved
in Greenland in the last four decades.

8 Juhasz Arpad, Katasztrofak évtizede [The decade of disasters] (Budapest: Medicina,
1992) 5.

9 World Meteorological Day 2003, Our Future Climate, Message from Professor
Godwin O.P. Obasi Secretary-General of WMO http://www.aemet.es/documentos/es/co
nocermas/dia_meteorologico/2003/sgmessage2003.pdf
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humanity. Several master minds have recognized this and many books contain
the recognition that the decay of environmental degradation and culture go hand
in hand.”

Regarding social problems the subject of population explosion should
also be pointed out. Though the Earth would be able to maintain much more
inhabitants than it does today in all probability in case of reasonable production
and distribution together with environmental lifestyle, there is no doubt that the
population of the planet grows fast."' One major problem is the imbalance
because the number of births are sharp not in the wealthy countries but in the
developing countries, namely in regions where starvation, poverty and lack of
health care is common. While we are facing the continuous shrinking of
population for decades in Europe, the population of Asia — principally Far East
— and Africa progressively grow.

It is also unfortunate in relation to environmental protection and health
— not to mention the mental factors — that huge agglomerations have been
established in good part of the extremely populous countries. Population of 16
metropolises have exceeded 10 million in the world in the face of the turn of
millennium'?, which means a great concentration of mass of people in a
relatively small area. It is difficult to imagine that the energy consumption and
emissions of these cities jointly what a huge proportion can reach because there
are only estimates available at best rather than concrete figures with regard to
the latter.

It is interesting to note that Victor Lebow, market analyst, observed
acutely the cause-effect relations of the economy and new consumer approach
evolving globally after the Second World War in the mid-20" century: “Our
enormously productive economy... demands that we make consumption our
way of life.... We need things consumed, burned up, replaced and discarded at
an ever-accelerating rate.”

Well this enumeration describes very tellingly the postmodern people’s
philosophy of life. With good reason more and more dwell on this phenomenon
as crisis of the people himself. Several sociological researches point out that
wherewithal is necessary for the happiness of people to the extent that those
cover the subsistence or a little more. Beyond that, when people have food and

10 Quote: Kiss Ferenc, Fenntarthato fejlédés [Sustainable development] http://www.
nyf.hu/others/html/kornyezettud/megujulo/Fenntarthatolivepage.apple.com%20fejlodes/
Fenntarthato%20fejlodes.html

11 The UN estimated in 2001 that we have to take into account the population growth
by 2 million by the end of the first quarter of the 21st century (2050), which means that
the population on this planet will increase to 9, 3 billion expectedly. www.pipacs.hu

12 Elet és Tudomany [Life and science], 19 (2001). According to some estimates this
number will be double within a few decades.

13 Victor Lebow, ,,Price Competition in 1955, Journal of Retailing, Spring (1955)
http://ablemesh.co.uk/PDFs/journal-of-retailing1955.pdf
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drink, as well as a place to sleep, not really the existence of fortune makes
people happy but rather more the spiritual values and human relations. The
phenomenon referred by Umberto Eco is regrettable, because from this it can be
seen that human thinking itself has actually undergone a crisis during the last
half of the twentieth century.

“It is undeniable that the generation born in the 1960s is experiencing a
deep crisis. I know a lot of people in their thirties and forties who are on the
brink of collapse. They cannot find occupations giving their life purpose and
they cannot find higher common ideals which would release them from the
feeling of emptiness. This crisis is astounding.”"

In Os Guiness’s opinion just the diversity in norms, beliefs, styles and
cultures is present typically in the point of time we live in , and we cannot talk
of universal justice while we cannot back out of the everlasting competition of
interests and interest groups. "

How a remark of Pope John Paul II’s one of the encyclicals keeps
asking to be used at this point, that: “Finally, development must not be
understood solely in economic terms, but in a way that is fully human.” '°

A healthy-minded society should consist of such fully valued human
beings. As the illness of society can be derived mostly from physical and mental
illness, problems and stress of its constituent individuals. Unfortunately the
rising poverty, the long-term unemployment of the many, low numbers of child-
birth, the high number of abortion, the increase in the number of homeless, the
starvation, the deterioration of health care, the increase in the number of dep-
ression or somatic diseases and the deterioration of public safety can be consi-
dered a worldwide phenomenon. It may be interesting to note that while Ulrich
Beck, the reputable sociologist wrote his world-renowned book about the so-
called risk society (Risikogesellschaft) in the mid-1980s (1986), and his new
and improved writing was published under the title of World Risk Society just
before the new millennium, moreover in ten languages (1999).

It becomes clear from Beck’s writing that the “cosmopolitan outlook”
plays a significant role in the development of the new type of modern society
and for this reason the consistent implementation of “cosmopolitan realpolitik”
can bring results to solve the troubles. '’ In Beck*s opinion the steep process of
individualization in recent decades and the loosening of social bonds is behind
the problem. Many people lost their religion by means of secularization, while

14 Stephen Jay Gould (Ed.), Beszélgetések az idok végezetér6l [Conversations about
the End of Time] (Eur6pa, Budapest, 1999) 269.

15 Quote: Alister McGrath: Az ateizmus alkonya [The Twilight of Atheism], (Szent
Istvan Tarsulat, Budapest, 2008) 207.

16 Pope John Paul II, Centesimus Annus, (1991) http://www.vatican.va/holy father/
john_paul ii/encyclicals/documents/hf jpii_enc 01051991 centesimus-annus_en.html
17 Ulrich Beck, ,,Az elveszett biztonsag nyomaban” in Vilagkockazat-tarsadalom
[World Risk Society] (Belvedere, Szeged, 2008) 33.



Religija i tolerancija, Vol. XII, Ne21, Januar-Jun, 2014. 33

urbanization has accelerated and the lifestyle has pluralized. Beliefs, norms and
roots have forsaken them for the life pattern of village communities being tran-
slated. The human personality is increasingly forced to format its own life with
its chances and risks within the given framework of “reflexive modernization”.

The alteration in society’s thinking, the self-interest and the myth of
paramount enrichment shall change the parameters of economy. Seeking profits
appears to be all-important today, thus Gabor Czakd’s formulation is very wise,
that the times we live in are the “age of economy” in which people get down to
the level of wretched means of production.' It is interesting to note that while
in the mid-20" century the myth of race or that of the class played the leading
role in the consciousness of vast masses of people, the situation has changed at
the end of the century significantly and the economy was placed at the centre.
This is so much the case that Sandor Papp’s analysis of the situation envisages
the appreciation of economy to sanctified factor.

“Economy have been sacralised in many respects, each economic
action, financial manoeuvre, technological improvement and “flutter” on the
stock market are followed with attention and nearly with holy faith. If it is said
that something is uneconomical, this is a lower opinion than if it is said about
somebody to be ugly or immoral, which clearly demonstrates the secondary
nature of ethical and aesthetic values.”

In the words of Korten we find ourselves in the vicious circle of money-
grubbing when we should take note of that “money acquires its energy from us,
and its energy is our energy. We except from money to provide intangible pos-
sessions beyond covering material needs while we overlook the simple truth
that only the forgeries of real things can be bought with money.” *° Furthermore
it is an endless game which operates the downward spiral of growing sense of
estrangement.

4. The Spiritual Background of the Solving - AGAPE
People seemingly have too few exit opportunities from this against the

backdrop of consumer rush revealed by Lebow and previously reported. On one
hand the commercials of multinational corporations play a large role in the

18 Czakd Gabor: Mi a helyzet? — Gazdasagkor titkai [What is happening? — The secrets
of the economic age] (IGEN Egyesiilet, Budapest, 1995) 18.

19 Papp Sandor, ,,Kdrnyezet és jovokép” ,, [Environment and vision]”, Természet
Vilaga [Nature world], 131. /5. (2000) One of the journalist from The New York Times
points out the same thought that the never-ending economic growth controlled by
unbridled consumption has become the contemporary religion. See Edward Rothstein,
»A World of Buy, Buy, Buy, from A to Z”, The Nem York Times, 19 July (2003)
Quote: A vilag helyzete [State of the World] (Fold Napja Alapitvany, 2004) 128.

20 David C Korten, T6kés tarsasagok vilaguralma [When Corporations Rule the World]
(Kapu Alapitvany, Budapest, 1996) 323-324.
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faster pace of consumerism, while on the other hand the banking networks and
financial institutions — which made consumer loans willingly to anybody for
any purpose with minimum guarantee or coverage only a few years ago — pro-
vide assistance to this. The global financial and economic crisis which we still
haven’t recovered from were created by the defiance and the errors of the
system that are clearly visible nowadays.

In this study we only analyse the common position of the World Coun-
cil of Churches, namely churches belonging to the ecumenical movement.
Knowing that not all denominations take the same view in respect of solution.
There are churches rejecting the following position and there are churches
considering acceptable certain details in the action plan of WCC but don’t
except a real breakthrough from actions foreseen because of their eschatology.

The World Council of Churches formulated the basic question as a
continuation at congress in Harare, 1998 with this motto in the participants’
mind: “How can we live our beliefs in the context of globalisation?” It was
evident that we have to live somehow with this worldwide phenomenon —
because the reality indicates this — but it does need to change as much as pos-
sible, and the basic of change should be ethical and spiritual in particular. In this
aspect an ecumenical group selected from related organisations and churches,
composed of 38 persons — thus relatively it was restricted - gathered in Geneva,
a few years after the millennium (2004), in order to draw up a document to the
subsequent WCC congress to be held in 2006. The theological backdrop is
based on the concept of agape aptly which testifies to the excellent grace and
love of God in the Bible. Purposeful crosstalk was found in the title of this do-
cument: Alternative Globalization Addressing Peoples and Earth (AGAPE). *'
Implicitly it points out that the divine agape love is the be-all and end-all of
everything. Any changes would occur in the world only if this kind of love
penetrates or might penetrate the societies. ** At the same time emphasis was
placed on the thesis that it is not enough to draw up theoretical standpoints
because action is long overdue. They should make an emphatic call for the
attention of churches to become a community bringing change. This may
require the help of other religions and cultures increasingly.

“Apostle Paul’s message — faced with today’s power and structures - is
a possible other world. The Christian tradition along with other religions and
wisdom of other cultures may contribute to a version of life based on righteous

21 Gombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 12.

22 The ancient Greek language and philosophy is very sophisticated in the expression
of love. They know the concept of éros using for the erotic and instinctive love, the
storge for love expressed in a sort of tenderness, the greater philia for the devoted love
of a friend or even more a brother but nothing can tower above the agape —which is self-
scarification and devoid of self-interest -, namely the divine love.
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relations which come to fruition by Spirit of God and is able to offer inspiring
conceptions for alternative solutions.” **

From the point of view of society the general objective would be the
creation of agape society of love in which the responsibility of churches is
manifested. As these are not responsible for the inequity dominated the world
currently and for the exploitation of life, because if we did, the gospel and the
office of rendition of sacraments would lose its power. ** The evangelical cal-
ling of churches consists in transmitting God’s call which calls for turning away
from sin and death. * Although the champagne glass effect is a serious problem
on the economy because it is unsustainable that a barely fifth of people have the
83 percent of wealth produced while two thirds of humanity has 6 percent on
the whole. *° Economic growth is not everything and the market-led growth is
incompatible with the principle of justice and caring economy by not only the
calculations but the factual experience. *’ It would be useful to listen to the Old
Testament which sets an example to be followed and can be followed by our
age, a simple and practical example of day of peace, sabbatical year and year of
the jubilee. The Earth stands in need of regeneration as the flora, fauna and
people do also. The quintessence of agape economy is sharing and solidarity.
Solely equitable trade will be able to have raison d’etre because the present
inequality makes it unfeasible and undermines the opportunities of life itself.
We can bring up the lack of justice mostly as the main reason of common po-
verty in the world. *® There needs to be alteration of financial system because
the neo-liberal approach is untenable which creates an advantage for mul-
tinational enterprises with headings of reduced taxes while local circulation em-
ployment opportunities based on them basically waste away and later break off.

23 Gombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 23. This document also
mentions some concrete example that what examples can be found in other religions in
the subject of common action. For instance the interpretation of economy in Taoism
through the symbol of water, the Islamic legal system and the bank system which pro-
hibits the unfair interests or the Focolare movement - with Catholic roots — with its spi-
rituality which is very popular among other Catholic denominations. (102.)

24 Tt is worth adding that these two factors were the engine of the reformation’s messa-
ge and rapid spread helped by the Holy Spirit. These are of considerable importance if
these are damaged because of disinterest or at the best dispirited and hesitant stance.

25 Gombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 25.

26 Gombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 32.

27 Gombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 36.

28 Rogate R. Mshana, ,,Understanding the Links Between Wealth and Poverty”,
Lutheran World Information 8. (2007) 7.
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It is interesting that the rescript formulates most radically to date that
the churches not only need to urge the necessary changes but they can take it to
the encouragement of disobedience in the case of unsatisfactory outcome of the
“transformation of the system”:

“Churches have to target the system itself. With respect to our calling
that we have to be equitable to the poor, we need to place less emphasis on
reform and coercion and instead we have to strive for the transformation of the
system. Do not be ashamed of solidarity with folk-initiative campaigns
including the subsidies of collective disobedience.” *

It is important to be realized by societies that rich people are ac-
countable for the bulk of abuses both in the North and in the South. There will
be no change in the ‘worlds of ideas’ and thus the ‘vision of the world’ of those
classes in the foreseeable future, though not only the economy but often the
political decision-making is in their hands. Therefore we need to approach this
problem in a different way, and if a better chance does not appear, we should
not shy away from changes concerning the highest ruling classes. This docu-
ment is very clear on this issue:

“The people’s fight for the right of control over resources is branded as
anti-development and anti-government and it is muted. The formal democracy
proves insufficient to protect the people’s interests in the age of globalization.
People’s direct decision-making power shall be renewed on matters affecting
their lives.” *° Political and economic matters cannot be separated today but
according to the wording of documents it is necessary for the churches to be of
the same mind and to act as one in this matter providing clear guideline for
inescapable changes.

The 9" WCC congress took place in the Brazilian city Porto Alegre in
2006 where the document, prepared the final form in the autumn of the most
recent year, presented a real help, because it accelerated the conduct of discus-
sion. A declaration has been made with the title of AGAPE after the elaboration
of this topic. The declaration begins a call for love but it lays down immediately
that the time has come to act. It asks God for help to change this world by
God’s grace while the participating churches has committed themselves to

29 Gombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 84.

30 Gomboez Elvira (Ed.), Alternativ globalizacié a népekért és a Foldért [Alternative
globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 92. It is interesting to note
that these principles appeared to be more radical than before lead back to an era which
wanted also to sound the death knell for the reigning system. We may discover — even
though in a slightly hidden or latent way — Locke’s and Rousseau’s thoughts in these
principles who really believed that only a new nomenclature could put the essential
changes into effect because the tinkering of status quo — see the Middle Ages - never
could solve anything. It would seem in the 21st century that the postmodern mindset
and the neo-liberal economic policy is outdated.



Religija i tolerancija, Vol. XII, Ne21, Januar-Jun, 2014. 37

initiate changes in the context of eliminating poverty, making trade, finances
and employment relationships fairer and effective solution of ecological
problem. !

So we see that there is consensus between the big protestant churches of
the world in the sense that the processes currently under way on Earth cannot
exist anymore as we have experienced in past years and decades because this
way leads to our destruction. It is clear from the meetings and declarations that
we can make positive change only jointly and in terms of ecumenism pursuant
to the majority position under the aegis of a broader — social, ecclesiastical and
individual — cooperation. That is why Tamas Béres said that “we cannot put an
end to the destruction of creation’s state otherwise, just with the coherent and
global empathy of common approach want the fellow-creatures to be alive.” **

Church plays a key role in this process because it may be able to
provide an alternative against the neo-liberal economic policy and the all-en-
compassing globalisation. The economic ethic and the spirituality interweaves
more than humanity ever have thought. **

Agape is an objective which is intended to represent the common
ecclesiastical thinking and emergency meetings of almost a decade after the
congress in Harare — there is also the issue of its guiding principle at several
churches — and it deals with the possibility of healing process, for the
realization of this the churches are important but do not suffice in themselves.
They provide guidance in an ideological basis, they intend to present the
alternative by their members but they count on the political and economic elite
calling for more effective cooperation with them. An extremely important
aspect is that there is more emphasis is placed on action and the development of
concrete steps in this context bearing in mind the objectives in realisation of
alternative globalisation following the millennium — but in terms of the agape
love with real interests of nations and Earth on their minds. This happens even
when realisation encounters obstacles. In the light of the said position it evinces
that seemingly radical decision taken will be needed in this particular case for
good cause and the explosion of liveable life — in spite of placing a particular
emphasis on the priority of spirituality. Note that from the Christian perspective

31 See GOombocz Elvira (Ed.), Alternativ globalizaci6 a népekért és a Foldért
[Alternative globalisation for nations and Earth] (Luther, Budapest, 2008) 137-145.

32 Béres Tamas, ,,Természeti kornyezet és kereszténység” ,, [Natural environment and
Christianity]” in Ablaknyitas [Opening of the window], edited by Szabd Lajos (Luther,
Budapest, 2004) 284.

33 See Sallie McFague, Life Aboundant (Augsburg Fortress, Minneapolis, 2001) The
writer stresses in particular in this book that the consumer culture constitutes a major
problem but the main duty of religion is these changes. She strongly believes that the
not yet completely discovered spirituality — and especially the imitation of Christ — has
transformational power in respect of the solution to the economic and eco-social
problems.



38 Tibor Tonhaizer: Sustainability In The Break-even Point

the end does not necessarily justify the means, even if the objective by itself
proves to be very desired and noble.
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ODRZIVOST PRI PRELOMNOJ TACKI KRIZE I AGAPE: DUHOVNI
PRISTUP EKOLOSKOJ KRIZI

Sazetak

Mnoge savremene studije ukazale su da se nasa Zemlja nalazi u ozbiljnoj krizi.
Skoro u svim krajevima sveta zemlja, vazduh i voda su zagadeni i u loSem su stanju.
Ovakvo stanje je rezultat ekonomske i finansijske kompeticije, koja je pocela jo§ u
vreme industrijske revolucije. Medutim, pre svega ljudsko razmisljanje je proslo kroz
svoju krizu. Mnoge hris¢anske crkve i mnogi teolozi smatraju da se reSenje krije isklju-
¢ivo u trazenju duhovnog puta. U cilju reSavanja ove situacije Svetski savez crkava izra-
dio je ekumenski duhovni program pod nazivom AGAPE (Alternative Globalization
Addressing Peoples and Earth [Alternativna globalizacija upucena ljudima i Zemlji).
Ovaj ¢lanak ukazuje na trenutno stanje Zemlje i evaluira ovaj duhovni pokusaj resa-
vanja krize.

Kljuéne reéi: ekoloska kriza, odrzivost, zastita zZivotne sredine, primena svesti, novi
religiozni faktor, duhovni akcioni plan, AGAPE.
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JYJIEOXPUIIRAHCTBO U UCJIAM
JIOJIUPHE TAUKE

Pe3ume

Hcnam je nocneorwa senuxa monomeucmuyka peaueuja Ha bauckom ucmoky xojy je cee-
my nooapuo, nocie jyoausma u Xxpuuthiancmea, Heucypnuu OyX08Hu 30eHaly CeMUumcKo2
Hcmoxa. Heocnoprnu ymuyaju jyoausma u xpuwhancmea y yooauuasary Myxamedose
penuzujcke ceecmu npucymuu cy u'y Kypany xoju je 3a mycrumane najeehe yyoo aru u
Odokas Anaxoee ceemohu, jep je Kypam kao Anaxoea caspuiena objasa cnyuimeHna
,, oCe0rmem 8epogechuxy uciama’ u kao cama Peu Boowcuja. Kao wmo je xpuwhan-
cmeo jeouna bBocom omxpueena penueuja xoja je myouma 0apoeana y caspuieHoj u
osannohenoj bocowoseuanckoj Jluunocmu [ocnooa Xpucma maxo je u Kypaun 3a
MycauMaHncke sephuxe ymekcmosmena Peu Boocuja. Cmoea je Kypan 3a Apabmane ne
CamMo HeHaOMawHa Anaxoea je3uuka meopesuna He2o je u HenpesasuheHo pemex 0eno
ceemcke Kyamype u yusunusayuje jep ce Peu Boxcuja u oame y ceemy unmepnpemupa.
3amo ce u Kypan ca ceum ceojum ciukama u cumM8OIUMA KOju Cy y 8eIUKoj mepu obe-
JIedceHU OUOTUJCKOM U ANOKPUPDHO-MUOPAUKOM MPAOUYUJOM MOdICE CXBAMUMU U KAO
Jjesuuxu doeahaj koju ce u oame ceemy objasmyje.

Kibyune peum: sepa y boea oya Aeépama, Hcaxa u Jaxosa, Jespeju u xpuwhanu xao
,,/bYou unu Hapoou Kruee“, oubaujcku npopoyu, ecxamoiowika eepa u anokaiunca,
CyORU 0aH U BACKPCErbe MPMEUX.

Hcnam je y3 xpumrhaHCTBO | jyaaW3aM jeHA OJl TPU CaBPEMEHE MOHO-
TEHCTHUYKE PEITUTHje KOjy je CBETY MOHYIMO HEHUCIPIHU 3/eHall apeBHor Hcro-
ka. OBa HajMiaha U HajCTPOXKHja CEMHUTCKA PEIUTHja Ka0 PEITUTH]CKO-IIMBUIIH-
3alMjCKU alld U MYJTHUKYJITYPOJIOIIKH (heHOMEH Yy CBOjOj €THOTCHE3HU HHUje 00y-
XBaTaya jeJIMHCTBEH M ayTOXTOH BEPCKHU TOTJIe] Ha CBET M KHUBOT Beh je Hampo-
THB y ceOn o0jeMmbaBaia M yCIENHO IpojeKToBajIa pa3IndauTe Gopme xeTepo-
JOKCHUX jyJe0-XpUIINaHCKUX PETUTHjCKUX YUCHa allid U APYTHX PEIUTUjCKUX
ujeja U BepoBama OIUCKOUCTOUHUX Hapoa. CrerudUuIHOCT HCTaMCKe PEeTTUTH-
je ormena ce y TOME IITO je OHA CBOJUM CTPOTMM MOHOTEH3MOM M CTHYKHM
JOKTPHHAMA YCIEIHO 3aMEHWJIa He CaMO TaraHcKy Pelirdjy MHOTOOO0XKAuKnuX
Apabibana, Beh u y ToMe 1mTO je 3amouena W JACTUMUYHO 3aBPIIHIA MOHOTE-
HCTUYKH [UITyC MOHOTEU3Ma Ha binckoM uctoky. Myxame je, mpema 1y00KoM
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HCJIAaMCKOM BEpOBamby, CBOjUM BepHHUIIMMA 1ao ,,KmHry oTKpoBema™ — Kypan,
Kao M3pas came ,,AlaxoBe BoJbe, KOja je TOKOM Hajoja3ehnx BekoBa mocrana
HECYMIbMBa BepCKa MaKCHMa JKMBOTA, Jejla U pe4Yd MHINOHA MYCJIHMaHa y
ceety. Kypan, xao Kmura AmaxoBa, 3a MycClIMMaHe je HECTBOPEH M BEYaH,
HACTao jOIl Ipe CTBapama CBETa HCIHCAaH Ha HEOECKO] IUIOYH TOMHO YyBaHO]
,umm al-Kitab” unn (,,majuu Kmure®).'

HcnamMcko je BepoBame Ja je Alax oABajKaja JbyJHMa CJIA0 IPOPOKE
(nabi) u mocianuke (rasul) ¢ pparMeHTapHUM ITOpyKaMa MCTHHCKE Bepe Ja MX
noncetn Ha Criopa3ym u3 npaBedyHOCTH (misak) Kaja cy Jby/IU joIll TIpe cTBapa-
Ha CBETa W YOBEKAa M3PEKJIHM PEeUYH TeBXHJA W MOTBPIWIN BEpy O IOCTOjamy Ca-
MO jeqHor u jemuHcTBeHOr Bora.” Haponau cy Ha oBe AjaxoBe 3HAaKe OCTajalu
YIIaBHOM HEMH WIIH CY, ITaK, IPBO IPUXBATalH, a KaCHUj€ OJCTYyNaJId O] Ipa-
BOBEPHOCTH Ha OBO yCBOjeHO yueme. Crora je Myxamen u cebe cMaTpao Ipu3-
BaHUM Jla Kao MOCJE1 BEPOBECHUK H ,,IIeYaT IMPOPOKa‘“, HOBEYAHCTBO TOJICE-
TH Ha OBO apXETHUIICKO BEPOHUCIIOBEamke Koje je Omio ymyheHo mpBo Apabiba-
HUMa, 11 TeK OH/Ia U CBUM JIPYTHM HapOAHMa.

! Bume o Tome Buan y cypama: 85, 22; 13, 39; 43, 4. IlHTEepecaHTHO je Ja ce cTapo-
3aBeTHH TepMHUH 3aKkoHCKe Tabmuie-/lekasor mMoOMHEBe W Yy KypaHCKoj cypu 12,
145.150.154 m To Ha HaYMH Kako Cy oHe ommcane y Kmusu neButckoj 33, 16 rae ce
kaxe na je Mojcuje ox bora mpumuo ,,iumoue” u ga ¢y oHe mpaciuka [Tucma Boxwujer.
Hamomena: Kopumrhen je npeBoa Kypana ox becnma Kopkyra, CapajeBo 2002; Ceto
IMucmo Crapor 3aBera ox B. Kapanmha a Csero Ilmcmo HoBor 3aBeta y mpeBoxy
komucuje CB. Apx. Cunona CIIII 1991.r

Kao HajcTapmje apXeTHICKO CBeNOUYCHe Bepe MCIAMCKOI MOHOTeH3Ma wn3Mehy
TBop1a, BeroBe TBOpeBUHE U Oyayher yoBeyaHCTBa jeCy pedr KypaHCKOT TEBXHIa KOje
CBE0YE O CYIITHHCKO] (POPMYIIH HCIaMCKOT BEPOMCIIOBENAma KOjy IMPaBOBEPHHU MYC-
JMMaH, je3UKOM W CpIleM, IIPUXBaTa W3rOBapameM HCTHHE O IOCTOjamby CaMo jeITHOT U
jemunora bora. IIpBu nmeo mexane riacu: ,,CBegouuM na Hema bora go Ammaxa! Cee-
nounM aa je Myxamen AnaxoB mocianuk!“ OBa miexana ce nmotphyje u mpuxBaTameM
T3B. Jpyre UCTHHE misaka o mocrojamy camo jenHor u jemuHor bora. C o63upom aa je
nmoyiazHa Tauka Kypana TeBXun (IPHHIHUI jETUHCTBA U jEIMHCTBEHOCTH) OH OOyXBaTa
Bepy y : jemHor bora, jeqHO YOBEYaHCTBO, j€JHO OTKPOBEHC, jEHY PEIUTH]Y, jEITHO
Oorociyxeme (MciaaM), IITO CBE CKyIla 3Ha4YH: TOCTaTH mpaBu MycnuMan! [Ipema cypu
7, 172 cBakW YOBEK jOII Ipe CBOT (PM3UUKOT poljersa apropy NprUxBaTa M MOHOBJbA Kao
,,p0o0 cBor rocniogapa“ (abd) peun ,,BeuHor cniopazyma“ (Mitag), usmely bora u doBeka:
./ xax je Tocromap TBOj W3 KWIMH AJZEMOBHX CHHOBA H3BEO IIOTOMCTBO H-MXOBO H 3aT-
pakno of BHUX J1a MocBjenode MpoTHB cebe: 3ap ja Hucam [ocmomap Bam? - OHH Cy OA-
roBopmid: Jecn MU CBjeJOYMMO - M TO 3aTo Aa Ha CymmeMm maHy He pekHeTe: Mu o
OBOME HHCMO HHUIITa 3HANMA". Y YOBEKOBOM MOTBPIHOM IMPHUXBATalky 3ajeTHHIE C
Anaxom, u3pasom, ,,jecu Mu cBjenounmo (bala-schahidna) oTkpuBa ce cmucao u TajHa
JKUBOTA IEJOKYITHE YOBEKOBE Er3MCTEHITMje Kao boxwujer ,,HaMecHUKa™ MiH ,,xanude"
Ha 3emJbH. Buie o Tome Bumu: S. Nasr, Kuran-Bozija Rijec, izvop znanja i djela, u knj.
,Kuran u savremenom dobu‘ priredio E. Kari¢, Sarajevo 1991, ctp. 27; A. Dragovic,
Sta je islam, Beograd-Kulturni centar Islamske Republike Iran 2002, ctp. 27-28.



Religija i tolerancija, Vol. XII, Ne21, Januar-Jun, 2014. 43

Jpyra BayxHa UCXO/UIIHA TayKa UCIIAMCKE Bepe je MO3UBAmhe Ha XPHII-
hancku xynT Bepe y ,,.bora oma Aspama, Mcaka u JakoBa®“, y kome ce oTail
ABpaM HaBOAM Kao ,,pujaTesb boxuju™ (cypa 4, 125) koju HUje camo y30p 3a
MyxamMena Hero je u ,,y30p y Bepu™ (cypa 2, 124). 3anpaBo cBe TpH peHUTHje ce
Mo3MBajy Ha KyaT Bepe y bora ,,011a ABapama“ Koju je BepoBao caMo y jexHora
bora. Nako ce Bepa y bora Ampama, Mcaka u JakoBa TOKOM HCTOpHje pa3-
JUIUTO pedIIeKTOBAIa; jeBpejCcKa 3ajeHHIIA Ce MTO3UBajia Ha CBOjy PEJIUTH]CKY
camocBecT o m3abpanocTu M3pawmsba, 0] CBHX Hapoja Ha 3eMJbH: ,,Jep cu TH
Hapon cBeT ['ocrony Bory cBojemy, TebOe je mzabpao ['ocion Bor TBoj ma my
Oymemr HapoI OCOOMT MHUMO CBe Hapoje Ha 3eMibH (Kimuea nonosmenux
3axoHa 7, 6), TOK HOBO3aBeTHA 3aje/IHUIA Bepy Y onla ABpaMa BUIM Kao aorabaj
KOju ce, jelHOM W 3a cBaria, ucnynuo y Hcycy Xpucty: ,,bor ABpamoB u
HcakoB u JakomiweB, bor orama nammx, npociaBu CuHa cBojera HMcyca...
(fena anocmoncka 3, 13).> Ha ciuyan HaumH u ucnam notsphyje Bepy y ona
ABpama a caMHM THM U Bepy Yy paHHje MpOpoKe, jep Ha Taj HaYMH YCIIOCTaBJba
8E3UBHY JNUHUJY ABPAMOBCKOZ 8€PCKOZ KOHMUHyumema € JIBeEMa TPETXOIHHM
MOHOTEHCTHYKUM penurdjama. [lo y3opy Ha JeBpeje yBelneH je MOJHMTBEHHU
npasall o Jepycanuma npema Kaou y Meku (cypa 2, 144) , moct o y3opy Ha
Kmwuey Jlesumcky (16, 29) y mecenry PamaszaHy koju je mMao 3a Wb JaBarba
jeIHOT HOBOT MYCJIIMMAaHCKOT HIeHTHTeTa. TuMe je mciam, mopen Jymansma u
xpumrhaHcTBa, joIl y MEIMHCKO BpeMe, HAcTymuo Kao Tpeha camocranHa
MOHOTEHCTUYKA peuruja, mTo je Kypany, MHTEpIpeTupano Ha cienehn HaumH:
,Penure: Mu BjepyjeMo y AJutaxa M y OHO IITO ce 00jaBJbyje HaMa, U y OHO
mTo je oOjaBibeHo MOpaxmmy (ABpamy), u HMcemamny (Mcemamny), u Mcxaky
(Ucaky), u JakyOy (JakoBy), 1 yHylIMMa, U y OHO IITO je Aato Mycay (Mojcujy)
u Ucay (Mcycy), u y ono wmo je damo @jeposjecnuyuma o I'ocrionapa mwH-
XO0Ba; MU He NpagUMO HUKAKEe pasziuke mely wuma, u Mu ce rmwemy HOKopa-
eamo* (cypa 2, 136).

Pasyior je BepoBaTHO Omo Taj mTo je Mehy MyxamemoBUM MpHCTa-
JuIaMa OHIo MPUTAJHUKA KOjU Cy 3aCTYIaIH JeBPEjCKY TPaJMIIH]y U3MEIIaHy
ca ,,MHOT000XauyKOM peMTrHO3HOMINY U OpHjeHTaTHO-XpUIThaHCKMM XUMHama '

3 C 0631poM 1a HOBO3aBETHA 3aje/IHILA BHN CIHKY ,,0lia ABpama" kao gorahaj Koju ce
ncnyano y Mcycy XpucTy TO HaM TOBOPH O OCHOBHO] XpHuIhaHCKOj UCTHHH aa "bor
Jloroc mocrazae Temo" (JoB 1, 14) u 1a ce y TOj TajHU OTEIOTBOPEHA M OYOBeUeHa bora
y Xpucty borodoBeky Halla3u TajHa cllacema cBeTa M yoBeka. Y "Tajuu XpuCTOBOj" 1a
je bor mocTao caBpiieH 4oBeK, J1a je KHBEO Ka0 YOBEK, IIOCTPAAao 3a HAaC M BaCKpPCao u3
MPTBUX U JIa je THME y OBaj CBET YBEICHA jeIHa HOBA 3ajeHHIIA bora u Jbyau Tj. HOBH
caBe3 cjenumbema bora n yoBeka. To je ynpaBo [[pkBa borodoseka Xpucra kao "3ajen-
Huna tena u kpBu Xpucrtoe" (1 Kop 10, 16-17). KoHkpeTnsamuja TOr criacOHOCHOT
norahaja, jecre Ceeta JIutypruja llpkBe, boxxancka EBxapucrtuja, cabpaHor Hapoja
Boxwujer cjenumeHor y jenHo teno-Temo XpuctoBo kpo3 Ceero [Ipuuenthe "cBux Bep-
HUX y jenHoM xaeoy u Jyxy" (1 Kop 10,17; Edec 4, 3-6).
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Koje je y Apabuju 6uno 3acTymibeHo y Qopmm xaHudejcKor MecHHIITBA.'
[ToxpeT je BepoBaTHO MOCTENEHO HACTAjao IOJ YTUIajeM Pa3HUX jeBPEjCKUX H
XpuImThaHCKUX rpynanuja y ApaOuju Koja cy HECMETaHO HCIIOBEIale BEepy Y
jemnora bora omna ABpama rctoBpeMeHo nomtyjyhu u cBetoct Kabe xao ,,kyhe
ABpaMoBe™ IIpu TOM He cMaTpajyhu cebe mpumagHuuMa 010 Koje MOHOTEHC-
THYKE PEIIUTH]E.

Xanudejcku MoKpeT je 6uo MocT n3Mely apabipaHCKOT CBeTa U jyleo-
xpuihianckor ceBepa ApabibaHCKOT MOJMYOCTPBA, KOjU je TPETEHKHO UCTIOBEIA0
MOHO(H3HUTCKO ¥ HECTOPHjaHCKO XPHITNAHCTBO, MAaIeCTHHCKO-CHPHjCKOT THIIA,
KOjH je Ha OBOM MPOCTOPY W JOTPUHENO PEIUTHO3HOM ILTYypalU3My ca Pa3Ho-
BPCHHUM M M3MEH-EHHM CHMHKPETHYKHM pelurujckum dpopmama.’ 3ato u Kypan
YEeCTO TOBOPH O ,,penuruju ABpamoBoj* (millat Ibrahim) rame ce oram ABpam
YeCTO HABOAM Kao ,,XaHU(}® TOjecT Kao 3acCTYMHHUK YHCTE W MpaBe Bepe y
jeIHOTa U jeJuHoTa Bora.®

Tpeha BakHa Moja3Ha Tayka MCIAMCKE BEPOUCIIOBECTH jecTe MYCIH-
MaHCKO BepoBame Ja je Myxame] MOcieIbl y HU3y MpOpoKa ,MpH3BaH™ 3a
Boxwujer mocnanuka fa Jbyauma o0jaBH KOHAYHY HCTHHY O MOCTOjaly CcamMo
jennora u jemuuora Bora, TBopiia cBera crBopeHora u ctporora Cymuje. Oc-
HOBHE TeMe MyXaMeOBHX jaBHHX MPOTOBEAN OHIIE CYy CTBapame CBETA U IMOC-
TOjalbe CTpAIlHOTA CYJa KOje Cy W KacHHje pe3yaTHpale FherOBUM JTHYHHM
camoyOehemeM Ja je OH Mpu3BaH aa Oyjae M YIO30pHUTEJb M OMOMHIAY O
nornazehem THeBy BOXHjeM ami UCTOBPEMEHO M JOHOCHIAIL jeJIHE PaJoCHE W
CIaCOHOCHE BECTH u3noxene y Kyparny Kojy cy, 1o \beroBoj TBpAmH, JeBpeju u
xpumihaly cBOjuM HejenuHcTBOM HckBapwiH (tahrif). To je jeaHo ox mMoryhux
objammema 3amro Kypan xBamudukyje JeBpeje amu u xpumrhane kao ,,¢ai-
cudukarope [Tucma™: ,,Mu cMo 3aBjeT IPUXBATHIN U OJT OHUX KOjH roBope: Mu
cMo kpwhanu, anu ¢y u OHU 006ap Ouo onoza Yume cy OUIU ONOMUIbAHU U30-
cmasuau, 3amo cmMo mehy rux Henpujamencmeo u mpacivy 00 Cyomee dana

* Bume o tome Bumm: T. Nagel, Der Weg zum geschitlichen Mohammed, in:
Religionsuntericht an hoheren Schulen 2008, str. 127, R. Uri, Hanifiyya and Kaba, in:
jerusalem Studies in Arabic and Islam 13 (1990), str. 85.

> Bume o tome Bumn: E. G. Grunebaum, Der Islam in seiner klassischen Epoche 622-
1258, Ziirich 1966, str. 26; W. Dostal, Die Araber in vorislamischer Zeit, in: Der Islam
74 (1997), str. 35; U. Rubin, Hanifiyya and Kaba, in: Jerusalem Studies in Arabic and
Islam 13 (1990), str. 86; M. J. Kistner, Some Reports Concerning Mecca. From
Jahiliyya to Islam, in: JESHO 15 (1972), str. 63.

S Penuruja ABpamosa (Buzm cype: 2, 130.135; 4, 125) je npema Kypany jeanHa npasa
MOHOTEHCTHYKA PEITUTH]ja, KOja je joIl y TIOPETKY CTBapama CBeTa M YOBEKa CIOjeHa ca
uciamoM. 3aTo ce W oTan ABpaM HaBOAM W Kao IPOTOTHII ,,[TPAaBOT BEPHUKA™, KOJH je
6uo mpBu MyciuMaH (2, 128) u kao TakaB oH je ox Anaxa npenoapehen ma Oyme Bep-
HUIIIMA y30p y BepH, jep KypaHn Benu: ,,Yunauhy na TH Oyzem Jbyauma y3o0p y Bjepu!“
(cypa 2, 124). Mehytum Taj HOBHU caBe3 y Kypany, namel)y ABpama n BepHuKka, Hehe
00yXBaTHTH HEBEpHHKE a CaMHM THM HH BacKpceme MpTBHUX, jep mo Kypany :
,,Ob0chame Moje Hehe o0yxBaTuTH HeBjepHUKe — Ka3za OH (cypa 2, 125).
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ybayunu; a Ainax he UX CUTypHO 00aBECTUTH O OHOME IITO Cy pamamin™ (cypa
5, 14). BaxxHo je HarjzacuTy U TO Ja MCIaMCKa TpaJIulfja H3PUIUTO Hariamasa
ma je Myxamen Kypauw npumuo y (GOpMH TOTOBOT CaoNlINTeHa, KpPo3 HU3
CyKIleCHBHHX 00jaBa, Ha apaliCKOM je3WKy W Ja Ta Jjajbe Y HEH3MEHEHOM 00-
JUKYy MAacWBHO Tpenao. MyxaMmenoB 3ajarak je OHO Ja Kao mocieqmu Mmebhy
npoporuma npBo ApaOspaHuMa, 3aTUM U CBUM JPYTUM HapOAMMa CAOIIITH HC-
THUHY Y KOjy ,,He MOXe OutH cymme*. [lakine, Kypan 3a MyCITUMaHCKOT BEPHHUKA
HUje IPOAYKT JbYJICKOT Jiea, HacTao Kao MucaHa ped JbyJcKa, Beh mpencraipa
nasey npenajy Peun Boxxuje mimu kako To komeHTapumie J. Ban Ecc ,,To 3HauM
na he ce Peu boxuja u naywe untepnpetupatu®.’ 3atum ce Ta Peu Boskuja 3anu-
Cyje W OHa IOoCTaje ,,yTeKCTOBJbeHA™, MaTepujamu3oBaHa Kmwura (mushaf) y
00nuky Kypana. Jlakne, oHo mto y XpuirhaHcTBy oaroBapa oBaruiohemy Peun
Boxwuje y caspmenoj borouoeuanckoj nmuuHoctu ['ocmoga Xpwucra, TO ce y
ucinaMmy wucrosbaBa y oOnmky Kmure-Kypara. Ilopen oBe OCHOBHE pasiiuKe
n3mely nciaamckor u xpunrhanckor noumama Pedn Boxuje, BaxkHO je Harmome-
HYTH ¥ TO Jia MycIIUMaHH romtyjy Myxamena He kao bora, Beh kao Hocuona
OTKpHBEHa KOjH je JbyauMa, mocpenctBoM apxanhena ["aBpuia, caonmruo Peu
Boxwujy. Ha Taj HaunH u pernutoBame Kypaua 3a MyCIHMMAaHCKOT BEpHHUKA, IO
peunma A. Illumen, mocraje 4yMmEHWIA ,,CAKpaMEHTAIHOT akKTa*“ KoOjy je u
Myxame[, 10/KHBE0 TOKOM NpUMama KypaHcke objase.”

Bepa y crBapame cBera M 4yoBeka je (pyHJaMEHT HCIAMCKE peluruje
xoja ce y Kypany nedunuiie u xao ,, perueuja cmeaparsa“ (din al fitra).” Akt
KypaHCKOT CTBapama, CBeTa M 4OBeka, 00yxBaheH je UACjoM l1a je YUTaB CBET
neno boxuje n na ce TBopal HenpectaHO OpHHE 3a BEHO ofpKaBame. C TUM Y
BE3H IIPUCYTHE Cy JIBE MIPECTaBe IT0YeTaka CTBapama; IpBO je Y BE3U ca Helpe-
CTaHHMM CTBapaJlauKuM JieioM boxujer crBapama: ,,Mu cMo cTBOpWIH Hebeca U
3eMJbY M OHO IITO M3Mel)y BHX — 3a IIeCcT BPeMEHCKUX pa3fo0spa, U HUje Hac
omxpBao HUKakaB ymop™ (cypy 50, 38 ymop. ca 65, 12), a npyro je aHaJIOTHO
OuOIMjCKOM CTBapamy, aln 0€3 CHCTEMAaTCKHUX paclipaBa Kao IITO Cy OHA H3JI0-
xeHa y Kmusu nocmarea, 3anpaBo ciudHO ncanmuma Cmapoea 3asema, y
kojuma ce CTBOpHTEsh HEYMOPHO Besnya u crnasu.'’ [lopeak cTBapama BIaja
U y caMoOj TBOpPeBUHHU bokwjoj, jep kako To Kypan Benu: ,,OHaj KOjU je cemaMm
HebOeca je[THa U3HAJ JPYTUX CTBOPHO — TH Y OHOME IITO MUJIOCTHUBH CTBapa He
BUJMII HUKaKBa HECKJIaja, Na MMOHOBO IOTJIe/1a] BUAMIN JIM KakaB HelocTaTak™

7Vi. I. Van Ess, Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra. Eine
Geschichte des religiosen Denkens im frithen Islam, Bd. IV, New Jork 1997, ctp. 622
Sy A. Schimmel, Die Zeichen Gottes. Die religiose Welt des Islams, Miinchen 1995,
ctp. 206.

’ “Tu ympaBu muue cBoje BjepH, kao mpasu Bjepruk (hanif), Bjepu (fitri), mjeny
AmraxoBy, peMa kojoj je OH Jbyie HaUMHKO,-He Tpeba 1a Mujemha AJUTaxoBa Bjepa, jep
TO je mpaBa Bjepa, anu BehuHa jbyau To He 3Ha“ (cypa 30, 30).

v cypy 24, 35 callc 104, 1-3; cype 16, 15 u 27, 61 ca Ilc 104, 5-7; cypy 57, 27 ca
ITc 139, 16-17 u ap.
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(cypa 67, 3); jep OH: ,, ... CBe cTBapa W YUHU CKIIATHUM, U KOJH C MjEpOM OJpe-
hyje u Hamaxmwyje” (cypa 87, 2-3). Ucro tako, Kypan omucyje meno boxujer
CTBapama CBeTa W YOBEKa Kao JIel0 TpHYapa W3 KOjer Cy HacTallu ,,JIeld
obmumu* (cype 40, 64; 95, 4). Y tako dhopMmupaHuM obIHIMa ,,bor ynaxmyje
ox cBora myxa“ (min ruhi-hi; ym. ca cypom 15, 29). Mucao na je bor ctBopuo
YJOBEKa ,,lT0 CBOM 00JMYjy muKy win o0pasy boxujem y Kypany ce Hurme He
crnomume. Kypan camo TOBOPH Jia je YOBEK CTBOpEH Ja Oyje NMpeJICTaBHUK WIIH
,HaMmecHUK boxuju“ (chalifa Allah) Ha 3emJpu U TO 3aTO na OW Morao ja ,,0C-
TBapu BOJbY CBOT Hanorofasua”.'' 3ampaBo, HJb KypaHCKOT CTBApama CBEeTa
YOBeKa jecTe M3PUYUTO HarllallaBame Jia Cy CBET M YMTaBa TBOPEBHMHA HacTalla
HU u3 4era (ex nihilo) kao nmeno jemnora u jenuHora (ahad) Bora Tsopma u
crporora Cyauje, a He Kao JIejI0 BHIIEe OOToBa: ,, U peln: XBaJbeH je Aniax Koju
Cebu Huje yseo djemema u Koju y eracmu Hema opmaxa, 1 KOMe He Tpebda
3amTUTHUK 300T HeMohu — u xBanmehu ["a Benmnuaj* (cypy 17, 111 ymop. ca 25,
2). bor je cTBOpMO 4OBeKa, /1a Ta uCKyuia WU MPOBEPH, Ja T MY je OH BepaH
WM He, jep kako To Kypan Benu: ,,OH je y wecm spemenckux pazoobdsa Hedeca
u 3eMJpy cTBOpHUO - a Iberos [Ipujecrto je n3Ham Bome O1o - 1a OW Bac ucCKyumao
koju he ox Bac 6osbe moctynutH...” (cypy 11, 7 ym. ca 76, 2). Y Be3u ¢ TUM
Kypan yBex ynozopasa: ,, )KHBOT Ha OBOM CBETY je caMO Wrpa ¥ 3a0aBa, a OHaj
CBHjET je, 3aucTa, 00JbH 3a OHE KOju ce Ajuraxa 0oje. 3amro ce He omameTure?
(cypy 6, 32 ym. ca 35, 5). HeBepHuIu cy oHU JbyIH KOjH: ,,BUIIIC BOJIE )KMBOT Ha
OBOM HETO Ha OHOM cBHjeTy" (cypy 16, 107 ym. ca 11, 15). 13 Tora u pe3yntupa
CTAJIHO alelioBamke Ha pa3yM: ,, 10 cy JOWCTa JOKa3H JbyJAHMMa KOjH ITaMeT
uMajy* (cypa 13, 4); ,,3a Jbyie KOjH Pa3MHIILBA]y...KOjH TOYKY MPUMajy...KOjU
xohe ma ayjy*“ (cypa 16, 11. 13. 65).

OBUM KypaHCKUM ajeTHMa CTBOpPEHa je eBUICHTHA pasliuka u3Mehy
oBocTpaHor (dunja) u oHOCTpaHOT cBeTa (ahira) M cTora 4OBEYaHCTBO Tpeda
JNeUHUTHBHO Jla CE OINpPEAWJIN, CYO4eHO C CBOjOM COIICTBEHOM caBemihy u
UCKPEHHM BepcKuM yoOehemem, xohe num mim Hehe Ja MpUXBAaTH MCTHUHUTOCT
KYpaHCKOT ydema O jeiHoM M jeauHoM bory.'” Kao BpxyHan ucrnosenama
KYpaHCKOT MOHOTEW3Ma, UCIIaMCKH KOMEHTAaTOpH HaBOJIe YyBEHY CypY ,,Hckpe-
HOCT®, KOja ce 3ajelHO ca IpBOM cypoM , Ilpuctyn®, cMaTpa cTOKepoM HCIaM-
cke Bepe: ,,Pertu: On je Annax — Jedan! Annax je Ytouumre cBakoMm! Huje
poouo u pohen nuje, u HUKO My paBaH Huje!“ (cypa 112, 1-4). Ucro Tako
Kypan onmcyje u nojequHa aena boxwujer cTBapama M Kpo3 3Hake (ayat) Koju
4OBEKy, YKOJIHUKO TOocedyje pa3dym, Takohe Tpeba a ykaky Ha CTBapajadky
er3UCTeHINjy U KpeaTHBHOCT jenHora bora, a He Ha moctojame BHUIle OOroBa.
MehyTuMm, KypaHCKH MTOJMOBHU O 3HanKMa (ayat) He 03HauaBajy camo TBopueBa

My, J. Bouman, Gott und Mensch im Koran, Darmstadt 1977, ctp. 180.

2.0 omomaheHNM aparcKo-TypCKUM H3pasuMa, y CPIKOM je3HKy, BHIM ONmHpHEje: R.
Bozovi¢ 1 V. Simi¢, Pojmovnik islama, Beograd: Narodna knjiga, 2003, str. 23 i 50; I.
Mustafi¢, O. Jovanovi¢, N. Iki¢ i E. Papo: Glosar religijskih pojmova, Sarajevo:
Medureligijsko vije¢e Bosne i Hercegovine, 1999, str. 18 1 21.
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nerna ykasyjyhu HaMm Ha MOCTOjame caMo jemaHora bora, Hero m Ha To na je OH
HeymosbuBH CtBOpHTEIh M cTporu Cyauja. To u 3HAYM, TEONOIIKH aHATU3NPa-
HO, JIa je pedY O jeIHOM aMOWBAJICHTHOM IIOjMY KOjH OCHM INTO MPEICTaBJba
MaHHU}ecTanujy cuiie boxuje Moxe 03HaYaBaTH M 4y0 KYpaHCKOT CTHXa Maja
ce 4ecTo MpeBojiu ca 00a 3Hauema.”” CBU OBM KypaHCKH 3HALM (Y ey cTBapa-
By, Y peUrMa paHHjuX IPOpOKa, Y MPOPOYKOj HCTOPHjU) YOBEUAHCTBY Tpeda /a
o0jaBe omryuyyjyhy M CIIacOHOCHY BecT: na je Asax jequHu ¥ HajMohHUju
CTBOpUTEID.

Ecxartonomko yweme na ce mo crno3Haje bora moxe nohm pasHum
,»3HaKOBUMa‘‘ M3 IPUPOJIe U KOCMOCA MMa 33 I[UJb J1a YOBEYaHCTBY HarOBECTH Jia
Ccy y AlaxoBOj BJIACTH He caMO OWT MOCTOjama modpa U 371a, Hero Aa je Oamr cBe
Yy CBETy HEroBO JIeJI0 U Jla je CBE HACTANo y OIICeTy HEeroBOT CBEe3Hama aid
caMo Kao JIeNI0 ancoiymuo jeoHoz a He guuie 60206a.'* Y HajcTapujuM MeKaH-
CKMM cypaMma CHaXHO ce HajaBibyje uzaecja Cynmmer maHa kan he Amax kao
TBopan u ['ocrionap xuBoTa u cMpt OutH M nocieamu Cyauja. [lojennna
KypaHCKa MecTa 4ak M TOBOpE O ,,BpEMEHCKOM pOKy™ Tpajama Cyxamer JaHa,
koju he HecyMmBUBO OWTH JAyr; Ha jeJHOM MECTy C€ BelM na he TpajaTu:
,»XUJbaly TouHa‘ (yi. cypy 32, 5), 10K ce Ha APYroM MeCTy TOBOPH O ,,lieJieceT
Xubaaa roauHa,, (ym. cypy 70, 4). Kao kimacuuaH mpuMep HCIaMCKOT ecXa-
TOJIOIIKOT BEpOBama, HaBemheMo KypaHcKy cypy 22, 47 kojy hemo ynopenutu
ca 2 Cabopnom nocaanuyom an. Illempa: ,,OHu on Tebe Tpaxke Aa UX Ka3Ha MITO
MpHje CTUTHE, U AJutax hie CiyHUTH NpHjeTHBY CBOjY; a caMo jedar dan y I oc-
nodapa meoza mpaje xumady 2o0una, o BalleM padyHamy“, a 'y [locranuyu
cB. an. Ilerpa croju: ,,Anm OBO jeqHO HEeMOjTe mpenaBubhatH, JbyOJbeHH, aa je
jeoan oan nped I'ocnooom kao xumady 200uHa, U XWJbaay TOIWHA Kao jelaaH
nan® (3, 8)."

Hma 1 Munubema Aa je mpruopuTeT He caMo MyxaMeToBUX IPOTIOBETH
HEro ¥ YWTaBOT McCiIaMa yrpaBo Owia tema jgonacka Cynamer nana, jep Kypau

B Ycro, cTp. c1p. 96.

' Kypancka neja 1a ce 10 criosaje bora Moxe John pasHEM ,,3HAKOBHMA® H3 IIPUPOJIE
MoXe ce ymopenutu u ca Ilocmanumama cB. am. [TaBna u3 HoBor 3aBera. Pagu makmer
nopeherma KypaHCKIX W HOBO3aBETHHX TEKCTOBa HaBemIlieMo caMo HeKe oljIoMKe: ,,Ha
HebecrMa M Ha 3€MJBbH, 3aHCTa, MTOCTOje TOKa3! 3a OHE KOjU Bjepyjy; U CTBapame Bac
KUBOTHIbA KOj€ j& pa3acyo JIOKa3H Cy 3a JbyJe KOju cy YBpcTo yoeheHu; u cMjeHa Hohm
aHa M KHIIa Kojy AJjutax ¢ Heba cmymTa fga moMohy e 3eMJby, HaKOH MpPTBHIA
BEe3MHA, 0)KMBH W TIPOMjeHa BjeTPOBa-IOKa3H Cy 3a Jby/Ae KOjH MMajy mamMeTH. To cy
ANIaxoBH JIOKa3W KOje TO Kao MCTHHY HAaBOJIUMO, Ma y Koje he, ako He y AJuraxoBe
pujeun u moxase Hberose onm BjepoBatu?“ (cypa 45, 3-6). Y PuMibaHrMa MOCIaHUIN
cB. anocrona IlaBma croju: ,, Jep mrTo je Ha bemy HeBMAIBHMBO, O] MOCTama CBHjETa
YMOM ce Ha CTBOpEHMMa BH/IH, EeroBa BjeuHa cHja U 00KaHCTBO, /1a HEMajy H3TOBOpA.
Jep xan mosname bBora, He mpocmaBume ra xao bora, HUTH My ce 3axBaildIle, HETO
3alyijerie y CBOjUM yMOBambUMa, U TOTaMibe Hepa3yMHO cplie BuxoBo“ (1, 20-21).

' Bume o Tome Bugn: W. Rudolf, Die Abhingigkeit des Qorans von Judentum und
Christentum, Stuttgart 1922, ctp. 30-31.
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Bepy y CyamHu 1aH nosesyje ¢ BepoM y bora.'® Tom Cynmem nany nperxoauhe
pa3HH anoKaJIMNTHYKK aorahaju koju he ykasuBaTH Ha Kpaj U CBpIIETaK CBETa:
mojaBa KocMUYKe karactpode, y kojoj he Outu morohenn 3emiba ca Opauma u
MopuMa, Hebo ca CyHnuem, Mecen u 3Be3ne. 3aTuUM, clielie alnOKaJIUNTHYKU
3HAIlM Kao WITO Cy I0jaBa: pa3HOBPCHUX KMBOTHH- U3 3eMJbE, M0jaBa ,,JuMa’,
npude o Jenyuy u Menyily Kao u Hojapa pa3sHOBpcHUX anhena ucieanuka.'’

Cgert anljena, Ha 4HjeM ce 4elly Hajlaze yeTBopuiia HajBaxHUjux (IIuo-
pwi, Muxawmn, Wcpadun u M3pann) umajy ynory OpaHUTesba W 3alITHTHUKA
spymu. Ilpema Kypany, anhenu ce Hajuemrhe jaBibajy kao: ,,po0oBH Ajaxa‘“,
(cypa 43, 19), ,,ipeHOCHOIN OTKpOBewma“ (cypa 16, 2), ,,3aIITUTHALNNA ¥ 9yBapu
myau (cypa 13, 1) u xao ,,nocpexuuny Ha CyameM gaHy™ (cypa 69, 15-18)."
VY ecxaroJIomIKoj MepCreKTUBY IMOCMAaTPaHO y TOM CTPAIIHOM 4acy, Ha JPYTH
3BYK TpyOe, HacTymuhe mpekua y “maucamy’ 3eMibe U CBH he momperH, Ja Ou
notoM, mipu Tpehem 3ByKy TpyOe, Ha cBeT naia NMOTOIHA KWINa Kajxa he cma
CTBOpEH2 NOHOBO 0XCUBETHU.

[TpunagHuy cBUX BEPOHUCIIOBECTH Taja he ce OKynuTH y CBETOM Tpany
Jepycanumy, npen HemorpemuBuM u crporum CyaujoM, u oaroeope he martu:
MycnuMaHHu, JeBpeju U Xpuinhanu ainu Takohe W Maru, 30pOacTpUjId U TOJH-
TEUCTH 3a KOje HeMa OIpOoIlNTaja TpexoBa Kao HU MOTYhHOCTH HCKyIUJbema.
Tana he anhenn OMTH TMPHU3BAaHMW KAO CBEIONHM KOjU he CBaKOM YOBEKY, alld U
Hapoay, IaTH ,,ACITUCaHy KbUTY: 3a IpaBeHUKE je y MiujyHy a 3a TPEelIHHKe Y
Cuyuny (yn. cype 83, 7 ca 18, 17). YoBekoBa nena Ouhe m3MepeHa Ha ,,Baru’,
jep: ,,Mjepeme Tora mana ouhe mpasemHo™ (ym. cype 7, 8-8, 21, 47). IIpasen-

' V1. A. T. Khoury, Einfiihrung in die Grundlagen des Islams, Graz-Wien-Kéln 1978,
ctp. 181; R. Paret, Muhammed und der Koran, Stuttgart 1980, ctp. 73-77.

"7 Kypanckn npemsuamys Cy/mer 1aHa M daca y BENHKoj MepH moacehajy Ha HOBO-
3aBETHO OTKpPOBEH-E M BH3Wjy cB. JoBana borocioBa: mojaBa , KHBOTHEA U3 3eMJbE
nojcehajy Hac Ha 3Hake W3 JoBaHOBOT OTKpoBewma (ym. 13. riaBy), mpude o ,, UMY,
ncto Tako, nmoacehajy Ha uspase uz Anokanurce (OTkpoBeme 9, 2), Jenyy u Menyu cy
3anpaBo 6uonujcku ['or 1 Maror (OtkpoBeme 20, 7-9). Mcnamcko je BepoBame aa he,
youn Cyzmmer naHa, JIBa a3MjaTcka M JUBJba Hapoxa Jeuyy m Meyyn pa3BalUTH I'BO3-
neHe OefieMe y Koje MX je 3akibydao 3yJKkapHejH ,,JlBoporn™ (Tj. Anekcanmap Bemukn)
¥ BpIUTH TycTomr Ha 3emsbH. Bumie o Tome Buau: H. Stieglecker, Die Glaubenslehren
des Islams, Paderborn-Miinchen-Wien 1962, ctp. 742-744; J. Henninger, Spuren
christlicher Glaubenswahrheiten im Koran, Fribourg 1951, ctp. 107-108.

'8 Anbemn Vcpadun u Mspann ce me criomumsy y Kypamy, amn y HCIaMCKO]j Tpaauimji
UM ce TpHUINCyje 3amaTak HajaBe mouerka Cynamer naHa, JOK ce ,,aHheo cMpTH™ y
HCIIaMCKO] TpaAWIuju 30Be M3pawmn. Ibuxosa yiora je ma mrure Jbyne o [IMHOBA U
pa3HUX AEMOHCKHX CHJa Ha urjeM je derry Mommc. [Tocme cMpTH, 9oBeka y rpo0y ncmu-
Tyjy IBa ,,anhena ucnemnuka“ MyHkup ¥ Hakup, Dok ce kao ,,BECHHIIM pagocTh™
jaBibajy Myb6amap u bammup. ITocroje u ,,anhenn Batpe™ Manuk, XapyT u MapyT. Y.
A. T. Khoury, Lexikon religiéser Grundbegrife, Graz 1987, ctp. 194-195; H. Stiglecker,
Die Glaubenslehrens des Islams, Paderborn-Miinchen-Wien 1962, ctp. 704; N.
Smailagi¢, Leksikon islama, Zagreb 1990 , ctp. 402-403.
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HUIIA U CBEIM KOjU Cy YHHIIM T0oOpa nena ¢ yakohom he mpehu cmacoHocHu
MOCT ,,CHpaT™, KOjH jé Kao Jjlaka TaHaK a Kao HOX OINTap, a TPEHIHUIM he
macTu y moHop y kome he ca HesepHuumma geuno ocmamu (halada).' Pagm
MperJieAHUjer W JNeTaJbHHUjer OINKMca KYPAaHCKHUX €CXaTOJOMIKO MHUTOJOIIKHX
MpUYa KOjUM C€ HaroBemTaBa jaorahaj He camMo amoKaJIHIICe HEro W Mopenak
,,HOBOT TIOYETKa™ WM ,,IOHOBHOT CTBapama‘‘, TOjecT ,,Jpyror CTBapama’ HIn
,»BaCKpcema MpPTBUX, HaBemheMo W mperienHd TabelapHO-CHHONTHIKA
MPUKa3 HEKUX peieBaHTHUX TeKcToBa, usMely Kypana n Ceemoe nucma.

cypa 81, 1-14

»Kama Cyuye cjaj u3ry0u, u Kaja 3eujezoe TIONANAjy, U Kajaa ce niauune
MOKPEHy, M KaJla CTeoHe KaMuie 0e3 macTupa OCTaHy, U KaJla ce OUB/be JHCUBO-
murpe cabepy, U Kaja ce Mopa BaTpOM HaIlyHe, M KaJa ce oyuie C THjelnMa
crape, W KajJa XUBa caxpameHa JjeBojuuIla Oyne ymuTaHa 300r KakBe je
KpUBHUIE YMOpPEHa, U KaJla ce Jucmogu pasamjeie, U Kaja ce HeOO YKIIOHH, U
KaJla ce yexenHeM Paclald, M Kajia ce yeHHem TPHOIIKK — cBako he ca3Hatu
OHO IITO j& MPUIPEMHO .

Kmwuea npopora Hcauje
13,9-14

,»EBO, ujie dan I ocnodmwu JbyTH C TEHEBOM | japornihy ga oOpaTH 3eMJbY
y IyCTOIIl, M TPjEeITHUKE Ja UCTpHjeOU U3 me. Jep 36ujesz0e HeOSCKe W MPHIIUKE
HeOecke He hie MyCTUTH CBjETIIOCTH CBOje, cyHye hie moMpaduT o pohajy cBOM,
U Mjecel] He hie mycTtutn cBjeTiioctu cBoje. M moxomuhy Bacuibeny 3a 3mohy, u
0e300KHHKE 3a 0€3aK0mbe; M YKUHYNy pasMeTame 0X0JIHjeX, U MOHOC CHITHHjeX
ob6opuhy. Yunanhy na he 4oBjek BHIE BPHUjEIUTH HETO 3JaTO YHUCTO, BHIIE
Hero 3mato Odupcko. 3a To hy 3arpectu Hebo, U 3emmba he ce MOKPEHYTH ca
cBora mjecrta o japoctu ['ocrojia Hal BOjcKama M y JIaH KaJ| ce pachalid T'ibeB
IETOB.

W3 npuinokeHNX KypaHCKHX TEKCTOBA jacHO ce yBulja aa he HaKOH Koc-
MHYKHX KaTtacTpoda, cBeT OUTH pa3pylieH U na hie HactaTu noso cmeaparye (al-
halq al-qadid), wm ,,apyro crBapame — sackpcerve mpmeux. 3ato u Kypan Ha

' OBje je mMoryhe HampaBuTH TOpel)erbe MCITAMCKe €CXaTONIOTHjE C YUeheM apch3Ma,
Koje Takole TOBOpH O JIaKOM IIpeNacKy MpaBeJHHX Iymla MpeKo MOCTa ,,CHHBAT  HaJ
KOojuM 3acenajy: Mutpa, Pamny u Pasucra. ¥ Kypany ce ped cupar Ha BHUIE MecTa
jaBJpa y 3HaUCHY ,,JIPaBH IyT", JOK j€ MPEACTaBa O MOCTY Kao HEKOj MOCIEeNH0] MPOBe-
PH W TPEHYTHOT YHCTIIJIMINTA, IO cBeMy cynehm morekia w3 ma3zmemsMma, a Omia je
nmo3Hata u JeBpejuma. Bume o tome Buau: M. Elijade, Istorija verovanja i religijskih
ideja, knj. 1, Beograd-Prosveta 1990, ctp. 279-281; A. T. Khoury, Der Islam-sein
Glaube-sein Lebensordnung-sein Anspruch, ctp. 117-123.11. TanackoBuh, Mciam:
norma u xxuBoT, beorpazn 2008, ctp. 93.
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BHUIIIE MECTa TOBOPH O CTBapamy Ha MMoYeTKy koje he OuTu noHoBsbeHO: ,,I1a 3ap
CMO TIPHJIMKOM IPBOT CTBapama Manakcanu? He, anu oHu y nonogno cmeaparve
cymMmajy“ (cypa 50, 15). O ,,HOBOM CTBapamy" CBeTa WJIH O ,,PYrOM CTBa-
pamy* HE w3 uera Kypan Benu: ,,Onaj xoju cee u3 nuueza cmeapa, xoju he
3amMuM mo HOHOB0 YHuHUMU, U KOjU BaM OICKpOy ¢ HeOa U 13 3eMJbe Aaje. 3ap
nopen Amaxa moctoju apyru 6or? Pemwm: /lokaxuTe, ako UCTUHY roBopuTe!®.
Ucto Tako, Ha Apyrom MecTy, U3pUUYUTO ce Benu: ,,Owu je Taj xoju u3z Huweza
cmeapa u On hie mo nonoeo yyunumu, 1o je tbemy nako; OH je y3BHIICH U Ha
HeOecuma 1 Ha 3emibn; OH je cwtad u Mmyaap™ (cypy 27, 64 yn. ca 30, 27).

,IIpBO cTBapame™ U ,,HOBO CTBapame’ T3B. ,,Ipyro cTBapame’ (Backp-
CH€ MPTBHX) MMOKa3yje MeljyCOOHY y3ajaMHOCT M CIIMYHOCT, jep je AJlax TOKOM
,[IPBOT CTBapama“* CTBOPHO, Hajpe ,,0MJbHU CBET" I1a TeK OHJa JbYACKH PO/, /1a
O TOKOM ,,JPyTOT CTBapama‘’ IOHOBO PEKANHUTYJIUPAO LEJOKYITHY TBOPEBUHY.
Hajnpe he mnpupona oxwuBern, na Ou Tek oHna Ha CynmeMm JaHy MpPTBH
BackpcHyu.”’ Myxamesn je, Jakie, CakeTUM €CXaTONOLIKO-aMOKAIMITHYKAM
MPOMNOBeIMMa, yCIieo Ja UMarnHaTHBHY CBECT M IpeicTaBy ApabsbaHa O MOCT-
€r3UCTEHIINjATHOM U €CXaTOJIONIKOM JKUBOTY, YOOIMYHM U apTHKYJIHIIE HajyTe-
YJaTJbUBUjOM PEJIMTHjCKOM HJEjOM HE caMo O IocTojamy Oymyher ,,3arpoGHOT
JKUBOTA“ HETO M 0 Op30 HacTymajyheM ,,uacy ycrajama u3 MpTBUX .

ITo ce Tuue canpikaja, Kypan y BEIHKO] MEPH MPEy3UMa er3ere3y H3
jeBpejcko-xpuImhaHcKke TeMaTHKe y KOMe IMOCEOHY YJIory Wrpajy OuOIujcKH
MPOPOIM KOjU CY Y 3HATHO] MEpPH OOCJICKWIM HAapaTHBHHU canpikaj OpojHUX
KYPaHCKHX Cypa KOjU IPETeXXHO U3PaKaBajy yCIOBE U JIPYIITBEHE OKOJIHOCTH Y
Kojuma ce uciam pahao m y tom cmucny Kypawu je, no JI. TanackoBuhy, 6uo

%0 Jlo oBakBOr MyXaMe0BOT MHII/EHA O ,,BACPCEEY MPTBHX JOILTH CMO aHATH30M
Kypana u anamorso kommapatuBHUM nopelemem ca Cernm [Iucmom. Kypan roBopu
na he mpBo OWTH ,,0)KMBJREHA 3eMJba M OWJBHU CBET' MOCPEICTBOM KwIIe, ma he Tek
OHJIa OUTH ,,00KUBJBCHH JBYIHN *: ,,OH W3 HEXXHWBOT CTBapa >KUBO U IIPETBapa y HEXHBO.
OH 0XWBJbaBa 3eMJby HAaKOH MPTBHJIA FE€3WHA, - UCTO TaKo fieTe ¥ BU OMTH OXKHMBJHCHU
(cypy 30, 19 ym. ca 50, 9-11). OHuMa Koju cy HeBepyjyhu ¥ CyMIBHYaBH, Tj. MeKaHIH-
Ma, ka3ahe um ce: ,,Pern: Xohere, u 1a cTe KaMeme WK Tpoxkie MK OUII0 KaKBO CTBO-
peme 3a Koje MUCIIHTE J1a He MOXKe OUTH OKHBJBEHO. — A KO fie Hac y )KHUBOT BpaTUTH? —
ynutalie onu, a T peru: OHaj KOjU Bac je U MPBU MyT CTBOPHO...“ (cypy 17, 50-51 ym.
ca 19, 66-67). OBM HaBeIeHW TEKCTOBH jacHO TOKasyjy aa MyxamenoBa Bepa y
BacKpceme He TIOTHYE M3 CTapoaparcke peiurije, Hero Ja je Y BeIMKOj] MepH HacTasa
moJ jyneo-xpunrhanckum yTtunajem. [Ipumepa pamu ,,yMupame W HOHOBHO OXHBJbA-
Bame OMJBHOT CBeTa™ y BENTMKO] MEpH MMa CIMYHOCTH ca jeBaH)eJbCKOM IMPHUIOM ,,0
nmeHngHOM 3pHY* (yn. CBeto jeBanbhespe mo JoBany: 12, 24-25), nmpuya o ,,TUIOJHOM U
HeTuIogHOM Omipy™ (ym. cypy 7, 57-58) moxe ce Takohe ymopemuTu ca jeBanhesbCKOM
MIOYKOM O ,,cejauy u ceMeHy u3 MarejeBor jeBanhespa (13, 3-9), o ,,kperary CyHIa
Mecena“ (ym. cypy 36, 38-39) moctoju, HCTO Tako, aHAIOTHja ca JIaBUIOBUM TICAITMOM
(19, 6) m nmp. Bume o Tome BuaM, W3BpcHy cTyaujy: H. Speyer, Die biblischen
Erzdhlungen im Quran, Hildesheim 1988.
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MaKCHMaTHO (QYHKIHOHANAH U peBojyunonapan.”' Y Kypauy ce 3a pasiuky o
bubnuje mo nmeny nomumy 26 mpopoka, oJ1 KOjux cy TpHu apabibaHCKa, OcaM-
HAEeCT CTapO3aBETHHX M TPU HOBO3aBETHAa O KOjUMa C€ TOBOPH YIIIaBHOM 0e3
XpoHOJIOMIKOT pefa. Tako ce Ha mpumep y Kypany IOMUBY, He caMo OubInjcke
HEro M HEKEe MHTOJIOIIKE JIMYHOCTH W3 IPEUCIaMCKe MPOILIOCTH: AJaM H
,,Ib€roBa jxeHa", ,,00a cuua Amamona“ (Kamn u Asess), Hyx (Hoje), U6paxum
(ABpam), Ucxak (Mcak), Jakyo (Jakom), Ucmamn (Mcemawmn), JIyt (JloT), Jycyd
(Jocud), Myca (Mojcuje), Xapyn (Apon), Tamyr (Cayn), JaByn (HdaBum),
Cynejman (Conomon), Unjaca (Mmuja), Ejjy6 (JoB), Jynyc (Jona), Emjeceja
(Jenmucej), 3exepuja (3axapuja), Jaxja (JoBan), Mapjam (Mapwuja), Mca ubOH
Mapjam (Ucyc, cun Mapujun), 3ynkudn (Jesekuss) u Unpuc (Anapej).? Tpu
JUYHOCTH W3 MPENCIaMCKOT BpeMeHa Koja cy nmoMmeHnyTa y Kypawny cy: Canux,
Tamyn w Illyaj6 u oHum cy Ownam Ownu mocinaHun y Majnany u Xymy.
Mehytum, cypa 4, 164-165 npaBu cenexktuBan u3dop Ha cienehu HauwH: ,, Mu
objasmyjemo mebu kao wmo cmo objasuru Hyxy (Hojy) u sjeposjecnuyuma
nocauje weaa, a oojaBucmo u MUopaxumy (Apamy), u Ucmawmny (Mcamaniy), u
Ucxaxy (Mcaky), u JakyOy (JakoBy) m ymynuma, u Wcay (HMcycy), u Ejjy0y
(JoBy), u Jynycy (Jona), u XapyHy (Apony), u Cynejmany (CojgomoHy), a
Hasyay (daBuny) cmo mamu 3e0yp ([Icantup) U mociaHUIIMa O KOjUMa CMO TH
MpHje Ka3uBajW M MOCIaHHWIKMa O KOjuMa TH HUCMO Ka3WBajH, - a AIiax je
curypHo ¢ Mycaom pasroBapao, 0 NMOCJIaHHIIMMa KOJU CYy padocHe ujecmu u
onomene OoHocunu, Na JbyIW TIOCHHje TOCIaHnKa He OM HUKAKBa OIpaB/ama
npea AjutaxoM uMaid. A Ajiax je CHiiaH U MyJap®.

OBaj aHaxpoHH N300p OMOJINjCKUX JTUIHOCTH KOJH j& Y BE3U C TOYUYHUM
npudaMa u jaorahajuma mokasyjy na je Kypan y BEJIUKO] MEPH KOPUCTHO H aIlo-
kpudHe U Muapamke Marepujaie. Mehytum omrydyjyha je mpu ToM ¢dyHma-
MEHTaJHa pa3jiuka u3Mel)y OMOINjCKUX MOYYHHUX MPOPOYKUX IpHUYa KOje UMajy
MECHjaHCKH KapaKTep M BaHOMOM]CKUX TEKCTOBA U JIUIHOCTHU Koje je Kypan y
MOjeIMHUM KOHTypaMa WHTEPIOJalijoM KOHIHMHUpao. Jakie, CBM Mpopouu U
MOCIIaHWIIH He MPEHOCe CaMo WICHTUYHY M HCTY 00jaBy HETO M JIMYHO IPEKHB-
JbaBajy CyIIOMHY Koja ce y Mamoj uid Behoj Mepu oriena u y tuaHocty Myxa-
MeZla U F’erOBOT' BpEeMEHa M 3aTO C€ MOXKE TOBOPUTH U O M3BECHOM KYPaHCKOM
, THITU3HPAKY U ,,IIIEMATH3UPABY " MOjeTUHUX OMOIUjCKMX M BaHOMOJIH]CKUX
NUYHOCTH M forahaja.”

HcTo Tako, mpuMeTHO je U J1a CTapo3aBeTHH naTpujapcu ABpam, Vcak u
JakoB anm m Mojcuje mocTajy IpOTaroHHCTH U HHXOBE KypaHCKE UCTOpH]e.
Tako Ha mpuMep ABpam O]l MOJUTEUCTHYKOT CITy’KeHha UI0JIMMa U 000)KaBama
3Be3/1a, mpenasu Ha Bepy y jenHora bora u ymctu Kaly ox monurencTHYKmx

2! Bumre o Tome Bunu: JI. Tanackosuh, Mcnam: gorma u xuBot, beorpax 2008, ctp. 60-
61.

2 yII. ca cypom 6, 84-90.

2 Bume o tome Bum: R. Paret, Mohammed und der Koran, Stuttgart 1980, str. 95; K.
Prenner, Die Stimme Allahs, Religion und Kultur des Islams, str. 44-46.
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U70Ja U KHIIOBA, HaNTAXKyNH XauiIyK U MPOKJIaMyjyhu peJiurijcKi MOHOTEHU3aM
(milat Ibrahim). IIpaBenuu Hoje je y3anyn mo3uBao Hapond Ha MOKajambe U YIIO-
3opaBao ux Ha Hactymajyhu Cyn boxwuju, carpamuBmu yah)y ¥ cracao ce o1
MoToMNa, jep O Tajxa Mo HCIAMCKOM BEpOBamy, MOYUE-E ,,HOBO' WIH ,,JAPYro™
cTBapame. JIoT OpaHu CBOje TIIaCHUKE O] CBOjUX CYHapOJHUKA U u3Muie boxu-
joj xaszuwm. IlpaBennu Jocud moXKMBIbaBa CBOjy MyCTOJOBHHY y Ermmnrty a kxao
3HaKOM CBoje m3abpanoctu bor ra obmapyje mapoM Tymadema CHOBa. Mojcuje
HHUje MPE3eHTOBaH caMO Kao BeJIMKH Bolha jeBpejckor Hapona Beh ce cxBara u
Kao ,,IpoToTHN mpopoka’. berosa ucropuja y Kypauy je BEIUKHM €JIOM OIIH-
caHa 1o y3opy Ha Kmuey uziacka, any ca M3BECHHM JAOJallMa M3 jeBpejcKe
MHUTONIOMIKE KibkkeBHOCTH.™ OH ce y Kypany HaBOJU Kao JUYHOCT ,,C KOjOM je
AJTax CHTYpHO pasroBapao,, (cypa 4, 164) aqu U Kao HEroB CBEJOK, UHja je
Topa ,,niyroBoha u mmitoct™ (cypa 11, 17). Mcro Tako y Kypauy ce u JTUIHOCT
Iocnona Xpucra HaBoau HE y AyXY Jeganhema, HETO y BUY Pa3HHUX JIOKETCKO-
THOCTHYKHX MoOJieJla W BEpPCKHX ydYema Koja Cy MpaBWiia pas3iiuky usmely
HBEroBe 3eMaJbCKe MPHUPOJIE U HEeroBOI CHHOBCTBA boxujer, ocnopasajyhu npu
TOM H-€TOBY CaBpIIEHY U HEpa3le/bUBY 60r0Y0BEYAHCKY HPUPOY.>

Cypa 11, 120 HajOoOJbEe MHTEPIPETHPA UCTOPHUjCKY MHTCHIH]Y Kypana
Jla Heke OMONHMjCKe JMYHOCTH YyHANpea MpOoTyMadd y AyXy Xarajae Iajec-
THUHCKOT jyJIejCTBa a Koja y ceOu HOCH ,,MOpaITHO-IUJAKTHUKY  HaMepy Jla Hac
M3BEINTaBa HE O MPOLLIOCTH Hero aa ,mojaceha® Ha wy.” ,,A cBe oBe BHjecTH
KOje TH O TOjeIuHUM norahajuMa o IMoCIaHMIMMa Ka3yjeMo 3aTo Cy J1a Y ’bHMa
cpue TBoje yuBpctuMo. M y oBuMa Jioliia TH je paBa HCTHHA, U TTOYKa, U Bjep-
HUIIMMa OIIOMeHa“.

Tepmunu xoje Kypan KOpUCTH 3a ,,THNH3Hpamke M IIeMaTh3Hpambe’
pa3HHX JUYHOCTH W3 jyAco-XpulihaHcke OuOMMjcke uctopuje je matal. pl.
amtal, (TeOu cuvaH Tj. TeOU je CIMYaH) P YeMy Ce MPBHU U3pa3 yrnoTpedshaBa
KaKo 3a MMO3UTHBHE TAaKO ¥ 32 HETraTHBHE NpuMepe H JudHocTH (ym cype: 17, 89;
18, 54, 30, 58), Mok ce APYTH TEPMUH OJTHOCH HA CBE JbY/IE KOjU XOhe | JKeje na
MUCJIE U J1a CBOjUM pa3MullUbarbuMa Hal)y myT Ka mpaBoj Bepu (Bunu cype: 39,
27; 29, 43; 11, 24) . Cypa 6, 83-90 Moxe HaM TOCIIY>KUTH Kao IpuMep odpaciia
KaKo M Ha Koju HauuH KypaHn yKpaTKO caxxMMa IEJOKYIHY jyAeo-XpHUIIhaHCKy
UCTOPH]jY cliacema, IPU YeMy Ce HarjamiaBa Jja ce€ OHa OJJHOCH Ha OHe: ,,...KOjH
nmobpa nena 4uHe... u Kojuma cmo Mu Kibuee u Myopocm u 6jepoejecHuiumeo
Odanu.. . 3atro u Myxames o BUX 3aXTeBa: ,,CIUjeIN HUXOB MpaBu NyT. Peru:
Ja on Bac He Tpaxxum Harpany 3a KypaH, oH je caMo 1moyka cBjeToBUMa“ .

24 Bume o Tome BuH: Prenner, K. Muhammad und Musa, Altenberg, 1986.

%5 Bume o Tome BUM: Bauschke, M. Jesus im Koran, Wien, 2001.; Bauschke, M. Jesus-
Stein des Ansoses, Die Christologie des Korans und die deutschsprachige Theologie,
Wien, 2000.

2 Bume o Tome Bumm: Stemberger, G. Midrasch. Vom Umgang der Rabbiner mit der
Bibel: Einflihrung-Texte-Erlduterungen, str. 21.; Wielandt, R. Offenbarung und
Geschichte im Denken moderner Muslime, str. 21.
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Kao xnacuuan mpumep MyxaMmenoBe HHTEpIpeTalyje OWONIHjCKUX U
BaHOMOJIM]CKUX alOKpH(HUX CIHCAa TOMEHYheMO M MCIIaMCKO CXBAaTame XPHIII-
hancke Bepe y Cretry Tpojuny, Mcyca Xpucta u IlpecBery boropomuiy. Kao
eKJIaTaHTHU TIpuMep HaBemheMmMo camMoO HEKe BakHHUje KypaHcke ajere: "O
cirenOenun Kibure He 3acTpamyjTe Y CBOM BjepOBamy M 0 AJiaXy rOBOpHTE
camo uctuny: Mecux, Uca, cur MepjeMuH camo je Anraxoeé nocianux u Pujeu
Fhecosa xojy je Mepjemu noctaBuo u Jyx 00 Fbeea; 3aTo BjepyjTe y Alaxa u
HBEroBe MOCIaHuKe U He cosopume: Tpojuya cy! Ilpectanure Oosbe BaMm je!
Annax je camo jedan boe - XBasbeH Heka je, 3ap On da uma oujeme?! tberoso je
OHO ITO je Ha HeOecMMa M HAa 3eMJbU, U AJUIaX je JOBOJbAH KAO 3AIITHTHHK'
(cypa 4, 171). Kypancku wuspasu ,,JIlyx ox Mbera” m ,,Peu ox Mera” mo
MCIIaMCKHM er3ereraMa ce OJIHOCH Ha TO Ja je Kpo3 TBopueBy ,,Peu" dopmupan
*uBOT McycoB kao mocnanuka boxwujer, a na je ,,JIyx” y3pounuk 3aueha. 13
TOTa je KacHHje W pEe3yJITHPall0 CacBUM TIOTPEIIHO HCIAMCKO CXBaTame
Tpujamonoruje kao tputenusma (Anax, HMcyc, Mapuja) koja je uciamMcka erse-
re3a IMpUMEHWIa W Ha XpUITNAaHCKO Yy4Yeme O jeJHOCYIITHOCTH TpojeamHora
bora.”” Ha cinuan Hauud Kypau roBopH ¥ 0 T3B. "mommM xpumrhanuMa" Koju
roBope: "boe je Mecux, cun MepjeMuH... Annax je jeoan 00 Tpojuye.. uma O
Hca, cune MepjeMuH, jecH I TH TOBOPHO JbyauMa: [lpuxeamume mene u Majky
mojy kao 0ea boea y3 Annaxa..." (cypy 5, 72-73 yn. ca cypom 5, 116).

OBa Tpu xpucToyoIKa Mcka3a Kypawa Bpio jacHO roBope o Myxa-
MEIOBOM MOHO(DH3UTCKOM cxBaTamy XpumihanctBa: bor je Mecuja -“inna al-
Laha huwa al-masth”-, koje MyCIIMMaHH CXBaTajy y TOM CMHCIY Ja je& YOBEKY —
Mecwuju npunoaara cama boxkaHcka npupoja, Wi APyruM pedrmMa J1a je Xpuc-
TOC HCKYITUTEJbCKO UMe boxuje, 3anpaBo noHaBIbajyhn cTapa jepeTnuka ydyema
koja je LlpkBa ocynuia Beh Ha Tpehem Bacesberckom cabopy y Edecy 431. 1. 1
Ha YeTBpTOM BacesbeHCKOM cabopy y Xankumony 451. r. Tako yBuhamo na je
MyxaMmen CBOjUM JIMYHUM Pa3MHUIJBAKEM JOMIA0 J0 3aKjbydka na je ['ocron
Xpucroc caMo caBpllieH YoBeK ainu He 1 bor jep je Anax HenesbuB, HeMa JieTera
U TOj jeaAuHOCTH BOXHjoj ce He CMe NIPHIMCATH HEKO JPYro CBOJCTBO WIIU
ocoOuWHa, jep TO je CMPTHH HJIM HEONpOCTHUBH TpeX (Sirk) koju ce He Moxe
ONpOCTUTH. 3aTO Cy ce M MyxaMe[0BH NPHUTOBOPH MpPOTHUB XpHInhaHa u
cactojanu 'y Herupamwy McycoBor CuHoBcTBa Bokujer, mpu demy je BaKHO
HAIIOMEHYTH Jla aparcka ped ,,walad”, He 3Hauu CHH, HETO je OIIITa O3HaKa 3a
IeTe, U 1a ce ped ,,ibn“-CuH, He KopucTH 3a uMe apyror jguna Ceere Tpojurie,
OHAKO KakKo CToju y Jesanhemw)y.

7 Ymecro ma TpojudanocT 0 jexnocymTHOM Bory cxBati kao TpH JHYHOCTH a jeIHOT
Bora no cymrtuny, uciaamcka erseresa je TpojenHor bora cxBaruna kao Tpu oBojeHe
JIUYHOCTH WJIM TpH ToceOHa 00’KaHCTBa aHAJIOTHO JhbYJCKOj-OMoonikoj memu: Orair,
CHH W MajKa H Ha Taj HaYMH Jouuia ao ciaenehe tpurenctuuke gopmyne Anax -Hcyc
(Peu) - Iyx (Mapwuja). Bume o tome Bumu: C. Schedl, Muhammad und Jesus, Wien
1978, str. 473-475; : Buschke, Jesus-Stein des Anstosses, Wien 2000, str. 137-138; O.
Schumann, Der Christus der Musalime, Giitersloh 1975, str. 31.
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Kypancko HenoMumame Xpucropor CuHOBCTBa bokujer, KOHKPETHO y
MEKaHCKHM Cypama, 3Haud Ja je oHo cnenudHo xpunrhancku u3pas, Koju ce y
ucinamy He cpehe u nma je Myxamen, a 3aTUM U NOTOKA MCIIaMCKa er3eresa,
jeBanhesbcke uckaze o Cuny boxujem cxBaTuiia y OHOJIOIIKO MOJUTEHCTHIKOM
cmucity. ** MHTepecaHTHO je HarmacuTd W To Aa Kypau mopej T3B. "JOIIMX
xpumthana" koju Bepyjy y Cuna boxwujer u y Cety Tpojuily mo3Haje u T3B.
"moOpe xpumhane" Koju MOTy OWTH Ha IPaBOM YTy CaMO YKOJHKO CIeie:
"[locnanuka, BjepoBjeCHHKA, KOjU Hehe 3HATH HHM Ja YWTa HHU Ja TUIIE KOojer
onu y Tespaty u MHuunny 3anucana Hanase..." (cypy 7, 157 yn. ca cypom 61, 6).

Moxna je To 6uo pasior 3amTo je MyxaMmen ocriopaBajyhu caBpiieny
XpucroBy borouoeuaHncku npupoay u gomnpuHeo na ce ['ocmon Xpucroc on
CTpaHe IUTCKUX M Cy(QHjCKUX er3erera cXBaTh Kao cMMOOJ JyXOBHOCTH M Jlia
ce pajauje TOBOPH 0 XPHCTOBOj TyXOBHO]j, @ HE O BeroBoj bokKaHCKO] IPUPOIH.
I'ocnon Xpucroc ce y MCIaMCKOj MUCTHIIM Y€CTO Ha3WBa 4yAOTBOPIEM U JIeKa-
POM KOjU je BacKpcaBao JbyA€ W3 MPTBHX CHIIOM HErOBOTa JyXa, JOK je Ol
CTpaHe IMEePCHjCKUX MEeCHUKA OTEeBaH Kao BEJMKH JIEKAp U acKeTa KOjU je mhe-
TOBOM ,,Marujom" nedno OonecHe. Tako je, Ha MpuUMep, BEIUKH IIEPCHjCKU MHUC-
THyap W necHuk llemamymua Pymu (+ 1273) y cBoM mo3HaToM jeny ,,JIuBan
Ilemcu Tebpusnjy", Mcyca Xpucra 4ecto oneBaBao Kao BEIUKOT JieKapa KOju
je u ,,uncra Jpy0aB“ W na ,,CBU KOjU noya3e Kk Bparuma lcycose henuje 6uBajy
HBErOBUM JaxoM (JyXOM) u3jiedeHHu oj Ooinectu™. Pymu, Ha ApyroM MecTty Ha
cliMYaH HAa4YMH BeJH, J1a KO 3aucTa Boju bora ydecTByje y HeroBOM Jaxy U nia
cMo: “Mu J1eKapH CIIPeTHH, jep cMO XPUCTOBH yueHHuIm* >’

IuuTcKkn MMaMu Cy pa3BHIIM CYNTHIIHHjE TpEACTaBe O ,,CKPHBEHOM'
uMamy Hu O ,,odeKHBaHOM"* Maxamjy, 3a pa3iiuKy OJ CyHHUTa, Koju he mo mu-
XOBOM BEpOBamy OUTH caMO IPUBEPEMEHHU CIacHiiall YOBeYaHCTBA. MaxujeB
nmonasak npen Cyamu AaH TOBe3aH je ca mojaBjbuBameM [lenana, mciaMckor
AHTHXpHcTa, kora he Mcyc moryoutn /laxoMm cBojux ycra u n1a he oH 0OHOBHUTH
MoJbYJhaHy W MANy Bepy U Ja he HaKOH Tora HAaCTYIHTH YEeTPAECETOTOUIIE
npuMupje ,y Aucamy 3eMibe” u na he onma 3emJpoM 3aBiajaTH IpaBja.
O6chann Maxau he moHoBO mohim Hekw APYrH MyT WM TPH HEKOj IPYroj
napycuju kaga he mHactymutu kao Cyaumja xoju he cymutu u JeBpejuma u
xpumthannma. MiMa w MunUbema Aa KOJ AyOJelMMallHUX IIMHTa Bepa y
obehanor Maxamja ce 3ampaBo OJHOCH Ha jeBaHhesbcku ,,00chanor Jlyxa
Yremmurespa“, Koju ce moMume y Josanosom jesanheny (14, 26-27), Ha OCHOBY
KOjer Cy UIMHTH Pa3BHIIM TOTPEIIHO YUYeHe O ,,MMaMy OXHBJbema“ Koju he Ha
Kpajy cBeTa NMohW Kao MOTIYHH W CaBPIICHW YOBEK U OTKPHUTH CMHCA0 CBHX
npopomTBa. MiMa m mumusema Aa obehanm [yx VYTemeutesb, 1Mo HIMHTCKO]
erseresu, HUje HUKO Apyru Hero caMm ['ocmon Xpucroc, Kojer cy OHH ITOHC-

BK. Prenner, Christen und Muslime - zwei Wege, aber ein Ziel, in: Urtia VII 1/ 1998
(11), cTp. 147-158.
%% Buure o Tome Brm: A. Simel, Isus i Marija u islamskoj mistici, Zagreb 2009, str. 79-81.
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TOBETHJIM Ca JBAaHACCTHMM HMaMoOM aj MaxJujeM, KOju HakKko je TPEeHYTHO
HEBUJUBUB, Ha Kpajy BpeMeHa he ce M0jaBuTH Kao caBpiieH YoBek.

W mopen HEKMX HEMPEMOCTHBUX JOTMATCKHX pas3iiuka u3Mel)y Xpwuii-
hanctBa m umcimama yBuhamo nma ce oBa Hajmiiaha MOHOTEHCTHYKA pETUTHja
MOYE Pa3yMeTH M CXBATHTH Kao jeJlHa CaMOCTalHA U MPUPOHA PEJIUrHja Koja
je obenexeHa XeTepoJOKCHOM OHOIMjCKOM TPAaJUIMjOM CEMHTCKOT THMa. °'
Kypan 3ampaBo mokyiiaBa Ja yCIIOCTABH CArllaCHOCT ca JeBpejCKHM a JeNu-
MHUYHO U ca XxpulnhanckuMm Ceemum nucmom, jep CTATHO HATJallaBa kbeHy TpH-
MagHOCT AayTEHTHUYHO] OmONmjckoj Tpamuiuju. CTora ¥ WCIaM CTalHO Har-
JanaBa YHUBEP3alHy U CIACOHOCHY BaKHOCT MPETXOJHUX pPellUTHja cMaTpajy-
hu ma Buire Hehe OMTH HEKUX HOBHX 00jaBa YOBEYAHCTRBY.

OBO ,,TCOLIEHTPHYHO CXBATAkhE KYPaHCKE UCTOPHjE 3aMEHHIIO je ,,aHT-
POTOLIEHTPHYHO“ CXBaTame KOje je BEKOBHMA rocmoaapuio Apadbujom. OBakas
HCTOPHUjCKU TPUKa3 KOHIHUIHUpaH je uMajyhu y Buay MyxameloBy JHYHOCT H
Bepy, J1a je OH MOCIAHWK W MPOPOK apancKor Hapoja, MevaT CBHX MPOPOKa
(hatan en-nebijjin) koju je omucaH y KypaHCKoj o0jaBu. Pasior je BepoBaTHO

3 Ox TpenyTKa Kajga ce AN jeMHI HEOCIOPHH HMaM MPECENO Y BEYHOCT, MOjaBHIIe
Cy ce TpH OINITEHCIaMCKH TpuxBalieHe rpynandje: IeTOMMaMCKH, TyOJCIIUMAaTHH U
ACMaWIATH. 3¢jAUTCKA JIMHU]ja MTOTHYE O] 3¢jJa CMHA YeTPTOr uMama 3ejHyIaduauHa
0J1 KOjuX TIeTH uMaM Huje Myxamen an-bakup, Beh meros Opar 3ejn (+ 739) u oryna
HaszuB 3ejauTH. beroBuM myTem kpeHyo je XacaH WOH 3ejn, ocHoBaBIH 884. ToAWHE
emupar y Tabapucrany (Mpany) koju je orcrao cBe no 1126. romuHe kajga cy ra cpy-
IIMITH ACMarTUTH 13 AnamyTa. [locToje 1 cemMOMMaMCKH IIHHTH, O KOjUX CeIMH HHje
Myca an Kasum, Hero Myxamen non Mcmann yayk [ladepa ac Cagwka, xoju je 10
Kpaja BpeMeHa OCTao ,,CKpHBEH,, a OW ce jeAHOr naHa mojaBuo kao Maxmau. [lyo-
JETMMaTHA WIA JBAaHACCTOMMAMCKH IINHUTH BEpYyjy y HECTaHAK WM CKPHUBEHOCT ITOC-
JeAmer ABaHaecTOr MMaMma. Jemanaectn mmam XacaH an Ackapu (+ 874) mako HUje
HUKOTa OJIpEINO 3a CBOT HAacleIHWKa, BelinHa mmmuTa Bepyje Aa je MBaHACCTH MMaM
BEroB ciH MyxaMme[ KOj! je HeCTao y TPEHYTKy OUeBe CMPTH W Jia je OH IPUKPHBEHU
nMaM. Hakon "manor mmrdesnyha" 12. mumama modetkoM 941. ronuHe, ma cBe 0 JaHa
JAHAIFbEeT, UMaMUTH Bepyjy Ha Tpaje "Benwko HImT4e3Hyhe" a caMiuM THM H Kpaj
XUIINjaCTHYKUX BepoBama. [IpaBesHy BIIaZaBHHY MOXKE JIa YCIIOCTAaBH camMo Maxan u
TO moBpaTkoM 12. mmama. OH he momohn mmuTrMa na mobese U ycrmocTaBe MpaBeIHO
I[ApCTBO M 3aTO je CBAKO BpIICH-E BIACTH JO Tajua WieraaHo. Bume o Tome Buam: H.
Korben, Islam u Iranu, duhovni i filozofski obziri, knj. 4, Sarajevo 2000, ctp. 441-445;
L. Gardet, Islam, K&ln 1968, str. 136-137; H. Korben, Siizam i prorocka filozofija,
Iranski kulturni centar i Filozofski fakultet, Beograd 2002, ctp. 52-53.

31 I, KBucren TBp/M f1a je mOpe;T JTaTHHCKOT I TPYKOr XpHirthaHcTBa GHII0 3aCTYIIBEHO
U CEMHUTCKO XpHUITNaHCTBO, MPETEXHO MAIECTHHCKOT THIA KOje je OMIO MOTIYHO He-
3aBHCHO OJI TeoJIoTHje arocToa [laBia u o xeneHcke Teonoruje u grrozoduje. TakBo
xpumrhaocTBO ceMHUTCKOT VcToka, MPeTeKHO CHPHJCKOT BEpPOUCIIOBenama, je mo K.
lenmy, jyneo-xpunrhaHCKOT MOpekia W OHO je Kao TaKBO HACTABHJIO HECMETEHO 1A
KMBH CTOTHHAMa TOJIWHAMa He caMO Y A3HjH U y HECTOPHjaHCKOM ydermy HETO U Jajbe
y ucnamy. Bume o tome Bugu: C. Schedl, Muhammad und Jesus, str. 563; G. Quispel,
Makarius, das Thomasevangelium und das Lied von der Perle, str. 118.
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O0uo Taj, MO CaBpPEeMHHM HCJIaMOJIO3UMa, IITO je, M0 MojaBe Myxameza, apar-
CKOM HapoJy HEJ0CTaja0 MCTUHCKH MPOPOK Koju 0w on bora mobmo objaBy u
MUCAaHO OTKPOBEHE Kao MmTO cy ra Beh mmanu Ha cBOjUM je3uruma Jyneo-
xpumhanu. HecyMmuBO je MyxaMmen 3Ha0 3a OBaj MPOOJIEM W CTOTa je JKEJIeo
Jla CBOjUM CYHapOIHHIIIMA JJapyje UCTOBETHO ITMCMO Ha aparickoM je3WKy W Ha
Taj HaYWH Ja aparckud Hapoj] 3ano0Hje CBOjé MECTO y KOHAYHO] HCTOPHjH
criacema CBETa M YOBEYAHCTBA.

W na kpajy, paau npenusHujer u Jakuier nopehema aau U pa3inKkoBa-
®Ba, n3Mel)y XpuihaHcKor ¥ UCIaMCKOT BEpOBama y APYyTd XPHCTOB A0ja3aK
HaBemheMo caMoO HeKe HajBakHHje TekcToBe. [Ipema Kypany, Catana (M6mwmc)
U nanu aHhenu Cy HajIpe JKUBEIH y pajy, add cy 300r CBOje TOpIOCTH U
HENOCIYIIHOCTH, CYNPOTHO IUIaHy bBoujem, onOmim na ce mokioHe Anamy,
30or 4vera u3 je Auax mporepao 3 paja cme: ,,q0 Cyamer mana“. Pasmor
W3THAHCTBA U3 paja je cimeaehu: ,,A xax cMo meneknMma pexnu: [loxnoHuTe ce
Anemy! — cBH Cy ce MOKJIOHMIN ocuM MoOuca, oH je OMo jenaH ol TMHHOBA U
3aTo ce orpujemmo o 3amnoBecT ['ocnomapa cora. Ila 3ap here mera u mopon
BeroB, nopeq MeHe, kao mpujaresba npuxeatutu? Kako je miejran nmoma 3a-
MjeHa HeBjepHunmuMa!“ (cypy 18, 50 ym. ca 7, 16-18; 15, 16-18; 2, 36; 7, 19). O
caTaHH Kao Bohu nemoHCcKkuX cuna 'y Hogom 3asemy mocroje pasHa UMeHa, Kao
mTo Cy: ,,06COMy4YHH, ,,HEYaCTHUBHU™, ,Jlaka W OTall Jaxu', , BeenseByrn”,
Jlermon™ u mp. CeetH jeBanhenuct Martej kaxe na je ['ocmog Xpucrtoc jeqHom
3ayBek mobeano moh hasoma (ym. 4, 1—11) u na he ce Ta MCTHHA TOKAa3aTH
MPHIUKOM JPYTror XpHCTOBOT JIOJIACKA, M TO Kaja 3710 OyJlle Ha BPXYHILy CBOje
Mohu: ,,I Tana he ce jaButu Ge3akoHHK, kojera he ['ocon Mcyc youtu myxom
yCTa CBOJUX M YHHUIITHTH MOjaBOM CBOT mpucyctBa“ (Conyrmanuma nocianuyy
opyey 2, 8 yn. ca Ceemum jesanhewvem no Mamejy, 16, 27; 24, 30).

Cga oBa nopehema umajy 3a b 1a MOKaXxy Ja Cy onmucaHu jgorahaju
KypaHCKe erserese O aKkTy CTBapama CBeTa W 4YOoBeKa, ainu u jgonazeher u
Hactynajyher Cynmwer nana y Kypauy y BEIHKO] MEpH HACTaIH TI0 y30py Ha
Ceemo nucmo u anoxpugny mpaouyujy. Kypan eKCILTUITUTHO W jaCHO TOBOPHU O
,,HOBOM"* WJIH ,,IPYTOM"* CTBapamy CBETa W YOBEKA, a TO j€, 3aIpaBo, OubaujcKo-
ecxamonouKa 8epa y 8acKpcerbe Mpmeux u y scueom eeunu. Vima Munpema na
je ombnmjcku mojam ,,maH [ocnogmu™ y Kypawny 3aMemeH TepMUHOM ,,CMak
cBeTa“, MITO HaM 3alpaBO W TOBOPH 3aIITO MCIAMCKa allOKAIHUIITHKA M €CXaTo-
JIOTHja, Y U3BECHOj MEepH, UMa jyneo-xpuirhancko mopekio. Maeja o ooehanom
Mecwuju 1 criacuTesby CBETa aji M YOBEYaHCTBA, KA0 U PEIUTHjCKO BEPOBAKE U
yueme o theroBom Apyrom u cilaBHOM JI0JIaCKy, Takohe HaM T'OBOPH O jyneo-
XpUIThaHCKOM KOpPEHY W YTHIA]y KOjH je y BEIMKO] MEPH NMPHUCYTAH HE CaMoO Y
3BaHMYHOM HUCJIaMy, HETO M Y CBECTH IIMPOKHUX HAPOJTHUX Maca.

W3 npunoxeHor Tekcra yBuhaMmo fa mopea U3BECHUX CIMYHOCTU ajkl U
HENPEMOCTHUBHX pa3inka n3Mmely xpuimrhancTBa U UCiIaMa a y IUJbY yCIIOCTaB-
Jbarba MeljycoOHOT Aujanora ga U MyCIMMaHH W XpHIThaHU Bepyjy y jeaHOra
Bora, koju ce TokoM HCTOpHje 10 XpHUITNAaHCKOM BEPOBamy OTKPHO U 00jaBHO
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JbyIIMa y CaBpIIEHO] JUYHOCTH boroyoBeka Xpucra a 1Mo UCIaMCKOM BepoBa-
By bor je TokoM HMcTOpHje jaBJbao JbyauMa 00jaBy Ha Pa3IUYUTHM jE3WIIMMA
OHJIAIIFLUX Hapoza. Y TpyOMM KOHTypama Morio Oe ce HaBeCTH ILIeCT 3ajell-
HUYKHX Tayaka MCIAMCKOT BEpOHCIIOBE/Iamha KOje yKa3yjy M U3BECHE CIMYHOC-
TH anu ¥ Ha QyHAaMeHTallHe pa3iuKe u3Mel)y 3ajeqHHYKOr ydema XpulrhaH-
CTBa W Hciama: Bepa y jenHora bora, y anhene, y cBere Kmure, y Ipopoke, y
BacKpcemhe MPTBUX, YV CyImU AaH u y boxwujy mpomucao. Moxna Huje
JIOBOJFHO HArJameHo J1a W XpuloihaHu W MyClIMMaHH Kao ,Jjena AppamoBa“
JieNie JbYJICKY MCTOPHjy ajli W JbYJCKY €r3UCTEHIIN]y O IOYeTKa J0 Kpaja, jep
ucnosenajy Bepy y jennora bora, TBopua, Cyamjy, anmu u Bepy y MpoMHUCA0
Boxwujy. YrpaBo oBe ecxaToJomiKe MpeIcTaBe MOTY YYUHUTH jJaCHUjUM HE caMo
JUYHY HErO W Hally 3ajeJJHHYKy OATOBOPHOCT, jep Ha JaH Backpcema MpTBUX
xpumhauu he matm gobap oarosop Ha ,,Cyay XpuCTOBOM™ a MyciauMmaHu he
MOJIOKUTH pauyH y ,,ume Anaxa Munoctusor, CaMmuiiocHor !
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THE COMMON POINTS OF JUDEO-CHRISTIANITY AND ISLAM

Abstract

Islam is the last great monotheistic religion in the Middle East that had been given to
the world, after Christianity and Judaism, by the inexhaustible spiritual wellof the
Semitic East. Undisputed influence of Judaism and Christianity in formulation of the
Mohammed's religious consciousness are present in the Koran, which is the greatest
miracle and proof of Allah's omnipotence for Muslims, because the Quran decended to
the ,,last faithful herald of Islam* as Allah's perfect revelation and the Word of God
itself. As Christianity is the only religion that God revealed to people through perfect
and embodied the anthropic Personality of our Lord Christ, so is the Koran for Muslim
believers textually formulated Word of God. Therefore the Koran is for the Arabs not
only the unsurpassed linguistic construction of the Allah, but also an unrivalled mas-
terpiece of world culture and civilization, since the Word of God continues to be inter-
preted in the world. That is why the Quran, with all its images and symbols which are
heavily marked by biblical and apocryphal-midra tradition, can be understood as a
linguistic event, still revealed to the world.

Key words: belief in God, the father Abraham, Isaac and Jacob, the Jews and
Christians as "people or People of the Book", the biblical prophets, eschatological faith
and apocalypse, doomsday and resurrection of the dead.
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MEDUSUPRUZNICKI ODNOSI I NASILJE NAD
ZENOM U BRAKU U DISKURSU
PRAVOSLAVNE CRKVE

Rezime

Ovaj rad se bavi modelom supruznickih odnosa koji promovise Srpska pravoslavna
crkva i Ruska pravoslavna crkva i pitanjem da li sa transformacijom tradicionalnog
srpskog i ruskog drustva i porodice u savremeno drustvo i porodicu dolazi do evolucije
tog modela.

Kljuéne reli: Zena, nasilje, razvod, Srpska pravoslavna crkva, Ruska pravoslavna
crkva.

Uvod

Danas na dnevni red u tranzicionim zemljama realsocijalizma dolaze
sve manjinske kategorije (deprivilegovane i marginalizovane, pa i diskrimi-
nisane grupe; njihova prava i integracija, inkluzija u drustvo): manjinske vere i
nacije, invalidi, seksualne manjine, deca ali i Zene. Ovo je, svakako, u odnosu
na moderne i industrijski razvijene i demokratske zemlje Evrope i sveta veoma
zakasneo proces. Medutim, bez obzira na tu odocnelost, stvari se polako
menjaju. Kada se radi o samoj zeni, o njenom socijalnom polozaju, on se pos-
tepeno menja, znacajno napreduje, pocev od zavrSetka Drugog svetskog rata.
Pocev od tog perioda, Zena iz privatne sfere postepeno izlazi u javnu. Do tada,
zastupljena jedino u delatnosti poljoprivrede forsiranom modernizacijom u
bivSoj Jugoslaviji; industrijalizacijom i urbanizacijom, osvaja i industriju i ter-
cijalni sektor. Poslednjih nesto viSe od pola veka drustveni polozaj Zene se zna-
¢ajno promenio u Srbiji, ali ni izbliza kao u modernim drzavama Evrope i sveta.
Trenutno taj proces znacajno koci aktuelna i akutna domaca ekonomska kriza.
Ona je bila naroCito izrazena devedesetih godina proSlog veka koje su ostale
upamcéene po katastrofalnim ekonomskim i socijalnim posledicama. "Dugo-
trajna kriza, rat, izbegliStvo, sankcije, bitno su smanjile Sanse za zaposljavanje
svih, pa i Zena, bitno otezale ukupne uslove Skolovanja svih, pa i zenske omla-
dine, bitno otezale moguénost sklapanja braka, razvoda braka, ili radanja i podi-
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zanja dece (...) One mlade Zene koje su ostale u Srbiji opredelile su se za strate-
giju ¢ekanja boljih vremena. One jednostavno odlazu svoj zivot. Emancipacija
zena u Srbiji je proces koji je zaustavljen, a retradicionalizacija, i time nova
marginalizacija Zena, proces koji je u zamahu" (Blagojevi¢, 1995: 195). Ne
treba, svakako, potceniti trenutnu socijalno-ekonomsku bezperspektivnost nase
zemlje, posebno izrazenu poslednjih nekoliko godina, koja po svojim nega-
tivnim posledicama ne zaostaje mnogo za onom prethodnom. Sve u svemu,
na$a drzava se nalazi u takvom stanju najmanje dve decenije. Ali, uprkos svemu
tome, proces emancipacije Zene je nezaustavljiv i, gotovo je sigurno, irever-
zibilan proces. Medutim, pored svega, njen polozaj je jo§ uvek nezadovo-
ljavajuéi u Srbiji, kako u pogledu porodi¢ne situacije tako i ukupnog drustvenog
stanja. I dalje je veoma ucestala pojava da je njeno dominantno ili iskljuc¢ivo
zanimanje domacica, da ne zaraduje ili da to ¢ini dosta manje od muskarca §to
je ¢ini veoma zavisnom od muskaraca i vulnerabilnom kategorijom (u pogledu
objekta nasilja i eksploatacije). Njen rad u kuéi se tradicionalno nize vrednuje i
jedva da donosi prihod u kuéni budzet, po onoj narodnoj izreci da se “ono Sto
Zena radi ne vidi”.

Tradicionalne nepravde prema Zeni u svim sferama zivota, iako i dalje
prisutne u znacajnoj meri, dugoro¢no posmatrano, daju ipak nadu da ce biti
ublazene, ako ne i ukinute, ako se takvo neS$to moze predvidati. Pozitivno
zakonodavstvo u Srbiji (po uzoru na evropsko) radi u korist Zene $to je, dobrim
delom, razumljivo, prirodno, s obzirom na njen dosadasnji nezavidan, ugrozen
polozaj, sa ciljem njene ukupne zastite. Na delu su izvesne zakonske novine sa
srac¢unatim protektivnim dejstvom protiv nasilnika i u korist zastite Zrtve (propi-
sane distance nasilnik-Zrtva, uvodenje kategorije delikta silovanja u braku, no-
vouvedeni pravni institut da ne mora zrtva da prijavi nasilnika ve¢ to moze i
trece lice, zagovaraju se neke jo§ uvek neusvojene mere da je nasilnik taj koji
napusta stan, predbraéni ugovori i sli¢no). Da ove pravne i drustvene mere nisu
deklarativne i formalne ve¢ da postoji ozbiljna namera za njihovom reali-
zacijom svedoce i neke prakti¢ne delatnosti. Osnivaju se Sigurne kucée za udom-
ljavanje Zena - zrtava nasilja. Doduse, ima stvari koje ne idu na ruku ovakvom
trendu kao §to su blage sudske presude izvrSiocima-nasilnicima kao mate-
rijalnim izdrzavaocima porodica. Medutim, ovakva nezeljena pojava iako nije
zanemarljiva, ipak ne sprecava bitno ops$tu tendenciju napredovanja polne rav-
nopravnosti i zaSti¢enosti zena. Sve ove institucije u zastiti Zene strane su dosa-
dasnjoj pravoslavnoj i patrijarhalnoj tradiciji i ¢esto se dozivljavaju kao namet-
ljive, tudinske, neadekvatne, nepozeljne, neprimenljive na domacéu drustvenu
stvarnost. Pored toga, Pravoslavna crkva i, inacCe, vazi za prilicno neza-
interesovanu za spoljasnja socijalna, egzistencijalna pitanja (rada, nezapos-
lenosti, pa otuda i ravnodusnost prema Zenskom pitanju), izuzev onih koji poga-
daju nacionalno bi¢e Srba bilo teritorijalno i politi¢ki (kao slu¢aj Kosova), bilo
demografski (kao problem opadanja nataliteta tzv. "bele kuge™).
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To pokretanje reSavanja ili problematizovanja tekucih i gorué¢ih pitanja
dolazi iz jedne sasvim druge sfere, sasvim drugacijeg diskursa. Dolazi iz seku-
larne sfere politike i nevladinog sektora, proizvod je evropskih uticaja i pritisaka.

Pitanje prava i polozaja Zene (i deteta) u porodici je eksteriorizovano
¢ime je dovedeno u pitanje suvereno pravo glave porodice (pater familiasa) da
se smatra neprikosnovenim (slicno oduzimanju ili ograni¢avanju suvereniteta
nacionalnim drZzavama i prenoSenju na medunarodne institucije i medunarodno
pravo). Unutarporodi¢ni problemi se viSe ne smatraju isklju¢ivo unutras$njim
ve¢ opStedrustvenim, javnim, sa pravom reagovanja drustva i drzave u slucaju
anomalija u meduljudskim odnosima &lanova porodice. “Clanovi (porodice) su
ravnopravni - detroniziran je predasnji pater familias, nekada davno ¢ak vlasnik
zivota ukuéana - pri ¢emu drzava uskace i interveniSe ako se naruSe pravo,
integritet i dostojanstvo dece (sestre, brata), majke (Zene) ili oca muza.
Izistinski je najsudbinskija izmena zahvatila poloZaj Zene, bilo kao devojke u
periodu zabavljanja i bra¢nog izbora, bilo kao majke i supruge. Jednovremeno
se popravilo njeno mesto u vecini javnih podrucja, u: privredi, politici, $kolstvu,
zdravstvu, kulturi... To jest uCinak samih Zena, njihovog snaznog i prodornog
neofeministi¢kog pokreta, borbe za oslobadanje od muske opresije i seksisticki
uredenog drustva” (Pordevié, 1996: 116). Ubrzane i korenite promene koje su
se odigrale u hriS¢anskom drustvu zapadne Evrope u toku celog XX veka — pro-
mene u svim oblastima - stavile su na odlu¢nu probu hris¢ansku zapad-
noevropsku civilizaciju i kulturu; ove radikalne drustvene promene stavile su u
pitanje dalje odrzavanje, mnogo duze od dve hiljade godina postojanja
patrijarhalnog tipa porodice i svega poznatog $to je u licnom i druStvenom
zivotu proizilazilo iz patrijarhalnog oblika hris¢anskog zivota (Jeroti¢, 2004:
135). Neizbezni uticaji koji su stizali u Srbiju sa Zapada, ve¢ sredinom XIX i
kroz ¢itav XX vek, postavljali su srpskom narodu ¢esto neresive zadatke. Jedan
od najvaznijih i presudnijih bio je problem srpske porodice. Duboko poljuljana
u svome vekovnom prividnom miru, srpska porodica, naroCito od vremena
svrietka Prvog svetskog rata, i sve do danas, dozivljavala je i dozivljava gotovo
svakodnevne drame u kojima su se uloge, do skoro ustaljenih, nepromenljivih,
stati¢nih aktera pocele radikalno da menjaju; u ovoj drami, oc¢evidno je bilo da
je neprikosnovena vlast oca porodice dozivela i dozivljava najteze promene jer
su i zena i deca u porodici zahtevali “smenu vlasti”, u najmanju ruku preis-
pitivanje i preuobli¢avanje dotadasnjih uloga u porodici. Odlucujucu, ¢esto pre-
naglaSenu re¢, imao je, patrijarhalni srpski otac koga su i zena i deca morali da
slusaju, bez obzira da li je on bio u pravu ili ne. Ovakvo stanje u srpskoj poro-
dici gde ukuéani nemaju “pravo glasa” pred neprikosnovenim “glasom” pater
familiasa je bilo “normalno” za jedan duzi vremenski period u kome je vertikala
hris¢anskog krsta bila ¢vrsto pobodena u zemlju, a na njoj su se nizali istinski
autoriteti odozgo do dole, poc¢evsi od vere u Boga, kralja ili cara, patrijarha ili
papu, a onda se prirodno postovao i otac porodice. Ljudima se ¢inilo da je ova-
kav hijerarhijski poredak u ljudskom drustvu odraz nebeske hijerarhije, da je
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nepromenljiv 1 vean (Jeroti¢, 2003: 162-165). Medutim, svaki stari autoritet
vlasti definitivno je uniSten u savremenom svetu. | to nije samo negativan pro-
ces. Kroz njega ¢ovek mora da prode kako bi kona¢no stao na svoje sopstvene
noge, kako bi aktualizovao svoje snage (Berdajev, 2006: 12). Novi pogled na
svet sruSio je sve autoritete, pocevsi od verskih pa do politickih, drustvenih i
porodi¢nih. Naroéito nakon Drugog svetskog rata tzv. socijalisti¢ka revolucija
prekinula je sa nekim patrijarhalnim vrednostima, afirmiSuéi pored ateizma,
sekularizacije i ravnopravnost medu polovima. Medutim, iako je znacajno po-
ljuljan jo$ uvek ima znatnih ostataka prethodnog autoritarnog patrijarhalnog
sistema.

Pravoslavna crkva, ¢ini se, gotovo da je zateCena ovakvom znacajnom
evolucijom u poloZaju Zena i (medu)polnim socijalnim ulogama i svega onoga
§to ove promene povlace za sobom kao posledicu, ali i svime onim $to pred-
stavlja i njihov uzrok (sveopsta modernizacija i sekularizacija). Ona je, po
navici, prepustena komfornoj inerciji konzervatizma, tradicionalnom poro-
dicnom zivotu. Crkva je, Cini se, reSenje ovih osetljivih i sloZzenih unutar-
porodi¢nih problema (preterane muske dominacije, nasilja, eksploatacije) pasiv-
no prepustala stihiji patrijarhalnog morala i sistema. Pasivnost se ogledala u ig-
norisanju i nedovoljnom zapazanju problema, dakle, previdanja, ¢utkog prela-
zenja preko njih, a danas se na tradicionalne oblike porodice (i sveukupnog tra-
dicionalnog zivota) gleda iz perspektive idealizacije i nostalgije kao da se radilo
o savrSenom porodi¢nom sistemu. A, zapravo, radilo se o jednom porodi¢nom
sistemu (patrijarhalnom) koji je u mnogo Cemu bio u suprotnosti sa hris-
¢anskim, pravoslavnim.

Pravoslavno shvatanje reforme, slobode i poloZaja Zene u drustvu

Svi osetljivi unutarporodi¢ni problemi su pripadali privatnoj sferi Zivo-
ta. U tom domenu se kao jedini lek (Zrtvama-Zenama) preporucivala asketikska
sredstva sa poznatim vrlinama trpljenja (dugotrpeljivosti), strpljenja (vremenske
istrajnosti), molitvenosti, Zrtvenosti, poslusnosti - smirenja. Umesto objektivnog
otklanjanja socijalnih i porodi¢nih problema predlagalo se njihovo subjektivno
prevladavanje ili reSavanje u vidu promene vlastitog odnosa prema njima,
mirenju sa njima - promeni ili preobrazaju sebe tj. metanoji. Umesto socijalne
reforme i revolucije dopustiva je bila samo “revolucija samoga sebe” (Velimi-
rovi¢, 1999: 22-38). Davala se prednost unutrasnjoj, duhovnoj slobodi nad spo-
ljasnjom; fizickom, politiCkom. Govorilo se da se moze biti slobodan i u rop-
stvu, u okovima. Apostol Pavle je uio da rob, ostajué¢i u svom drustvenom
polozaju, moze biti savr§en i moze i¢i Hristovim putem. HriS¢anstvo je veoma
zasluzno za ukidanje ropstva u svetu, ali je njegovo delovanje u tom smislu bilo
duhovno a ne socijalno, unutrasnje a ne spoljasnje (Berdajev, 2001: 144). Crkva
je iznad svega zainteresovana za promenu u srcima i umovima, a ne prvenstve-
no za promenu spoljasnjeg poretka, ma koliko sva socijalna poboljsanja bila
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vazna (Florovski, 2005: 38). Postoji o¢igledna nedoslednost ili protivre¢nost
izmedu ove doktrine Crkve i crkvene istorijske stvarnosti. Naime, u periodu
robovanja i oslobadanja od Osmanlijskog Carstva nastala je dobro poznata
krilatica “za krst Casni i slobodu zlatnu” kojom se pored krsta (kao duhovnog
simbola) veliala ne ova duhovna sloboda, koja je neotudiva i “u okovima” veé
ova, za pravoslavlje, neuporedivo manje vredna i koja je drugorazrednog
znacaja a to je fizicka, politicka sloboda za koju se vojnicki borilo i svestenstvo.

Medutim, ovakvo doktrinarno shvatanje slobode i reforme cesto je vo-
dila u izvitopereni konzervativizam i pasivnost, indolenciju, nepreduzmiljivost,
prihvatanju drustvene nepravde koja se, ¢ak, nije dozivljavala takvom. Vodila je
u idolatrizaciju i sakralizaciju razli¢itih socijalno nepravednih oblika vladavine i
drustvenih sistema kao §to je to bio istorijski dobro poznat slu¢aj sa apsolutnom
monarhijom. "Konzervativno hri§¢anstvo je spremno da opravda i zastiti i
najnepravednije socijalno uredenje, polazeci od toga da postoji prvorodni greh,
da je ljudska priroda gresna i da zbog toga nikakva socijalna pravda nije
moguca. Konzervativni argument, koji se neprijateljski odnosi prema socijalnim
reformama drustva i koji je zasnovan na covekovoj greSnosti, eticki je
licemeran i socioloski je neodrziv. Pre svega, hris¢anstvo nije samo ucenje o
prvorodnom grehu, ve¢ je i uenje o tome da treba traziti Carstvo Bozje i teziti
savrSenstvu, poput savrSenstva Oca Nebeskog. 1z toga, da je covekova priroda
gresna, ne sledi da se neprekidno i samo o tome mora govoriti i da ne treba
teziti ostvarenju pravde u zivotu (...) Iz greSnosti ljudske prirode ni u kom
slu¢aju ne sledi da nikakve socijalne promene i popravke nisu moguce" (Ber-
dajev, 2000: 243). Isti autor naglaSava da je ucenje o smirenju i poslusanju
dozivelo najveéu deformaciju, ono se pretvorilo u traZzenju smirenja pred zlom,
u poslusanju zlu, u odbacivanje sopstvene savesti. Religija ljubavi i milosrda
pretvorila se u propoved bezosecajnost i surovog odnosa prema ¢oveku (Ber-
dajev, 2006: 85). Osim toga, vazno je naglasiti da ovakva istorijski konzer-
vativna nastrojenost Crkve nije proizilazi iskljucivo iz dogmatskih razloga ve¢ i
interesnih jer je Crkva Cesto zauzimala privilegovano mesto u drustvu uz
vladajuce slojeve.

Zapravo, reakcije na ove moderne izazove nisu sasvim homogene, jed-
noglasne unutar Crkve kako se mozZe uciniti na prvi pogled. Unutar nje ima i
trezvenih odgovora na ove moderne izazove, ali bivaju nadjacani od onih
brojnijih i bucnijih.

Polozaj zene u tradicionalnom, patrijarhalnom drustvu i porodici je bio
izuzetno nezadovoljavajuéi. Osim toga, vazno je ista¢i, u mnogo ¢emu, gotovo
u svemu, suprotan od njenog ,,jevandeljskog™ polozaja, uzimajuéi u obzir one
interpretacije Svetih Spisa koje prednjace u takvim tumacenjima o povoljnosti
statusa zene, u doktrinarnom isticanju njenog dostojanstva i, ¢ak, veée vrednosti
u odnosu na muskarca. Vlada, zapravo, ogromna nesrazmera izmedu tretmana
zene u "jevandeljskom" i realno-istorijskom hriS¢anstvu o ¢emu postoje brojni
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naudni i literarni zapisi, svedocanstva u nacionalnoj etnologiji, istoriji i srodnim
predmetnim naukama.

U isto vreme prema ovakvom istorijskom poloZaju Zene u srpskoj pat-
rijarhalnoj (da li se sme re¢i i pravoslavnoj?) kulturi i drustvu kod SPC imamo
ignorantski stav. Zapravo, kada se u liku njenih jerarhijskih reprezenata (ali i
ostalih klirika, laika) govori o fenomenu zene postoji zacudujuce i uporno me-
Sanje dva plana — s jedne strane, teorijskog ili doktrinarnog i, s druge strane,
realnog, drustveno-istorijskog. Predstavnici Crkve, i kad su suoCeni sa stvarnim
drustveno-porodi¢nim polozajem Zene, redovno isticu njen zadovoljavajuci
(Zenin) status u pravoslavnoj doktrini i Svetim Spisima (Novom Zavetu) ne uvi-
dajuéi (ili i ne zelec¢i da uvide) da Zivot i stvarnost ima malo Sta zajedni¢ko sa
ucenjima i verovanjima. Uostalom, problematika Zene ne nailazi na odgo-
varaju¢u, dostojnu paznju. Umesto stradanjem Zene, Crkva je konstantno zao-
kupljena glorifikovanim se¢anjem na kolektivna stradanja celokupnog srpskog
naroda od istorijskih neprijatelja; stradanjem od pripadnika tudinskih nacija i
veroispovesti ili ideoloSki ,,otudenih® neprijatelja Srba-komunista (pogotovu
stradanjem svestenstva). Od kolektivne, nacionalne istorije (politicke istorije
careva i ratova, kulturne i crkvene istorije i sliéno) nema se vremena ili, bolje
reci, interesovanja za onu pojedinacnu, privatnu porodi¢nu istoriju ili sudbinu.

Medutim, u Crkvi postoji prili¢cno masovno negiranje i ignorisanje ovih
¢injenica (tradicionalni status Zene) jer je to smetnja ¢vrstoj potrebi za romanti-
zacijom proslosti $to Cesto i predstavlja zgodnu uporednu platformu za kritiku
sadasnjeg braka i porodice u smislu njegovog gubitka hri§¢anske sustine.

Patrijarhalno drustvo je karakterisala izrazita, strogo i precizno definisa-
na podela porodi¢nih i drustvenih uloga supruznika. Mada, pravoslavlje u svojoj
doktrini koja doti¢e ovu problematiku ljudskih prava, pa time i prava Zena,
naglaSava da je neophodna ravnoteza izmedu ljudskih prava (privilegija, pov-
lastica), s jedne strane, i ¢ovekovih duznosti, odgovornosti, pozrtvovanosti, s
druge strane, (za svoje bliznje, pre svega, ukucane), ova ravnoteza (istorijski
prisutna viSe u teoriji, uenju nego u praksi) znatno je bila narusena na Stetu
zene koja je najceScée bila predmet surove i bezobzirne eksploatacije i nasilja od
strane mus$karca (u ulozi supruga, domacéina ...). U oslobadanju zene od ovak-
vog ropskog polozaja Crkva se nije proslavila, pre bi se reklo da je, svojim
oportunistickim stavom, doprinosila takvom njenom polozaju, o ¢emu i ima
sporadi¢nih, veoma retkih priznanja kod pojedinih njenih jerarhijskih, crkvenih
predstavnika - sveStenika.

StanoviSte Pravoslavne crkve o bra¢nim odnosima i nasilju u braku
Naravno, pored slobodnijeg i kriti¢nijeg glediSta postoji i ono tradicio-

nalno ,,ortodoksno* i rigidnije glediste. Takvo konzervativno stanoviste dolazi
do izrazaja u stavovima o odnosu izmedu supruznika.
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Patrijarh Pavle, doskorasnji veoma ugledni i uticajni patrijarh SPC, ima,
¢ini se, donekle specificno tumacéenje prvobitnog pada. Po njemu, zmija je
delovala preko zene kao lakomislenije od muskarca. Adam, zapravo, nije buk-
valno prevaren (iz naivnosti) ve¢ je pristao na greh zbog bra¢ne zajednice sa
Evom, da bi se solidarisao s njom. On je nju poslusao jer je re¢ o bra¢noj
zajednici. Dakle, jer dvoje ¢ine jedno telo. Nije ona njega prevarila, veé je
svesno odlu¢io da mora sa njom zajedno nositi teret greha (Budimo ljudi, 1997:
22). Patrijarh Pavle iznosio je povremeno svoje stavove o Zeni. Nalazuéi zena-
ma kao obavezu, bez obzira na sve loSe osobine muza, da bude poslusna i da
mu ¢ini ustupke, jer hri§¢anstvo vidi u tome sredstvo za ukorenjivanje mira u
bra¢nim odnosima i ponovno uspostavljanje bra¢ne srece. To je, prema njemu,
stav Srpske pravoslavne crkve (Budimo ljudi, 1997). Ovakvim stavom se znat-
no veci stepen krivice prenosi na Zenu ¢ime se racionalizuje (objasnjava i op-
ravdava) njen nezavidni aktuelni drustveni poloZaj.

Sa sli¢nim teoloskim stavom o Zeni nastupa i monahinja Marija, igu-
manija manastira u Stublu. Pre svega, prema njoj, preko zene je dosao greh u
Covecanstvo, ali isto tako i iskupljenje preko Majke Bozije koja je povratila
dostojanstvo zenama kao bozijim stvorenjima. Ali, ipak, po njoj, Zene su brzo-
pletija stvorenja i Zena je viSe kriva za nastanak i nastavak greha u ¢ovecanstvu,
mada i pokajanje kod nje moze da bude veliko $to pokazuju svete zene u istoriji
Crkve. Ona moze vise da proizvede greh u Zivotu ljudi. Zene su od muskaraca
brzopletije osobe i sklonije ka grehu.

Monahinja Marija, tvrdi da ako Zena zivi ispravnim, poZrtvovanim i
poslusnim hris¢anskim Zivotom u braku ona ne moze da trpi torturu svoga
muza. Ali, ¢ak i ako trpi, ako je mucenik to joj se uracunava u pravdu, u neku
vrstu mucenistva. Ona se poziva na poslovicu koja kaze da ,,Nije junak onaj
koji bije ve¢ onaj koji trpi“ i smatra da ¢ovek mnogo postize trpljenjem i to
trpljenje zenu brani od Cinjenja greha jer kad je covek u nekoj nevolji, muci on
nema prostora za greh. Drugo, to trpljenje u braku moze da dovede do spasenja
tog muza. Ona dodaje da se nikako ne bi slozila da je, posmatrano sa hri§¢an-
skog aspekta, Zena u podredenom polozaju'.

Prema duhovnom starcu (arhimandritu, igumanu) Tadeju Vitovni¢kom,
veoma uglednom i popularnom medu vernim narodom SPC (nedavno preminu-
lom), posle pada Gospod je dao veliku vlast muza nad Zenom i zato supruga
treba da bude poslusna suprugu. On se poziva na opStepoznatu biblijsku pricu
kada je Bog kazao pramateri Evi: ,,Zato §to si poslusala zmiju, zato ¢e od sada
tvoja volja biti pod vlaséu tvoga muza“. Po njemu, to nije potéinjenost, nego da
ne bi bilo kod bra¢nih drugova raznomisljenje, bra¢ni drugovi treba da budu
jedni duhom ($to ho¢e muz, hocée i Zena i obrnuto). Kad su supruznici jedno-
misljenici onda medu njima ima sloge, mira. Medutim, Eva se nije savetovala
sa Adamom o ponudi zmije, ona je odluku donela sama. Kada bi Zena poslusala

' Zenau iskusenjima modernog doba, www.youtube.com/watch?v=yjsw8WTf{-Co
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zapovest Gospodnju da ¢e joj volja biti pod vla§éu njenog muza, kada bi za nju
vazila re¢ njenog muza ma kakav da je on, Gospod bi zbog njene poslusnosti
ucinio da on bude plemenit i dobar (Starac Tadej, 2009: 56). lako je ovo gle-
diste blaze prema Zeni, od onog koje iznose patrijarh Pavle i igumanija Marija,
jer se, ipak, govori o ravnopravnosti supruznika i o medusobnom poslusanju,
ipak se na kraju istice dominacija, supremacija muza. Po njemu, Zena nema laku
ulogu u patrijarhalnoj istoriji, ona se spasava kroz poslusnost muzu, a ne in-
sistiranjem na svojoj volji, ve¢ odustajanjem od nje, i predavanjem sebe i celog
svog Zivota Bogu bez obzira da li zivimo u svetu, u porodici, ili kao monasi u
monaskoj zajednici (Starac Tadej, 2009: 26).

Pomenuti arhimandrit Tadej Vitovnicki, takode, govori o razloznom
trpljenju koje daje rezultate, duhovne plodove. On navodi slu¢aj porodice ¢iji je
problem bio alkoholicar, kao glava porodice. Zapravo, Zrtve alkoholi¢ara bila su
njegova deca, ali i Zena. Kada se on napije sve ih istera iz kuée. U pocetku je
njegova Zena iSla u komsiluk, pa je shvatila da im smeta, i krila se oko svoje
ku¢e. Medutim, ona je vaspitavala svoju decu da ne mrze i osuduju svog oca.
Kao rezultat toga oni su postali dobri i uspesni ljudi. Takode, jednoj drugoj Zeni
je rekao da nije kriva za razvod braka, ali, i pored toga, da je trpela svoga muza
njene kceri bi sada bile sre¢ne. Nasuprot tome, njima je Bog tu srecu uskratio
(Saveti oca Tadeja, 2010: 57-59). Medutim, i kod ovog gledista koje racuna sa
svrsishodnim trpljenjem stepen trpeljivosti je, takode, postavljen veoma visoko.
Osim toga, u svim ovim sluc¢ajevima uvek je zena ta kojoj se savetuje da pod-
nosi trpljenja.

Sli¢an, gotovo identiCan stav iznosi i (bivSi banatski i temiSvarski)
episkop Visarion (1910-1979). On smatra da kakav god da je muz, dobar ili los,
nezan ili surov u ophodenju sa zenom, ona mora da mu se pokorava, i koliko
god da je gorak njen Zivot, ne treba da trazi razdvajanje od njega, osim u slucaju
bra¢nog neverstva. "Sto je Bog sastavio, ¢ovek da ne rastavi." Po njemu, tako-
zvani borci za emancipaciju Zena, ustaju protiv neraskidivosti bracne veze i
traze, kako za muskarce, tako i za Zene, punu slobodu razvoda pod bilo kakvim
naizgled dobrim ili lo§im izgovorom. Ispunjenje ovog zahteva bilo bi, prema
njemu, pra¢eno najpogubnijim posledicama, i povelo bi u uniStavanje porodic-
nog Zivota, u bezgraniéni razvrat’.

Moguce je da su ovakvi stavovi inspirisani autoritetom i stavom vladike
Nikolaja Velimirovi¢a (1980/4-1956) prema Zeninom trpljenju nasilja. Inace,
radi se o najuglednijem i najuticajnijem arhijereju posle Svetog Save (u tome
mu je mozda jedino ravan Justin Popovic). Medutim, to bi moglo biti samo deli-
micéno tacno jer je takvo glediSte dublje utemeljeno u pravoslavnoj etici i as-
ketici $to se vidi na primeru drugih duhovnih autoriteta i Pravoslavnih crkava.
Dakle, vladika u jednom pismu odgovara Zeni koja je Zrtva muzevljeve bezob-
zirnosti: “Pises kako si trpela mnogo, mnogo od svog muza. Ruzio te, izgonio iz

? Episkop Visarion, www.svetosavlje.org/biblioteka/Knjige/zena/Zena05.htm
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kuce, pa ¢ak i tukao. No s molitvama i nadom u Svevideceg imala si snage da
sve podneses, nikad nikome ne zaleéi se i ne javljajuci van kuce Sta u kuci biva.
Stradanje ti je omeksalo dusu, iskorenilo svaku gordost i jo$ jace te privezalo k
Bogu Zivome. Jedno vreme mislila si da ¢es poludeti, - on je poludeo, muz tvoj.
Sad si ti zabrinuta za njegovu dusu, i pitas: ima li uops$te poludelima spasenja?
(...) ali on se sad ne moze ni kajati ni Bogu moliti; zato ¢e$ se ti mioliti za njega,
i prinositi zrtve* (Radovic, 1977: 54).

Prema miSljenju istog Ljubomira Rankoviéa da bi Zena mogla na
uspesan nacin da ostvari ulogu supruge (i majke) u braku i porodici, ona mora
biti u jednakom dostojanstvu sa svojim muzem. Jevandeljska antropologija i
sociologija u potpunosti izjednaavaju muskarca i zenu, poStujuci njihove
prirodne osobenosti. One nisu za profanu ravnopravnost i jednakost medu polo-
vima, nego za jedinstvo u Hristu, i za poStovanje njihovih prava koja im po
bozjem i ljudskom zakonu pripadaju. Medusobno opStenje bez liturgijske zajed-
nice se pretvara u nuznu polarizaciju. Bez liturgijskog preobrazaja stvara se pro-
fana jednakost, i tada se princip jedinstva muskarac-zena raspada, kompro-
mituje i degradira, rastace na musko i Zensko. Polarizacija rada rivalstvo, hije-
rarhiju i subordinaciju kao glavne prepreke ljubavi i razumevanja u rodnim od-
nosima (Rankovi¢, 2008: 51, 58).

Predrag SamardZié, posluziv§i se mislju izvesnog Sodgrasa, tvrdi da
muska dominacija, egoizam, patrijarhalna mo¢ i preferencijalne prednosti pri-
padaju proslosti, sa njima je zavrSeno. Ne moZe se viSe Knjiga Postanja gl. 2-3
upotrebljavati za to da zena bude svedena na potcinjenu poziciju ili stanje. Ako
je iskupljenje stvarno, borba izmedu polova je zavrSena. Istovremeno je i
zensko zavodenje, manipulisanje i dominiranje proslost, i sa tim je zavrSeno jer
su svi jedno u Hristu. Samardzi¢ smatra da se ovim nadilaze i sve moguce
emancipacije za koje se neki jo§ uvek bore, pri ¢emu, po njemu, obi¢no iz
neznanja, a neretko i iz ideoloskih predrasuda, Crkvu okrivljuju za nejednakost
muZa zene (Samardzi¢, 2007: 14).

Sli¢no tome i prota Aleksandar Nikolajevi¢ Nadeznin, koji je Ziveo u
drugoj polovini XIX veka, bio profesor na Peterburgskoj duhovnoj akademiji,
¢lan arhivne komisije pri Svetom Sinodu RPC. On ilustruje kako bi na delu
trebalo da izgleda hris¢anski uzorna trpeljivost zene prema svome suprugu. On
istice da kada bi Zena trpeljivo i smerno podnosila svoga muza ona bi u njemu
neminovno proizvela preobrazaj karaktera i duha. On navodi primer Monike i
Patrikija, roditelja Blazenog Avgustina. ,,Patrikije je bio neznabozac, razvratnog
i nemoralnog zivota, razdrazljive i preke naravi. Monika je svojim primernim
hris¢anskim zivotom, ljubavlju i smirenjem, razumevanjem i snishodljivoscu
prema njegovom karakteru, uspela da zadobije postovanje i ljubav muza. Po
prirodi nasilnik i kavgadzija, Patrikije se nije usudivao da nad njom vrsi bilo
kakvo nasilje. Njegovo javno neverstvo podnosila je velikodusno, ne ulazeci sa
gnevnim muZem u prepirke i svade. Izbegavala je da mu protivreci u bilo ¢emu,
naro¢ito u nastupima srdzbe i gneva. Ali, kada bi se smirio i doSao sebi, ona je
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koristila priliku i ukazivala na svu pogresnost njegovih postupaka, $to je u
njemu izazivalo kajanje i postidenost. Takvi hriS¢anski postupci razumne i prib-
rane zene ukrotili su i razoruzali grubog Patrikija, on se poceo okretati Hristu*
(Nadezdin, 2001: 119).

S pojavom ¢oveka u njegovom punom sastavu, pojavio se i zakon sup-
ruzni¢kog tj. bracnog zivota. Bra¢ni par je tesno povezan ne samo spolja
telesno, ve¢ i unutrasnjom, duhovnom vezom. Izraz iz Postanja: bi¢e dvoje
jedno tijelo (Post. 2,24), ne ukazuju na jednostranu vezu bracnog para, ve¢ na
njenu bliskost i neraskidivost usled koje muz ne moze, na primer, da ponizi
zenu, a da pritom ne ponizi i samog sebe, ne moze da odvoji svoje interese, svoj
zivot od nje, isto kao §to i Zena ne moze da ih odvoji od musSkarca. Braéni
saveznici su ravnopravni i tu nema mesta ugnjetavanju jedne ili druge bracne
polovine. Postoje zahtevi hri§¢anske duznosti, po kojima su svi hris¢ani
podjednako obavezni jedni drugima da daju uzajamnu ljubav i da budu pred-
usretljivi odnose se i na brac¢nike. Zbog opstih uslova braka, hris¢anstvo je
moralo da obezbedi ravnopravnost u bra¢nim odnosima, jednakost prava, uza-
jamnost. Bracnici su obavezni da poseduju uzajamnu ljubav i postovanje, uz
strpljivost i snishodljivost, poverenje i otvorenost, uzajamnu brigu, bra¢nu Cis-
totu i vernost. Najzad, racunajuci na razlicitosti i osobenosti koje su se uvek
primeéivale u prirodnim snagama i osobinama muza i zene, hris¢anstvo je mo-
ralo da unese u bra¢ne odnose i neke crte razli¢itosti, ne dajuéi ni jednoj strani
bilo kakve prednosti, koje bi vodile ugnjetavanju i ponizavanju druge strane.

Njihove polne osobitosti, kako fizi¢ke, tako i duhovne, sjedinjuju se,
uzajamno se dopunjuju i daju potpuni tip ¢oveka. Otuda supruznicka veza oba-
vezuje na uzajamno saglasje, opStenje i neraskidivost.

S hris¢anske tacke gledista nemo¢ i potéinjenost Zenske prirode ne sluze
Za njeno ponizavanje, niti to §to se muz priznaje za gospodara ne vodi ka des-
potizmu i osionosti. Upravo ta okolnost da je Zena slabije bi¢e od muza, sasud
slabiji, pobuduje muza da se prema njoj ophodi veoma oprezno i razumno. Dok
se nalazi pored Zene, on stalno mora da pazi na svoje ponaSanje kako ne bi
povredio taj sasud, te da ga na svaki nacin ¢uva i brani. Takvom razumnom
ponasanju je protivno ne samo grubo i surovo ponasanje, nego ¢ak i prestrogo
ili surovo vladanje, koje nije ublazeno neznoscu ili mekotom. Ako se u hris-
¢anstvu ograni¢ava surovost i u odnosu prema slugama, tim pre se u odnosu
prema Zeni treba paziti od razdrazljivosti i od toga da se pred njom pokazuju
porivi loSeg raspolozenja svoga duha.

Medutim, svaki muz, zZiveéi stalno sa zenom, nalazi se vise od bilo koga
drugog u opasnosti da pomraci svoje srce niskim iskazivanjem ljutine, gneva,
nepostovanja prema Zeni — slabijem sasudu; zato on neprestano mora da pazi na
svoje ponasanje, da se brine o dostojanstvenom odnosu prema Zeni, kroz koji se
na taj nacin odreduje i njegov odnos prema Bogu. Koliko god se molio onaj
muz koji se loSe ophodi prema zeni, njegova molitva nikad neée biti usliSena;
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izmedu njega i Boga stoji nepremostiva prepreka. Na taj nacin, kao da se i Sam
Bog pojavljuje kao zastitnik slabije strane u porodi¢nom zivotu.

Objasnjavajuci pojam dominacije muza u odnosu na Zenu i potéinjenost
i pokoravanje Zene u odnosu na muza, Apostol Pavle za to koristi poredenje
koje je pozajmljeno iz dogmati¢ne oblasti. Muz je glava Zeni isto kao §to je
Hristos — Glava Crkvi. Ali, kako se vlada Hristos kao Glava Crkvi — pita se
Nadezdin. On voli Svoju Crkvu toliko da je i Svoj zivot dao za nju.

Evo kako bi, po miSljenju Nadezdina, trebalo da izgleda hris¢anski
odnos prema Zeni. U odnosima muza prema zeni ne moze biti ni trunke nasilja
ili poniZavanja. Zena je slabija od muza; i slabost za hris¢anskog muza sluzi
samo kao veliki podstrek da joj pomogne, da je podrzi i zastiti; on ne moze da
zamisli da ovu njenu slabost upotrebi kao povod za bilo kakvo ugnjetavanje. On
se razumno trudi da zadovolji sve potrebe zene, i fizicke i duhovne. Svi, pa ¢ak
i najmanji nedostaci zene, kod njega izazivaju brigu, najvecu mogucu zastitu i
pozrtvovanje. Hri§¢anski odnos i poslu$nost zasnovani su na ljubavi, a ne na
ropskom strahu.

On se poziva na Zlatousta, koji se, opet, poziva na Apostola Pavla koji
je predlozio muzu i zeni, kao osnov njihove sreée, uzajamnu ljubav i brigu,
ukazavsi svakom od njih §ta kome priliéi, - jednom (duhovna) vlast i briga, dru-
gom poslusnost. Bilo bi neodredeno, nedovoljno da se jednoj ili drugoj strani
nalaze ljubav uopste. Mora se ta¢nije odrediti karakter supruzanskih odnosa.
Muz po prirodi snazniji, hrabriji, nezavisniji. Zena je po prirodi krotkija, slabija
i potrebna joj je pomo¢ i zastita. Zato bi bilo neprirodno nalagati muzu da se
povinuje zeni. Muzu, kao jaCem, nalaZze se prevashodno ljubav koja nosi
karakter brige o drugoj polovini, podrske; zeni, pak — karakter poslusnosti. Uz
to, iskustvo je pokazivalo Apostolu, kao §to se to pokazuje i danas, da je mus-
karac koji nije duhovno razvijen, viSe naklonjen ispoljavanju grube fizicke
snage nad Zenom; protiv toga je i bilo neophodno izdati zapovest o ljubavi, nez-
nosti u odnosu na Zenu. Zena trpi poniZavanje, batine od lofeg muza; Hris-
¢anstvo je §titi od te vrste vredanja, ¢ine¢i muza neznim i krotkim.

Objasnjavajuéi pojam povinovanja Zene, Apostol upotrebljava jos i reci:
a zena da se boji svojega muza. Pritom obi¢na, nehri§¢anska predstava, uglav-
nom vidi mra¢nu sliku surovog muza koji neprestano preti svojoj Zeni, i Zenu
koja drhti od gnevnog pogleda supruga. Proglasavati takvo stanje za hris¢ansko
znaci ili podsmevati se hriS¢anstvu, ili ga definitivno ne razumeti. Medutim, ove
strasne rec¢i Apostola imaju dubokoduhovni smisao. Strah koji se zeni usaduje
prema muzu nije ropski strah; takav strah je protivan hri§¢anstvu i nespojiv je s
pojmom hriscanske ljubavi; takav strah je mucenje, a istinska ljubav izgoni
strah.

Medutim, Nadezdin govori o hri§¢anskim odnosima zene prema muzu i
kada je njegov odnos prema njoj daleko od idealnog i hris¢anskog, Stavise —
kada prelazi u suprotnost. Kako tvrdi autor, muz zaista moze da bude okrutan,
moze da vreda zenu; pa ipak, to ne smeta zeni da mu se pokorava kao Gospodu,
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da se prema njemu odnosi onako kako zapoveda Hrist - s ljubavlju, poniznoscu,
predusretljivos¢u, bez teznje da mu nareduje. Kao $to je za hriS¢anina vladar
svetinja, buduéi da je osoba koju je postavila vrhovna vlast, tako i Zena hris-
¢anka mora tako da gleda na svoga muza, bez obzira kako on ispunjava svoju
duznost, ma kako da ima malo razuma i vernosti. Treba da se odnosi prema
njemu strpljivo i snishodljivo. Nadezdin istie da je tezak polozaj ugnjetavane
supruge, ali nisu laki ni ostali uslovi ljudskog Zivota: nije lako uvek biti ¢astan,
marljiv, Cuvati svoje ljudsko dostojanstvo, nije lako neprijatelju prastati uvrede.
I u paganstvu nalazimo primere duhovne snage i samokontrole. Navodi primer
Sokrata koji je trpeo svoju zlu zenu Ksantipu.

Medutim, sam autor uvida, da ¢e neko reci, nije li okrutno potcinjavati
zenu muzu tiraninu i praviti od nje Zrtvu njegove samovolje, a posebno zenu
koja je od njega i pametnija i obrazovanija, i tako dalje.

Ali, ako bi joj bilo dopusteno da mu se ne potcini, te da na muzevljevu
grubost odgovara istom merom, to joj ne bi olakSalo sudbinu ve¢ bi to naprotiv
dovelo do potpunog raspada brac¢nih odnosa, a Zena bi samo bila podvrgnuta
uvredama i demonstraciji grube muzevljeve sile. Dopustiti, pak, razvod, znacilo
bi odreci se uzvisenog duhovnog znacaja braka. Nalazuc¢i zeni kao obavezu, bez
obzira na sve loSe osobine muza, da ga voli, da bude poslusna i da mu ¢ini us-
tupke, hris¢anstvo u tome vidi sredstvo za ukorenjivanje mira u bra¢nim od-
nosima i ponovno uspostavljanje porodi¢ne sre¢e. HriS¢anstvo nalazi da je za
zenu moguce da na taj na¢in pokori, ¢ak, i nevernog muza, nehri$éanina. ,,Ako
je muz neznabozac, brzo ¢e se obratiti; ako li je Hri§¢anin, bi¢e bolji - piSe Sv.
Jovan Zlatousti.

Razume se, Zena nije obavezna da ispunjava bilo kakve protivzakonite
zahteve svoga muza, njegove hirove koji se protive veri i moralu. U svojim
postupcima ona pokazuje da nije muz taj kome ona zeli da protivureéi, da ne
zeli da bude tvrdoglava, ve¢ ne Zeli da bude protivnica Zakona Bozijeg. Svako
odbijanje da se ispune nepravedni zahtevi muza moze nositi karakter izuzetne
poslusnosti, ljubavi i krotosti, ali moze biti i grub, drzak, nipodaStavajuci.
Upravo ovo poslednje nije u skladu s ponasanjem hris¢anske supruge. Upravo
protiv toga i piSe apostol: ali Zeni ne dopustam da bude ucitelj, niti da vlada
muzem, nego da bude mirna.

Zeni se priznaje jak duhovni uticaj na muZa, na njegovo ispravljanje i
usavrSavanje. Ali, zena nikako ne pribegava ni najmanjoj upotrebi vlasti, Sto bi
moglo samo jo§ viSe da razdrazi muza, ve¢ deluje uticajem svog skromnog,
poniznog karaktera, koji neobi¢no omekSava srce muzevljevo, primerom svog
¢istog bogobojazljivog zivota koji neprimetno poboljSava i narav muza.

On kao izlaz Zene iz teSke bracne situacije ne vidi u razvodu (kao
hri§¢anski neprihvatljivom). Naprotiv, neraskidivost braka za Zzenu ima veoma
vazan znacaj. Neraskidivost braka omogucava zeni da uziva dostojanstven polo-
zaj tokom celog Zivota, tako da gubitak mladosti, zdravlja, lepote, ne moze da
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joj naskodi da uvek ostane drug svome suprugu, majka svojoj deci, gospodarica
svoga doma (Nadezdin, 2001: 80-84, 95, 99-112).

U celini, ovde se postavlja logi¢no pitanje dokle treba da ide Zena u
¢injenju ustupka muzu, gde je granica podnosenja loSih osobina muza. To autori
ne kazu. Ali se moze pretpostaviti da je prag te granice trpljenja dosta visoko
postavljen, do te mere da se treba prepustiti hirovima muza. To daleko pre-
vazilazi logiku i standarde danasnjeg svetovnog morala i prava koji ne prepo-
rucuje trpeljivost prema nasilju i iskori§¢avanju, ve¢ olako dopusta raskid brac-
ne zajednice.

Kod Nadezdina se, prema prirodi stavova o odnosu muza i zene, uvida
da on nije na§ savremenik. lako se, dodusSe, ne razlikuje znacajno od nasih
pomenutih savremenika koji su, takode, zastupali dosta kruto stanoviste o ovim
relacijama. Nadezdin upada u protivre¢nost zamerajuéi navodnim nehri$¢anima
na njihovoj neta¢noj, predrasudnoj negativnoj oceni o supruzni¢kim odnosima.
Tacnije, on tvrdi da slika surovog, mraénog muza ne odgovara poimanju hris-
¢anskog braka, pa, ipak, on brani takav brak kao hri§¢anski. On uzima u obzir
potencijalno negativne konsekvence razvoda po porodicu, drustvo i hris¢anski
moral ne vodeci racuna o samoj ljudskoj li¢nosti. Nadezdin time upada u gresku
moralizma, moralnog apsolutizma i legalizma. On, zapravo, trazi od drugih da u
potpunosti ispune hri§¢anske zapovesti. On ima krajnje rigidan stav prema
braku, da se on mora odrzati po svaku cenu. Ovakav uobicajen i pogresan stav
najbolje razoblicava svojom kritikom Nikolaj Berdajev. Kako on smatra, vise je
nego jasno da se na jevandelju ne mogu zasnivati drzave, porodice. Budite savr-
Seni kao §to je savrSen Otac vas Nebeski - to nije norma i pravilo Zivota. Jevan-
deljski zaveti su potpuno neostvarivi i preteski kao pravila.

Negiranje razvoda, koje posebno uporno sprovodi Katolicka crkva,
veoma je okrutno i prisiljava ljude da zive u lazi, u licemerju, u nasilju, u
profanaciji najintimnijih ljudskih ose¢anja. Brak kao sveta tajna, misti¢ni brak,
po svom smislu je vecan i neraskidiv. To je — neosporna istina. Ali, vec¢i deo
brakova nema misti¢ni smisao i nije povezan sa vec¢noscu. I hriS§¢anska svest to
mora da prizna. Posebno je neubedljivo pozivanje na Jevandelje u kome se, na-
vodno, govori o neraskidivosti braka. Negiranje razvoda ima ¢isto zakonsku os-
novu i predstavlja shvatanje hri§canstva isklju¢ivo u duhu zakona. Tu je pot-
puno jasno da socijalna svakodnevica jevandeljsku istinu prilagodava svojim
ciljevima. Brak je vecan i neraskidiv, ali samo brak koji ima ne socijalnu, veé¢
vecénu sustinu u kojoj se postize ostvarenje androginog covekovog lika, u kojoj
sudenik nalazi svoju sudenicu, tj. ve¢nost i neraskidivost braka jeste ontoloska,
a ne socijalna istina. Osnovno svojstvo pravog braka i prave ljubavi je sloboda.
Svaka socijalna prinuda i nasilje vezu medu ljudima liSavaju tajanstvenog i mis-
ticnog smisla. Svetu tajnu braka, koja povezuje sudbine ljudi, Crkva sprovodi
nad svakim parom koji, spolja i formalno, izgledaju slobodni i izraZzavaju svoju
saglasnost za brak (Berdajev, 2000: 135, 256-258).
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On suprotno crkvenom (I Zapadne i Isto¢ne crkve) stanovistu da razvod
nemoralan smatra suprotno — da je nemoralan brak bez ljubavi.

Matej Arsenijevié, pravoslavni publicista, glavni urednik c¢asopisa
,Crkveni zivot“, ¢est ucesnik tribina i predavanja o pravoslavlju. On govori o
bra¢nim odnosima na jedan dublji i kriti¢niji nac¢in od uobicajenog. On isti¢e da
istinski hris¢anski brak nije ni patrijarhalni ni matrijarhalni ¢ime pokazuje retku
nesklonost pripadnika SPC za idealizacijom patrijarhata i pridavanju hris-
¢anskog predznaka. I patrijarhat i matrijarhat jesu, uzajamno suprotna, negiranja
razli¢itih i uzajamno dopunjujuéih blagodatnih darova muskarca i zene. Jer, gde
je vlast i potreba za podvlasé¢ivanjem, tamo nema ljubavi i ljubavne Zrtve, veé
isklju¢ivo ,rata“, podjarmljivanja, iskoriS¢avanja drugoga kao objekta svoje
samovolje i egoizma. U matrijarhatu je Zena gospodar a muskarac rob, dok je u
patrijarhatu Zena robinja a musSkarac gospodar. Istorija smene ovih ropstava
jeste istorija utakmice ili ,,rata polova“, u kome je dominacija jednog pola poci-
njala istorijskim porazom i svrgavanjem sa trona drugog pola, i u kome jedna
palost, gordost, gre$nost i egoizam smenjuju cikliéno drugu. Jasno je da u rop-
stvu sre¢e nema, ali je, takode, nema ni u gospodarenju. Gde je ropstvo, tamo je
nasilje nad li¢no$¢u i negiranje ikone BoZije u Drugome. Zena, dakle, ne treba
da bude ni gospodarica ni robinja ve¢ sabitijnica, satelesnica, sapodviznica mu-
7u, kao i obrnuto, a to upravo i znaci: ,,Pokoravajte se jedno drugome u strahu
Bozijem® (Ef. 5, 21) (Arsenijevi¢, 2001: 209-211).

Za razliku od svih dosadasnjih savetovanja koja preporucuju dugoro¢no
trpljenje nasilja, bra¢na pravila SPC predvidaju sasvim suprotnu mogucnost.
Posle vremenski ograni¢enog, tacnije jednogodiSnjeg, naruSavanja funkci-
onisanja i stabilnosti bracne zajednice, propisi dopustaju moguénost prekida
brac¢ne veze i, u tom smislu, predvidaju i odredene valjane razloge za to: ,,Ako
(bracno lice) namerno i stalno zlostavlja ili kinji svog bracnog druga, ili u
braku, inace, pokazuje takvo stanje, koje, prema svim prilikama sluc¢aja, Cini
zivotnu zajednicu potpuno neizdrzljivom, i sve to samo onda, ako se takvo vla-
danje produzi za vreme od najmanje jedne godine®. Zatim, i zbog moralne pok-
varenosti supruznika. Dopusta se razvod i zbog preljube supruznika (Bracna
pravila SPC, 1973, 45-46). Vidimo, dakle, da postoji kanonizovana ili instituci-
onalizovana moguc¢nost crkvenog razvoda braka. Trpeljivost prema ugroza-
vaju¢em supruzniku ima, znaci, svoje (vremenske) granice. I to je stav SPC.

Stav u prilog ovog drugog stanovista (ili protivre¢nog diskursa) ograni-
¢ene i1 smislene, razlozne trpeljivosti iznosi savremeni ruski episkop Pantelej-
mon (Satov) Orehovozujevski. On, naime, odgovarajuéi na pitanje, tj. reagujuéi
na izneti zivotni primer novinara da je izvesna zena zivela sa muZem alkoholi-
¢arem koji ju je ceo zivot maltretirao i tukao, a ona je sve trpela i stradala. Ali
svanuo je dan, kada je njenom strpljenju dosao kraj i ona ga je probola noZzem.
Pomracio joj se um. Verovatno je bilo ispravnije da nije trpela i stradala, i
mnogo ranije se razvela od muza. I sada se postavlja pitanje gde je granica kada
treba staviti tacku trpljenju.
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Episkop Pantelejmon, govoreéi o trpljenju i stradanju, odgovara da
postoje crkvena pravila da kada brak narusava drugi supruznik, ti ima$ pravo da
ga ostavis. Zato §to brak ve¢ ne postoji. Zasto Ziveti sa covekom koji joj vise
nije muz - pita se vladika i konstatuje da je on svojim ponasanjem prestao da joj
bude muz. Medutim, on navodi situacije kada trpljenje ima smisla. Postoji
ilustrativan primer sa jednom njegovom parohijankom koja je imala neverujucu
svekrvu, koju je vera njene snaje jako nervirala. Svekrva je unuéi¢e pozivala u
svoju sobu, hranila ih mesom za vreme posta, pustala im svakakve filmove na
televizoru. Svekrva ju je mucila, govorila pogrdne reci i bila je jako bezobrazna
prema njoj. A snaja je trpela nekoliko godina. I pre nego S§to ¢e se upokojiti
svekrva je trazila da joj pozovu svestenika i snaju, poklonila se pred njom kako
je mogla, zamolila je za oprostaj i rekla, da je ona kriva. Umrla je izmirivsi se
sa njom i sa Bogom.

Navode¢i razloge zasto Covek treba da istrpi neke Zivotne nevolje,
probleme (od vremensko-klimatskih do svakodnevno-zivotnih), vladika navodi
i slucaj kada zena ne bi morala da podnosi trpljenje — a to su porodajni bolovi.
Znajuéi da porodaj moze biti veoma bolan, on dopusta i upotrebu anestezije. On
tvrdi da je kao muskarac veoma srecan $to nikada neée imati prilike da trpi po-
rodajne bolove. Zato misli da nema moralno pravo da kaze Zeni da bi trebalo da
istrpi porodajne muke ,,jer tako pise u Bibliji*.

On konstatuje da mnogo toga $to je napisano u Bibliji ne moZe se pot-
puno ispuniti u nase vreme, jer se vreme veoma promenilo, i nisu ni svi slu-
Cajevi isti. I zato nije moguce Zeni reci — ti imas da radas bez anestezije, i da se
na tome zavr$i. Ranije su i operacije radili potpuno bez narkoze. Ranije su ljudi
bili pogodeni i vru¢inama, i hladno¢ama, i gladu i raznim drugim nevoljama.
Sada je zivot mnogo komforniji. Mi u nase vreme nismo u stanju da podnesemo
stradanja koja su podnosili nasi preci (Episkop Pantelejmon, 2011: 31-40).
Time prakti¢no izbegava moralisti¢ko i zilotsko licemerje.

I monahinja Teodora Vasi¢, namesnica manastira Vavedenje u Beo-
gradu, porucuje da je muskarac-muz posebno sluzenje Bogu. Muz treba da bude
dobar ¢ovek, uzoran, posten, plemenit, pun razumevanja, ljubavi, da bude zas-
titnik 1 stub svoje porodice.

Da postuje zenu i decu koju mu je Bog dao, jer ¢e odgovarati za njih.
Muz treba da sa zenom zivi u ljubavi i saglasju, da se dogovaraju o svemu, ali
da je on taj koji donosi odluke, za koje i odgovara. Ne sme da bude ¢ovek koji
fizicki ili psihi¢ki maltretira svoju Zenu ili decu. Nego da se brine o njima, da
vaspitava decu i ¢uva svoju porodicu i svoj ugled, trudeci se da kroz sve to,
kroz zajedni¢ki zivot ispunjava zapovesti Bozje — preporucuje mati Teodora
(Politika, Kakva je misija Zzena u pravoslavlju, 01.06.2013).

Dakle, imamo vise poddiskursa koji govore o potrebi Zene za trpljenjem
neadekvatnog ponasanja svoga muza. Mada, granica izmedu njih nije tako
osStra. Lepeza stavova se krece od misljenja da Zena treba da trpi muza, bez
obrazloZenja zasto i dokle, preko toga da je pozeljno da to Cini zbog nekog
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pozitivnog efekta, zbog neke viSe, maksimalistiCke pravde tj. kako bi se
supruznik preobratio (preumio), do ogranicene trpeljivosti, precizno regulisane
kanonskim propisom na godinu dana podnosSenja nasilni¢kog i nekarakternog
ponasanja.

SPC dopusta razvod i prema njemu ima prili¢no fleksibilan odnos za
razliku od zakonskog rigoroznog i rigidnog odnosa prema razvodu kakav se pri-
pisuje Rimokatolickoj crkvi. lako je brak predodreden, naznacen da bude vecita
duhovna zajednica on zbog gresne ljudske prirode izneverava taj svoj cilj.

Ruski svestenik, Ilija Sugajev, takode pokusava da razbija predrasude
(kako on veruje) o braénim odnosima koje su crkveno preporucljivi. On izlaze
pogled na porodicu, koji je u Rusiji postojao tokom dugog niza vekova, pogled
Pravoslavne crkve na odnose izmedu muza i Zene.

Medutim, on, neuobicajeno i iznenadujuce, okrece stvari i odgovornost
prebacuje na muskarca. Po njemu, naime, kad Crkva kaze da je muz glava
porodice, to nije toliko strasno podsecanje Zene na njeno ropstvo koliko upo-
zorenje muskarcu kakav on treba da bude da bi ga Zena smatrala glavom. Jo§
vece iznenadenje je njegova tvrdnja da ovakvih muzeva danas skoro da nema,
zato Zzene 1 ne mogu da se nalaze u posluSanju koje je ranije postojalo kod Zena.
A besmisleno je pokoravati se muzu-tiraninu. Time on aktualizuje i na nov
nacin sagledava ovu temu i izvlaéi drugacije zakljucke

I na kraju, po Sugajevu, Crkva u pojedinim sludajevima dopusta raz-
vode kao manje zlo u odnosu na veée. Na primer, muz je postao tezak pijanica,
ponasa se besno, i da bi se izbeglo vece zlo (da ne povredi dete u pijanom bu-
nilu itd.) bolje je razvesti se (Sugajev, Bez godista: 75, 106-110, 154-158, 64).

Zorica Kuburovi¢, pravoslavna intelektualka, tvrdi da razvedenih bra-
kova ne moZe biti. Zena ne moZe da se razvede od svoje dece, od njihovog oca
sa kojim uvek ima zajednicke brige i poslove, od svojih uspomena, ¢ak i kad
svog muza ne vidi viSe nikad posle razvoda. Zena moze da pristane da bude
zena viSe ljudi, ali to unizava njenu ljubav i svakodnevno je ranjava i odvlaéi u
neljubav i smrt (Kuburovi¢, 2001: 267).

Akademik Vladeta Jeroti¢ daje svoje tumacenje supruzni¢kih odnosa iz
hris¢anske, biblijske perspektive. Po njemu, Apostol Pavle je u vise svojih Pos-
lanica pisao o odnosu muza i Zene na nacéin koji na koji su njegove re¢i mogle
kod nekih tumaca da izazovu zabunu. Tako, na primer, dok u Prvoj poslanici
Timoteju apostol Pavle trazi pokornost Zene svome muzu ne dopustajuci da
bude verski ucitelj ,,niti da vlada muzem, nego da bude mirna. Jer je Adam
sazdan prvi, zatim Eva; i Adam se ne prevari, a zZena prevarena, postade
prestupnica®, u Poslanici Efescima apostol Pavle trazi da se zena pokorava
muZu ,,kao §to se crkva pokorava Hristu“. Muzevi, volite svoje Zene kao §to i
Hristos zavole Crkvu i sebe predade za nju®. Jeroti¢ razlikuje pokornost i
poslusnost Zene prema muzu, stavljajuci akcenat na medusobnu ljubav muza i
zene iz koje proizilazi uzajamna poslusnost umesto jednostrane pokornosti Zene
muzu koja je posledica straha Zene od muza. Bog je stvorio muskarca i Zenu iz
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ljubavi, da bi oni uzivali u medusobnoj ljubavi bez straha i robovanja jedno
drugom; biblijski pisac takvo stanje opisao je rajem. Samo u braku u kome
vlada hri$¢anska ljubav ne postavlja se pitanje nadmo¢éi partnera, borbe za vlast,
kao §to se ne postavlja ni pitanje poslusnosti. Zbog zagonetnog praroditeljskog
greha koji je ¢oveka udaljio od Boga, otpocela je strasna istorija ljudskog pada
u svetu u kome su bitno poremeéeni odnosi, izmedu ostalih i mozda najpre
odnosi izme¢u muskarca i Zene.

Vladeta Jeroti¢, nalazeci snazno utemeljenje u srpskoj etnografiji i isto-
riji, ilustruje tezak druStveni status Zene u Srbiji (eksploataciju i marginalizaciju
u oblasti privredivanja, kao i neravnopravnost u oblasti seksualnog morala). On
navodi da je neosporno da je zena vekovima u hriS¢anskom patrijarhalnom bra-
ku i porodici bila u potéinjenom polozaju, iskoriS¢avana (i kao tegleéa, fizicka
radna snaga), ponizavana, mucena, a za neverstvo ili pokusaj neverstva kaznja-
vana bez milosti surovom smréu. Namesto hri§¢anske ljubavi izmedu muza i
zene koji se dopunjuju, supruznici su u sukobu. A podelom polnih, prirodnih
uloga, dobili smo mnogo duze nego sto godina, potcinjenost Zene Cesto suro-
vom, poligamnom muzu. Dobili smo upros¢enu svedenost njene uloge na gaje-
nje dece 1 vodenje domazluka. Ona u mukama rada, pre toga bez strasti zacinje,
¢uva kucu i decu (,,zrtvuje se“), posluzuje u svemu muzu koji je ,,glava kuce®,
pa i njegovoj (a ne njenoj) ,,nasladi. To je sve urodilo sigurno preteranom 1i
¢esto smesnom, ali ne i nerazumljivom, pobunom Zena protiv muskaraca. On se
poziva na antropologa Kardinera po kome je patrijarhalni model u Srbiju ¢ini:
kolektivni mentalitet, slaba individuacija licnosti, autoritarnost i pot¢injenost
zene.

Cini se da je neosporno da ako su Zene, nekad i na mazohisti¢ki, ne-
zdrav nacin podnosile muzevljevu apsolutnu vlast, ne vide¢i nikakav izlaz iz
mucne porodi¢ne situacije (nema razvoda, nema povratka roditeljima, nema
samoubistva, nema ubistva surovog muza!), u vecini slu¢ajeva one su najlakse
od svih samovolja svojih muzeva podnosile njihovo neverstvo.

Jeroti¢ upozorava da ne treba zatvarati oCi pred ¢injenicom da je u
patrijarhalnom hris¢anskom drustvu koje je trajalo skoro dve hiljade godina (sa
malim izgledima da prezivi i do¢eka obnovu u XXI veku), u naroda sve tri hris-
¢anske veroispovesti (nazalost i u pravoslavnoj), musko preimucstvo u porodici
bilo takvo da je izgledalo "prirodno", a i zvani¢na crkva nije ¢esto intervenisala,
kada je muz imao jo§ jednu Zenu (bigamija), ili sebi dopustao, uz pre¢utnu sag-
lasnost Zene, da odrzava vanbrac¢ne ljubavne odnose i sa vise Zena. Kada je re¢
o Srbiji, dovoljno je podsetiti na neobuzdan Zivot MiloSa Obrenovic¢a, preko
Cega je Pravoslavna crkva htela ili morala ¢utke da prede (Jeroti¢, 1995:198;
2000:161,164, 2004: 159).

Zapravo, mnostvo je etnografskih nalaza o nedostojnom polozaju Zene
u tradicionalnom srbijanskom drustvu.

Ovaj sazeti opis moze se, prema antropologu Bojanu Jovanovicu, dopu-
niti brojnim detaljima koji bi samo pojacali osnovni stav o potpunoj socijalnoj,
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kulturnoj u ljudskoj obespravljenosti i potéinjenosti Zene. Muskarac je nad Ze-
nom imao potpunu vlast, koja je podrazumevala da njome moze gospodariti po
svojoj volji i ¢udi. Da bi se na neki nac¢in opravdao takav odnos prema Zeni, a
jos vise tolerisali ekscesi uobicajenog maltretiranja, stvorena je i slika o Zeni
kao nizem bi¢u. Tradicionalni socijalni obrazac patrijarhalnog zivota u kojem je
zena obespravljena, poniZena, ugnjetena, tu¢ena i mucena zasniva se na nepi-
sanom pravu muZza da se moze tako ponasati.

Uvodenje hris¢anstva, prema Jovanovi¢u, dovodi do prevlasti patrijar-
halnog principa, a posebnu dimenziju ovoj promeni daje i Crkva sakrali-
zovanjem odnosa oca i sina. Nakon perioda formiranja patrijarhalne zadruge i
institucionalizacije drzavne i crkvene vlasti dolazi do vekovnog turskog ropstva,
koje ¢e se pokazati kao bitan faktor u stvaranju naSeg patrijarhalnog obrasca.
Formiranje tog obrasca, u kojem je Zena ugnjetena i obezvlas¢ena, uslovljeno je
prvenstveno ropstvom naSeg naroda. U vreme ropstva ugusene su klice demo-
kratskog nacela slobode i ravnopravnosti i prinudno je zivot organizovan na
principu muske nadmoci i Zenskog potéinjavanja. U periodu opste nacionalne
obespravljenosti, izlozenosti torturi i poniZenjima, zena dolazi u izuzetno nerav-
nopravan polozaj i postaje Zrtva pomerene agresije muskarca u sopstvenoj
zajednici.

Sudbina porobljenog naroda posebno se dramati¢no odrazavala na zivot
zene. Nemogucénost muskarca da adekvatnim pruzanjem otpora odgovori na tur-
sku okupatorsku agresiju pokrenula je mehanizam pomeranja sopstvene agresije
i biva gresna i kriva bez sopstvene krivice. UniZena i poniZena, ona u patrijar-
halnoj porodi¢noj zadruzi ima ulogu zZrtve nakupljene muske agresivnosti, koja
je presudno uticala na formiranje nezavidnog polozaja zene u srpskoj tradi-
cionalnoj kulturi. U tom nezavidnom polozaju zena je ostala i nakon naci-
onalnog oslobodenja i ponovnog uspostavljanja srpske drzavne samostalnosti.
¢uvan u naSim seoskim sredinama i nakon Drugog svetskog rata, tradicionalni
patrijarhalni obrazac je ostao Cuvar zarobljene i potlinjene Zene (Jovanovic,
2011: 103-108).

Medutim, od crkvenih predstavnika veoma retko mozemo da ¢ujemo
ovakvu konstataciju o istorijski nepovoljnom polozaju Zene kroz istoriju u srp-
skom drustvu. Od njih moZzemo da ¢ujemo, selektivno i pristrasno, da je hris-
¢anstvo unapredilo poloZzaj zene kroz istoriju, u odnosu na prehris¢anski,
paganski period.

Narodito je indikativan dvostruki seksualni moral: jedan (znatno blazi)
za musSkarce i drugi (strozi) za zene. O tome govori bivsi i poc¢ivsi patrijarh
Pavle. On priznaje da u ovoj sferi ljudskog Zivota zaista postoje dupli moralni
standardi. On se u svom stavu poziva na poznati jevandeljski fragmenat da
,»hema muskoga i Zenskoga®, nego smo svi jedno u Hristu. ,,Ono §to Hristos
trazi od muskarca, trazi isto i od zene. Ne — jedno od Zene, a drugo od mus-
karca. Isti moral je dat i jednom i drugom, zapovesti su iste. Takode, poziva se i
na Svetog Grigorija Bogoslova koji navodi da su muskarci bili zakonodavci, pa
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su sebi u zakonu dopustali §to Zenama nisu dopustali. Takav zakon se ne moze
prihvatiti, ni priznati. To je stav jevandeljski* (Budimo ljudi, 1997: 51, 22).

Sliénu konstataciju iznosi i gréki teolog Georgije Mandzaridis. On tvrdi
da su institucije suprotne hri§¢anskom duhu kritikovane. Karakteristi¢no je to
da su Oci Crkve isticali ravnopravnost polova i zalagali se za njihova jednaka
prava. Po rimskom pravu, koje je vazilo i u Vizantiji, kada bi zena na bilo koji
nacin prekrSila supruznicku vernost, to je smatrano preljubom i zena je pod-
legala strogim kaznama, dok je takvo ponasanje muskarca smatrano bludom i
nije bilo kaznjavano. Muskarac se smatrao preljubnikom samo ako je imao
nezakonite odnose s udatom zenom i snosio je odredene posledice. Ta nepravda
ispravljena je upornom borbom Otaca Crkve. On se, takode, poziva na Sv. Gri-
gorija Bogoslova. I dodaje da su snazni uticaji hri§¢anstva na vizantijsko zako-
nodavstvo poceli da se primeéuju naroCito od Justinijanovog doba (Man-
dzaridis, 2004: 272).

Episkop jegarski Porfirije tvrdi da Sveto Pismo i Predanje Crkve uéi da
je Covek stvoren kao musko i Zensko, da je dostojanstvo muskarca i Zene isto-
vetno, a da se potéinjenost Zene muskarcu javlja kao posledica ¢ovekovog prvo-
bitnog greha. Naime, greh, narusavanje zajednice ¢oveka sa Bogom donelo je
gubitak neizrecive harmonije ljubavi izmedu muskog i Zenskog. Na mesto lju-
bavi doSao je egoizam i teZznja za dominacijom. Fizic¢ki ja¢i muskarac namece
sebe fizi¢ki slabijoj Zeni. Zena je tako stavljena u podreden poloZzaj u odnosu na
muskarca. On se poziva na svetog Grigorija Bogoslova koji veli da su muskarci
unutar takvog odnosa bili zakonodavci, te su svojim zakonima davali manja
prava zeni". Zena oduvek poku$ava da se brani i boreé¢i se za svoje prirodno
pravo, trazi nacin da prede u protivnapad. Tako zapocinje neiscrpna borba za
dominaciju. I, pored toga Sto Jevandelje i autentican zivot u Crkvi pruzaju
mogucénost za isceljenje i vaspostavljanje zdravih i bogomnaznacenih odnosa
izmedu mugkarca i Zene, u nase dane ova borba dostize kulminaciju.’

Zakljucak

Sva ova istrazivanja pokazuju da je Pravoslavna crkva do te mere
oportunisticki prihvatila i sakralizovala porodi¢ni patrijarhalni sistem, do te
mere je srasla s njim da je pravoslavni moral veoma tesko razgraniiti od
autoritarnog patrijarhalnog morala. Ona je umesto hri§¢anskog preobrazavanja,
oplemenjivanja porodi¢nih i bra¢nih odnosa podlegla primitivnoj patrijarhalnoj
regulaciji porodi¢nih odnosa. Zapravo, ona je u medupolnim odnosima, umesto
nametanja hri$¢anske ljubavi medu supruznicima gde muz voli svoju Zenu kao
Hristos Crkvu i gde ¢ine jedno telo i dusu (i da muz treba da voli Zenu kao
samoga sebe), legitimirala postojece, zateCeno stanje uobicajenog nasilja i pri-
dala mu hri$¢anski karakter izneveravajuci tako svoju prirodu.

3 www.pravoslovo.net/tekstovi/arhiva/zene/Ep.%20Porfirije_o_zeni.pdf
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Cak su se nasilje i eksploatacija koje Zena trpi, ¢utke, ali i otvoreno,
prihvatala i opravdavala kao iskupljuju¢a za Zzenu. Po toj logici, trpljenje
nepravde nju vodi ka spasenju jer takvo psiholosko stanje stradanja ima
asketsko-podviznicki uticaj na nju time $to je udaljava i uzdrzava od grehova.
Sve ovo pojacano je i teoloSkim stavom o primarnoj inferiornosti zene-Eve
(stvorene nakon Adama, od Adama i za Adama) i vecoj ili, cak potpunoj moral-
noj odgovornosti (krivici) u odnosu muskarca za prvobitni greh koji treba da
iskupljuje. Iako je teoloski gledano ta krivica Zene iskupljena kroz Bogorodicu
(kao i Adamov pad kroz Hrista-novog Adama) takva dogma nije dozivela svoje
opredmecenje u praksi i ostala na nivou idealne dogmatske norme bez obzira
§to pravoslavni teolozi Cesto koriste argumentaciju sveukupne emancipacije
zene pod navodnim uticajem hri§éanstva i pravoslavlja. Time oni ne pokazuju
sposobnost ili zelju za elementarnim razlikovanjem Svetih spisa od brutalne
stvarnosti u kojoj je Zena u pravoslavnoj i patrijarhalnoj kulturi unizeno bice.

Osim toga istrajna trpeljivost zene, po takvoj ropskoj teologiji, utie
preobrazavajuce i iskupiteljski na samog muskarca-muza, Ciji je predmet ne-
pravde Zena, delovanjem u pravcu njegovog samokritiénog pokajnickog pre-
ispitivanja i preobracenja. Zapravo, ovakvim shvatanjem su sustinski ciljevi
hri§¢anstva u odnosu na ¢oveka svaljeni uglavnom ili isklju¢ivo na pleca zene.
On nje su znatno vecéa ocekivanja i zahtevi. Ona bi trebalo da spase i sebe i druge.

Ovakva pojava nepravednih bra¢nih odnosa je registrovana i kritikova-
na u ranijim periodima istorije hri§¢anstva i pravoslavlja od strane Crkve i nje-
nih otaca kao hri$¢anski neadekvatna, neodrziva i neprihvatljiva. Ali, u kasnijoj
istoriji Crkve na takvo stanje gledalo se kao na uobicajeno i prirodno. Pitanje
nasilja nad zenom i njenim iskori§¢avanjem aktualizuje se tek danas u uslovima
poboljsanja socijalnog polozaja zene (¢emu Crkva nije doprinela) i delimi¢no
pod uticajem feministickih reakcija. Medutim, ¢ak i u danasnjim uslovima,
nailazimo na stavove savremenih predstavnika Crkve (sveStenika, monaha) koji
preporucuju supruzanske odnose (kao i neraskidivost braka) identi¢ne onim u
najranijim epohama hri$¢anstva i patrijarhalnosti — da zena treba da podnosi
svog muZza bez obzira na karakter njegove li¢nosti i ponasanje prema njoj (koje
proizlazi iz njega). Najbolji primeri su stavovi patrijarha Pavla, arhimandrita
Tadeja, vladike Nikolaja Velimiroviéa, episkopa Visariona, igumanije Marije i
teologa Nadezdina da Zena treba da toleriSe zlog, hirovitog, nasilnog muza. To
govori o velikoj zatvorenosti i otpornosti Crkve na spoljasnje uticaje i promene.
Generalno se moze zakljuéiti, u pogledu odnosa prema drustvenom polozaju
zene, da je “karakteristi¢no za pravoslavni religijski sistem da je vrlo stabilan,
tradicionalisticki. Promene u globalnom drustvenom sistemu malo uti¢u na
njegovu ustaljenu organizaciju i funkcionisanje. U njemu se promene odvijaju
sporije nego u ostalim podsistemima drustva” (Poznanovié¢, 2000: 209).

To pokazuje da je do realne promene polozaja zene i radikalne demo-
kratizacije supruzni¢kih odnosa moglo i moralo do¢i isklju¢ivo pod uplivom
spoljasnjih drustvenih faktora industrijalizacije i modernizacije drustva. Medu-
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tim, i pored toga srecemo i takve stavove u okviru Crkve u vidu nekih njenih
jerarhijskih predstavnika i laika koji umesto ovakvog autoritarnog, nasilnog
porodi¢nog modela zagovaraju bracne odnose na drugaciji nacin — zasnovane na
hris¢anskim principima razumevanja, sloge, bra¢ne solidarnosti i sli¢éno. Takvi
su Vladeta Jeroti¢, protodakon Ljubomir Rankovi¢, teolog Matej Arsenijevié,
profesor Predrag Samardzi¢. Dakle, i u samom crkvenom diskursu pojavljuju se
gledista koji nemaju blagonaklon stav prema takvom ,tiranskom* ponaSanju
supruga prema zeni. U takvim slucajevima se ¢ak i dopusta moguénost raskida
bra¢ne zajednice (Braéna pravila SPC, svestenik Sugajev, Nadezdin, svestenik
Arkadij Satov, episkop Pantelejmon). Takode, pojavljuju se i stavovi da Zena
viSe ne moze biti objekt bespogovorne pokornosti i poslusnosti muzu, objekt
straha i prinude ve¢ da se medusobni odnos i donoSenje odluka od zajedni¢kog
ivotnog interesa obavlja dogovorom, jednodusno$éu (Rankovié¢, Sugajev, Na-
dezdin, Samardzi¢, donekle arhimandrit Tadej). Sve su, dakle, ucestaliji stavovi
o demokrati¢nijem odnosu izmedu supruznika, iako, doduse, kod pojedinih
jeraraha ima zagovaranja blage dominacije muskarca (Sugajev, arhimandrit
Tadej).

Uopste uzev, ne moze se govoriti o jedinstvenom, homogenom diskursu
o ovom pitanju. Takvom odsustvu konsenzusa doprinosi i ¢injenica da i sami
verski spisi sadrze protivrecne fragmente o mestu koje zeni pripada u drustvu i
Crkvi tako da ih svako usvaja i interpretira selektivno zavisno od svog karakte-
ra, tipa li¢nosti, svetonazora, vaspitanja. Pa ipak, sve viSe se pojavljuju gledista
koja supruznicke relacije vide u duhu savremene drustvene ravnopravnosti
zasnovane na hri§¢anskim nacelima.

Jedini izuzetak od ovakvog pravila prihvatanja nasilja i nepravde bilo je
ukazivanje ranohrisc¢anskih otaca Sv. Jovana Zlatoustog, Sv. Grigorija Bogoslo-
va na dvostrukost seksualnog morala — jednog za Zene a drugog, veoma snis-
hodljivog za muskarce u slucaju preljube. Ovi crkveni Oci su glasnogovorno
veoma oStro ukazivali na ovakve nezeljene pojave i verovatno svojom bespos-
tednom kritikom uticali da se ta polna neravnopravnost ispravi. To je, verovat-
no, uticalo da je i dana$nji stav Crkve prema preljubi polno nediskriminativan.
Oni su se, verovatno, na ovakvu osudu odlucivali jer je preljuba jedini greh koje
Hristos u Jevandeljima eksplicitno apostrofira kao valjani, dopustivi razlog za
raskid bra¢ne zajednice. Medutim, i pored te glasnogovornicke kritike dvojni
seksualni moral se satuvao do novoga doba i nije sasvim i§¢ezao i do danasnjeg
dana. O tome je, na primeru Srbije argumentovano govorio Vladeta Jerotic.
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HRVATSKA STAROKATOLICKA CRKVA U
SRBIJI I VOJVODINI OD 1926. DO 1944.

Rezime

Starokatolicka crkva je skup nacionalnih autonomnih crkava ujedinjenih u Utrechtskoj
uniji koje predvodi nadbiskup Utrechta, a korijeni starokatolicizma su u Nizozemskoj,
kada je poslije reformacije u crkvenom sporu u 18. stoljecu skupina nizozemskih kato-
lika jansenistickog usmjerenja uspjela da se za nadbiskupa Utrechta posveti Kornelija
Steenovena, cime su dosli u raskol s Rimom. Jansenizam je bio crkveni pokret koji se te-
meljio na tumacenju Augustinova nauka koji je dao biskup Kornelije Jansen, a nastao je
u 18. stoljecu, teoloski blizak kalvinizmu, a utjecaj pokreta bio je jak u Francuskoj,
Italiji (Toskana), Belgiji i Nizozemskoj. Hrvatska starokatolicka crkva u Srbiji i Voj-
vodini u kratkom je vremenskom roku (1926.-1941.), s malim brojem svecenika, uspjela
uspostaviti desetak crkvenih zajednica koje su vodile Zivi crkveni Zivot.

Kljuéne redi: Hrvatska, Starokatolicka crkva, Srbija, Vojvodina, 1926-1944
I. Starokatolicka crkva i Utrechtska unija

Starokatolicka crkva je skup nacionalnih autonomnih crkava ujedinje-
nih u Utrechtskoj uniji koje predvodi nadbiskup Utrechta, a korijeni starokatoli-
cizma su u Nizozemskoj, kada je poslije reformacije u crkvenom sporu u 18.
stolje¢u skupina nizozemskih katolika jansenistickog usmjerenja uspjela da se
za nadbiskupa Utrechta posveti Kornelija Steenovena, ¢ime su dosli u raskol s
Rimom.' Jansenizam je bio crkveni pokret koji se temeljio na tumacenju
Augustinova nauka koji je dao biskup Kornelije Jansen, a nastao je u 18.
stoljecu, teoloski blizak kalvinizmu, a utjecaj pokreta bio je jak u Francuskoj,
Italiji (Toskana), Belgiji i Nizozemskoj.?

! William Henn, "Starokatoli¢ka crkva", Enciklopedijski teoloski rje¢nik: Sveto pismo,
povijest, duhovnost, fundamentalna teologija, dogmatika, moral, ekumenizam, religija
(dalje: SKC-ETR), Zagreb, 2009., 1100.; J. Gordon Melton (gl. ur.), Melton’s
Encyclopedia of American Religions (dalje: MEAR), Detroit-London, 2009., 82.

% Theo Jansen, "Jansenizam", Enciklopedijski teoloski rje¢nik: Sveto pismo, povijest,
duhovnost, fundamentalna teologija, dogmatika, moral, ekumenizam, religija, 448-50.;
Joseph Quinn, "Jansenizam", Suvremena katolicka enciklopedija, sv. 2., Split, 2005., 183.
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Poslije Prvoga vatikanskog koncila (1869.-1870.) grupe vjernika nje-
mackog govornog podrudja u Njemackoj, Svicarskoj i Austriji, koje su se nasle
pod utjecajem teologa Ignaza von Doéllingera, pobunile su se protiv papinog
primata i njegove nepogresivosti, a nazvali su se starokatolicima zato $to su
nauk Prvoga vatikanskog koncila smatrali novotarijom, a sebe su smatrali pred-
stavnicima prakse stare Crkve iz prvih stolje¢a kr$éanstva.’ Sredista ovoga
pokreta bila su u Niirnbergu, Kélnu i Miinchenu, a Dollinger je promovirao tezu
o staroj katolickoj Crkvi, koju je tadasnji koncil izmijenio u njenoj biti.* Profe-
sori katoli¢ke teologije u Bonnu, Breslau, Miinchenu i Braunsbergu odbili su se
podrediti svojima biskupima, pa su izopéeni iz Rimokatolicke crkve (RKC), au
rujnu 1871. odrzava se u Miinchenu prvi Starokatolicki kongres, dok u lipnju
1873. starokatoli¢ki vjernici biraju profesora teologije Josepha Huberta Rein-
kensa za biskupa nove zajednice, a kako bi se osiguralo valjano apostolsko nas-
ljedstvo, Reinkens se daje posvetiti za biskupa od jansenistickog nizozemskoga
biskupa Hermanna Heykampa u Deventeru, ¢ime su se njemacki starokatolici
povezali s Utrechtskom nadbiskupijom.’

Njemacki kancelar Otto von Bismarck probat ¢e iskoristi crkveni ras-
cjep za potrebe svoje politike, kada ¢e poslije ujedinjenja Njemacke podupirati
njemacke starokatolike u nastojanjima da oslabi utjecaj RKC-a (taj sukob Bis-
marcka i RKC-a poznatiji je pod nazivom kulturna borba, njem. Kulturkampf, a
trajao je negdje od 1872. do negdje 1880.), jer je smatrao da bi novoj ujedinje-
noj njemackoj drzavi dobro dosla jedna njemacka nacionalna katoli¢ka crkva,
koju bi mogla kontrolirati njemacka drzava.’ Jedan od vrhunaca sukoba dogodio
se 1875. kada je donesen Zakon o starokatolicima koji je dopustio starokatolici-
ma pravo koristenja rimokatoli¢kih bogomolja, a financiranje sveéenika uvjeto-
vala je pismenim priznavanjem zakona donesenih za Kulturkampfa, $to su kato-
licki svecenici odbili potpisati, dok starokatoli¢ki nisu imali problema s time, a
ovakav tijek dogadaja u Njemackoj napravio je od Rimokatolicke i Starokatolic-
ke crkve ljute suparnike, dok je Bismarck na kraju popustio rimokatoli¢koj
strani.”

Starokatolici pristupili su provodenju crkvenih reformi, pa je tako refor-
mirana usmena ispovijed, post i nemrs (1874.), ukinuta je nerazrjeSivost braka i
pojedine katolicke svetkovine (1875.), ukinut je takoder i svecenicki celibat
(1878.).¥ Nakon reformi i ustrojavanja eklezijalne zajednice (spomenuti kongres
u Miinchenu, kao i kongres u Kélnu 1872.), kao pecat reformi nastala je Utrech-
tska izjava (1889.), koja se temelji na nepodijeljenoj Crkvi prvih osam ekumen-
skih koncila, starokatolici prihvacéaju i Pismo i Predaju kao izvore objave, prem-

* SKC-ETR, 1100., usp. MEAR, 83.

* August Franzen, Pregled povijesti Crkve, Zagreb, 1983., 286.
> Isto, 287.

® Isto, 288.

" Isto, 288-9.

¥ Isto, 287.
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da deuterokanonske knjige ne smatra nadahnutima, rimskome biskupu (papi)
priznaje se primat Casti, ali ne i primat jurisdikcije i nepogresivost (Sto je
proglaseno na Prvome vatikanskom koncilu), odbacuju se vjerovanje u zasluge i
oproste, Stovanje svetaca, takoder se odbacuje i definicija o Marijinu bezgres-
nome zacecu i uznesenju na nebo, starokatolici vjeruju u sedam sakramenata i u
apostolsko nasljedstvo po biskupstvu, dok u euharistiji vjeruju u stvarnu prisut-
nost Kristovu, ali je ne tumade izrazom transsupstancijacija.’ Starokatolicka
liturgija skoro je istovjetna rimokatoli¢koj, tridentski obred na narodnom jeziku
uveden je 1880." Biskup je poglavar svake biskupije, a izabire ga sinoda
sastavljena od klerika i laika koja donosi vlastite crkvene zakone za koje se
biskup brine da se provode u djelo."

Sluzbenim povezivanjem jansenisticke Utrechtske nadbiskupije sa sta-
rokatolicima njemackim govoreéeg podrucja (Starokatolicka crkva Njemacke s
oko 70 000 vjernika, Kristova katolicka crkva Svicarske osnovana 1875. s oko
73 000 vjernika, Austrijska starokatolicka crkva u njemackom dijelu Austro-
Ugarske nastala 1877. s tri zupe) nastat ée 1889. Utrechtska unija."* Staro-
katolickoj utrechtskoj obitelji crkava pridruzit ¢e se pocetkom 20. stoljeca Polj-
ske nacionalne crkve iz Poljske, Sjedinjenih americkih drzava i Kanade." Pri-
myjerice, 1931. ¢lanice Utrechtske unije bile su starokatolicke crkve koje su dje-
lovale u Austriji, Cehoslovackoj, Jugoslaviji (Hrvatska starokatolicka crkva),
Nizozemskoj, Njemackoj, POl_]SkO_] (za]edno s dijelom Poljske nacionalne crkve
u SAD-u i Kanadi) i u Svicarskoj.'* Danas (2014.) punopravne Clanice Utrecht-
ske unije su starokatoli¢ke crkve u Austriji, Ceskoj, Nizozemskoj, Njemackoj i
Poljskoj, dok su pridruzene ¢lanice Hrvatska starokatolicka crkva, Starokatolic-
ka crkva u Svedskoj i Danskoj i Starokatolicka misija u Francuskoj." Izvan
Unije nalazi se odredeni broj manjih crkava koje nose starokatoli¢cko ime, pogo-
tovo u SAD-u, ali od strane Unije nisu prihvaéene kao starokatolicke.'®

Starokatolici su od pocetaka bili ekumenski nastrojeni, pa su tako prim-
jerice na Internacionalnom 12. starokatolickom kongresu u Bec¢u od 8. do 10.
rujna 1931. sudjelovali, uz starokatolike, predstavnici Carigradskog ekumen-
skog patrijarhata, Ruske pravoslavne crkve, Rumunjske pravoslavne crkve,
Srpske pravoslavne crkve, Bugarske pravoslavne crkve, Anglikanske crkve,

 SKC-ETR, 1100.

'“ MEAR, 83.

" SKC-ETR, 1100.

12 Juraj Kolari¢, Povijest kr§¢anstva u Hrvata. I. svezak Katoli¢ka crkva, Zagreb, 2006., 137.
" SKC-ETR, 1100.

' Hrvatski katoli¢ki kalendar Grgur Ninski za godinu 1932. (dalje: HKKGN 1932.),
Zagreb, 1931., 33.

15 Utrechter Union Der Altkatholischen Kirchen, "Utrechter Union - Member
Churches", (http://www.utrechter-union.org/page/139/member_churches)

16 MEAR, 83-5., usp. Anthony D. ANDREASSI, "Starokatolici ", Suvremena katolicka
enciklopedija, sv. 4., Split, 2005., 145.
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Episkopalne crkve i predstavnici njemackih protestantskih evangelickih crka-
va."” Dijalog je najdalje oti§ao s anglikancima/episkopalcima, pa je 1925. Prih-
vaceno anglikansko redenje, u Bonnu je 1931. proglaSen intercommunio izmedu
anglikanaca i starokatolika, a u novije doba donijete su zajednicke izjave o
redenju Zena (1977.) i vlasti u Crkvi (1980.)." Dijalog s pravoslavcima od
pocetaka bio je postojan, a posebno intenzivno razdoblje (1975.-1983.), rezul-
tiralo je Zajednickom izjavom o nauku o Bogu, kristologiji i ekleziologiji."’ Sta-
rokatoli¢ko-pravoslavni odnosi zadnjih godina su u opadanju.’® Prosirenjem
1956. sporazuma iz Bonna, Utrechtska unija takoder takoder se nalazi u inter-
communiu s Filipinskom neovisnom crkvom, Reformiranom-episkopalnom crk-
vom Spanjolske i Luzitanijskom katolickom apostolskom evangelickom crkvom
Portugala.*' Ekumenski odnosi s Rimokatolickom crkvom zapoceli su poslije
Drugoga vatikanskog koncila, a na sluzbenu razinu uzdignuti su 1972., a od
2004. postoji zajednicka komisija za dijalog.*

I1. Reformni pokret i nastanak Hrvatske starokatolicke crkve
Hrvatska starokatolicka crkva vjerska je zajednica nastala iz tzv. Refor-

mnog pokreta hrvatskoga katolickoga nizeg svecenstva, koji je trajao od 1919.
do 1924.% Srediste pokreta bilo je na sjeverozapadu Hrvatske, grupa od

" HKKGN 1932., 59-61.

B A.D. Andreassi, "Starokatolici", 145.; HKKGN 1932, 34.; SKC-ETR, 1100.

' SKC-ETR, 1100.

20 Predrag Raki¢, Crapokaronnuka 1npkBa y JyrocinaBuju 10 modeTka J[pyror cBeTckor
pata, Beograd, 2008., 11.

2! Utrechter Union Der Altkatholischen Kirchen, "Utrechter Union - Relations with the
Anglican Church", (http://www.utrechter-union.org/page/294/relations_with_the angli
can_chur)

221STI, "Utrechter Union - Relations with the Roman Catholic Church", (http://www.ut
rechter-union.org/page/296/relations_with_the roman_catholi)

20 pokretu je pisano poprili¢no i opsirno. Na hrvatskom jeziku vise vidjeti u: Stjepan
Baksi¢, Vjerske sekte u nasim krajevima: pokret tzv. reformnog klera. Staro-katolici,
Zagreb, 1924.; "Novi protestanti i skizmatici-starokatolici", Zivot, 5/1924., br. 4, 218-
230.; Starokatolicizam, Zagreb, 1926.; Viktor Novak, Magnum crimen: pola vijeka
klerikalizma u Hrvatskoj, Zagreb, 1948., 83-103.; 177-201.; Zlatko Matijevi¢, "Refor-
mni pokret dijela nizega katolickog sveéenstva u Hrvatskoj (1919-1924. god.)", Povijes-
ni prilozi, 8/1989., br. 8, 1-90.; isti, "Koprivnicki Zupnik Stjepan Zagorac i reformni
pokret nizega rimokatolickog klera u Hrvatskoj (1920.)", Podravina: ¢asopis za multi-
disciplinarna istrazivanja, 4/2005., br. 7, 81-90.; J. Kolari¢, Povijest krS¢anstva u
Hrvata. 1. svezak Katolicka crkva, 138-9. Na srpskohrvatskom jeziku vise vidjeti u:
Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, Beograd, 1960., 18-28. Na srpskom jeziku viSe
vidjeti u: Tomislav Brankovi¢, "Crapokatomnuka npksa y Jyrocnmasuju", Religija i
tolerancija, 1/2004., br. 2, 97-100.; P. Raki¢, Ctapokaroynyka 1npkBa y JyrociiaBuju o
noyetka Jpyror cBerckor pata, 73-90.
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dvadeset svecenika osnovala je UzZi odbor jugoslavenskog katolickog svecenstva
Savremene Zelje katolickog nizeg klera drzave SHS.** Grupa je trazila libera-
lizaciju sveceni¢kog zivota, primjerice ukidanje celibata, uvodenje starosla-
venskog bogosluzja umjesto latinskog, bolje ekumenske odnose i sjedinjenje
svih krs¢anskih crkava, liberalizaciju u upravljackoj strukturi Rimokatolicke
crkve (RKC) i bolji socijalni status svecenstva.” Zanimljivo je, a literatura to
rijetko spominje, da se paralelno s ovim pokretom u Hrvatskoj organiziralo i
srpsko-pravoslavno monasko svecenstvo u svoje udruzenje, koje je suradivalo s
navedenim katoli¢kim, te je izdalo u Casopisu Hrvat svoju vlastitu deklaraciju
od 18 tocaka, u kojoj su, medu ostalim, takoder tezili za ujedinjenjem crkava u
jednu jedinstvenu jugoslavensku crkvu.*® Oba pokreta nai§la su na otpor medu
vlastitom visom crkvenom hijerarhijom.”” Doduse, Srpska pravoslavna crkva
(SPC) imala je viSe razumijevanja za reformiste u katolickim redovima u Hr-
vatskoj.”® Ivo Banac pak napominje da se SPC takoder zalagala

za odvajanje Grkokatolicke crkve u Jugoslaviji od Svete Stolice te su pomagali
nezadovoljnike medu rusinskim grkokatolicima u Cehoslovakoj u njihovu
odvajanju od Rima. Stovise, Srpska je pravoslavna crkva poticala Narodnu &eho-
slovacku crkvu (koja je bila proizvod raskola s Rimom od strane ¢ehoslovackog
reformskog pokreta slicnog hrvatskim reformistima) u njezinim poku$ajima, da
prihvati pravoslavnu praksu te je 1921. pomogla grupi reformista utemeljiti
Cehoslovacku pravoslavnu crkvu, jer je posvetila jednog od njezinih voda za
episkopa, prema obredu Srpske pravoslavne crkve.”

Katolicki se reformni pokret u Hrvatskoj nastavio, pa je tako u Kop-
rivnici 1920. organizirano Udruzenja hrvatskog katolickog klera za zagrebacku
nadbiskupiju, koje je izdalo Memorandum u kojemu se uglavnom ponavljaju
zahtjevi iz Savremenih Zelja, s razlikom da je zahtjev za staroslavenskim bogo-
sluzjem preinaden u Zelju za Zivim narodnim jezikom u liturgijskom Zivotu.*® U

* Savremene Zelje katolickog nizeg klera drzave SHS., Bjelovar, 1919., 1.

> Isto, 4-7.

2: Petar Cebi¢, Ekumenizam i vjerska tolerancija u Jugoslaviji, Beograd, 1988., 125.
Isto.

% Bozo Goluza Goluza, Katoli¢ka crkva u Bosni i Hercegovini 1918.-1941.: Bosna i

Hercegovina - zemlja katolika, pravoslavaca i muslimana, Mostar, 1995., 126.

% Ivo Banac, Nacionalno pitanje u Jugoslaviji: porijeklo, povijest, politika, Zagreb,

1988., 382-3. O rimokatolickom pogledu na utjecaj SPC-a na ¢ehoslovacke reformiste i

o povijesti navednog pokreta vise vidjeti u: Kamilo Dockal,"Udio Srpske crkve u ces-

kom reformnom pokretu", Zivot, 23/1942., br. 2, 260-293.; ISTL, "Udio Srbske crkve u

¢eSkom reformnom pokretu”, Zivot, 24/1943., br. 1, 46-65.; ISTI, "Udio Srbske

pravoslavne Crkve u ¢eSkom reformnom pokretu", Zivot, 24/1943., br. 2, 134-143.

0 7. Matijevi¢, "Koprivnicki Zupnik Stjepan Zagorac i reformni pokret niZega

rimokatoli¢kog klera u Hrvatskoj (1920.)", 82-3.
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istom podravskom gradu sluzena je 15. kolovoza 1920. prva misa na zivome
hrvatskom jeziku, kao o¢ita javna manifestacija snage pokreta.’' Pokret se vraéa
1921. u Zagreb, zagrebacki nadbiskup Antun Bauer ekskomunicirao je sve sve-
¢enike 1 laicke pristalice pokreta, a pravno-crkvena bitka izmedu reformista,
katolicke hijerarhije i raznih razina drzavne i lokalne vlasti, nastavit ¢e se kroz
1922. godinu.** Tijekom 1922. i 1923. izrast ¢e tri reformirane Zupe u Hr-
vatskoj, Zagreb, Koprivnica i Karlovac, koje jo§ pokuSavaju biti dio RKC-a, a
one ¢e se u pocetku 1923. spojiti se u zasebno crkveno tijelo pod imenom
Hrvatsko-katolicka crkva (HKC).”

Totalna Sizma nastat ¢e na Prvom hrvatsko-katolickom saboru, koji je
odrzan 9. rujna 1923., kad HKC donosi svoj Ustav, odabire vodstvo i uspos-
tavlja svoj ustroj, ali RKC je uspjela kod beogradskog Ministarstva vera staviti
HKC izvan zakona. ** Da bi opstali, HKC odlu¢uje postati starokatolickom crk-
vom, reformasi u studenom 1923. stupaju u kontakt sa Starokatolickom crkvom
Austrije, koja je odluéila pomoc¢i HKC-u da pristupi Utrechtskoj uniji staro-
katolickih crkava, pa u pocetku prosinca nazivi hrvatsko-katolicki pretvaraju se
u staro-katolicki/starokatolicki te je tako HKC postala Hrvatska starokatolicka
crkva (HSKC).* Nova jugoslavenska drzava, toénije Ministarstvo vera ubrzo je
priznalo HSKC, i to ve¢ 18. prosinca 1923.%

Priznavanje HSKC-a bilo je odraz politicko-pravnih odnosa koji su
vladali Kraljevinom Srba, Hrvata i Slovenaca. Izmedu 1. prosinca 1918. pa do
donosenja Vidovdanskog ustava 28. lipnja 1921. zadrzan je pravni polozaj
kakav je bio u pojedinim drZzavama i zemljama prije ujedinjenja u novu drzavnu
zajednicu.”” U hrvatskim i slovenskim zemljama bile su priznate kao konfesije:
katolicka, pravoslavna, evangelicka, starokatolicka, lipovinska (ogranak ruskih
starovjeraca), menoniti, islamska i zidovska.”® Po Vidovdanskom ustavu, nije
postojala drzavna crkva, ali takoder nije postojala ni odvojenost crkve i drzave,
ve¢ su crkve pod sobom imale izvjesni dio javno-pravnih poslova (primjerice
braéno pravo).*’ Reformni pokret od pocetka je bio u kontaktu s vise politickih
opcija, primjerice s Hrvatskom republikanskom seljackom strankom Stjepana

31y, Novak, Magnum crimen: pola vijeka klerikalizma u Hrvatskoj, 102.

*TIsto, 103.; 181.

3. Kolari¢, Povijest kr$¢anstva u Hrvata. 1. svezak Katoli¢ka crkva, 139.

My, Novak, Magnum crimen, 194-5.

3% Starokatolidka crkva u Jugoslaviji, 28.

3% Hrvatski katolicki kalendar Grgur Ninski za godinu 1935. (dalje: HKKGN 1935.),
Zagreb, 1934., 34.

37 Tvan Lazi¢, "Pravni i Einjeni¢ni poloZaj konfesionalnih zajednica u Jugoslaviji",
Vjerske zajednice u Jugoslaviji, Zagreb, 1970., 45.

**Isto, 46.

* Isto, 47.
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Radiéa koja pokretu nije dala veéu potporu i odbijala je veze s njim.** Zlatko
Matijevi¢ primjecuje da

[i]Jz redova HRSS-a, tadasnji tajnik stranke (...) Lj. KeZman odricao je
reformasima bilo kakvu vezu s radi¢evcima, buduéi da su se oni obratili za savjet
i pomo¢ centralnoj vladi u Beogradu (S. Zagorac i S. Vidusi¢). Glasila Demo-
kratske stranke u Hrvatskoj otvoreno su i odlu¢no podrzavala reformne sve-
¢enike. Ta im je podrSka priskrbila, od protivnika smisljen, nimalo laskav naziv
— "Pribiéeviéeva crkva".*!

Ivo Banac napominje da "[r]eformisti su odbacili optuzbe da su u
dosluhu s Pribiéeviéem, ili pak da oni predstavljaju pogibao za hrvatstvo",* ali
reformaSima je bilo vrlo tesko rijesSiti se navedene etikete. lako bi bilo za
ocekivati da ¢e vrh Katolicke crkve u Hrvata prvenstveno kriviti Pribi¢evi¢evu
Demokratsku stranku za sluzbeno priznanje HSKC-a, RKC je smatrala da za
navedeno priznanje najviSe zasluzna Narodna radikalna stranka tadaS$njeg
premijera Nikole Pasi¢a.” Pravnici RKC-a su svim sredstvima pokusali osporiti

priznanje nove HSKC:

Tijekom vodenja vjerske ankete u Beogradu u zapisniku druge sjednice Katoli¢-
ke sekcije od 17. studenog 1921. istaknuta je teza, da se priznatim vjerama ne
smatraju one, koje na danasnjem podrucju Kraljevine SHS nisu imale ni jedne
bogoslovne opéine u trenutku kada je Ustav stupio na snagu; kao takve navedene
su starokatolicka vjera, evangelicka bratimska crkva, menoniti i baptisti.**

Vlast nije prihvatila ovakav stav. U suvremenoj hrvatskoj historio-
grafiji, u svjetovnoj kao i onoj rimokatolickoj, postoji misljenje da relativno
brza legalizacija nove crkve ne bi bila mogucéa bez potpore tadasnje drzavne
vlasti, pa tako Matko M. DZaja tvrdi da

[jTugoslavenski je rezim od pocetka simpatizirao s tim pokretom, ali se iz dip-
lomatskih razloga u pocetku drzao postrani kako ne bi optere¢ivao tekuée pre-
govore s Katolickom crkvom. Ali, kad se katolicki partner u pregovorima poka-
zao teSkim i zahtjevnim i proSirenje crkvenoslavenskog na cjelokupni drzavni
prostor sve vise pomicalo u podrucje iluzije, odlucio se rezim na priznanje Hr-
vatske starokatolicke crkve. Na zahtjev koji je bio podnijet 7. prosinca 1923. veé
je 18. prosinca pozitivno odgovoreno. Svecano konstituiranje dogodilo se u

40 7. Matijevi¢, "Reformni pokret dijela nizega katolickog svecenstva u Hrvatskoj
(1919-1924. god.)", 34-5.

! Isto.

“21. Banac, Nacionalno pitanje u Jugoslaviji: porijeklo, povijest, politika, 382.

# 7. Matijevi¢, "Reformni pokret dijela nizega katolickog svecenstva u Hrvatskoj
(1919-1924. god.)", 58.

* Ivan Muzi¢, Katolicka crkva, Stepinac i Paveli¢, Split, 2005., 48.
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sije¢nju 1924. Iako starokatolicizam kod Hrvata nikada nije mogao dosegnuti
spomena vrijednu snagu, usporedivu sa sli¢nim pokretima u Poljskoj i Ceho-
slovackoj, on je katoli¢koj hijerarhiji ostao trn u oku, a njegov nastanak ne bi bio
uspjesan bez drzavne potpore.*

HSKC odrzava svoj Prvi hrvatski starokatolicki crkveni sabor 21. 1 22
sijeénju 1924. kad je izabrano Sinodalno vijece sastavljeno od Cetiri svecenika i
pet laika, ali i biskup nove Crkve, bivsi splitski zupnik Marko Kalogjera, §to su
takoder Ministarstvo vera i kralj Aleksandar 1. ovjerili i potvrdili.* Uz dosad
vidljive reforme, dakle demokratizaciju u upravi, HSKC se za razliku od RKC-
a, koristila zivim hrvatskim jezikom, svecenici se nisu bili obvezni drzati se
celibata, ukinuta je individualna ispovijed (ali ostala je opéa zajednicka), a stvo-
ren je Duhovni sud Hrvatske starokatolicke crkve u Zagrebu, koji je mogao
razrijesiti crkveni brak, $to je kod rimokatolika bilo nemoguée.”” Kalogjera je
veé 1924. u Utrechtu posveéen za biskupa.*® Interna teritorijalna podjela HSKC-
a poznavala je ove regije: Hrvatska-Slavonija (ukljucujuéi Srijem zajedno sa
Zemunom), Medimurje, Prekomurje, Dalmacija (s Bokom), Bosna i Herce-
govina, Vojvodina (s Baranjom) i Istra.*

I11. Hrvatska starokatolicka crkva u Srbiji i Vojvodini za prve Jugoslavije

Spomenute tri temeljne zupe nalazile su na podrucju sjeverozapadne
Hrvatske, unutar Zagrebac¢ke nadbiskupije, koja je pokrivala cijeli Srijem.”” Ve¢
spomenuti Memorandum iz 1920. potpisalo je 83 sveéenika i zupnika,”' pa je
mozda moguce da je medu potpisnicima bilo i katolickih sveéenika iz Srijema.
Postavlja se pitanje kada su osnovane prve starokatoli¢ke organizacije u Srbiji i
Vojvodini? U jugoslavenskom glavnom gradu Beogradu, Marko Kalogjera ve¢
je 1926. pokusao uspostaviti lokalnu crkvenu organizaciju, a te godine osnovan
je Starokatolicki odbor u Beogradu, u kojemu je djelovao starokatolicki
sveéenik Ivan Orli¢, a na &elu odbora bio laik Miho Obuljen.’? Srdan Ercegan
tvrdi da su 1928. uspostavljene starokatolicke crkvene organizacije u Curugu,
Malom IdoSu, Maradiku, Novom Sadu, Petrovaradinu, Plocici, Srbobranu,

* Srecko Matko Dzaja, Politicka realnost jugoslavenstva: (1918.-1991.), Sarajevo-
Zagreb, 2004., 64.

¢ Marko Kalogjera, Hrvatska crkva, Zagreb, [1932.?], 6.

47 Isto, 8.

87, Kolari¢, Povijest kr$¢anstva u Hrvata. 1. svezak Katoli¢ka crkva, 139.

* HKKGN 1935.,93-112.

3% Kresimir Regan (ur.), Hrvatski povijesni atlas, Zagreb, 2003., 256.

*! Ivo Banac, Hrvati i Crkva: kratka povijest hrvatskog katolidanstva u modernosti,
Zagreb-Sarajevo, 2013., 57.

52 Starokatolidka crkva u Jugoslaviji, 38.
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Subotici i Satrincima,’® ali taj podatak moramo uzeti sa skepsom, jer staro—

katolicki godi$njaci i drugi izvori smjestaju nastanak pojedinih crkvenih organi-
zacija u kasnije godine.

Jaci razvoj zajednice u Beogradu omogucit ¢e dolazak Nike Kalogjere,
brata biskupa Marka, koji je 1928. dobio profesorsku mjesto u beogradskoj
Prvoj muskoj gimnaziji.>* U to su se doba starokatolici skupljali sporadi¢no i po
razli¢itim privatnim kuéama.” U dogovoru sa SPC-om, beogradska gradska
op¢ina u kolovozu 1929. dodjeljuje starokatolicima pravoslavnu kapelu Alek-
sandra Nevskog u Dubrovackoj br. 1., a iste godine u listopadu osnovana je
Starokatolicka Zupa sv. Cirila i Metoda u Beogradu.’® Zupa je imala oko 300
vjernika.”” Useljavanje i primopredaja kapelice napravljena je 14. listopada
1930. kad je sluzeno prvo bogosluzje, a biskup Marko Kalogjera odrzao je pri-
godni govor.”® Predsjednik Zupnog vijeéa 1931. i 1934. bio je Dragutin Beer, a
1937. 1 1939. na tome mjestu nalazi se Hugo Vajman.” Uza Zzupnika Niku Kalo-
gjeru, od kraja 1931. na sluzbi Zupnog pomoénika nalazio se Tomo Soljan, a do
1934. pridruzio im se jo$ Stjepan Gluhak, takoder kao Zupni pomo¢nik, koji
viSe nije bio na toj sluzbi 1939., presao je sasvim na sluzbu u opéinu Zemun.*
Beogradska Zzupna crkva dobila je 1935. svoj crkveni zvonik, a u svibnju 1936.
posveéeno je zupno zvono.®’ Od ostalih crkvenih dogadaja, Marko Kalogjera
dijelio je sakrament potvrde u Beogradu 1933. i 1935., a zupa je tiskala svoj
misal na Bozi¢ 1935.%

Crkvena opéina Curug imala je Zupno vijeée na &ijem je ¢elu bio Aleksa
Novosel, njegov je status od 1937. sveden na povjerenika, a mjesto nije imalo
stalnog duhovnika.®

Do 1939. nastat ¢e i crkvena organizacija u Jazovu, ¢iji ¢e dusobriznik
biti Mirko Castelli, a predsjednik Zupnog vijeéa Aleksander Lasonc.*

53 Srdan Ercegan, "Otrgnuti od Vatikana", Gradanski List (Novi Sad), br. 5821, 4. IX. 2009.
>* Starokatoli¢ka crkva u Jugoslaviji, 38.

>> Marko Kalogjera, CTapo - KaTONMIIH: KO CMO - M - 3aIITO CMO: FOBOP KATONHMYKOT
ouckyma r. Mapka Kanolepa nzpeden mpuromoM mpBe cBedaHe pemoBHTe ciryxoe boxje
y Crapo-kaToinukoj npkBu y beorpany Ha 14. HoBemOpa 1930. rox, Zagreb, 1930., 3.

>® Starokatolidka crkva u Jugoslaviji, 38-39.
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godinu 1938. (dalje: HSKGN 1938.), Zagreb, 1937., 34-5.; Hrvatski starokatolicki
kalendar Grgur Ninski za godinu 1940. (dalje: HSKGN 1940.), Zagreb, 1939., 36-7.

80 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 38-39.; HSKGN 1938., 35., HSKGN 1940., 40.

8! Starokatolidka crkva u Jugoslaviji, 41.

52 Isto.

8 HKKGN 1932., 36.; HKKGN 1935, 37. .; HSKGN 1938., 35.; HSKGN 1940., 37.
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Crkvena opéina Mali Ido§ (Cesto pisan kao Mali Idjos) osnovana je
1930., a veéinom se sastojala od Madara.”® Gustav Ceréek bio je 1931. upra-
vitelj zupe, do 1934. sveceni¢ku sluzbu preuzima M. Castelli, a predsjednici
zupnog vijeca bili su Grgur Rakonca (1931.), Ivan Hegedis (1934. i 1937.), te
Petar Beckej (1939.).°° G. Cer&ek opisuje nastanak ove zajednice:

Kada je uspjelo osnovati prvo Zupno vije¢e u Malom Idjosu, vjernici su nava-
ljivali da im se §to prije sluzi sveta misa. Sveéenik op¢ine otputovao je po cicoj
zimi u Zagreb da zamoli biskupa, ne bi li mu ovaj darivao kalez i misno ruho u
tu svrhu?! Biskup se odmah odazvao daju¢i mu kalez, ali nije mogao na brzu
ruku nabaviti misno ruho, posto je bila nedjelja, a radnje crkvenih potrebstina
bijahu zatvorene.®’

Posljedica je bila ta da je sveéenik Ceréek drzao misu u crnome obid-
nom odijelu, $to je rimokatolicki dio mjesta komentirao kako su starokatolici
zapravo kalvini i nemaju mise.® U mjestu je takoder starokatolicima uspjelo da
osiguraju svoj crkveni prostor, tako je kupljena kuca djelomice uz pripomocé
odn. Zajam Sinodalnog Vijeéa: u kuci je prostrana bogomolja te stan za budu-
ceg svecenika i za crkvenjaka.”’

Od 1934. nalazimo medu crkvenim op¢inama i mjesto Maradik, gdje se
bogosluzje sluzilo u $kolskoj dvorani.’” Ovo je jo$ jedna zajednica za koju
Srdan Ercegan tvrdi da je nastala 1928., ali tek se spominje 1934. u popisu Zupa
i crkvenih opc¢ina. Predsjednici zupnog vije¢a bili su Stjepan Lapski (1934.) i
Ivan ml. Guja$ (1937. i 1939.), a od 1937. duhovnik je mjesta G. Ceréek.”" Do
1941. zajednica u Maradiku sagradila jesvoju crkvu.”

Crkvena organizacija Novi Knezevac (zavedena pod imenom Novi
Knjazevac) stvorena je do 1939., njezin dusobriznik bio je M. Castelli, a pred-
sjednik Zupnog vijeéa Pavao Doba.”

Sto se tice Novog Sada, u starokatoli¢kim izvorima najprije se navodi
1931. kao crkvena opc¢ina bez duhovnika, a predsjednik zupnog vijec¢a bio je
Miho Obuljen.”* Ve¢ prije spominjani Obuljen bio je sudac i pravni referent
trgovacko-industrijske komore, a do 1933. u grad dolazi M. Castelli, za kojega
S. Ercegan tvrdi da je bio grof.”” Do 1934. crkvena op¢ina dobiva novi naziv

55 T, Brankovié, "Crapokatonmuka npksa y Jyrocnasuju", 102.

% HKKGN 1932., 37.; HKKGN 1935, 38.; HSKGN 1938, 36.; HSKGN 1940., 38.
57 Gustav Ceréek, "1934 godina u Dunavskoj Banovini", HKKGN 1935., 74

5 Isto.

“Tsto, 77.

" HKKGN 1935, 38.; 77.

THKKGN 1935., 38.; HSKGN 1938., 36.; HSKGN 1940., 38.

72 Starokatolidka crkva u Jugoslaviji, 48.

7 HSKGN 1940., 39.

" HKKGN 1932., 37.

*'S. Ercegan, "Otrgnuti od Vatikana", Gradanski List (Novi Sad), br. 5821, 4. IX. 2009.
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"Novi Sad-Petrovaradin”, a njezin duhovnik postaje G. Ceréek i on ostaje na
tome mjestu pouzdano do Drugoga svjetskog rata.”® Predsjednici Zupnih vijeca
bili su jo§ Miho Obuljen i Josip Rajki¢ u zajednickome mandatu (1934.), G.
Cer&ek (1937.) i opet u zajedni¢kome mandatu Franjo Dominis i Franko Malin
(1939.), vrlo vjerojatno svaki predstavljaju¢i Novi Sad i Petrovaradin, a zajed-
nicka crkvena organizacija uzdignuta je do 1939. na razinu zupe.”” Prvobitno,
crkvena opc¢ina Novi Sad-Petrovaradin rabila je unajmljenu bogomolju na zgod-
nom mjestu u kuci brata Rajkica, kome se placa najamnina od 350 dinara mje-
secno. Crkvica ima i zvono.” Takav aranzman nije zadovoljao vjernike.

Razumljivo je Sto se u toj zajednici jo$ tada osecala potreba za izgradnjom
hrama. Na sednici Gradskog ve¢a Novog Sada odrzanoj 30. novembra 1937. go-
dine, predsednik opstine predlozio je da se kiosk u tadasnjem parku Kraljevi¢a
Tomislava, kod majurske zeleznicke stanice, dd na upotrebu starokatoli¢koj
crkvi. Taj objekat je crkvena opStina, pod upravom dvojice predsednika — Frana
Dominisa, direktora postanske direkcije i profesora Frana Malina, kustosa
Muzeja Matice srpske — o sopstvenom trosku adaptirala i preuredila kako bi
odgovarao sakralnoj nameni. Po zavrSetku gradevinskih radova, crkva svetog
Antuna osvestana je 26. juna 1938. godine.”

Prilikom posvete crkve, biskup Kalogjera podijelio je i sakrament pot-
vrde za oko 40 krizmanika.*® Takoder, u Novom Sadu se od 1930. do 1934.
izdavao se Starokatolicki glasnik koji je uredivao G. Ceréek.*!

Crkvena opéina Plo¢ica imala je 150 obitelji.** Predsjednici Zupnog
vijec¢a bili su Karlo Furch (1931.), Antun Novak (1934.) i Blaz Novak (1937. i
1939.), a do 1937. dusobrizni¢ku sluzbu preuzeo je G. Ceréek.® BogosluZje se
odrzalo u §kolskoj dvorani.*

Starokatoli¢ka crkvena zajednica u Senti nastala je 1934., a iste godine
vjernici su se sastajali u kuéi Ivana Fedora.® Do 1939. uspostavljena je crkvena
organizacija ¢iji je duhovnik bio M. Castelli, a predsjednik Zupnog vijec¢a
Mihajlo Sabo.*
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Crkvena opéina Srbobran osnovana je 1929., a imala je 80 obitelji.*” M.
Castelli tek ¢e oko 1937. postati stalni duhovnik crkvene organizacije, a pred-
sjednici Zzupnog vije¢a bili su Andrija Katona (1931.), Stjepan Stite (1934.),
Ivan Simonjik (1937.) i Gustav Segi (1939.).** Srbobranskim vjernicima je brat
Odri Kolman ustupio besplatno lijepo dvoranu.*

U Subotici crkvena opéina nastala je 1929., a Hrvatski starokatolicki
Zupni ured osnovan je 1933.” Zajednica je 1930. imala 250 obitelji.”' Zupa se i
sluzbeno ustrojila do 1937.”> Na mjestu upravitelja Zupe 1931. bio je G. Ceréek
(titula koju su nosili i upravitelji crkvenih opcéina), a iste je godine u gradu
djelovao i starokatoli¢ki duSobriznik Ladislav Meyer.” Predsjednici Zupnog
vijeéa bili su Sime Ivi¢ (1931. 1 1937.) i Josip Hai¢ (1934.), a sveéeni¢ku sluzbu
do 1934. preuzeo je M. Castelli.”* G. Ceréek pise da u Subotici imamo novu,
iako skromnu, ali veoma ukusnu bogomolju koju je uz pomo¢ vjernika priredio
brat Castelli.”” Na popisu zupa za 1939. u Hrvatskom starokatolickom kalen-
daru Grgur Ninski za godinu 1940. ne nalazimo vise zupu ili crkvenu orga-
nizaciju u Subotici, iako se na popisu svecenstva M. Castelli navodi kao njezin
dugobriznik.”® Da se nesto dogodilo, odnosno da se zupnik Castelli posvadao sa
svojom zajednicom govori to §to je Zupni ured gradske vlasti Subotice 1940.
trazio komad zemljiSta za uzdrzavanje (crkvene opc¢ine imale su pravo na zem-
lju za uzdrzavanje). *’

Mijesto Satrinci gotovo je cijelo bilo starokatoli¢ko (80 kuéa).”® Crkvena
opc¢ina postojala je u popisu iz 1931. i 1934., tih godina predsjednici opc¢ine bili
su Ilija Szabo i Ilija Zavarko.” Sto se ti¢e bogomolje, Satrinci su dobili od brata
Sabo Ilije besplatnu bogomolju na stalnu upotrebu.'®™ Na popisu iz 1937. i 1939.
Satrince vise ne nalazimo medu starokatoli¢kim crkvenim organizacijama.

U pocetku samostalna crkvena opcina, Zemun ¢e 1934. postati filijala
beogradske Zupe s bogomoljom sv. Marka, a predsjednik Zupnog vijec¢a (1931.-
9.) bit ¢e Antin Lipkovié, a duhovnici zajednice Tomo Soljan (1934.) i Stjepko

87 p. Rakic, Crapokaronuyka IpkBa y JyrocinaBuju 10 modeTka J[pyror cBeTckor para, 128.
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Gluhak (1937. i 1939.). ' Od 1934. bogosluzja se sluze i u Zemunu, u
gimnazijskoj dvorani.'”

Od ostalih starokatolickih sveéenika koji su djelovali u Srbiji, Stjepan
Menziger zivio je u Pancevu, gdje doduse nije uspostavljena nikakva staro-
katolicka zajednica.'®® Katoli¢ki povijesni¢ar Franjo Sanjek navodi ga kao
jednoga od inicijatora reformnog pokreta u Hrvatskoj.'” Nema ga vise na
popisu sveéenstva iz 1937., a svade i razdori bili su u HSKC-u ¢esta pojava.
Tako grupa nezadovoljnika postupanjima Marka Kalogjere, na ¢elu s Antom
Donkovi¢em, odrzala dva zasebna crkvena sabora (1933. 1 1936.) kad se para-
lelna crkva izdvojila pod imenom Hrvatska starokatolicka crkva Utrechtske
unije (HSCUU) i tu je crkvu priznala Utrechtska unija, a HSKC bila je izbacena
iz iste unije i medunarodno izolirana.'” U HSCUU su se nasle dvije temeljne
zupe Koprivnica i Karlovac, a nije im se pridruzila nijedna druga, pa su tako sve
navedene Zupe u Srbiji i Vojvodini ostale u HSKC-u.'"

Vratimo li se pocetnoj tvrdnji Srdana Erdogana o 1928. kao godini nas-
tanka veceg dijela crkvenih organizacija na ovom podru¢ju, moramo napo-
menuti da su primjerice crkvene op¢ine u Srbobranu i Subotici nastale 1929., da
je op¢ina u Malom IdoSu nastala 1930., da je crkvena opé¢ina u Maradiku
stvorena izmedu 1931. 1 1934., tako da se ¢ini kako se godina 1928. tesko moze
drzati kao godina osnivanja navedenih crkvenih opé¢ina. Doduse, mozemo je
uvjetno uzeti kao pocetak djelovanja starokatolika u Vojvodini.

Sinodalni savjet Starokatolicke crkve u Beogradu odlucio je 19. sije¢nja
1931. stvoriti Biskupski vikarijat za reprezentaciju Crkve u prestonici i za vode-
nje matica diaspore u banovinama Dunavskoj, Moravskoj i Vardarskoj na ¢elu
s biskupskim vikarom Nikom Kalogjerom, a otvoren je i odsjek zagrebackog
Duhovnog suda, koji se kasnije osamostalio.'”” Navedene godine, Starokatoli¢-
ka crkva u Jugoslaviji, odnosno HSKC imala je tri samoupravna srediSta u
Zagrebu, Beogradu i Ljubljani (Slovenski Staro-katolicki Biskupski Vikarijat).""®
Predrag Raki¢ napominje se da se 1933. Beogradski vikarijat de facto sastojao
od jedne Zupe, jednako kao i onaj slovenski.'” Ovo upucuje na to da je veé
1933. postojao Vikarijat Dunavske Banovine, na ¢ijem se ¢elu nalazio svecenik
Gustav Cer&ek, konzultor, koji je veé¢ 1931. bio Biskupski delegat za Dunavsku

""THKKGN 1932., 38.; HKKGN 1935., 40.; HSKGN 1938., 38.; HSKGN 1940., 40.
192 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 41.
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banovinu.'"’ Dunavska banovina 1931. pokrivala je Baranju, Zapadni Srijem

(bez Vukovara, ali sa Sidom i Ilokom), dana$nju AP Vojvodinu, potez uZe Srbi-
je od Smedreva do Kragujevca, bez Beograda.'"' Biskupski vikar Gustav
Cercek, inate Madar po nacionalnosti, opisuje stanje na terenu 1934.:

Tesko je dati toCan pregled o razvoju staro-katoliCkog pokreta u Dunavskoj
Banovini. Razlog tomu je $to su nasi vjernici raStrkani po mnogobrojnim
op¢inama, a Zelja nasih ¢lanova da im se pruze po moguéstvu svi obredi kojima
su prisustvovali, dok su se nalazili u svojoj prijasnjoj crkvi. Vikarijat Dunavske
Banovine ima vjernike u Subotici, Malom IdjoSu, Srbobranu, Curugu, Novom
Sadu, Petrovaradinu, Srijemskim Karlovcima, Somboru, Senti, Plo¢ici, Maradiku
i Satrincima. Rad vikarijata se prostire i na Stare Jankovce koji se nalaze veé u
Savskoj Banovini. Osim Karlovaca i Sombora, koji imaju neznatan broj staro-
katolika, ostale opcine zahtijevaju potpunu pastorizaciju. Na ovih ostalih
jedanaest opéina dolaze svega dva svecéenika ¢iji je rad skopCan sa nevjerojatnim
teSkocama. Da nemamo brata Davorina Ivanovic¢a, Zupnika iz Andrijasevaca,
koji veoma cCesto dolazi u Jankovce i Vukovar, gdje se bori za pravo tamosnjih
vjernika, da bi pravomoc¢no mogli pristupiti nas§im redovima, morali bi prestati s
naporima u tom kraju.'"?

Ceréek nastavlja o problemima koje doZivljaju on i kolega Castelli:

Polje rada izmedu nasa dva svecenika podijeljen na sjeverno i juzno. Na sjeveru
nalaze se opéine Subotica, Mali Idjos, Senta i Srbobran. Na jugu, odn. na
zapadu: Novi Sad-Petrovaradin, Maradik, Satrinci i Jankovei.'?

Mozemo primjetiti G. Ceréek Novi Sad-Petrovaradin broji kao dvije
op¢ine, iako ih je HSKC smatrala jedinstvenom. U Dunavskom vikarijatu, uz
Hrvate, bio je velik broj vjernika Madara. Tu je doSlo do vrlo specifi¢nog
problema:

Drugi, veoma zanimljiv slucaj: Kao §to je poznato, pocinje sveta misa, isto kao i
latinska, sa rijeCima: U ime Oca i Sina i Duha svetoga. Katolici madarskog
materinjeg jezika mole prije svake molitve ovako: u ime Boga Oca i Sina i Duha
svetoga. Kako je u staro-katolickom molitveniku ovaj umetak izostao, poceli su
protivnici na Siroko propovijedati, da staro-katolici ne vjeruju u Boga.'"*

Zanimljivo je da Cer&ek ne spominje dogadaj koji se zbio 27. studenog
1934. u Starim Jankovcima kod Vinkovaca, iako je spomenuo navedeno mjesto

"OHKKGN 1932., 31.

"' jubo Boban, Hrvatske granice od 1918. do 1992. godine, Zagreb, 1992., 37.
2. Ceréek, "1934 godina u Dunavskoj Banovini", 74-5.

' Isto, 75.

" Isto, 76.
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u svome izvjestaju. New York Times prenosi vijest Associateda Pressa i pise da
su prilikom voznje u kociji kroz selo dvojica atentatora napala nozevima bis-
kupa Marka Kalogjeru (Marco Kalodyer u tekstu), a Zivot mu je spasio svecenik
Toma Stranger (u ¢lanku Shtranger) koji se isprije¢io napadadima s nozevima i
na mjestu umro.'"” Bila su ranjena jo$ tri crkvenjaka, a seljaci su prisko¢ili u
pomo¢ i zatukli jednog atentatora, dok je drugoga uhapsila policija.''* O ¢emu
je ovdje bila rijeg, tesko je razlugiti. Strangera ne nalazimo na popisu starokato-
lickih svecenika, mozda je bio evangelicki pastor, mozda kakav protojerej,
mozda je bio ¢ak i rimokatolic¢ki kolega, sve u svemu, starokatolicki godiSnjak
za 1935. ovo uopée ne spominje. Stari Jankovci su bili ziva zajednica pa su Cak
sagradili i svoju crkvu.

Nasa zupna organizacija u St. Jankovcima obavila je 26. IX. 1937. god. posvetu
novih crkvenih zvona. Posvetu je obavio generalni vikar i posveceni Biskup g.
Vladimir Kos uz prisustvo sveéenika biskupskog vikara iz Novog Sada g. Cer-
Ceka 1 upravitelja zupe AndrijaSevacke i duSobriznika Starojanovacke organi-
zacije gosp. prof. Davorina Ivanoviéa.'"’

Da je ¢lanak iz New York Timesa istinit, mozda svjedoci to §to je nave-
deni obred obavljao posveceni biskup Vladimir Kos, a ne Kalogjera, koji se
mozda zbog navedenog dogadaja nije viSe htio vratiti u Stare Jankovce.

Beogradski vikarijat 1933. je uzdignut na Cast biskupske kancelarije,
koji je u ime biskupa, vodio biskupski vikar Niko Kalogjera.'"® Pod kance-
larijom formalno su bili biskupski vikarijat u Beogradu i u Novom Sadu, iako
je, primjerice, Gustav Ceréek kao konzultor bio podreden Zagrebu, a beog-
radski Duhovni sud, iako samostalan, opet je bio pod Zagrebom.'"” Sustav od tri
samoupravna srediSta nestaje do 1939. kad je Zagreb jedino srediste HSKC-a u
kojemu su biskup i kancelarija, a i dalje su posebno istaknuti biskupski vikari u
Beogradu i Ljubljani, a postoje jo$ vikari u Splitu, Novom Sadu i Sarajevu.'*

Kao s$to smo vidjeli, HSKC je imala dobre odnose s drzavom, koja joj
unato¢ stalnim pritiscima RKC-a, nije branila rad.'””' Kao §to smo spomenuli,
Marko Kalogjera posjetio je Beograd 14. studenog 1930. prilikom preuzimanja
kapele Aleksandra Nevskog od SPC-a. O odnosu s drzavom Kalogjera je tada
rekao da u:

!5 "priest slain saving Bishop in Yugoslavia", New York Times (New York), 28.
XI. 1934.

16 sto.

""HSKGN 1938., 70.

"8 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 41.

" HKKGN 1934., 34.

12 HSKGN 1940., 35.

2! Ivan Cvitkovi¢, Savez komunista i religija, Sarajevo, 1989., 227.
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kaze:

nasoj Narodnoj Drzavi od nase Narodne Drzave mi staro-katolici traZimo samo
jedno, a to je, slobodu savesti i po istoj slobodi pravo crkvenog samoodredenja
svih gradana, a potpunu ravnopravnost sa ostalim priznatim konfesijama, napose
pako rimokatolickom. I rimo-katolici i1 staro-katolici nazivljemo se i proglasu-
jemo se katolicima; a po$to nas izvorno i bitno razlikuje samo vatikanski dog-
mat, drzava, kao svetska vlast ne moze da rasuduje nasu razmiricu, i zato ima da
jednakim okom pazi na jedne i na druge.'*

Osvrnuo se 1 na odnose s rimokatolicima.

Nije dakle misija i svrha naSe Staro-katolicke crkve u Kraljevini Jugoslaviji, da
povecava broj katolika; njezina je vazna misija i uzvisena sluzba, da katolicima
nove vatikanske nauke, omoguc¢i povratak na staru katolicku nauku, - da kato-
licima dana$nje rimske latinske crkve omoguci da budu ¢lanovi katolicke, ali i
narodne i Slavenske crkve, da katolicima papinim, omogu¢i da postanu opet
samo katolici Hristovi.'**

O tada uzavrelim medunacionalnim odnosima u Jugoslaviji Kalogjera

U nasoj danasnjoj Otadzbini Kraljevini Jugoslaviji nalaze se danas, hvala Bogu,
zajedno braca, koju je dobri Bog zdruzio vezom iste krvi, istoga jezika, iste Hris-
tove vere, i na zajednickoj nerazdruzivoj zemlji. To je razlog zasto su svi protiv-
nici velike i moéne Jugoslavije, ujedinjene duhovno, narodno i drzavno, i to
yjedinjene nerazdruzivo i nerazdelivo, - u isto vreme i protivni naSe narodne
staro-katolicke crkve.'**

Govoreci o odnosima sa SPC-om, Kalogjera je tada rekao da

[n]asa Staro-katoli¢ka crkva dolazi stoga u Beograd, kao mlada sestra u goste i u
pomo¢ svojoj starijoj posestrimi Svetoj Pravoslavnoj crkvi, te takoder da [n]asa
Staro-katolicka crkva radi¢e ovde u Beogradu za iste ideale, za koje radi i
Pravoslavna crkva; ona ¢e nastojati da svoju posestrimu Pravoslavnu crkvu
pomogne u gigantskom radu koji joj je nametnut, a pomo¢ ma koliko bila malena
i velikom prokusanom borcu uvek dobro dode; radicemo zajedno, da ovu nasu
milu prestolnicu, grad Beograd, branimo i odbranimo Hristu i Narodu svom.'?’

cen e

ska crkva, tiskanoj vrlo vjerojatno 1932., piSe mnogo manje projugoslavenskim

122
M.

Kalogjera, Ctapo - KaToJWIU: KO CMO - U - 3amTo cMo, 7. Kalogjerin govor je

ekaviziran i Stampan na Cirilici.
" Isto, 13.

**Isto, 13-14.

¥ Isto, 15-16.
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tonom, a mnogo vise prohrvatskim, isti¢u¢i samosvojnost hrvatskog naroda i
hrvatskog imena.

Dosta vise takova ponizavanja svoga imena, svoga jezika, svoga naroda. Mi
Hrvati — kr§¢ani 1 katolici — po uzoru kr$¢ana i katolika prvih vjekova, starih
vremena — imamo i ho¢emo da imamo svoju hrvatsku crkvu — nju ¢emo
nazivati svojim hrvatskim imenom, u njoj ¢emo se sluziti samo svojim
hrvatskim jezikom, i u njoj ¢e vladati i zapovijedati volja i duh hrvatskog
naroda. Tim ¢e Hrvati stajati dostojno uz bok ostale svoje Slavenske brace, jer
¢e 1 oni imati svoju narodnu crkvu Hrvatsku crkvu, kako i braca Rusi imaju
svoju Rusku crkvu, i braca Srbi svoju Srpsku crkvu, i braéa Bugari svoju
Bugarsku crkvu, i braéa Cehoslovaci svoju Cehoslovacku crkvu itd. Ponos i
dika svakoga Hrvata-katolika moze i mora da bude njegova HRVATSKA
CRKVA!'*

Ivo Banac napominje za reformni pokret u Kraljevini SHS/Jugoslaviji
da poslije njihove ekskomunikacije i poslije utemeljenja Hrvatske starokatolicke
crkve 1923, postali su miljenici svih protukatolickih snaga.'*’ Za vrijeme
Konkordatske krize 1937. Kalogjera je navodno dao podrsku SPC-u, a godinu
dana poslije, u svibnju 1938., navodno je izjavio da ga ispunjava i veseli
pobjeda Srpske pravoslavne crkve.'

Citatelj moZe postaviti pitanje tko su bili ti vjernici koji su pristupili
HSKC-u? Kao s§to smo vidjeli, starokatoli¢ki tisak i izdava$tvo primarno se
obracalo Hrvatima. Primjerice, u Sloveniji do pocetka Drugoga svjetskoga rata,
nastale su jedva tri zupe; u Ljubljani (filijala zagrebacke zupe od 1930.),
Mariboru (c.o0. od 1934.) i Celju (c.0. od 1935.)."’ Sre¢ko M. Dzaja primjecuje
da su u HSKC-u katolicki poglavari vidjeli prije svega utociste za katolicki
sklopljene a zatim rastavljene brakove gdje su rastavijene katolicke Zene cesto
ostale nezbrinute."** Cinjenica je da odredeni dio vjernika pristupio HSKC-u jer
im je bio potreban razvod braka, a kao S§to smo prije spomenuli, u prvoj
Jugoslaviji crkve su izvodile dio javno-pravnih poslova, medu kojima je bilo i
bra¢no zakonodavstvo. Monsinjor Ljudevit Petrak (dugogodis$nji rimokatolicki
zupnik u Pleternici) tvrdi da je po Slavoniji glavnu starokatoli¢ku propagandu
provodio Ante Donkovi¢, te istie da su [p/rogresivni ljudi pokazivali naklonost
prema tome pokretu, jer su mislili da je to zaista pokret koji donosi nacionalnu
slobodu i materijalni razvitak drustva."”' Primjerice, danas jo§ postojeée dvije
hrvatske starokatoli¢ke Zzupe Saptinovci u Slavoniji i Donje Dubrave kod Tuzle
u Bosni, nastale su zbog svade s rimokatoli¢kim vlastima. Zupa sv. Vida u

126 M. Kalogjera, Hrvatska crkva, 1-2.

1271, Banac, Nacionalno pitanje u Jugoslaviji: porijeklo, povijest, politika, 382.
e Muzi¢, Katolicka crkva, Stepinac i Paveli¢, 52.

129 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 44-5.

130'S. M. Dzaja, Politi¢ka realnost jugoslavenstva: (1918.-1991.), 64.

131 Ljudevit Petrak, Pleternica vjekovima, Zagreb, 1979., 291.
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Saptinovcima osnovana je 1927., a nastala zbog toga §to prilikom stvaranja
nove rimokatolicke Zupe za selo Saptinovci i Boksié, sjediste Zupe trebalo je
biti u Boksicu, na $to lokalno stanovnistvo nikako nije moglo pristati, i§li su sve
do Zagreba i nadbiskupa Bauera, a kako on nije popustio prosvjedima, selo
Saptinovci preslo je u HSKC."*? Donje Dubrave pripadale su Zupi Moranéani i
tadasnji Zupnik naplaéivao je svojim Zupljanima previsoke crkvene dazbine
(posebno za vjencanja i sprovode), Sto lokalno siromas$no stanovnis$tvo nije
moglo financijski podnijeti, pa su 1926. lokalni vjernici iz mjesta Donje Dubra-
ve i okolice pobunili se protiv zZupnika, pristupili HSKC-u i osnovali svoju
starokatolicku Zupu.'** Nazalost, ovakvih podataka nema za starokatolicke Zupe
i zajednice u Vojvodini. Specificnost vojvodanskih starokatolika je u tome $to
uz Hrvate, bilo je i madarskih vjernika (primjerice madarski veéinska zajednica
u Malom Idosu), a za pretpostaviti je da Madar Gustav Ceréek (sli¢no kao
Donkovi¢ u Slavoniji), bio je zasluzan za ovu ¢injenicu. Nisam nasao podatke
da je bilo nes$to vise vjernika Slovaka ili Nijemaca. Doduse, ta Cinjenica, da je
uz Hrvate starokatolike, bio znadajan broj i Madara starokatolika, Vikarijat
Dunavske Banovine ¢ini posebnim unutar Hrvatske starokatolicke crkve.

Na kraju ovoga dijela naSega rada mozemo ustvrditi da su od 1926. do
1941. na podruc¢ju Beograda i Vojvodine stvorene tri starokatoli¢ke zupe i devet
crkvenih organizacija, a deseta organizacija u srijemskim Satrincima ugasila se
do 1937. godine. Regionalno crkvene zajednice pak moZemo podijeliti na ove
regije: Beograd sa Zemunom, Srijem (Maradik, Petrovaradin), Banat (Jazovo,
Plocica) i Backa (Cumg, Mali Idos, Novi Knezevac, Novi Sad, Senta, Srbobran
i Subotica). Koliko je bilo starokatolickih vjernika, teSko je ustvrditi, doduse
kao ilustraciju mozemo navesti broj rodenih i umrlih 1939. i 1940.

Tablica 1. Broj rodenih i umrlih starokatolika u Dunavskoj banovini i Beogradu

Rodeni 1939. [Rodeni 1940. |[Umrli 1939.  [Umrli 1940.

Duna\{ska 9 4 0
banovina
Beograd 20 D4 6 13

132 Tihana Petrovi¢, "Starokatolicizam u Saptinovcima: 'Pitaju me iz kojeg sam sela, di
je zuta i zelena v(j)era™, Etnoloska tribina, 17/1994., br. 17, 53-73. Ovo je do sada
jedini znanstveni prikaz nastanka i razvoja jedne starokatolicke zupe.

'3 Qalih Kulenovi¢, "Etnoloska razmatranja naselja i stanovni$tva na prostoru
povrsinskog kopa 'Dubrave — Juzna sinklinala™, Clanci i grada za kulturnu istoriju
isto¢ne Bosne, 15/1984., br. 15, 59.
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Za ilustraciju, poslije Drugoga svjetskoga rata na podrucje Vojvodine i
Srbije 1949. bilo je 6 500 starokatolika."** HSKC u Jugoslaviji 1939. imala je 19
7upa i 35 crkvenih te 42 sveéenika.'*” Vjernika je bilo oko 68 000.'*

IV. Hrvatska starokatolicka crkva u Srbiji i Vojvodini za vrijeme Drugoga
svjetskog rata

Napadom sila Osovine i raspadom prve Jugoslavije u travnju 1941.,
Hrvatska starokatolicka crkva u Dunavskoj banovini i Beogradu nasla se na
razli¢itim stranama granice. Beograd je postao glavni grad okupirane Nediceve
Srbije, u kojoj se formalno nasao i Banat, Backa se pak nasla pod madarskom
okupacijom, a Srijem, u sklopu njemacke okupacije, dosao je u sastav Nezavis-
ne Drzave Hrvatske (NDH)."’

Starokatolicka zupa u Beogradu slobodno je djelovala za okupacije i
bogosluzja su redovito odrzavana.'** Doduse, ratni Zivot nije bio bez nekih
teSkoc¢a. Ante Niksi¢, generalni konzul NDH u Beogradu te Predstavnik N.D.H.
u Srbiji, u svome redovitom izvjeStaju 22. srpnja 1942. Ministarstvu vanjskih
poslova NDH medu ostalim biljezi:

Starokatolicki Zupnik u Beogradu Kalogjera pripovjeda, da ¢e u listopadu biti
svrSen rat i da ¢e onda odzvoniti Paveli¢u. On se hvali svojim prorocanskim
darom i tvrdi dapace da Ce to biti 6. listopada. Kalogjera, navodno mason, bio je
nedavno u logoru na Dedinju, ali je sad na slobodnoj nozi.'*’

Niksi¢ nije pogrijesio, Kalogjera je stvarno bio talac u logoru na
Banjici.'"*” U izvjestaju iz 22. rujna 1942. Ante Niksi¢ opet se dotice staro-
katolika, spominjuci navodnog delegata dr. Vladka Maceka koji pojavio u Beo-
gradu i rasirio pricu o Macekovoj volji za obnovom Jugoslavije pod njemackom
kapom. Medu ostalim, navodni delegat spominjao je i starokatolike:

Dolje je Macekov 'delegat' sa vidnim zadovoljstvom istakao Cinjenicu, da je
narod u Dalmaciji listom protiv Rima i da ¢e starokatolicku vjeru prigrliti, a time
bi doslo i do vjerske snosljivosti sa Srbima.'*!

134 Radmila Radi¢, JlpxaBa u Bepcke 3ajennnuie: 1945-1970. [psu geo: 1945-1953.,
Beograd, 2002., 149. Osobito se zahvaljujem posStovanoj dr. Radi¢ §to mi je veliko-
dusno omogucila da dodem do njezine knjige koja nije dostupna u Hrvatskoj.

S HSKGN 1940., 36-40.

136 . Kolari¢, Povijest kr§¢anstva u Hrvata. I. svezak Katoli¢ka crkva, 139.

1371 j. Boban, Hrvatske granice od 1918. do 1992. godine, 49.

138 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 41.

139 Aleksandar Vojinovi¢, NDH u Beogradu, Zagreb, 1995., 156.

140°S. Ercegan, "Otrgnuti od Vatikana", Gradanski List (Novi Sad), br. 5821, 4. IX. 2009.
1A Vojinovié, NDH u Beogradu, 182.
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Stjepan Menzinger, ve¢ spomenuti starokatoli¢ki svecenik iz Panceva,
1941. je zatvoren u njemacki logor, iz kojega bjezi i dolazi u Beograd, gdje radi
na Prvoj muskoj gimnaziji (na istoj kojoj je radio Niko Kalogjera).'** Takoder
djeluje i u starokatolickoj zupi, ali uskoro je prisilno umirovljen, a 1942.
povezao se s partizanskim ilegalcima u Beogradu.'* Nediéeva Srbija financirala
je vjerske zajednice iz svoga drzavnog budzeta, a davala je sredstva SPC-u,
RKC-u, te za tri vjerske uprave: starokatoli¢ku, evangeli¢ku i reformiranu.'**

Starokatolicke zajednice u Backoj nisu imale veéih problema u svome
crkvenom djelovanju.'*’

Kao §to smo spomenuli, Nezavisna Drzava Hrvatska u svome sastavu
imala je Srijem, pa su se tako Maradik, Petrovaradin i Zemun nasli pod NDH.
Od samih pocetaka NDH je vjerski progonila Srpsku pravoslavnu crkvu i Zido-
ve.'* Progon HSKC poceo je 27. listopada 1941. kad je Ministarstvo pravosuda
NDH zabranilo djelovanje Duhovnom sudu HSKC-a."*’ Javni politicki obracun
s hrvatskim starokatolicima izveo je ministar pravosuda i bogostovlja Mirko
Puk 25. veljade 1942. za prve sjednice oktroiranoga Hrvatskog drzavnog sabo-
ra, u svome govoru starokatolike je prozvao da su sekta, da su nelegalno regis-
trirani za monarhisticke Jugoslavije, da je HSKC nastala kako bi podijelila
hrvatski narod i da je bila beogradska marioneta.'*® Od pocetka 1942. ustaske
vlasti aktivno progone starokatolicke svecenike, zatvaraju ili ruse crkve, prijete
i teroriziraju starokatolicke vjernike kako bi napustili svoju vjeru, te nacionali-
ziraju starokatoli¢ku crkvenu imovinu.'"* Biskup Marko Kalogjera bio je zato-
¢en u zatvoru, ali je pusten intervencijom Talijana, jer je bio rodom s Korcule,
koja je pripala Italiji, pa je tako imao automatski talijansko gradanstvo.'”* Ante
Donkovi¢, izabrani biskup konkurentske HSCUU, ubijen je 1945. u Jasenov-
cu.”” U Jasenovcu su bila zatvorena jo$ ¢etvorica sveéenika HSKC-a (tri ubije-
na, jedan prezivio), a jo$ jedan sveéenik ubijen je u Lepoglavi.'* Juraj Kolari¢
piSe da je stradalo desetak svecenika u ratu.'>

i:j Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 31.
Isto.
144 R. Radié, [ipxasa u Bepcke 3ajeunite: 1945-1970. [psu xeo: 1945-1953., 65.
145 S. Ercegan, "Otrgnuti od Vatikana", Gradanski List (Novi Sad), br. 5821, 4. IX. 2009.
146 Hrvoje Matkovié, Povijest Nezavisne Drzave Hrvatske, Zagreb, 2002., 180-6.
147 Spomen-knjiga prve obljetnice Nezavisne Drzave Hrvatske 10.4.1941.-10.4.1942.,
75.
18 Isto, 76-78.
149 7 denko Srnovi¢, Mirko Abici¢ (priredili), Hrvatska Starokatolicka Crkva, NasSice,
2007., 21.
150 Biljana Burdevi¢-Stojkovi¢, Verske sekte: leksikon, Beograd, 2002., 205.
151 Nikola Nikoli¢, Jasenovacki logor smrti, Sarajevo, 1975., 118.
132 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 48.
1537, Kolari¢, Povijest kr§¢anstva u Hrvata. I. svezak Katoli¢ka crkva, 139.
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Lokalno u Srijemu, starokatolicka je crkva u Maradiku srusena.'™*
Petrovardinska polovica zupe Novi Sad-Petrovaradin nasla se u problemima.

Nakon $to je Petrovaradin postao deo NDH, gradsko poglavarstvo je 17. jula
1941. godine ponistilo ugovor izmedu starokatoli¢ke crkve i novosadske opstine,
tako da je zupan Velike Zupe dodelio hram svetog Antuna nemackom evan-
gelicnom zupnom uredu u Novom Sadu. Ipak, treba ista¢i da je tadasnji
luteranski svesStenik dozvoljavao okupljanje starokatolickih vernika u njihovoj
nekadasnjoj crkvi, koja mu je u ratnim vremenima bila dodeljena. Kako je veé
receno, zivot starokatolicke crkve u Novom Sadu pod madarskom okupacijom
tekao je gotovo nesmetano, tako da je ona aktivno ucestvovala u gradskom drus-
tvenom zivotu. Po zavrSetku rata, hram svetog Antuna vraéen je verskoj
zajednici koja ga je i izgradila.'>

Veliki zupan velike zZupe Vuka, koja je pokrivala cjelokupno podrucje
Srijema, bio je Nijemc Jakob Elicker, a njemacki okupatori vrlo nevoljko su to
podruc¢je predali endehaskim vlastima, tako da je isto¢ni Srijem doSao pod
endehasku upravu tek u listopadu 1941., a lokalni Nijemci zadrzali su vrlo jak
utjecaj na upravljanje velikom Zupom.'”® To $to je starokatolitka crkva u
Petrovaradinu zavrsila u rukama Njemacke evangelicke crkve, samo potvrduje
tu tvrdnju. Sto se dogadalo sa zajednicom u Zemunu, nisam doznao, ali je sas-
vim lako za pretpostaviti da je i njezin rad bio onemoguéen i zabranjen. Sto se
pak za rata dogadalo sa starokatolickim sveéenicima Ceréekom i Castellijem,
takoder nisam uspio ustanoviti.

Za vrijeme okupacije, HSKC na podrucju Srbije i Vojvodine nasla se na
tri strane granice, crkvene zajednice u Beogradu, Backoj i Banatu prosle su rat
bez vecih teSkoca, a one u Srijemu stradale su od vlasti Nezavisne Drzave
Hrvatske.

Zakljucak

Starokatoli¢ka crkva je skup nacionalnih autonomnih crkava ujedinje-
nih u Utrechtskoj uniji. Svoje korijene ima u jansenistickoj nadbiskupiji
Utrechta koja se u 18. stoljecu odvojila od Rima i u njemackim reformnom
pokretu koji je nastao poslije Prvoga vatikanskog koncila (1869.-1870.). Tri
nacionalne starokatolicke crkve (njemacka, Svicarska, austrijska) i Utrechtska
nadbiskupija ujedinit ¢e se 1889. u Utrechtsku uniju. Od prve polovice 20.
stoljec¢a, Uniji ¢e se pridruziti i Poljske nacionalne crkve iz Poljske, Sjedinjenih
americ¢kih drzava i Kanade, Cehoslovatka i Hrvatska starokatoli¢ka crkva.
Unija postoji i danas.

134 Starokatolicka crkva u Jugoslaviji, 48.
133 S. Ercegan, "Otrgnuti od Vatikana", Gradanski List (Novi Sad), br. 5821, 4. IX. 2009.
136 A. Vojinovié, NDH u Beogradu, 20-38.
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Hrvatska starokatolicka crkva nastala je 1923. u sjeverozapadnoj Hrvat-
skoj iz reformnog pokreta dijela nizega katoli¢kog svecenstva. Tada je stvorila
svoje tri temeljne zupe, u Zagrebu, Koprivnici i Karlovcu. U Srbiju i Vojvodinu
starokatolici dolaze ve¢ 1926. kad se stvara starokatolicka zajednica u Beogra-
du, a 1928. za njezina zupnika dolazi Niko Kalogjera, koji ¢e 1931. od beograd-
ske 1 zemunske zajednice stvoriti Beogradski vikarijat koji ¢e nesmetano
djelovati u Kraljevini Jugoslaviji i za njemacke okupacije u Drugome svjetskom
ratu. Starokatolicke zajednice po Vojvodini medu Hrvatima i Madarima, pocet
¢e nicati potkraj dvadesetih godina 20. stoljeca, a do 1933. za potrebe
navedenih vojvodanskih Zupa i crkvenih opcina bit ¢e stvoren Vikarijat
Dunavske banovine, na &ijemu ¢ée ¢elu biti Gustav Ceréek, a uz njega djelovat
¢e 1 svecenik Mirko Castelli. Na podru¢ju Beograda i Vojvodine do 1941.
stvorene su tri starokatolicke zupe i devet crkvenih organizacija.

U Drugome svjetskom ratu oba vikarijata naéi ¢e se na razli¢itim stra-
nama granice, crkvene zajednice u Backoj bit ¢e pod madarskom, a Beograd,
Banat i Srijem pod njemackom okupacijom. Jedino ¢e uvelike nastradati zajed-
nice u Srijemu, koje su se nasle u sklopu Nezavisne Drzave Hrvatske, a ostale
zajednice prezivjet ¢e rat.

Hrvatska starokatolicka crkva u Srbiji i Vojvodini u kratkom je vremen-
skom roku (1926.-1941.), s malim brojem svecéenika, uspjela uspostaviti desetak
crkvenih zajednica koje su vodile zivi crkveni zivot.
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CROATIAN OLD CATHOLIC CHURCH IN SERBIA AND VOJVODINA
FROM 1926 TO 1944

Summary

The Old Catholic Church is a group of national autonomous churches gathered in the
Utrecht Union, led by the Archbishop of Utrecht, roots of Old Catholicism lie in the
Netherlands, when following the Reformation, in a midst of a church controversy in the
18th century, a group of Dutch Catholics of Jansenist orientation succeeded in
appointing Cornelius van Steenoven as bishop of Utrecht, which caused a split with
Rome. Jansenism was a church movement based on the interpretation of teachings of St.
Augustine given by Bishop Cornelius Jansen; it originated in the 18th century and was
theologically close to Calvinism. The movement was influential in France, Italy
(Tuscany), Belgium, and the Netherlands. The Croatian Old Catholic Church in Serbia
and Vojvodina managed to establish, in a short period of time (1926-1941) and with
only a few priests, a dozen church communities that had an active church life.

Key words: Croatia, Old Catholic Church, Serbia, Vojvodina, 1926-1944.
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Rezime

U radu su predstavijeni rezultati istrazivanja odnosa religije i nacije na prigodnom
uzorku od 238 studenata nastavnickih fakulteta Univerziteta u Novom Sadu. Nacionalni
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lako je proucavanje odnosa izmedu religije i nacije neophodno iz
razloga njihove visestruke povezanosti i isprepletenosti, to je veoma komp-
leksan i zahtevan zadatak. Ve¢ na samom pocetku javljaju se teskoce pri defi-
nisanju koje ,,proizilaze iz Cinjenice da se i religija i nacija javljaju u tolikom
obilju raznovrsnosti i bogatstvu pojavnih oblika da je doista teSko sve obuh-
vatiti jednim sintetickim odredenjem* (Dugandzija, 1983:20).

Jedna od razlika izmedu religije i nacije koju je potrebno naglasiti
odnosi se na to da je religija pojava koja je znatno starija od nacije, za koju se
smatra da predstavlja produkt modernosti. S druge strane, jedna od vaznih sli¢-
nosti izmedu njih je da su teorije modernizacije i sekularizacije, koje su bile
aktuelne u drugoj polovini dvadesetog veka u drustvenim naukama, i za religiju
i za naciju predvidale da ¢e u postmodernom dobu gubiti na znacaju, kako u
drustvu, tako i u svesti pojedinaca. Medutim, drustvena stvarnost nas uverava
da vezivanje za ovakve kategorizacije nije prevazidena. U savremenim pot-
roSackim druStvima, gde su identiteti fluidni i izloZeni brzim promenama i
preispitivanjima, nacionalni identiteti i religioznost su se, iako takode izlozeni
ovim trendovima, ipak pokazali kao stalniji i stabilniji, a to predstavlja jedno od
mogucih objasnjenja njihove prisutnosti. Istrazivanja koja su se bavila vezom
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izmedu religije i vrednosnih sistema pokazala su da je ve¢i nivo religioznosti
pra¢en negovanjem onih vrednosti koje se odnose na izbegavanje neizvesnosti
(Roccas, 2005). Sa porastom egzistencionalne nesigurnosti, rastu i potrebe koje
religija moze da zadovolji. Kako je na delu kriza moderniteta, religiju mozemo
posmatrati kao svojevrstan oblik duhovne kritike te krize (Mitrovi¢, 2009). S
obzirom da se dijagnoza koju su postavili jo§ klasici socioloske teorije poput
Konta, Spensera, Dirkema, Marksa i Vebera (Hamilton, 2003; Fox, 2004;
Norris and Inglehart, 2004; Boneta i Banovac, 2007) nije potvrdila, sekulari-
zacijska paradigma pretrpela je brojne kritike, a primat preuzima teorija revi-
talizacije. Jedna od aktuelnih teza je i da je krajem dvadesetog veka doslo do
procesa ,,desekularizacije sveta™ (Berger, 2008) i ozivljavanja odnosno obnove
religije, te da sada Zivimo u ,,postsekularnom drustvu‘ (Habermas, 2008).

Proucavanje odnosa izmedu religije i nacije, i s tim u vezi religioznosti i
nacionalnog identiteta, kompleksan je problem najpre zbog sloZenosti i dina-
micénosti samih tih fenomena zasebno, a zatim i zbog kvaliteta njihove poveza-
nosti koja moze imati razli¢ite oblike i situaciono je uslovljena. Na ovom mestu
nam je cilj naznaciti koji su to teorijski okviri u kojima je moguce promisljati
ovaj odnos. Diferencirano je nekoliko pristupa koji se medusobno ne iskljuc¢uju
i esto se preplicu. Prvi podrazumeva analognost ova dva pojma, drugi se odno-
si na utvrdivanje nac¢ina na koji religija pomaze pri objasnjenju nacionalizma,
zatim treci pristup tretira religiju kao integralni deo nacionalizma, dok Cetvrti
posmatra religiju kao jedan od oblika nacionalizma. Poslednji, peti pristup prou-
Cavanja je zaseban i isklju¢iv od odnosu na prva Cetiri jer naciju definisSe kao
distinktivno sekularan fenomen (Brubaker, 2011).

Prvi pristup, pristup analogije religije i nacije, usmeren je na otkrivanje
sli¢nosti izmedu ova dva fenomena, ili ¢ak njihovo poistove¢ivanje u smislu da
se nacionalizam smatra oblikom religije odnosno njenim funkcionalnim ekviva-
lentom. Religija 1 nacija zaista imaju odredene zajednicke elemente kojima
snabdevaju kolektivne identitete. To su: vera u spoljasnju silu, mitologija, sim-
boli, vrednosti, praznici, harizmatske li¢nosti, rituali i ceremonije, Zrtvovanje,
kao i vera u spasenje. Koreni ovog modela nalaze se u Dirkemovim Elemen-
tarnim oblicima religioznog Zivota gde se navodi da kroz religiju, odnosno,
obozavajuéi boga, ljudi obozavaju drustvo. Prema Dirkemu, ,,u celini gledano,
ne moze se dovoditi u pitanje da drustvo poseduje sve §to je potrebno da u
svesti ljudi probudi ose¢aj bozanskog, bar samom ¢injenicom da vlada njima —
jer za svoje pripadnike drustvo je isto $to i bog za vernike* (Dirkem, 1982:192).
Ovaj pristup u potpunosti je razvio Entoni Smit (Antony Smith) koji nacionali-
zam ocenjuje kao novu religiju polazeéi upravo od Dirkemove funkcionalisticke
definicije religije kao sistema verovanja i praksi koji razdvaja sveto od profanog
i yjedinjuje vernike u jedinstvenu moralnu zajednicu (Dirkem, 1982). U delu
Izabrani narodi (Chosen Peoples: Sacred Sources of National Identity) Smit
argumentuje da religijska osecanja igraju centralnu ulogu u oblikovanju nacio-
nalnog identiteta ¢ak i u modernim druStvima zahvadenim sekularizacijom.
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Kroz mnostvo istorijskih primera Smit ispituje judeo-hriS¢anske korene i njiho-
ve manifestacije u savremenim nacijama. Njegova teza je da otpornost nacio-
nalnog identiteta i pasionaranost njime ne lezi ni u etnicitetu, ni u politi¢koj
stabilnosti, ekonomskom interesu ili jezickom jedinstvu veé¢ u posvecivanju ili
santifikaciji nacionalnog narativa (Smith, 2003). Osim Smitovog modela, i dru-
gi teoretiCari zastupaju stav da je nacija preuzela ulogu tradicionalne religije u
savremenim druStvima odnosno postala neka vrsta njenog surogata. Medutim,
kako navode kriti¢ari ovog stanovista, nacija nije u mogucnosti da u potpunosti
zameni religiju (Santiago, 2010). Jedna od uloga koju religija specifi¢no
zadrzava ti¢e se smrti odnosno objasnjenja njenog smisla. Religija jo$ uvek ima
monopol u pruzanju obec¢anja zagrobnog zivota i preseljenja duse, a veéni zivot
nacije ipak nije dovoljna zamena za li¢nu besmrtnost (Dugandzija, 1983).

U okviru drugog pristupa postoje mnogobrojne studije koje se bave
pojedina¢nim slucajevima u kojima se objasnjavaju uticaji konkretnih religij-
skih tradicija na formiranje konkretnih nacionalnih identiteta u istorijski omede-
nom periodu, kao na primer uticaj protestantizma u Engleskoj, pravoslavlja na
Balkanu ili katolicizma u Poljskoj. Fokus ovih istraZivanja nalazi se u utvdiva-
nju nacina na koji su religijske ideje, institucije i prakse povezane sa poreklom,
oblikom, sadrzajem i stabilno$¢u nacije i nacionalnog identiteta kao i nacina na
koji se religijski narativi, motivi i simboli prenose u politicki domen gde dolazi
do konstrukcije nacionalnih proklamacija (Brubaker, 2011). Pored ovih direkt-
nih, indirektni religijski doprinosi mogu biti viSestruki, a neki od njih podrazu-
mevaju Sirenje pismenosti i uticaj na standardizaciju vernakularnih jezika, pru-
zanje novog modela ,,zamisljene* zajednice i njeno uévrs¢ivanje. Ovaj pristup
proucavanja odnosa izmedu religije i nacije kosi se sa stavom da su moderne
nacije izrasle u uslovima opadanja religioznosti i slabljenja religije. Pristalice
ovog modela smatraju da cak i u situacijama gde se, pri konsolidovanju nacije,
proklamuju antireligijski stavovi i gde se nacija uspostavlja kao antiteza religiji,
ona i tada preuzima odredene uloge koje je vrSila religija i integriSe odredene
karakteristike religije (Brubaker, 2011).

Za razliku od drugog pristupa koji religiju posmatra kao eksterni feno-
men u odnosu na naciju pomocu koga se objasnjava njen razvoj, tre¢i pristup
prilazi religiji i naciji kao dvema pojavama koje su duboko isprepletene u okvi-
ru istog fenomena. U potpunoj varijanti to podrazumeva da su svi pripadnici
jedne religije pripadnici iste nacije kao §to je to slucaj kod Jevreja. Medutim,
primeri ovog modela mogu obuhvatati i nacije u kojima religija predstavlja pri-
marni kulturni marker razlikovanja od ostalih srodnih nacija iako su granice te
religije Sire od granica nacije (Seul, 1999; Brubaker, 2011). Takav je slucaj sa
bivsom Jugoslavijom gde je doSlo do razdvajanja srpske pravoslavne i hrvatske
katolicke nacije. U skladu sa tim mnogi autori ocenjuju su nacionalni sukobi na
prostoru bivse SFRJ poprimili obelezja ,,verskih ratova“ (Tripkovi¢, 2008; Cvit-
kovi¢, 2013). Na politickoj sceni tadasnjeg jugoslovenskog drustva religija je
drasti¢no promenila svoju ulogu, od potpune marginalizacije u doba socijalizma
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kada je bila negativno percipirana i ocenjivana kao nazadna pojava, sve do
snazne revitalizacije, odnosno do desekularizacije javne sfere u procesu dezinte-
gracije 90-ih godina. Povezano sa tim, poc¢eo je i proces dekonstrukcije i reak-
tualizacije nacionalnih identiteta, koji su takode bili potisnuti jugoslovenskom
ideologijom. Ova previranja pokazuju duboku isprepletenost religije i nacije s
obzirom da su na delu bili sakralizacija nacije i nacionalizovanje religije.

Naredni pristup, odnosno stanoviste da religijski nacionalizam predstav-
lja jedan od oblika nacionalizma najpotpunije je razvio RodzZer Fridland (Roger
Friedland). On definiSe nacionalizam kao specificnu formu spajanja drzave,
teritorije i kulture. Ta forma mozZe imati razliite sadrzaje, odnosno nacin na
koji se navedeni elementi povezuju moze varirati. Svojim autoritetom religija
pruza jedan od scenarija povezivanja i to kroz definisanje rodnih uloga, regula-
ciju seksualnosti i odbranu tradicionalne porodice kao kljuénog mehanizma
drustvene reprodukcije i moralne socijalizacije (Friendland, 2002).

Nezaobilazno je spomenuti i teorijski pristup koji se znatno razlikuje od
prethodno navedenih po tome §to naglasava da su religija i nacija dve razlicite
drustvene kategorije i da kao takve ne moraju biti povezane. Da se savremena
religija povlaci u liéni domen i da samim tim ne mora biti konstitutivni princip
nacije, medu prvima je uoc¢io Renan (Suboti¢, 2005). Iako cesto izlozena
kritikama, u literaturi postoje stanovista prema kojima je nacija produkt moder-
nog drustva koji je izrastao na sekularnim osnovama i da su politicke prokla-
macije ,,u ime nacije” znacajno distinktivne od onih ,,u ime Boga®“ (Brubaker,
2011). Ako ovo stanoviste razdvajanja kategorija operacionalizujemo na mikro
nivou, to bi znacilo da pojedinci odnosno akteri druStvenog zivota imaju
mogucénost da formiraju i neguju svoj nacionalni identitet bez opredeljivanja za
bilo koju religiju, isto kao $to postoji moguénost da religijska pripadnost pre-
raste u primarni identitet u koegzistenciji sa kosmopolitskim ili anacionalnim
opredeljenjem.

Nacija i religija su slozeni dru§tveni konstrukti. Njihovo proucavanje
zahteva odredeni kontekst jer se oni kao dinamiéne kategorije proizvode, repro-
dukuju i menjaju u konkretnim kulturno-istorijskim uslovima. Takode je nezao-
bilazna i mikroanaliza druS§tvenog zivota samih aktera koji u datim globalnim
okolnostima konstruisu, dekonstruisu i afirmiSu svoje identitete na nivou
svakodnevnice.

Metodoloski okvir istrazivanja
Problem i ciljevi istraZivanja
Osnovni problem koga definiSemo u okviru ovog istrazivanja ti¢e se

otkrivanja da li postoji povezanost izmedu nacionalnog identiteta i religioznosti
i kakav je kvalitet te povezanosti. Pored ovog osnovnog cilja, tezilo se usta-
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noviti da 1li su odredene sociodemografske varijable povezane sa nacinom
formiranja nacionalnog identiteta kao i stepenom religioznosti.

Zadaci istraZivanja

Zadaci postavljeni u skladu sa problemom i ciljevima ovog istrazivanja
podrazumevaju ispitivanje nacionalnog identiteta, ispitivanje religioznosti kao i
ispitivanje veze izmedu ove dve komponente identiteta.

Hipoteze

Hipoteze smo formulisali na sledeé¢i nacin:

H1: Ocekuje se umereno izrazen nacionalni identitet.

H2: Ocekuje se visok nivo religioznosti, s tim da se ocekuje visi nivo
konfesionalne deklarisanosti u odnosu na religijsku samoidentifikaciju.

H3: Ocekuje se da je nacionalni identitet u pozitivnoj korelaciji sa
stepenom religioznosti.

Uzorak

Istrazivanje je sprovedeno medu studentima nastavnickih fakulteta Uni-
verziteta u Novom Sadu, u februaru 2014. godine. Formiran je uzorak prigod-
nog tipa od ukupno 238 ispitanika (N=238). Starosna struktura uzorka podrazu-
meva tri starosne grupe. U prvoj grupi nalazi se 82,4% ispitanika i oni imaju
izmedu 20 i1 25 godina, druga grupa starosti izmedu 26 i 30 godina obuhvata
10,1% ispitanika, dok 7,6% ispitanika pripada starosnoj grupi preko 30 godina.
Distribucija po polu podrazumeva 76,9% ispitanica i 23,1% ispitanika.
Karakteristike uzorka prikazane su u tabeli 1.

Tabela 1: Karakteristike uzorka
Godine
20-25 26-30 preko 30 Total
Pol Muski 35 11 9 55
Zenski 161 13 9 183
Total 196 24 18 238
Postupak

Prikupljanje podataka izvrSeno je pismeno, putem tehnike anketiranja.
Ispitanicima su u okviru upitnika data uputstva o nacinu njegovog popunjava-
nja, a o svim eventualnim nejasnoc¢ama imali su moguénost obratiti se istraziva-
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¢u. Napomenuto je da je anketiranje anonimnog karaktera i da se obavlja u cilju
naucnog ispitivanja stavova.

Instrumenti

Instrumenti koji su kori§¢eni u ovom istrazivanju su Skala nacionalnog
identiteta — NAIT (Corkalo i Kamenov, 1998), skala religijske samoidentifi-
kacije i sociodemografski upitnik.

Skala nacionalnog identiteta — NAIT konstruisana je u okviru Letnje
Skole psihologije odrzane u Dubrovniku 1998. godine. U svojoj konacnoj
verziji, NAIT standardizovani upitnik sastoji se od 27 varijabli. Od ispitanika se
trazi da za svaku od ovih tvrdnji izraze svoj stepen slaganja na klasi¢noj
petostepenoj skali Likertovog tipa gde 1 predstavlja najslabiji (,,uopSte se ne
slazem®), a 5 najvec¢i stepen slaganja (,,u potpunosti se slazem®). Kako
minimalan ukupan rezultat iznosi 27, a maksimalni 135, veci rezultat ukazuje
na izrazeniji nacionalni identitet. Unutrasnja pouzdanost skale proverena je
koeficijentom Cronbach alfa koji u ovom istrazivanju veoma visok i iznosi
0,95. Prethodna istrazivanja diferencirala su Cetiri faktora koji podrazumevaju:
osecaj izrazene nacionalne pripadnosti, nacionalizam ili isklju¢iva nacionalna
vezanost, odanost naciji i kosmopolitizam.

Za merenje religioznosti shodno potrebama ovog istrazivanja odlucili
smo se da je najprimerenija grupa indikatora koji se odnose na religijsku identi—
fikaciju. Koris¢ene su varijable konfesionalne pripadnosti (koju smo dobili
odgovorom na pitanje ,Kojoj veroispovesti pripadate? u okviru socio-
demografskog upitnika) i religijske samoidentifikacije. Za merenje religijske
samoidentifikacije kori§¢ena je skala koja se u razli¢itim modalitetima Cesto
upotrebljava u istrazivanjima (Kuburi¢, 2011; Sram, 2008; Boneta i Banovac,
2007; Sekuli¢ i Sporer, 2006; Kuburi¢ i Stojkovi¢, 2004). Ispitanici su se
odlucivali samo za jedan od ponudenih odgovora na skali koja se sastoji iz sle-
decih stupnjeva odnosa prema religiji: potpuna religioznost, religioznost sa krit-
i¢kom distancom, tradicionalni pristup, neodlu¢nost, nezainteresovanost, nere-
ligioznost i protivljenje religiji. U okviru sociodemografskog upitnika osim
konfesionalne pripadnosti postavljena su i pitanja o polu, starosti i nacionalnoj
pripadnosti.

Rezultati i diskusija

Na pitanje o nacionalnoj pripadnosti ispitanici su odgovorili na sledeéi
nacin: 79% ispitanika ¢ine Srbi, 8,8% uzorka pripada nekoj drugoj naciji
(Hrvatska — 2,5%, Slovacka — 1,7%, Madarska — 1,3%, Goranska — 0,8%,
Crnogorska — 0,4%, Jugoslovenska — 0,4%), zatim 3,4% se izjasnilo da ne
pripada nijednoj naciji dok 8,8% studenata koji su ucestvovali u istrazivanju
nije zelelo da se izjasni o svojoj nacionalnosti.
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Pri analizi NAIT skale najpre smo formirali ukupan rezultat. Aritme-
ticka sredina (M=78,57; SD=23,46) ukazuje na umerenu izrazenost nacionalnog
identiteta. Kada je ukupan rezultat podeljen sa 27, odnosno sa brojem varijabli
na skali, dobijena je M=2,91.

Kako bismo utvrdili da li postoje razlike u izrazenosti nacionalnog
identiteta kod muSkaraca i Zena, T-testom nezavisnih uzoraka uporedeni su
rezultati ukupnog nacionalnog identiteta medu polovima. Rezultat testa t (236)
= 1,56 ukazuje da nije bilo znacajne razlike kod muskaraca (M=82,89,
SD=30,79) i Zzena (M=77,27, SD=20,69), medutim, ovde postoje metodoloska
ogranicenja s obzirom da u uzorku distribucija po polu nije ravnomerna. lako je
na$a pretpostavka da razlike medu polovima zaista nema, ovakav rezultat nije
konkluzivan. Teorijska stanoviSta koja se bave uticajem pola kao socio-
demografske varijable u oblikovanju nacionalnog identiteta su podeljena. U
interpretaciji obrazaca patrijarhalnih kultura i podele rodnih uloga u njima, s
jedne strane, moze se smatrati da muskarci imaju jace izrazen nacionalni iden-
titet jer vise ucestvuju u javnoj sferi. Na toj osnovi, jedna od varijabla koja saci-
njava NAIT skalu sadrzajno je prilagodenija muskarcima (,,Spreman sam dati
Zivot za svoj narod). S druge strane, u patrijarhalnim drustvima privatna sfera
je jos uvek dominanto rezervisana za Zene a njihova rodna uloga ti¢e se preno-
Senja nacionalne kulture i tradicije na mlade generacije te pretpostavka moze ic¢i
i u smeru jace izrazenog nacionalnog identiteta medu Zenama. Shodno tome,
jedna od varijabli iz upitnika (,,Deci bi odmalena trebalo usadivati nacionalni
duh*) prilagodenija je ispitanicima. Analiziraju¢i dotadasnja empirijska istrazi-
vanja koja su se bavila tematikom formiranja etnickog identiteta kod adoles-
cenata i odraslih, Finijeva ocenjuje da su rezultati mnogobrojnih studija frag-
mentarni i zakljucuje da nije moguce zauzeti jasan stav po pitanju odnosa pola i
nacionalnog identiteta (Phinney, 1990).

Jednofaktorskom analizom varijanse (ANOVA) tezilo se utvrditi posto-
je 1i statisticki znadajne razlike u izrazenosti nacionalnog identiteta izmedu tri
starosne grupe u uzorku. Preliminarnom analizom putem Levenovog testa
utvrdeno je da nije naruSena pretpostavka o homogenosti varijanse, medutim,
rezultati nisu pokazali statisticku znacajnost.

Radi sticanja uvida u strukturu nacionalnog identiteta, primenjena je
faktorska analiza. Opravdanost upotrebe faktorske analize proverena je najpre
testom Kaiser-Mezer-Olkin Measure of Samplin Adequacy (KMO = 0,95) koji
je premasio minimalno preporuc¢enu vrednost od 0,6, a zatim i Barlett's Test of
Sophericity koji je dostigao statisticku znacajnost p<0,001 ukazujuéi na faktori-
jabilnost korelacione matrice. Faktorskom analizom glavnih komponenata
NAIT skale izdvojeno je tri faktora nacionalnog identiteta kojima je objasnjeno
59,6% varijanse. Odluka o ograni¢avanju broja faktora donesena je i u skladu sa
skri dijagramom.
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Tabela 2: Vrednosti objasnjene varijanse

Vrednosti karakteristi¢nih korenova
Faktor Total % Varianse Kumulativni %
1 12,615 46,721 46,721
2 1,916 7,096 53,817
3 1,464 5,422 59,239

Prvi faktor, kojim je objaSnjen najveéi procenat varijanse i na koga se
grupisalo najvise Cestica, odnosi se na stavove koji isticu nacionalni identitet.
Cronbachova alfa za ovaj faktor iznosi visokih 0,90. Varijable koje ga definisu
ukazuju na jasno formiran nacionalni identitet i razvijenu svest o pripadnosti
svojoj nacionalnoj grupi (,,Smatram da sam vrlo svestan pripadnosti svojoj
naciji‘; ,Jzuzetno mi je vazna pripadnost mojoj naciji‘; ,,Osecaj nacionalne
pripadnosti me cini celovitom osobom). Varijable u okviru ovog faktora ti¢u se
i usmerenosti na negovanje kulture i ocuvanje nasleda (,,Svaka nacija bi trebala
negovati svoje nacionalne ideale*; ,,Osecam da vredim zbog bogate kulture
svog naroda*) kao i prenosenje takvih vrednosti na mlade generacije (,,Decu
treba uciti da vole svoj narod™).

Drugi faktor, kojim je objasnjen znatno nizi procenat varijanse, moze-
mo definisati kao kosmopolitizam. Vrednost Cronbachove alfe kao pokazatelja
unutra$nje konzistencije za ovaj faktor je 0,79. U ovom obliku identiteta pri-
marno se isticu opsteljudske vrednosti i neguje se osecaj pripadnosti zajednici
Covecanstva u kojoj se podele na nacije smatraju prevazidenim i kritikuju se
(,,Covecanstvo predstavlja jedinu pravu ljudsku zajednicu, zato je svaka podela
na nacije Stetna i besmislena®) ili su te podele prihvacene ali potisnute u drugi
plan (,,Ja sam prvo pripadnik covecanstva, a tek onda svoje nacije*).

Treci ekstrahovani faktor, kojim je objasnjen najmanji procenat varijan-
se, mogao bi se oznaciti kao nacionalizam (Cronbach a = 0,80). Njega definiSu
stavovi koji se odnose na isticanje nacionalne pripadnosti kao primarne i naj-
znacajnije komponente identiteta (,,Lojalnost viastitoj zajednici je vaznija od
lojalnosti samom sebi*‘), naglaseno idealizovanje vlastite nacije (,,U svim istorij-
skim sukobima sa drugim nacijama moj je narod uvek bio u pravu®) i distan-
ciranje od pripadnika drugih nacija (,,Dobar pripadnik nase nacije se ne bi
trebao druziti sa nasim neprijateljima*). Rasporedenost varijabli prema fakto-
rima prikazana je u tabeli 3.
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Tabela 3: Matrica faktorskog sklopa za NAIT
Faktor
Varijabla
1 2 3
Decu treba ugiti da vole svoj narod. ,844 -,113 ,168
Svaka nacija bi trebala negovati svoje nacionalne ,836 -,128 ,118
ideale.
Smatram da sam vrlo svestan pripadnosti vlastitoj ,829 -,077 ,092
naciji.
Svaki put kad ¢ujem nasu nacionalnu himnu osetim ,823 -,034 ,044
ponos.
Izuzetno mi je vazna pripadnost mojoj naciji. ,809 ,084 ,086
Osecéam da vredim zbog bogate kulture mog naroda. ,789 -,101 ,137
Osecaj nacionalne pripadnosti me ¢ini celovitom ,743 ,060 ,266
osobom.
Osec¢aj vezanosti za sopstveni narod jedan je od ,7142 ,015 ,195
najlepsih osecéaja koje pojedinac mozZe imati.
Moja nacionalnost mi je sasvim nebitna. ,728 ,149 ,259
Gde god da zivim isticao bih svoju nacionalnu ,725 ,107 ,028
pripadnost.
Deci bi odmalena trebalo usadivati nacionalni duh. ,722 ,119 ,109
Bez osecaja svoje nacionalne pripadnosti bio bih ,698 ,005 ,296
siromasan.
Ne osec¢am da pripadam ni jednoj naciji. ,667 ,180 -,383
Pripadnici istog naroda bi se trebali uvek drzati ,664 ,048 ,119
zajedno.
Covek bez jasnog osecaja nacionalne pripadnosti je ,654 112 ,157
Covek bez identiteta.
Ponosim se istorijom svoga naroda. ,608 ,118 ,013
Spreman sam dati Zivot za svoj narod. ,495 115 ,369
lako je moj narod malobrojan, u njemu je puno vise ,462 ,148 ,257
sposobnih ljudi nego u drugim narodima.
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Tabela 3: Matrica faktorskog sklopa za NAIT
Faktor
Varijabla
1 2 3
Decu treba ugiti da vole svoj narod. ,844 -,113 ,168
Svaka nacija bi trebala negovati svoje nacionalne ,836 -,128 ,118
ideale.
U svim istorijskim sukobima sa drugim nacijama moj je| ,462 197 347
narod uvek bio u pravu.
Smatram sebe, pre svega, gradaninom sveta. -,188 ,845 ,109
Ja sam prvo pripadnik Covecanstva, a tek onda svoje ,020 ,807 ,123
nacije.
Voleo bih da zivim kao stanovnik sveta, a ne kao ,030 ,764 ,078
stanovnik samo jedne drzave.
CoveCanstvo  predstavlja jedinu pravu ljudsku ,108 ,696 -,261
zajednicu; zato je svaka podela na nacije Stetna i
besmislena.
Isticanje nacionalnih obelezja izraz je primitivizma. ,299 ,416 -,266
Dobar pripadnik nase nacije se ne bi trebao druziti sa| ,192 ,133 ,561
nasim neprijateljima.
Lojalnost vlastitoj naciji je vaznija od lojalnosti samom ,407 ,035 ,538
sebi.
Ljudi koji ne vole svoj narod zasluzuju prezir. ,377 157 ,407
Extraction Method: Principal Component Analysis.
Rotation Method: Oblimin with Kaiser Normalization.

Rezultati dobijeni faktorskom analizom ne poklapaju se sa ocekivani-
ma. Medutim, primena ove skale u razli¢itim istrazivanjima daje razli¢ite fak-
torske strukture (Kamenov, Jeli¢, Francesko i Mihi¢, 2006; Sakaé, 2011). Zbog
ovakve nestabilnosti pojedini autori smatraju da u rezultatima nije ni opravdano
predstavljanje faktora odnosno komponenata. Znacaj ovog instrumenta ogleda
se u visokom koeficijentu unutrasnje konzistencije te se samo predstavljanje
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ukupnog rezultata moZe smatrati pouzdanim pri merenju nacionalnog identiteta.
Ipak, kako je nacionalni identitet dinami¢na kategorija, ova faktorska nestabil-
nost bi mogla biti objasnjena kulturnim specificnostima posmatranih podrucja.

Rezultati konfesionalne deklarisanosti podrazumevaju 73,5% ispitanika
pravoslavne vere, katolicke veroispovesti je 10,1%, dok 5% pripada nekoj
drugoj konfesiji (protestantizam, agnosticizam, islam). 11,3% ispitanika je
odgovorilo da ne pripada nijednoj religiji. Dakle, posmatrajuc¢i zasebno ovaj
indikator religioznosti, kako je ukupno 88,7% navelo svoju konfesionalnu
pripadnost, mozemo konstatovati visok nivo religioznosti. Medutim, ovim
putem dolazi se samo do informacije o tome kojoj organizovanoj religiji
pojedinac pripada, ili se izjaSnjava da ne pripada nijednoj, a ne saznaje se o
kvalitetu tog pripadanja, te se navedeni indikator ne moze smatrati pouzdanim i
klasifikuje se kao ,,mek® indikator. Izjasnjavanje o pripadnosti nekoj konfesiji
ne mora nuzno biti povezana sa licnom religioznos$¢u, ve¢ moze biti izraz Sireg
kulturno-istorijskog konteksta, na primer kao izraz posStovanja porekla i
tradicije. U literaturi se ovakva vrsta religioznosti koja nije pracena licnom
naziva i kulturna (Blagojevi¢, 2012) ili statisticka (Cvitkovi¢, 2012) religi-
oznost. Boneta i Banovac smatraju da se na prostorima bivse Jugoslavije konfe-
sionalna pripadnost ¢esto izjednacava sa nacionalnom. Oni dalje navode da se
konfesionalnost tretira kao pripisani identitet, odnosno da je primordijalnog
karaktera (Boneta i Banovac, 2007). Da bismo otkrili neke od karakteristika
religioznosti odnosno njenog kvaliteta i ocenili da li je i u kojoj meri u pitanju
samo latentno ,,pripadanje bez verovanja“ (Hervieu-Léger, 2003; Casanova,
2006) analizirana je skala religijske samoidentifikacije ¢iji su rezultati prikazani
su u tabeli 4.

Tabela 4: Religijska samoidentifikacija

Modaliteti Frekvenc]
e %

Vernik/ca sam i prihvatam sve §to u¢i moja crkva. 56 23,5
Religiozan/na sam, ali ne prihvatam sva u€enja moje crkve. 35 14,7
Tradicionalan/na sam vernik/ca, u¢estvujem u obredima i 76 31,9
postujem obicaje ali nisam aktivan/a u svojoj religijskoj
zajednici.
Razmi$ljam o tome, ali nisam siguran/a da li dam vernik/ca ili 20 8,4
ne.
Ravnodusan/a sam prema religiji. 10 4,2
Nisam religiozan/a, ali nemam nista protiv religije. 30 12,6
Nisam religiozan/a i protivnik/ca sam svake religije. 11 4.6

Total 238 100,0
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Prose¢na vrednost ukupnog rezultata na skali, u rasponu od 1 do 7 je
M=4,89, SD=1,79. Predstavljenih sedam stupnjeva kontinuuma mozemo svesti
na tri osnovna nivoa. Prvi nivo podrazumeva religioznost, a sacinjavaju ga tri
modaliteta. To su potpuna ili dogmatska religioznost, zatim religioznost sa kri-
tickom distancom i tradicionalni pristup. Iz tabele vidimo da najveci procenat
ispitanika (31,9%) svoju religioznost iskazuje kroz obredno i obi¢ajno ponasa-
nje odnosno najveci procenat ispitanika je svoj stav prema religiji ocenilo kao
tradicionalan. Mnogi autori upravo ovaj oblik negovanja religioznog (Kuburi¢ i
Stojkovi¢, 2004), i uopste kulturnog identiteta (Kokovi¢ i Lazar, 2003) smatraju
dominantnim na naSim prostorima, a rezultati naSeg istrazivanja potvrduju
ovakvo stanoviste. Posle tradicionalnih vernika, druga po veli¢ini je grupa
ispitanika koju nazivamo poslusnim i dogmatskim vernicima (Kuburi¢, 2011) 1
njih ¢ini 23,5% uzorka. Tre¢em modalitetu pripada 14,7% ispitanika i to su
vernici sa kritickom distancom odnosno ispitanici koji se izjaSnjavaju kao
religiozni, ali koji selektivno prihvataju verska ucenja.

Zbirno posmatrano, prvom nivou religioznosti pripada 70,1% ispitani-
ka. Ovaj rezultat je u skladu sa o¢ekivanjima jer pokazuje visok stepen religioz-
nosti, ali nizi u odnosu na konfesionalnu deklarisanost. Takode je i u skladu sa
prethodno radenim istrazivanjima na prostoru cele Srbije na reprezentativnom
uzorku od 1219 ispitanika (Kuburi¢, 2011).

Drugi nivo religioznosti predstavlja ambivalentan stav prema religiji i
ima dva modaliteta, a to su neodlu¢nost i ravnodusnost. Ovom nivou pripada
ukupno 12,6% ispitanika.

Poslednji nivo ozna¢avamo kao nereligioznost i njemu pripada 17,2%
ispitanika. U okviru ovog nivoa diferencirana su dva stava prema religiji — tole-
rantni i protivnicki. Vise nereligioznih ispitanika (12,6%) ima tolerantan stav u
odnosu na one koji religiju ocenjuju negativnom i Stetnom pojavom (4,6%).

Pomo¢u ANOVe ispitana je razlika u stepenu religioznosti medu
starosnim grupama. Utvrdena je statisticka znacajnost na nivou p<0,05. Iako
rezultati pokazuju razliku: F (2,235) = 4,04; p=0,01; ona je veoma mala §to
zaklju¢ujemo iz veliCine uticaja, izratunatog kroz eta kvadrat koji iznosi 0,03.
Naknadnim poredenjima pomocéu Tukeyevog HSD testa vidi se da se srednje
vrednosti grupe ispitanika izmedu 20 i 25 (M=5,03, SD=1,74) godina razlikuju
od grupe preko 30 godina (M=3,94, SD=1,86).

Povezanosti izmedu ukupnog nacionalnog identiteta merenog NAIT
skalom i stepena religioznosti merene skalom religijske samoidentifikacije,
istrazena je pomocu koeficijenta Pirsonove linearne korelacije. Izracunata je
srednje jaka pozitivna korelacija izmedu ove dve varijable, r=0,4, p<0,005, §to
je u skladu da ocekivanjima. Ovaj rezultat ukazuje na to da ispitanici koji su
imaju veéi stepen religioznosti na skali od 1 do 7, imaju izraZeniji nacionalni
identitet, odnosno takode imaju visi rezultat i na skali u rasponu od 27 do 135
za NAIT. Da bismo pobliZze objasnili ovaj odnos, podelili smo uzorak na osnovu
rezultata religijske samoidentifikacije i tako dobili sedam skupova ispitanika,
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odnosno sedam poduzoraka. Analizirali smo izrazenost nacionalnog identiteta u
svakoj od ovih grupa.

Ocekivano, najslabije izrazen nacionalni identitet imaju ispitanici koji
su zauzeli najniZi stupanj na skali religioznosti odnosno ispitanici koji su se
izjasnili kao nereligiozni i protivnici svake religije. Njihov nacionalni identitet
kre¢e se u rasponu od minimalnih 27 do svega 68, a u proseku iznosi 41,91
(M=41,91, SD=15,50). Naravno, u skladu sa svojim stavom nereligioznosti i
protivljenja religiji, svi ispitanici iz ove skupine su se na pitanje o sv0joj
konfesionalnosti izjasnili da ne pripadaju nijednoj religiji.

Najjace izrazen nacionalni identitet imaju ispitanici koji se nalaze na
suprotnom polu, odnosno zauzimaju najvisi stupanj religioznosti, a to su pot-
puni vernici. Njihov prose¢ni nacionalni identitet je M=88,88, SD=20,76, i u
rasponu je od 41 do maksimalnih 135. Takode visok prose¢ni rezultat na skali
nacionalnih identiteta imaju tradicionalni vernici M=85,74, SD=17,95. Rezultati
za svaku pojedinac¢nu grupu prikazani su u tabeli 5.

Tabela 5. IzraZenost nacionalnog identiteta prema grupama
religijske samoidentifikacije

Religija / Nacija Mean Std. Deviation N

1 |Protivnik religije 41,91 15,501 11
2 [Tolerantni nevernik 68,67 23,579 30
3 |Ravnodusan 67,60 30,493 10
4 |Nesiguran 67,85 18,021 20
5 [Tradicionalni vernik 85,74 17,952 76
6 |Vernik sa distancom 75,80 23,129 35
7 |Potpuni vernik 88,88 20,765 56

Zaklju¢na razmatranja

Kako su se nacija i religija pokazale kao kategorije koje u savremenim
drustvima i dalje imaju istaknuto mesto i ucestvuju u oblikovanju drustvenih
struktura i procesa, teorijsko i empirijsko prouc¢avanje ovih fenomena kao i veze
izmedu njih predstavljaju aktuelne teme kako u sociologiji tako i u drugim
drustvenim naukama.

Rezultati istrazivanja sprovedenog na prigodnom uzorku od 238 stude-
nata nastavnickih fakulteta Univerziteta u Novom Sadu potvrdili su da je vezi-
vanje za nacionalno poreklo jo§ uvek prisutno i da takve drustvene klasifikacije
nisu prevazidene. Skala nacionalnog identiteta pokazala je umereno izraZen
nacionalni identitet, a faktorskom analizom utvrdeno je grupisanje u tri faktora.
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Prvi i najdominantniji oblik nacionalnog identiteta definisan je kao istaknuta
nacionalna pripadnost. Drugi, znatno slabije izrazen, oznacen je kao kosmopoli-
tizam, dok treé¢i predstavlja ekstremno isticanje nacionalnog identiteta i defini-
san je kao nacionalizam. Znacajnije razlike po sociodemografskim varijablama
pola i starosti se nisu pokazale.

Religioznost studentske populacije je umereno visoka, s tim da je kon-
fesionalna deklarisanost visa u odnosu na religijsku samoidentifikaciju. Ovakav
rezultat ukazuje na to da u se u nasem drustvu konfesionalnost vise posmatra
kao pripisan identitet koji se, isto kao i nacionalnost stice rodenjem, dakle,
preovladuje primordijalisti¢ki pristup. Za razliku od konfesionalne pripadnosti,
skala religijske samoidentifikacije poblize objasnjava problematiku odnosa
pojedinaca prema religiji jer izrazava li¢ne stavove. I putem ovog indikatora je
utvrden umereno visok nivo religioznosti, iako nizi u odnosu na konfesionalnu
deklarisanost. Najizrazeniji odnos prema religiji je tradicionalni pristup posto-
vanja obicaja i obreda.

Dalji rezultati ovog istrazivanja pokazali su pozitivhu povezanost
izmedu nacionalnog identiteta i religioznosti u tom smislu da je jace izraZen
nacionalni identitet pra¢en viSim stepenom religioznosti. Mozemo zakljuéiti da
su nacionalni identitet i religioznost komponente identiteta koje su u odnosu na
ostale mnogobrojne identitete u savremenim potro$a¢kim drustvima, stalnijeg i
stabilnijeg karaktera. To bi bilo jedno od mogucih objasnjenja njihove pristut-
nosti na druStvenoj sceni, a dominantan nacin na koji pojedinci prilaze ovim
kategorijama predstavlja tradicionalan pristup o¢uvanja kulturnog nasleda.
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RELATION BETWEEN RELIGION AND NATION - EXAMPLE OF
STUDENTS IN VOJVODINA

This paper presents results of a study on the relations between religion and nation,
conducted on an accidental sample consisted of 238 students of teachers’ training
faculties of the University of Novi Sad. The national identity was measured with the
NAIT scale, and the total score indicated moderate expression. The factor analysis of
the structure of ethnicity isolated three factors that can be defined as a strong sense of
national belonging, cosmopolitanism, and nationalism. Religiosity, along with
confessional affiliation, was measured with the Scale of Religious Self-Identification.
The results indicated moderately high level of religiosity, and the most dominant rela-
tion to religion was a traditional approach to observing customs. Results of this study
also indicated a positive correlation between national identity and religiosity.

Key words: Religion, Religiosity, Nation, National identity, Students.
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PEJIUT'UJA, PEJIUT'NJCKHA
OYHAAMEHTAJIN3AM, ITIPABOCJ/IABJBE,
CJIMYHOCTHU U PA3JIUKE

Pe3nme:

Penueuja u perucujcku gynoamenmanuzam umajy 0yboKy YHYMpauimwy noge-
sanocm. [lojam penueujckoe @yHOamenmanuzma modxce ce 0epuHucamu camo
NpasuIHUM paszymesarbem nojma peaucuje. Penueuja je nacmana, nocie pajckoe
nada, kao nocreduya crabmera yogexoge gese ca bozom, xao cpedcmeo
3a0060/b€FA HOBEKOBUX NOMPedA 3a OPUjeHMAaAYUjoM U ONCIMAHKOM Y HEMULOM
ceemy. Cxsaliena camo Kao UHCMPYMEHM 3A0080/berd bYOCKUX NPOXMesd,
penucuja du mozna 0a nocmawe uoeono2uja u maoda UMa Kao ceojy mammy
cmpany penueujcku @ynoamenmanuzam. O0 6enuxoe sHauyaja je ynoea meo-
Jocuje Koja npe Heeo Coyuoio2uja peucuje odje OHMOA02UjY DYHOAMEH-
manusma. Coyuonoeuja pernucuje objawmraéa nojague obauxe gynoamenma-
auzma, mehymum, wezose y3poke omxkpuga 6ocociosme. Cnombauirbll YUHUOYU
(eKOHOMCKU, UCMOPUJCKU, NONUMUYKU) He MO2y NPOU3BECTNU PeausUujcKu
@yHOamenmanuzam, eeh yeposceHOCm U cmpax perucuo3Hoe nojeduHya Koju je
HACMao pywerem peruujckoe nopemra Koju 3a mwead umd jeOuHy, uoeoiouKy
8peOHOCH. Y 1be208oM pyuwierny 8adCHy Y102y UMa uoeono2uja cekKyiapuima
Koja ca cobom Odonocu npoyec cexyrapusayuje. Ilpasocrasme danac, ako ce
ceede Ha penucujy nOnym OCMANUX, He Moxce bumu uMyHo Ha yHoamenma-
auzam. Y cmeapu, npasociagme je UCMUHCKO OONCAHCKO OMKPOBERE U MHO20
suwe 00 peaueuje. OHO CBOJOM UCUXACMUYKOM MEMOOOM YMHO - CpOauHe
monumee, ceemum epaunama u Ceemum majHamMa UCMUHCKU Merbd CEem.
Penueuja u perueujcxku pynoamenmanuzam mo Hucy y cmar).

Kibyune peuu: penucuja, uoeonocuja, xpuwhancmeo - 00HCAHCKO OMKPO-
6ere, Meoao2ujd, perucujcku  QyHoamenmanusam, uoeoslowKu nopeoax,
cexynapuzam, cexyrapusayuja, Ilpasocnasna ypkea, npagociasgme, YMHO -
CcpOauHa MOTUMEA.
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YBoa

3a MHore nmaHac, OopOeHe aTeucTe, pelHurija ce cxBaTa Kpo3 IPU3MY
GyHIaMEHTATUCTHYKUX "Ucnama" - TEPOPUCTHUKUX aKiuja y uMe "Bepe", HIIp.
yHUIITaBamke Kyja OnusHakuma 11.09. 2001. y Bbyjopky. 3a apyre, Bepyjyhe
JbyZie, pelnrdja Hema HUKaKBe JOJUPHE TadKe ca peIurdjckuM (QyHIa-
MEHTAJIM3MOM jep je OHa 3a BUX CMHUCA0, yTeXa M MOoTIopa y oBo OypHO a00a.
Tpehu cmatpajy m penurujy u QyHIaMEHTaIHM3aM Kao II0jaBe Koje Cy Ha
U3MIHCajy U Koje Beh 3aMemyjy NICOIOTH]je IIypaln3Ma U pellaTUBH3Ma.

Jla nmu je Oam Tako, UMa JIM Yy CBaKo] PEIUTHjH TOHEKa "KJIMIa
penurujckor ¢pyaaamentanuzma"? C TUM y Be3H, qalieMo jeqHo HOBO oapeleme
penuruje U ynopeauheMo je ca HEKMM acleKTHMa (yHIaMeHTalIu3Ma: UCKIbY-
yuBonihy u cTpaxoM (yHIAMEHTAIUCTA U I[PHO - OEJIOM HOJEIIOM CBETa y pe-
murujckoM ¢yHaamentanusmy. Jlorahu hemo ce m nurama cexynapusma u ce-
KyJapu3aiyje, KOJHMKO Cy OHHM Y3POYHHIIM I[I0jaBe pelurujckor ¢yHma-
MEHTalIM3Ma, TIOCTOj€ JIU MOXKIa HeKH JIPYTH Y3pOUHHIIH BeroBor pahama y 20.
BEKY.

Haj3an, na nu je mpaBociaB/be AaHac MMyHO Ha "mommact" ¢dyHOa-
MEHTAIM3Ma; J1a JIK je OHO PeJIUIuja MOMyT APYTUX PENIUrHja, CBE Cy TO MUTamba
Ha Koja hemo mpobaTu 1a JaMo OAroBOpe.

Mojam penuruja

IIpema Hajmupe npuxBahieHO] €TUMOJIOTHjH, PeY PEIUTH]a MOTHYE OJ
JATHHCKEe pevd religare Koja 3HAYM Be3aTH, MOBE3aTH, W3 Yera cieqd Ja
penWruja cjenumyje, OKymba Jeyae. J.M. Junrep onpehyje pemurujy kao
"cucTeM yBepema W Tpakce KOJUM ce Trpyna Jbyau Oopu ca Hajsehum
npo6nemuma xupota"' , nok JKesbko Mapaemuh * HaBoau 1a penuruja uma y
ceOu TpH MOBe3aHa Jiella: CBETO Y4Yehe, OPTOJOKCH]Y - CIOJbAllbe, MPABUIHO
u3paxkaBame Bepe y bora y ckiany ca CBETHM Y4Y€HEM; PEUTHjCKU 00pe Win
KYJT - OPTOIIPAKCHja ¥ PEIMTHjCKH CUMOOJ MIIM CBETH 3HAK KOjU TOBE3yje BE
onBojeHe cepe mocrojama: 3eMaibeky U Hebecky. Knayc Kunimep nomymasa
Mapnemuha HaBomehu nma cy penurdmje H: "CUCTeMH o0jallmema CMUCIHA,
TEUCTUYKE pENHTHje (6eposarbe Yy nocmojarbe mpancyenoenmnoz ouha xojee
Mmodcemo Hazeamu Boe); CHCTEMH OTKPUBEHA; MUCAHO MPEHOIICHE OTKPUBEHA,
YCMEHO MPEHOIIemhe OTKPUBEa (TPaauija), OpTOAOKCH]ja, OpTonpakcuja."

' Knayc Kunrep, Bepcku dymmamenTanusam, xpumhanctso, jyaansam, nciam, Ko,
beorpan, 2002. roguna, ctp. 16.

2 Bugern Bume JKesbko Mapnemmwh, Pacijen y cBerome, Kpmhancka camammocr,
3arpe6, 2007. roguna, cTp. 178 - 184.

3 Knayc Kunmygep, nas. neno, ctp. 18.
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DyHKUH]je peJiuruje

IIpema conmonory penuruje Tomacy O’ [lujy penuruja naje HOMHpPEHE
nojenuHIly ca ocehamMMa HeE3a/J0BOJbCTBa M JumeHocTH. [lopex Tora, oH
HaBOJH IlecT (QYyHKIHMja pEIUTHje Y OJHOCY Ha MOjeIUHIIAa U APYIITBO KOje ce
THUY HeHe IpYyIITBeHe, ICUXO0JIOIIKE, ca3HajHe yore':

- Jlaje TOAPUIKY W yTeXy IMOjelWHIy W THME IOTIIOMaXe YCIIOCTaBJbamby
MopeTKa y APYIITBY - HHTErpaTUBHA (pyHKIIH]a,

- moMohy KynTa WM CBEYaHOCTH OHa NpyXa €MOIMOHAIHY CHUTYPHOCT W Jaje
ocehaj uaeHTUTETA - HACHTUTETCKA (QYHKITH]A,

- KpO3 JlaBame PEINTdjCKUM HadelInMMa KapaKTepa CBETOCTH H CTaBJbamkheM
WHTEepeca Tpylaluje W3HaJ WHTepeca IMOjeJuHIla, peNWrhja O3BaHMYABA
JIPYIMITBEHU MOPEIaK - JISTHTUMAITHjcKa QyHKIIH]ja,

- ycrmocTaBjpaBa Mepuia JPYIITBEHOT IMOHAIIamka KOja MOTY TOCIYXHTH Kao
OCHOBA 3a JIPYIITBEHE MPOTECTE - pETyJIaTOpHA U MPOPOYKa PYHKIIH]a,

-TIOMa)ke TI0jeIMHITY Ja pa3yMe ceOe U Jaje My OpHjeHTAIlH]y Y CBETY - ca3HajHa
¢byHKIH]a,

- MMa 3HayajHy YJOTy y TpOLEeCy ca3peBama M y IOMaramy IOjeJNHIly Y
TpeHyIMMa KpH3a - BACIIUTHO - 00pa30BHA PYHKITHja.

[Ipema mpodecopy JoBany PomaHuamcy, penuruja uMa IICHXOJOIIKE
temesbe. OHa KeNmu J1a ra OCUrypa, Jia My NpYyXu 0e30€IHOCT M CHUTYPHOCT,
no6ap MarepujanHu KuBOT. Takohe, OoHa HCIyHaBa YOBEKOBY MCHUXOJOLIKY
notpedy 3a mpasgom.’ Ilpema meMy pemuruja je 6GomecT koja je pohemem
Tocnoga Mcyca Xpucra ykunyTa' , 10K Biaguka Jeporej Brmaxoc TBpau y
CIIMYHOM TOHY J1a je penuruja "onujym 3a Hapox'.

* Bugern MankonM XaMHITOH, Commonoruja penurnje, Ko, beorpan, 2003., ctp.
229.

> "BUAMMO Jja 4OBEK MMa jelHy CHaXHY KeJby aa Bor mocroju, ma Bepyje ma Bor moc-
TOjH, TOIITO j€ YOBEKY HEONMXOAHO J1a bor mocrtoju, ma 6 ra 06e30ea10, Kao MTO CMO
pexiu. E, anm nako je To HEONMXoIHOCT 3a YoBeKa, ga bor moctoju - bor moctoju!" Ipo-
tonpe3Butep JoBan C. Pomanuamc, CBeTooTauko OorocnoBibe, 3amyxOmna CmeTor
MaHacTHpa XuiaHjaapa, beorpan, 2005., ctp. 33.

6 " Jlakne, mOTpe6GHO je [a Ja MMAaMo PEIUTHjy, TOIMITO je MOTPeGHO Ja MOCTOjH jeNaH
npaBeaHu bor, koju he Ha Kpajy CyIUTH YMTaBOM YOBEUaHCTBY, KOju fie HempaBeaHe
Ka3HUTH Yy TIAKIy U Koju he mpaBegHuke (o0pe jbyie) CMECTHTH y paj? AKO je 0IroBOp
Ha OBO MUTame NMOTBPJaH, OHJA je MOTPeOHO J1a MOCTOjH peiIuThja, 1a Ou ce mpaBaa Ha
KOHITy U3BPIIWIIA, U 1a He OM ocTalia HeyToJheHa JoBeKoBa xel) 3a cpehiHuM xuBoToM."
JoBan Pomanumuc, HaB. aeno, ctp. 43.

7 "JoBan PoMaHHIHC je KaTeropmdkd pekao "ma je XPHCTOC MOCTA0 YOBEK 1a O HAC
ocnobomuo 6osectr penuruje. Metropolitan Hierotheos Vlachos, The Illnes of religion,
o0jaBJbeHO Ha cajTy http://www.oodegr.com/english/psyxotherap/arrwstial.htm

¥ "My MoXkeMo Ja MPEXBATHMO OBO TJIEAMIITE Ja j¢ PETHTH]a - KA0 IITO BHIMMO Ha
VcToKy W y pemWIHO3HHM MOTJIeInMa 3amagHOT XpHIINaHCTBa - OMHjyM 3a Hapo[,
MOIITO OHAa TapalWile JbyJAe, YMPTBJbYje APYIITBA W IOBOIM HMX y TaKBO CTambe
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OBako mocMmarpaHa pekruja je U MpoU3BOJ YOBEKOBOT PAI[HOHAITHOT
nmonuMama Koje mocMarpajyhm cTBopeHOo 3aMunba bora koju je HeCTBOPEH.
MelhyTum, HUKaKBa CIMYHOCT HE TIOCTOjU U3Mel)y CTBOpEHOr 1 HECTBOPEHOT.’

3a [TnaToHa, ApucToTena, CX0IacTuIapcke Teosore, u Apyre Gunosode
KOjH cy ce OaBmiu MeTadu3nKOM, bor je BpXyHCKa uieja, 6e04yr, OCOBHHA OKO
Koje ce cBe okpehe y muxoBoM (miocockoMm u TeonomkoM cuctemy. OHH
Bora Hucy Bumenu nuieM y Juie kao MojcHje, HUCY Ta JIMYHO J0KHUBEIH Kao
anoctonu u ceetutesbu'’, Beh cy mosramu o memy.'' CTora, oHH HuCY OuUIM
UMYHH O] IpUIKCHBamba boxKjoj cymTuHu ocobuna osor cBera. OHH, cy Ta
YYHHIIN YMY CIO3HATJ/HHBUM U 00yxBaT/puBHM. Kakas je To oHjJa bor, koju ce
MOKE YMOM HCIPIICTH, TeHUHUCATH U OTPAHUIUTH?

Kao mro Buaumo kon cormonora O'Jluja, camo mpopouka (GyHKIH]ja
HOCH y ceOM KIHIy pelHurujcke mpoMeHe. AKO y3MeMo y 003Up OBe U TBP/Hbe
Ipyrux comonora penuruje (Bebep Ha mpuMep) Koju HABOJE pa3nuunTe QyHK-
umje penuruje'’ Kao meHe MO3UTHBHE, "cBeTIe" CTpaHe, O/laKie OHIA KO TaKo
no0pe JbyIcKe TBOPEBUHE U TAMHA CTPaHa, U3PAXKEHA KPO3 HACUIbE y UMe Bepe?
Ha T0 murame mokymrahemo ma oaroBopumo oOjanimaBajyhium cTame YOoBEKa
MocJie pajeckor majia y TPeHyTKY KaJl Cy IPBHU JbYIH TPaKUiu bora y cBeMy OKO
cebe, Kao CUTYPHOCT M OPHjCHTAIH]Y Y HETIPHjaTeJbCKOM CBETY.

"CyBuue Jbyjacka' peauruja
Peryaanuja onHoca y 3ajeHUIIU, OPUjeHTALMja MOjeIMHIIA

CBe ropecrioMeHyTe (YHKIHje PEIHWTHjEe, OCUM IPOpPOYKe, camo je
npuwiarohasajy cBery, a He mobOelyjy ra apyrauujuM BHUIOM TOCTOjama. M3

HEaKTUBHOCTH Ja OHHM ITIOCTajy yIMOTpeOJFMB MaTepHjal 3a YCIOCTaBJbalke THpPAHUje
KOja JIMIIaBa JbYICKH POJl HEroBOT HeoTyhHBOT mpaBa Ha cioboxy." MuTpomoaut
Jepotej Braxoc, HaB. jgeno.

9 "__m3Meljy CTBOPEHOT M HECTBOPEHOT HE ITOCTOjH HMKAKBA CITMYHOCT. OHO INTO BakKH
3a CTBOPEHO, HE BaXKH 32 HECTBOPEHO - a bor je HecTBOpeH. 3aTo HE MOCTOje IpaBHia
KOja BaXke 3a CTBOPEHO, a Koja O ce MorJia IPIMEHUTH Ha HecTBopeHo." JoBan Poma-
HUJIMC, HaB. JIENO0, CTp. 58.

10 kama ce cxomacTrukn GrIOCcOGH Tpye Aa T0KaKy MocTojame bora panroHanHum
apryMeHTHMa, TO 3Ha4H JIa OHM HeMajy JIMYHH JT0KUBJbaj bora, u ma TakaB 60r He moc-
toju." Metropolitan Hierotheos Vlachos, Empirical Dogmatics of the Orthodox Catholic
Church According to Spoken Teaching of Father John Romanides Volume 2 , Birth of
the Theotokos Monastery Press, 2013., npey3eTo u3 uianka Atheism, Religion, Church,
o0jaBjbeHOT Ha HMHTEpHET cajTy http://thoughtsintrusive.wordpress.com/2014/01/29/at
heism-religion-church/

oy YOBEKY TOCTOje JBe Bepe. JeqHa je Bepa Mo3ra, JIOTHUKa Bepa nmpuxBaTama. OBie
YOBEK HEIIITO JIOTHYKH MIPUXBATa U Bepyje y TO IITO je MpHUXBaTno... J[pyra Bepa je Bepa
cpla, MOMITO OBaKBe Bepe HEMa y pa3yMy, Nakjie Y MHCIHMA, HETO Ce OHA Halla3d y
obnactu cpra." Joran Pomanuuc, HaB. aeino, cTp. 45.

12 Bugern Mankonm XamMuniToH, HaB. feno, ctp. 229, 258, 259.
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OBOTa BUAMMO J1a je penurrja "ucypuiie" Jbyjcka TBOpeBHHA, HacTana, namehy
ocTasor, 3apaj MmopeTka U jenuHcTBa y 3ajennunu. OTyna, na Ou ce yTBpIUO
pea y CBETY, jaBJbajy ce cTporo ypeheHe peaurujcke IepeMOHHUje, PEIUThjcKa
MpaBWia JKUBJbCHA, a JEIUHCTBO 3ajeqHuIle 00e30elyje ce MUTOM CBakKoT
Hapona Koju ra yjemumyje.” Kao mpumep Hasemhemo ypenbe oGpemHor,
rpahaHCKOT, TpPEeKpIIajHo - KpuBUYHOr MojcujeBor 3akoHa (He 10 Boxkwujux
3aroBecTH!) Koje cy MpUBpPEMEHe, BACIIUTHOT KapakTepa (3aKOH KOJ arocTolia
[asna'*) jep Bor 4oBeKy ¥ NPUPOIU HYAM HENITO MHOTO BMIIE, 3aBET HAMMCAH
Ha cpuuma, Jlyxa CeTor KojuM 4oBek auiie u kuBH.” OH je Tpebano na
omoryhu sa ce 370 He paliMpH UCYBHWIIE, a He Ja ra yHumTH! 310 MOXe na
nob6enu camo Cun boxwuju!

Kako uctnue Anekcanmap Mem, "penuruja ce mojaBuiaa Kao pe3ysiTar
cnabiberma HemocpeaHe Bese 4oBeka ca borom."'® Uopek je mMao mpe pejiuru-
je(a) cramHm xuBH ogHOC ca borom (Amam y pajy) u HHje My Ouia moTpeOHa
penuruja. bamr Tako, HHje My Onia motpeOHa penuruja!l A oHIIa U3TYOUBIIH Taj
OJIHOC, ca OYKMMa ITYHUM paja, a ONeT U3BaH Wera, OH CBOj morien okpehe mpu-
PO M y HO] TPAXKH HEIITO BHIE, OHO IITO T'a IpeBa3uiia3u, OHO IITO j€ U3TY-
omo, nuk bora. Anm Ma KOJMKO HMIMPOKO M AyOOKO HaciyhuBao, 4OBEK y peiu-
rujama (ceM CTapo3aBeTHE PEIUTHje jeBPEjCKOT HApoaa) UIaK OCTaje 3aTBOPEH
y OBOM cBeTy. bora He ymo3Haje Tu4HO, uieM y iuie (0OCUM jeBpejcKux 0oro-
BHJAlla: MaTpujapaxa, Mpopoka...), Beh ra mocpenHo Hacnyhyje y mpupoaw,
CKJIQJIHOM CBETY, YCTPOJCTBY KOME€ HY)XHO Tpeba yCTpOjuTesb, U y JbYJCKO]
UCTOPH]jH, Ka0 IOHOCHOILY ITpaB/ie U OpaHHUTEIbY IMOJIMTHYKOT ITOPETKA.

Peaurunja kao ckyn ujaeja u peauruja cxsahena kao uaeosioruja -
HU/1€0JIOTU30BaHA PeJIuruja

Cge ¢ynkmuje koje Tomac O'/lu HaBOIW MMa M UICOJIOTHja Kao IoCe-
0an ckym uzaeja. Y deMy je pasiauka usMel)y uaeosoruje u penuruje? I[Ipema
MapKCUCTHYKOM CXBaTamy HICONOTHja HACTAaje OHJIA Kaja Ce MOjeJHHAYHU
HHTEpeC Kiace, Tpymne Jbynd, Hamehe OCTaTKy JAPYIITBA KA0 jeJHHUA HAYHH
HEroBOT yCTPOjcTBa. '’

" Bugern Bypo lllymmuh, Penmuruja I, Yuroja mrrammna, beorpan, 2009., ctp. 138. u 139.

' "Tako HaM 3aKOH MOCTaje BACIHTAY 32 Xpucra, na 61 ce BjepoM onpaBiaid. A kKaaa
HaM jgohe Bjepa, BumIe HUCMO o BactuTadeM", [Tocnanuma Ceetor amocroina Ilasia
lanatuma, 3, 24-25, bubnuja wim Ceero mucmo Crapor u HoBor 3aBjera, Jyrocio-
BEHCKO OuOMjcko nmpymTo, beorpam, 1998.

"5 "Hero oBo je 3aBjer wTo hy ra yamHuTH ¢ 10MOM M3pamibeBHjeM mOCIHje OBHjeX
naHa, ropopu ['ocmon: MeTHyhy 3aBjeT CBOj y BHX, M Ha CpIy BUXOBY Hamucahy ra, n
ouhy um bor u onu hie mu 6utn Hapox", Kmura npopoka Jepemuje 31,33, HaB. neno.

16 Anexcangap Mews, UsBopu penurnje, Zepter Book World, Beorpax, 1999. , ctp. 163.

17 Bypo llymmuh, ogpenauna Uneonoruja, ctp. 374., u3 EHnukIoneuje mMoIUTHIKE
kyatype, CaBpeMeHa aaMuHHCTpanuja, beorpam, 1993.
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C napyre crpane Enjapjy XejByn 3ay3uMa HeyTpalaH CTaB O HACO-
noruju."® Mu cmaTtpamo 1a uieonoruja 100uja HEraTMBHY KOHOTAIM]y Kaja ce
MOJUTUYKE UJICje WK HICOIO0THja KOjUX ce MPUApIKaBa jeJiHa Tpyna Jbyad Ha-
Mehe Kao jemuHW HayuH jJojlacka no "moOpor apymrsa". Mehytum, DBypo
yuismuh uaeje CTPUKTHO CMATpPa OMIITOM, 3ajeJHUYKOM UCTHHOM HEKe 3aje/l-
HHUIIE, IOK CY, M0 IeMY, UICOJIOTHje YBEK MOjeIMHaYHI HHTEPECH KOjU Ce Mpe/-
CTaBJbajy Kao jelnHa, 3ajeMHNYKa UCTHHA apyiTBa. OBJe BUIUMO UICOIOTH]Y
Kao TapaBaH MaHMITyJaluje HapoJoM aa 6u ce ocBojuia Biuact.'” OHU KOju KO-
pHUCTE MaHUITYJIANH]Y MPEACTaBIbajy ceOe Kao jeIuHe KOju MOTy JOHETH Ojaro-
CTamke M TPAJHOCT MOJUTHYKO] 33ajeIHUIN, MehyTHM, TO HHUje cTaaHa CIuKa Y
nonutui. KacuHuje hemo BuaeTd ciudHe OOJMKE MaHHITyJaluje KOJI pelu-
THjCKUX (PyHIaMEHTAIUCTA.

Melhytum, penuruje skeiie a ONHMINY, TOjeCT YIyTe Kako Tpeba na ce
’KMBM, & HE KAKO MOpa JIa C€ )KHMBH, INTO YMHU MaHHUIyJaTHBHA ujaeonoruja.”’
OHe HHCY HJE0NIOTHja, jep MOJ BOM CMaTpPaMo MOJUTHYKE HiCje, a PEHrHja
uMa cBoj mocebaH Kopmyc ujeja. Y TOMe Cy pelluTHje Kao W OCTAlld CKYMOBH
ujeja: HayKa, yMETHOCT; He Hamehy ce IpyIITBY Kao HYXKHH U jeJUHH 00aBE3HH
HAYWH MUIILJbEHA U MOHAIIAKA.

To je oHO MITO ce MOXe MpoHAahW y PENMTHjCKUM CITUCHUMA jyJanu3Ma,
ucjaamMa W XpuirhaHcTBa Koje je (XpuimhaHCTBO) 30Mp CBera OHOT HajOoJber y
NIPETXOJHOM PEJUIHjCKOM HMCKYCTBY HYOBEYAHCTBA M H-ETOBO HaIMNIaxkeme.”'
Bepcka ymyTcTBa MOTY C€ CXBATHUTH HJICOJIOIIKH, TOjeCT Ka0 MOJUTHYKE CMEep-
HUIIC U OHJIA CE CTBapajy MACOJOTH30BaHe penuruje. ToM HCKYyIIeHhY MOTHaaa-
JU Cy W UCIIAM W jyJau3aM M XpUIIHaHCTBO Kaja ce jeJjaH 00pasall )KUBIbCHha
YUHUO HJICATHUM U 00aBe3yjyhuM 3a cBa Oynyha mokoJsbema. Y TakBOj UACOIO-
TH3MPaHO] PEUTHjU HUje HajBa)KHUja IMPOMEHa cpIlla BepHUKa, Beh ycrmocraB-
Jbarbe TPajHE, HA PEITUTH)U 3aCHOBAHE JIpJKaBHE CTPYKTYpE.

'8 "[neonoruja je Mame-BHIIe KOXEPEHTAH CKYII HCja KOjU MPyXka OCHOBY 3a OPTaHH-
30BaHO MOJUTHYKO JeNoBame, 0e3 003upa Ha TO KaKaB je IIMJb TOT AEJOBama - J1a
odyBa, MomupHKyje WK cpymu moctojehn cucteM BracTh. CTora cBe HACOJIOTHjE: a)
HyJae mpuka3 moctojeher moperka, oOudHO y 0OMMKYy "moriema Ha cBer", 0) M3HOCE
Mojien xkeJbeHe OyayhHocTH, BU3HMjy "moOpor npymTBa', u 1) 00jalimaBajy Kako MOXKe
1 Kako Ou Tpebajo 1a ce u3Beje MOJUTHIKA IIPOMEHa - KaKo JIa ¢e Of a) CTUTHE 110 0)."
Ennpy XejByn, Ilomutnuke wuneornoruje,3aBojx 3a yUOEHHKE W HAcTaBHA CpEICTBA,
beorpan, 2005., ctp. 12.

" Bugern Buie Bypo llymmuh, Pubapu pyackux ayma,ctp. 126. u 127. , mpeyseo ca
cajra https://dzonson.files.wordpress.com/2011/07/ribari-ljudskih-dusa.pdf

20 "Mieomoruja He ommcyje Kao JbyM CTBAPHO MHCIE M KAKO CE 3aiCTa OHANIA]y, OHA
MIPOTIHCYje KaKo OHM MOpajy Aa MHUCIE M Kako Mopajy Aa ce moHamajy." Bypo Ilym-
wuh, onpeannia Mneonoruja, HaB. aeino, ctp. 381.

21 "[IIto ce mak xpumharcTBa True, Tpeba uerahiu na je oHO "pexarmTymammja" CBHX
peNuryja u KICTOBPEMEHO MpeBasmIakeme CBUX penuruja’, Bnaauka Atanacuje Jeptuh,
[Ipomeromena 3a mcuxacTUuky Teonorujy m3 ®@mmocoduja u Teonornja, CB. CumeoH
MupoTtounBu, Bpmauka bama, 1994., ctp. 238.
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Peaurnja kao orkpoBemwe, boxuje napame 4oBeky = xpumhasnctso

"XpumhancTBo je ecxatonomka dopma penuruje."*> CBe ocTaje pein-
ruje cy "umak mojaBa oBor ceera". > OHa je mpe cBera opamioheme bora y
4JoBeKy, pohewmem ['ocnonma Mcyca Xpucrta. OHa je MOTIYHO, HAjIIPUCHHUjE OT-
KpoBeme (OTKpHBame) bora 4oBeKy, OHOJNMKO KOJHKO OH MOXE Ja TMOJHEece
CBOJUM OTpaHUYCHUM OMheM, KOJHMKO Ce OH y CBOjOj epu-nogepery OTKPHBA,
naje bory. Mumo xpumrhancTsa, y pequrijaMa Kao IITO Cy UCIaM U jylan3am,
MOCTOjH YSXKIba 32 jeJITHUM CaBPIICHUM CBETOM M MOPETKOM W MPABHIHO CXBa-
Tamke aa he Taj mopemak IohM mocie Kpaja MCTOPHjE - BUXOBA €CXaTOJIOIIKA
upra. Y mHUMa UMa HEKHX TParoBa OTKPOBEHA, OHOJIHKO KOJIUKO MPUTIATHUIIM
IbUXOBHUX DEIHIHja CBOjUM MOOpUM JenrMa CXBaTe Ja c€ HE CME HACHIbEM
HAMETaTH HEHMCTOMHUIILJbEHUIIMMA CBOj PEJHMIHjCKH MOpENaK, Ma KOJIHKO FHhHMa
OH U3IJIe/Ia0 CaBPIIICH 110 CBOM YCTPOjCTBY M CIIMYHOIINY ca TPBOOUTHOM pellu-
THjCKOM 3ajeIHUIIOM. MelyyTum, 3a XxpunrhaucTBO Taj CBET je Beh cTHrao - oH je
Ty, y LlpkBu u menum CBETUM TajHaMa, HOBH XXHBOT ce Jaje xpuirhanuma.
Wnak, To HUje cBe. Y MOTIMYHOCTH, CABPIICHU CBET U MOPEaK, CBET HE3aIa3HOT
nana, nohu he ca kpajem ucropuje.

VY crBapu, xpuirhancTBO je Y CBETY M MPHUXBATA CBAKY HETOBY MCTHH-
CKy OOTOUYEKIbY M Tparame Ma IJie ce Hala3uia, alld U HHje O] CBETa, jep Huje-
HO PENUTHjcKO, Ma KOJMHKO AyOOKO OMI0, JbYACKO Tparame W Haciyhupame
Bora He MoXxe a 3aMeHH CTBapHOCT TUYHOCTH borodoseka Mcyca Xpucra koju

je y Lpksu!
DyHIaMeHTAIH3aM, TAMHA CTPaHA peJIuruja

Knayc Kuniytep HaBoau 1a je pyHIaMeHTaau3aM "TaMHa CTpaHa peiu-
ruja".** Mcro tBpau u ap 3opan Kpctuh koju HaBomu 1a 1a HHjeHA peluruja
Huje UMyHa Ha (yHAaMeHTamu3aM.” ®yHIaMeHTanIn3aM jecTe M HHjE caMo
penurujcka mojasa.’® Takohe, OH ce Moe IOCMATPaTH M Ca COLMOIOLIKE

22 Bragmka Aranacuje Jetuh, HaB. xemno, cTp. 238.

2 Branuka Aranacuje Jetuh, HaB. xemno, cTp. 238.

2 Knayc Kunnpnep, naB. ngeno, ctp. 107.

2 jep je y CBHM pelMrHjaMa Mald MPOLEHAT JbYAM Koje je Moryhe cBpcraTH y
Bepcke (ynmamenrtanucre." Jp 3opan Kpcrtuh, IIpaBocnaBHu ¢yHIaMeHTaNIH3aM H
MojepHa, cTp.l., mpey3eto ca cajra http://www.eparhija-sumadijska.org.rs/download/
rektor/Pravoslavni%?20fundamentalizam%20i1%20modernaZK.pdf

6 "@yHgaMenTanH3aM, YIPKOC CBOM, Y OCHOBH, PENUTHjCKOM IOPEKIy, HHje YHCTO
penurHjckin (QEHOMEH, HUTH HapaBHO TONHTHYKH Win JpymTeeHu." ['eopruje
Mamzapuanc, OmacHocT GyHIaMEHTaIn3Ma, cTp. 1., Mpey3eTo ca MHTEPHET CTPaHHIEe
http://www.eparhija-prizren.com/sites/default/files/users/4/Opasnost_fundamentalizma.pdf
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(TojaBHE) CTpaHE W TEOJIOIIKE, OHTOJIONIKE (TeMEJbU W Y3pOIH TojaBe GyHma-
MeHTanIu3Ma) ctpane.”’

dyHIaMeHTaNn3aM, Jakie, HAje YCIOBbEH COIUjaTHIM, CKOHOMCKHUM,
MOJIMTHYKUM YMHHOLMMA, Beh yoBekoBoM nuunomthy.”® OBM YMHMOLM MOTY Ja
yOp3ajy wiM ycmope pa3Boj GpyHIaMeHTanu3Ma, ajld He Ja ra u3a3oBy. To je
cTora ITo je GpyHIaMeHTalIn3aM CTPUKTHO BE3aH 33 PEJMIHjy W 32 hera Baxe
1ICTe 3aKOHUTOCTH KOj€ BakKe M 3a pesurujy.”’

Koje penurmje je ¢yHmaMeHTamu3aM MpadHa cTpaHa? Penwruje
cxBaheHe Kao UACOJIO0TH]a - HICOJOTU3UPAHE PEIUTHje WU PEJIMTH]E MTOjMIbEHE
Kao Bepa, oTKkpoBeme? OH je MpauHa CTpaHa HICOJOTM3HMpaHe penurdje. Y
caMoj penuruju cxpahieHoj jemnHO Kao mpomucyjyhu ckym uzaeja, a He, mpe
cBera, kao nuUYHOCT bBorodoBeka HMcyca Xpucra napuBaHa JbyJHMa, YBEK
MOCTOjU JIATGHTHA OMACHOCT Ja MpepacTe y HJACOJOTHjy KOja MAaHHUITYJIHUIIe
CTpaxoM TMOje/IMHAIA - PEUTUjCKU QyHIaMeHTann3aM. Ta OMacHOCT JIKH Y
TEXKIU PENUTHjCKAX (DyHIAMEHTAlUCTa Ja MOopenak MPBOOUTHE pPEHIHjCKe
3ajelHHIIe, KOjy OHHM CMaTpajy CaBpIICHOM, HAMETHY Kao jeOuHH Moryhwn
nopesak y APYIUITBY U JApKaBU. AKO je oHa Ouiia caBpliieHa, jelUHO MITO Tpeba
BEPHHUK Ja ypajau je a cajallibe HECaBpIICHO CTAbe PEUTHjCKE 3ajeIHUIIC
MPETBOPH Y CaBPIIECHO, OHO Ca M3BOpa penuruje. Penurujcka 3ajeqHuna u mweH
nopeak MOTry Jia MOCTaHy ancoNyTHa BPEIHOCT KOja INTHTH TMOjeJUHIA O]
JHUYHE HECUTYPHOCTH U ociobaha ra Telike oAroBOPHOCTH - TOIITO TOjenHAIl
MpHUIaga CaBpIICHO] 3ajeqHUIIM M caMm mocraje caBpiieH. Crora, aa Ou
MojeAHAI OMO jOIll CUTYPHHjH, CaBpIICHA PEIUTHjCKa 3ajeHUIla Mopa Ja ce
MPOILIUPH, IO CBAKY IEHY, Ha [IEJI0 IPYIITBO U Ha JIPKaBY.

*7 "Peueno 3Haun 1a GyHIaAMEHTAII3aM He [TOTPeOyje caMo COLMOTIOMIKH, HEro i G0ro-
CJIOBCKH IPUCTYH. YKOJIHUKO COIIMOJIOTHja MOXKE J1a IPUCTYIH ()eHOMEHOIIOTH)H QyHAa-
MEHTaJM3Ma M yKa)ke Ha HETOBE Be3e Ca JIPYIITBEHHM OKOJHOCTHMA, OOTOCIOBIBE
Moxe n1a yhe my0spe u mpoydu meroBy oHTonornjy", ['eopruje Manszapunuc, HaB. aemo,
crp. 1.

* "YocramoMm KomeBka (yHmaMeHTanmm3Ma, Koju mpereh pacTe y HamieM ApyIITBY,
HHUje CTPYKTypa APYUITBAa WM HEroBa IONHWTHYKAa opraHu3anuja, seh goBekoBa mud-
Hoct", ['eopruje MaHzapuauc, HaB. aelo, cTp. 1.

¥ "Crio/panrsmy yeIoBy (€KOHOMCKH, MOTHTHYKH,TEXHONOMIKH HT.) MOTY JCI0BaTH
Kao CHJIE KOje OJIaKIaBajy MM OMETajy MpoMeHYy (peuThjCcKy, MPUM. ayTopa), alld He
MoOTy, came 1o cebu, na je cteope. CMHUCao jeHe PETUTHO3HE BEpe HEe MOXe ce odjac-
HUTH TOMONY CITOJhAIIEUX OKOJHOCTH, OH C€ MOXE pa3syMeTH IT03HaBameM YHYT-
pammux ynHUIaa sepe”, Bypo Ulymmuh, HaB. aeno, ctp. 114.
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HNpeosomku nmopegak

Jenan o HauMHA YKIamaba HECUTYPHOCTH j€ Kao MITO CMO BHJIENIHU Ja
ce yCHocTaBU HIEOJOMIKM MOpefak’’ 1a ce CONCTBEHAa BU3Mja OOHOBE IPBO-
OUTHE CaBpIIICHE PEIUTHjCKE 3ajeIHUIIC HAMETHE KA0 HeMUHOBHU U jeOuHU TTNIb
3a Koju ce Tpeba OopuTH CBUM cpeiacTBuMa. Ty je KopeH (yHIaMEeHTaIU3Ma.
Taj KOpeH ce M0jaBHO H y 3aMaJHOM XpulIhaHCTBY, 114 YaK U HPaBOCIaBIbY.’ "

3a penurujcku QyHaamMeHTaNIH3aM B (GYHIAMEHTAIUCTE, IPYTH j& MOj
HEIpHjaTeJb jep ME CBOjOM HIICOJIOTHjOM WM PEJIUTHjCKHM OIPEIeIhEHEeM
cripevaBa Jia YCIIOCTaBUM CHTYpPHY, HEMPOMEHJbUBY 3ajeqHuily Koja he e
0CI000NTH CcTpaxa OJf CMPTH, HAMETAHEM jeJHOCTABHOT pellickha KOjUM ce
MojeIMHAIl OPUjeHTHUIIIE U YTBphyje y npereheM cBeTy MyHOM anTepHatuBa. To
je panamuszam o xkojem ropopu Hukonaj Bephajes:

"®aHaTH3aM je TCHXOJOIIKK MOBE3aH ca UACjOM Cacema MU Mpora-
ctu. YmpaBo Ta mueja ¢anatusyje mymry. [locToju jemHo Koje crmacaBa, CBe
ocrano yb6uja. Ctora ce Tpeba y HEJUHH MPEAATH TOM jSTHOM U HEMHUIOCPIHO
TaMaHMTH CBE OCTAJIO, 1Ie0 MHOTOIMKH CBET KOju MpeTH nponamihy."

OBIie BUIUMO ypHO - beny nodeny ceema HacTtao u3 ocehaja npeTme u
yrpoxkaBama 0J /[pyeoe u paziuyumo. Y3pOK OBaKBE IMOJENE CTBAPHOCTH H
banatuzmMa GyHIaMEHTAIN3Ma je cmpax, CTpax HACTao M 300T Maja U HeCTaHKa
jenne wucropujcke emoxe. OH je HAcTao 3aT0 MITO Cy alCONyTH30BalId H
UeaNnnu30Balld jeHy TPEAMOJIEPHY HUCTOPHUJCKY €MOXY Koja ce ca MOJCpHHUM
1060M cpylIuia: NpBOOMTHA HCIAMCKa 3ajeIHHIa, Bu3aHTHjcKo 1apcTso... >

I'maBHu Hempujaresb (GYHAAMEHTAIMCTHYKOT Cracemha Y MOJEPHOM
o0y je cexynapuzam Kao ujieja o pa3aBojeHOM onHocy LlpkBe u apikaBe u
MpoIiec KOju OH HOCH ca co0OM - cexkyaapusayuja. OH je yTHUIIA0 Ha PYIICHE

3% Bunern Bypo llymmuh, Jqujanor u Tonepannuja, M3naBauka KibmxkapHAa 30pana
Crojanosuha, Cpemcku Kapmosiu - Hosu Cag, 1994., ctp. 159.

31 "Hajpehu npoGnem 3anaxHor XpuurhaHcTBa - 1 MHOTHX IPABOCIABHUX HCTO TAKO - j&
y TOME IITO Cy OHH "peNMrHOHM3HpaH" XpUIThaHCTBO U NpeTBopwin L[pkBY y penn-
rujy. Ha Taj HaunH cy onHeroBanu ¢pyHIaMEHTAIN3Me, MPKEbE, TI0JIelie, MaTrHjCKO MOH-
Mame M Mardjcku ogHoc mpema bory, kao m TakMudapcky melycoOHy HacTpojeHOCT,
ceOuMYaH TorIe]l Ha KUBOT, KOPUCTOJbYOMBO M camoyralajyhie monMame apymiTea, He-
CTBapHO TyMaueme cBer mocrojeher, OonehnB mpucTyn XuBBEHY W KOHAYHO, MUII-
Jbee Ja ce OPYTH pa3yMejy - U Ja jecy - IpeTma HalleM IMocTojamy." Mutponoiaut
Jepotej Bnaxoc, Illnes of religion, HaBeneHO nero.

32 Hukonaj Bephajes, O paHaTu3My, OPTOZOKCH]H H HCTHHH, CTP. 3., PEY3eTO Ca HHTEPHET
ctpanute http://www.verujem.org/filosofija/savremena/berdjajev_fanatizam.htm

33 "TIpubexkumITe HCITAMICTA je HIeaHA 3aje/IHAIA W3 BPEMEHa POPOKa I [IIJb JaHALI-
BUX MycIUMaHa Tpeba Ja Oyle HCIymeme uaeana Te 3ajeqauie. [Ipomuroct mocraje
nnean OynmyhHoctn. CrmudHa cxBatama cpeheMo M Kox pPHMOKaTONHKa, a MOTY ce
CpecTH M Koj mpaBociaBHUX. Bu3zanTHja, Hemamuhka CpOuja, 19. BeK cBakH TpeHyTaK
MPOIIJIOCTH MOXe Ha Oyne JIeK o HeCHrypHOCTH NaHammmwuie.", ap 3opan Kpcruh,
HaBeJICHO JIeN0, CTpP. 5. u 6.
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TPaaUIHOHANHOT, QyHIaMEeHTATUCTUMa OrucKor mopetka. To je crora mro cy
ce y MoJaepHO J00a IOjaBWJIE HICOJIOTHjE KOje JCTHMTHMHINY JApXKaBHA U
JIpPYIITBEHA YCTPOjCTBA W TOCTalle BaJbaHU TAaKMalll PEUTUjU y OUTKH 3a
HAKJIOHOCT JbYACKHX Aymia. FIcTo Tako, Kako Cy HACOJOTHje Ka0 KOMYHH3aM M
KOJIOHUjanu3aM, Ouie H3pasuTo AaHTUPETWTHO3HE, a FHEroBe MPHCTAIHUIIC
MPOTOHUIIE CBOjE PEIUTHO3HE HENpHjaTebe, OTyAa ce Kao jemaH OJ OAroBopa
Ha HapylIeHd TOpeJaK y KOME je pelHuruja MMaia BHIHO MECTO jaBlba
PENHTHjCKH (PYHIAMCHTATH3aM.

IIpaBocjiaBHA HPKBA U PEJUTHjCKH (PyHIaMeHTAIU3aM JaHAC

I'me je Ty IlpaBocnaBHa llpkBa y oOmHOCY Ha peIUTHjCKH (GyHIA-
MeHTaiau3aM AaHac? OHa je BaH omacHOCTH oJ (yHIAaMEHTAIN3Ma, jeIUHO aKo
je pa,I[I/IKaJ'IHa.34 Omna he Outu "menmoBana" o 6ojiecTH QyHIAMEHTAIN3MA, Kao
mTo cMo Beh paHWje BHIenw, jeIUHO ako cebe cXBaTH MHOTO BehoM of
penuryje momyT octanux penurmja. OHa je oBIE Na mMpeoOpasw CBET U CBE
CTBOPEHO, a He []a CTBOPEHO YYMHH HJI0JI0M, KaKo YnHe (yHIaMEHTaIuCTh.

IIpaBociaBHa IlpkBa Kpo3 CBOje BEepHHKE, Jnakiie, Tpeba Ja oapikaBa,
HETyje W IIHPHU CBOj, ayTCHTHYHHU JUYHH OJTHOC ca HECTBOpEHUM borowm koju ce
u3paxkaBa Kpo3 cBeTe BpauHe, CBeTe TajHe W yMHO-cpaauHy (McycoBy
MouTBY). llpkBa Tpeba ma MOMOrHE MPaBOCIABIly Ja OOHOBH CBOjy CIOCOO-
HOCT MOJIUTBE cpIa Koje Tpeba ma Oynme ckiamuinte Bokujux eHepruja Koje
MOTOM 3pade Ha Ieno Oumhe JoBeka. YKOJIMKO Ta CIOCOOHOCT Jjome "pamau" ,
YKOJIMKO YOBEK HHUje OYHMCTHO CBOj& CPIIC M IPOCBETHO ce TpajHOM McycoBom
MOJIUTBOM, OH he 3amunbatu "bora" mim 60roBe Ja OM ce OCHTYpao y OBOM -
cBeTy cTBapajyhu cBoj "curypuu GpyHmameHTanucTHukK ceet". *°

34 "TlpaBocnaBHa IlpkBa je y Kpajmoj aHaIM3W pagukanHa. M camo kao pagukaiHa
MOJke na He Oyne pyHmameHnTanuctuaka." ['eopruje Manzapuauc, HaB.IeNo, cTp. 5

3% "OyHjgaMeHTaIN3MI CBEX HHJaHCH allCONYTH3Yjy CTBOpEHE eIeMEHTe: 3aKOHE, Mpa-
Bmia, Gopme, Hadena.To ce pemraBa, WM crora IITO Ce HECTBOPEHO HE TO3HAje, MIIH
CTOTa IITO ce€ HECTBOPEHO TOHCTOBehyje ca CTBOpEHHMM KOMIIPOMHCHHM CPEICTBHMa
KpO3 Koja ce mojaBibyje y cBeTy." MaH3apuauc, HaB. IeJo, CTp. 3.

3¢ "[locrenmna HENPABHUIHOT NENOBamba CIOCOOHOCTH yMa Cy HENPHPOIHH OJHOCH
n3mely bora n goBeka u ymorpeba u bora u major JoBeka 3a HeUHje CXBaTame CUTYP-
HoctH H cpehe. bora mmm Ooroee (WM OTyJa BUXOB HEJOCTAaTaK) YOBEK 3aMHINJbA J1a
MIOCTOj€ W3BaH CTamka IMPOCBETIBEHA; TO Cy IICUXOJIONIKE IPOjeKIHje BeroBe morpede 3a
curypHourhy. 300r cTpaxa M CTpenme, BEroBH OMHOCH MpeMa Jpyruma u bory cy
yrumatapau." Protopresbyter John S. Romanides, Malfunctioning noetic faculty ,
mpeysero ca cajta http://thoughtsintrusive.wordpress.com/2013/01/17/malfunctioning-
noetic-faculty/
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Jpyra omacHocT, 3a MpaBOCIaBHOT BEpHHKA je cexyiapu3oBaHa LlpkBa
Koja je "moTmyHo Hecrmoco6Ha M HemohHa 1a mpeoOpasu cet"’’ KojoM ce Tpa-
BOCJIaBJb€ CMaTpa Kao IOTIOpa Halhje, MM Kao jeHa Of JAPYLIITBEHHX Opra-
HU3al{ja ca Ipe CBera eTHYKUM IHJbEBHMa, WIH Ka0 OKOCHHUIA HAIIHOHAIHOT
unentutera.”® Ty HOCTOjU OMacHOCT eTHO(MJIETH3MAa 3a KOju Ipodecop Ap
Jbybomup CrojanoBuh kaxe na je "eTHopHUICTH3aM KOJICKTHBHO caMoJbyOibe"
u mutupa Hwukomaja bephajeBa koju TBpAM na je "HamMOHANIHM3aM HeEIpe-
Ba3ul)eHO MHOTOOOINTBO YHyTap XpHUIThaHCTBA... KOH(pECH]a Y CBOM CpacTamy
ca HAIlMOHAIHUM W MOJUTHYKAM (dopmMamMa He MOXe Ja IpeTeHayje na Oyme
npojaBa BacelbeHCKe Hpkse..."” Pememe npobiema eTHodHIeTH3MAa MNpeMa
npodecopy CrojanoBuhy je XpUCTOLIGHTpU3aM y KoMe HeMma "Hema ['pka Hu
JeBpejuna (maxiie mm CpOuna, XpBaTta, Mahapa, Anbanra...), Hero je cBe y
ceemy Xpucroc".” On (xpucrouenTpusam) "He HCKJbyduyje HHKOTa, HE Opuile
HUKOME HJICHTHUTET, HEro cBe aupMuile Ha jeJJaH HOBU KBAJIMTETHH]U HaYWH,
TaKo Jla OBO Hampe]| peueHo ,,HeMa'’ 3Ha4yM Ja MOCTOju OWTHHjEe W KUBOTHH]E
ozipelerse 3a CBaKOr 4oBeKa 0J] caMo HaluoHaiHor..."!

I{pkBa, UCTO Tako, HUje BPXYHCKA YCTAaHOBA jeAHOT Haponaa Beh je oHa,
MHOTO BHUIIE OJl TOTa, "CyIITHHA HaI¥je, MOMITO je HAIMOHAIHA TPaJuInja
HEPAaCKHMBO MOBE3aHa ca IPKBEHOM TPAIHIIMjOM, WIAHOBH HAllHje Cy Y HUCTO
BpeMe IpKBeHM wWiaHOBH. LlpkBa, MmelyTuM, He MoOXXe HHKaJ IOCTaTH
uHCTUTYIHja."*

IIpaBocnaBum xpumrhanuH He OW TpeOajgo Ja CBOjy Bepy CXBAaTH Kao
METOJly OCUTYpama, jep he u Heke Ipyre uaeonoruje oBor g06a aa My NOHY/Ie
ucto. I[IpaBocnaBHy Bepy Tpeba Jla CXBaTH Kao METOAY HCIeJbera, Kao MyT
KojuM he OH MocTaTH LEJIOBHUT, a HE Ja ocTaHe Ouhe y KkoMme "Tjelio CTeme Mo

cuIoM AymeBHoM, Koneba ce ayma y Tujeny".” Mup xpumhanuna muje y

37 Bugern Bumre Metropolitan Hierotheos Vlachos, Empirical Dogmatics of Orthodox
Catholic Church According to the Spoken Teaching of Father John Romanides Volume
1, Birth of the Theotokos Monastery Press, 2011., mpey3ero u3 wianka Secularism in
Church, Theology&Pastoral Care o0jaBjbeHor Ha cajty http://thoughtsintrusive.word
press.com/2014/02/03/secularism-in-pastoral-care

¥ Murponomnut Jeporej Buaxoc, Secularism in Church..., Has. xerno.

* Tlpod. np JbyGueoje Crojanosuh, ExymeHH3aM 1 eTHO(QHIETH3aM, IIPABOCIABHH
mornen, ctp. 142. m 143., mpey3ero ca WHTEpHET cTpaHuie http://www.politicsand
religionjournal.com/images/pdf files/srpski/godinal brojl/Ekumenizam_i_etnofiletiza
m-pravoslavni_pogled.pdf

* JbyGusoje Crojanosuh, HaB. xei0, ctp.143.

! JbyGuBoje Crojanoeuh, HaB. xeio, ctp. 143. n 144.

*2 Murponosut Jeporej Biaxoc, Secularism in Church..., HaB. xemno.

43HeTap ITerpoBuh Hberom, 'opcku Bujenan, Jlyda mukpokosma, [Tomutuka, Hapoana
kmura, beorpan, 2005., ctp. 159.
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WJICATTHOM, OJI YOBEKa CTBOPEHOM, NPYIITBEHOM W JPXKAaBHOM MOPETKY, Y
TpajHOM GJ1arocTamy U CIoJballllbeM MUPY, 6€3 paToBa, IPOroHa, cTpaiama.*
bnaxeHno crame xpumhaHa je Yy HBETroBOj LETOBUTOCTH KOjy oH oceha
jep je y \meMy TpajHa MOJHUTBA y CpIly, 3HaK 1a je bor mokemeo ma ox mera
Hauunu xpam Jlyxa Csetor.” Taga Hema MoryhHOCTH Ja ce MOjaBU y HpaBoC-
JIAaBHOM XpUITNaHUHY PENUTHjCKU GYHAAMEHTAIN3aM Kao peakiifja Ha PylIehe
U/IeaNn30BaHOT CTapor, CTBOpPeHOr mopeTka. Hema y meMy dyHIamMeHTanuc-
THYKOT CTpaxa O]l HOBOT, CAaBPEMEHOT, jep OH mocenyje y cebu mau ayxa Cae-
TOT KOjUM pazjiesbyje (heHOMEeHe MOJCPHOCTH, yMejyhu ma uckopuctu mobpe:
cinobomHu, Op3u MPOTOK JbyaH, poda, nH(OpMaIMja U HOBa HoBe3yjyha cpen-
cTBa MHGpOpPMATHYKOT 700a, a oxbanu 37e Kao mTo cy moBehaHa cekcyanHa
MEPMHUCHBHOCT, TaXeme JIMKa BoXujer Kpo3 CBe MPHUCYTHUjY HAPKOMAHH]y H
Jpyre 00JeCTH 3aBUCHOCTH (AIKOXOU3aM, KOIIKa, 3aBUCHOCT OJ] HHTepPHETa...).

Kyna na/be npaBociaaB/be?

Munbewma cMo J1a je ToTpedHO na ce nole 0 MpaBHIIHOT TyMadermha
nojma penuruje. Kao mro cMo Buaenu, peiuryja je 3a HeKe CHCTEM yBepema U
Mpakce KOjuM ce oOjalimaBajy HajBehnm mpobiemu xuBota (JHHrep), cucteM
o0jammema CMHCIIA TTIOBE3aH ¢a BEpoM y TpaHcleAeHTHo ouhe (Kuniptep) , mok
cy 3a Biaguky ArtaHacuja JeBruha penuruje mojaBa oBOT cBeTa. AJeKcaHIap
Mew TBpAM Na je pelurdja rmociiefuna ciadiberma Be3e JyoBeka ca borom; 3a
npyre ayrope (Joan Pomanumuc u Bnanuka Jeporej Biaxoc) oHa je GonecT u
OTIHjyM 3a HapOJI.

Penuruja je, mo Hama, UCYBHIIE JbYJICKA MTOjaBa Koja OM MOTJIa JIAaKO Ja
U3IpKH Mpobde BpeMeHa U cBe Behw Opoj Takmaima y MOJIEepHOM 100y Yy pa3iim-
YUTHUM O0JIacTHMa XUBOTa. Ha mospy colgjanu3anyje IOjeIUHIa U HEroBe
uaeHTu(UKaNKje TOCTOjH HIMpOKa CKalla yCTaHOBA, yIpyXewma, KiIyOoBa; y
obnactn neduHHCama CMHCIAa U JaBama OpHjeHTalHje y CBETy Ty Cy MHOTE
uaeoJioryje, "HayyHa penurdja’ wid "peauruja JbYICKHX MpaBa ¥ Kpaja UCTO-
puje"... To cy Hekn oJ UCyBHIIIE JbYACKHX M3a30Ba PEJUTHjU ca KOjJUM OHA CBE
TeXe M3JIa3u Ha Kpaj jep OHa, Hajuemihie, OMUCYje CBET U MPENopyuyje MojeIuH-
Iy MOKEJFHO MTOHAIIakhe KOje BOJIU CIIacelhy HeroBe Aylie.

OBako MOXEMO Ja 1aMO BaJIUJaH TEOJIOIIKH, OHTOJIOIIKH OATOBOP Ha
nuTame: 300r Yera ce necwia nojaBa ¢yHmamenranusma? IIpodecop eruke n
conuoinoruje xpumhanctea ['eopruje Man3apuguc TBpau na ce ¢GyHIaMeHTa-
JU3aM CYIITHHCKH J1a O0jaCHHTH, HE Kao IITO HEKH COLMOJIO3U PEeNIUTH]je

* "Msromuhe Bac w3 cuuarora; A 1071a3u gac kaja he cBakm Ko Bac youje MHUCITHTH
na bory cmyx0y npuHocu." bubnuja, HaB. aeno, Jeanhesse mo Josany 16,2.

*> "W e sHate 1a je THjeno Bamre xpam Ceerora Jlyxa KojH je y Bama, Kojera mMarte
onx bora u Hucte ceoju?" bubnuja, Has. neno, [Ipea mocnanumna Ceeror anocroia [Tasia
Kopunhanuma 6,19.
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(Pomuu CTapk) MCTHYY CHOJBAIIELHM (haKTOPUMa — HHAyCTpHjanuzanujom™ |
Beh je merosa KojieBKa MojeIuHaI] U lbeTOB CTPaX.

300r TOra HEKH PENIMTHO3HU IOjeJMHIN TPECTPAIICHN TOJUKHM OOH-
JbeM OJIrOBOpa Ha M3a30BE€ JKMBOTAa y MOJAEPHOM /00y u o310jeheHn "mirakom-
hy" 3BaHMuHe penauruje Xxohe ma ce ocUrypajy GyHIaMEHTAIU3MOM Kao OopoOe-
HOM, TaMHOM cTpaHOM penurHje. OTyaa HUXOBO I0jeHOCTABIHEHO MONMAME
cBeTa, ONTyk0a MOJepHOT 100a U HEroBUX TEKOBHHA 3a CBA 3J1a JaHAIIHHIIE.
OHu "paryjy" ca caBpeMEHUM CeKyJIapHUM (QyHIAMEHTAIMCTHMA KOJH O pas-
NIBajarba PEIUTHje U Ip)KaBe, IeMOKpaTHje U JbYACKUX mpaBa ( 1o oOpacily Koju
oarosapa HajmMohHujoj cumu oBor cBeta - CAJ]) cTBapajy HOBY OopOeHy "ceky-
JapHy peaurHjy", UACOJOrujy KOojoM oIpaBiaBajy paTHe moxozae ox CpoOuje
npeko ABranucrana, Mpaka, JIuGuje....

I'me je MecTo m ynora mpaBociiaBjba y OBOM rajlmMmaTHjacy "TpUBIay-
HuX" TOrJiesia Ha CBET KOjU 3aMaMHO HYJE CIaceme YOBEKY jeJIHOCTaBHUM, a
3arajbUBUM HJICOJIONIKAM KOHIENTHMAa Ca PEeJIUTHjCKUM TeMama cliacema,
cioboe, focTojaHcTBa yoBeka? OHO OcTaje, y MpaBOM CMUCIY, IPaBOCIIaBIbE,
ako, kao mTo cMo Beh Bugenu y craBoBuma Pomanuauca, Bnaxoca u Manzapu-
JUca, 3aJIp’KU CBOjy "palnKaiHy" HCHXaCTHYKY METOJly YMHE MOJIUTBE y3 CBETE
BpiivHE M cBOje CBeTe TajHe, Kao JIeK 3a 03[paBJbere U Tena u nyme. He craca-
Bajy 3amajbHBe HJieje, MpaBuia u 3akoHd, Beh JJyx CBeTn Koju Kpo3 CTajgHy MO-
JTUTBY, cBeTe BpiuHe U CBeTe TajHe uclebyje YoBeka Bojehu ra on ounimhema
MPEKO MPOCBETIhEHA 0 000KEHa.

[IpaBocaBibe MOCTaje penurvja ako 3aHEMapH CBOjy METOIY YMHe
MOJIUTBE M CBEJIE CE CaMO WJIM Ha €THYKY IOTHOPY APYIITBA WK CPEJCTBO 3a
yCIOCTaBJbatkhe HallMOHANIHE Koxe3uje. Ha Taj HauMH OHO (HEHU YJIAHOBH Y
cTBapH) He JieuH, Beh ce mpuiarohara oBom cBety ( "pa3BoAmEHO, pa30iIaKeHO
mpaBociiaBjbe") WM O0TBapa MOTYNHOCT M 3a IMOjaBy T3B. "IIPaBOCIABHOT (yH-
naMmeHTanu3Ma" - "'cyneprnpaBociiaBibe".

[TpaBocmaBHO xpumhaHCTBO KoOje je O4YyBallo U3BOpPHO OmKposerse
boorcuje v 1ux Xpucmos y cBom Ouhy, Ka0 HOBH KHUBOT y XPHUCTY, HMa BEIUKY
OJIrOBOPHOCT Ja Ce€ He CBele caMO Ha IIyKO OCTBapHBame APYIITBEHUX
¢byHKIHMja, Ha "IIMUHKakbE CBeTa - MpTBana" , Beh Ja Taj cBeT Mema U 10 IEeHy
onbanuBama U IPOTOHA.

JIlutepatypa

BbephajeB, Hukonaj, O ¢panamusmy, opmoooxcuju u ucmunu, Ipey3ero ca cajra http:/
www.verujem.org/filosofija/savremena/berdjajev_fanatizam.htm

46
"V HexpumhaHCKMM ¥ He3alaJHUM 3eMJjbaMa 10 e ( penuruno3He oOHOBE M

penuruo3Hor (QyHIaMeHTalIM3Ma, IMPUM. ayTopa) Jakie Moxe Johu ako ce
WHIYCTpHjalIn3alija y HhUMa OJIBHja TI0 3aMaJHOM MOJEIy MoJaepHHu3amuje". Mamkonm
XaMuITOH, HaB. Aeno, cTp. 350.
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Abstract

Religion and religious fundamentalism have a deep, intrinsic connections. One can
define term religious fundamentalism only by exact conceiving of term religion.
Religion originated, after the fall of man, as a result of weakening of human relations
with God and as means of fulfillment of man's needs for orientation and survival in hos-
tile world. Perceived barely as an instrument of fulfillment of human demands, religion
could become ideology having religious fundamentalism as its dark side. Theology is of
great importance, because it reveals ontology of religious fundamentalism better then
science of sociology of religion. Sociology of religion rather explains phenomenological
forms of religious fundamentalism, however, its roots discover theology. External
factors (economical, historical, political) can not create religious fundamentalism, but
emotions of vulnerability and fear in religious adherent caused by collapse of religious
order having unique, ideological significance for him. Ideology of secularism, which
brings with itself process of secularization, plays an important role in the collapse of
religious order. Orthodoxy today, if seen as a religion equal to others, can not be safe
from fundamentalism. In fact, it is a true divine revelation and much more than a reli-
gion. Based on its hesychastic method of noetic prayer along with its holy virtues and
the Holy sacraments, orthodoxy truly tranforms the world. Religion and funda-
mentalism, however, do not produce the same impact.

Key words: religion, ideology, Christianity - divine revelation, theology, religious
fundamentalism, ideological order, secularism, secularisation, Orthodox Church,
orthodoxy, noetic prayer.






Hanujea CaBuh

Yuusepsurer y beorpany YK: 28(497)"15/18"
dunozodpcku hakynret IMpernennu pan
danijel.savi@yahoo.com [Mpumisen: 13.01.2014

BEKTAIIN3AM - HIMUTCKO-AJIEBUTCKA
JAUMEH3UJA NUCJIAMA HA 3AITAJJHOM
BAJIKAHY

Pe3nme

Kaoa je y numarmwy npocmop 3anaounoe banxana, jedan o0 6pojuujux u ymuyajrujux
0epBUIUKUX Pedosa C8aKAKo je oepsuuiku ped bexmawuja. /lepsuwiku ped bexmauuja
nacmaje Ha noopywjy Amaoonuje moxom XIII u XIV eexa. 3axsamyjyhu ceom
@dyHOaMeHmanHoM Kapakmepy ONUYEeHOM y C8e00YX8AMHOM CUHKPeMU3My, OepeutuKu
peo bexmawuja nouvemxom XVI eexa nonpuma wuumcKo-anesumcKu kapakmep, oemep-
MUHUWYAU c80je 8epCKO yuerbe Kao KOMOUHAYUjYy OOKMPUHA WUUSMA U ATe8UMUZMA,
ONIUYEHUX KPO3 pasHe efleMeHme cy@usma, NOMEeuwanux ca elemeHmuma u oouuajuma
Koju nomuuy u3 xpuwifiancmea, 6yousma, HeONAAMOHU3MA, Xypygusma u npacmape
mypcke kyamype. [llupersem omomancke umnepuje, u ycied oopefleHux OpyumeeHo-
NOAUMUYKUX OKOJIHOCMU, 0epeuluKy ped bekmawuja oonazu na 3anaonu banka, ede na
npocmopy Anbanuje Hanazu ceoje ynopuwime u ocmaje mpajHO 6e3aH UCKBYYUBO 3a
anbancky nonyiayujy koja nacmarvyje u npocmope Kocosa u 3anaone Maxeoonuje.
Toxom @pemena ceoz nocmojara Oep8uuiku ped bexmawiuja 6uea wecmo npeomem
NOAUMUYKUX UHCIMPYMEHMATUIAYUJA, NOYe8 00 CMpaHe OMOMAHCKe Opacase y Kojoj ¢y
CYHCUAU KAO KONOHU3Yjyhiu Oepsuwiu y cepxy uciamuzayuje CmMAanoSHUWmM8Ed, u 00
anbancke noaumuyke eiume, Koja ux je KOpUCmuid Kao UHCMpyMeHm 3apao xomoze-
HU3ayuje arbanckoz Opyuimed Ha peaucujckoj OCHO8U. Y mom cmucty, y 0860m mexkcmy
ce daje npuKas HajeadCHUjux ocobenocmu OeKmauujckoe 0epeuiKoe peod, e3anux 3d
FUX08 HACMAHAK, OCHOBHE MeOoJouike OOKmMpUHe, Xujepapxujcke cmpykmype 3ajeo-
HUYe, 8epCKUX pUMyana u npakce, Kao u wupera Ha npocmopy 3anaouwoe barkana u
NOAUMUYKE UHCMPYMEHMaiu3ayuje 00 cmpaue anbamcke NOIUMUYKE eaume MOKOM
XVIII u XIX sexa.

Kibyune peun: o6exmawuszam, Xayu Bexmaw, wuuzam, depeuwu, Haum @pawepu,
Anbanuja

ITopexJio 1epBUIIKOT peaa OeKTaluja
BekTammjcku pex IepBUIIAa HACTAO0 je Kao jelaH OJ MHOTOOPOjJHHX

cyQujcKUX IMOKpeTa y Wciamy, KOju Cy ce pa3BHjaid Ha mpocTtopy bmuckor
Hcroka Toxom XI u XII Beka. Haume, y To Bpeme, OpOjHH MECHOHAPH, IIO3HATH
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moa uMeHoM ,,Ceeyu uz Xopacana‘, CBOjUM JOJIACKOM Ha TOJpyYje AHAIONHU]je
W JIeNI0OBakbeM YTPIIU Cy IMYT HacTaHKa MHOTOOPOjHUM IEPBHUIIKHUM PEIOBHMA,
Mehy kojuma cy Oekramuje (Doja, 2006: 455). OcHuBaueM pena, Mo JICTSHIH,
cMatpa ce Xanu bekram (Hadji Bektash), mo xoMme je U caM pex 100H0 UMe, U
nopeJ YHIEHUIle a MHOTOOPOjHH AOKYMEHTH HEIIBOCMECIEHO TOBOpE Aa OH
HUje CTBapHH OCHHMBau Beh 3alITHTHU CBeTall pela, Ha TO MECTO IMOCTAaBJbEH
HakoH cBoje cmptH (Doja, 2006: 455).

O camowm, 1O JIETeHU OCHHBAUYy peJa U HErOBOM JKHUBOTY, HA ITOYETKY
MoOxeMo pelin, He TOCTOj MHOTO MCTOPHjCKUX moxaraka. Ca curypHomhy ce
MOKe TBpAWTH Ja je poheH y XopacaHy, 001acTH Ha CEBEPOUCTOKY JaHAIIHEr
Wpana, y npBoj monosunu XIII Beka u na je Behu aeo cBOT KMBOTa MPOBEO Y
Amnanonuju. Hajpanuju nrcanu u3Bop y koMme ce noMume Xanu bekram natupa
u3 1295. rogqune. CaM caapikaj MUCAHOT M3BOPA jaCHO MMIUTALIAPA YHEHCHUILY
na je Xayu bekram y To BpeMe Bakuo 3a BeoMa yTulajuy ocody (Birge, 1937:
40). Takohe, cnencha nBa nmucana u3Bopa, Koja garupajy u3 1297. u 1306. roau-
He, CBOJUM ca/ip)KajeM, Mope] rope HaBelCHE YMI-EHUIle Ja Ce paau O IIUpe
MO3HATOj 0co0H, cyrepuily u To 1a je Xayu bekram nmpemunyo mpe 1297. roaune.

Cnenehu BakaH MHCAaHU U3BOP KOjU TOBOpH O xUBOTYy Xanu bekrama
cBakako je kmura rnecama o [lenanynuny Pymujy (Celaleddin Rumi), BemukoM
CBeIly JIepBHIIKOT penia Mesnesuja." Kmura je mucana y nepuony nzmehy 1318.
u 1358. rogune. Y caMoj KibU3W Hanasu ce npuya o Xagu bekramy u3z Xopa-
caHa, KOjH je TpeICTaBJbeH Kao MUCTHK ,,lipocBeheHor cpra“ anu u kao ocoba
,,K0ja ce HHje oceTH/Ia TOKOPHOM U CKPYIICHOM Ja IPaTH U MOIITYje 3aKOHE 0J1
npopoka mare” (Birge, 1937: 40). Yjenno, y ucrtoj npuun ce Xapu bekrarn,
u3mel)y ocrayor, onmucyje ¥ Kao CIaBJbeHH MHCTHK ca BEJIHKUM OpojeM nep-
BHIIIa KOjU Ta Ipare.

[Topen HaBeneHMX MUCAaHMX W3BOPA, KOjU HaM OKBHPHO Jajy TpPHUKa3
BpeMeHa y KoMme je Xayu bexramr jknBeo, BaXKHO je MOMEHYTH KaKO HETOBH
CIIeN0CHNLIN TPAAWIMOHAIHO BHJE YIPaBO BpPEME HErOBOT JKHBOTA. Y TOM
CMUCIIy MOXEMO HaBECTH YETHPU pEUYCHHIIe Y KOjuMa MojelMHa ped CaapiKd
HYMEpHUUYKY O3HaKy Be3aHy 3a XPOHOJIOTHjYy HETOBOT XHBOTa, KOja je ocTaia
ommrenpuxaheHa oj cTpaHe KEroBUX cieg0eHHUKa JI0 1aHac, U Kao TakBa He
KOPECIIOHIUPA y MOTIIYHOCTH Ca TOpe HaBEJCHUM MTUCAHUM W3BOPHMA.

Ha mpBom mecty je peuenuna ,,Hazreti Pirin veladeti miruvvet, xoja ce
OJIHOCH Ha TOJIMHY H-EeroBOT poljerma U 'y clI000AHOM MpeBOy 3Hauu ,,Polen je

' Mesnesuje win Mevlevi Ha TypckoM jesuKy Cy jenaH o Cy(HjCKHX NECPBHIIKHX
penoBa. 300T KapaKTEpHCTUIHOT HAYMHA W3BOlema ceMe Ha3WBajy ce jom W ,,Bprehu
nepumn’. OcHUBaYeM JepBUINKOT pena cMmarpa ce Cynran Benenm (1226-1312), cun
[lemanyauna Pymuja. LlenTap mepBHIIKOT pena, Kora YHMHA May30je] H My3ej, ce JaHac
Hanasu y Konju (Konya) y nenrpannoj Anamonuju y Typckoj (Vukomanovi¢, 2008:
133).
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enasnu ceemay, eenuxodywnocm oyue. Tlocnenma peu miruvvet’ OJHOCH ce
Ha TOJIWHY polhema, W y HYMEPHYKOM CMHCIYy O3HadaBa 646. roguHy IO
XHUIIPETCKOM, OJHOCHO 1248. roguHy Mo rperopwjanckoM Kanenpapy. Hpyra
pedenuna je ,,Horasandan Rium'a tesrif eder, reft, xoja ce OOHOCH Ha HETOB
npenazak u3 XopacaHa y AHAAONH)y M Yy CIOOOJHOM TMPEBOJY 3HAYH
,,OQonazehu uz Xopacana, oowao je*. Ilociaenma ped reft OMHOCH Ce HA TOJAHHY
mpenacka, ¥ y HyMEpHYKOM CMHCIYy o3HadaBa 68(0. rOJMHY HO XHUIIPETCKOM,
omHocHO 1281. rommHa TO TperopujaHckoM KanleHnapy. Tpeha pedenwia je
»Muddeti dmru Muhammad dir cemah, xoja ce OQHOCH Ha Iy>KHHY HETOBOT
KHBOTA Uy CIIO0OTHOM TIPEBOJLY 3HAYH ,,/[VICUHA HCUBOMA FHe20802 je N1enoma
Myxamedosa“. Y oBOM ciyuajy, He mocienma, Beh peu Muhammad o3HnadaBa
Iy’)KUHY EETOBOT J)KHBOTa, U Y HYMEPUYKOM CMHCIY O3HadyaBa JICBEJIECET JIBE
roguHe. YeTBpTa peueHuna je ,,Bektaisye iarih asvabt rihlet”, koja ce ogHOCH
Ha TO/IMHY FBEeTOBE CMPTH U Y CII000JHOM IPEBOAY 3HAYH ,,bekmawiujur oamym
cmpmu, ucmunum‘‘. Kol oBe pedeHHIle, 3a pa3iuKy OJ NPEAXOJHE TPH HaBe-
JIeHe, Y HyMEpPHYKOM CMUCITYy TOJMHA Ce T0jaBJbyje KOJ BE PEYH, H TO Y peUH
Bektaisye n y peun asvabt rihlet, u y oba ciaydaja ce oqHOCH Ha 738. TOOUHY 11O
XUIIpEeTCKOoM, omHOCHO 1337. rommHe mo TperopujaHckoM kanenmapy (Birge,
1937: 34-35).

[Topen HaBeneHWX pedeHUIla, KOje WIYCTPYjy XPOHOJIOTH]Y HETOBOT
’KMBOTA, BAXKHO je IOMEHYTH U Ipeama kako je Xauu bekram no6uo ume.’ Ilo
npenamy, meroB orar je o6uo Cejum Myxamen (Sejjid Muhammed), Bnagap
npxaBe y Xopacany u mo pohemy mao my je ume bekram (Bektash), mTo y
MPEeBOJy 3HAYH ,,jeflHaK MpHuHIY . JIpyru Jeo uMeHa Be3aH je 32 HKEeroBor y4H-
TeJba KOjH ce, Mo mpenamy, 38ao Jlokman [Ipenne (Lokman Perende). Hanme,
y4HTEJh je, MPHIUKOM CBOT OopaBka y Meku, uMao Bu3Hjy bekrama kako
KJIaFa, U O] Taja ra je cam npo3sao Xauu (Hadji) (Birge, 1937: 36).

C npyre cTpaHe, ¥ IMCaHW U3BOPH M yCMeHa mnpenama Xapu bekrama
OmHCYjy Kao yyTajyher mepBuina, ackeTy u Bepyjyher muctuka. YjemaHo, moje-
JIUHY THCAaHU M3BOPU Ta BHJE M KaO CKPOMHOT YOBEKa KOjU HHje JKeleo Ja
OCHHBAa HUKaKaB pell, Kao HU Jia IMa YYeHHWKe TOKOM CBOT KMBOTa. Takole, kao
Y YOBEKa HECBECHOT COINCTBEHOT YTHUIlaja KOju nMa Ha cienbenuka (Doja, 2006:
89). Yipkoc HaBeIeHOM, MPBU HETOBU CICIOCHUIIM HA3UBAIH Cy ce AOmanu
IIOK Cy Eera HasuBanu ,,Pir”, omHocHo Boha aHamonmjckux A6pama (Doja,
2006: 423, Osmani, 2012: 110).

? Pey cajpku clioBa aparckor andabera, o KojiuX CBako IPEeICTaBiba oapelerHn 6poj.
30up OpojeBa mpeacTaBiba FOJIMHY, KOjy caM cajpikaj peucHHIIe Be3yje 3a oapelheHn
noralaj. VIcTo ce oHOCH 1 Ha OCTajie U3/IBOjeHe peur y HACTaBKy TekcTa. JleTabHuje
Bumu y Birge, 1937: 34-35.

3 CBakako ja mOCTOje BHIIE Bep3uja mpude Kako je Xayu Bekram po6mo mme. ITopex
HaBeJeHEe Y TEKCTy, moMeHyheMo M Tymademe Koje m3Hocu ayTop Seyed Asghari, a
mpeMa Kojoj Ha TypckoM je3uky bek 3Haum rocmomap, MoK tash mpencrtaBiba cTeHY
(Asghari, 2008: 3-4).
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W mopen uumeHHIle 1a ce KOMIUIEKCHA MCTOpHja HACTaHKa U pa3Boja
caMor pejia He MOXe, 300T OCKYJHOCTH HCTOPHjCKMX MoJlaTaka, carjiefiaTd y
MOTITYHOCTH, MOXe ce pehn na je, mopen Xayu bekramia, JiereHIapHOT OCHH-
Baya, BEJIMKH JAOMPHHOC Pa3BOjy pelia y OPTaHU3allMOHOM CMUCIY a0 JSPBHII
Bbamum Cynran (Doja, 2006: 457-458). Haume, banum Cynran je Tokom 1501.
TOJMHE TOCTao Boha pema, yWje ce CeAMIITe Taja Hala3uio y MecTy Xaju
bexramr Kojy y Anagonuju. TadHuje, OH je CHCTEMAaTH30Bao CBa yuewma u (hop-
MUPAo 3ajeHUYKU uieal ou4eH y Xagu bekranry n ctaHnapin3oBao OCHOBHE
putyane u cuMmbonuzam ydema. O camMoj BaXKHOCTHU JENIOBamkba U YKYIMHOT YTH-
naja Ha opMupame pena Moxkaa HajooJbe TOBOpHY unmbeHuna na bamum Cynran
HOCH THTYINY ,,Pir-i sani” Tj. npyru cBetan 3amtutHuk (Birge, 1937: 34-35).

TeoJiomke TOKTPUHE U BEPOBamkba

[MocMarpajyhin )KUBOTHH TYT W BpeMe y KOME je KHBEO JereHJapHH
OCHMBa4 pena ciiobogHo MoxeMmo pehn ma ce OekTamm3aM Kao BEPCKO y4eHe
yobnuuaBa TokoMm XIII  XIV Beka, kao cBojeBpcHa KOMOWHAIIM]ja IaMaHU3Ma,
Hacyie)eHOT o TYPKMEHCKHX IIeMeHa n3 XopacaHa, U Pa3HHX BepOBama U
MpaKkcH TMPHUCYTHUX KOJ IONyJanHje Koja je HacTamuBala pypajiHe JeloBe
Ananonuje. CBe To nonpuHehe Tome na Oekramn3aM y MMOYETKY CBOT pa3Boja
HHUj€ UMao0 CBOjy Y IOTIYHOCTH Ie(UHUCAHY TEOJIOTHjY, TIa je CAMHM TUM OHO
MPHjEMYHB 3a pa3He JIOKAJHE YTHUIaje, MTO he y Kpajiboj JUHUJU JOBECTH IO
TOTa Ja WeroB (yHIaMEHTANIHH Kapakrep OyAe OJudYeH y CBeoOyXBaTHOM
cunkperusmy (Melikoff, 1992; Popovic and Veinstein 1995, HaBeaeHo npema
Doja, 2006: 456).

IMouetkom XVI Beka Oekramm3aM MOYUE-€ Ja MONPHUMAa M HIMTCKO-
anesutcku kapaktep.' To he BpeMeHOM JOBECTH 0 TOra Ja ce y HOTIYHOCTH
JIETEpMUHHILIE Ka0 BEPCKO Y4eHe Koje KOMOWHYje NOKTPUHE IIMU3Ma U aJeBH-
THU3Ma, OJINYEHE KPO3 pa3He elleMeHTe cy(du3Ma, MOMeNIaHnX ca eJIeMEHTUMA U
o0HMYajuMa KOjU MOTHYY M3 XpUIIhaHCTBa, Oyau3Ma, HEOIUTAaTOHU3MA U TpacTa-
pe Typcke kyatype (Doja, 2006: 455). YjeaHo, 300T cBOT KapakTepa OJUYCHOT
Yy cB€OOYXBaTHOM CHHKPETH3MY, OCKTAIlIM3aM jeé BpEMEHOM YCBOjUO U (hri1030-
¢bujy xypydusma, oqHOCHO oapeheHy kabamTuCTHUKy TOKTPHHY KOja ce oriieqa
y cuUMOOJUYKOM 3Hadyewmy OpojeBa u peun (Melikoff, 1992; Popovic and
Veinstein 1995, naBeaeno npema Doja, 2006: 456), mTo ce yocTasoM U MOTJIO
jacHO BHIETH KOJ carjieflaBama YeTHUPU pPEUYeHHIIe KOje Mpare XPOHOIOTHjy
KHBOTA JIETCHJAPHOT OCHUBaYa.

Kana je y muramy Ommke cariiefaBame TEOJIOIIKE JOKTpHHE OekTa-
mH3Ma, Ha MPBOM MECTY MOXEMO HW3JIBOJHUTH JOKTpPHHY Mypmuaa. Haume, y

4 .

O IpyIITBEHO MONATHYIKHM OKOJIHOCTHMA KOje Cy Ha HeKH Ha4WH JIOBEJe J0 ToTa Jia
OCKTalINjCKH ACPBUIIKHA peJ YCBOJH IMIMUTCKO-aJIEBUTCKH KapaTKTEp M Jla COIICTBEHO
y4eme IeTePMUHUIIE Kpo3 Ty MPU3MY JeTajbHuje BUan y Doja, 2006: 431- 440.
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OexTammn3My MypIIWJ TpeAcTaBlba CBEUITEHO JIMIE pela Koje y MCTO Bpeme
MpeJcTaB/ba M AyXOBHOT Boly wim menujaropa m3mely Bepunuka um bora. ¥V
XHjepapXxujCKOM CMHUCITY TIO3UIIMOHHUPAH je Ha BUIIEM HUBOY CIIO3Haje Y OJHOCY
Ha BEpHHKA, aJli jeé HCTOBPEMEHO U jaCHO HarJIallleH HheroB HHPEpHuopaH IMoJIo-
kaj y omHocy Ha bora (Doja, 2006: 91). [pykuuje pedeHO, MypPIIUT ,,[IPEA-
CcTaBJba IyT KOJUM yueHHK jgocTuske bora® (Doja, 2006: 91).

Crneneha BakHa TEOJIOIIKA TIOKTPHUHA OEKTAIINjCKOT y4eHa orjena ce y
TOKTPUHH ,,uemupu kanuje i ,,Dort kapi®. OBa TOKTpUHA Y UCTO BpeMe Haj-
0oJbe ocnmKaBa cyujcke eleMeHTe OeKTanm3Ma 1 oriiefa ce Kpo3 cariiefaBa-
Be ofHOca u3Mel)y 4eTHpH eJeMeHTa HcliaMa, OJHOCHO IIepujaT, TapHhKart,
xakuka u mapuder. Illepujar (Sari‘a) npeacTaBba U3BOPHHU HCIIAMCKH 3aKOH,
tapukar (tarikat) mpencTaBba MyT WIH ,,IUTAH M IPOTpaM, T€ METOIy U PEXKHM
Hekor cyogujckor peaa” (Hadzibajri¢, 1990, maBeneno mpema Vukomanovic,
2008: 130), xakuka (hagiga) npeacTaB/ba UCTUHY WIH ,,HEIOCPEIHO HCKYCTBO
cymtuae crBapHoctr’” (Birge, 1937: 102) u mapuder (ma arifat) npencrasiba
,,MHCTHYHY crno3Hajy bora“ (Birge, 1937: 102) wiau ,,ACTHHCKY CIIO3HA]y
CTBapHOCTH KOja ce PeTKO JIOCTHXe U Bullle crajga y nyt [locianuka, mpopoka
u myapana‘“ (Vukomanovié, 2008: 130).

MeTtadopuuku peueHo,’ ogHoc u3Mely IpBa Tpu eleMEHTa ce MOXKe
OMHCaTH Kao Ja je mepujat Jiaha, Tapukat Komriac, 0K je Xakuka Oucep Ha JHY
Mopa 3a KOjHM Ce Tpara, IJie Ce Ha CBe TO HaJoBe3yje MapuQeT Kao IeIOKyITHa
crosnaja (Vukomanovi¢, 2008: 130). IIpema OekramujckoM ydewmy bor je
Huemupu xanuje’ pBo OTKpHo Anamy mpexko Anhema I'aBpuna. YjemHo je u
Myxamen y4no BepHuKe roBopehu um ,,3akoH, mepujat, cy moje peuu. Ilyr,
TapHKar, cy Moja Jiena. 3Hame, MapuQeT, je Moj ra3aa. MictuHa win cTBapHOCT,
XaKWKa, je Moje TyxXoBHO cTame™ (Birge, 1937: 102).

Hapenne Tpu Teosionike MOKTPUHE OCKTAIIH]CKOT y4erma y Haj0oJboj
MepH OCJIMKaBajy IIMUTCKO-aJIEBUCTCKU KapakTep caMor yuema. Hanme, oHe ce
orjenajy Kpo3 MOIITOBaWkE TPOjCTBA, JBAHAECT MMaMa M YETPHAECT HEBUHUX.
Konment tpojcTBa onmueH je kpo3 nomroBame bora, Myxamena u Anuja. Cam
KOHIICTIT TPOjCTBa MOXKJa HajO0Jbe OMHCYje pedeHHIla ,,bor, Myxamen u Ay
cy jenna tajua“ (Birge, 1937: 132), nok ce onHoc u3melh)y Myxamena u Anuja
MOXJa HajCIIMKOBUTHjE€ MOXXE IPUKa3aTh pEYeHHUIOM ,,Myxamen je Tpan
3HamWa, a Anu yna3 y rpaa’ (Birge, 1937: 132).

> TIpeMa GEKTALIMjCKOM yuemy ,,CBAKH YOBEK MPECTaBIba AMH]y, CBAKO JbY/CKO JTHIIE
je nume capmeHcTBa (vechi kamil) meroBor myxoBHor Bohe* mmm mypmuga (Birge,
1937, naBeaeno npema Doja, 2006: 91).

% Tlpema oGjammemy jeaHOr MypuIHAa Ha mpuMepy mehepa, HIepHjaT MpeCTaBIba
KaIlMjy 3Hama KOjH HaM IMOoKa3yje IITa je YUCTHHY mehep u 4eMy CIy»Kd, TapuKaT HaM
nokasyje kako ce niefiep MpakTHYHO KOPUCTH M KaKo ce BUMe pyKyje, Mapuder Ham
MoKa3yje mpaBu yKyc iehepa i cBy HeroBy ClacT, JOK XaKHKa IPEICTaB/ba CIIO3HAJY U
nouctoBeheme ca camuM mehepom (Birge, 1937: 102).
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C npyre cTpaHe, CXOHO U CONCTBEHOM YKYITHOM ITHUTCKO-aJIEBUTCKOM
KapakTepy, Oekrammuje AJjuja BHIE Kao jeJAWHOT JIETUTHMHOI HacCJIeIHUKA
Myxamena (Zeidan, 1999: 79). Takohe, cinobomuo ce moxe pehu na je Anwm, kao
¢urypa Koja onmM4aBa BEIMKOI paTHHKA, YYUTeJba M CBella, KOJ OekTaiuja
npeicTaB/beH y KojocamHuM aumensujama’ (Birge, 1937: 135, Doja, 2006:
498). bamxke peyero, MyxaMmen U AJu ce mocMaTpajy Kao eMaHaIlje 00)KaHCKe
CBETJIOCTH, NpH 4eMy Myxamen mpejcraBiba o0jaBipuBaua boxwuje pedn, 10K
Anu npescTaBiba uyBapa ayouncke Boxuje uctune.® Kao Taksu ce cmajajy y
JeIMHCTBEHY 00KaHCKY QUTYPY, Y KOjoj je AN Ha HEKU HAYWH IMO3HIIMOHUPAH
n3Han MyxaMmena Kao Kamuja Ka €30TePHYHOj, OJHOCHO AYOHMHCKO] CIO3HAjU
Boxwuje peun (Zeidan, 1999: 79).

[omroBame jBaHaecT MMaMa’ M YeTPHAECT HEBUHHUX IIPECTaBJba
CIIaBJbEHE€ CBUX HMMama IT0YeB O AJHja 10 JBAHAECTOT CKPUBEHOI HMMaMa
Myxamena an Maxauja,'® manor cuna jenanaector umama Xacana ajin Ackapua
(Tanaskovi¢, 2010: 204), u ca apyre CTpaHe ClIaBJbEHE YESTPHACCT JCIe UMaMa
KOja Cy Kao Maja Myd4eHa, O] KOjHX je HEKOJMIMHA W yOHjeHa Ol CTpaHe
CYHUTCKUX Myciaumana (Birge, 1937: 147).

Crnenehy, jako BaKHYy, JHOKTPUHY OEKTAIIMjCKOT y4YeHa MPEeACTaBIba
¢unozoduja xypydbusma. XypypusaMm mpeacraBjba MUCTHUYHUA U (HUI030(PCKU
MOKpET Koju je HacTao y Upany Tokom XIV Beka.'' ®unosoduja xypydusma ce
orjena y cariiefjaBamy bora u ycrpojcTBa yHHBEp3yMa myTeM cioBa. Kao mro
cy 60je u OOJUIIM Hepa3ABOjHU OJ 00jeKTa, Tako cy W aTpubyTn bora Hepas-
JIBOJHH OJ1 IMYHOCTH. Y TOM CMHCITy C€ yCIlOCTaBJba UAEeHTUTEeT bora m mero-
BHX aTpuOyTa Ha Ha4uH aa ped (kelam) npencraBiba 00KAHCKH aTPpUOYT, TOK ce
ciloBa, Koja QGopMmupajy ped, cMarpajy uiacHTHUYHUM ca borom. ®dmiro3odwuja
Xypy®husma uMa 3a nusb Joja3ak 10 00KaHCKe KOHTEMIUTaluje KopHuihemeM

" CruxoBw jenne mecme moncrosehyjy Xaun Bexrama n Annja, a onn rimace:,,OHaj Koju
je ceaeo Ha myTy Kao naB. OHaj koju je ucueher cok ox rpokha. OHaj Koju MOHECE Ccom-
cTBeHy caxpany. ['ocromap Xanm bekranr je Amm cam.* (Birge, 1937: 135).

¥ Kpos HenokymHy TOKTPHHY TPOjCTBA, 1a CAMHM THM M 0G0XaBama HMama AJiuja,
OexTamnIi3aM je yrpaguo IBa OCHOBHA IPUHIIMIIA, CBOjCTBEHA CBUM INHHUTCKUM OTPaH-
nuMa, a To ¢y Tevelld wim jpy6aB mpemMa cBUMa Koju momtyjy Asuja u wiaHose [loc-
nanukoBe kyhe, u Teherra niam MpXKmba MpemMa CBUMa KOjU He Taje MOITOBamke U JbyoaB
npema wuMa (Birge, 1937: 140).

’ Jleanaect mMama, u3Mel)y OCTAIOT, IpeMa GEKTALIMjCKOM BEpOBatby CHMOOIH3Y]Y H
n3Jederhe qyIie o1 ABaHAECT 3aja, a To cy: Tama, 3abopasHocT, I'pex, Heomosmus yxyc,
besnanexnoct, Jlera oneha, O6oxaBame XKHBOTHA, AporaHidja, JKesba 3a 0CBETOM,
Hectpmbemwe, Tyra 30or Heycniexa u 3abopaBHoct bora (Asghari, 2008: 7).

10 CgeroBHa MMeHa sBaHaecT mMama cy: 1. Ali ibn Abu Talib, 2. Hasan ibn Ali, 3.
Husayn ibn Ali, 4. Ali ibn Husayn, 5. Muhammad ibn Ali, 6. Ja'far ibn Muhammad, 7.
Musa ibn Ja'far, 8. Ali ibn Musa, 9. Muhammad ibn Ali, 10. Ali ibn Muhammad, 11.
Hasan ibn Ali, 12. Muhammad ibn al-Hasan.

" OcuuBauem xypydusma cMatpa ce upanckn muctik ®axun AcrpaGamu (Fadl Allah
Astarabadi) (1340-1394) (Asghari, 2008: 8).
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CJIOBA U CTaBJhakheM YOBEKa y IIEHTAp aHanu3e. YjeaHo, MOJIUTBE, Xxoo4amrha u
yak TyMauere KypaHa ce BpIIM MOCPEICTBOM MPUKa3HBama mapaneie usmelhy
NBaJIeCETOCaM M TPUAECET IBa ciosa'? (Usluer and Yildiz, 2010: 268-269).

Peuenuna ,.eline, beline, diline sahip ol wnu y c1o00JHOM MPEBOAY
,,OyJIH TOCIIOJap CBOj€ PYKE, CBOT JKMBOTA, M CBOT je3uWKa“, y Haj00Jb0] MepHu
OMHUCYje CKYI €THYKUX BPETHOCTH OCKTAIIMjCKOT ydyera. JaCHO M3paXkeH YTH-
naj xpumhaHcTBa Ha yoOnuuaBame OeKTallM3Ma MPEICTaBlba W IMOUITOBAHE
cBetana. Haumme, cBetail mpemMa OCKTAIIMjCKOM YYeHY MPECTaB/ba MPUMED
CaBpIICHOT YOBEKAa, KOjU je CBOJUM HAYMHOM KHMBOTA M BHCOKHM CTEIIEHOM
nmoboxHocTH ce y HajBehoj Moryhoj mepu npubmmkno bory, u nmpumep yemy
Tpeba Texutn (Kaya, 2013: 4, Doja, 2006: 492). Cpakako, 3a OekTaluje
HAjITOIITOBAHU]H U HAjy3BUINCHUjH cBeTall je Xauu bekramr Benn.

Kao kpajmu pe3yiarar KOMOHMHOBama CBHUX HABEJCHHX TEOJOIIKUX
JOKTpHHA, peMa BehinHu ayTopa, OeKTammi3am ce YOOIHYHo Kao ydeme Koje,
ca JaHallkbe Tauyke TJCTUINTA, MOJPXKAaBa BPETHOCTH IUBIIHOT JpPYIITBA,
OJTHOCHO 3allake Ce 3a jeJHaKOCT M3Mel)y jkeHa W MyIlIKapana, OJBOjeHOCT
[PKBE W JIpKaBe, MOJIEPHO YHHUBEP3UTETCKO 00pa3oBame M Cy30ujame paju-
kanmHor ucinama (Asghari, 2008: 6, Leaman and Nasr, 2001, HaBeaeHo nmpema
Lyratzaki, 2012: 99).

Xujepapxuja, puTyaliu M nNpaKca

TpaauuuoHamHa MeCTa OKyIJbamba OCKTalldja, Kao YOCTAIOM H
OCTalMX JEpPBULIKHX PEeloBa, MPENCTaBibajy TekHje."” Y H3BOPHOM 3HAYEHY,
TeKWja TpejcTaBjba ,,MECTO WJIM CTBap HAa KOjy Ce HEKO ocliama, rie ce
onmapa®“. Ctora, TeKHje TpeACTaBJbajy IoceOHe rpaljeBHHE WIH IIEHTpE
HaMeHEHe JKUBOTY JIepBUINA y 3ajefHuld. [loau3aHe cy OOHYHO Y OKBHPY
KoMILIeKca rpaljeBrHA Koje caape MpOCTOp 3a MOIUTBY (Uamuja), 3a MOAay-
yapame (Mempeca), craHoBame (kyha, pubar), cehame Ha MpTBe (TypOe, mMay-
3011¢j), omIMOp 3a rocte (MycadupxaHa), Kao U jaBHA TOOPOTBOPHA KyXHiba 3a
cupomaxe U nytHuke (uMapeT) (Vukomanovié, 2008: 135, Osmani, 2012: 111).

Xwujepaxujcka CTPYKTypa OEKTalllhjecKe 3ajeHUIle CaaApKU HEKOJIUKO
pasMYUTHX CTyMbeBa. Ha IpBOM M HajHIKEM CTEIICHY XHjepapXuje Hajase ce
auwuk, OJJHOCHO JICO MOIyJIAIH]je MO/ KOjUM Ce CMATPajy CUMIATU3EPH yuerha
KOjH MOTYy, Hekaaa y OymyhHOCTH mocTaTH 3BaHMYHU WIAHOBH pena. Jpyru
CTeleH MpeJCcTaB/ba Je0 MOMyNalyje o7 HWMEHOM Myxu6h. ['aBHa Kapak-
TEPUCTHKA HABEJICHOT CTETCHA, YjeHO U OCHOBHA Pa3iiMKa y OMHOCY Ha MpeT-

"2 JlBajeceTocaMm cioBa uMHE TepCHjcKH anpaber, JOK TPHAECETABA CIIOBA UHHE
aparicku angabder. Ilepcujcku andadber ce y3uma momTo ¢uinozoduja Xypydhuzma
nonasu u3 MpaHa, mpocTopa HeKaJallmber MepcHjCKor HapcTBa, 0K Ce aparcku anda-
0eT y3uma u3 paznora mto je Kypan nanucan ssume (Usluer and Yildiz, 2010: 269).

'3 Tekmuja, Ha TypckoM jesuky tekiyye, Hin Ha aparnckoM jesuky zawiya.
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xoaHu,'* jecTe WITO Cy MpUNAJHKUIM OBOT CTEMEHA IPONLIU PUTyal HHULIUjaIH]e
U MOTYy TIPHCYCTBOBaTH BepckuM obOpemuma (Birge, 1937: 162-163, Zeginis,
2001, naBeneno nmpema Lyratzaki, 2012: 99, Vukomanovié¢: 2008: 135).

Tpehu cTeneH mpencTaBibajy AEpBHIIM, > 0XHOCHO 0cobe Koje Cy ce y
MOTITYHOCTH MOCBETHJIE PETMTHO3HOM KHUBOTY. M3Hax aepBuia Hamasu ce J1eo
MOMyJIAIHje O] UMEHOM 6a6a.'’ Haume, HakoH moceOHe WHUIIH]jallHje JCPBHUII
OMBa TpH3HAT, y XHjepapXHjCKOM CMHCIY, 32 BEpPCKOT IIOTjiaBapa, I0CTaje
HaYeJTHUK TeKHje u OMBa JyXKaH Jja ce cTapa O BepCKUM morpebama, amu  Ja
BOJM padyHa O >XMBOTHHM IpoOiieMuMa cBOjux BepHuKka (Birge, 1937: 165,
Doja, 2006: 487, Zeginis, 2001, naBemeno nmpema Lyratzaki, 2012: 99). U na
Kpajy, Ha caMOM BpXY 3aje/IHHUIIE, Haja3u ce dede, OJHOCHO JINJEp IeNIOKYITHE
3ajennune ,,Grand-dede. JlpyruMm peduMa, Oede NPEICTaBJba]y HajBHIIN
CTEeTeH, y XHjepapXHjCKOM CMHCIY, U KOME IIOJIaXy OJIFOBOPHOCT CBH,
MPETXOJHO HABEJCHH IMOTYUEEHH CTENEHOBH, JOK OHU CaMH Cy HNOTYHEECHU
BPXOBHOM BEpPCKOM TIOTJIaBapy LENOKyIHe OeKTallnjcKe 3ajeJHHIle KOju HOCH
™Tyny ,,Grand-dede”"” (Doja, 2006: 487).

Kanga cy y nutamy puTyanu, CXOJHO CBOM IIMHUTCKO-aJ€BUTCKOM Ka-
pakTepy, OeKTamIuje He MPaKTUKYjy KaHOHCKe putyaie. TauHuje, HE MpaKTH-
Kyjy HaMma3, OJJHOCHO NPaBHJIO KOje HajJake MOJUTBY IET MyTa TOKOM JaHa y
onpeheHo Bpeme, He MojABpraBajy ce MocTy TOKOM Pamasana, U HE Bepyjy y
HeonxoAHocT xomovamha y Meky (Doja, 2006: 467, Kaya, 2013: 4). YmecTo
TOTa, IPAaKTHUKY]y jyTapikhy U BeUeplky MOJHUTBY, CBOje pUTyaJle YIIPaKHkaBajy y
TeKHjamMa, a He y paMujama. L[eHTpajdHO MecTO y CBaKOJHEBHOM >KHBOTY
3ay3uma putyan ,,Ayn-i cem*,'® Toxom kojer ce ciaBu nerengapHo Myxame-
JIOBO TyTOBame Ha He0O0, KoMOMHOBaHO ca cehameMm Ha maTwky JBaHaeCT
nMaMma, ca AnujeM Ha deny (Zeidan, 1999: 80, Kaya, 2013: 4). CactaBHu 1eo
BEpPCKHX pUTyaia cy, uamelhy ocraior, Takohe u cema u 3ukp (Doja, 2006: 467,
Zeidan, 1999: 80).

"V cno6GoaHOM TpeBoLy 3HAaueHmE peur, Koje MMeHyjy 00a HaBeJeHa CTENeHa, He
pasnukyjy ce mHoro. Hanme, obe peun 3Haue ,,OHaj Koju BodM“ win ,,Hexan mpuja-
tesp™ (Birge, 1937: 162-163).

' Cama sajesunma pamukyje e Bpere aepeumia. C jeHe CTpaHe Cy JCPBHIIH KOjH Ce
HHCY TO/IBPIIIN L[enubary, v ca Apyre cTpaHe, Cy JEpBUIIH KOjU CY y LeIn0ary, U OHU
ce Ha3uBajy jom u mucenet ayim (Birge, 1937: 164).

1V co6oxrom mpeBony ped 6aba 3Haun ,,otan’ (Doja, 2006: 487).

7'V cnoGomHoM TpeBoxy ped aexe 3maum ,,aenou”, nok Grand-dede mpencrasiba
»pageny. MHade, nopes ABe HaBe/ACHE PeYn Koje Cy TypCKOT MOpeKia, GeKTamunjcka
3ajeHHIA 32 UMEHOBAmE MCTHX CTEICHE MYXOBHE XHUjepapXuje KOPHCTH U JBE peyud
ajgbaHckor mopeksia, a To cy gjysh m kryegjysh. Takohe, MHCTHTYIHja BpPXOBHOT
BEPCKOT IOryiaBapa je Mmo3Hara W Mo UMEeHOM Xanuda, Koja UMa HICHTHYHO 3HAYCHE
(Doja, 2006: 487, Osmani, 2012: 111).

'8 Ayn-i cem® yjeqHo npecTaB/ba M PUTyal HHHIHM]aIlije BEPHHKA y ACPBUIIKH e,
netajbHUje BuaM y Birge, 1937: 175- 201.
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CeMa mpencTaBiba pUTYaTHO CIyIIamke My3WKe U IUIEC TOKOM Kora ce
JIEPBHINU BpTE y KPYT, OOPHYTO OJl cMepa Ka3ajbKe Ha caTy, IpU 4YeMy JecHa
HOTa yBeK uje npeko jese. CBU nepBHIHN ce okpehy HCTOBpEMEHO, U OKO calie
M OKO COIICTBEHe oce, cuMOonuIIyhn Tako miaHere Koje ce okpehy OKo CyHIa.
Putyan tpaje oxo jegHOr caTa, W IMOJEJbEH je Ha YETHUPU Y3acTOIHA Jelia ca
JIECETOMUHYTHHUM ILTecOM M3Mel)y Kora ce cBUpa, IIeBa M PEIUTYjy IEIOBU U3
Kypana (Vukomanovi¢: 2008: 136-137).

3uKp MpeAcTaBiba pUTyaa y KOMe ce penutyjy nenosu Kypana, ogHoc-
HO TIOHaBJkamke boxujux uMeHa u arpudyTta, kojux y KypaHy mma nesenecer
JIEBET, Ka0 ¥ HerOBUX Hapea0u U 3a0paHa, y3 HCTOBPEMEHO IOJICTUIIAE /1A Ce
OHE W3BpIIABajy. bimxke pedeHo, 3UKp IpelcTaBiba, C jeJHE CTpaHEe, MOTBPAY
0oxaHCKe TpaHCIIeIeHIje 1 YHUKaTHOCTH, BEINYMHE U HEYTIOPEIUBOCTH, JOK,
C Jpyre crpaHe, y CBOM MpakTHYHOM H3BOhemy CHMOONMYKHM O3HauaBa M
o/lBajambe Jylle Ofl Tela, Koje ce MOCTHXke MoMOohy KoHTposucaHor TpaHca'’
(Vukomanovié: 2008: 135-136).

[Topen HaBeneHux oOpena, HajBaKHHjH CBETH JaHHU 332 BEPCKU JKUBOT
oexramuja cy Hespy3 (Nevruz), Xunpunes (Hidirellez) u mecen, myxapem
(Zeidan, 1999: 80). HeBpy3 y CB0jOj CYIITHHH IpeacTaBba 0OeIeKaBame HOBE
TOJIMHE T10 MTePCHjCKOM KaJleHnapy, MehyTum OekTamiuje Taj qaH ciaBe Kao IaH
pohema nMama Anuja U pa3Hyjy ra CBakor JBajieceT APyror Mapra. Xuapuies3
%0 ce cnaBM Kao JaH KOjuM ce obesesxkapa Jonasak nposieha, U caBu ce CBaKOT
mector Maja (Zeidan, 1999: 80). Mecen MmyxapeM NpeicTaB/ba MPa3HOBAKE U
cehame Ha nMama XycenHna u MmydeHunke Kepoene (Asghari, 2008: 8), o uemy he
najbe Bulle OuTH peun. CacTaBHU J€0 MPa3HOBamka MPeCTaBsba IMMOCT, OAHOCHO
y3IprKaBambe Kopuihema XpaHe, ToceOHO Meca, Kao U BOJIE 32 BpeMe Tpajama
o0JaHWIle TOKOM IIPBUX JBaHaecT AaHa Mecemna. Kpaj mocra ce oOernexaBa
CIIpeMamkeM CYIIe CJIATKOT yKyca 1oJ HasuBoM amypa (Zeidan, 1999: 80). Tom
MPUIIMKOM, OCUM HITO Ce allypa eIy 4IaHOBHMa OeKTalllijCcKe 3aje/IHUIlEe, OHa
ce JIeJM U CyCerMa U CHPOMAaITHIMA.

¥ 3ukp ce moxke knacudukoBaTH Ha cienehe Bpcre mim Thmose: 1. cemehm (Ha
KojeHuma), 2. ctojehu (meBpaH, kujam), 3. KOMOWHAINIMja CEelleha U CTajama, 4. Tuiec.
ITopen Tora mocroje jorn u riacHu (Yexpu) u Oe3rimacHu (Xadu) U 3UKp cpra (Kayiou)
(Vukomanovi¢: 2008: 135-136).

%0 CaMm npasHEK ce y HCIaMCKO] TPAIHMIIA]H CIIABH M KAo JaH KaJa Cy Ce CPElH IPOPOK
Xuapus u npopok Mimja. O6a nmpopoka mpeMa BepoBamy Cy JOCTHUIIIA HAjBUIIN CTETICH
O0oxaHcke criozHaje. Takolhe, mpopok Mnmja y xpumhaHcKko] TpaaWIMju Ce CIaBH Kao
cBeTall, moj WMeHoM cB. Wnwja, y Hapomy mosHaT m kao Mmmja I'pomoBHHK. Cam
Mpa3HUK y XpUIIhaHCKOj TPamWIMju ce Ha MICTH JaH CJIaBH Kao Npa3sHHK rmocBeheH cB.
Bophy, Ha mpocropuma bankana y Hapoay mo3Hat mog uMeHoM DypheBnaH.
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IIuperme U MOJUTHYKA HHCTPYMEHTAJIU3AIM]a
Ha nmpocTopy 3anagnor bajgkana

VY cBeTiy KOJIOHHM3aINKje U UCIIaMU3alije 3eMajba OCBOjeHHX LIUPEHEM
OTOMaHCKe HMIIepHje OeKTalln3aM H3pacTa W MO3MIMOHHpAa Ce Kao jedaH OJ
HajyTUIAjHUjUX AepBHIIKHX peaoBa Tokom XVII m XVIII Beka. [Jpyrum
pedrMa, BpeMEeHOM ce pej JIyTajyhux aepBuiia TpaHchOpMHUIIIE Y pell KOJIOHH-
3upajyhux JepBHINA YHja je TJaBHA CBpXa HCJIaMH3alija HOBOOCBOjEHHUX
semasba (Doja, 2006: 428-429, Stoyanov, 2013: 171). [Tokasyjyhu ce kao Buie
HEro KOPHUCTaH allaT, OHH O]l CTpaHe ILIEHTpaJHe OTOMAaHCKe BIACTH J00W]jajy
nonutuuky 3amTtuty.”’ IloyeTak NONMTHYKE capajme OEKTAIIUjCKOT aep-
BUIIKOT peJa M OTOMaHCKe Ap)KaBe IpeJcTaBlba TPEHYTaK Kajxa pen Owuea,
ToKoM XV Beka, IPOKJIaMOBaH y IIaBHO JTyXOBHO BOCTBO jaHH4YapCKe BOjCKe,
nmok Xanu bekrarmn 6uBa mporiamieH 3a \eHOT cBela 3amtutarka (Doja, 2006:
428-429).

HakoH cBe ydecTanujux cykoba jaHn4apcKe BOjCKE M OTOMAHCKE JpiKa-
Be, KOja je MOKyIlaBayia 1a cy30Hje BHUXOB CBe BehW BOJHU alu M MOJUTHIKU
ytunaj, 1826. romuHe mojia3W J0 3BaHUYHE 3a0paHe Kako BojHE (opmaryje,
Tako M OeKTammMjcKor aepBHIIKOT pena. M mopen Tora mTo cy ¢opmanHo
3a0pameHu, cama 3a0paHa BUXOBOT JIeJI0Bamha MOTJIa ce CIIPOBOJAMTH CaMo Hall
JIeNIOBUMa TEPUTOpHje HaJl KOjuMa je IIeHTpallHa OTOMAaHCKa aJMUHHCTpaIHja
uMaja TUpeKTHY BiacT u yTuiaj (Doja, 2006: 87).

C gapyre cTpaHe, MOITO TepHUTOpHja AJOaHHje HHUje MOTHAJaIa IO
JTUPEKTaH YTHUIa] OTOMAHCKe aIMUHHCTpAllMje Yy HaBeJICHOM MepHoay, OexTa-
IIMjCKH JIEPBUILIKH PeJl HEOMETaHO HACTaBJbha CBOjE JEJIOBake HAa TOM IIPOCTOPY
(Doja, 2006: 87). 3axBasbyjyhui CBOM CHHKPETHCTHYKOM AYyXY M CIenu(DUIHAM
JIPYIITBEHO MOJUTHYKUM OKOJHOCTHMA, OJHOCHO IOJAPIINH al0aHCKe MOJH-
THUYKE eJINTe TOT BpeMeHa, Koja je U caMa TeXuJja 3a IMOTITYHOM He3aBHCHOIIhy
0]l OTOMaHCKe Jp)KaBe M XOMOTEHHU3allMju al0aHCKOT HallMOHAJIHOT KOpIryca y
jemHy Ip)KaBy, BPEMEHOM je pel pactao M yuBpmihuBao ce Mel)y anOaHCKUM
CTaHOBHHUIITBOM, NoceOHO Ha mpoctopy JyxxHe Anbanuje u 3amamgHe Make-
nonuje (Duijzings, 2005: 113-114).

IIpencrapipajyhu ce, 3axBajbyjyhu CONCTBEHOM CHHKPETHU3MY, Kao CHa-
ra HallMOHAJIHOT jeJUHCTBA Koja mpemolnhyje pasnuke u3Mmely xpumrhaHa u
MyCJIMMaHa W 1o3uBajyhn Asnbanie aa 3adopaBe cBoje KOH(ECHOHATHE pa3iiu-
ke,”> TokoM Tociieibe yeTBpTiHe XIX Beka pejl ce pa3BHO y HE3aBUCHY BEPCKY

*! Mpema merenm, monasehu o moTpebe a ce MojeMHa MIEMEHa BPaTe IO KOHTPOITY
oromancke Bnactv, Cynran bajasut II, xoju je Bmagao y mepuomy ox 1481-1512.
roguHe, je TokoM 1501. roguae mo3Bao bamum CyntaHa v ycTONMYHO Ta 3a Bol)y Oek-
TalIAjCKOT pefa, mpu demy je u cam Cynran bajasur II moctao wran pena (Doja, 2006:
436, Birge, 1937: 57).

*2 33 pasnMKy O OCTANNX HamWja y Jyromcrounoj EBporm, ATGanIm TpaguIHOHAIHO
HE Mpurnanajy jeanoj penuruju. HamMe xon AndaHara, Koju Cy H3y3eTak o]l MpaBuiia 3a
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3aje/IHUIY W TIOCTA0 jelaH oJ cTyOoBa almbOaHCKOT HAI[MOHAIHOT TOKPETa, Mpo-
IIUPHBIIH CBOj yTHIIA] M Ha mpocTtope KocoBa m Makenonuje (Duijzings, 2005:
113-114).

JenHo ox cpencrtaBa momMohy Kojux je OSKTaNTUjCKH ISPBUIIKH Pl IIIH-
pHro cBOj yTHIlaj Mel)y CTAHOBHHIIITBOM HaBEIECHUX MPOCTOPA jeCTe 3a100Hjambe
xpuihaHCKUX CBETHIIUINTA U MaHUITyJaldja ClaBlbemheM cBeraria. Haume, pen
je MOKYyIIaBao Jia mpey3Me XpuinhaHcKa CBETUIIHINTA, Tl CAMUM THM U KOHBEp-
Tyje BepHHKe moucTosehyjyhu cBoje cene”™ ca cBeruMa Koju Cy OMIIH HajmomI-
TOBaHUjH y HApOAy KOju je HacesbaBao onpehenn mpocrop (Duijzings, 2005:
113-114). HajBakHuju OCKTAIIMjHUCKH CBETAall, KOJH je yIHOTpeOJpbaBaH y Ty
cBpxy 6mo je Capu Cantyk.”* Haume, Capu Cantyk je Hajuerrhe mosesuBaH ca
cB. Hukomom u cB. Hoplem, nBa HajIONITOBAHU]jE CBElla HA THM MPOCTOPUMA,
KOja Cy 3aje[lHO TMOIMITOBAIM W XPHUINNAHCKA W MYCIMMAHCKH BEPHUIIH
(Duijzings, 2005: 114).

MehyTuM, U MOpea YUIHLCHHUIIC Ja je MOKYIIaBao Ja Mpey3Me XPHII-
haHcka CBeTHJIMINTA HA Taj HAYMH, pel HUKaJa HHUje 3a0pamnBao XpulihaHcka
xomnouartha. HampoTtus, miTa Bulle, pea je W MOACTHIIA0 XpuIThaHCKa XOJ10-
yamha y cBoja CBETHJIMINTA M TOJIEPUCAO ClaB/beme XpHInThaHCKUX cBeTala,”
MpH TOMeE TOKYyIIaBajyhu ga ocTBapu Bepcky HagMoh 1 BoljcTBO Haa anmbaHCKUM
XpUITHaHCKUM M MYCIMMAHCKHM BEPHUIMMA, Ca KPajbUM IUJbEM Ja MOCTaHe
anbaHcka HarroHanHa 1pkea (Duijzings, 2005: 114).

Kana je y muramy nenoBame ajabaHCKe MONUTHYKE CIUTE y CBETIY
HIMPeHka ald U TOJUTHYKE WHCTPYMEHTAU3aIje OCKTAIIMjCKOT JePBUIIKOT
pena, kao mTo je Beh ¥ HAMOMEHYTO, OHO CE€ MOpa MOCMATPATH KPO3 MPU3MY
TEXKIE 32 Cy30UjarbeM YHYTpallbHUX MOJeNa Ha PETUrHjCKOM ILIaHy 3apaj
MOCTH3ama ojpeheHux moMuTHIKUX IuibeBa (Duijzings, 2005: 212-214). V Tom

npoctop Jyromcroune EBpome a m mmpe, n maHac mnpeosnalyjy detupu KoHpecHje:
KaTOJMYAaHCTBO Ha CEBepy, MPABOCIABJbE HA jyTy M JYTOMCTOKY, CYHHTCKH HCIaM Y
MIEHTPAITHOM JieTy ¥ Oekramu3am Ha jyry (Doja, 2006: 87).

3 Bekrammjcku cBely cy Hajuemrhie MMM HCTE CIOJBHE U XaIHOrHorpadeke 0coOHHe
Kao M BUXOBH XpHUINNAaHCKW TMaHAaHH, M TPEACTaBJbAHH Cy Kao CyNepHOpHA PEHH-
KapHamyja xpuirhanckux npeaxonauka (Duijzings, 2005: 114).

?* Capu Cantyk je mpema GEKTALIMjCKOM Mpegamy 6Wo JyTajyhii AepBHII KOjH je
mupuo uciiaMm Ha npoctopy biakana tokom XIII Beka, MHOTO Tpe Aojlacka OTOMaHCKUX
Typaka. Ckopo cBa TypOeTa OBOT cBella Cy IoBe3aHa ca peaoM Oektamuja (Duijzings,
2005: 114-115).

» JIma HekonHKO TpuUMepa Koju To motTBphyjy. Y Gekrammjckoj Tekuju y TeToBy
(Maxkenonuja), xpumhanu cy cinaswim cB. Mimjy (Hasluk, 1929, maBeneHo mpema
Duijzings, 2005: 116). Tekuja Ha BpXy tuiannae Tomop (AndaHuja) Ouiia je opeauIITe
Mapujanckor xomodantha (Bartl, 1968, maBemeno mpema Duijzings, 2005: 116). V
Texuju y Kanatnapruma (Makenonuja) xpumhanu cy cinaswim cB. Hukony (Pordevic,
1984, naBeneno npema Duijzings, 2005: 116). V tekuju y AnekcannpoBy (MakenoHuja)
xpumhanu cy ciaBuiau DByphesaan, ciaBy cB. Bopha (Evans, 1901, HaBeneHo mpema
Duijzings, 2005: 116).
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CMUCITy y4Yeme OeKTAIllMjCKOT JEPBHUIIKOT peja MpeICTaBJbhallo je HajaJeKBaT-
HUjU UHCTPYMEHT 3apaji XOMOT€HH3allkje ajJ0aHCKOT HAallMOHAJIHOT KopITyca, ca
KpajlbM [IHJbEM OJIMYEHUM Y BUIY CTBapama He3aBHCHE anbaHCKe Jp)KaBe ca
OeKTaln3MOM Kao HallMOHATHOM penurnjoM Ainbanana. Ctora, MOpamo U3BO-
jutn penoBama Anm Ilame® n Hamma ®pamepuja,’’ kao 1Ba HajUCTaKHYTH]a
MIPHUITaJHUKA MTOJIMTHYKE €JINTE CBOT BPEMEHAa, KOJH Cy PaJiiid Ha TOM IHJbY
(Duijzings, 2005: 116, 221).

[IpBU CHaXXHUjU TaJlac IHPEmha OSKTANIHjCKOT IEPBHUIIKOT peaa Mehy
a0aHCKOM IOMYJIAIKjOM OJIBHja C€ IMOJI MOJMTHYKOM MaTPOHAKOM H ITOAPII-
koM Anum [lamie, ox crpaHe OTOMaHCKe Ap)KaBe HENPHU3HATOM YIpaBJbaTesby
obnactu oko rpana JamuHa Ha ceBepo3amnaly naHaime ['puke, y mepuomy on
1788. mo 1822 romune (Doja, 2006: 94). Haume, Anu Ilama je KOpHUCTHO
OpraHM3alMjy U BEPCKO ydYeHme OSKTAIllMjCKOT JEPBUIIKOT pela ga OM CTeKao
HAKJIOHOCT M TOAPIIKY JIOKATHOT CTaHOBHHIITBA, MPOIIUPHO CBOj TMOJUTHYKA
YTHII4] ¥ UCTaKao CBOjy HE3aBHCHOCT OJ] LIEHTpaJHe oToMaHCke Biactu. [lon
HBErOBUM TOJUTHYKUM ITOKPOBUTEJLCTBOM OEKTAIMjCKA JEPBHINIKU pel je
HCJIaMHU30Ba0 Belduku Opoj xpumrhana, moBehaBmm Opoj CBOjUX CIICIOCHHUKA U
BeMy rmoMorasiy Ja noseha noauruyky Moh U 3a1001je KOHTPOIY HajZ HOBUM
teputopujama” (Duijzings, 2005: 116). Kopucrehu HaBeneHy capaamy ca
OCKTaITNjCKOM JCPBHUIIKHM PEAOM, KOja je OUUTIICAHO OMIa MOJUTUIKA MOTH-
BHCAaHAa W Yy KOjOj je OCKTaIIWjCKH NEPBUINKU pel BHUACO CjajHy MOryhHOCT
mpemka ¥ Ipolarupama COICTBeHOr ydewa, Ann [lama je ycneo nma cBojy
BIIACT TIPOIIMPU M HA NPOCTOPE jyroucTouHe M nentpandHe Andanuje” (Doja,
2006: 95-96).

HakoH, mopa3a Anu Ilame tokom 1822. ronuHe W 3BaHWYHE 3a0paHe
ToKkOM 1826. ronuHe, OEKTAINjCKH JEPBUIIKH pel, Beh ykopeweH Mely anban-
CKHMM CTaHOBHHUIITBOM HacTaBuhie OTIOp ImpeMa OTOMaHCKOj Jip:kaBu. 300T cBOT
CHHKPETHCTHYKOT IyXa U TCHJISHIMjaMa 3a aCHMWJIAIINjOM CTPAHHX eJIeMeHaTa,
y CBOje NOKTpHUHE yrpaauhe u anbaHCKH HallMOHaM3aM, mTo he camo mosehaTu
IBETOBY MOMYJIAPHOCT U Opoj cendoenuka TokoMm XIX Beka (Doja, 2006: 96).

AnGaHCKY HAIIMOHAIHM MOKPET je WHAYe O]l MOYeTKa, Kao mTo je Beh u
HaBeJCHO, OMO CyouYeH ca BEJIMKMM YHYTpAIllBUM I0jieJlaMa Ha PEeNIUTHjCKOM

2 Anmu IMama (Ali Pashé) - (1740-1822).

" Hanm ®pamepu (Naim Frashéri) — (1846-1900).

%8 Mocroju mpermocTaBka 1a je Gekrammjcko xoxouamhe va Kpd 1 momcrosehupame
Capu Cantyka ca cB. CHHPHIOHOM, 3alITHTHHKOM OCTPBAa, HPEACTABIHANIO MOKYIIA]
Amu Tlame ma 3amobuje KOHTpoy Haja joHCKHM octpBuMa (Hasluk, 1929, naBemeno
npema Duijzings, 2005: 116).

? Onpehenn Gpoj ayropa, Mehy kojuma ce Hajume uctiae Nathalie Clayer, goBoxe y
MHUTakbe MOCTOjae Be3e u3Mely aenoBama Anu Ilamie u JepBHIIKOT peaa Oekraiiuja.
Hawume, ayTopka U3HOCH TBP/AbY Ja 33 TAKBY Be3y HE MMOCTOj€ a/[eKBATHHU MUCAHU JI0Ka-
34, T€ JIa je OHA CaMO MHT HACTa0 y KacHHjeM IEepHOIy O] CTpaHe MOjeAnHHUX ajbaH-
ckux OekTamuja U HanuoHATHUX Boha (Doja, 2006: 95).
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miady. [ToueB ox XIX Beka yiiaraHu cy CTaJIHM Hamopu jAa ce Haciehenu Bep-
CKH pacKoiu HeyTpanusyjy. CrnenuduuHoCT anbdaHCKOT JPYIITBA Ce, Y OJHOCY
Ha JIPYUITBAa WM HapoJe U3 KUXOBOT OKPY)KEHa, Oriiefia y TOMe LITO je je3hK
npey3eo MpHUMaT MPWIHKOM (OpMHpamka HAllMOHAIHOT HICHTUTETa y OJHOCY
Ha penurujy. bynyhu na je paznuaut ox HajOIMKHX cycena, aJ0aHCKH je3HK ce,
Yy TakBUM JIPYIITBEHHM OKOJIHOCTHMA, HAMETHYO Kao jeJJMHH YMHHIAIL] KOJH je
MOTao Jia IPeMOCTH Pa3uKy u3Mel)y pasHUX Bepa M perMOHAIHUX MAeHTHTeTa
(Duijzings, 2005: 213-214). Mehytum, u mopeq CTaTHUX HAopa Ja Ce pPeiv-
rHja HEeyTpalu3yje, MOCTOjaIM Cy W TMOKYIIaju Na HapacTajyhu HallmOHATHU
MOKpeT Mo0Hje jaKy pEeTUTrHjCKy OCHOBY M CBOj ociioHaIl Hale y OEKTalIujcKoM
nepsumikoM peny (Duijzings, 2005: 221).

Y TOM cBeTIy MOpaMoO H3IIBOjUTH JelloBatbe Hamma Dpamepuja, an-
0aHCKOT' HAI[MOHAIHOT IECHHKA, KOjU je BEpOBAo Jia caMO Be3a 3aCHOBaHA Ha
peNUTHjH MOXXE YYBPCTHTU jeAWHCTBO Aumnbanana. bmmke pedeno, Haumm
®parrepu je 1enOr CBOT KHBOTA MCIIOJhaBa0 HAKIOHOCT MpeMa OeKTalllijCKOM
nepBuirkoM pexny. Oapactao je y ceny ®pamepu (Frashéri), Ha jyry Anbanuje,
rie je yecto nocehinBao OekTalnjcky TeKH]y, Koja he U cama kacHHje OCTaTH
jemaH oj TJaBHUX IleHTapa ambaHckor HammoHaiaHor mokpera (Clayer, 1990,
npema Duijzings, 2005: 223). Baxwuo je 3a 00pa3oBaHOr YOBEKa U MPOC-
BETUTEJha KOjU CE€ 3aHMMAao KakKo 3a 3alajJiHy TaKo W 3a UCTOYHY KYyITypy U
Tpamuiyjy. Y CBOjUM JAenuMa, MOTOTOBY y TAacTOPalHOj MOE3HjH, NMPUPOIHE
nenotre AnbaHUje YeCTO je MOBE3MBAO Ca OCKTAIIMjCKUM ITaHTCUCTUIKUM HIe-
jama, Koje cy cBeMy naBajie oapeleHy penurujcky u MuctuaHy 60o0jy (Duijzings,
2005: 222).

U nopen Tora 1o je BelinHa BeroBux jena, npe cBera, Ouia maTpuoT-
CK{ HaJlaXHYTa, IOK CYy PEIUTHjCKH €IEMEHTH CIYXKHWIIN 3apaj MOTKPEIJbHBamba
U TpoayOJpuBamba HAIlMOHAIHUX HJeaia, OTBOPEHY IOAPIIKY OEKTalllHjCKOM
nepBuIikoM peny Haum @pamepu je wu3pasuo y neny ,,Pexmawujcka
benescnuya’ wim ,,Fletore e Bektashinjet”, o6jaBbeHOM TOkOM 1896. romuHe.
CaMmo [neno, Koje IpeJCTaBiba carjiie/laBambe OCeKTaIlInjcKe Bepe, y3 o0jallmbemne
TEOJIOIIKHAX JOKTPUHA M OIHCOM pHUTyala, OpraHu3allije W MPaKTHYHE eTHUKe
pena, IpBEHCTBEHO je HaMemheHO AJ0aHIMMa KOju Cy OMIIM CYHHUTCKH MYCIIH-
MaHU WM XpuirhaHu, Kako OM WX MPHUBYKIO W CjeIMHUIO HA HAIMOJIHAIHO]
ocHOBH, Kpo3 pemurujcky’ (Duijzings, 2005: 224-225). Unak, riaBHU JOTPH-

30 AnGaHCKH HAIMOHATHCTH Cy HHAYE O] MOYeTKA ITOKYIIABAIN 1a HAMETHY HEKy BPCTY
,,rpahancke penmuruje” wim amdbanm3aMm. HajOoospu mpumep MOXXEMO BHICTH Y CTHXO-
Buma [lamrka Bace, anbGaHcKkor HallMOHANHOT IECHUKA TOT BpEeMEHa, y mecMH ,,0, jaaHa
Anbanujo* win ,,0, moj Shqypni“ y xojuma kaxe:, [Ipodynure ce, Anbaniu, mpooy-
JUTE ce M3 JpeMexa. 3aKyHHMO ce, CBU kao Opaha, ma nelieMo MapuTH 3a LPKBE U
namuje. Bepa Anbanana jecte andbanmzam* (Duijzings, 2005: 214-215).

31y jennom geny croju:,,Bekrammje cy ayxosHa Gpaha He camo Meljy coGom, Hero u ca
cBuM JpyaumMa. OHH BOJie CBOje Cycelle, U MycliuMaHe u Xpuirhane, Kao 1To BOJie CaMu
cebe, n UMajy OecrpeKopaH OJHOC MpeMa LEeJOM JbYJCKOM pOAY. AJM HajBHIIE O]
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Hoc Hanma ®pamrepuja y enckom jkaHpy, a CBe y CBETIIy IIpolarupama OeKTa-
IIHjCKOT y4erha, MPEICTaBba ercKo Aeio ,,Kepbera™ wmm ,,Qerbelaja*, obja-
JbeHo TokoM 1898. rogune.>

CaMm en caJpku JBaJieceT IET IeBama U ONMHUCYyje OUTKY KOja Ce OJIMWT-
pana tokoMm 680. rogune y omusuan KepOene, Ha nmpocTopy JaHammer Mpaka.
HenTpanna durypa emna je umam XyCeHH, APYTd CHH UMama AIldja, U HKHEropa
CMpPT. Y TOM CBETIIy, y3 Majly IUTPECHjy, XyCECHHOBA IMOTHOM]ja, Kao U Moruduja
BHUIIIE YWIAHOBA FHETOBE MOPOAMIIE, 32 CBE BEPHHKE KOje IMPHIAajy LIMH3MY,
WM HEKOM HErOBOM OTPaHKY, MPEACTaBJba TPArHYHU U Y3BHIIEHH YUH Myde-
HUIITBA 32 UCTHHCKY W TpaBy Bepy. Y 3HaKk cehama Ha XycenHOBY cyAOuHy, y
INIMUTCKOM TIpe/ialby ONMHCAaHy Y MHOTOOPOJHUM IlecMaMa M JIeTeH/1aMa, ITHUTH
ce Ha TOAMIIBUIYY OMTKE PeIOBHO OKyIUbajy y KepOenu, rue moceOHUM pUTY-
alrMa caMOKaXXHaBamba M caMoparmaBama 00HABJbajy 3aBET OJaHOCTU M OAajy
MOIITOBalke XyCEeHMHOBO] Xpabpoctu u moxprBoBaHoctu (Tanaskovié, 2010:
201-202).

C npyre crpaHe, Kajia je caM eIl y MUTamky, MOKEMO Ia IOCMaTpaTH Kao
MOKYIIaj Aa Ce IMUUTCKA TeMa NaTike M MCKYIJbeHmha NMPUJIarolyd HalMOHATHO]
myOJIUITH, CBE ca ITUJbEM CTBapama CBEHAI[MOHANHE MmoeMe koja hie ce oOpaharu
CBHM JICJIOBUMA JIPYIITBA M Koja he OuTH Bepcku m3BOp Hamaxuyha 3a 60pOy
npoTuB oToMaHcke BianaBuue (Noris, 1993, HaBeneno npema Duijzings, 2005:
230-231, Stoyanov, 2013: 176). Y ToMm cBeTIIy, 3a caMOr ayTopa, €Il j& BHIIE O]
mpernpuyaBama HCTOpHjckor norahaja, Beh mpepacrta y meroBy mnpedop-
MyJanyjy, TA€ ca NPHUHIUIOM XyMaHHCTHYKOI MOpaia JbYICKO CIaceme ce
nouctoBehyje ca HanmoHamHuMm ociobohemem (Doja, 2013: 120). Cxomno
TOME, €Il Ce 3aBpIlIaBa Y HECTIOPHOM HAI[MOHAIMCTHYKOM TOHY, TJe ce norahaju
u3 KepOene nosesyjy ca crpagameM AnbaHana, Mo OTOMaHCKOM BIIaJJaBUHOM
U TIe aytop mosuBa AnbOanme na y KepOenn mal)yy mamaxuyhe 3a otmop u
ociobahame (Duijzings, 2005: 230-231). Em ce 3aBpmaBa cruxoBuma: ,,0
Bboxe, y ume Kep6ene. ¥ nume Xacana n XycenuHa. ¥ UMe IBaHAeCT UMaMa, IIITO
naTHIle JIOK JKMBelle. Y UMe CBe Te NaTike. Y nMe Moje HajayOsee Tyre, He
no3Boiu na AnOaHuja magHe wWid HecraHe. J[o3BonmM /a JKMBH 3ayBek.
(Frashéri, 1978, mpema Duijzings, 2005: 232).

MehytuMm, ¥ mopen CBUX MOKyIIaja OCKTalIu3aM, YINPKOC BEIUKO]
MOITYJIApHOCTH, BPEMEHOM HHje ycreo Ja n3bpumie nocrojehe Bepcke nojene u
CIpeyd MUpeHme APYTruX, TPATUIMOHAIHAX BEPCKHUX 3ajeJIHMNA. 3a Bpeme
Bankanckux paroBa m TokoMm [IpBor cBerckor para BehmHa Tekuja je Owia
yaumreHa. [louetkom nBamecetnx roauHa XX Beka, y BepcKe puTyaie Oexra-

cBera BOJIC CBOjy 3eMJbYy M CBOje CYHApOJHHKE jep TO je HajBeha o CBUX BpiuHA™
(Hasluck, 1929 naBeneno npema Duijzings, 2005: 225-226, Doja, 2013: 122).

32 TokoM HcTe ToMHe 06]aBIBEHO je jOII jeHO Jelo, Koje crmaaa Mely Haj3HauajHHja Y
LENOKYITHOM KibM)KeBHOM omnycy Hamma @Dpamiepuja, nox HazuBom ,,Mcropuja CkeH-
nepbera“ wim ,,Hisrori ¢ Skénderbeut”, koje nmpeacTaBiba MPBH €IICKU omuc 60pOe Mmpo-
B Typaka koje je Hanucao jexan mycnuMman (Duijzings, 2005: 229).
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HIMjCKH JIEPBHIIKK pel je yBeo W ojpeljeHe HAIMOHAJHE eNEMEHTE, MOMyT
UCTHIaha aOAHCKE HAIMOHAHE 3aCTaBe 3a BpEME BEPCKUX IIEPEMOHHjA H
xopuihema anGaHCKOr je3sNKa Kao 3BAHMYHOT je3UKa™ BepcKe 3ajelHHIle
(Duijzings, 2005: 232).

Kacumje, TokoM 1932. roawHe OEKTANIUjCKH IEPBUIIKHA pPEI je OI
CTpaHe 3BaHHYHe anbaHCKe Jp)KaBe MPHU3HAT Kao de facto He3aBHCHA BepcKa
3ajenauna (Duijzings, 2005: 232). Hakon JIpyror cBeTCKOT paTa W KOMYHFHC-
THYKE BJIaJJaBUHE, KOja je Tpajana ox 1945. no 1990. roguHe u 6muna odbenexeHa
3aKOHCKOM 3a0paHOM paja ¥ (yHKIHOHHCAma OMIIO Koje Bepcke 3ajeqHuie,””
pen hie HacTaBUTH cBoje nenoBame. TokoM 0O0HOBE CBOT pajia, pejl HACTAaBJba Ja
ce mpukadyje kao crmoHa u3Mmel)y xpumhaHcTBa M HciIama, y HCTO Bpeme
nmokymraBajyhu ma Gekramm3aM MPeACTaBH KAao CBETCKH (DEHOMEH, ca CBOjUM
nentpom y Anbanuju (Clayer, 2007: 23).

V nyxy naHamimer BpeMeHa, Ha CeMOM KOHTPeCy CBETCKE 3ajefHHUIIe
Bekraiuja, onpxkanom TokoM centembpa 2000. roause y TupaHu npeacTaBuin
Cy HOBH CTAaTyT KOjU 00je[iibyje CBe J0 cajla HaBEJCHE TEOJIOIIKE JOKTPUHE.
Kako 6um mpuBykian mial)y m ypOaHy momynanujy W 3aJo0WIH MOAPIIKY OJ
CTpaHe WHTENEKTyaJHe eNUTe, CTaTyT mpeaBu)a OpPraHH30Bare MHOIITBA
HayYHHUX, UCTOPHUJCKUX W KyATypHUX MaHu(pecranmja. O mMmokymrajuma cas-
peMeHOT MpoduiIHcama OCKTAIIH]CKOT YUYeHha, MOXKIa HajOOJbe TOBOPH KEbUTA
aytopa Moukom 3era (Moikom Zego), jemnor ox Bomehux amOaHCKUX HHTE-
nekTyanana u aupekropa HarmuonamHor Myseja AnbaHuje, mMoa Ha3HBOM
,,Ipehe oko* nmu ,,Syri i treté”, noceehena Haumy ®pamepujy u Oekramujama,
Koja OeKTalin3aM MOHOBO MpPEJCTaB/ba W MOMYyNApHUIIe Kao PEIurdjy Koja
,,MOXe N1a 00jequHu XpUIThaHCTBO M WCIaM, CHHXPOHU3YjyhH UX Tako y jeaHy
HEJTUHY ca IuJbeM jadama anbanusma’ (Clayer, 2007: 23).

Jeman neo kmure, koja je Beoma no0po mpuxBalieHa onx cTpaHe
aJ0aHCKOT IPYIITBA, a KOJH MOJXK/Ia HAjHIIyCTPAaTHBHHUjE MMPUKa3yje CBE JO caaa
HaBelleHO, rnacu: ,,Tpehe oko je cam Haum @pamniepu, uamel)y oka mponuinx u
OKa BpeMeHa Koja Tek jgonase. Tpehe oko je Oekrammsam, usMmehy oxa
xpumthalcTBa U oka uciama. Tpehe oko je Andanuja, nsmely oka Mcroka u oxa
3anana.” (Clayer, 2007: 23).

3 Hanm ®pamrepn ce, u3meljy ocTanor, 3a1arao u Ja ce GEKTAllIujcKa TEPMHHOJIOTHja
OYNCTH OJI CTPAHUX PEUH W mpeuiarao yBoheme anbaHCKUX ekBuBaneHaTa. Cama je3ud-
Ka pedopMa Kojy je mpeaiarao Ouia je yrilaBHoM yCMepeHa MPOTHUB Typlu3aMa, a He Ha
peun mpeysere u3 qpyrux jesuka (Jokl, 1926, naBeaeno npema Duijzings, 2005: 227).

** Tokom 1967. romuue, TokoM ,, AnbaHcke KyATYpHE PEBOJIYIHjE, CBE PEIUTHjCKE
aKTUBHOCTH Cy 3abpameHe. Mcre romune, AnbaHnja ycraBoM OWBa JeKIapHcaHa Kao
,,Atencrtuuka Penyomuka“ (Clayer, 2007: 1).
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3akibyuak

CBakako Ja y uciaMy IOCTOjH MHOTO JepBHINKUX penoBa. Kama je y
nuTamy npoctop 3anaaHor bankana, jegaH oa HajOPOJHUJUX M HAjyTHIIA]HUJUX
NEPBUIIKAX pPEIOBa CBaKako je IepBHINKH pex Oekrtamwmja. Ilomasehu on
YHIbCHUIE, Ja j€ YycJeJ HeIOCTaTKa pPEeJNeBAaHTHUX HCTOPHjCKUX IMUCAHUX
M3BOpa, CKOpo Hemoryhe y MOTIYHOCTH PAacBETIIUTH M Pa3syMETH OKOJHOCTH
KOje Cy mpaTuiie HaCTaHaK peaa u npoduiucame u yoOIHuaBamke HEeroBOT Bep-
CKOT y4Yema, CJI000JHO MOKEMO KOHCTATOBaTH J]a C€ OHO OJBHja Ha IPOCTOPY
Ananonuje TokoM XIII m XIV Beka. Cam HacTaHak JCPBUINKOT pena, IPHC-
TaJIMIIe U BEPHUIH, TPATUIIMOHAIHO Be3yjy 3a Xayu bekrama.

Melytum, Benuku Opoj mucaHuX U3Bopa ynyhyjy Ha YHEBCHHITY Ja caM
Xapu bexram Huje cTBapHHM OCHUBA4 pena, Beh HCKIbYYHMBO HETOB CBETall
3alITUTHUK, HA TO MECTO ITIOCTABJbEH 110 OCHUBAKY PEJla, 2 HAKOH CBOje CMPTH.
[Mucanu u3BOpH ra 3ampaBo BUJE U ONHKCY]Yy Kao acKeTy, MUCTHKA U 0co0y Koja
HUje y TOTIIYHOCTH CBECHa COIICTBEHOT YTHIIdja Ha OKOJIMHY. 3axBasbyjyhm
CBOM (hyHIaMEHTAITHOM KapaKTepy OJMYEHOM y CBEOOYXBATHOM CHHKPETH3MY,
JIEPBHUINKU peJ Oekramuja moyetkoM X VI Beka mompuma IMHUUTCKO-aIEBHTCKH
KapakTep, JeTepMUHUINYNN CBOje BEpCKO y4eme Kao KOMOWHAIM]y JOKTpHUHA
MIMM3Ma ¥ aIeBUTHU3Ma, OJIMYCHUX KPO3 pa3He elleMeHTe cy(du3Ma, moMemaHnx
ca eleMeHTMMa MW oOWYajuMa KOjU MOTHYYy W3 XpHIIhaHCTBa, Oymu3ma,
HeoIlIaTOHU3Ma, Xypy(}u3ma u npeauciaMcKe TypeKe KyaType.

VY cBeTiy KOJIOHHM3AINKje U UCIaMU3allije 3eMajba OCBOjEHUX MIUPEHEM
OTOMaHCKe HMIlepHje, OeKTalm3aM u3pacTta ¥ MO3UIMOHUpa ce Kao jeldaH Of
HajyTUIAjHUjUX HOepBUIIKUX penoBa TokoM XVII m XVIII Beka. Jom y mpBoj
nonoBrHH XIX Beka, HakoH cyko0a ca OTOMaHCKHM BIIACTHMA, peJ ce
yuBpinhyje Ha nmpocTtopy Ajbanuje.

300r TakBe PEIMTHjCKE KJIMME KoOja je Biajnajna y aJ0aHCKOM APYIITBY
(Y K0joj HUjeqHA pENINTHja HHje JOMHHAHTHA), KA0 M COICTBEHOT CHHKPETHC-
THUYKOT JyXa, Ha TOM IPOCTOpYy pell he CTBOPUTH CONCTBEHO yropuiite. TokoM
BpeMeHa pej he OMTH M ITpeIMeT MOJMTHYKE HHCTPYMEHTAIHU3AaIHje O] CTpaHe
anbaHcke mnonuTHyke enure. Cama MONHMTHYKAa WHCTPyMEHTalu3anuja Oek-
TalIMjCKOT JIEPBHUIIKOT pe/ia CBAaKaKO je HajouyurienHuja y aenoBamy Hamma
®pamepuja. Mehytum, U mopea CBUX THUX IOKyIIaja, OEKTalIu3aM, YIPKOC
BEJIMKO] IMOMYJApHOCTH, BpEMEHOM HHje ycreo Aa u3bpuiie moctojehe Bepcke
MoJieNie W CIPeYd IIUperme JAPYTUuX, TPAAWIHOHATHUX BEPCKHUX 3ajeIHHNA Y
AnGaHuju 1 aTOaHCKOM JIPYINTBY.

[TocmarpaHo nmaHac, Oekramin3aM HWIIAK TPEACTaBJba YETBPTY BEPCKY
3ajeTHUIy TIpeMa OpOjHOCTH y AJIOaHHjH, ca JEIOBAEM M Y OKOJHUM 3€M-
JbaMa Koje HacTamyje an0aHcKko cTaHOBHUINTBO. OH HacTaBJba Jla ce MpHKasyje
kao croHa m3mely xpumhaHcTBa W nciiaMa, y UCTO BpeMe NoKymiaBajyhu aa ce
MPEJCTaBH Kao CBETCKH (PEHOMEH, ca CBOJUM IIEHTpoM y AubaHuju. Y TOM
KOHTEKCTY OeKTaln3aM ce HepUuIrpa Kao y4eme Koje MOJpKaBa BPEIHOCTH
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UBHIIHOT JIPYIITBA M 3allaKe Ce 3a jeJJHAKOCT m3Mel)y jkeHa W Mymikapara,
OJIBOJEHOCT MPKBE W Jp)KaBe, MOJCPHO YHHBEP3UTETCKO 00pa3oBame H
cy30ujame paIuKaIHOT ucjaama.
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BEKTASHISM: SHIA-ALEVI DIMENSION OF ISLAM IN THE WESTERN
BALKANS

Summary

When it comes to the Western Balkans, one of the numerous and influential dervish
orders certainly is Bektashi dervish order. Bektashi dervish order originates in the
region of Anatolia in XIII and XIV century. Due fto its fundamental characters that
embodied in the comprehensive syncretism, Bektashi dervish order early XVI century
takes Shiite - Alevi character, determining their religious teachings as a combination of
the doctrine of Shiism and Alevism, embodied through the various elements of Sufism,
mixed with elements and traditions that originating from Christianity, Buddhism,
Platonism, Hurufism and ancient Turkish culture. The expansion of the Ottoman
Empire, and due to certain socio-political circumstances Bektashi dervish order comes
in the Western Balkans, where the territory of Albania has its stronghold and remains
permanently attached exclusively to the Albanian population, including part of the
Albanian population inhabiting Kosovo and Western Macedonia. During the time of its
existence Bektashi dervish order happens often subject to political instrumentalization,
starting by the Ottoman state in which they served as a colonizing dervishes in order
Islamization of the population, and the Albanian political elite, who used them as an
instrument for the sake of homogeneity of Albanian society on a religious basis. In this
context, this paper gives an overview of the most important features of the Bektashi
dervish order, related to their origin, the basic theological doctrines of their religious
teachings, hierarchical structure of the community, religious rituals and practices, as
well as expansion in the Western Balkans and the political instrumentalization of the
Albanian political elite in the XVIII and XIX centuries.
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ISLAM I SAVREMENI SVET — RELIGIJSKE
ZABRANE: PRIMERI I PRAKSE U
SVAKODNEVNOM ZIVOTU

Apstrakt

U ovom radu bice reci o zabranama u islamu, odnosno o primeni osnovnih principa
halala i harama u islamu na razlicite aspekte drustvenosti. U sredistu paznje u ovom
tekstu jesu pitanja pokrivanja vernica, transformacije partnerskih i porodicnih odnosa,
tacnije pitanja kompatibilnosti ili inkompatibilnosti islama sa novim konceptima intim-
nosti kao i sa upotrebom novih reproduktivnih tehnologija. Dakle, osnovna namera
rada je utvrdivanje stepena razmimoilazenja islamskih pravila sa zapadnom praksom u
kontekstu konkretnih primera.

Kljuéne redi: religijske zabrane, islam, veo, intimnost, nove reproduktivne tehnologije
Uvod

Pitanje dozvoljenog, odnosno zabranjenog, jeste klju¢no pitanje ne
samo monoteisti¢kih religija, nego i veéine drugih, jer se na propisima (koji se,
po pravilu, namecu vernicima kao samorazumljivi i neupitni) zaista zasniva
dobar deo ispravnog verskog zivota. A upravo u toj tacki, u stvarima koje su
deklarisano zabranjene za pripadnike odredenih religijskih zajednica, neretko
dolazi do sukoba izmedu svetog i sekularnog. Tamo gde je u islamu granica
harama (onoga §to je zabranjeno) neretko tek pocinje horizont dozvoljenog sa
stanovista zapadnog vrednosnog i pravnog sistema. Jedno od klju¢nih pitanje je
— Sta ako se dozvoljene putanje mimoilaze, odnosno, ako se bozijom rukom
iscrtan put zaustavlja znatno pre svetovnog ili ako prepreke proizasle iz greha
jedan deo ljudi sputavaju daleko vise nego druge ljude? Kako uskladiti nacela
verskih i ljudskih prava? Ciji je zakon vazniji — BoZiji ili onaj ispisan ljudskom
rukom? Ko je i od koga ovlas¢en da prosuduje u tom sporu i ko ima pravo da
nametne svoje stanoviste? Koje su posledice sudara razli¢itih sistema vrednosti?
Ovo su samo neka od fundamentalnih pitanja koja se postavljaju kao izazov u
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savremenom dobu. U ovom radu u fokusu ¢e biti pitanje dozvoljenog i zabra-
njenog u islamu.

Islam je druga monoteisti¢ka religija po veli¢ini u svetu; broj vernika je
u konstantnom porastu i sve je vise doseljenika muslimanskog porekla u Evropi
i Sjedinjenim Americkim Drzavama. Ta Cinjenica otvara sva prethodno veé
pomenuta pitanja kao i pitanja mogucnosti zajednickog zivota, integracije i
saradnje razli¢itih kultura. Takode, treba imati na umu da je islam religija sa
visokim stepenom sveobuhvatnosti religijskih propisa. ,,U islamu ne postoji
podrucje Zivota koje bi bilo izvan vjeroispovesti (Espozito, 2003:30). Inte-
resantno je proucavati kako se norme postavljene u sedmom veku nove ere
postuju i praktikuju u savremenom dobu, u vremenu u kome pokretacku ulogu
imaju nove tehnologije i nauka, u dobu racionalizma, sekularizma i sveprozi-
majuce globalizacije.

Religijske granice i zabrane u savremenom svetu

Najpre je vazno uociti teorijski znacaj zabrana za druStvenu organi-
zaciju kako bismo kasnije mogli proucavati i prakti¢éne implikacije dozvoljenog
i nedozvoljenog. Medutim, da bismo uopste mogli raspravljati o sustini i sadr-
zaju zabrana, najpre moramo odrediti njihov domet, tj. granice unutar kojih te
zabrane vaze. To niposto nije jednosmeran proces, jer upravo pridrzavanjem
propisa granice se odrzavaju i iznova namec¢u. Ali uokviravanje zajednice koja
postuje iste (religijske) propise jeste jedno od vaznijih pitanja za drustveno
proucavanje religije. Naravno, upravo u svetu zahuktale globalizacije granice
medu kulturama su sve popustljivije, Sto medutim, ne znaci da ih nema. Pogo-
tovo ne znaci da su svi podjednako moc¢ni da prelaze te granice. Zbog toga §to
granice ipak igraju vaznu ulogu u danasnjem poretku i zbog zabrana koje su
jedan od osnovnih kohezionih elemenata unutar omedene zajednice, one se
moraju proucavati jer to prouc¢avanje vodi ka sustini religijskih zajednica. Ovo
se posebno odnosi na islamsku zajednicu (umma) u kojoj je na snazi osobit
nacin zivota, specifi¢an za tu religijsku tradiciju.

Najpre se moramo osvrnuti na samu sustinu granica koje definiSu
zajednice da bismo se kasnije pozabavili specifiénim primerom islama. Naime,
pitanje granica nije, naravno, samo pitanje diferenciranja religija, ve¢ i etni¢kih
grupa ali i nekih drugih. Interesantan je interakcionisti¢ki' pristup proucavanju
etnickih zajednica socijalnog antropologa Fredrika Barta koji u mnogome, ako
se shvati u najSirem znacenju, moze posluziti i za opis distinktiranja religijskih
zajednica.

" Ovde se pod interakcionizmom podrazumeva istraZivacki pravac u proucavanju nacije
a ne simbolicki interakcionizam kao opsta teorijska usmerenost u sociologiji i socijalnoj
psihologiji (Baki¢, 2006).
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Bart u svojoj poznatoj studiji ,,Etnicke grupe i njihove granice —
drustvena organizacija kulturne razlike® istice znacaj formiranja granice za
odredivanje razli¢itih kultura. On, naime, kritikuje dosadasnje istrazivace koji
se fokusiraju na sadrzaje kulture — materijalne i nematerijalne, posmatrajuéi ih
kao zasebne entitete, kao usamljena ostrva u okeanu. Autor isti¢e da se ne moze
formirati identitet ukoliko ne postoji jedna zajednica u odnosu na koju se neka
druga diferencira. Bart izricito tvrdi da se ni jedna zajednica ne razvija per se,
ve¢ isklju¢ivo u odnosu na druge, formirajuéi jasne granice izmedu sebe i
drugih. A te granice su vrlo postojane, uprkos prelascima ljudi i materijalnih
dobara, uprkos kontaktima i meduzavisnosti (koja je, svakako, sve vecéa u eri
globalizacije) (Bart, 1997).

Osnovna funkcija granica je organizaciona — u pitanju je drustvena
organizacija zivota i medusobnih odnosa u okviru propisanih (dozvoljenih
odnosno zabranjenih) stvari i pravila. Pojedinci zauzimaju ’iste uloge’ ukoliko
pripadaju istoj (etnickoj) grupi jer dele zajednicke vrednosti ali i neke mani-
festne signale (kao Sto su jezik, staniste ili stil Zivota) i na taj nacin se odvajaju
od ’stranaca’ koji pripadaju nekom drugom kulturnom kontekstu. Interakcija se
svodi samo na one sektore koji pruzaju moguénost medusobnog razumevanja i
uzajamnog interesa. Ne treba zaboraviti da kulturni sadrzaj nije zbir objek-
tivnih, niti (od iskona) nasledenih karakteristika, te da izabrane osobine sluze
samo za formiranje kolektivnih identiteta na osnovu kojih se ljudi u interak-
cijama medusobno prepoznaju i klasifikuju. Granice su organizacione ljusture
koje mogu biti ispunjene sadrzajem raznovrsnih formi i dimenzija. Te kate-
gorije mogu biti od velikog zna¢aja na nivou ponasanja — mogu propisivati ¢itav
drustveni zivot, ali mogu imati znacéaja i u nekim vrlo ograni¢enim sektorima
delatnosti. ,,Etni¢ka granica o kojoj je re¢ kanalizuje drustveni Zzivot; ona
podrazumeva cesto vrlo slozenu organizaciju ponasanja i druStvenih odnosa.
Ako nekog drugog identifikujemo kao pripadnika nase etnicke grupe,
podrazumeva se da s njim delimo iste kriterijume procenjivanja i sudenja‘“
(Bart, 1997). Dakle, organizaciona crta granica je odlucujucéa karakteristika; na
taj nacin razli¢ite grupe egzistiraju zajedno. Upravo ova karakteristika regulise
odnose unutar granica, ali pre toga, odnose izvan njih. ,,Stabilni meduetnicki
odnosi pretpostavljaju takvo strukturiranje interakcije: re¢ je o skupu propisa
koji reguliSu situacije kontakata i omogucuju povezivanje u odredenim
sektorima ili podru¢jima delatnosti, kao i o skupu zabrana s obzirom na
drustvene situacije koji u drugim sektorima onemoguéava meduetnicki
interakciju, Stite¢i na taj nadin pomenute odnose od bilo kakvog sukoba ili
preinac¢avanja‘“ (Bart, 1997).

Bart naglasava postojanost ovih manifestnih identiteta, ali ipak istie
kako je realno ocekivati da ¢e se razlike medu pojedincima smanjivati jer ¢e se
stvarati izvestan konsenzus u vezi sa op$tim kodovima i vrednostima. Inte-
rakcije medu ljudima ¢e se intenzivirati i formirace se izvesna kulturna sli¢nost
(Bart, 1997). Ova predikativna tvrdnja napisana Sezdesetih godina proslog veka
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ide u prilog videnjima o globalizaciji koja postuliraju kulturnu i identitetsku
homogenost. lako ima mnogo primera koji potvrduju ovu tendenciju, ipak se
¢ini da distinkcije i granice medu razli¢itim grupama etnic¢kim ali i religijskim, 1
dalje igraju znacajnu ulogu. Svet i dalje moZzemo posmatrati iz perspektive
medusobnog dijaloga razli¢itih zajednica.

Fredrik Bart svoju teoriju zasniva na etnickim granicama i pitanjima
formiranja i opstanka etnickih grupa. Medutim, ¢ini se da u opstim nacelima,
ova teorija moze da se primeni i na odredene religijske skupine, posebno kada
je re¢ o islamu, kao sveobuhvatnom sistemu verovanja i propisa o adekvatnom
nacinu zivota. U velikom broju slucajeva biti pripadnik islamske zajednice jeste
izuzetno vazan i postojan kolektivni identitet pojedinca. To je ta granica koja
odvaja muslimane od nemuslimana, uprkos rastu¢em obimu i intenzitetu
kontakata u savremenom svetu. Islamsko uéenje daje propise, zabrane i uput-
stva za ispravno ponasSanje i na taj nacin vernici se mogu distancirati od onih
koji to nisu. Dogma najmlade monoteisticke religije pretenduje da obuhvati
¢itav zivot vernika i daje mu smernice u skoro svakoj situaciji u kojoj se on
moze naci. Postojanje svete knjige (Kur’ana), predanja o Prorokovom Zzivotu
(sune), kao i verskog prava (Serijata) i razli¢itih versko — pravnih $kola, svedoc¢i
o vrlo sveobuhvatnom sistemu po ¢ijim koordinatama vernik treba da nade
svoje mesto u svetu i da se pri tom pokorava Alahu. Osim pet osnovnih verskih
pravila (pet stubova islama) postoji i mnostvo drugih preporuka i zabrana koje
se ticu skoro svakog segmenta zivota vernika — od ponasanja u porodici, na¢ina
odevanja, hranjenja, mogucnosti zabave i igara, pa sve do prakse u javnoj sferi,
u domenu poslovanja, ekonomije i politike. Ono §to je vazno napomenuti je da
islam, posebno u pravnom smislu, nije homogena kategorija. Osim osnovne
podele na sunite i Siite, treba ista¢i i da je diversifikacija velika i unutar
pomenutih frakcija (postoje Cetiri glavne versko — pravne $kole u sunizmu:
hanefitska, malikidijska, Safijska i hanbalitska) ali ¢ak ni tu se podele na
zaustavljaju. Dakle, kada govorimo o islamu i o zabranama u islamu, one
nipo§to nisu univerzalne za sve nego postoje razlike izmedu stepena dopuste-
nosti unutar razli¢itih pravnih tumacenja islama. U ovom radu, analizirajuci
primere noSenja vela, transformacije intimnih odnosa i upotrebe novih
reproduktivnih tehnologija, u mnogome je teorijsku osnovu predstavljalo
tumacenje Jusufa el Karadavija, eminentnog religijsko — pravnog autoriteta
danas u svetu. Jedanaest osnovnih principa halala i harama koje on daje’

? Ukratko, jedanaest osnovnih principa halala i harama koje navodi Karadavi su: dopus-
tenost stvari (niSta nije zabranjeno osim onoga Sto je Alah jasno oznacio kao haram,
samo je Alah odredio $ta je halal a §ta haram, takode islam oduzima ljudima pravo, ma
kako bili visoko na verskoj ili svetovnoj poziciji da menjanju boZija nadela. Cetvrti
princip je da zabrana stvari poti¢e od njihove Stete i necisto¢e. Takode, Alah nista nije
zabranio vernicima a da im za uzvrat nije dao ne$to drugo — u halalu je zamena za ono
§to je proglaseno haramom. Zabranjeno je sve §to vodi u haram a zabranjeno je i prika-
zivati haram kao halal. Takode, dobre namere ne amnestiraju onoga ko je po¢inio haram
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prestavljaju teorijsko — kontekstualnu prizmu kroz koju se posmatraju pomenuti
fenomeni savremenosti koji su tema ovog rada. No, iako su ta nacela veoma
rasprostranjena, uvek treba imati na umu da nisu jedina moguca i da Cinjenice i
odgovori koji su dati u ovom radu niposto ne vaze za sve muslimane, ve¢ je to
samo jedna od mogucnosti tumacenja Serijatske celine.

Granice islamske zajednice su drustveno organizujuée, one omoguca-
vaju veoma jasno definisan i ¢vrst identitet koji neretko jeste platforma sa koje
muslimani stupaju u interakciju sa ostalima. I to jeste neupitna ¢injenica za
mnoge pripadnike Umme®. Upravo na taj nacin se formira kolektivni identitet
koji moze biti etnicki, ali i, kao §to vidimo, religijski. Problem, medutim, nas-
taje, kada se ovakva stvarnost ukrsti sa stvarno$cu nekog drugog sveta, seku-
larnog, koji namece svoja pravila, drugacija od verskih. Izazov savremenog
drustva jeste da pronade ravnotezu izmedu kulturnih razlika, bas zbog sve vece
meduzavisnosti i sve intenzivnijih kontakata razli¢itih etnickih, nacionalnih,
religijskih ali i svih drugih grupa.

Nakon skiciranja znacaja i smisla granica prelazimo na nivo njihovog
sadrzaja, tj. na nivo drustveno — kulturnih odrednica koje ispunjavaju omeden
prostor. Od posebnog znacaja za drustveno funkcionisanje jesu zabrane. Da bi
se koordinisalo svakodnevno zivljenje i, u skladu sa tim, odrzavale pomenute
granice, neophodno je definisati pojmove dozvoljenog odnosno zabranjenog
kao i procedure za njihovo sprovodenje. A upravo na tom mestu najjasnije se
vide taCke razilazenja razli¢itih zajednica. Ono $to je jednima dozvoljeno
drugima nije. Jednima je dopusteno ono §to je drugima striktno zabranjeno. I tu
dolazimo do klju¢nog problema koji se javlja u situaciji kada se zabrane ne
podudaraju i, posebno, kada na bilo koji nacin ugrozavaju onog drugog.
Ispravno rezonovanje podrazumevalo bi da se ne upadne u zamku kulturno-
centri¢nosti tj. da se ne sudi drugima na osnovu sopstvenih referentnih okvira, a
sa druge strane, neophodno je i odbraniti osnovna nacela ljudskih prava, ako su
ona zbog neke zabrane ugrozena. Naravno, pitanje je da li, i u kojoj meri uopste

a treba se i kloniti svega onoga §to vodi u zabranjenu zonu. Ono §to je haram to je ha-
ram za svakoga — islam ne pravi etnicke, rasne ili socijalne distinkcije. Poslednje pravi-
lo je da preka potreba diktira izuzetke, nuznost ukida zabrane (El — Qaradawi, 2008).

? Upravo je Zivot u haremu, svojstven muslimanima, dobar primer za postavljanje
granica, ¢ak i unutar granica Umme; to je dakle linija koju Zene ne mogu preéi. Sama
re¢ “harem’ je varijacija re¢i haram (Sto znaci zabranjeno) a kojoj je oprecna re¢ halal
(dozvoljeno). U haremu je na snazi mnostvo pravila, verskih pre svega, ali i privatnih
jer je re¢ o privatnom vlasnistvu. Ta pravila su toliko snazno utisnuta u svest pojedinaca
da oni ¢ak ni ne moraju imati zidove. ,,Onaj ko zna §ta je zabranjeno, nosi harem u sebi,
u svojoj glavi, zapisan pod vlastitom kozom* (Mernisi, 2003:73). Mnogi muslimani
smatraju da nedaée pocinju kada prestanu da se poStuju hudud (svete granice).
Medutim, mnogi vernici, a posebno Zene kojima su uskraéena mnoga prava, sanjaju o
prekoradenju granica. Uprkos tome S§to ih i odmalena uce da ,,Biti musliman znaci
postovati hudud® (Mernisi, 2003).
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mogu postojati opsta ljudska prava u kulturno diversifikovanom svetu. Ali to je
ve¢ pitanje koje bi zahtevalo daleko Sire razmatranje koje prevazilazi obim
ovog rada.

Halal i haram u domenu oblac¢enja: muslimanski veo kao simbol
(ne)slobode

U Kur’anu i hadisima veliki broj redova ispunjen je smernicama koje
regulisu oblasti uredenja i ukrasavanja vlasitite okoline i doma ali i na¢inom na
koji bi trebalo voditi racuna o izgledu samih vernika. Instrukcije koje se odnose
na strukturiranje zivotnog prostora, iako obimne, ne okupiraju paznju zapadne
javnosti, dok se detalji u vezi sa odevanjem i izgledom, posebno kada je re¢ o
muslimankama nalaze u Zizi interesovanja. Jo§ od prvih kontakata zapadne
civilizacije sa islamom pitanje pokrivanja vernica prevazislo je domene estet-
skog ili religioloSkog. To pitanje je bilo (i ostalo) goruée identitetsko, kultu-
rolosko, a u krajnjoj instanci i politi¢ko pitanje. ,,U o¢ima Zapada, veo i nije bas
tako bezazleni deo odece. To je simbol zenske potlacenosti, metafora za islam-
sku nefleksibilnost, na¢in da se identifikuju oni koji ne dele nasSe sisteme vred-
nosti. Jo§ od perioda kolonijalizma, veo je vise bio definisan mastom onih koji
ga gledaju, nego glasom onih koji ga sa ponosom nose* (Nesi¢, 2012:76).

Odredivanje zabranjenog u odevanju i spoljasnjem izgledu ne odnosi se,
medutim, samo na Zene. I pred muSkarcima se nalazi Citav niz pravila — od
nacina odrzavanja brade i brkova, preko zabrane noSenja zlata i svile, do smer-
nica u vezi sa tetovazama i raznim plasticnim i drugim operacijama. Jedan deo
opstih nacela odnosi se i na vernike i na vernice. Ta nacela u skladu su sa
opstim islamskim postulatima koji se pozivaju na jednakost svih bez obzira na
socio — ekonomski status ili boju koze. Tako se, na primer, izri¢ito zabranjuje
preterivanje u troSenju na ulepSavanje i na odecu koja u bilo kom smislu moze
da ukaze na superiornost i gordost jer to vodi uobrazenosti koja nije nista drugo
do isprazne tastine (El — Qaradawi, 2008). Vernici se konstantno podsecaju na
to da su pred Alahom svi isti, no, ipak se Cini da ta istovetnost ima svoja
ogranlcenja a granice su vrlo jasne i ostre kada sluze da dlStlnktll‘aju polove.
Cini se da je mnogo vise zabrana koje se odnose na izgled muslimanke®, i §to je

* Takode, kada se postavljaju pravila koja se odnose na vernike odmah se postavljaju i
paralele u odnosu na vernice. Tako se npr. isti¢e da je muSkarcima zabranjeno da nose
svilu i zlato jer se moraju Cuvati od svakog vida slabosti, pasivnosti i letargije. ,,Za raz-
liku od Zene, njemu ne dolikuje da oponasa pevaljku u oblacenju finih tkanina i isticaju
skupe nosnje i nakita“ (El — Qaradawi, 2008). Sa druge strane, Zenama je dozvoljeno da
se ukraSavaju na ovakav nacin a kao razlog za ovo navodi se njena ,,priroda“ koja je
sklona luksuzu i ulep$avanju. ,Zena je izuzeta iz ove zabrane zbog svoje Zenstvene
prirode, jer su ljubav prema draguljima i nakitu nesto posve prirodno i prikladno za nju“
(El-Qaradawi, 2008). Pozivajuéi se na ,,prirodu” kao determiniSuci ¢inilac u razliko-
vanju psiholoskih svojstava muskaraca odnosno Zena zatvara se krug mogucnosti za
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jos vaznije, ograni¢enja koja se odnose na muslimanke daleko su ve¢a od onih
koja se odnose na muslimane. Gledano iz ugla zapadne civilizacije, ta ograni-
¢enja neretko zadiru u samu sustinu ideja ljudskih prava i sloboda.

Tumacenje poloZzaja Zene u islamu danas je veoma istrazivana tema.
Interpretacija svetih stihova u rodnom ogledalu veliki je izazov za mnoge
autore, te ima 1 mnogo razli¢itih struja u tumacenju rodnog pitanja. Najopstije
reCeno, iz sekularnog ugla (najcesée ali ne i iskljuivo konstituisanog na
Zapadu) razmiSljanja idu u prilog nuznosti da se religija odvoji od drustva. Po
misljenju tih autora tradicionalni i patrijarhalni kalup za zene, konstruisan u
religijskom diskursu, u savremenom svetu ¢e iSCeznuti. Sa druge strane,
feministkinje 1 feministi koji pripadaju verskom idejnom korpusu najcesce se
pozivaju na to da ni jedan stih u Kur’anu zapravo nema nameru, ve¢ da zbog
nekonteksualizacije svetog teksta muslimani prenose modele tadasnjih rodnih
rezima na savremeno drustvo. U tome je zapravo koren greske i nepravde koja
se nanosi zenama’ (Nesi¢, 2012, Bosanki¢, 2012).

Pitanje polozaja zene u islamskom ucenju i tradiciji izrazito je komplek-
sno i viSeslojno. Samo jedan od aspekata (naravno, neodvojiv od opSteg ucenja i
prakse u islamu) je aspekt oblacenja ili preciznije, pokrivanja vernica. Ali to je
veoma vazan aspekt. Pitanje da li je odora muslimanke njen zatvor ili uto¢iste
klju¢no je za odredivanje same suStine zabrana u odnosu na vernice. Ova
dilema je posebno vazna zato §to je sloboda u fiziCkom identitetu lakmus za
odredivanje vaznosti zabrana razli¢itih svetova: Cija je zabrana vaznija a Cija
pravednija? Da li su vernice zatocene iza velova? Da li ih treba osloboditi tako
§to ¢e im se zabraniti da ih nose (kao $to je slucaj u Francuskoj) ili je susStina
slobode u tome da one Cine ono §to Zele pa makar to podrazumevalo tako
restriktivne radnje kao Sto je prikrivanje sopstvenog lica? I da li mozda treba
ozbiljnije shvatiti argumente samih vernica koje zapravo vide sopstvenu
slobodu u zasti¢enosti od nepristojnih pogleda i komentara?

ravnopravnost. Jer ukoliko su razlike ,,prirodne” i od Boga date $ta tu bilo koji ¢ovek
moze da uradi da bi se to promenilo? Na taj nacin se opravdava patrijarhalni poredak,
neravnopravnost pa i ugnjetavanje zena. Islamsko uéenje i tradicija odbacuje to da je
rod isklju¢ivo drustvena konstrukcija i da su rodne uloge koje se definisu kao muske od-
nosno zenske iskljucivi priozvod ljudskog odredenja i da nijedna psiholoska niti
socijalna karakterstika ne pripada imanentno Zenama ili muskarcima. Takode, pol jeste
bioloska kategorija, medutim rod nije i moze biti neuskladen sa biloSkom odrednicom
(Ricer, 2009).

> Pa ipak, feministkinje poput Fatime Mernisi, zahtevaju kontekstualizaciju svetih spisa,
1 istiCu da su ti spisi Cesto loSe predstavljeni, izmanipulisani i fabrikovani od stane mus-
karaca kako bi bili koris¢eni kao oruzje za potéinjavanje Zena. Hadisi su, po njenom
misljenju koris¢eni bukvalno, bez socijalno — istorijskog pregleda i bez uvazavanja
okolnosti koje su dovele do stvaranja datog teksta. Ona smatra da upravo zbog neadek-
vatnih tumacenja nije doSlo do ravnopravnosti polova u islamu (Nesi¢, 2012:61).
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U islamu je otkrivanje tela haram. To je haram, pre svega, zato §to je
izazivanje na bilo kakav blud, seksualni odnos pre braka ili odnos sa nekim ko
nije supruznik, zavodenje ili navodenje na misli o seksualnom ¢inu zabranjeno.
Po nekim interpretacijama svetog teksta zabranjeno je i stavljati parfem, gledati
osobu suprotnog pola, osamljivati se sa njom (pod uslovom da nije re¢ o
supruznicima ili o bliskim rodacima), isticati sopstvenu privlac¢nost i lepotu tela.
Najskupoceniji nakit muslimanke je njen stid. Ona ga mora cuvati jer je taj stid
sustinski razlikuje od nevernica. Zbog toga mora paziti da joj pogled bude
oboren, da se ne vide obline tela i da se oblaéi u skladu sa muslimanskim propi-
sima (El — Qaradawi, 2008). Medutim, ovde se namecu i sledeéa pitanja: Sta je
zapravo muslimanski propis o oblacenju vernica, $ta je sustina harama koji se
odnosi na prekrivanje tela i Sta se zapravo sme otkriti? U Kur’anu pise: ,,A reci
vjernicama svojim neka obore poglede svoje i neka vode brigu o stidnim
mjestima svojim; i neka ne dozvole da se od ukrasa njihovih vidi iSta osim
onoga $to je ionako spoljasnje, i neka vela svoja spuste na grudi svoje; neka
ukrase svoje ne pokazuju drugima, to mogu samo muZzevima svojim, ili
oCevima svojim, ili oéevima muzeva svojih, ili sinovima svojim, ili sinovima
muzeva svojih, ili bra¢i svojoj ili sinovima braée svoje, ili sinovima sestara
svojih, ili prijateljicama svojim, ili robinjama svojim, ili muskarcima kojima
nisu potrebne Zene, ili djeci koja jo$ ne znaju $ta su stidna mjesta zena; i neka
ne udaraju nogama svojim da bi se ¢uo zveket nakita njihova koji pokrivaju. I
svi se Alahu pokajte, o vjernici, da biste postigli ono §to zelite* (Kur’an: 24:31).
Interpretacija ,,onoga $to je ionako spoljasnje® je zaista viSeznacna. Jasno je da
je zabranjeno pokazivati intimne delove, jasno je i ko sme a ko ne sme da ih
vidi 1 jasno je da se ne sme eksplicitno pokazivati nakit. Medutim, nije sasvim
jasno Sta se sme pokazati, odnosno S§ta ne podleze zabrani. Jusuf el Karadavi,
savremeni islamolog, opredeljuje se za tumacenje po kome se zabrana ne odnosi
na lice, ruke i na neki standardni, uobicajeni nakit, bez preterivanja (El —
Qaradavi, 2008).

Ocigledno je da postoje razliita tumacenja i interpretacije zabrana u
vezi sa pokrivanje zenskog tela. Te razlike dovele su do razli¢itih uverenja,
drugacijih tradicija a konacno i do raznovrsnih nacina kreiranja i noSenja
velova®. No, bez obzira na varijetete u pogledu toga §to je dopusteno da se

% Hidzab je veliko parée tkanine koje pokriva glavu, tj. kosu, vrat i ponekad ramena, dok
je lice u potpunosti slobodno. Nikab je tkanina koja pokriva sve od nosa pa do noznih
Clanaka a Cesto pokriva ¢elo. Najcesce je u crnoj boji mada to nije nuzno. Abaja je vrsta
odece koja se nosi u Saudijskoj Arabiji, pokriva kosu i celo telo dok je pokrivanje lica
ostavljeno Zeni na izbor. Najées¢e je Zivopisnih boja. Cador je vrsta ogrtada koji
pokriva celo telo zena u Iranu. Uvek je crne boje, veoma je §irok, kao Sator. On ne
pokriva lice, ali zene to ipak Cine drzeéi rukom jedan njegov kraj tako da sakriva lice.
Burka je najkonzervativnija nos$nja. Nosi se u Avganistanu i pokriva celo telo u pot-
punosti, ostavljajuéi samo mali otvor sa mrezicom za o¢i. Najéesée je svetloplave boje,
skoro nikada crne (Nesi¢, 2012).
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otkrije, na Zapadu se neretko podjednako tumaci kao oduzimanje prava Zeni na
slobodu u kreiranju svog fizickog izgleda, §to je precica ka oduzimanju i svih
ostalih prava.

Zanimljivo je, medutim, da veo nije imanentan samo islamu i da je
zapravo nastao znatno pre pojave ove monoteistiCke religije. lako se ne zna
taéno vreme kada se veo prvi put nosio, pretpostavlja se da je to bilo ¢ak 4000
godina pre prve objave’. Danas se, medutim, veo povezuje isklju¢ivo sa
islamom. Interesantno je napomenuti da se Hatidza, prva Muhamedova supruga,
nije pokrivala. Tek kasnije je ovaj obicaj uveden. Naime, kako su Prorokove
supruge, u trenucima njegovog odsustva, preuzimale ulogu savetnika (u vreme
ratova i socijalnih nemira) iz prakti¢nih razloga (da ne bi doslo do maltretiranja
zena od stane Muhamedovih suparnika), one su pregovarale sa muskarcima
stojeci iza paravana. Paravan su potom zamenile nikabom, da bi komunikacija
bila jednostavnija. Najpre se veo nosio samo u posebnim prilikama, a potom je
postao obaveza (Nesi¢, 2012). Upravo na ovom primeru uo¢ava se neophodnost
kontekstualizacije Kur’ana i ostalih spisa (na koje je, izmedu ostalih, pozivala i
Fatima Mernisi). Zaista je pitanje kako uskladiti zivot po savremenim (seku-
larnim) normama i stilovima ako se praktikuju pravila donesena na osnovu
prakti¢nih potreba pre vise stotina godina?

Interesovanje za islamski obi¢aj pokrivanja vernica, na Zapadu ne
jenjava i to ne samo na nivou radoznalosti. Veliki deo zapadne javnosti ima
ideju o tome da muslimanke treba osloboditi takvog nacina oblacenja i Zivota
(Moors, Salih, 2009). Problem je, medutim, po misljenju autorki, u tome §to se
desava da se emancipacija namece nekriticki, po zapadnom modelu Zivljenja,
bez pokuSaja da se sustinski sagleda znacaj vere i tradicije i njihova duboka
ukorenjenost u porodicama muslimana. Ovo nerazumevanje povremeno vodi ka
ozbiljnim problemima.

U Francuskoj ve¢ neko vreme traju sukobi jer je, najpre u Skolama a
zatim i na drugim mestima, zabranjeno prikazivanje bilo kakvih verskih
obelezja, pa i Zenske muslimanske odec¢e. To je izazvalo niz incidenata, koji
imaju elemente verske diskiminacije (kao $to je otpustanje sa posla i hapSenja)
i, naravno proteste.® Francuska je privlaéna imigrantima pre svega zbog toga $to
su privlaéni faktori tj. pull factors (bolje mogucénosti zaposljavanja, moguénosti
sticanja dohotka, bolje Skole, bolji uslovi stanovanja i ostali socijalni kapaciteti
1 institucije) u potpunosti prisutni (Bobi¢, 2007). Ova zemlja je, kao i Velika

’ Najstariji zapisi o velu poti¢u iz Mesopotamije gde je prikrivanje lica bila privlegija
bogatih Zena u gradovima koje nisu morale da rade. To je bio simbol luksuza. Sa druge
strane, zenama i mus$karcima iz pustinjskih, nomadskih plemena, veo je sluzio kao
zastita od peska (Nesi¢, 2012).
$http://www.b92.net/info/vesti/index.php?yyyy=2013&mm=07&dd=20&nav_category=
78&nav_id=734490;
http://www.blic.rs/Vesti/Svet/373038/Francuski-sud-Otkaz-zbog-nosenja-marame-dis
kriminacija pregledano jula 2013.
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Britanija, bivSa kolonijalna sila, a nakon Drugog svetskog rata pridoslice iz
zemalja bivsih kolonija mahom su se doseljavale u Pariz i druge francuske
gradove. Muslimani u Francuskoj veé¢inom su magrepskog porekla (Tunis,
Maroko i Alzir). Medutim, poslednjih decenija, usled ekonomske krize, demog-
rafskog rasta muslimanske populacije i centriranja ekonomske moc¢i u bogatim
zemljama, u Francusku su poceli da se useljavaju i muslimani iz drugih zemalja
(Nigerija, Iran, Pakistan, Senegal, Bosna, Turska). Tako je nastala velika zajed-
nica muslimana u ovoj zemlji. U Francuskoj je na snazi idejni model asimilaci-
je, Sto znaci da se od imigranata oCekuje da odustanu od privrZzenosti svojim
religijskim i kulturoloskim obic¢ajima, da prihvate domicilne vrednosti i da se
uklope bezuslovno, odbacujuci uverenja i prakse koja su zemlji u koju dolaze
neprihvatljiva i strana. ,,Krajnji rezultat koji se takvom politikom galizacije Zeli
ostvariti jeste da religija postane privatna stvar svakog pojedinca, a da svaki
musliman bude drustveno i ekonomski asimilovan® (Espozito, 2002: 655).

Na pitanju zabrane noSenja vela prelamaju se sustinske kontradikcije —
sekularizacija i desekularizacija, integracija i izolacija, saradnja i sukobi. Fran-
cusko drustvo javno nosenje hidzaba dozivljava kao uvredu i nepostovanje sop-
stvenih vrednosti, a muslimani smatraju da imaju pravo da praktikuju svoje reli-
gijske obicaje. Cije pravo je starije i vaznije? Korpus ljudskih prava, ustanov-
ljen u zapadnoj civilizaciji, podrazumeva pravo na ravnopravnost i slobodu, ali i
pravo na slobodan izbor religije i praktikovanje verskih obicaja. U ovom sluc¢aju
kontradikcija poti¢e iz Cinjenice da se sloboda i ravnopravnost ocigledno
drugacije dozivljavaju i tumace.

Praktikovanje verskih obreda u bogomoljama ili u sopstvenim domovi-
ma, praznici, drugacija ishrana ili verovanja nisu tako vidljivi niti provokativni
kao $to je noSenje hidzaba, nikaba ili burke. NoSenje vela, odnosno pokrivanje
tela, za Evropljane je ¢esto simbol nepostovanja njihovih dominantnih vrednosti
u koje spada i rodna ravnopravnost (Moors, Salih, 2009). Medutim, ovde se
mogu postaviti najmanje dva pitanja. Najpre, u kojoj meri su stavovi zvanic-
nika’ (ali i njihovih pristalica i glasaca) zaista usmereni protiv diskriminacije i

? No, u Francuskoj, kao i u drugim evropskim zemljama, stav prema imigrantima je Gesto
razdelnica izmedu politickih opcija, pri ¢emu, naravno, desno i konzervativno orijentisane
stranke i lideri zauzimaju negativan stav prema doseljenicima. Predsednica francuske eks-
tremno desniCarske partije Nacionalni frot, Marin Le Pen smatra, na primer, da je model
asimilacije nemoguc i da sa tim ne treba ni pokusavati. Nemacka kancelarka Angela Merkel
je otvoreno rekla da je svako ko dode u Nemacku u obavezi da nauci jezik, da se ponasa u
skladu sa njihovom kulturom i obicajima, da poStuje prava i zakone. ,,To vazi za sve, od
jednakih prava za Zene do svega ostalog — to je na§ moto i nece postojati tolerancija za bilo
Sta drugo“.’Nesto kasnije, Merkelova je izjavila da je multikulturalizam u Nemackoj propao,
pozivajuci se na to da veliki broj muslimanskih imigranata Zivi u ovoj zemlji bez prihvatanja
njenih vrednosti i obi¢aja. AnalitiCari su ovaj radikalni zaokret udesno protumacili kao
populisti¢ki potez, ucinjen zarad sticanja vece popularnosti kancelarke i njene Demohris-
¢anske partije kod svog birackog tela, dominantno desno orijentisanog (i neprijateljski
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borbe za ljudska pa i Zenska prava, a u kojoj meri je re¢ o egzistencijalnom
strahu i ugrozenosti usled priliva nove radne snage koja oduzima posao i
neretko utice na povecanje stope kriminala? Iz ovoga proizilazi i podpitanje —
do koje mere je taj strah objektivan ili od koje tacke pocinju predrasude i
stereotipi koji sluze kao opravdanje za diskriminaciju imigranata i jacanje
nacionalizama i desnice unutar evropskih drzava? Drugo pitanje koje se moze
postaviti jeste: da li su Zene na Zapadu zaista potpuno slobodne ili i za njih
postoje neke ograde, ne tako vidljive kao burka ili hidzab, ali mozda
podjednako nemilosrdne, posebno prema Zenskom telu? Prvo pitanje izlazi iz
domena ovog rada, ali drugo moze biti interesantno, kao jedna perspektiva vise
na temu zenske (telesne) potlaenosti.

U savremenom svetu primetna je neprekidna i sve veéa paznja koju
ljudi posvecuju kultivaciji tela. Tako je npr. Zigmunt Bauman medu nekoliko
osnovnih odlika savremenog sveta (tacnije, po njegovom misljenju, postmoder-
nizma) naveo ovu karakteristiku kao veoma vaznu za shvatanje danasnjeg
drustva (Ricer, 2009: 356). Fizicka lepota pojavljuje se kao znacajan faktor za
promovisanje ideala u medijima, koji se rukovode dirigentskom palicom
kapitalistickog sistema, pa se telo logi¢no namece kao neSto Cemu treba
posvetiti posebnu paznju. Telo postaje medijum komunikacije sa drugima.
Izgled tela, ali i nacin odevanja i ukrasavanja, i ranije su bili vazni za formiranje
identiteta kao i za neverbalnu komunikaciju sa drugima — ali sada je doslo do
kulturnog obrta i sve to vise ne pripada socioloskim kategorijama kao do sada
(rod, klasa itd.) ve¢ je skoro isklju¢ivo proizvod licne slobode i izrazavanja. Ali
upravo je licna sloboda dovedena u pitanje u zapadnoj potroSackoj kulturi.
Pogotovo kada je u pitanju telo, na koje je stavljen poseban akcenat. Na neki
nacin, svaki drugi deo identiteta je upitan, ali telesni ne mora da bude, ukoliko
ga prilagodimo standardima koje promovisu, pre svega, mediji.

Sve ovo neretko ima i drugu stranu medalje, odnosno postavlja se i
pitanje gde je granica u trci za idealom i koja je cena traganja za postizanjem
onoga $to se smatra poZeljnim a §to je, uvek nekako na izmaku? Zensko telo je
ocigledno pred velikim izazovima u nastojanju da se postigne sve rigidniji i
stroziji model. Neka istrazivanja (Marrins, Williams, Harrison, Ratan) pokazala
su, analizom americke Stampe i televizijskog programa, da su modeli, posebno
zenskih figura, vremenom sve tanji i tanji i da su ve¢ danas toliko tanki da samo
5% Amerikanki moze da se priblizi tom idealu. Upravo tu autori vide razlog $to
je izmedu 40% i 60% americkih adolescentkinja nezadovoljno izgledom nekog

raspoloZenog prema svima koji nisu nemackog etnickog porekla).” Nemacka je, inade (iako
nije bivsa kolonijalna sila) zbog svog privrednog razvoja veoma privlaéna imigrantima iz
celog sveta. U njoj Zivi najvise Turaka (procene su da ih ima oko Cetiri miliona), ali svakako
ima  stanovnika 1 iz  drugih  (muslimanskih)  zemalja  (http://www.blic.
rs/Vesti/Svet/208927/Merkel-Imigranti-da-postuju-domacenorme;  http://www.pressonline.
rs/info/politika/134482/merkel-imigranti-da-postuju-domace-norme.html; http://www.vreme
rs/cms/view.php?id=956337) pregledano jula 2013.
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dela svog tela, a ¢ak izmedu deset i petnaest miliona Zena u SAD pati od
anoreksije ili bulimije (Marrins, Williams, Harrison, Ratan, 2009).

Neke autore (Peter, Valuenburg) interesovalo je da li su, i u kojoj meri,
zenske osobe percipirane samo kao seksualni objekti, odnosno zanimalo ih je
kako poveéan kvantitet provokativnog sadrzaja'® uti¢e na sliku o Zenskom telu i
liénosti. Uradili su istrazivanje u Holandiji na uzorku od 745 adolescenata,
uzrasta izmedu trinaest i osamnaest godina, i dosli do zaklju¢aka da je zas-
tupljen veoma visok stepen objektivizacije Zenskog tela kao isklju¢ivo sek-
sualnog predmeta sto korespondira sa kolicinom vremena utro$enog na gledanje
i/ili ¢itanje sadrzaja sa eksplicitnim scenama seksa. Stereotipi su prisutni i medu
mladi¢ima i medu devojkama. Naravno, podrazumeva se da su svi Zenski likovi
vitki 1 gotovo nerealno savrSeno gradeni. Jer upravo to je promovisan model
(Peter, Valuenburg, 2007).

Ovde se treba podsetiti da su zene prekrivene velom zasSti¢ene upravo
od objektivizacije Zenskog tela i posmatranja Zena iskljuc¢ivo kao seksualnog
objekta. A Cini se da zene u savremenom drustvu ponekad i jesu svedene na to.
,»Medutim, neki muslimani tvrde da zapadnjaCke Zene samo vjeruju da su
slobodne, jer ne uvidaju da ih njihova kultura izrabljuje time $to ih nuka da
’izaberu’ provodenje bezbrojnih sati na oblikovanje svoje vanjStine (pohodi
raznim salonima njege i lepote) kao i nosenje neudobne odve¢ uske odjece koja
odrazava njihovo telo ¢inec¢i Zenu samo objektom koji pobuduje strast, samo da
bi se potaknulo na kupnju automobila, kreme za brijanje ili piva. Muslimani
takvih svetonazora tvrde da zapadnjaci osuduju noSenje vela, jer u svojoj biti
nisu slobodni da sami izaberu® (Espozito, 2003:106). Medutim, naravno, svi ovi
argumenti, iako nacelno tac¢ni, mogu u praksi posluziti i kao pokri¢e za pot-
¢injavanje zena.

Kada se sve ove ¢injenice imaju u vidu moze se postaviti i pitanje da li
su samo muslimanke zatoCenice svoje rodne uloge ili su to i Zene iz drugih
kultura? Muslimankama je zabranjeno da se otkrivaju. Zenama zapadne civi-
lizacije je dozvoljeno da se otkrivaju (Cak je to i pozeljno) ali im je vrlo jasno
sugerisano kako treba da izgledaju. Paradoksalno, ali postavlja se pitanje —
zasto se onda samo muslimanke veéinski smatraju neslobodnim?

S obzirom na rastucu opsednutost telom na Zapadu, nije ni cudo §to je
upravo veo najupecatljiviji i najizazovniji simbol nekog drugog sveta. I preko
vela se o¢igledno prelama viSe nivoa zabrana, i religijskih i sekularnih. Kao §to
je ve¢ re¢eno, iako izgleda kao da se radi o samo jednom spornom elementu,
zapravo je re¢ o Citavom lancu ideja, kulturnih, civilizacijskih i politickih
razlika. Pitanje je druStvene zrelosti i tolerancije u kojoj meri i na koji nacin ¢e
se ove razlike uskladiti. Cini se da nije ispravno meriti ¢ja su uverenja

' Analize su pokazale da se seksualni sadrzaj u ameri¢kom televizijskom programu u
periodu od 1998. do 2005. udvostrucio. U otprilike istom tom periodu (1998 — 2004)
pornografski sadrzaji na interentu su porasli za ¢ak 1800%!
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ispravnija, a ¢ije zabrane viSe ogranicavaju, ve¢ je cilj samo ukazati na pos-
tojanje razli¢itih obrazaca i na potrebu za daljom borbom za jednaka prava svih
(naravno, pre svega, muskaraca i Zena), na svim nivoima i u svim kulturama,
bez nametanja vlastitog ideala.

Halal i haram u partnerskim i porodi¢nim odnosima — paralele izmedu
praksi na Zapadu i u muslimanskom svetu

U ovom delu rada bi¢e otvorena pitanja u vezi sa porodi¢nim Zivotom,
brakom i vezama, ali i roditeljstvom, mogucénostima i pravilima u vezi sa njego-
vim ostvarivanjem. Naime, u islamu postoje uputstva koja su liberalnija u odno-
su na uputstva u hri§éanstvu, medutim, praksa savremenog sekularnog sveta u
pogledu meduljudskih i partnerskih odnosa drasti¢no je drugacija od onoga §to
je kao dozvoljeno i pozeljno iscrtano u svetom tekstu i hadisima.

Iako je nezahvalno i neprecizno govoriti o opsStim trendovima usled
heterogenosti kulturnog podruéja, i uprkos neophodnosti specifikovanja kon-
kretnih uzoraka i primera, ipak je moguée navesti neke dominantne procese u
sferi intimnosti na Zapadu. Naime, iako heterogeni monogamni brak nije izgu-
bio na znacaju i zastupljenosti, sve je veci pluralitet formi partnerskih odnosa
(heteroseksualne i homoseksualne kohabitacije, LAT (living apart together)
zajednice, ’brakovi na daljinu’, brakovi koji se odri¢u dece, jednoroditeljske
porodice...). Takode, ne treba zaboraviti da su predbra¢no zabavljanje, menjanje
partnera, eksperimentalna igra meduljudskih odnosa, opSteprihvacdeni i
pozeljeni modeli ponaSanja koji prethode vereniStvu a potom i samom braku
(Mili¢, 2007).

U periodu od kraja Sezdesetih godina pa nadalje, meduljudski odnosi su
dobijali novo ruho usled velikih promena koje su se deSavale. Seksualna revo-
lucija srusila je mit o puritanskom moralu (koji je seksualnu zelju izjednacavao
sa grehom) i promovisala je uzivanje i hedonizam kao vrhunske vrednosti.
Emancipacija Zena koja podrazumeva njihov izlazak na trziSte rada i pravo
glasa, ali i tehnoloski napredak koji je doneo kontraceptivna sredstva, omogucili
su zeni da postane nezavisna od muskarca i slobodna da upravlja sopstvenim
zivotom. Napokon, individualizacija je proces zbog koga pojedinac odnosi
pobedu u odnosu na kolektivne interese, Cak i kada je re¢ o partnerskom
odnosu. Pojedinac je autonoman, refleksivan, tezi li¢noj samorealizaciji, post-
materijalistickim vrednostima i identitet gradi po sopstvenim Zeljama (mimo
ogranicenja koja su mu ranije davali njegova klasno — slojna, etni¢ka, nacio-
nalna, rasna, religijska, rodna ili seksualna pripadnost). I s obzirom na to da
profesija i karijera postaju neretko najvazniji ciljevi u zivotu, kako muskaraca
tako i Zena, 1 imajuéi u vidu i ¢injenicu da je zahvaljujuéi kontracepciji roditelj-
stvo moguce planirati i odlagati, logi¢no je da ée se dogoditi turbulencije u
meduljudskim odnosima uopste a narocito u partnerskim.
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Interesantan je i idealnotipski koncept ,.Ciste veze™ koji (iako je jo§
uvek na nivou metodoloskog sredstva za proucavanje transformacije intimnosti)
mozZe postati ako ne dominantan, a onda veoma zastupljen u populaciji
(naravno, re¢ je opet o savremenom zapadnom druitvu, pre svega). ,Cista
veza“ je odnos karakteristiCan za postmodernost. To je idealni tip ljudskih
veza, poCiva na slobodnom i rodno ravnopravnom izboru partnera. Rec¢ je o
slozenoj kombinaciji emotivnih, seksualnih, kognitivnih i kulturnih procena o
tome da li neka osoba prolazi kontrolu mehanizma izbora, te da li joj se moze
dodeliti uloga partnera.

MozZemo govoriti o tri osnovne odlike ,,¢istog odnosa“. Najpre imamo
vremensku ograni¢enost. Niko viSe ne ulazi u partnerstvo uz ocekivanje da ¢e
taj odnos trajati zauvek. Kako je brak prestao da bude ,,sveta tajna“ uz obavezu
da dugo (ili ¢ak vecno!) traje, tako su i partnerske veze projektovane na izrazito
kratak vremenski kalup. Ulazak u vezu podrazumeva precutno slaganje oba
partnera oko toga da je sve prolazno i da niko nema prava da ocekuje vernost u
dugom vremenskom periodu. Druga osobina ,Ciste veze* je refleksivnost.
Stalno uzajamno nadgledanje partnera i preispitivanje kvaliteta odnosa je sama
suStina ovakve veze. Partnerski odnos nije vrednost sam po sebi, njegova
isklju¢iva vrednost je u tome koliko pruza samim akterima, koliko doprinosi
njihovim samoprojektima. Treca karakteristika je unapred utvrden stav o nepo-
stojanju idealnog partnera.

,Danas je nepopularno, i intelektualno diskreditujuc¢e imati viziju ideal-
nog partnera. Umjesto toga, ¢esto razmisljamo i govorimo o kombinaciji pozelj-
nih osobina koje smo imali prilike iskusiti u prethodnim vezama. Taj postro-
manti¢ni element konceptualizacije veze — koji, kao $to ¢emo kasnije pokazati,
sadrzi vaznu prednost u odnosu na romanti¢nu viziju idealnog drugoga — prido-
nosi inherentnoj nestabilnosti ¢iste veze* (Stulhofer, 2004:6).

Veza je obojena savremenim normativima poput postizanja sreée, origi-
nalnosti, posebnosti. Sa jedne strane teZi se postizanju intimnosti, a sa druge
strane zadrzavanju samostalnosti i samodovljnosti partnera. I tu nailazimo na
paradoks ,,Ciste veze™ — partneri imaju potrebu da dozive strast, nesto ,,nesvaki-
dasnje* — posebno i neponovljivo (ovakav teror intenziteta, glad za intenzivnim
osecCajima, osecanjima i dogadajima postala je vladajuca ideologija koja se
namece putem masovnih medija), a sa druge strane se suo¢avaju sa racionalno —
tehnickim momentima preispitivanja adekvatnosti partnera i svim problemima
koje sa sobom nosi svakodnevica zajedni¢kog Zivljenja (Stulhofer, 2004).

Malopredasnji opis meduljudskih odnosa je suSta suprotnost onome §to
je proklamovani ideal u islamu. Brak u islamu zauzima centralno mesto. Zbog

" Pod ,istom vezom* Gidens, Bek i drugi teoretidari podrazumevaju odnose u
drustvima kasne modernosti, zasnovane na emocionalnoj komunikaciji, pri ¢emu je
trajanje odredeno isklju¢ivo nagradama (uzitkom) koji dele oba aktera. Odlikuje ga
velika sloboda izbora, puna ravnopravnost rodova, spremnost na unutra$nje otkrivanje
misli, osecanja i zajednicki razvojni projekat (Bobi¢, 2010:121).
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zabrane predbra¢nih seksualnih odnosa i promene partnera, brak je jednino
reSenje za zadovoljenje fizi¢kih i emocionalnih potreba. ,,Zato je neophodno da
partneri vode brigu jedno o drugom, da se uzajamno postuju, da ispunjavaju sve
svoje obaveze ali i da se osecaju ispunjeni i voljeni (Nesi¢, 2012:73).

Ako pogledamo podrobnije, svaka od karakteristika ,,Ciste veze* u
islamu je haram. Apriorno vremensko ograni¢enje partnerskog odnosa ne sme
biti osnovna pretpostavka na kojoj se veza gradi. lako je, naime, razvod braka
dozvoljen (i mogu ga inicirati i Zena i muskarac) postoji niz otezavajucih
¢inilaca koji uti¢u na to da se ovo jedinstvo ne razide. ,,Kada su bili pojedinacna
ljudska bi¢a, bili su ’samci’, poslije sklapanja braka oni se nazivaju ’parom’.
Statisticki, oni su jedinke, a po stvarnom ’mjerenju’, oni su par, brak ih je
ucinio parom, tako da tuga i radost jednoga postaje tuga i radost drugoga“ (El —
Qaradawi, 2008:302).

Kada je u pitanju kontinuirano preispitivanje zadovoljstva vezom (§to je
druga karakteristika ’Ciste veze’) moze se zakljuciti da ta kategorija ne postoji u
islamskom ucenju. Na brak se, u muslimanskom svetu, gleda kao na datost i
nepromenljivost, te stoga nije neophodno, a nije ni pozeljno stavljati upitnik na
sustinu odnosa.

Tre¢a dimenzija ’Ciste veze’ je da se u nju ulazi uz pretpostavku da
idealan partner ne postoji. Praveéi paralele sa islamskim konceptom partnerskih
odnosa, na prvom mestu uocavamo da idealni partner, kao kategorija, uopste ni
ne postoji. Islamski brak je zajednica u kojoj se brisu lini entiteti; indivi-
dualnost je maglovita a zajednica postaje cilj i vrednost po sebi. Samim tim ni
pozeljne osobine nisu definisane, osim opstim nacelima koja vaze za vernike
uopste (i muskarce i Zene). Postoje neke karakteristike koje se provlace kroz
sveti tekst (kao S$to su Zenina skromnost i poslusnost ili duznost muskarca da
obezbedi porodicu i bude ’glava kuce’) ali to su suviSe opSte odrednice na
osnovu kojih se ne moze govoriti 0 osobinama pojedinaca u kontekstu u kome
se formira koncept ’Ciste veze’. Dok, dakle, partnerski odnosi u zemljama
centra teze da se priblize navedenom konceptu, u islamskom svetu takva
nastojanja definitivno odstupaju od tradicionalnih postavki. Moze se c¢ak
smatrati da su na neki nacin i zabranjena.

Kada se opisuje ’Cista veza’ re¢ je o sadrzaju odnosa dvoje ljudi. Kada
je re¢ o formama (kojih ima, kako je reCeno, veoma mnogo) islam je tu
apsolutno decidiran — ni$ta osim braka nije dozvoljeno. Cak i ukoliko se brak
rastavi, moze se u¢i u novi. Ali sve druge vrste partnerskih odnosa su haram.
Zapadna realnost je potpuno drugacija: heteroseksualni brak je samo jedna od
alternativa za koju pojedinci mogu da se odluce. Sistemi uverenja i predrasude
Cesto se pojavljuju kao drustvena kocnica i nacin regulisanja partnerskih odno-
sa, ali izuzetno retko na nivou formalnih zabrana, kao §to je to slucaj u islamu.
Sa stanovista ove religije, odnosi van braka su haram, kao i homoseksualizam
koji se, smatra velikim grehom (El — Qaradawi, 2008). Ovakva gledista zaista
se drasti¢no razilaze od savremenog sveta u kome (makar na formalnom nivou)
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zaista postoji koncept ljudskih prava koji podrazumeva individualni izbor forme
i sadrzaja odnosa. Svi pomenuti oblici partnerskih odnosa rasprostranjeni su u
razvijenim zemljama. Zaista, na ovom mestu se vidi veliki raskorak u opsegu
zabrana u sekularnim drustvima i u islamu S§to, opet, moZe predstavljati
prepreku zajedni¢kom zivotu pripadnika razlicitih tradicija i kultura.

Ali i ovde se moze okrenuti medalja na drugu stranu i postaviti pitanje
nedostataka koncepta ’Ciste veze’. Autori koji govore o ovakvoj vrsti medu-
ljudskih odnosa (Gidens, Stulhofer itd.) impliciraju da je doslo do transformaci-
je intimnosti iz partnerske u prijateljsku i da je generalno sve viSe javnog
iznosSenja intimnih odnosa i osecanja. MozZe se postaviti pitanje da li u takvom
poretku u partnerskim odnosima gube na vaznosti emocije kao $to su solidar-
nost, vernost, tolerancija i da li se sve svodi na puko zadovoljenje trenutnih pot-
reba i na povr$ne odnose? Ne treba imati pretenzije da se daju konaéni sudovi o
tome Cija su stanovista validnija, cilj je samo da se ukaZe na postojanje raskora-
ka u shvatanju razlicitih stilova Zivljenja. Svako rasudivanje koje podrazumeva
kulturnocentri¢nost i postavljanje sopstvenih normi kao apriorno neupitnih i
konac¢nih, ¢ak i nametanje tih normi, sa bilo koje strane, ne vodi harmonizaciji
odnosa i boljem funskionicanju razli¢itih zajednica.

Jos jedno interesantno pitanje koje se moze postaviti na ovom mestu (ta
tema svakako zahteva podrobniju elaboraciju) jeste pitanje koriS¢enja novih
tehnologija i primene raznih nau¢nih dostignu¢a u domenu intime, porodice i
roditeljstva. Ovo je posebno intrigantno pitanje jer su u islamu, kao i u drugim
religijama, norme postavljane daleko pre pojave tehnologija o kojima je re¢. U
svetom tekstu tesko je naéi odgovarajuca uputstva koja bi regulisala datu oblast.
Medutim, u razli¢itim versko — pravnim interpretacijama postoje i razliCita
shvatanja o tome Sta se sme a $ta ne sme i na koji nacin upotrebljavati.

Iako je opstanak ljudske vrste prvi i jedan od najvaznijih ciljeva braka, i
uprkos tome $to islam afirmativno gleda na brojnost poroda, muslimanima je
dopusteno planiranje potomstva. Za razliku od judaizma i hriS¢anstva, kontra-
cepcija nije tabu tema u islamu i smatra se odgovornim postupkom vernika u
bra¢nom zivotu i u zZivotu zajednice uopste (El — Qaradawi, 2008; Nesi¢, 2012).
Sto se abortusa ti¢e, razlike su velike u shvatanjima versko — pravnih §kola.
Tako npr. Hanefitska pravna Skola dozvoljava abortus do Sesnaeste nedelje
trudno¢e i smatra to principijelno Zenskom odlukom. Safijska pravna $kola
smatra da se abortus moze obaviti do 42. dana, uz saglasnost muza dok npr.
Malikitska pravna Skola smatra abortus zabranjenim i tokom prvih 40 dana.
Takode, sve versko — pravne $kole dozvoljavaju abortus ukoliko je zivot majke
ugrozen postojecom trudnocom (Nesi¢, 2012). Slede¢e veoma zanimljivo
pitanje je pitanje veStacke oplodnje. Koja su ograni¢enja postavljena pred
vernike, dokle se prostire halal a kada pocinje haram i kako to uskladiti sa
medicinskim razlozima ali i Zeljom da se ipak dobije potomstvo? Uprkos
porastu muslimana koji naseljavaju evropske gradove i generalnom uvecavanju
muslimanske populacije, podaci pokazuju da se nemali broj parova (npr. u
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Egiptu i Libiji) suocava sa problemima infertilnosti (Pisev, 2010). Zbog toga je
znacajno obratiti paznju na pitanja u vezi sa novim moguénostima zaceca i
uskladivanjem sa tradicionalnim obrascima.

S obzirom na to da je adopcija haram'? (misli se na usvajanje dece koja
se tretiraju kao sopstvena; usvajanje siroc¢adi radi odgajanja i obrazovanja je
svakako dozvoljeno ali bez pripisivanja prava koja imaju rodena deca) veoma je
vazno kako ¢e se izvrSiti vestacka oplodnja (ako je uopsSte dozvoljena, postoje
razliita stanoviSta o tome). S obzirom na to da se u ajetima i hadisima,
naravno, ne mogu naci odgovori na konkretna pitanja u vezi sa novim repro-
duktivnim tehnologijama, moraju se posStovati neka ops$ta nacela. Generalno,
obaveza muslimana je da se vode osnovnim principima, a to je da se ¢ini manja
Steta ako se uklanja veca, i da se, pre nego §to preuzmu korak koji sa sobom
nosi izvesnu dozu religijsko — etickog rizika, obavezno obrate za miSljenje
versko — pravnom autoritetu (Pisev, 2012).

Nove reproduktivne tehnologije generalno su izazov za tradicionalne
koncepte majcinstva, oCinstva, integritet porodice i ’prirodnost’ samog Cina
radanja. Posebno je kontroverzna ideja vantelesne oplodnje. Ovo je narocito
problemati¢no u islamu jer je detetov rodoslov od sustinskog znacaja za islam-
sku zajednicu. Patrilinearno ocinstvo je kljucno za islam te je biolosko ocinstvo
fundament islamskog drustva (PiSev, 2012). S obzirom na to da je u islamu na-
¢elno dozvoljena poliginija'®, Zenska neplodnost se tretira kao manje proble-
mati¢na. Muska sterilnost podleze velikoj (auto)marginalizaciji jer su nepolodni
muskarci percipirani kao nepozeljni (pa ¢ak i kao da su nesposobni za polni akt
uopste)'!. Pored ove stigmatizacije postoji i versko ogranienje za pomo¢ paro-
vima u vidu donacija sperme. Vestacka oplodnja donatorskom spermom je ha-
ram jer se to smatra preljubom, u skladu sa islamskim uéenjem (Nesi¢, 2012).

"2 U islamu se smatra da je dete sre¢a roditelja, nosilac njihovih karakteristika. Nakon
oCeve smrti deca predstavljaju nastavak njegovog postojanja i potvrdu njegove
neumrlosti. Alah je propisao brak kako ne bi dolazilo do bluda i kako bi se ta¢no znalo
Cije je dete, te stoga nema potrebe za priznavanjem deteta od strane oca (Cak je
zabranjeno da otac negira o¢instvo, osim ako bi uspeo da dokaze nevernost svoje Zene)
(E1 - Karadawi, 2008).

1 Visezenstvo je dopusteno muslimanima (ali ne vise od &etiri Zene) pod uslovom da
muz obezbedi svaku zenu podjednako u hrani, pi¢u, odevanju, stanovanju, izdrzavanju i
seksualnim aktivnostima. Velika ve¢ina muslimana je danas monogamna, samo u par
drzava je poligamija dozvoljena. Medutim, zbog toga §to islam generalno, u nekim
interpretacijama dozvoljava poliginiju na doniranje jajne Celije se gleda sa odob-
ravanjem a na donaciju sperme ne. (Espozito, 2003; EI — Qaradawi, 2008).

" Ne suoavaju se samo muslimani koji imaju problem sa sterilitetom sa
stigmatizacijom. Podaci iz raznih zemalja (doduse, veoma su ogranicena literatura i broj
istrazivanja koji se bave ovom tematikom) pokazuju da se muskarci na Zapadu, pod-
jednako kao i oni sa Bliskog Istoka suocavaju sa velikom dozom frustracije, osecaja
liéne neadekvatnosti i nezadovoljstva i uz velike teSkoée prihvataju svoje medicinsko
stanje (Pisev, 2010).
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Stoga se moze zakljuéiti da se muslimanski parovi, a posebno muskarci, nalaze
pred velikim izazovom i problemima u uskladivanju tradicionalnih uverenja i
novih moguénosti.

Problem sa bioetickim teorijama i novim tehnologijama, sa stanovista
religije, jeste u tome §to one nuzno podrazumevaju sekularizam, veru u razum 1i
nauku i odbacivanje verskih dogmi: ,,Bioeticke teorije, medutim, ne zasnivaju
se niti na veri, niti na verskim konceptima o prokreaciji. Njihovo polaziste lezi
u sekularnoj racionalistickoj anglo-ameri¢koj filozofskoj tradiciji, a ono zastupa
apstraktni koncept jednakosti svih ljudi. Ove teorije se usredsreduju na racio-
nalnost individue i isticu individualna prava i slobode koje ¢e ljudskoj jedinki
omoguciti da tokom zivota vrsi odabire nezavisno od unutrasnjih i spoljasnjih
uticaja direktno fokusiranih na volju osobe (pa samim tim i na njenu svest)*
(PiSev, 2010:134). Sa druge strane, religijske dogme generalno zabranjuju me-
Sanje ljudi u ’Bozija posla’ (a pod ¢iju ingerenciju svakako spada prokreacija) i
zahtevaju postovanje verskih propisa. Medutim, u svetlu globalizacije, dostup-
nosti informacija i pluralitetu moguénosti za ostvarivanje zelja (kao $to je Zelja
za potomstvom uprkos zdravstvenim preprekama) veoma je teSko izolovati se i
drzati se ograni¢enja propisanih u sedmom veku. Posebno se ovo odnosi na
muslimane koji Zive u Evropi i SAD — u i zaista su im dostupne informacije i
mogucénosti leCenja. Kako se izboriti sa sterilitetom uopsSte, a posebno sa
muskom neplodnoséu, u svetlu islamskog ucenja veoma je kompleksno pitanje.
Kako ispostovati religijske dogme ali i zadovoljiti zelju za roditeljstvom je
pitanje koje navodi vernike na zaista prometejske muke. Ukoliko ¢ak i uspeju
da se izbore sa verskim zabranama (jer, kao §to je reCeno, postoje razliCita
tumacenja u odnosu na to §ta je dozvoljeno, te su neki oblici vestacke oplodnje
u razli¢itim versko — pravnim §kolama dozvoljeni) parovi ¢e se neretko suoditi
sa osudom sredine jer je ostatak vernika ¢esto veoma skepti¢an prema ’bebi iz
epruvete’. Zbog toga roditelji nekada pribegavaju tajnom izvrSavanju vestacke
oplodnje, da ne bi bili stigmatizovani (posebno otac) i da dete ne bi imalo
drugaciji i losiji status u drustvu (Pisev, 2010).

Pitanje primene novih reproduktivnih tehnologija veoma je sloZeno i
izaziva opreCne stavove u gotovo svim drustvima. Teorijske i prakti¢ne
nedoumice prisutne su jo§ od Sezdesetih godina proslog veka kada se bioetika
razvila u svetlu akademskih rasprava. Postoje razne struje i pogledi na ovu
oblast, ali to prevazilazi obim ovog rada. Cilj je ovde bio samo navesti jo§ jedan
u nizu problema sa kojima se suo¢avaju muslimani u sudaru sa novim dobom i
novim moguénostima koje su formirane pre svega, na angloameric¢koj tradiciji
vere u razum i nauku u doba sekularizacije.

Zakljucak

U ovom radu predstavljena su opsSta nacela islamske tradicije i
konkretni primeri razmimoilazenja islamskih pravila i zapadne prakse. Pojam
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zabrane je izuzetno vaZzan jer je to konacan i odredujuéi pojam preko koga se
prelamaju razliita shvatanja o nac¢inu zivota i verovanja. Primeri sakrivanja
muslimanki iza vela, partnerskih odnosa i moguénosti primene novih
reproduktivnih tehnologija, navedeni u ovom radu, ¢ine samo mali deo mogucih
primera, ali su ovde navedeni jer ukazuju na neka opSta mesta na kojima se
Zapad i islam razilaze. Takode, uinjen je pokusaj da se svaka tema sagleda iz
perspektive obe kulture i da se ni jedna istina ne proglasi kona¢nom i ne-
upitnom. Jer samo ukoliko se Cuje i druga strana moze se kompletirati videnje
situacije 1 pronac¢i moguca reSenja i kompromisi. Dokle god se insistira na sop-
stvenom pogledu na svet kao jedinom validnom, ne moze se pronaci reSenje za
zajednicki zivot bez konflikata. ,,Kada je o susretu i dijalogu izmedu religioznih
pojedinaca i religijskih zajednica re¢, postaje, mislim, jasno, da se bolje razu-
mevanje sagovornika moze posti¢i samo kroz li¢ni, neposredni razgovor s
njima, a nikako samo kroz razgovor o njima“ (Vukomanovi¢, 2001:11). Ovo
pravilo bi trebalo da vazi za obe strane u dijalogu. Uvek ostaje nada da ¢e ljudi
uspeti da prevazidu zabrane i ogranienja sopstvenih vrednosnih sistema,
drzava, kultura i porodica i da pronadu put do bolje komunikacije i povezivanja
sa ljudima iz drugih tradicija.
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ISLAM AND THE MODERN WORLD - RELIGIOUS PROHIBITIONS:
EXAMPLES AND PRACTICE IN EVERYDAY LIFE

Summary

In this paper we will discuss prohibitions in Islam, in particular the application of basic
principles of halal and haram in Islam on various aspects of sociability. The focus in
this paper is on the issues of coverage believers, transformation partner and family
relationships, more precisely, on the issues of compatibility or incompatibility of Islam
with the new concepts of intimacy as well as the use of new reproductive technologies.
We therefore analyse the degree of divergence between Islamic rules and Western
practices using specific examples.
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PUTEM DEMISTIFIKACIJE ZIKRA: ANALIZA
PSIHO-SOMATSKIH ASPEKATA SUFI
RITUALA

Rezime

Proslost u kojoj je medicina bila zaduzena za telo, psihologija za um, a religija za utehu
i podrsku polako biva zaboravljena i zamenjena vremenom kada pojam interdis-
ciplinarno ne izaziva strah i podozrenje, veC pruza izazove i reSenja. Ritual kao sas-
tavni deo religije, zbog svojih psiho-somatskih aspekata mora biti sagledan iz
perspektive neuroloSkih disciplina (neurobiologija, neuropsihologija, psihoneuro-
imunologija) koje nam omoguéavaju da uoCimo na koji naCin stimulusi iz spoljaSnjeg
okruzenja tela i stimulusi iz domena nesvesnog u toku rituala utiCu na psiho-fiziCko
stanje ljudskog organizma. Istrazivanja procesa samozaleCivanja rana nastalih samo-
povredivanjem (DCBD') u toku sufi rituala-zikra jedan su od primera velikog poten-
cijala istrazivanja religijskih rituala za napredak zapadne medicine. Analiza samog
zikra, duhovne veze izmedu Sejha i uCesnika u zikru i psiho-somatskih posledice zikra
pruza nam “vise empirijski utemeljenju sliku religije kao moguceg, mada ni u kom
sluCaju neizbeznog proizvoda ljudske spoznaje”(Boyer, 2003: 123).

Klju¢ne reci: psihoneuroimunologija, ritual, sufizam, zikr, DCBD.

Psihoneuroimunologija rituala-uvodna razmatranja

Proslost u kojoj je medicina bila zaduzena za telo, psihologija za um, a
religija za utehu i podrSku polako biva zaboravljena i zamenjena vremenom
kada pojam interdisciplinarno ne izaziva strah i podozrenje, ve¢ pruza izazove i
reSenja. U dvadeset i prvom veku medicina, psihologija i religija bivaju pove-
zane u ritualima ¢ija vaznost tek ovom simbiozom biva priznata. Ritual se mora
posmatrati ne kao statina, nepromenljiva aktivnost, ve¢ aktivnost koja se u
kontinuitetu sa razvojem ¢oveka menjala i ostvarivala veliki uticaj na psiho-
fizicko zdravlje ljudi. Promenljivost religijskih rituala bila je uslovljena ve¢om

" DCBD-Deliberately Caused Bodily Damage
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uspes$noscu pojedinih delova rituala da uspostave kontrolu i izazovu odredene
efekte (jedinstvo sa bogom, univerzumom, da stvore vizije, halucinacije,
izmene stanje svesti) kod participanata. Tako, evolucija odredenog rituala tece
kroz spoznavanje "uspeSnih“ delova rituala i njihovom konzervacijom, uz
istovremeno odbacivanje delova koji su se pokazali kao disfunkcionalni ili
afunkcionalni. Razvoj neurofiziologije omogucéio je stvaranje nau¢nog pristupa
razvoju rituala, odnosno poznavanje neurofizioloskih struktura omogucilo nam
je da konstruiSemo ritual prema efektima koje treba da izazove. Dakle,

[u]lkoliko pokuSavamo da stvorimo kod pacijenata osecaj
strahopostovanja, moramo aktivirati sistem za uzbudenje [arousal system -
S.P.] muzikom i re¢ima. Onda, usmeravanjem ekscitacija sistema za uzbu-
denje prema bogu, moZzemo izmamiti oseéaj strahopoStovanja i straha u pri-
sustvu boga. Obrnuto, ukoliko govorimo o ogromnoj ljubavi koju bog ima za
nas i bozijoj beskona¢noj dobroti, onda ritual koji usmerava nas sistem za
smirenost [quiescent system - S.P.] prema bogu, moze nam pomo¢i da damo
ljudima taj osecaj. Dalje, ukoliko Zelimo da postignemo oseéaj jedinstva sa
bogom ili univerzumom, onda moramo konstruisati liturgiju koja inkorporira
komponente uzbudenja i smirenosti. [d’Aquili i Newberg, 1999: 107]

Problem proucavanja rituala lezi u tome §to su na prvi pogled rituali
drustveni konstrukti, a religijsko iskustvo drustveno osmisljeno. Kao tvorac
rituala, bilo individualno ili u sprezi sa drugim ljudima, ¢ovek pretvara mitove
(price kojim pokusava da objasni fenomene koje ne razume ili nema racionalno
opravdanje za njih, pri¢e o pokusaju resavanja dihotomija koje ¢ine bazu naseg
poimanja sveta itd.) u rituale koji indukuju odredena stanja neurofizioloskog
sistema ¢ime se kulturni izvor religijskog iskustva nadovezuje na bioloski sa i
dalje drustvenim posledicama. Pored ove drustvene uslovljenosti spiritualnog
iskustva, treba naglasiti da je bioloSki, odnosno kognitivni kapacitet ipak
primarni uslov za spiritualnost. Da bi nastao mit bilo je potrebno da postoji
verbalno ili slikovno izrazavanje, sve dok se ti kapaciteti ljudskog mozga nisu
razvili, spiritualnost je indukovana ritualnim igrama, plesovima, perfor-
mansima. Individualna iskustva onostranog u jednom periodu razvoja Cove-
kovog pretka nisu mogla da budu prenesena na druge ¢lanove grupe, ako je i
postojala spiritualnost ona je bila autenti¢ni, nepodeljivi dozivljaj svakog ¢lana
ponaosob. Tip iskustva koji je mogao nastati zavisio je od okruZenja, odnosa u
grupi, prirodnih uslova, ali u velikoj meri i od dinamike ritualnog performansa.
Ritual se vremenom menjao, kao i manifestacije spiritualnosti koje se nisu
zadrzavale samo na simbolickom, duhovnom planu, nego na fizickim
transformacijama ucesnika u ritualu. Telo dobija ulogu "prozora" u svet
onostranog, postaje medijum kojim se uspostavlja kontakt sa vi§im silama i koji
tim kontaktom biva izmenjen. Dinamika rituala i njegovi osnovni elementi
(molitva, pesma, ples, meditacija itd.) odreduju reakciju tela i samim tim
krajnju simboli¢ku interpretaciju rituala.
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Uticaj razli¢ite dinamike ritualnog performansa u stvaranju izmenjenih
stanja svesti i misti¢nih iskustava direktno vodi poreklo iz sposobnosti ¢oveka
da brzo tré¢i na duge staze do iznemoglosti. "Prirodna osnova za indukovanje
ISS? i misti¢nih iskustava proistie iz izdrZljivog tréanja, tréanja na duge staze i
ultratrc¢anja” (Winkelman, 2010: 259). Pod fenomenom koji se u engleskom
jeziku zove "runner's high", podrazumevaju se posledice napornog tréanja
karakteristicne za misti¢na iskustva kao npr. sreéa, radost, jedinstvo sa priro-
dom, osecaj bezvremenosti, kosmickog jedinstva itd. Ova iskustva indukovana
tréanjem nastaju kao posledica aktivacije simpatickog dela nervnog sistema,
pracenog meditativnim disanjem, fizi¢kim stresom kojim se povecéava lucenje
adrenalina, noradrenalina, rastom telesne temperature, smanjenjem kiseonika u
organizmu ¢ime se stvara "hemijska i neuronska neravnoteza koja moze da
kreira neuobiCajena stanja svesti" (Winkelman, 2010: 259). Bipedalizam,
razvijanje sposobnosti za brzo i dugotrajno tréanje i ples, obezbedilo je fizicku
osnovu za ritualni ples i omogucilo razvijanje mimetickog kapaciteta.
Istrazivanje koje su sproveli Ditrih (Dietrich) i Makdanijel (McDaniel)
pokazalo je da dugotrajno i iscrpljujuée tréanje utice na povecano lucenje
endokanabinoida, anandamida, koji imaju sli¢an efekat kao THC iz marihuane
(Winkelman, 2010). Psihoaktivni efekti ovih supstanci su euforija, osecaj
kontakta sa onostranim, odnosno misti¢na iskustva i prijatne senzacije. Plesom
je isto tako moguce izazvati izmenu stanja svesti i to putem stimulacije Iucenja
opioida, ritmi¢kom stimulacijom mozga. Ples (ritmi¢na igra, pljeskanje rukama,
marsSiranje) kao jedan od oblika neverbalne komunikacije, svojim efektima na
organizam okarakterisan je od strane Frimana (Walter J. Freeman) kao
biotehnologija formiranja grupa i klju¢ni deo procesa socijalizacije vrsta iz reda
Homo (Winkelman, 2010). Muzika, ples i sport kao oblici ekspresivnih aktiv-
nosti odigrali su veoma veliku ulogu u stvaranju rituala i ritualnog identiteta
grupe, kao i u stvaranju osnove razlikovanja ritualnog ponasanja ljudi i
zivotinja.

U odnosu na efekte koje treba da proizvedu u mozgu, rituali se mogu
podeliti na brze i spore. Ova dihotomija nam je potrebna da bismo razumeli
kako dinamika ritualnog performansa utice na funkcionisanje mozga i izaziva
stvaranje religijskog iskustva. Ritual kao sastavni deo religije mora biti
sagledan 1 iz perspektive neuroloskih disciplina (neurobiologije, neuro-
psihologije, psihoneuroimunologije). Prou¢avanjem rada mozga dokazano je da
brzi ritam u pogledu pokretanja tela, muzike koja prati performans direktno
dovodi do stimulacije centra za uzbudenje, hipokampalnom inhibicijom, a zatim
preko amigdale impuls se Salje do korteksa, sve dok se organizam ne nade u
stanju maksimalne uzbudenosti §to ¢e voditi izlivanju uzbudenja i zapadanjem u
stanje mira aktiviranjem hipokampusa odgovornog za nastanak transa i
"dnevnog snevanja". Spori rituali takode mogu da povecaju uzbudenje aktera u

? [SS-izmenjeno stanje svesti
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ritualu, ali se mehanizam dolaska u to stanje razlikuje u odnosu na prethodni
slu¢aj. U toku sporih rituala aktivacija nervnih struktura ide od korteksa ka
nizim nervnim strukturama i na kraju dolazi do aktivacije autonomnog nervnog
sistema. Ne dolazi do direktnog aktiviranja sistema za uzbudenje, nego se Citav
proces usmerava ka aktivaciji sistema za smirenost (quiescent system) i kona¢no
postizanja osecaja jedinstva sa onostranim. Cilj je da se aktivira hipokampalna
regija odgovorna za nastanak halucinacija i misticnih vizija. Brza ritmic¢nost,
olfaktorna stimulacija, vizuelna fiksacija, ubrzano disanje, upotreba haluci-
nogenih droga, muzika, vode aktivaciji mozdanih struktura i omogucéavaju
dozivljavanje specificnih iskustava tj. vode izmenjenim stanjima svesti:
meditaciji, transu, posednutosti. Paskal Boaje navodi da specifi¢cna fenome-
nologija takvih stanja vodi nastanku religijskih pojmova odnosno tradicije
prema sledecoj uzro¢noj vezi: prvo, da specifi¢ni dogadaji u mozgu neke osobe
vode karakteristicnim iskustvima natprirodnih entiteta ili aktera; drugo, speci-
ficna iskustva mistika vode specifi¢cnim konceptima te osobe; trece, koncepti
mistika vode ka grupnoj religijskoj tradiciji (Boyer, 2003: 121).

Mistina i paranormalna’ iskustva su Gesto u vezi sa manijama,
Sizofrenijom, disocijacijom, depresijom, ali to ne znaéi da su takva iskustva
uvek rezultat patoloskih stanja organizma. Sa stanovista psihijatrije, misti¢no
iskustvo se vidi kao dozivljaj izgraden od Cesto velikog broja elemenata: "ono
ima tendenciju da bude iznenadno u pocetku, radosno, tesko za verbalizaciju;
podrazumeva ose¢aj opazanja svrhe postojanja" (Thalbourne, 2006:144), pruza
uvid u harmoniju stvari, moze se doziveti kroz percepciju krajnjeg jedinstva,
daje osecaj besmrtnosti i Cesto nastoji biti kratkotrajno, autoritativno i pripisuje
mu se vrhovna vrednost. Zbog toga je Cesta interpretacija misti¢nog iskustva
kao jedinstva sa bogom. Jedan od razloga zasto ne dozivljavaju svi ljudi mis-
ti¢na iskustva ili ih ne dozivljavaju na identi¢an nacin lezi u transliminalnosti
(transliminality) ili hipersenzitivnosti na psiholoski materijal koji se emanira iz
nesvesnog i istovremeno u hipersenzitivnosti ili osetljivosti na stimulaciju iz
spoljasnjeg okruzenja (Thalbourne, 2006).

Na osnovu stepena transliminalnosti koji poseduje neka osoba,
razlikovace se i njena iskustva misticnog i paranormalnog. Tako su osobe koje
imaju visoku transliminalnost otvorenije za sadrzaje koji dolaze bilo iz subli-
minalnog regiona ili iz spoljasnje sredine i to u vidu slika, ideacija, percepcija,
zbog ¢ega su skloni dozivljavanju materijala iz nesvesnog (paranormalnih
slu¢ajeva, kreativnih impulsa, misti¢éne spoznaje, mani¢nih ideja)(Thalbourne,
2006). Nasuprot njima, osobe niske transliminalnosti poseduju odreden prag
otpornosti na materijal koji dolazi iz domena nesvesnog ili iz okruzZenja (npr.
nisu preosetljivi na jako svetlo, miris, zvuk). Na osnovu istrazivanja dokazano
je da je transliminalnost znatno veca kod ljudi koji pate od Sizofrenije, mani¢ne

3 Telborn pod paranormalnim podrazumeva fenomene pod koje se svode procesi fizicki
nemoguce izvodljivi od strane bilo kog ¢oveka ili Zivotinje (Thalbourne, 2006: 145).
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depresije, ali to ne mora uvek biti sluc¢aj. Za mozak, dovoljno dugo kontem-
pliranje boga znaéi promenu koja se manifestuje kao stvaranje novih
simpatickih veza, stvaranje novih dendrita §to kona¢no vodi vecoj osetljivosti
mozga na suptilne sfere iskustva i kako Njuberg i Voldman (Waldman) tvrde
"bog postaje neuroloski stvaran" (Newberg, 2009: 3). Neuroloska stvarnost
boga, ipak nije dokaz njegovog realnog postojanja.

Iskustvo misti¢nog nije niSta drugo do otelotvorena zelja za pripa-
danjem celini, stapanjem sa njom i jedinstvom sa nekom silom, bi¢em koje je
superiornije od nas, direktno uslovljeno tipom ritualnog performansa, stepenom
transliminalnosti i stanjem neuronskih veza. Vazno je biti svestan da ne dovode
svi rituali organizam i mozak u stanje izmenjene aktivnosti, jer neki rituali nam
pomazu samo da se opustimo, da organizujemo svoj svakodnevni Zivot, une-
semo red u drustvo, dok samo mali broj rituala nas uvodi u sferu misti¢nih
iskustava. Za nastanak natprirodnih, misti¢nih ili religijskih iskustava telo
postaje centralni koncept, jer u isto vreme je medijum potreban za nastanak tih
iskustava, ali i predmet opazanja od strane drugih participanata u ritualu. Spo-
sobnost detekcije agencije ili akcije "je tendencija ljudi i zivotinja da
odgovaraju na situacije kao da je tamo inteligentni, svrhoviti agens kao uzrok
dogadaja koje percipiramo" (Winkelman, 2010: 40; Lawson and McCauley,
2003). U slucaju da je vise aktera u ritualu, percipiranje reakcija njihovog tela i
osecaj stapanja sa ostalim ucesnicima u ritualu ima veoma veliki uticaj na
brzinu dostizanja izmenjenog stanja svesti, ali i na nastanak simboli¢kog odnosa
koji ¢e strukturisati drustvene odnose kada se ritual zavrSi. Ritualne prakse
imaju zadatak da treniraju telo, a telesne prakse da aktivno oblikuju um, one su
kona¢no performansi koji preoblikuju svet bioloske, psihi¢ke i socijalne
egzistencije i uvek za svoju posledicu imaju neki vid prelaza u nesto novo,
neocekivano §to tek treba da bude strukturisano.

Pored neurofiziologije koja je nastojala da ponudi racionalna
objasnjenja misti¢nih posledica religijskih rituala, u dvadeset i prvom veku
svoje mesto u ovoj problematici pronalazi jo§ jedno interdisciplinarno polje-
psihoneuroimunologija. Psihoneuroimunologija, kao polje interdisciplinarnog
»izuCavanja odnosa izmedu ponaSanja, neuroloskih 1 endokrinoloskih, i
imunoloskih procesa“(Ader, 2001: 94) se razvija osamdesetih godina dvade-
setog veka i veliku primenu nalazi u izu¢avanju religijskih rituala ¢iji su ishod
odredene fizioloske reakcije (stanje transa, stanje ekstaze, brzo zarastanje
povreda nanetih u toku religijskog rituala, halucinacije), izuCavanju uticaja
psiholoskih stanja (stres)* na razvoj bolesti, kao i u onkoloskim istrazivanjima,

* Pored znanja da nismo u moguénosti da u potpunosti predvidimo na koji nacin ée
stresna Zivotna iskustva uticati na na$ imunoloski sistem, ,,jasno je da stresna Zivotna
iskustva mogu uticati na funkcije imunog sistema; mogu povecéati ili smanjiti
podloznost na imunoloski posredovane bolesti; omoguéiti da se inaCe nevazna
izlozenost nekim virusima razvije u klinicku bolest, ili da doprinese reaktivaciji virusnih
infekcija kojima je individua bila izloZena u proslosti“ (Ader, 2001: 96).
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izu¢avanju HIV virusa, autoimunih bolesti itd. Ova oblast izu¢avanja je veoma
znaCajna, jer je pokazala da imunoloski sistem nije nezavistan od ostalih
sistema u telu, jer postoje dvostrane veze koje povezuju mozak sa imunoloskim
sistemom i koje omoguéavaju promene na ¢elijskom nivou. Povezivanje neuro-
logije, psihologije i imunologije omogucéilo je otvaranje Sirokog polja za dalja
naucna istrazivanja kako direktno medicinskih problema, tako i iracionalnih
fenomena koje treba demistifikovati.

Ukoliko se posmatra ¢ovekov imunoloski sistem dokazano je da su bela
krvna zrnca i to T i B limfociti, ¢elije koje reaguju na prisutvo antigena u
organizmu i sposobna su da preko receptora za hormone i neurotransmitere koji
se nalaze u njihovoj c¢elijskoj membrani, reaguju na neuroloske i endokrine
signale (putem hormona npr. dopamina, serotonina, adrenalina, noradrenalina).
Limfociti ipak ne primaju samo informacije, nego su sposobni i sami da $alju
informacije mozgu pomoc¢u hormona i hemijskih supstanci koje luce.
Aktiviranjem imunoloskih ¢éelija oslobadaju se citokini koji stvaraju jos$ jednu
vezu izmedu imunoloskog sistema i centralnog nervnog sistema, menjajuci tim
putem aktivnosti mozga, endokrinog sistema i ponaSanje. Neuropeptidi koje
izlu¢uju neuroni, uéestvuju u prenosenju bola, sre¢e, zadovoljstva, tuge i
zajedno sa citokinima, ¢elijama hemijskim aktivatorima imunog sistema uticu
na celokupno stanje organizma. ,,U uslovima bolesti, kada organizam treba da
povrati homeostazu’, imuni sistem moze da resetuje neuroendokrini mehanizam
u mozgu u cilju iniciranja imunih procesa na ustrb nekog drugog fizioloskog
sistema.“(Maqueda, 2011: 15) Neuropeptidi kao veznici ili signalni molekuli u
mozgu su vrsta molekula proteinske strukture (izgradeni su od lanaca amino
kiselina) i1 predstavljaju jednu vrstu organskog narkotika npr. oksitocin,
endorfin, holecistokinin, dopamin, serotonin itd. i igraju ogromnu ulogu u
stvaranju emocija kod ljudi i u povezivanju uma i tela i konacno dostizanju
homeostaze. Oni (zajedno sa neurotransmiterima) nastaju kada elektri¢ni impuls
dode u prostor izmedu dva neurona (do sinapse) i sintetiSu se u telu neurona,
¢ime se pokrece sekrecija njih samih kao hemijskih prenosioca poruka koji se
vezuju za druge neurone i tako prenose informaciju (v. Becker, 1994: 49).
Neuropeptidi su u bliskoj vezi sa peptidnim hormonima i Cesto peptidi koji
imaju funkciju hormona na periferiji imaju i neurolo§ku funkciju kao neuro-
peptidi. Treba naglasiti da peptidne hormone lu¢e neuroendokrine ¢elije i da oni
putuju kroz krv do udaljenih tkiva. U ljudskom organizmu se stvara vise od 200
hemijskih supstanci koje uti¢u na nase ponasanje i naSe raspolozenje i peptidi
(neuropeptidi 1 peptidni hormoni) imaju jednu od najvaznijih uloga u organi-
zmu. Da bi ostvarili svoju funkciju peptidi moraju da se vezu za receptore do
kojih dolaze putujuci kroz krv i kicmenu mozdinu. Postoji moguénost interak-
cije peptida sa imunim sistemom u cilju njegovog oslabljivanja i kona¢no nas-

5 . . . . ;. . e
Homeostaza je samoregulacioni mehanizam vracanja organizma u normalno stanje ili
jednostavnije receno uspostavljanje ravnoteze organizma.
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tanka bolesti (ali i izleCenja). Upravo uz pomo¢ peptida, emocije imaju veliki
efekat na imuni sistem® i celokupno zdravstveno stanje organizma..

Dualisticke koncepcije um-telo koje su dugi niz godina opstajale u
zapadnoj medicini, postepeno ustupaju mesto novoj paradigmi koja zagovara
shvatanje ljudskog organizma kao jednog malog univerzuma u kom su svi
delovi povezani i uti¢u jedni na druge. Kao §to stoji u gore navedenom tekstu
psihoneuroimunologija je nasla primenu u izucavanju religijskih rituala i u
ovom radu ¢emo se baviti nainima na koje je ona doprinela demistifikaciji
brzog zarastanja rana nanesenih u sufi ritualu-zikru propadanjem $ila kroz
obraze, jezik, gutanjem maceva, jedenjem stakla, zileta, zabadanjem bodeza u
lobanju. Vaznost istrazivanja ove pojave lezi u potencijalnoj moguénosti
primene u medicini, no i sama psihoneuroimunologija, kao i samo izucavanje
rituala, o kojima ¢e biti re¢i u ovom radu, se jo§ uvek nalaze u infantilnom
periodu, periodu ,,puzanja®, ¢estog spoticanja i lutanja (v.Grimes, 2010), tako
da se jo$ uvek ne moze ocekivati prakticna primena njihovih rezultata, kako
zbog skepticizma mnogih, tako i zbog jo§ uvek nedovoljno sistematic¢nih i pre-
ciznih rezultata. Od psihoneuroimunologije religijskih rituala ocekuje se da
nauci i posebno modernoj medicini omoguci da se jednako dobro kao kroz polje
racionalnih fenomena, krece kroz polje do sada priznato samo kao religijsko i
tabu.

Bavljenje problematikom koja izaziva skepsu kod c¢lanova naucne
zajednice i jednu vrstu straha kod ¢lanova religijskih zajednica zahteva od nas
da zadovoljimo i jednu i drugu stranu. Potrebno je ponuditi ne samo potpunu
demistifikaciju religijskih rituala i njihovih posledica, ve¢ i pruziti uvid u
emsku perspektivu samih u€esnika i vernika. Spajanje sociokulturne analize sa
psihoneuroimunolo$skom ima veliki potencijal da nam omogudi taj trazeni sklad.

Psiho-somatika zikra

., Zaista Bog okrece sa pravog puta koga hoce, a uputi na pravi put onoga, koji

se istini povrati (..) To su oni, koji vjeruju, a radosna su i smirena srca njihova, kad
spominju Boga. Dobro znaj: sa spominjanjem Boga srca se razvesele i smire. ” (Kur'an
Casni, 13:29, 13:30)

Sirenje polja psihoneuroimunologkih istrazivanja poéelo je sa uplivom
medicine u islamski sufi misticizam, koji je sa svojim ritualima samopov-
redivanja zainteresovao veliki broj nau¢nika. Iznenadujuca je bila Cinjenica da
je sama islamska zajednica dobro prihvatila da domen svetog bude stavljen na

Speptid endorfin luge limfociti koji su osnovne éelije imunog sistema i sami pred-
stavljaju receptore za ovaj peptid. Vecéina peptida nastalih aktivno$éu ¢elija imunog
sistema ima receptore po celom organizmu. Tako npr. peptid “interleukin-1 koji
indukuje san i pomaze telu u izleCenju, ima svoje receptore u hipotalamusu, korteksu,
glijalnim ¢elijama, ¢vrstim membranama oko mozga” (Faris, 2002: 1).
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proveru, bez prethodnog znanja o ishodu nau¢nih eksperimenata. Ukoliko bi se
dokazalo da je DCBD’ fenomen u potpunosti nauéno objasnjiv, jedan od
glavnih stubova islamskog sufi misticizma bi pao. Ulog je bio velik kako za
sam islam, tako i za samu nauku, ali je cilj bio humanisticki (izlecenje ljudi)
tako da je sa istrazivanjima nastavljeno. Opstanak drustva i drustvene zajednice
i stalno ulaganje u njih su veoma vazni ciljevi u filozofiji sufija i zbog toga
ukoliko bi sufiji mogli da pomognu ljudima podvrgavanjem sopstvene tradicije
nau¢nom istrazivanju to ¢e biti i ucinjeno. Predmet (jo§ uvek malobrojnih)
istrazivanja je bio sufi ritual-zikr (dhikr) koji se pokazao znaCajnim zbog
fenomena brzog zarastanja rana nanetih samopovredivanjem (DCBD) u samom
ritualu.

U sufizmu kao jednoj od grana islama ritual ima veoma veliku ulogu za
svakog posvecenika koji je na putu dostizanja istinske bliskosti sa Alahom. Sam
sufizam shvac¢en ne samo kao religijsko ucenje, vec i kao religijska organizacija
sainjen je od velikog broja misti¢nih redova ili tarikata (farig) koji su, onima
koji nisu muslimani, najpoznatiji po svojoj ritualnoj aktivnosti (vrte¢i dervisi i
fakiri). Istorija sufizma seze duboko u proslost, u doba srednjeg veka, ali i ranije
u pre-islamski period. Termin sufi ima mnogobrojna zna¢enja-vuneni konac,
sveti put i unutra$nja potraga za onostranim, mudrost od gréke reci sofia ili pak
safa §to znaci Cistota, dok je najraSirenija analogija sufija i sufizma (fasawwuf)
sa vunenom odecom (suf) ,,koju su obi¢no nosili muslimanski asketi, a koji su
uobicajeno zvani fakir i dervis, §to znaéi ,,siromasan‘““(Elijade, 1996: 192, kurziv
u originalu). ,,Prema alternativnoj etimologiji, termin sufi dovodi se u vezu sa
izrazom al-suffa (klupa), a ljudi sa klupe bi bili Muhamedovi savremenici koji
su ziveli pobozno i asketski, okupljajuci se na tremu medinske dzamije (akh! al
suffa).“(Vukomanovié¢, 2011: 40, kurziv u originalu) Konacno, bez obzira na
etimologiju termina sufi, biti sufi znaci biti sveti Covek, onaj koji je u kontaktu
sa Bogom i onaj koji ide tarikom ili svetim putem i ¢iji je nacin zivota usmeren
ka ostvarenju jedinstva sa Bogom ,,kroz ljubav, iskustvenu spoznaju, asketizam
i ekstaticko jedinstvo sa voljenim Stvoriteljem®“(Elijade, 1996: 192). Ucenje
sufija i rituali u kojima oni ucestvuju imaju za cilj da od Trazitelja ili onog koji
je tek iniciran u sufizam postane /nsan-I-Kamil ili savrSen, potpun ¢ovek (v.
Sah, 1989).

Tarik, kao i pojam sufi ima mnogobrojna znacenja. U sufizmu tarik
oznacava put kojim se sufi priblizava Alahu, odnosno tradiciju, ucenje i praksu
sufija, dok u Sirem znacenju tarik predstavlja duhovnu dimenziju islama, dok bi
tarikat oznacavao bratstvo, misti¢ni red. Na ¢elu misti¢nog reda se nalazi Sejh,
koji je prijatelj Boga i veliki svetac, odnosno onaj koji je upucen u tajne sufi
misticizma i koji je prosao sve faze duhovnog progresa (pokajanje, apstinencija,
asketizam, siromastvo, strpljenje, uzdanje u Boga, obrac¢enost, zazivanje (zikr),
predanost, obozavanje, znanje, anihilaciju, opstanak u Bogu) Od samog

" DCBD-Deliberately Caused Bodily Damage
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nastanka sufizma Sejh je bio figura oko koje se okupljao veliki broj uéenika
traze¢i duhovnog vodica ili mentora na misticnom putu, odnosno medijuma koji
mozZe bozansku energiju da prenese na podrucje ovostranog. Ovim okupljanjem
ucenika oko Sejha, nastajali su manastiri ili derviske zajednice (ribat, zavija,
kanika). ,,Svaka derviska zajednica u principu ima svog Sejha (stareSinu,
duhovnog vodi¢a, mentora-pers. mursid) ili bar vekila, Sejhovog zamenika koji
mozZe otvarati zikr, ali ne moze imenovati drugog Sejha. Tu su potom ostali
dervisi, vernici ,,braca“(ihvan) i iskuSenici (muridun, sing. murid), kao i razliciti
simpatizeri, zaljubljenici (muhib, '@sig).,,(Vukomanovi¢, 2011: 41) U zikru ili
ritualu koji sprovode sufiji jednu od najvaznijih uloga ima Sejh (Seik ili pir).
Njegova uloga je direktna kako u samom procesu inicijacije drugih u sufizam,
tako i1 u samoj ritualnoj praksi sufija. Kao duhovni vodi¢ on je taj koji kontrolise
ne samo desavanja na duhovnom planu, ve¢ i na ovozemaljskom, jer on je
osoba koja nadgleda ritual i koja treba da osigura da se ritual odvija pravilno.
Sejh je osoba koja je sposobna da prati napredovanje traZitelja ili salika na
misticnom putu i da ga usmeri i pruzi mu pomo¢ kada je to potrebno. U samom
ritualu njegovo fizi¢ko prisustvo nije uvek nuzno, dok duhovno on mora uvek
biti uz posvecenike, odnosno ucesnike u ritualu. Upravo je ovaj odnos izmedu
ucitelja 1 ucenika srz sufijske prakse. Onaj koji biva iniciran u sufizam dobija
jedno opste ime salik ili trazitelj; kada biva prihvacen kao pogodan kandidat
trazitelj postaje murid; prva faza sufizma je tarikat u kojoj salik usvaja znanja
svog mentora Sejha i prati ga i sluSa u svemu; druga je faza spoznaje ili arifa u
kojoj duhovnu snagu trazitelj dobija od Sejha i u ovoj fazi iskusenik sam dolazi
na nivo znanja Sejha; nakon toga sledi faza ponisStenja ili farna u kojoj trazitelj
postize duhovno jedinstvo sa prorokom Muhamedom i u poslednjem stupnju
duhovnog razvoja nastupa svetost, odnosno stanje potpunosti posle kog nema
dalje i trazitelj se tada vraca u svetovni zZivot da prenese drugima znanje koje je
stekao na svom duhovnom putu (Sah, 1989).

Na putu duhovnog razvoja trazitelj mora da izucava svete spise i knjige
i da veliki deo svog vremena provede ponavljajuci dhikr ili seCanje na Boga ili
invokaciju Boga, kroz recitovanje imena Bozijeg (99 imena Bozijih),
ponavljanje stihova iz Kur'ana i drugih svetih spisa. Dhikr shvacen kao molitva
je sastavni deo ritualne prakse sufija odnosno deo je zikra koji u ovom radu
shvatamo kao ,,sistem simbola koji potvrduje vremenski, prostorni i drustveni
poredak, provodeéi ucesnike kroz seriju simboli¢kih radnji, raspolozenja i
grani¢nih situacija, s ciljem da se potvrdi njihov kolektivni i/ili transformise
njihov individualni identitet” (Vukomanovi¢, 2011:48) i kojim se ozivljava
sec¢anje na Alaha, a ¢ovek kao nebozanski entitet priblizava Bogu. Ucesnici u
zikru mogu da formule ili stihove ponavljaju tiho (dhikr-i- kafi) kada se koriste
brojanice sa 99 perlica i bezglasno ponavljaju razli¢ite formule npr. jedna od
njih je ,la ilah illallah* Kada je re¢ o glasnom ponavljanju formule ili stiha
(dhikr-i-jali) brojanica se obi¢no ne koristi. Pored ova dva dhikra u upotrebi je i
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,»Zikr srca (kalbi)“(Vukomanovié¢, 2011: 51) koji je takode bezglasni zikr i u
odnosu na glasni zikr teZe se izvodi.

Prema Idrisu Sahu put do prosveéenja ide kroz recitovanje niza dhikra:
1) tihi dhikr ili glasni dhikr 2) dhikr-i-dam-koji predstavlja vezbu daha i
koncentracije, odnosno ponavlja se formula u ritmu disanja 3) wajd ili ekstaza-
stanje u kom se dostize ve¢ni mir i prociSéenje grehova i manifestuje se kao
ritmi¢ko pokretanje tela 4) khatrat ili prosvetljenje kada ,,spoznaja i moé
zauzimaju mesto osnovnih misli od kojih je um ocis¢en“(Sah, 1989: 88). Sam
zikr moZe da se obavlja kao unutras$nja duhovna aktivnost svakog dervisa ili pak
kao oblik spoljasnje aktivnosti kada se molitva ponavlja naglas, takode moze da
se obavi kao individualna ili kao grupna aktivnost. U odnosu na tradiciju sufi
reda, ,,zikr mozemo Kklasifikovati u nekoliko vrsta, tipova: 1. sede¢i (na
kolenima); 2.stojeci (devram, kijam); 3. kombinacija sedenja i stajanja; 4.ples*
(Vukomanovié¢, 2011: 51). Ono §to je zajedniCkom svakom zikru bez obzira
gde, kada i na koji nacin se odvija je prisustvo Sejha i potreba u¢esnika da ociste
svoje srce i dusu i ispune je Bozijom Iljubavi. Poniznost u Kkori§¢enju
ovosvetovnih bogatstava, asketizam, proucavanje svetih knjiga, prisustvo Sejha
kao figure mentora, molitva, ritualni ples-pomeranjem tela od leve ka desnoj
strani ¢ime se stvara simbol vecnosti, muzika, samopovredivanje, ritualni
instrumenti, specifi¢no mesto gde se odvija zikr®, unapred odredena pravila koja
moraju da ispostuju uéesnici u ritualu-omogucavaju da zikr bude uspesan i da se
dostigne sjedinjenje sa Bogom i konac¢no prenosenje duhovnog znanja. Ovo
poslednje je veoma bitno, jer se za sufije kaze da moraju da budu u svetu, ali ne
smeju da postanu svetovni. Kada se govori o zikru veoma je vazno naglasiti da
u zavisnosti od regiona i zemlje zikr dobija neke specifi¢nosti, no kako se u
ovom radu nec¢emo baviti nijansama razlika u zikru, zadrza¢emo se na gore
navedenim elementima zikra i tarika koji su nam bitni da bismo razumeli psiho-
somatske aspekte zikra i pokusali da ih na racionalan naéin objasnimo.

Najvecu paznju naucnika u dvadeset i prvom veku upravo zaokupljaju
sam zikr, duhovna veza izmedu Sejha i ucesnika u zikru i naravno psiho-
somatske posledice zikra. Prou¢avanje fizioloskih posledica religijskih rituala
kakvi su npr. sufi rituali koji imaju kao svoju posledicu vidljiv medicinski
fenomen brzog zarastanja rana koje su nastale samopovredivanjem (DCBD) u
toku rituala, da bi bilo nauc¢no relevantno mora da se podvrgne nizu nauénih
tehnika za prikupljanje podataka o delotvornosti alternativnih tretmana i
religijskih rituala ili da sam religijski ritual bude izveden u kontrolisanim
laboratorijskim uslovima. Hauard Hol (Howard Hall), klini¢ki psiholog, jedan
je od prvih teoretiCara i prakti¢ara u psihologiji koji je pokazao interesovanje za
medicinske aspekte religijskih rituala, posebno sufi rituala. Inicijacija u sufi

¥ Kada je re¢ o mestu u kom se odvija zikr, bitno je naglasiti da ono nije od velike
vaznosti za sufije, jer “nije mesto ono koje je sveto, ve¢ su sveti ljudi koji su u njemu”
(Sufis and trance, 2014: 1)
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misticizam mu je omogucéila da ne bude samo posmatra¢ uc¢esnik, ve¢ da moze
da bude ucesnik posmatra¢ i sam dozivi samopovredivanje i brzo zaceljivanje.
U odnosu na svoj profesionalni background Hauard Hol je mogao da napravi
poredenje izmedu psiholoske tehnike-hipnoze i samog zikra koji stavlja
ucesnike u stanje nalik transu i uo¢i da nema nikakve sli¢nosti izmedu hipnoze i
zikra. Primena hipnoze u leCenju niza oboljenja se pokazala ograni¢enom, jer
nije svaki pacijent dovoljno sugestibilan da bude hipnotisan ili da hipnoza ima
nekog uticaja na njega. U odnosu na hipnozu, u sufi ritualu moze da ucestvuje
svako i da dozivi ono §to dozivljavaju najposveceniji dervisi. To je potvrdio i
sam Hol tokom svoje prve posete sufi redu u Bagdadu 1998. godine, kada je
iako neiniciran u sufizam, zamolio Sejha da mu kroz obraze provuku ritualnu
iglu. Dobio je dozvolu i sam je bio svedok da u toku samog rituala proces
samopovredivanja ne boli, krv staje u roku od nekoliko sekundi, dok rana
zarasta u roku od nekoliko minuta, bez ostavljanja ikakvog oziljka. Bitno je
naglasiti da u tom trenutku Hol nije bio iniciran u sufizam i nije prosao kroz
period pripreme koja prethodi svakom zikru. Pored sopstvenog iskustva Hol je
bio svedok samopovredivanja drugih ucenika u ritualu i to ne samo
propadanjem usta i obraza ritualnim iglama, ve¢ i zabadanjem ritualnog noza u
lobanju. Ovo iskustvo ga je nagnalo da se ozbiljno pozabavi ovim problemom,
ali ne samo kao budu¢i Trazitelj, ve¢ kao lekar, nauc¢nik u cilju prenosenja
»tajnih“ znanja u medicinsku praksu. U odnosu na etsku perspektivu koju nam
pruza pogled nau¢nika na DCBD fenomen i koja ¢e biti detaljnije obja$njena u
daljem tekstu, bitno je prikazati na koji nac¢in sami ucesnici u zikru objas$njavaju
fenomen brzog zaceljivanja rana.

Emsko tumacenje sposobnosti brzog =zaceljivanja rana nastalih
samopovredivanjem veoma je slikovito opisano u objasnjenju nastanka imena
Bagdadskog Tarikata Kasnazaniyah od strane Hauarda Hola koji navodi
sledece: ,,Lingvisti¢ki i istorijski (Al-Kasnazan) je kurdska re¢ koja znaci ,, niko
ne zna“ (slicno znacenju rec¢i Zen). Ova rec je prvo povezana sa Sejhom Abd al
Karimom, kao naziv za period od 4 godine koje je on proveo izdvojen od sveta
u meditaciji i obozavanju Alaha u Qara Dagh (Crne planine u Kurdistanu, Irak).
Tokom perioda izolacije, on je doziveo ogromnu radost i ljubav zbog pribli-
zavanja Alahu. Prateé¢i Sejha Adb al Karima kroz period izolacije, posveéenosti
i obozavanja Alaha, (...) prorok Muhamed ga je blagoslovio otkrivaju¢i mu
veliku tajnu. To otkrovenje odnosilo se na izuzetnu sposobnost tolerancije jakih
elektricnih Sokova, imunitet na ujed zmija i Skorpiona, brzo zaceljivanje ubod-
nih rana, zastita od vatre, kao i izleCivanje klinickih stanja kao $to su rak, sréane
bolesti, infertilnost, depresija i psihoza.“(Hall, 2014:3-4) Za same ucesnike u
ritualu medicinski fenomen brzog zarastanja rana nanetih samopovredivanjem
ne moze se racionalno objasniti iz viSe razloga: religijska indoktrinacija i pot-
puna vera u delovanje bozanskih sila i energija koje se prenose preko Sejha koji
je medijum izmedu proroka Muhameda, Alaha i ovostranog sveta, odnosno
ucesnika u zikru i nedostatak znanja iz oblasti medicine (neurologija, imuno-
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logija, psihologija) koje bi kod samih ucesnika i posmatraca proizvelo potrebu
za racionalnim objasnjenjem. Religijski ritual za same ucesnike nema znacenje
(meaningless of ritual) (v. Staal, 1979), on je jedna rutinska, repetitivna radnja
koja se obavlja samo da bi se ispoStovala tradicija, preci i sva potreba za objas-
njavanjem rituala i§¢ezava. Potpuno tumacenje emske perspektive podrazumeva
mehanicisticki pogled na sufi filozofiju, jer ma¢ ne sece zato $to je oStar, veé
zbog Alaha i vatra ne gori zbog svoje prirode, ve¢ Alah je taj koji hrani njenu
glad. Svako objaSnjenje bilo prirodnog ili naizgled natprirodnog fenomena
sadrzi u sebi Alaha koji je u osnovi svih stvari i sve $to se njima desi uzrok ima
u prisustva njegove supstancije u njihovoj strukturi. Bog je u svakoj ljudskoj
radnji i cilj svake ljudske radnje je Boziji cilj istovremeno. Tako u slu¢aju ¢udo-
tvornih izle¢enja u zikru se nalazi samo Bozija Zelja za izleCenjem. Samo onaj
koji ima ¢isto srce moze biti izleCen. ,,[K]ada je srce ocis¢eno kroz secanje i
dzihad, do bliskosti i istinskog izleCenja moze do¢i.“(Hall, 2014: 21)

U odnosu na emsku perspektivu sufi rituala i njegovih posledica koja se
oslanja na religijska tumacenja povezanosti svih stvari i deSavanja sa Alahom,
odnosno delovanjem bozanskih sila, etska perspektiva sufi rituala i fenomena
brzog zarastanja rana nanetih samopovredivanjem (DCBD) u zikru otvara
veoma sloZzen problem demistifikacije tog fenomena, odnosno postavljanje
pitanja da li je taj fenomen stvaran i ako jeste da li se moZe objasniti tradicio-
nalnim paradigmama: hipnozom, placebo efektom ili izmenjenim stanjem
svesti? Ukoliko bi doslo do toga da fenomen ne moze da se objasni ve¢ posto-
je¢im nauénim paradigmama, Hauard Hol tvrdi da bi doslo do nauéne revolucije
u Kunovskom smislu i stvaranja nove paradigme. No, glavni cilj Hauarda Hola u
analizi fenomena brzog zarastanja rana nanetih samopovredivanjem nije bio stva-
ranje nove paradigme, ve¢ pokus$aj da se praksa sufi mistika primeni u medicini.

Sprovodenje eksperimentalnih istrazivanja na dervi§ima pocelo je 1999.
godine. Godinu dana nakon svog prvog putovanja u Bagdad, Hauard Hol usp-
eva da dovede dervisa i profesora fizike Dzamala Huseina (Jamal Hussein) u
SAD da bi u laboratorijskim uslovima bio ispitan fenomen brzog zaceljivanja
rana nanetih samopovredivanjem. Uz dozvolu svog Sejha, dervisu je proboden
obraz nesterilizovanim metalnim §ilom koje mu je ostalo u obrazu 35 minuta.
Tokom probadanja obraza Husein nije osetio bol koji bi bio direktno povezan sa
DCBBD, ali je bio sposoban da oseti bol u drugim delovima tela $to znaci da nije
nastupila totalna anestezija. Iz rane nastale probadanjem obraza isteklo je 8 kapi
krvi, rana na levom obrazu zarasla je u roku od 2 min. od vadenja $§ila, dok je
rani na desnom obrazu trebalo 10 sati da potpuno nestane. Funkcionisanje orga-
nizma je pre samog rituala, u toku i posle rituala, praceno pomocu radioloskih,
imunoloskih analiza (prikupljena je krv dervisa pre i posle probadanja obraza) i
elektroencefalografije’(EEG) i Zener buéne diode generatora slu¢ajnih dogadaja

’ EEG ili elektroencefalografija je neurofizioloska metoda bazirana na registrovanju i
pracenju elektricne aktivnosti mozga kojom se dobija elektroencefalograf ili dijagram el.
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(REG) koja je razvijena na Prinston univerzitetu i sluzi za testiranje hipoteze da
ljudska podsvest moze direktno interagovati sa osetljivim fizi¢kim sistemima
(REG experiments: Equipment and design, 2014). Istrazivanje je pokazalo da
kada je re¢ o parametrima uredaja REG oni ne odstupaju od oéekivanih u sluca-
jevima pojacane paznje i emocija, dok EEG nije mogla da pokaze da li su moz-
dani talasi jacine 40 Hz kao i kod brazilskih hirurga u transu zbog pokreta i
pomeranja miSica glave tokom samopovredivanja (vidi. Hall, 2014). Elektro-
encefalograf je pokazao prisustvo pojacanog teta ritma mozdanih talasa $to
svedo€i 0 izmenjenom stanju svesti nalik transu. Imunolo$ka analiza nije poka-
zala promene u sastavu krvi, dok je radioloski snimak lica potvrdio da je obraz
ispitanika bio stvarno propoden ostrim predmetom. Kako dervi§ koji je bio
predmet ovog ispitivanja nije smeo da se moli naglas, da pomera glavu u ritmu
ritualne muzike i sam proces samopovredivanja je izveo van religijskog kon-
teksta i udaljen hiljadama kilometara od svog Sejha, Hol je zakljucio da ceremo-
nijalni aspekti rituala ne uti¢u na proces bezbolnog samopovredivanja i kona¢no
brze koagulacije krvi i zarastanja rana.

Sada ve¢ iniciran u sufizam, Hauard Hol je nastavio da proucava
fenomen bezbolnog samopovredivanja i brzog zarastanja rana nastalih njime na
sebi i to na nauénim skupovima 2001., 2002. godine kada je ¢itav proces
dokumentovan i mnogi skeptici bili oduSevljeni istinito§éu samog procesa.
Profesor fizike Konstantin Korotkov (Konstantin Korotkov) je pokusao da
detektuje energetsko polje tela Hauarda Hola pre i posle prizivanja boZanske
energije 1 to primenom metode vizualizacije gasnog praznjenja (GDV-Gas
Discharge Visualization). Ova metoda se zasniva ,,na kompjuterskom proce-
siranju slika sjaja gasnog praznjenja koje se stvara oko subjekta istrazivanja u
uslovima visokog intenziteta impulsnog elektromagnetnog polja“ (Korotkov,
2009:2) kojeg stvara sam uredaj. Ovim eksperimentom je pokazano da je nakon
invokacije bozanske energije, Hol imao znatno povecano energetsko polje nego
pre same kratkotrajne invokacije. Potrebno je naglasiti da u sluc¢aju ovog eks-
perimenta, Hol nije trazio dozvolu od svog Sejha, niti je Sejh bio obavesten o
ovom eksperimentu.

Jos jedan eksperiment je izvrSen 2005. godine kada je pra¢ena promena
u energetskom polju ili auri Hola pre i posle probadanja obraza iglom za led.
Spiritualna priprema za ovaj eksperiment je trajala 90 minuta i sastojala se u
meditaciji, pra¢enoj tihom molitvom i invokacijom 99 imena Alaha uz pomo¢
brojanice. U toku eksperimenta pracena je aktivnost mozga Hauarda Hola koji
se nasao u nesto mirnijem stanju, ali bez anomalija u neurolo§koj aktivnosti.

aktivnosti mozga. Na dijagramu su zabelezene frekvencije mozdanih talasa koji mogu biti:
alfa talasi (od 8-12 Hz) prisutni su kada smo budni, ali su nam o¢i zatvorene, beta talasi
(preko 12 Hz) nastaju u sluc¢ajevima aksioznosti, depresije ili upotrebe sedativa, teta talasi
(od 4 do 8 Hz) najceséi su kod dece i mladih, delta talasi (aktivnost do 4 Hz) javljaju se
kod male dece kad spavaju.(Electroencephalogram, 2014). Jac¢ina mozdanih talasa
ukazuje nam na specifi¢na stanja u kojim se organizam nalazi (npr. bolesti).
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Eksperiment je pokazao prekid u energetskom polju gde je obraz proboden.'
Veoma neocekivano objas$njenje ovog fenomena dobijamo od samog Hauarda
Hola koji tvrdi da postoji bozanska energija sa kojom je moguée do¢i u kontakt
i da se u sufi ritualu ona manifestuje kroz odsustvo bola i infekcije i brzo
zaleCivanje rana nastalih samopovredivanjem (v. Hall, 2014). Povrede dervisa
koje nastaju van zikra sporo zarastaju, krvare i postoji velika Sansa da dode do
infekcije; u toku rituala ne dolazi do vidljive izmene stanja svesti dervisa i orga-
nizam se nalazi u normalnom stanju, stoga je logi¢no zakljuciti da je u slucaju
DCBD re¢ o izuzetnoj sposobnosti organizma za samoizlecenje, koja se u vidu
energije prenosi sa Sejha na ucenika tokom rukovanja prilikom inicijacije u
sufizam.

Zanimljiv pogled na fenomen brzog zarastanja rana nanetih
povredivanjem (DCBD) daje austrijski nauénik Peter Mulacz (Peter Mulac)
(Mulacz, 1998) koji je proucavao zikr i u samom procesu samopovredivanja
nije mogao da pronade nikakve anomalije koje bi doprinele brzom zarastanju
rana. Njegovu paznju je nakon toga zaokupio sluc¢aj Danca Arnolda Henskesa
(Arnolda Gerrita Johannesa Henskesa) poznatog pod pseudonimom ,,MIRIN
DAJO* $to na Esperantu znaci ,,NeSto cudesno“. Mirin Dajo (1912-1948).
nakon Nemacke okupacije Holandije pocinje da veruje u duhovne sile i razvija
uverenje da moze mentalno da kontroliSe sve §to se deSava u njegovom telu,
izmedu ostalog da se samozale¢i ukoliko bi strani predmet povredio njegovo
telo. Uz pomoc¢ prijatelja zasiljenim iglama je nanosio sebi povrede na nogama,
ramenima, grudima i uz sve to sprovodio monitoring sopstvenog tela uz pomoé
rendgena i elektrokardiograma. Nista nije pokazivalo na odstupanja od nor-
malnog stanja organizma do momenta kada je Mirin Dajo progutao Siljak koji
nije mogao da izvuce iz organizma, nakon ¢ega je operisan i nazalost preminuo
1948. godine zbog upale i infekcije ezofagusa (jednjak). Autopsija je pokazala
postojanje unutrasnjih oziljaka na jetri, bubrezima, blizu srca, dok spoljasnjih
oziljaka nije bilo.

Tri aspekta moraju biti uzeta u razmatranje, kako u slu¢aju DCBD u
zikru, tako i u slu¢aju Mirin Dajo: ,,1) Odsustvo bola 2) odsustvo (velikih)
infekcija 3) odsustvo ozbiljnog unutra$njeg i spoljaSnjeg krvarenja“ (Mulacz,
1998: 441). U odnosu na naucnike i teologe koji objaSnjenje za samo-
zaceljivanje usled DCBD fenomena pronalaze u postojanju bozanske energije i
sposobnostima za zaceljivanje koje prevazilaze normalne kapacitete ljudskog
organizma (Hall, 2014; Hussein, Fatoohi, Hall et al., 1997; Hussein, 2014),
Peter Mula¢ (Mulacz, 1998) nastoji da ponudi nau¢no i medicinski zasnovan
odgovor na ovaj problem. Prema Mulacu odsustvo bola se moZe objasniti
razli¢itim pragom bola kod ljudi, kao i moguénoscu da se putem sugestije ili

' Eksperiment je dokumentovan u vidu video zapisa i moZe se pogledati na slede¢em
linku http://library.case.edu/digitalcase/DatastreamDetail.aspx?PID=ksl:hallhowardVid-
001&DSID=hallhowardVid-001.mpg&ContentType=Video
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autosugestije prag bola poveca, kao i da veéi, ali ne i neizdrzivi bol nastaje
samo kada se probada koza, plu¢na maramica i peritoneum (trbusna maramica),
dok propadanje samih tkiva nije tako bolno (Mulacz, 1998). Odsustvo infekcije
Mula¢ tumaci kao delovanje imuniteta organizma, ali veliku ulogu pridaje i
samoj ritualnoj igli koja je od nerdajuceg celika na koji se ne lepi veliki broj
bakterija i virusa, kao i kozi koja stvara pritisak oko ritualne igle i skida mik-
robe sa nje. Jo§ jedno od objasnjenja je i da spora perforacija tkiva ne ostecuje
samo tkivo, ve¢ dovodi do dilatacije tkiva i kona¢no vracanja tkiva u prvobitno
stanje nakon izvladenja ritualnog instrumenta. Na odsustvo krvarenja utice
takode oblik ritualnog instrumenta, tako u slucaju okrugle igle nevelikog
dijametra mali krvni sudovi se ne oSte¢uju u velikoj meri, ve¢ bivaju gurnuti sa
strane. Ono §to Mulacu promice je Cinjenica da zikr nije zasnovan samo na
samopovredivanju koris¢enjem dugacke zaostrene igle, ve¢ da u€esnici u ritualu
jedu zilete, staklo, zabija im se bodez u lobanju, otporni su na vatru, bodezima
rezu jezik. U tim slucajevima nije re¢ o instrumentu koji pravi otvore malog
dijametra u telu, ve¢ o instrumentima koji mogu ozbiljno da ozlede ljudski
organizam. U ovim slu¢ajevima mogu se primeniti samo neka od njegovih
prethodno navedenih obja$njenja.

Jedno od mogucih objasnjenja je da ucesnici u ritualu putem meditacije
i ponavljanja molitve, plesom koji prate ritam muzike ili mantranja zapadaju u
trans u kom dolazi do lucenja velike koli¢ine endorfina koji ima veliku ulogu u
izleCenju organizma. Neuropeptid endorfin izaziva supresiju bola i pojacavanje
osecaja zadovoljstva i ispunjenosti. U mnogim kulturama, pa i islamskoj je
pokazano da trans kao izmenjeno stanje svesti koje nastupa tokom rituala
omogucéava direktnu vezu izmedu uma i tela, otvarajuci tako prostor nes-
vesnom. Ritualni plesovi kao npr. Zar ili Sema pomocu transa ucesnike dovode
u kontakt sa Alahom. U trenutku ekstaze transa dolazi do izlivanja endorfina i
sam ples postaje tretman koji vodi izleCenju razli¢itih bolesti kod uéesnika (v.
Faris, 2002). Kao §to smo videli u Holovom eksperimentu, neuroloska aktivnost
dervisa pokazuje pojacani teta ritam mozdanih talasa, odnosno organizam se
nalazi u stanju transa, ali sam ucesnik u ritualu ne osec¢a nikakvu promenu u
sopstvenom organizmu, niti ima osecaj da se nalazi u transu. Tekstualni
(poezija), vizuelni (meditacija) i senzorni (muzika, ples, mantra) stimulusi, der-
viSe stavljaju u trans. Trans se manifestuje kao gubitak osecaja sopstva, jak
fokus i osecaj da se ima pristup velikoj koli¢ini znanja i iskustava koja nam nisu
dostupna u normalnom stanju i kao ubedenost u istinitost tog znanja, odnosno
»trans je (...) neuroloska i hemijska konfiguracija u okviru mozga“ (v. Becker,
1994: 50). U slucaju sufi rituala trans bi se mogao objasniti kao osecaj jedinstva
sa Alahom koje se postize u zikru i ukoliko bismo prihvatili samo iskustva
ucesnika u zikru ¢&iji krajnji cilj jeste dostizanje tog jedinstva, onda bez
pogovora govorimo o transu. Kako se nauka ne zadovoljava samo subjektivnim
stavovima ucesnika trans je potrebno analizirati na vi§e na¢ina. Dva najpoznati-
ja nacina za nau¢no proucavanje transa su: kognitivna istrazivanja i primena
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teorije konekcionizma u tumacenju transa. Osnovna ideja teorije konekcionizma
zagovara je da je ljudski mozak sastavljen od nekoliko milijardi neurona i broj
mogucih veza izmedu njih je takode ogroman. Grupisanjem neurona se stvaraju
mape locirane u specifi¢nim delovima mozga i medusobno su povezane. Ova
veza omogucava da se stimulisanjem jedne mape uz pomo¢ opazanja putem
¢ula npr. neke muzike, mantre, istovremeno stimuliSu i druge mape npr. mape
emocija, se¢anja. Veoma lako i brzo zapadanje dervisa u stanje nalik transu se
mozZe objasniti ovom teorijom. Kako je ritual manje-viSe rutinizovana radnja,
zvuk neke melodije ili ponavljanje neke molitve, mantre moZze da izazove
secanje u mozgu na stanje kada je ta muzika ili mantra zapaméena, a organizam
se nalazio u transu i da se to stanje ponovo javi (v. Becker, 1994). Kako je broj
veza medu neuronima ogroman, veoma je teSko pratiti aktivnost mozga, pa ¢ak
1 najsavremenijim instrumentima, a i dubina transa moze da varira, §to sve
otezava njegovo istrazivanje.

Zaklju¢na razmatranja

Veza koja se stvara izmedu psihoneuroimunologije i religijskih rituala i
njihovih posledica, nikako ne treba biti okarakterisana kao nasilan prodor u
nesto sveto, misti¢no, ve¢ se moze videti kao prihvatanje i razumevanje ljudske
prirode koja emanira iz sebe same ¢itav spektar natprirodnih svetova. Zbog toga
se 1 "[r]eligijski vernici i skeptici (...) slazu da je religija dramati¢ni fenomen
koji zahteva dramati¢no objasnjenje, bilo kao spektakularno otkrovenje istine ili
kao fundamentalnu gresku razuma. Kognitivna nauka i neurologija predlazu
manje dramati¢nu, ali mozda viSe empirijski utemeljenu sliku religije kao
moguceg, mada ni u kom slucaju neizbeznog proizvoda normalnog funk-
cionisanja ljudske spoznanje“( Boyer, 2003: 123). U proucavanju zikra vidimo
da jo$ uvek postoji veliki broj nereSenih pitanja i moguénosti za dalje istra-
zivanje. Sistematizacijom rezultata dosadasnjih istrazivanja DCBD procesa u
zikru mozemo da zaklju¢imo da: 1) svaki uéesnik u zikru mora bar jednom da
ima kontakt sa Sejhom 2) prisustvo Sejha svaki sledeci put kada se vrsi zikr nije
nuzno 3) uspesnost zikra ne zavisi od toga da li je Sejh obavesten o njemu ili ne
4) nije potrebna prethodna duhovna priprema da bi zikr bio uspesan 5) pripad-
nik bilo koje vere moze da dozivi samozaleCivanje rane nastale u procesu
DCBD 6) do zikra moze da dode na bilo kom mestu, u bilo koje vreme 7) medi-
tacija, molitva, ritualna muzika i ples su elementi od koji svaki ponaosob ili u
kombinaciji omogucavaju uspesnost zikra 8) tokom procesa DCBD ne dolazi do
totalne anestezije organizma, ve¢ se odsustvo bola registruje samo na mestu gde
ritualni instrument nanosi povredu 9) van zikra brzo zarastanje rana izostaje.

Pitanje koje se postavlja je po cemu je toliko specifican taj prvi kontakt
sa Sejhom tokom izvodenja samog zikra? Naucna istrazivanja su imala uspeha u
prac¢enju aktivnosti organizma u zikru i pokazala su da stimulusi iz okruzZenja
imaju sposobnost da uti¢u na neuroloske, endokrinoloske i imunoloske procese.
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Lucenje peptida i hormona, ja¢ina mozdanih talasa, izmenjeno stanje svesti
potkrepljuju tvrdnju da je do odredenog nivoa moguée demistifikovati posledice
DCBD procesa koji se deSava u zikru. Problem nastaje kada se pokusaju
pronaci razlozi zbog kojih DCBD ne moze uspesno da se obavi bez tog prvog
kontakta sa Sejhom tokom samog zikra. Najjednostavnije reSenje je ono
nenau¢no prema kome bi Sejh bio nosilac bozanske energije koja se dodirom
prenosi na drugu osobu i ostaje zauvek u njoj. Ta energija coveku daje
natprirodnu sposobnost brzog zaceljivanja svaki put kada individua na koju je
ona prenesena zaziva meditacijom, molitvom ili plesom seéanje na Alaha.
Drugo moguée objasnjenje je racionalno, koje pruza gore navedena teorija
konekcionizma prema kojoj mozak ima sposobnost da se se¢a dogadaja i
situacija i da na odredeni stimulus organizam vrati u stanje u kom je bio u toj
situaciji koja je direktno povezana sa tim stimulusom. Tre¢e moguce objas-
njenje lezi u ideji da prvi kontakt sa Sejhom moze biti znacajan zbog samog
uverenja ucesnika u ritualu da je Sejh u direktnom kontaktu sa Alahom i da on
tako §titi uéesnike u ritualu od bilo kakve nesrece. Ovo uverenje moze da dove-
de do psiholoske stimulacije organizma i aktivacije slozene veze izmedu neuro-
loskog, imunoloskog i endokrinog sistema, ¢ime se organizam stavlja u stanje
samoodrzanja.

Na osnovu mnogobrojnih psihoneuroimunoloskih istrazivanja, mozemo
zakljuciti da veza izmedu religije, fizickog i mentalnog zdravlja ostaje i dalje
bar jednim delom domen misti¢nog i neobjasnjivog. Istrazivanja sufi rituala,
posebno zikra i dalje intrigiraju nau¢nu zajednicu u toj meri da sve veci broj
naucnika postaju vernici, upravo zbog nemogucnosti da se psiho-somatske
posledice zikra potpuno objasne nau¢nim metodama. Kada je re¢ o mestu
sociologije u psihoneuroimunoloskim istrazivanjima rituala ono jo§ uvek nije
utemeljeno, ali je sasvim sigurno da je potrebno da se stvori ,kreativna
integracija" u okviru disciplina izmedu "trazitelja strukture" i "traZitelja zna-
¢enja"(Coe,1997: 6). Sociologija pruza mogucnost da se uoci struktura rituala,
ali ima ulogu i u razotkrivanju znacenja koja se pripisuju ritualima, jer ritual je
pre svega jedna vrsta socijalne interakcije tokom koje se stvaraju znacenja i
simboli koji omoguéavaju opstanak ne samo tog rituala i zajednice u kojoj se
vrsi, ve¢ 1 oCuvanje mentalnog i fizickog zdravlja ucesnika u ritualu.
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ON THE PATH OF DHIKR DEMYSTIFICATION: ANALYSIS OF
PSYCHOSOMATIC ASPECTS OF SUFI RITUALS

The past in which medicine was responsible for body, psychology for the mind and
religion for comfort and support is slowly becoming forgotten and replaced by the time
in which the idea of interdisciplinary does not cause fear and mistrust, but offers
challenges and solutions. Due to its psychosomatic aspects, the ritual which is a
constituent part of religion should be analysed from the perspective of neurological
disciplines (neurobiology, neuropsychology, psychoneuroimmunology) which enable us
to see how stimuli from external body's environment and stimuli from the uncon-
sciousness during the ritual affect the psycho-physical condition of human organism.
The research on self-healing process of wounds caused by self-injury (DCBD"') during
Sufi ritual — Dhikr is one example of high potential research on religious rituals of
progress of western medicine. The analysis of Dhikr itself, spiritual relationship bet-
ween Shaikh and participants in Dhikr and psychosomatic effects of Dhikr offers us
‘more empirically grounded picture of religion as a probable, although by no means
inevitable by-product of the normal operation of human cognition’ (Boyer, 2003. 123).

Keywords: Psychoneuroimmunology, Ritual, Sufism, Dhikr, DCBD.
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BEYOND POSTMODERNISM
ARE WE AWARE OF THE NEW WORLD-
VIEW?

Abstract

This article represents a description of the most contemporary worldview beyond
postmodernism (post-postmodernism) and its impact on Christian faith. Some tenets of
this worldview like performatism, new transcendency and the reconstruction of utopia
are interrelated with basic presuppositions of Christianity. In 21" century post-post-
modernism may serve as an opportunity for Christians who realize that the contem-
porary world is interested in openness to the transcendental otherworldliness. The
concept of the power of God becomes the metaphor by which Christian faith may enter
the dialogue with post-postmodernism and by which the new opportunity for non-
invasive and tolerant form of evangelism may arouse the Church to new action.

Key words: Posmodernism, Post-postmodernism, Christianity, Church.
Modernism: Writing something clever and witty on a billboard.

Post-Modernism: Writing the words "something clever and witty" on a billboard.
Post-Post-Modernism: Writing a billboard on some words."

Introduction and Historical Background

In his work City as Landscape: A Post-Postmodern View of Design and
Planning® Tom Turner stresses that:

! Urban Dictionary, Internet, http://www.urbandictionary.com/define.php?term=post-

post-modernism.
’E&F Spon., an imprint of Chapman and Hall, London, 1996.
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The modernist age, of "one way, one truth, one city", is dead and gone. The post-
modernist age of "anything goes" is on the way out. Reason can take us a long
way, but it has limits. Let us embrace post-postmodernism—and pray for a better
name (Turner 1996:1).

Turner pointed out very important truth about the sequence of cultural
phenomena. Modernism roughly covers the period from emergence of
philosophical rationalism of the 17" century through the end of 20" century.
Many believe that the fall of Berlin wall 1989 symbolically represents the point
of commencement of a new era of postmodernity, although French
philosophical postmodernism came on the world scene in the 70-ies during the
cultural paradigm shift. Logically, every system of thought and every cultural
phenomenon have their limits, as Turner prophetically argues in the 90-ies of
the last century. It seems that today postmodernists’ emphasis on pluralism,
perspectivism, subjectivism and anti-rationalism does not satisfy any more
intellectuals who always search for a new criticism.’

Much has been said about postmodernism and my purpose here is not to
discuss features of this widely accepted contemporary world-view (or mix of
many world-views).* I would like to address the question of the nature of trend
that ideologically and historically comes after postmodernism and its impli-
cations on the life and the mission of the Church.

In the historical sequence of world-views I propose Sept 11, 2001 as a
symbolic date of commencement of Post-postmodernism (hereafter PPM)
although some argue that Turner’s book in 1996 deserves such a role. Sept 11,
2001 or 9/11 became the first shocking performative action (simulation within
reality) and the beginning of the history unpredictable and uncertain (maybe the
end of history).

There is a call for the new theory of history after this end of history.’
Speaking about this historical context of PPM, Professor Okosun states:

...post-postmodernism is the result of the intellectual and social ahistoricity of
the West concentrated especially in the United States. Despite the intensity of
ahistoricity, there are still a large number of people in pre-modernity who respect

3 There are 14.800 references to post-postmodernism on Google search.

*The most comprehensive overview of basic features of postmodernism from evan-
gelical perspective is still Stanley Grenz’s A Primer on Postmodernism, Eerdmans,
1996. For more concise overview of philosophical postmodernism see Aleksandar S.
Santrac, Deconstruction of Baudrillard, Edwin Mellen Press, New York, 2005, pp. 7-19.
The results of this study might be considered as PPM reaction to Jean Baudrillard’s
postmodernism. This reaction includes evaluation of postmodern ideas and ‘turning
these ideas against themselves’ (deconstruction idea).

> Georg G. Iggers, « A Search for a Post-postmodern Theory of History », History and
Theory 48 (February 2009), 122-128.
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history and tradition. It is hard to conceive that advancement or being developed
are synonymous to not speaking to each other, litigating at every excuse, and
smearing each other with excreta. The result of our machine behavior is of
course the enthronement of one huge putrid social scene from which there seems
now to be no escape. The other point is that many people in the West, especially
the United States, will insist that this is not the case, and that although everything
may not be well, we still enjoy some sense of well-being and tranquility. That is
precisely the post-postmodern scenario.’

Ahistoricity of PPM is described, therefore, as a putrid or decayed
social aspect of history. Although there is a kind of ambivalence of the nature of
PPM, after 9/11 everything seems possible, and humanity has no ground for
hope or ‘anchor’ of social and historical certainty. PPM basically affirms this
uncertainty and performance as key postulates. In this historical sense PPM may
be called Millenialism’ (after all, it started at the beginning of the new millen-
nium) and the X generation of Postmodernists is followed by the M generation
of Millenialists (Post-postmodernists).

In this era of Millenialism or, so called, Ultra-postmodernism we
completely lost ourselves in post-historical and post-human condition.

After so much effort to internalize amnesia in the postmodern scene, we turned a
corner and simultaneously vomited and excreted every bit of the memory of the
self into void. We have created the post-postmodern scene and are unaware that
we are there. Now we walk around completely fatal to each other because we
have no socially or intellectually coherent mechanism to remember who, why,
what, and where we are. Emptied of every element that makes us human, our
every intention, look, walk, and talk are litigated. We employ litigations to
resolve conflicts. The content of the legal infrastructure is renegade and sec-
tarian, mostly operated on the whims of those who proclaimed themselves in the
modern scene as super heroes. We have finally reached the back door of total ab-
sence. This is the final exit into absence from the self. Absence from the self
connotes the none-presence of others. The post-postmodern entity eats anything
and everything, including the self without recognition. Those who complained
that alienation and individualism (Philip Slater) in the modern scene emptied and
totalized humanity have no culprits to implicate for the post-postmodern con-
dition. The post-postmodern scene is in fact posthuman.

In this succession of cultural periods, what does really come after post-
modernism, how can we think in epoch of posthuman machine behavior? What

°TY. Okosun, « The Problem of the Social Self in the Post Postmodern Scene”,
Northeastern Illinois University, http:/www.neiu.edu/~tokosun/Courses/postmodern1.htm
" « Modern, Postmodern, & Post-Postmodern: Why Poetry Is No Longer In
Disintegration Mode », (http://www.worldclasspoetryblog.com/modern-postmodern-
g)ost-postmodern-why-poetry—is—no-longer-in—disintegration—mode/06/23/2008/).

Ibid.
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are the basic tenets of this new zeitgeist or I’esprit du si¢cle that ‘eats anything
and everything, including the self’? There are no books explicitly written about
post-postmodernism. There are some articles that may be found on the Internet,
that are used in this presentation also, but there is no comprehensive work in
which we may find the features of PPM. It would be difficult to summarize the
characteristics of the new ‘movement’:

Since the late 1990s there has been a widespread feeling both in popular culture
and in academia that postmodernism "has gone out of fashion." However, there
have been few formal attempts to define and name the epoch succeeding post-
modernism, and none of the proposed designations has yet become part of
mainstream usage.’

However, there are some basic noticeable changes in the society that
might be described as emergence of PPM, as we have already noticed.

Very often relationship between PPM and postmodernism is analogous
to that between postmodernism and modernism. It reacts to and is critical of
features of postmodernism. As we noticed, the self-loss of postmodernism is
pushed to its extreme of ultra-postmodernism. Speaking about ideological
content of these philosophical and cultural trends one could affirm the fol-
lowing sequence of thought. While modernism ruled with ‘iron fist’ of reason
and objective truth and postmodernism with ‘hardcore’ critique of rational capa-
cities, subjective perspectivism and total relativism where ‘anything goes’, it
seems that PPM rules and will rule with a-historical, a-social and posthuman
performatism, new transcendency and new utopia. Let me explain these three, I
propose, the most important tenets of PPM.'°

Tenets of Post-postmodernism
Performatism

It is widely accepted that

...systematic attempt to define post-postmodernism in aesthetic terms has been
undertaken by the German-American Slavist Raoul Eshelman in his book Per-
formatism, or the End of Postmodernism'". Eshelman, who coined the term “per-
formatism” in 2000, attempts to show that works in the new epoch are con-
structed in such a way as to bring about a unified, aesthetically mediated ex-
perience of transcendence. Performatism does this by creating closed works of
art that force viewers to identify with simple, opaque characters or situations and

? “Post-postmodernism”, AbsoluteAstronomy.com, Exploring the Universe of
Knowledge, (http://www.absoluteastronomy.com/topics/Postmodernism).

12 Of course, I do not claim that this is an exhaustive presentation of PPM. It seems that
this ‘world-view’ is still “‘under construction’.

"' Aurora, Colorado: Davies Group 2008, ISBN 978-1-888570-41-0.
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to experience beauty, love, belief and transcendence under particular, artificial
conditions. Eshelman applies this model to literature, movies, architecture,
philosophy and art."?

Performatism, therefore, is a kind of demonstration of the artificial ef-
fect. We all know that performance is something conceived to attract attention.
It is interesting that in recent substantial development of means of com-
munication demonstration of the effect is more important than the presentation
of facts. Contemporary movie and internet industry play with the application of
this principle. Performance is the representation of shallowness of technological
reality. In 2006 the British scholar Alan Kirby formulated an entirely
pessimistic socio-cultural assessment of post-postmodernism that he calls
“pseudo-modernism.”

Kirby associates pseudo-modernism with the triteness and shallowness resulting
from the instantaneous, direct, and superficial participation in culture made
possible by the internet, mobile phones, interactive television and similar
means...In pseudo-modernism one phones, clicks, presses, surfs, chooses,
moves, downloads. Pseudo-modernism’s “typical intellectual states™ are further-
more described as being “ignorance, fanaticism and anxiety” and it is said to
produce a “trance-like state” in those participating in it. The net result of this
media-induced shallowness and instantaneous participation in trivial events is a
“silent autism” superseding “the neurosis of modernism and the narcissism of
postmodernism. “'?

While postmodernism denies the possibility of objective truth and
affirms and ‘smiles’ to destruction of truth, PPM plays with remained ‘pieces of
truth’ as effects without any meaning in a spiritual trance of posthuman
machine behavior. Through critique of the concept of truth and final purpose of
reality interplay between signs and symbols becomes very important in this per-
formative perspective. The success of The DaVinci Code in this context was
expected. Everything in The DaVinci Code is a grand performative effect
without any depth of argumentation and meaning.

As a means of communication Internet is, of course, millenial or post-
postmodern performative effect par excellence. It is Gutenberg’s invention of
21* century. On the world-wide web there is only shallow and performative
action of communication, knowledge and experience. As Michael Epstein said:

“We have become cyborgs”."*

" Ibid.

B Allan Kirby quoted in « Post-postmodernism”, AbsoluteAstronomy.com, Exploring
the Universe of Knowledge, http://www.absoluteastronomy.com/topics/Postmodernism
4 Michael Epstein, What Comes After Postmodernism, Public Lecture, Novi Sad,
Vojvodina, Serbia, May 6, 2009.
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Even in politics we can see the “trance-like state” of performance, like
in Obamania. Behind the performance of the new age there is nothing stable,
certain, genuine, deep and real. The promised change is a grand illusion. And
the world is obviously obsessed with this performative shallowness, artificial
conditions and the demonstration of the effect of PPM world. Obama is an
embodiment of performatism.

New Transcendency

New transcendency is in a sense continuation of postmodern ‘open
door’ for the irrational and supernatural. Where postmodernism with its total
critique of ratio just opened the door for the supernatural, PPM entered with
powerful and deep interest for the mythical and mystical.'> Today, people are
not interested any more in rational presentations or explanations of reality.
Recent novels and movies like Tolkien’s Lord of the Rings or J.K. Rowling’s
Harry Potter or C.S. Lewis’s Chronicles of Narnia demonstrate an interest for a
new perspective on reality that could be called religious fiction.'® While science
fiction of postmodernism criticized rational approach to science and its limits,
religious fiction in PPM tries to criticize official forms of religion and lead the
people to new transcendency of myth and religious mystical and mythical
stories'’. The old-fashioned pre-modern interest for wizards, witches, villas,
ghosts, dwarfs, beasts, zombies, spirits of the dead and mythical worlds is back
again on the stage of PPM’s religious fiction.

Professor Barr mentions the example of president Bush in Baghdad’s
sky as a shocking action of new ‘political’ or ‘religious’ fiction vs. science fic-
tion of the last century.... He says:

This spectacle is also a post-postmodern version of Clarke's 2001: A Space
Odyssey. George W. Bush outdid Arthur C. Clarke. Science fiction writers bla-
tantly announce themselves as story tellers. Bush and his handlers, in contrast to
science fiction writers, are liars. Bush is a post-postmodern disgrace.'®

Liars and disgrace, why? Because PPM’s new transcendency of reli-
gious fiction (or in this instance political fiction) transcends the old-fashioned

'3 Or, so-called spiritualistic religions without official religions with revelation.

' Religious fiction emerged out of spiritual science fiction of the 60ies and 70ies of the
last century. Good examples of this fiction were Isaac Asimov and Arthur Clarke.

"It is interesting that on one of the Post-postmodern Manifesto(s) belief in ghosts and
miracles is explicitly mentioned (http://www.adamgottschalk.net/words/popomo.html,
point 14 and 15)

'8 Marleen S. Barr, « Science Fiction and the Cultural Logic of Early Post
Postmodernism », Socialism and Democracy, Vol 20, Issue 3, Nov 2006, 167-186.
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science-fiction in a sense that it is even less real in a pseudo-politics or pseudo-
religion.

Stories and heroes that resemble myths of Middle Ages have returned to
the contemporary scene. While postmodernism rejected religion and affirmed
total immanence (perspective of this world only), PPM offers the possibility of
transcended world of religious fiction in which humanity has lost real present or
future perspective. Speaking about PPM and religion it is quite certain that PPM
restores the concept of ‘objective’ truth but, unlike classical and modern philo-
sophy, can neither validate nor invalidate religion."” Since there are some
remnants of objective truth and at the same time no trust in the official objective
form of religion, myths logically fill the gap of people’s interest for something
stable and systematic, or just seemingly steady. Myths of the past in the new
clothes of fictional religion become the imaginary world of comfort and escape
for the disillusioned humanity. It seems that PPM could be labeled as neo-
romanticism, neo-impressionism and neo-classicism®® with the strong emphasis
on feelings caused by the emergence of new aesthetic mythical approach to
religion and based on the openness to transcendency.

This, of course, explains, on the other side, the interest of the people for
the Roman Catholicism and the Papacy, because papal power is the
embodiment of the return of aesthetic religious sentiments, esoteric experiences
and mythical world of the Middle Ages. Religious fiction is, therefore, related
at least partially to the official forms of religion that demonstrate the restoration
of the absolute power of mystical and mythical. Evidently, the emergence of
Millenialism and its spiritualism correspond to the rise of the power of papacy.
It is obvious, here, that Adventist prophetic insight about the rise of spiritism
and papacy becomes especially relevant.

Reconstruction and New Utopia

Finally, new utopia is closely connected to the idea of new transcendency.
Postmodernism had a strong anti-utopian perspective. Postmodernists did not beli-
eve in a realized ultimate world. They did not support the idea of progress towards
utopian society of total tranquility and peace. This is the reason postmodernism
criticized communism and Christianity, for example. PPM, however, with a new
transcendency offers a new challenge of a desire for the utopian world.”’ With all
the problems the planet Earth faces, this is not strange at all.

1 See Morton A. Kaplan, “Post-postmodern Science and Religion”, International
Journal on World Peace, vol 18, issue 1, March 2001.

2% As Turner argues in Tom Turner, City as Landscape: A Post-Postmodern View of
Design and Planning, 8.

2! There are some new movements that want, for example to restore communist and
Marxist views (as new utopia) against postmodernistic perspective: see Antonio Callari,
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There are probably two distinct ideological backgrounds and
understandings of the need for new utopia.

First, neo-pragmatists try to reconstruct the world of pragmatism after
postmodern deconstruction. One of the latest interpretations of pragmatic
philosopher John Dewey says:

Dewey is thus postmodernist in the sense that he rejects the notion that there is
some foundation of certainty on which we can stand. . . . But he is post-post-
modernist in the sense that he reconstructed and put to work what the post-
modernists had simply dismissed: a set of organic functions or activities that
are natural to human beings as a group, that reveal their common evolution,
and that g?n be employed as a part of the process of testing and securing desi-
red ends.

After all, we are as Marx underlined homo faber. Both capitalist and
socialist tendencies for new utopia today might be a desire for the realization of
the reconstructed world of function, activity and useful production that was
criticized and dismissed in the postmodern era. This is why Obamania
hypnotized the world that transcended the political and religious differences. He
is beyond capitalism and communism. He offers pragmatic change. The time
has come....for reconstruction!

As Sarah Hines, professor of social thought from New York University
asserted:

Post-postmodernism, allows for the inventive, almost utopian, revival and
remix of all the things that postmodernism critiqued and rejected.”

In addition, Hermione McDubh, who lives and writes in Ullapool points
out:

Postmodernists tended to eschew more conventional forms of political
participation in favor of interventionist discourse formation and vigorous
decentring of naive cultural paradigms. We are not Postmodernists. We are
Postpostmodernists. Therefore we vote Conservative.”*

Stephen Cullenberg, and Carole Biewener, Marxism in the Postmodern Age:
Confronting the New World Order, Guilford Press, New York, 1995.

22 Larry A. Hickman, Pragmatism as Post-Postmodernism: Lessons from Dewey, New
York: Fordham University Press, 2007, 20. See the whole review of this book at
Michael Eldridge, Review....

BSara Hines, “Post-Postmodernism And the Archive: Uncertain Identities And
"Forgotten" Legacies”, Afterimage, 03007472, Nov/Dec2007, Vol. 35, Issue 3.
*Royd Payne, « Whither Postpostmodernism? »
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Conservative and pragmatic reconstruction of the world, isn’t this what
the New World Order (or better say Anglo-Saxon World Domination) is all
about? It seems that the prophecies of the Revelation about the emergence of
the ‘second beast’ that would try to reconstruct the world according to its pat-
tern are being fulfilled.”

Behind this pragmatic reconstruction is, of course, philosophical mil-
lennial reconstruction of language and reason. PPM revived and reconstructed
the language after its deconstruction of post-modernism:

While Postmodern poetics has been an utter failure, there are things to admire.
For one thing, language is freed from the past restraints of form and diction.
Postmodernists are not afraid to create new language. There is some value in
imagination, but the value of imagination comes in when it is used to provide
value to oneself or others. The way Postmodernists have used imagination is to
destroy value altogether and thus meaninglessness has become the primary
value of the Postmodern mind.... Post-Postmodernist thinking, which is still in
its early stage of development, seeks to put meaning back into language and
seeks to provide a balance between faith and reason. Rather than emphasize
one over the other as Modernists and Postmodernists have done, the Post-Post-
modernist is concerned with putting faith in Man, in God, and in Value back
into poetics, back into language, and back into living (these are not necessarily
Value(zﬁby all, but each is valued by some and all respect the judgments of
each).

Second track of reconstruction is the emergence of new utopia based on
religious sentiments, and putting faith in God, Man and Value. Religious scien-
tists (coined term) convince us that science and technology failed in realization
of this utopia and they affirm that ‘religious consciousnesses’ of humanity
would lead us to the point of ultimate eternal peace. Not to mention that this
seems like New-age perspective that unfortunately becomes compatible with
the perspective of substantial part of the Christian world with its tendency
toward Ecumenical visible Unity. Ecumenical religious consciousness is based
on rejection of the temptation to view the doctrine as important and integral part
of Christian experience, as Benedict XVI said at WYD in Sydney.”” Truth of the
Scripture is sacrificed for the sake of Unity and new “religious consciousness”.

Speaking about some political changes there are some indications that
PPM transforms society into multicultural phenomenon ruled by the neo-

25 Revelation 13,11

26 « Modern, Postmodern, & Post-Postmodern: Why Poetry Is No Longer In
Disintegration Mode »

7 http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/messages/youth/documents/hf ben-
xvi_mes 20070720 youth_en.html
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totalitarian ideologies.” It seems that after tolerance of postmodernism, ‘ghost
of the past’, totalitarian spirit in many forms appears again on the world stage.
Presidents of both West and East behave more and more like dynastical rulers
or even kings. This is also the lost heritage of the Middle Ages and the revival
of the spirit of utopian mythical pre-modernism.

After all, how should biblical Christians respond to and evaluate PPM’s
world of demonstration of the effect of performatism, openness of new trans-
cendency through religious fiction and reconstruction of new utopias so
prevalent today?

PPM and Christian faith

Since we already live in PPM era it seems crucial to affirm just basic
points of dialogue between biblical Christianity and PPM. First, let us make a
brief list of obvious differences.

Unlike PPM that only partially reacts to postmodern subjective
approach to the truth, the Scriptures affirm objective revealed truth and not just
performative or subjective value of facts. God is real and He is actively
involved in the world. Metaphysically speaking He is not just necessary effect
or imaginary figure. In addition, we read in the Gospels that Christ never acted
with performance for its own sake in order to astonish and shock His followers.
His miracles were signs of spiritual objective truths and experiences.”’ He spoke
truth and acted in truth affirming its relational aspect, and truth, not effect, was
the appealing force.”® Nowadays, in PPM culture of value of performance, it is
not hard to imagine the powerful delusion of Antichrist’s miracles, grand
effects, also predicted in the Bible as a last deception and a sign of the end
times.>' Performatism of PPM opens the way for the last religious fraud.

In contrast to PPM, Bible does not speak about transcended myth as
invention of human mind (writers of the Scriptures). Stories of the Bible are
based on God’s genuine and true perspective of the inspiration process which is
always truthful and reliable.”” Openness to the spiritual world in the Scriptures
is defined by faith, love and truth in the experience of prayer and rites, not by
aesthetic subjective experience of new transcendency. This dangerous openness
of spiritualism of the new age or sacramentalism of the papacy as an

%% http://anagennesis.townhall.com/g/bcdebeb9-fafb-47d8-8f63-78383b38a7d 1 2commen
ts=true

2 John 2,11.
3% John 7, 16-17 and 8, 31-32.
312 Sol 2.

329 Pet 1, 19-21.
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embodiment of mythical and mystical aspect of religious experience is even
condemned in the Holy Scriptures.*

Finally, unlike PPM, Christianity affirms the coming of the future world
realized not by historical development of human reconstructed pragmatic or
religious consciousness but through divine supernatural action in human history
- namely, second coming of Christ.* Church is never portrayed as a totalitarian
final authority over world affairs. On the contrary, it is called to suffer bearing
its cross as a witness in this world. Overcoming the world is not the result of
political-religious institutional endeavor (by the force of ‘Babylonian’ spirit)
but the experience of faith and love through persistence in suffering and the
power of Christ who is coming again to transform the planet.

Therefore, PPM and the Christian faith are basically incompatible
‘world-views’.

However, there are some specific features of post-postmodern zeitgeist
that might be a useful apologetic tool for the reconstruction of the Christian
faith. As Professor Ogletree states:

The post-ironic movement is one of artistic hope. In America, the battle cry
today is not one of removal from society and disconnect but of hope in recon-
structing society in the liberal view or saving society from being deconstructed
into the liberal view. Christians find their liberties threatened while liberal causes
find their status elevated, both circumstances provoking those on either side to
take a serious look at the society in which they live, to take an earnest stand for
the beliefs and their freedoms.™

He continues:

Whatever this era is finally called, it is one in which secular and faith-based
fiction will use similar tools to achieve their desired ends. This strange con-
vergence is an opportunity for faith-based fiction to reach beyond its pew-filled
borders and speak to the secular, unbelieving world, if it can only find the
conviction and the courage.*

Earnest stand, deep conviction, heroic courage, genuine conversion,
authentic faith and the awareness of ‘being in the world’ are necessary for the
spiritual reconstruction of this age. Secular world (in the present form based on

3Revelation speaks about three unclean spirits as ‘frogs’ (symbols of religious fraud)
(Rev 16). These spirits are spiritism, papacy and liberal-democratic deception of the
Western world.

*Rev 19, 11-16 as example.

Wade Ogletree, “Post-postmodernism continued: Christian Fiction in the Post-Ironic
World,” internet, (http://betterfiction.com/blog/blogl.php/2008/12/19/post-postmoderni
sm-continued-christian-f)

* Ibid.
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the ideology of PPM) is ready and open for the idea of reconstruction and
reformation of spiritual values. Perhaps, in our evangelistic efforts we might
recognize points of PPM as a new possibility for mission in the 21% century.
Although we are waiting for Christ to come, we should not be idle in this recon-
structing process. PPM world is waiting to hear and see our spiritual renewal.

Evangelism in the age of PPM

In order to have a relevant message, evangelism in the 21% century
needs to be performative with emphasis on transcendency and ‘utopia’. Having
in mind that biblical Christianity could not and must not sacrifice its content
and its power in Christ, what does this mean? How could we be relevant today
in the context of PPM culture or Post-postmodernity?

First, reconstruction of Christian theology and piety is necessary. It
seems that we are on the edge of a new reformation and spiritual revival similar
to that of the XVI century. This spiritual reconstruction represents ideological
back to the roots and practical piety in the power of Christ and apostolic Chris-
tianity. After theological and spiritual deconstruction of postmodernist pers-
pectives reconstruction of post-postmodernist Christian zeitgeist is coming.

In the world of performatism how can we evangelize with greater
success? In modern world (modernity) Christ was presented as the Word. In
postmodern world He was to be presented as an Image. In PPM world,
however, Lord Jesus, as cosmic Ruler and Savior who is coming again, needs to
be presented as performative Power. PPM period, in the perspective of Adven-
tist prophetic revelation, accords with rise of spiritualism or spiritism. As we
know, spiritualism concerns the controversy between powers of Satan and
power of Christ. Truth in Christ is successful as much as it demonstrates its
power against power of satanic lies and deceptions. This does not diminish
rational adherence to the truth. On the contrary, it affirms biblical-rational
concept of spiritual war over human mind between powers of good and powers
of evil.”” However, power of the argument is not the power of rational proof
only but the power of the sign of God’s presence through the Spirit of power.
Final evangelism, as we know, is possible only through power of the Spirit of
the apostolic age. Affirming biblical content of preaching Christ, Paul develops
this idea in 1 Cor 2, 4-5: “My message and my preaching were not with wise
and persuasive words, but with demonstration of the Spirit’s power, so that your
faith might not rest on men’s wisdom, but on God’s power”. This power
transforms, heals, regenerates and creates a new being.

Christ is not a myth, of course, but in the dialogue and encounter with
new transcendency of religious fiction we need to affirm biblical religious
“fiction’. Power of biblical story of Christ would be stronger and more powerful

37 Ephes 6, 10-18.
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than powers of mythical stories invented by human or Satan’s mind. Since
people are more and more interested in religion (very often counterparts of
biblical Christianity and Church as institution) we do not need always to present
rational arguments about truthfulness and authenticity of biblical faith.** We
need to be a living performance of ‘true myth’, namely Christ. We need to live
and die for the true story of the Scriptures. This authenticity of faith might offer
the new power of biblical ‘fiction’. This power is portrayed in, let us say,
reconstructed contemplation and ‘mystical’ approach to God with extraordinary
spiritual concentration. Here I use only terminology that calls for biblical
content of genuine openness, meditation and powerful prayer. Ken Wilber is
speaking about integrative contemplative Christianity as a certain future and
Karl Rahner, the noted Catholic ecumenical theologian, once remarked that “the
Christian of tomorrow will be a mystic, or not a Christian at all.”* Let us try to
embrace the term and apologetically reconstruct biblical Adventist perspective
on power of ‘mystical’ biblical experience.

Finally, Christ has promised much more attractive and powerful world
of realization then religious scientists, Christian leaders or political Messiahs
promise new utopias. Power of true world is much more effective than the
power of utopia. The Second coming of Christ is plausible because people
realize that this planet rushes into self-destruction. They see the rise of neo-
Marxist and neo-socialist or religio-political powers of ‘Babylon’ that promise
new utopia but they also see or will see that these promises stir vain hope, espe-
cially when the different tragedies of the planet will have multiplied. Next time
we pray for the ultimate peace of this world, be attentive who is calling and
why? There are two powers and two gods in the great spiritual conflict for the
realization of the ultimate world. And we do not need fictional or ecumenical
utopias, we desire reality of genuine and living Christ and His Kingdom.

Therefore, it seems that the world-view beyond postmodernism might
create an apologetic and spiritual environment that could serve to advance the
gospel. This is possible only if the disciples of Christ recognize the final wake-
up call and receive the power that is beyond any power, whether on this world
or in the world to come.

*® This does not mean that we need to leave behind rational investigation of the Scrip-
tures. Christ is both the Word and the Power only through the Word (Scriptures). In
other words, He is true Christ only by the power of the Bible.

3K en Wilber, « Post-post Modernism — “What in the word is happening?” (http://
livingjourney.wordpress.com/2006/06/14/post-post-modernism-what-in-the-word-is-
happening/)
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POSLE POSTMODERNE
DA LI SMO SVESNI NOVOG POGLEDA NA SVET?

APSTRAKT

Ovaj clanak predstavlja opis najnovijeg pogleda na svet koji prevazilazi post-
modernizam (postpostmodernizam) i njegov uticaj na hris¢ansku veru. Neke osobenosti
ovog pogleda na svet (performatizam, nova transcendentnost i rekonstrukcija utopije) su
suceljeni sa osnovnim pretpostavkama hri§¢anstva. U 21. veku postpostmodernizam
moze predstavljati priliku za hriS¢ane koji razumeju da je savremeni svet zainteresovan
za otvorenost prema transcendentnom i onostranom. Koncept sile Bozje postaje meta-
fora s kojom hris¢anska vera moze uéi u dijalog s postpostmodernizmom i kojom jedna
nova mogucénost za nenasilnu i tolerantnu formu evangelizma moze podstaci crkvu na
novu aktivnost.

Kljuéne reci: postmodernizam, postpostmodernizam, hris¢anstvo, crkva.



INPUKA3HU U OCBPTHU

(Ivan Cvitkovi¢. Encountering Others: Religious and Confessional Identities in
Bosnia and Herzegovina. Nis: Yugoslav Society for the Scientific Study of
Religion (Nis: Unigraf-X-Copy), 2013, pp. 110.)

ENCOUNTERING OTHERS

Encountering Others represents a collection of papers in English
written by Ivan Cvitkovi¢, a full professor of sociology of religion at the
Faculty of Political Sciences in Sarajevo. It was published in the honor of the
1700™ anniversary of the Edict of Milan and the 20" anniversary of the annual
conference of the Yugoslav Society for the Scientific Study of Religion and
represents a contribution to sociological studies of religion.

The book comprises eleven papers presented at various conferences of
the Yugoslav Society for the Scientific Study of Religion from 1998 to 2012.
The collection is divided into two parts: Religious and Confessional Identities
in Bosnia and Herzegovina and Open Questions of the Sociology of Religion. It
also contains a complete six-page bibliography and a helpful name index. The
papers explore a number of current topics, including relations between various
religious communities in the Balkans, the relation between national and
confessional identity, the impact of globalization on religious practices, the
return of the religion into the public sphere on ex-Yugoslav territories, religious
practices of national minorities. The preface, written by the sociologist
Dragoljub Dordevi¢, discusses the reasons for publishing the collection and
reflects upon the life and work of Ivan Cvitkovi¢, an eminent and highly
influential sociologist of religion. In the course of the following review I will
look into each of the papers in greater detail.

The aim of the first paper is to look at the relation between religious
teaching and the people/the nation. The author is trying to examine the attitude
different religious models have towards the concept of a nation. A distinction is
made between universal and national religions. The author comes to the
conclusion that three models of relation toward the other nations can be singled
out: model of choseness, model that encourages intolerance and a model of
tolerance. In the case of the Balkans, it is argued that the model of identification
of religion and the nation led towards the creation of a nation on the basis of the
religious principle.

The second paper gives a short overview of the concepts of national and
confessional identity as two most important collective identities and further-
more, defines their mutual relationship. The major standpoints are that confes-



216 Jovana Rupar, Encountering Others...

sional identity can override the national and be taken as a sign according to
which people define themselves; confessional identity is sociologically easier to
determine and represents a more powerful factor which can divide the national
identity. The rise of religious nationalism supports the author’s observation that
although religion and confession contribute to self-identification, they can often
be misused.

As Cvitkovié¢ points out, the question of the relation between Christians
and Muslims in Europe is becoming more relevant mainly because of the stron-
ger political role of Islam and the increase in the number of Muslim extremists
who use religion for political and terrorist actions. Therefore, the aim of the
third paper is to overview sociological-political characteristics of the situation
between Christians and Muslims in the Balkans and to look into the future of
their relationship. The author suggests that religions contribute to social con-
flicts and agrees that there is no justification for violence done in the name of
religion.

Since the role of Protestantism, as one of the official state religions, on
ex-Yugoslav territory has had no significant influence, professor Cvitkovi¢ feels
that it would be valuable to speak about it in greater detail. By examining the
relation of historically based religious communities, such as Roman-Catholic,
Islamic and Jewish, toward Protestantism it seems that Cvitkovi¢ is trying to
underline discriminatory elements of the “Law on the Freedom of Religion and
the Legal Position of the Churches and Religious Communities in B-H”. The
author intends not only to evaluate the nature of the relation between above-
mentioned communities and to give the data on the diffusion of Protestantism in
Bosnia and Herzegovina but also to look into the reasons for undermining
Protestantism in favor of other religions. His standpoint is stated openly and
clearly — religious pluralism and religious freedom are guaranteed by the
Constitution and should be respected.

The fifth paper is dedicated to religious practices of minority groups,
namely Roma’s religious beliefs. Professor Cvitkovi¢ believes that Roma’s reli-
gion might be called a natural religion since their religion is not explicitly an-
nounced or founded. Some of the topics the author writes about, which form a
part of Roma’s religious tradition, are foretelling, superstitions, belief in
supernatural, holidays/customs, fasting. He tries to give an answer to the
question whether a notion of God exists in Roma’s beliefs and what the attitude
of Roma is toward the religion of other nations.

The next paper attempts to present the author’s observations on the
nature of religious identity at the border, which the author defines as a “social
area where different religions and confessions meet”. Taking into consideration
the case of Bosnia, according to various surveys, it seems that people possess a
high level of confessional self-identification and a strong tendency to
prove/show and defend one’s identity. In that respect it is assumed that the bor-
der is an area of both encounters and conflicts. Therefore, the author gives
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recommendations on how to relate to other confessions at the border believing
that the outcomes of these relations could be positive if all the nations cherished
and accepted the differences.

The paper on the development of sociology of religion in Bosnia and
Herzegovina from 1991 to 2007 illustrates the author’s findings on the changes
in the research field, differences between sociology of religion and religious
sociology, the position of sociologists of religion, the development of empirical
research, publishing and educational activity in the region. Some advantages
and difficulties sociologists of religion encounter when teaching university
students are also pointed out.

The next paper concentrates on methodological problems in the
sociological research of the Orthodox creed. The author outlines five levels of
research of the Orthodox creed. It briefly reviews major methods and
techniques used in sociological research of the Orthodox creed, including the
use of reports, articles, polls and scales of attitudes, etc. Additionally, it gives
guidelines for a successful researcher and proposes a number of insufficiently
explored topics on Orthodox creed, which could serve as a basis for further
research.

Professor Cvitkovi¢ has already dealt with the issue of religion in the
context of globalization in his previous work, but he addresses it once again
offering some additional views in the paper Religion and Globalization. The
process of globalization leads the author to revise the notions of universal
religions, religious pluralism, and religious nationalism. He discusses
cosmopolitan and fundamentalist form of religious globalization. The article
raises a number of questions concerning the impact of globalization on religion
and their outcomes.

Another hypothesis that professor Cvitkovi¢ is trying to prove is that
the return of religion into the public sphere has occurred in post-socialist ex-
Yugoslav territories and not the return to the religion, as it may seem. The
article discusses the reasons which could influence the return to religion and
suggests one of the possible typologies of returnees to religion and converters.
Additionally, it presents the characteristics of reconstructed religiousness.
Drawing upon the results of previous research, the author observes that the
changes in post-socialist period occurred at the level of public institutions, not
at the level of individual believers.

Pilgrimage has been an important element of religious practice for a
long time, which is why the last paper of the collection was dedicated to this
social and religious phenomenon. Firstly, the article explains how the concept
of pilgrimage is defined and treated in the holy books. Secondly, it offers a
typology of pilgrimage based on two criteria: spatial importance and the place
of pilgrimage. Pilgrimage is also explored as a social phenomenon, its
economic aspects, its impact on strengthening religious identity, the code of
conduct and dress code in the place of pilgrimage. In the end, a comparison
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between pilgrimage and religious tourism is made. The paper offers a wealth of
concrete examples of religious practice of various religious communities in
different parts of the world.

Encountering Others is a remarkable collection of papers that will be of
great interest not only to sociologists of religion but to anyone interested in the
way the church/religion influences people’s lives. The author discusses a
variety of current issues and draws some important conclusions based on
thorough and unbiased examination. This collection could certainly serve as a
starting point for young researchers and their future work in this field.

Jovana J. Rupar
University of Novi Sad
Faculty of Philosophy
jovana.rupar@gmail.com



(Prikaz knjige: Hariz Halilovich, Places of Pain: Forced Displacement, Popular
Memory and Trans-Local Identities in Bosnian War-Torn Communities, 2013,
Berghahn Books: Oxford — New York, pp. 269.)

DE/RE/KONSTRUKCIJA PROSTORA BOLA U
KONTEKSTU BH. DRUSTVA I NJEGOVIH
LJZMJESTENOSTI“

Knjiga socijalnog antropologa Hariza Halilovi¢a (Halilovich) vodi nas
kroz stvarne ali i imaginarne procese Zivljenja, sje¢anja i zaboravljanja tragi¢nih
ratnih iskustava koja se stalno i iznova prozivljavaju, kojih se sje¢amo i koja
ponekad potiskujemo u svakodnevnim borbama za ,,goli zivot“, nasilno upreg-
nuti u tzv. mirnodopske, birokratizirane prakse upravljanja zivotom nakon
traume i ogranicene kanale sjecanja s ciljem stvaranja zajedni¢kog narativa o
kolektivnoj patnji (str. 98). Knjiga razotkriva ove mehanizme tehnikom diver-
zifikacije, omogucava sticanje dubljeg uvida u specifi¢nosti lokaliteta na kojima
cegovine, vodeCi nas, poput vremeplova, kroz Zivuca iskustva situirana u
razli¢ite kontekste s ciljem njihovog strukturiranja u narative koji kao takvi ipak
moraju ostati fragmentirani odslikavajuéi li¢ne i drustvene rupture i frakture.
Dubina i gustina teksta, koja je neophodna da se ono §to se desilo ne bi
»Zaboravilo® i ,izbrisalo® iz sjeCanja se stoga namece kao nuzna, suptilnim
kori§¢enjem onog najboljeg iz savremenih socio-antropoloskih pristupa, a
literarna senzibilnost autora knjigu ¢ini uzviSenijom od drugih naucnih djela
pisanih na ovu ili slicnu temu. Svojevrsna poetska igra rijeci u pojedinim pod-
naslovima (npr. (UN)Safe Area of Srebrenica, In Sljivovica Veritas, Mostar
Carrying its Cross, itd.) nas tjera i ,provocira“ da se zamislimo nad
svojevrsnom simbolikom upotrijebljenih sintagmi i nad (ne)mogucénoséu raz-
grani¢enja imaginarnog i realnog s obzirom na nemjerljivost ljudske patnje.
Takode, upucuje citaoce, koji nisu dovoljno upoznati sa kontekstom $§to
predratnog, ratnog i poratnog bh. drustva, da dublje zadu u lice i nalicje
nasilnog osvajanja Bosne i Hercegovine kao svojevrsnog tijela koje je navodno,
,,obi¢an® teritorij bez druStvenosti te se stoga moze ,,legitimno® prisvajati, ¢ak i
kroz brutalne metode etnickog ¢iS¢enja, urbicida, genocida, gendercida. Autor
naprotiv, nedvosmisleno ukazuje da je Bosna i Hercegovina bila ne samo drus-
tvo (Gesellschaft) ve¢ i zajednica (Gemeinschaft), apostrofirajuéi vaznost zavi-
Caja kao lokaliteta koji je na specifican nacin vrSio akomodaciju razlicitosti,
neijetko kroz razli¢ite forme i sadrzaje religijskog i obi¢ajnosnog sinkretizma
(str. 11,22-23).

Cilj autora nije zacijeljenje jo$ uvijek otvorenih rana s obzirom na
prisutne politike negiranja zlo¢ina i genocida ¢iji su glavni protaganisti oni koji
tvrde da ,,Stite” 1 zastupaju srpske nacionalne interese, niti nijemo svjedocenje i
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lamentiranje nad onim §to se dogodilo i/ili izgubilo, ve¢ kreiranje stalno i
iznova otvorenog prostora za popunjavanja zivuéih iskustava bola i traume u
lokalitetima, postoje¢im i izmjeStenim, a koji su nekad predstavljali ljudske
zajednice. Ovi licni narativi su posebno bitni buduéi da su Cesto iskljuceni iz
tzv. vecih narativa i zvani¢nih diskursa (str. 57). Autor na maestralan nacin nji-
hovu decentriranu liminalnost (re)konstruira kombinovanjem narativa koji se
fokusiraju i na odredene dogadaje ali i na iskustva (str. 57), ne samo kroz
mapiranje ve¢ i diskurzivno pregovaranje i debatiranje, Sto vlastito, Sto drugih
recentnih izvora, §to samih sagovornika tokom vlastitog istrazivanja.

Brojne komparacije izmedu razlicitih lokaliteta, njihove predratne, ratne
i post-ratne kulture sjecanja, zaboravljanja i potiskivanja ¢ine knjigu duboko
utemeljenom. Biti povratnik, izbjeglica, interno raseljena osoba, dio bh.
dijaspore u Evropi ili preko okeana nije isto, iako je ono S§to spaja ovu nasiljem
proizvedenu izmjestenost borba za svakodnevni Zivot koja je utoliko teza jer je
prac¢ena stalnom revokacijom nad onim nekad i sad, nad ambisom neizvjesne
buduc¢nosti i u sudaru sa zvani¢nim, dirigovanim ideologiziranim diskurzivnim
praksama i ceremonijama spomenicke kulture koja se mimeticki bolno obnavlja
iz godine u godinu.

Autor odslikava pokusaje sakupljanja ,rasutog sopstva“ prezivjelih,
nasilno pokidanih porodi¢nih i socijalnih veza koje se pokuSavaju ,,sastaviti®
odslikavaju¢i pri tom bezbroj identitarnih i druStveno kontekstualnih
razli¢itosti. Ove identitarne razliitosti, performativne u svojim osobenostima,
nisu ,,postmodernisticki“ zabavne u svojim kontinuiranim suocavanjima s
traumama, iako tzv. postmoderni zaokret u druStvenim naukama nije nebitan za
njihovo razumijevanje. Feministicki batlerovski ,,Gender trouble” kada je o
rodnom aspektu rijec, a kojim se autor takode bavi, trazi preispitivanje samih
postulata savremenih teorija roda. Jer, §ta znaci simtagma ,,women's liberation*
za zenu iz ruralnog podrucja istoéne Bosne koja je ostala da Zzivi, tacnije
vegetira na razvalinama nekadasnjeg zajedni¢kog multikulturalnog Zivota, bez
ijednog muskog ¢lana porodice u patrijarhalnom sistemu? Ili pak za Zenu u
dalekoj Australiji koja se bori za opstanak na sekundarnom trzistu rada a ¢iji se
sin nije mogao oduprijeti opojnom zovu narko subkulture? No, autor u isto
vrijeme na batlerovski nacin de(kon)struiSe nacine lokalnih identitarnih
konstruktivizama: npr. reprezentacija opsade Sarajeva kao odbrane urbanih,
civiliziranih Sarajlija od ruralnih, neciviliziranih Srba, iako su mnogi uéesnici u
odbrani Sarajeva bile izbjeglice iz ruralnih podrudja i Sarajlije iz manje
urbanijih predgrada a u napadima na grad ,,sa brda“ ucestvovali Srbi iz Sarajeva
ali i Beograda (str. 98).

Knjiga predstavlja pobjedu zivota nad smréu, i demonstrira savrSen
balans izmedu li¢ne involviranosti i naucne objektivnosti, koju ne treba
posmatrati kao vrijednosno neutralnu ve¢ upravo kao drustveno odgovornu u
duhu veberijanskog ideala nauke kao poziva, s obzirom na podvlacenje vaznosti
povezivanja sa prezivjelima kao i sa onima koji ih mogu odnosno zele ¢uti. Sam
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autor je za ovako visok nau¢ni domet platio veliku cijenu, budu¢i da i sam
predstavlja Place of Pain, i da je sam ,rascijepljen” (forn), translociran i
izmjesten, bivajuci u isto vrijeme insider i outsider, kako unutar bosanskoherce-
govackih tako i unutar prostora koje zovemo bh. dijasporom. Takav jedan
prostor bola smo i MI koji ga na zalost mozemo samo pokusati razumijeti, i
usuditi se da kroz kontinuitete i diskontinuitete nepreglednih izmjesStenosti
pokusamo naciniti od njih jedan novi kreativan pocetak, za koji je plaéena pre-
velika cijena. Orvelovsko upozorenje autora da onaj ko kontrolise proslost kon-
troliSe sadasnjost treba stalno i iznova invocirati, da bi se zrtvama Kereterma,
Trnopolja, Omarske, srebreni¢kog genocida i brojnih ,,manjih* stratista priznao
ljudski integritet i dostojanstvo, iako im se on nikad ne moze potpuno povratiti;
a narativ svakog prezivjelog postao utoliko dragocjeniji, ma na kom djelu
svijeta on nastavio da Zivi svoj zivot i pri¢a svoju pricu, koja je utoliko zna-
¢ajnija, S$to nije podloZzna mjerenjima i §to uvijek, buduéi zivuca, izmice svakim
oblicima ideologizacije i etnopolitizacije...

Doc. dr Zlatiborka PopovMom¢inovié
Filozofski fakultet

Univerziteta u Isto¢nom Sarajevu
pozlata75@gmail.co



(Prikaz knjige: Milo$ Vesin, Raskrsca krivice, Zemun: Riznica, 2013. str. 442)

SVEST I SAVEST U ISPOVEDNOJ PRAKSI

Savetodavna psihologija i sveta tajna ispovesti na raskr§¢u izmedu zdravog i
bolesnog osecanja krivice

Autor knjige Raskrséa krivice, Milo§ Vesin, rodjen je u Novom Sadu,
gde je zavrsio paralelno osnovnu i muzic¢ku $kolu, a potom i srednju muzicku i
Karlovacku bogosloviju. U Beogradu je zavrSio Bogoslovski fakultet, a
postdiplomske studije nastavio je u Svajcarskoj, gde je studirao i solo pevanje i
psihologiju. Sve to potpuno se ugradilo u profesionalni identitet i stvaralastvo
Milo$a Vesina, koji svoju misiju ljubavi prema ljudima iskazuje kako u
predavanjima, koncertima, ispovednoj praksi, tako i u pisanoj reci.

U knjizi Raskriéa krivice stavljen je naglasak na znacaj povezivanja i
medusobnog upoznavanja psihoterapeuta sa pravoslavnim i rimokatoli¢kim
ispovednicima, pa i protestantskim teolozima. Bavljenje ovim sloZenim
problemom krivice zahteva dobro poznavanje osnovnih sadrzaja Biblije i
dostignu¢a savremene psihologije, sociologije i psihijatrije. I ne samo da je
vazna interdisciplinarna edukacija stru¢njaka, autor smatra da ne treba
zaboraviti edukaciju vernika.

U svojoj petnaestogodi$njoj praksi ispovedanja, Milo§ Vesin posebnu
paznju posvetio je poucavanju roditelja i uciteljica kako da se odnose prema
deci u razumevanju krivice i tajni ispovesti, insistirajuc¢i na tome da se ne opte-
re¢uju vesStacki izazvanjem krivice, nego da u sebi razvijaju mo¢ samo-
ispitavanja i unutarnje provere koja je povezana sa svakodnevnim deSavanjima,
da se razvije vestina suoCavanja sa realno$¢u svoga zivota (str. 43). Autor polazi
od tvrdnje da je ¢ovekov osnovni problem greha i krivice (str. 24) i svojim
istrazivanjem pokusSava da razdvoji zdravo osecanje krivice, koje sluzi za
pokajanje i popravljanje, od bolesnog osecanja krivice koje se pretvara u
kajanje i destrukciju. Ova knjiga svakako tome doprinosi, time $to potstice Cita-
oca da otkrije u sebi savest koja ga opominje, ali ne i kaznjava, koja ga potstice
na individuaciju, a ne prinudava ga, jer je slobodna volja, §to ¢ini moguénost iz-
bora, najvec¢a vrednost.

Cilj svakog psihoterapeutskog i savetodavno-psiholoskog tretmana,
kaze Milo§ Vesin (str. 92) jeste Zivotna radost, a ona poti¢e iz punoce odnosa
Ja-Ti, prvo u odnosu ¢ovek-Bog, a onda i u odnosu ¢ovek-Covek. Radost je
sustina hri§¢anstva, jer je ono radosna vest o Bozjoj ljubavi i spasenju ¢oveka.
Ljubav i radost su na samom vrhu plodova Duha Bozijega (Gal. 5:22-23). ,,Nije
li ovo zjapece odsustvo radosti u savremenom ¢oveku, ono §to, izmedu ostalog,
¢oveka ¢ini hroni¢nim neurotiCarem?* (str. 93). To §to i ,,savremeno hri§¢anstvo
pati od vapijuéeg nedostatka radosti®, Milo§ Vesin (str. 95) smatra da proizlazi
usled oslabljene pokajno-ispovedne discipline i prakse koja neguje svest o
gresnosti i potrebu za oprostajem. U sustini, u osnovi propadanja zZivotne radosti
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u hri§¢anstvu nalazi se formalizam. Povratak zivotnoj radosti jeste put koji
zahteva da se ocCisti savest i okrenu leda proslosti, da se gleda u buducnost.
Osnovni zadatak psihoterapije jeste potsticajno ohrabrivanje i razvijanje
zivotnih ciljeva (str. 289).

U teorijskom delu knjige, koji je vrlo obiman, autor prvo prikazuje (str.
36-91) istorijski razvoj savetodavne psihologije prikazujuc¢i njene osnove u
Bibliji, potom dodirne tacke 1 moguénosti poucavanja iz razli¢itih
psihoterapijskih pravaca i njihove kompatibilnosti sa teologijom hriS¢anstva. Na
preko 100 stranica ove knjige autor opisuje i pronalazi uporiSne tacke u lite-
raturi za praksu pokajanja i ispovesti u hri§¢anstvu i razliku izmedu ova dva
pojma. Iz ovog dela izdvajam citat koji je polazi§te razumevanja covekove pri-
rode na temelju ponasanja Adama koji posle pada u greh nije bio spreman na
pokajanje, ve¢ prebacivanje krivice optuzivanjem Tvorca, jer da Bog nije
stvorio zenu, Adam ne bi sagreSio: “Koliko god da je povest o prvorodnome
grehu sve dalja od Adamovih potomaka na pocetku 21. veka, a mnogima ili
nerazumljiva, ili ¢ak i neprihvatljiva, u svakome od nas je, jos tada, zaceto seme
teznje ka izbegavanju krivice, seme koje je vremenom izraslo u veoma raz-
granato drvo raznorodnih opravdanja koja uvek nalazimo da bismo izbegli sop-
stvenu odgovornost. Drugim re¢ima, Adamova psihologija se savrSeno uklapa u
mentalni sklop ljudi svih vremena i prostora” (str.115). A prvi medu potom-
cima, Kain, “postaje rodonacelnik svih potonjih egoista, ali ne manje i narcis-
oidnih individua... Kainov egoizam i narcisoidnost ga neminovno odvlace u
bezdan ocajanja, jer on nije ¢ak ni pokusao da zatrazi oprosta;j” (str. 116).

Kljuéno poglavlje u ovoj knjizi koje je napisano na preko sto stranica,
jeste poglavlje o krivici (str. 229-336). “Krivica je, izmedu ostalog, i jedan od
biblijskih sinonima za greh. Teoloski, ali ne manje i filosofski, psiholoski,
antropoloski, socioloski, umetnicki i pedagoski pristup grehu, a onda i krivici,
ili, pak, negiranje istih, odreduju, po nasem misljenju, da li je re¢ samo o
osecanju krivice, ili o stanju krivice. Razlika u prakti¢énoj primeni izmedu, na
primer, teologije, kroz svetotajinski metod duhovnog Zivota, i psihologije, kroz
neki od psihoterapeutskih pravaca, jeste u tome $to pacijent ili klijent, kako god
da ga nazovemo, ne moze da se, iziSavsi iz ordinacije psihoterapeuta, pohvali
svome prijatelju i1 kaze: Psihoterapeut me je razresio krivice. A ne moze, jer
psihoterapeut, ma kome pravcu da pripada, moze klijenta samo delimi¢no da
oslobodi od preteranog osecanja krivice u vezi sa odredenom konfliktnom
situacijom, ali ne i krivice kao mnogo Sireg egzistencijalnog, a pogotovo ne kao
ontoloSkog stanja bi¢a” (str. 246-247).

Milo$ Vesin (str. 267) kaze da je greh uzrok krivice. Praroditeljski greh
¢ovek nosi kao egzistencijalnu krivicu koja se putem obreda krStenja Cisti.
Medutim, svaki liéni greh je izvor osecanja krivice koji se razreSava u Svetom
price$¢u. Osim hris¢anskog poimanja greha, u knjizi su prikazane najznacajnije
psiholoske teorije i njihovo razumevanje problema krivice, pocevsi od
Sigmunda Frojda, Karla Gustava Junga, Alfreda Adlera, Melanije Klajn, Eriha
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Froma, Erika Eriksona, Abrahama Maslova, Karla RodZersa.

Opis krivice u knjizevnom delu Dostojevskog prikazan je u liku
Raskoljnikova i Sonje. “lako je bio na onom rubu odakle se, mahom, pada u
ambis o¢aja i beznada, Raskoljnikov se ipak nije otisnuo u ponor bezizlaza.
Umesto pada u ocaj, pao je na kolena pred Sonjom. Nije to uéinila njegova
snaga, ve¢ snaga Sonjine ljubavi. Ljubav je ipak pobedila sve. Ljubav
zajednistva i ljubav krstonosna koja sobom najbolje projavljuje Boziju ljubav u
ovom svetu” (str. 323). Na drugom kraju stoji Kafkin roman Proces, kao roman
otudenosti u kome je “sramna smrt kao jedino razreSenje jednog zivota u
krivici. Neodmrsene niti jednog otudenog stanja svesti, i zamrSene snage
podsvesti koja na kraju pobeduje” (str. 328). Kraj teorijskog dela autor zavr§ava
poglavljem: Kako izbeci patoloski, a kako odnegovati zdrav osecaj krivice?
Odgovor je u reci ljubav koja je “odsko¢na daska za zivot u prihvatanju sebe i
drugih, ali kakvi zaista jesmo” (str. 329).

Ono $to nije ljubav jeste pogresno tretiranje koje podrazumeva stalno
govorenje i sluSanje prekora i prebacivanja. Koli¢ina negativnih komentara je
proporcionalna stepenu medusobne otudenosti. Problem nije u krivici, ona je
univerzalno prisutna, ve¢ u postupanju s njom. Jo§ od Adama, ona se kao vrué
krompir, prenosi na drugoga. A sva umetnost je u tome da se ona prizna kao
vlastita greska i greh, potom dobije oprostaj S§to vodi ka unutra$njem miru,
sigurnosti i ¢istoj savesti. Na pitanje kako 1 kome priznati krivicu, autor upucéuje
na reci svetog Andreja Kritskog: “Duso moja, preni se od svojih dela, koja si
pocinila, promisli pa ih iznesi na videlo, i roni suze svoje, reci Hristu slobodno
§ta si radila i na umu imala, i bi¢e$ opravdana (str. 333).

Ucestalost pojave osecanja krivice, i kod vernika i kod nereligioznih,
ispitivana je empirijskim putem. Milo§ Vesin na kraju knjige (str. 336-362)
iznosi rezultate istrazivanja, od ideje, upitnika, uzorka do preporuka za buduca
istrazivanja koja, autor smatra treba da budu komparativnha u kojima bi se
”jedan $iri mulitikonfesionalni stav pri nekom buduc¢em istrazivanju koje bi se
bavilo efikasnoS¢u hriscanskih tradicija u vezi sa umanjivanjem koli¢ine
patoloske krivice i u savremenom coveku” (str. 368).

Ono §to daje poseban kvalitet ovoj knjizi jeste bogat spisak literature
(str. 370 — 400), u kome su posebno izdvojena izdanja Biblije i bogosluzbenih
knjiga, svetootacke literature, re¢nici i enciklopedije, potom knjige, studeije i
¢lanici.

Prof. dr Zorica Kuburi¢,
Univerzitet u Novom Sadu, Filozofski fakultet
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