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IZ UVODNIKA PRVOGA BROJA TEOLOÃKOG ÅASOPISA

Teoloãki åasopis je godiãnjak Protestantskog teoloãkog fakulteta u Novom
Sadu, u kome se objavljuju radovi profesora i studenata, istorijski dokumenti
kao i letopis rada fakulteta. Meœutim, osmiãljen je tako da uskoro moæe da
preraste kategoriju godiãnjaka. Åeænja duãe mi je da vidim kako Teoloãki
åasopis strategijom kvasca, nenametljivo i nezadræivo, postaje platforma
teoloãkog promiãljanja ovde i sada: u naãem duhovnom i kulturnom
kontekstu.

Upravo ovaj i ovakav kontekst nameñe obavezu ozbiljnog pristupa i
tretmana pravoslavne teoloãke misli i to u punini njene istorijske dimenzije.
Kontekstualna teoloãka promiãljanja, koja ovaj åasopis priæeljkuje, opravdañe
svoj pridev jedino ako budu odraæavala pluralizam hriãñanskih denominacija
koji karakteriãe vojvoœansku i ãiru domañu stvarnost.

Iz tog razloga, ljubazno pozivam kako pravoslavne tako i katoliåke i
protestantsko/evanœeoske teologe i crkvene sluæitelje da svoja bogoslovska
razmiãljanja izraze u Teoloãkom åasopisu. Pouåite nas i pouåimo se. Samo
istinotraæitelji su istinski Bogotraæitelji.

Prof. dr Dimitrije Popadiñ, dekan
Protestantski teoloãki fakultet u Novom Sadu
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Reå urednika

Kao i prethodni brojevi i ovaj broj se moæe pohvaliti sadræajem koji je
interdisciplinarnog karaktera, inkorporirajuñi tako sve druãtveno -
humanistiåke nauke u jednu koherentnu celinu. Upravo ovo ilustruje da
Teoloãki åasopis nema samo teoloãki karakter, veñ i socioloãki, jer svojom
verskom i etniåkom ãarolikoãñu na pravi naåin oslikava i naãe druãtveno
okruæenje i samim tim pridonosi izgradnji tolerantnijeg druãtva uopãte. On
ima ulogu da kultiviãe teoloãku misao uzimajuñi u obzir sve tri hriãñanske
provenijencije, razvijajuñi pritom konstruktivni dijalog izmeœu istih. Na taj
naåin dolazi do izraæaja i njegova ekumenska dimenzija.

Sagledavajuñi mesto i ulogu Teoloãkog åasopisa unutar verskog
konteksta naãe zemlje, moæe se slobodno reñi da je njegova uloga afirmativna,
ne samo u teoloãkom veñ i u duhovnom smislu, jer svojim svehriãñanskim
stavom doprinosi boljem erminevtiåkom pristupu svetopisamskog otkrivenja
i same crkvene predaje. Verujem da ñe deseti broj Teoloãkog åasopisa pre
svega, pomoñi åitaocima u daljem razvoju teoloãkog iskustva i saznanja i joã
jednom dati svoj doprinos kako celokupnom teoloãkom promiãljanju tako i
nauci uopãte.

Radovi i ålanci koji su objavljeni u jubilarnom desetom broju Teoloãkog
åasopisa, predstavljaju referate sa konferencije pod nazivom “Pluralizam,
tolerancija i buduñnost svetskih religija u XXI veku” koja je odræana krajem
proãle godine na Protestantskom teoloãkom fakultetu u Novom Sadu. Na
konferenciji su uåestvovali profesori Univerziteta u Niãu i Novom Sadu,
Evanœeoskog teoloãkog Fakulteta u Osijeku, sociolozi, teolozi, politikolozi,
istoriåari i publicisti. Posebnu zahvalnost ovim putem æelimo da izrazimo
Tomislavu Ramljaku koji je svojim prilogom omoguñio odræavanje ove
konferencije.

Urednici:
prof. dr Goran Goluboviñ

mr. Nikola Kneæeviñ
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Dr Goran Z. Goluboviñ, UDK 124:159.9
habil. doktor teoloãke antropologije,
prof. psihologije religije, Primljeno: 13.03.2011.
Filozofski Fakultet u Niãu Prihvañeno: 04.02.2011.

Originalni nauåni rad

TREBA LI NAM PRAVOSLAVNA
PSIHOTERAPIJA?

U svojoj habilitacionoj disertaciji (Goluboviñ G. Z., 2010)
pokuãao sam da ukrstim teoloãko i psiholoãko promiãqawe qudske
prirode i liånosti, åineñi to, da budem iskren – podstaknut
nezadovoqstvom objaãwewima koja mi je, u mome dosadaãwem
obrazovawu, pruæila akademska psihologija. Dve su me stvari muåile:
da li je åovek zaista toliko baziåno loã i nemoñan pred monstrumom u
svojoj podsvesti (kakvim ga predstavqa psihoanaliza) ili je, naprotiv
– u svojoj osnovi dobar i plemenit sa, gotovo, neograniåenim poten-
cijalom daqeg duhovnog rasta i samorazvoja, ãto tvrdi humanistiåka
psihologija. Prva stavka implicira antropoloãki pesimizam, druga
optimizam. Kao i veñina drugih, u svojoj mladosti sam bio i sam
humanistiåki nastrojen. Prihvativãi hriãñanstvo kao suãtinsku
odrednicu svoga biña postao sam, dakle, hriãñanski humanista. Sada
znam da sam, ustvari, bio svojevrsni neopelagijanac. Iz tog razloga
nikako mi nije prijao kalvinistiåki pogled na qudsku prirodu, sa
kojim sam imao prilike da se kao student susretnem, zato ãto mi se
åinilo da ovo bogoslovqe prikazuje åoveka tako bespomoñnim, malim,
siñuãnim i, u neku ruku, beznaåajnim naspram Gospoda. Sa daqim
æivotnim iskustvom, poåeo sam da se sve viãe i viãe iznenaœujem
åiwenicom koliko qudi mogu biti zli, kada se to od wih najmawe
oåekuje, a joã bolnije je bilo saznawe – koliko ja sam mogu biti zao, u
trenucima kada ni najmawe ne sumwam u svoju “dobrotu”. Åitajuñi
Ispovesti blaæenog Avgustina (Avgustin A., 1987) shvatio sam da
wegova priåa o æivotu pre obrañewa, itekako moæe biti priåa svakoga
od nas. Uverio sam se, vrlo brzo, da moja dotadaãwa ubeœewa uvek ne
odgovaraju stvarnosti. Shvatio sam da uvek nemam snage i voqe da se
samorealizujem onako kako bih moæda hteo, da su liåni uspeh i
samoafirmacija åesto uzroåno povezani sa neuspehom i patwom drugog
– bliæweg, da se qudi, mimo svih mojih oåekivawa, tako åesto ponaãaju
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zverski jedni prema drugima, a deãavalo se i joã mnogo toga drugog ãto
je poruke strogog kalvinizma izvlaåilo iz mraka señawa i aktueli-
zovalo ih, uprkos mom baziåno antropoloãko-optimistiåkom stavu.
Pa ipak sam se, s vremena na vreme, i daqe iznenaœivao dobrotom,
plemenitoãñu i snagom duha mnogih osoba, koje su, ovako ili onako,
dotakle moju “liniju æivota”.

Oåigledno teorije liånosti, kojima me je uåila psihologija,
postale su pretesne da daju pravi odgovor o åovekovoj prirodi. Veoma
sam se obradovao naãavãi u literaturi kritiku psihoanalitiåkog
uåewa sa hriãñanskog aspekta od strane Seta Farbera (Farber S., 2005)
i istu takvu kritiku samo usmerenu prema selfistiåkoj psihologiji iz
pera Pola Vica (Vic P., 2005). Zajedniåki imeniteq ovim diskursima
bio je povratak hriãñanskoj antropologiji, onoj autentiånoj nauci koja
åoveka odreœuje ne prema psiholoãkim nadama i oåekivawima makar i
genijalnih pojedinaca, veñ prema onim stvarnim datostima koje ga åine
onakvim kakav on uistinu i jeste. S druge strane, sve sam se viãe
uveravao da su se, naizgled pozitivistiåki orijentisani, teoretiåari
liånosti ipak oslawali na nalaze takvih hriãñanskih mislilaca
kakvi su Pelagije, Avgustin i Kalvin. Moguñe je da je sliåna druãtvena
klima zapadnog sveta uslovqavala i kod jednih i kod drugih gotovo
identiåne baziåne antropoloãke premise, a ubeœen sam da je i od
liånosti pisca, tj. wegovog æivotnog iskustva zavisilo to kojem ñe se
stavu prikloniti – onom koji åoveka vidi kao dobrog i moñnog ili
onom koji ga doæivqava kao zlog i bespomoñnog. Pelagije je bio smeran
i postojan. Moæda ga je to upravo zavelo da se previãe uzda u qudske
moñi? Avgustin je “dotakao dno æivota”, a ubrzo, potom, osetio
miomiris boæanske slave. Nije li ga to navelo ne da previãe hvali
Boga, jer Wega nije moguñe ni dovoqno hvaliti, veñ da suviãe “ocrni”
åoveka? Verujem da su i liåna Kalvinova iskustva bila barem u jednom
delu nalik Avgustinovim. I plejada psiholoãkih mislilaca XX veka,
od kojih sam se u svojoj habilitaciji neãto viãe zadræao na Frojdu,
Jungu, Fromu, Roxersu, Olportu i Maslovu, birali su i izabrali jednu
od dveju naznaåenih antropoloãkih krajnosti. Birali su kako u skladu
sa sopstvenom liånoãñu (åitaj: slabostima), tako i, verovatno, prema
duhu vremena i svedoåanstvima istorije. U tom smislu, setimo se da
Frojdu, kao Jevrejinu, pa joã uz to suoåenim sa ruãilaãtvom Prvog
svetskog rata, a i kasnijim varvarstvom, pred Drugi veliki rat (kada su
i wegove kwige javno spaqivane, a sunarodnici deportovani u logore
smrti), nije bilo lako da bude optimista u pogledu qudske naravi.
Humanistiåkim psiholozima, koji su veñ æiveli u mirnija vremena,
obeleæena ekonomskim prosperitetom, to je veñ bilo mnogo
jednostavnije. Daqe psihobiografske studije protagonista velikih
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bogoslovskih i psiholoãkih pravaca mogle bi da dodatno pojasne i
suãtinu sadræaja wihovih uåewa.

Verujem da se izmeœu svih ovih antropoloãkih krajnosti nalazi
mudrost pravoslavqa. Ali, zaãto su se teorije liånosti ponikle na tlu
zapadnog hriãñanstva tako udaqile od originalne hriãñanske misli o
åoveku? Mislim da je to dobro objaãweno u mnogim teoloãkim
spisima, od kojih bih, na ovome mestu, samo izdvojio rad protojereja
Mihaila Dronova (Dronov M., 2001), koji kaæe, a sa tim se i sam
potpuno slaæem, da razlike u doæivqaju sveta i åoveka izmeœu
hriãñanskog Istoka i Zapada potiåu joã iz perioda ranog
sredwovekovqa. Veñ u to vreme jasno se uoåavaju neslagawa izmeœu
teologije Rima i Konstantinopoqa po pitawu pnevmatologije, u
shvatawu praroditeqskog greha i suãtine iskupqewa. No, pre svega,
najdubqe razlike su se javile baã u vezi razumevawa åovekove prirode,
odnosno wegovog ustrojstva. Zapadna teologija nikada do kraja nije
prihvatila pojam liånosti (hypostas) onako kako su ga, na osnovu
otkrivewa, formulisali kapadokijski Oci – sv. Vasilije Veliki
(329-379), sv. Grigorije Bogoslov (330-390) i sv. Grigorije iz Nise
(335-394). Umesto toga, na Zapadu se odomañilo shvatawe liånosti
prevashodno kao individue, ãto je dalo pravac svim kasnijim
antropoloãkim promiãqawima u okviru ovog kulturnog habitusa.
Naime, temeqna razlika je u tome ãto se istoåna antropologija izvodi

iz trijadologije, a zapadna se primarno fokusira na åovekovu bit.
Pravoslavna antropologija vuåe koren iz uåewa o Svetoj Trojici,
rimokatoliåka i protestantska, sledeñi avgustinovski model, idu od
antropoloãkih predstava prema poimawu “trojedinstva” Boga. Osim
toga, istoåna patristika pored pojmova suãtina (ousia – priroda) i
liånost (hypostas), kao treñi bitan pojam za razumevawe liånosti
izdvaja i energiju. Formulisawu ovog, posledweg pojma najviãe je
doprineo sv. Grigorije Palama (1296-1359), zaokruæivãi tako, zajedno
sa kapadokijskim Ocima, bogoslovsko shvatawe naåina postojawa Boga,
sveta i åoveka. Po modernom bogoslovu, Hristu Janarisu, energija je
sposobnost prirode (suãtine) da åini svoje postojawe dostupnim
saznawu i zajedniåarewu. Prirodne energije ne samo da izdvajaju qudski
rod od drugih biña, nego åine osobitim i neponovqivim i svakog
åoveka ponaosob.

Kakvo je, u najkrañem, istoåno patristiåko shvatawe åoveka?
Pre svega, polazi se od toga da Bog u Svome Biñu ima tri Liånosti i
Wima zajedniåku prirodu (Stamenkoviñ D., 2008; Zizjulas J., 1992). Ne
vuåe liånost poreklo iz suãtine, kao ãto je mislio Avgustin i kako
veruju zapadni bogoslovi sve do danas, veñ suãtina proishodi iz
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liånosti. Nije Suãti iz suãtine, nego je suãtina iz Suãtog, zborio je
sv. Grigorije Palama. Analogno tome, celo åoveåanstvo je jedna
suãtina, jedna priroda. U neku ruku, svi smo mi skupa joã uvek jedan
åovek – Adam, od koga smo, konaåno, i potekli. Mnoãtvo qudskih
ipostasi – liånosti dele istu prirodu, baã onako kako se i ipostasi
Svete Trojice sustiåu u jednoj suãtini. Meœutim, qudi, za razliku od
lica Svete Trojice, ne doæivqavaju svoje individualne naravi kao deo
zajedniåke prirode åitavog åoveåanstvu. Razlog za to je strahota i
dubina grehopada. Nade, meœutim, joã uvek ima. Ponovno sjediwewe
svekolikog åoveåanstva na osnovu zajedniåke prirode moguñe je
prisajediwewem u jednom telu Novog Adama – Hrista Gospoda, a ovo se
ostvaruje samo u Crkvi Wegovoj (Peno Z., 2009). Liturgijska dimenzija
bitovawa je uslov, alfa i omega, postojawa liånosti. U protivnom,
pojedinac ostaje individua. A izmeœu liånosti i individue postoji
ontoloãki i eshatoloãki jaz. Kako kaæe Vladimir Loski, liånost
ostaje van granica bilo kakvih psihosomatskih i socijalnih omeœewa, a
individua je zarobqena wima. Liånost prevazilazi prirodne limite;
ona sjediwuje sve prirodne energije (voqu, intelekt, stvaralaãtvo,
polnost i mnogo toga drugog) u jedinstvenoj i neponovqivoj
egzistenciji slobode i qubavi. Predajuñi sebe na dar Bogu i drugome –
bliæwem, liånost åoveka se u liturgijskom jedinstvu æivota u Hristu –
Novoj Tvari uzdiæe na pijedestal dostojanstva i daqe nezaustavqivo
hrli ka Stvoritequ i Svedræitequ vaseqene. Upravo se, u istoånoj
tradiciji, ovaj put naziva oboæewe ili theosis. Oboæewe moæe biti
samo po blagodati, tj. milosti Gospodwoj, nikako po prirodi, jer se
Stvoriteq i tvar i u veånosti razlikuju.

Zapadna misao se, na æalost, uplela u mreæu individualizma.
Baveñi se prioritetno izolovanim åovekom, latinski bogoslovi su
uãli u åitav niz antropoloãkih apstrakcija i protivureånosti.
Izgubili su nit koja razdvaja vaæno od nevaænog. U takvoj duhovnoj
klimi, nije im niãta ostalo no da zakquåke o qudskoj prirodi izvode
iz uopãtavawa sopstvenih egzistencijalnih iskustava. Ubrzo su se,
stoga, izdvojile dve opreåne antropologije – avgustinovsko-kalvini-
stiåka i pelagijanska. Po prvoj je åovek dobar, u neku ruku sam svoj bog,
po drugoj – suãtinski zao i nepovratno izgubqen bez milosti Boæije.
Savremena akademska psiholoãka misao, u osnovi, nije niãta promenila

u ovim baziånim antropoloãkim viœewima, sem ãto ih je sekula-

rizovala. Åovek je loã, ali ne zato ãto je sagreãio, veñ zato ãto wime
vladaju tamne sile podsvesti (psihoanaliza); ili suprotno tome,
qudska je narav u osnovi plemenita i sa neograniåenim moguñnostima
samousavrãavawa (humanistiåka psihologija – selfizam). Nigde ni
pomena zajedniãtvu, liturgiånosti i povratku izgubqenoj prirodi
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åitavog åoveåanstva (ne vlastitim naporima – jer smo u tom smislu
zaista nemoñni, veñ putem prihvatawa najveñeg dara, dara spasewa koji
je darivao svima podjednako Bogomladenac Hristos).

Pravoslavna teorija i praksa liånosti jeste asketika. A
asketika Istoåne Crkve govori o hitnosti da svaki åovek uåini neãto
sa sobom. Mi, moderni zapadni qudi celoga æivota za neåim tråimo; po
pravilu, za pogreãnim stvarima. Stalo nam je do novca, ugleda, åasti i
vaæewa. Iz svedoåanstva socijalne psihologije vidimo da uproseåen
åovek pomaæe samo kada ima neke direktne ili indirektne koristi za
takav åin (Veldal K., 1979; Wiggins J. A. Wiggins B. B., Zanden J. V.,
1994). Retko je ko voqan da pruæi ruku bliæwemu, ukoliko time
rizikuje svoj poloæaj, sigurnost ili materijalni status. A kako reåe
protojerej Mihail Dronov (Dronov M., 2001), u drugi svet poneñemo
samo dobro ili zlo iz ovoga æivota, a ostaviti na zemqi sve svoje
zablude, koje nam sada tako mnogo znaåe. Ako smo iskreno iãli putem
Hristovim, u veånost ñe nas pratiti qubav. U drugim sluåajevima,
nosiñemo señawe na ostvarene i neostvarene telesne i duãevne æeqe
koje donose nemir, strahove, mræwu, oseñawe krivice, bol i kajawe za
propuãtenom ãansom da se postane i ostane Åovek. Sa ovekoveåenim
ovakvim iskustvima mi sami sebe uterujemo u pakao, u ono stawe duha
ãto se sastoji iz veåne liãenosti boæanske blagodati. Uostalom,
Hristos nam je jasno rekao da je On put, istina i æivot; sve izvan wega je,
dakle, stranputica, zabluda i smrt – a ovo su upravo kvalifikativi
pakla kao ovekoveåenog stawa u kome se moæe nañi qudska duãa, kao i
pojedinac u neraspadqivom telu.

Optimizam pravoslavne antropologije leæi u tome ãto ona
åvrsto veruje da se u svakome trenutku moæemo promeniti. Razbojnik se
na Krstu pokajao, i Gospod ga je prihvatio u Svoje Carstvo (Luka
23:42-43). Åovek, barem onaj sa oåuvanim cerebralnim ustrojstvom
„normalnog“ psihofiziåkog funkcionisawa, u svakome je momentu
svoga æivota ono ãto sam izabere da bude (Matkoviñ A., 2004). Taåno je
da na taj wegov izbor utiåe iskustvo åitavog prethodnog æivqewa.
Meœutim, u procesu sticawa tog iskustva, liånost nije pasivna, veñ
nastoji da tok svog æivota usmerava naporom svoje voqe i svesti. U
åemu, po pravoslavnom uåewu, treba da se sastoji takav napor
usmeravawa iskustva æivota, davawa nekog konaånog ciqa i svrhe
vlastitom bitovawu? Upravo u tome da se permanentno suprotstavqamo
strastima, koje nas individualizuju, umesto da nas personalizuju. Navika
(eksis) nije dovoqna da se strasti zacare u naãem srcu. Potrebno je joã
i prisustvo demonske voqe, koja se u qudskoj duãi izraæava trojako
(Loski V., 1996). Prvo, putem primisli (logismi) – ideja ili slika koje
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se pewu iz dowih delova duãe, iz nesvesnog u åoveku. Drugo, direktnim
upadom neåije tuœe misli – nasrtaja, spoqa unete u naãu svest
neprijateqskom voqom (prosvoli). Tek na kraju dolazi greh, u pravom
smislu te reåi, koji je izraz saglasnosti naãega duha (sigathatesis) sa
nekom nepoæeqnom misli, slikom ili interesom. Saglasje åovekove

voqe sa primislima, nasrtajima ili grehom åini ga bolesnim, te zato u
pravoslavqu duhovno zdravqe ne moæe biti uproseåenost, imitacija,
socijalna mimikrija, veñ samo åvrsta reãenost da se kroz podvig
pobedi svet, u liturgijskom zajedniãtvu svih svetih. Kao ãto navika
nije dovoqna da se zlo nastani u naãim srcima, ona nije dovoqna ni da
svakoga trenutka, bez napora, potvrdimo svoju dobrotu. Za dobro se åovek

neprekidno, åitavog æivota, bori i u toj borbi moæe da trijumfuje samo

zahvaqujuñi milosti Boæijoj. Sam bi bio potpuno nemoñan, jer je
prvorodni greh prirodno neisceqiva trauma u duãi svakoga åoveka,
koja ga åini sudbonosno rawivim za sve strasti ovoga sveta i
najraznoraznije uplive demonskih sila zla iz onostrane stvarnosti.

Na kraju dolazimo do velikog paradoksa pravoslavne psihologije,
koja je, po mome miãqewu, ipak zasluæna ãto je priliåno dobro
razotkrila pogreãke sekularnih neoavgustinovskih i
neopelagijanskih teorija liånosti – psihoanalize i selfizma. Poãto
sasluãaju viœewe stvari iz hriãñanskog ugla, akademski psiholozi ñe,
moæda, upitati pravoslavne: „Pa dobro, ako je to tako, kao zakquåak
vaãe nemilosrdne kritike – koji je vaã predlog; kako treba da izgleda
vaãa, pravoslavna ili hriãñanska teorija liånosti?“ U smislu joã

jednog individualistiåko-analitiåkog pokuãaja pravoslavna teorija

liånosti ne postoji, i teãko da moæe postojati. Pravoslavno
promiãqawe åoveka ostaje izvan sholastiåkih omeœewa, tako milih
zapadnoj bogoslovskoj misli. Izlaz je u neåemu, ãto je veoma dobro
iskazao arhimandrit Rafail (Karelin) u ålanku Satanizam modernog

doba (na str. 362), sledeñim reåima (Karelin R., 2010):

“Evo paradoksa: pravoslavni psiholog treba da postane asketa

i prestane da bude psiholog. No, tada se ruãi svaki pojam o

hriãñanskoj psihologiji, ona postaje hriãñanska mistika i

hriãñanska askeza. Nastaje joã veñi paradoks: da bi stvarno

leåio duãevno obolelog psihijatar treba da postane svet, da

liånim podviæniãtvom i ukquåivawem u crkveni æivot stekne

blagodat...”

Meœutim, u pravoslavnoj literaturi postoje stavovi koji nisu
podudarni sa prethodno iskazanim miãqewem oca Rafaila (sa kojim se
inaåe slaæe deo pravoslavnih bogoslova). Tako, na primer, Valerij
Iqin (Iqin V., 2005) govori o tome da svetovna psihoterapija, ako ne
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pretenduje da bude okultna praksa, uopãte se i ne upuãta u spasewe
duãa, veñ pomaæe åoveku da æivi u ovom svetu, svetu bezboænom.
Besmislena je primedba poricateqa psihologije da, u tom sluåaju,
misija psiholoãke nauke i psihoterapijske prakse nije niãta drugo do
posvetovwaåewe i apostazija od Crke, jer kako mogu otpasti od Crkve
oni koji joj i ne pripadaju, odnosno posvetovwaåiti se qudi koji æive
iskquåivo u svetu, i za svet. Sve ãto akademska i primewena
psihologija mogu pruæiti jeste moguñnost da sekularizovani qudi
æive jedni pored drugih (pitawe je da li i jedni sa drugima) ne
pretvarajuñi se potpuno u krvoloåne zveri ili domañe æivotiwe, na
ãta ih tako åesto primorava klima ogrehovqene druãtvene
stvarnosti. Ukoliko uspe da makar malo proãiri domete åovekove
slobode izbora, pripremivãi tako teren da se åovek, u toj Bogom mu
darivanoj slobodi, opredeli za dobro – psihologija i psihoterapija,
makar bile svetovne, postigle su svoj ciq, te ih je, stoga, besmisleno
osuœivati iz neke, nazovihriãñanske perspektive verskih åistunaca,
koji optereñeni formom åesto ne shvataju suãtinu.

S druge strane, moguñe je raditi na razvoju psihologije koja ñe kao

svoje osnovno polaziãte imati hriãñanske antroploãke smernice.
Iqin (Iqin V., 2005) zbori da je temeqna ideja ove, nove i obogañene
psiholoãke nauke pravoslavno uåewe o obrazu i podobiju. Suãtina
ovoga uåewa je potvrœivawe trojiånosti qudske prirode sazdane po
obrazu jednosuãtne i nerazdeqive Trojice i trojiånosti koja sazdava
trojedinstvo sveukupnog Postojawa, odraæeno u kategorijama: Theos,
Kosmos i Anthropos. Duhovna psihologija pravi distinkciju izmeœu
åoveka spoqaãweg i unutraãweg. Spoqaãwi åovek je fiziåko
(zemqano) telo kao nosilac posebnog plana relativne, odnosno
uslovqene egzistencije. Unutraãwi åovek ukquåuje u sebe nebeski plan
tvorevine, predstavqa dijadu duãe i duha, a zajedno sa spoqaãwim
åovekom obrazuje trijadu duha, duãe i tela. Najviãe naåelo qudske
prirode svakako je besmrtni duh, i wime se prioritetno duhovna
psihologija bavi, a duhovna psihoterapija se wemu obraña u pokuãaju
preobraæaja åitavog åoveka. U åovekovom duhu zapeåeñen je lik Boæiji,
ãto ne znaåi da se odraz bogolikost ne moæe prepoznati i u telu i duãi
åovekovoj. U svim okolnostima æivqewa, obraz Boæiji ostaje savrãen
i prekrasan. Za razliku od protestantskog bogoslovqa, stav pravo-
slavne nauke je jasan: nikakav greh ne moæe uruãiti duhovnu
bogolikost åoveka – pojedinca. Sa duãom stvari veñ drugaåije stoje.
Åak i u trenutku raœawa, ona je supstancijalno oãteñena grehopadom
praroditeqa i duhovno je nezrela. Zbog toga, åovek u sebi nosi iskonsku
razdvojenost izmeœu greha i vlastite bogolikosti. Ovaj ontiåki rascep

izvor je svih interpersonalnih protivreånosti i konflikata.
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Produbqivawe duhovnog rascepa u åoveku, åemu mogu da doprinesu
razne æivotne nedañe i problemi (popularno zvani skupnim imenom –
stres), åesto vodi karakternoj patologiji, neurotskim i psihotiånim
poremeñajima. Iz ovoga se jasno i nedvosmisleno sagledava zadatak
duhovne psihoterapije – prevladati iskonsku razdvojenost liånosti na
wenom najdubqem nivou. To ne biva silom milosti Gospodwe, kako
veruju kalvinisti, veñ spajawem (sinergijom) slobodnog stremqewa
duãe ka Bogu i blagodatne pomoñi Boæije. Ovaj sinergizam qudske i
Boæije voqe deãava se u toku vrãewa Svetih Tajni (zbog åega one, åak
same po sebi, predstavqaju terapeutski postupak u procesu isceqewa
duhovno i duãevno bolesnih), ali je moguñe pomoñi u prevazilaæewu
podvojenosti åoveka i åisto psihoterapijskim sredstvima, kakva su
razgovor, analiza, voœewe, podrãka i tome sliåno. Ruska ãkola
duhovne psihoterapije shvatila je znaåaj dva sveãtena pralika

(nazovimo ih i arhetipovima, ako nam je tako lakãe) u åoveku, koji
posreduju u procesu osveãñavawa sopstvene bogolikosti subjekta. Prvi
je pralik åiste majke, koja nosi qubav, milost i zaãtitu, a drugi je
pralik blagoga oca, koji daruje hranu, obezbeœuje pravdu i pruæa
razumevawe. Nedostatak, oãteñewe ili uruãavawe ovih pralikova
onemoguñava spoznaju lika Boæijega u åoveku. Zato je jedan od osnovnih
prerogativa duhovno orijentisane psihoterapije ispravqawe
iskrivqenog, ili åak stvarawe nedostajuñeg roditeqskog pralika. Ovo
je moguñe kroz individualnu ili grupnu psihoterapiju ili, pak, kroz
duãebriæniåki rad i iskustvo socijalnog sluæewa. Sa ovakvim stavom
slaæu se u potpunosti åak i rimokatoliåki bogoslovi. Tako, na primer,
u Novom katekizmu (poznatom i kao Holandski katekizam) stoji:

“Otac i majka prva su biña ãto ih dijete otkriva kao druge. Ni
jedan drugi odnos u æivotu ne zahvaña dubqe nego odnos dijeteta prema
roditeqima. Taj se odnos ne moæe nikada poniãtiti. Uvijek ostajemo
djeca svojih roditeqa (...) Boga, koji po roditeqima stvara dijete i daje
mu da raste, ono najprije spoznaje preko roditeqa. Dijete ne moæe
upoznati Boga svojim vlastitim naporima (...) U svijetu otac i majka
predstavqaju za wega dobrotu, svemoñ i stalnu prisutnost. Slika koju
smo stekli o svojim roditeqima od neprocjewive je vaænosti za sliku
koju imamo o Bogu. Svakako, nisu roditeqi jedini koji nam pomaæu da
stvorimo tu sliku. U svakome od onih koje susretnemo u kasnijem æivotu
i koji nas vole nalazimo iznova sliku Boæje dobrote. Mnogo od onoga
ãto je nesposobnoãñu ili nehajem roditeqa bilo iskrivqeno moæe se
tako ispraviti...”

Sa istinskim osveãñewem bogolikosti duhovno i/ili duãevno
obolelog åoveka, otvara se podruåje suoåavawa sa grehom (kao konaånim
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uzrokom svih bolesti) i asketskog rada sa pojedinåevim strastima, bez
koga nema istinskog isceqewa. Duhovna psihoterapija tako, vremenom,
prerasta u asketiku, koja je doæivotni pratilac, na ovome svetu, svakog
istinskog hriãñanina koji srcem qubi Gospoda.

Okosnicu pravoslavne psihoterapije åini majeutiåki metod

rada. Sam termin majeutika oznaåava babiåku veãtinu. Joã je Sokrat
poredio svoje filozofske dijaloge sa babiåkim nastojawem, i to u
smislu da sagovorniku ne treba ponuditi gotovu istinu, veñ mu pomoñi
da je sam porodi. Pravoslavni psihoterapeut, u dijalogu
jednakovrednih qudskih biña, pomaæe bogotraæitequ da ukquåi
drugaåije vidove umovawa, te da na nov naåin, svojim duhovnim okom

sagleda svoje unutraãwe stavove koji su mu se åinili u toj meri
oåiglednima, da nije ni imao potrebe da ih dovodi u pitawe. Svaka
indoktrinacija i mentalno nasiqe nad liånoãñu drugog strane su
autentiånoj svetootaåkoj terapeutici duãe. U tom kontekstu jasno je da
eksperiment Crna Reka sa pravoslavno-antropoloãkog stanoviãta
predstavqa åist promaãaj i odraæava dubogo nerazumevawe kako
evetopisamske poruke o slobodi, tako i autentiåne pravoslavne
tradicije nenasilnog obrañewa åoveka Gospodu.

Bilo da se priklonimo miãqewu arhimandrita Rafaila
(Karelina) ili stavu Valerija Iqina (koji je meni liåno veoma blizak),
moramo konstatovati da zemaqski psihoterapeuti, ponekad, mawe ili
viãe, razumeju svoje klijente, ne retko im, verovatno, i pomognu, a
veliku stvar uåine ako im ne pogorãaju stawe i ne navedu ih na
stranputice, koje se kriju u mnogim pseudohriãñanskim i sekularnim
zabludama. U tom smislu moæemo pozitivno da odgovorimo na pitawe
koje stoji u naslovu ovoga rada: Da, potrebna nam je psihoterapija i to
hriãñanska, pravoslavna. Ako niãta drugo, ono da nam razjasni neke
sekularne zablude o qudskoj prirodi, åemu je u osnovi bila posveñena i
moja skromna disertacija. Znawem se, meœutim, ne stiåe vrlina, ali
ipak æivimo u nadi da, moæda, znawe bar malåice olakãava odluku
bogotraæiteqa da poånu da stiåu vrline. Dañe Bog da naãa bogoslovska
mucawa o Wemu prerastu u smelo koraåawe putem hriãñanskog podviga,
srca ispuwenog Duhom Svetim i oåiju uprtih u Nebesa. Na tom putu
psihoterapija ne moæe sama sebi biti ciq. Ona je samo deo pripreme za
susret sa Bogom, u eshatoloãkoj dimenziji bitovawa, tj. onoj opitno
spoznajnoj stvarnosti, koja jedina daje smisao qudskom posrnuñu,
verovawu, nadawu i qubavi koju imamo kako prema Gospodu, tako i
prema svojim bliæwima.
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REZIME:

Autor u ovome radu afirmativno odgovara na pitawe da li nam je
potrebna pravoslavna psihoterapija, skicirajuñi bitne odrednice
iste, te pozicionirajuñi je na temeqima pravoslavne antropologije,
osloboœene kako avgustinovsko-kalvinistiåkog modela miãqewa
(koji je naãao uporiãte u ortodoksnoj psihoanalizi), tako i
neopelagijanizma (åije se refleksije uoåavaju u humanistiåkoj
psihologiji). Psihoterapija sagledana u opãte- hriãñanskom
kontekstu ne moæe biti sama sebi ciq, veñ je samo priprema za
asketski podvig liånosti utemeqene u eshatoloãkoj dimenziji
bitovawa, tj. onoj opitno spoznajnoj stvarnosti, koja jedina daje
smisao qudskom posrnuñu, verovawu, nadawu i qubavi.
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Crkveni i nacionalni identitet u
savremenoj pravoslavnoj teologiji

Poglavqa o nacionalnom pseudo-identitetu kao zaboravu zaborava
hriãñanstva

The Church and National Identity in
Contemporary Orthodox Theology

Chapters on National Pseudo-Identity as the Oblivion of the Oblivion of
Christianity

Rezime

Predstojeñi tekst, u aforistiåko-saæetom stilu, predstavqa

analizu rascepa teologije i savremenog æivota, pa samim tim i gubqewa

istinskog hriãñansko-crkvenog identiteta savremenih nominalnih

hriãñana. Posledice su mnogo ãire od uskih akademskih shvatawa, jer

gubqewe crkvene personalnosti, zamenom za nacionalnu ili neku drugu,

ima ãiroke posledice po liåni i druãtveni æivot. Povratak

trijadoloãkim i evharistijskim (tj. crkvenim) temeqima hriã-

ñanskog identiteta jeste odgovorni povratak D/drugom, kao izvoru i

neizbeænom uslovu naãeg postojawa. Tek je na temeqima povratka

svetotrojiånom izvoru egzistencije moguñe odgovorno i paæqivo svako

druãtveno, nacionalno, religijsko i kulturno delovawe.
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1. Åitamo1 ovih dana kod mitropolita Ilariona Alfejeva:
„Teologija mora u sebe inkorporirati iskustvo savremenog åoveka, a ne
prosto da nanovo osmiãqava dogmate metodama i sadræajima
proãlosti“ (Alfejev, 2005: 11). Oåito je: raste rascep izmeœu teologije
i æivota savremenih hriãñana. Jaz. Kako govoriti/pisati daqe iz
ambisa ovog rascepa?

2. Joã je sredinom dvadesetog veka francuski rimokatoliåki
teolog Æan Danijelu (Jean Danileou), u vreme narastajuñeg fenomena
„smrti Boga“ (Hegel i Niåe), „smrti åoveka/subjekta“ (Fuko i Delez) i
odumirawa æivog hriãñanstva, zagovarao „povratak izvorima“
(ressourcement): Bibliji, svetim Ocima i Liturgiji (Danileou, 1946:
8). Mi pridodajemo joã jedan izvor: æivot – to mora postati
najprimarniji izvor teologije. I ne samo to: teologija ima duænost i
zadatak da se poveæe sa iskustvom åovekovog ovde-i-sada æivota. Sa
wegovim goruñim problemima. Jedan od problema jeste i problem
savremenih identiteta. Posebno ako je crkven ili nacionalan.
Posebno u Srbiji.

3. Martin Hajdeger je dobro shvatio sav nihilizam
onto-teoloãkog razmatrawa Æivog i biblijskog Boga (Hajdeger, 2000:
163). Tragiku jedne takve hriãñanske misli. U krajnoj liniji, „smrt
Boga“ (u ovom kontekstu) nije niãta drugo do smrt relevantnosti i
aktuelnosti teologije za savremeni svet (Hajdeger, 1997: 15). Teologije
bez æivota, tj. bez SvetoTrojiånog Boga.

4. Obezliåewe SvetoTrojiånog Boga od strane beæivotne
teologije, tj. svoœewe (ili paradoskalno uzvoœewe!) Æivog Boga Biblije
i hriãñansko-crkvenog iskustva na nivo „Najviãe Vrednosti“,
„Najviãeg Biña“, „Moralnog Naåela“, Prvog Pokretaåa/Uzroka“,
„Åuvara Vrednosti/Nacija/Dræava/itd.“ i ostalih mrtvih atributa,
rezultira åiwenicom da je jedan takav bezliåni „Bog“ zaista mrtav
(Janaras, 1997: 39-49). Pravoslavna teologija ne poznaje Boga koji bi
„nacionalnost“ imao kao svoju suãtinsku ili ipostasnu
karakteristiku.
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1 Liåna napomena prva: iako svesno nastupam sa
pozicije mastera teologije Pravoslavne Crkve u Srbiji, ipak
nijedno poglavqe u ovom radu nema za ciq da sluæi kao bilo
kakav „zvaniåni stav“ ili zvaniåno uåewe Srpske
Pravoslavne Crkve. Svaka misao ovde iznesena, plod je moje
liåne interpretacije vekovnog crkvenog i hriãñanskog
iskustva istinskog ohristovqenog identiteta, tj. liånosti.

5. Teologiji (ukoliko hoñe da se zadræi na istorijskoj sceni kao
opis susreta åoveka i Drugog2, tj. kao hermeneutika uniãtewa smrti)
prete nekoliko oblika iãåeznuña sa istorijsko-druãtvene scene:
nestvaralaåki teoloãki formalizam u susretu sa svetom, tihi ateizam
profesionalnih teologa, kao i nekontekstualzizacija svetopisamskih,
liturgijskih i otaåkih svedoåanstava u savremenom druãtvu.

6. Zato je potreban jedan Bog koji je iznad-ispred svakog pojma
„biña“, svake moguñe „biñevnosti-bivstvovawa“ (sveti Dionisije
Aeropagit, P.G. 3, 916 A). Jedan Bog-bez-biña (Marion, 1991: 15-35), dakle
Bog kao Ne-biñe, Bog koji je Niãta i Sve! (sveti Dionisije Aeropagit,
P.G. 3, 588 B). Samo takav izmiåuñi-Bog moæe biti stvarno upoznat i
viœen onakvim „kakav jeste“. Jer Bog je, to znamo, Qubav! (1Jn 4,10).
SvetoTrojiåni Bog, kao Trojica crkveno-evharistijskog iskustva,
danas mora biti jedna nemetafiziåka Trojica (i to ne samo stoga ãto je
popularno govoriti/pisati da je metafizika „prevaziœena“).
Antimetafiziåka Trojica je jedina Trojica koju teologija danas moæe
svedoåiti (posebno pravoslavna teologija) i koja åovekolikom
niãtavilu (tj. nama) moæe biti osnova i ontoloãki temeq biña i
postojawa. Æivota.

7. Konkretan proizvod jednog samo-na-metafizici-utemeqenog
identiteta, jeste pervertirani pojam „Srbina pravoslavca“ (ali isto
tako i: Hrvata katolika, Boãwaka muslimana, Maœara protestanta,
itd...) kao imena za istinski identitet. Åak postojawe. Za pravoslavno
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2 Ãta mislimo pod pojmom/konceptom „Drugi“? Ko je
taj Drugi? Prvo, on je onaj sasvim Drugi. Drugaåiji. Jedno
nad-biñe, samim tim, ne-biñe. Iznad svakog pojma biña i
bivstvovawa. Dakle, drugåiji od bivstvovawa, svakog moguñeg
bivstvovawa. Drugi je temeq naãe liånosti/ postojawa/
bitisawa, buduñi sam ne-bivstven, ne-biñevan. Drugi je onaj-
koji-jeste sve nama-iz-niåega koji-tek-moæemo-biti. Drugog
nikada-do-kraja-nemamo. Drugi je onaj Dolazeñi. Dolazak
Drugog je, pak, neuslovni, nezasluæeni, nederteminisani,
neoåekivani dar. Ãta to Drugi donosi/daruje? Ono Nemoguñe:
zajednicu nestvorenog i stvorenog. Bogoåoveåstvo. Neoåeki-
vano i nezasluæeno. Nezamislivo. Neãto ãto joã, moæda, ne
postoji., ãto pred-stoji-tek. Iznenaœujuñe. Novo i nepono-
vqivo. On samodonosi/samodaruje Sebe, Svoj æivot. Samo
svoje postojawe. Ono ãto joã-ne-znamo ãta jeste i ãta ñe
biti. Nezavrãeno. Otvoreno. Beskrajno. Sam æivot Svete
Trojice. Drugi je, dakle, Otac, Sin i Sveti Duh, Trojica
Jednosuãtna i Nerazdeqiva, sam SvetoTrojiåni Bog.



iskustvo teologije jedina Istina je Hristos (Popoviñ, 2007: 146).
Jedini istinski identitet jeste Hristom-utemeqeni identitet, koji se
zadobija u evharistiji SvetoTrojiåne Crkve. Hriãñanin je ikona3

Svete Trojice (ne prosto imago Dei, veñ imago Trinitatis), nikako ne
neke idealne nacionalne samosvesti (srpske, hrvatske, albanske,
maœarske, boãwaåke, evropske, azijske). Van Hrista nema niåeg (Jn 6,
53-59).

8. Hristos je ontoloãki temeq svake liånosti, veli
mitropolit Jovan (Zizjulas, 1997). Sve van tog Temeqa je horor.
Antropologija  truqewa. Smrt.

9. „Ko je napustio Boga, taj se åvrãñe dræi vere u moral“, negde
kaæe Niåe. Ili vere u naciju, zemqu, dræavu, druãtvo. U marionete
politike. Napustiti SvetoTrojiånog Boga znaåi zaborav zaborava

æivqewa. Postojawa kao æivog identiteta.

10. Proces „nacionalizacije“ crkveno-evharistijskog
identiteta proizvodi gubitak Boga4: nacionalsubjektivitet koji
prethodi evharistijski utemeqenom identitetu (liånosti) potire
Boga i åini ga ne-viãe-potrebnim. Dijagnoza patogeneze
neohristovqenog (neocrkovqenog) identiteta je bogoodsustvo.

11. Teologija, bez svake sumwe, danas traæi jedan nemetafiziåki
jezik. Ãta to znaåi? Åoveku danaãwice i svakidaãwice, pojmovi kao:
ipostas, fisis, nadsuãtastven, triipostasan, perihoreza, ontologija,
itd. malo znaåe ili ni toliko kada je u pitawu Æivi SvetoTrojiåni
Bog: Otac, Sin i Duh Sveti. Savremenom hriãñaninu (ali i
nehriãñaninu) je mnogo bitnije to da Bog jeste qubav. Da je Otac. U
krajwoj liniji, da je nama pristupaåan, opipqiv, åak jestiv! Da je
Hristos – Bogoåovek.
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3 Ovde shvañena kao nikada-ne-zavrãeni proces
susretawa sa Drugim-dolazeñim, tj. SvetoTrojiånim Bogom.

4 Onakvog kako smo ga ovde definisali kao:
Nedefinisanog, Izmiåuñeg, Nemoguñeg, Dogaœaja, kao
sasvim-Drugog, popuno-Drugaåijeg. Za dubqi koncept Boga kao
Dogaœaja, videti celokupno delo ameriåkog teologa Xona D.
Kaputa (John D. Caputo), posebno wegovu kwigu: The Tears and
Prayers of Jaques Derrida: Religion without religion (videti
bibliografiju). Delo koje mora postati teoloãki bukvar
svakog ozbiqnijeg savremenog teologa danas.

12. Nadaqe, to znaåi da pravoslavna teologija zagovara i
nemetafiziåke identitete. Hriãñanski identitet (kao trojiåan,
evharistijski i crkveni) jeste jedan apofatiåki identitet u smislu
nikada-do-kraja-saznatqive sadræine i obuhvatnosti susreta izmeœu
SvetoTrojiånog Boga i åoveka, izmeœu mene i Drugog, svakog drugog.
Setimo se reåi: „ Qubqeni, sada smo deca Boæija i joã se ne otkri ãta

ñemo biti; a znamo da kada se otkrije, biñemo sliåni Wemu, jer ñemo ga
videti kao ãto jeste.“ (1Jn 3,2).

13. Da bi se to ostvarilo i teoloãki ujeziåilo, potreban je jezik
svakodnevice, jedan metadogmatski jezik: odnos, susret, zagrqaj, åeæwa,
poqubac, jesti-i-piti, radovati se ... (da li se joã neko seña ãta
zapravo znaåi reå jevanœeqe? Podsetiñu vas, znaåi:
radosna/vesela/dobra/sreñna vest!). Time nezaobilazno dolazimo do
evharistije. To je wen reånik, kojim prenosi iskustvo zajedniåkog
æivota i qubavi izmeœu Svete Trojice i åoveka.

14. Evharistijski identitet hriãñana nastaje na temequ
skandala teofagije - Bogojedewa. (sveti Makarije Egipatski, P.G. 4, 685
BC) Jeduñi Boga, hriãñani bivaju satelesnici i sakrvnici Hristovi.
Æive u Hristu. U ovome leæi jedina moguñnost poznawa Svete Trojice
(sveti Makarije Egipatski, P.G. 34, 632 C) i svakog moguñeg poznawa.
Hriãñanski identitet je Hristom-nahrawena liånost. Ohristovqena
liånost koja æivi od hrawewa æivotom Drugog. Drugoliånost.
Identitet-postojawe koje biva uslovqeno Drugim. Jer, jedino kod
Drugog mi zapravo jesmo. Naãa liånost se nalazi tamo-naspram.
Bogojedewe je dogaœaj uniãtewa smrti. Uniãtewa samoidentiteta. Svih
ostalih identiteta kojima Hristos nije hrana.

15. Ako nas smrt, niãtina, represija, mræwa neprestano-
iznova-opomiwu da u svim nacionalnim (i drugim) utopijama åuåi ono
biñe-ka-smrti, onda skandal teofagije donosi neãto joã-ne- sasvim-
moguñe. Nemoguñe: ono biñe-ka-vaksrsewu. Vaskrsewski identitet ka
kojem se pruæamo. Joã nas je sveti Jovan Klimakus uåio ovoj sablazni-
za-empirijsko: åovek-niãtavilo moæe joã pre groba biti u vaskrsewu
(Lestviånik, 2003: 190-197).

16. „Kao da na ramenima nosimo sopstveno Ja, æeqno oåekujemo
odvajawe od samih sebe i beæimo od vlastitog identiteta kao od
najveñeg bremena...Ja je najveña ærtva, Ja je prokletstvo“ (Cioran, 2009:
113). Teãko je biti liånost. Posebno ako to podrazumeva jedno
ocelovqewe, sigurnost, utemeqewe, zrelost do koje treba doñi preko
ambisa antropoloãkog ex nihila. Naãeg sopstvenog. Åovek je, to znamo,
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kontingentan organizam (Jevremoviñ, 2007: 118-129), koji umire od
trenutka prispeña-u-postojawe, tj. zaåeña. Dakle, naãe „ja“ je jedno
smrtno samo-preæivqavawe ugroæeno niãtinom. Nesigurna
moguñnost. Uostalom, tako to vidi pravoslavno iskustvo teologije i
æivota.

17. Ex nihil-identitet je koãmar, ali i moguñnost za dolazak
Drugog u prazan prostor tek-nastajuñeg-ja. Suoåewe sa sobom-
niãtavnim jeste poåetak otvarawa æeqe za neåim sasvim drugim. Za
potrebu Drugog. Dakle, ako paæqivo åitamo Sioranove reåi, jasno je da
åovek æeli da se oslobodi smrti, koja je u korenu svakog ovde-postojawa.
Da strese sa sebe umirawe.

18. Do identiteta se tek-stiæe, pruæa-se-ka-wemu.5 Identitet je
uvek negde-drugo. Ja sam uvek-negde-drugo. Sve je negde-drugo (Taylor,
2009: 21-24). Crkveni identitet je negde-drugo, na mestu koje je
buduñe-dolazeñe Carstvo6 SvetoTrojiånog Boga. Identitet hriãña-
nina je kod Hrista, u Hristu.

19. Identiteti: nacionalni, dræavni, partijski, seksualni,
rodni, politiåki, druãtveni i dr. jesu proteza za æivot. Ãtaka.
Marionete qubavi. Pustiwe zaborava drugosti. Virtuelno nabaåeni
identiteti, koji ne samo da su zaboravili æivot, veñ su tu da bismo
zaboravili da smo zaboravili. Zaborav drugosti Drugog jeste
samozaborav crkvenoæivqewa. Crkveni identitet je teãko dostiæan.

20. Crkvenih i evharistijskih (da se usudimo reñi: bogojeduñih!)
pravoslavaca koji pripadaju srpskoj naciji i Srba, koji jesu
pravoslavni hriãñani, ima malo. Sa druge strane je nominalno
pravoslavqe. Simulakrum omasovqenog pravoslavqa. Zaborav zaborava
crkvoæivqewa, zaborav crkvoliånosti, drugoliånosti.
Hristoliånosti.
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5 Svim onim ãto se u pravoslavnom predawu i
crkvenom iskustvu imenuje pojmom „podvig“ ili „askeza“.
Naravno, to je samo sredstvo i put za punoñu susreta sa
Hristom u evharistiji Crkve.

6 Koje dolazi u dogaœaju onoga ãto mi zovemo
evharistija. Blagodarewe za Drugog. Prizivawe Drugog.
Kuãawe/jedewe Hrista. Hristofagija. Jedino jedewe koje ne
vodi u bezidentitetnost smrti.

21. Zaãto je ovo bitno? Zato ãto jedan bogouåestvujuñi-identiet
ima svoj kontekst u ovde-i-sada istoriji. U naãem sluåaju to je
republika Srbija, zemqa Srbija i Crkva SvetoTrojiåna na wenim
prostorima. Sa svim svojim narodima i mawinama. Dakle, crkveni
identitet nije nekakav (ponovni) metafiziåki produkt
ontologizacije liånosti. Fantom. On ima svoje telo, koje je geografsko,
kulturno, pa i nacionalno nasleœe ovog-i-ovde naroda. U mom sluåaju,
to je srpski narod. Jedan zemaqski narod, ne „nebeski“. Na nebu ima
(ili: tek ñe biti) samo laosa – naroda SvetoTrojiånog Boga. U tom
narodu eshatona/neba mogu uåestvovati svi narodi istorije/zemqe.

22. Pravoslavno razumevawe indetiteta se, stoga, ne odvija u
pukim sistemima miãqewa (pa makar taj sistem bio i teoloãki), veñ u
punoj stvarnosti istorijske egzistencije (Evdokimov, 2009: 25).
Hriãñanin, roœen Duhom i hrawen Hristom, nikada nije neko
apstraktno biñe, veñ je liånost urowena u konkretnost „ovog sveta“.
Dakle, on je jedno istorijsko biñe, takoœe. Susreta sa Svetom Trojicom
ima samo u okvirima vremena i prostora, dakle u uslovima istorije
(Zizjulas, 1997). I opet dolazimo do zakquåka: nema razovaploñenog
identiteta. Ni crkvenog, a joã mawe nacionalnog. Naã crkveni
identitet7 svoju ovde-i-sada istorijsku konkretizaciju moæe imati na
prostorima gde obitavaju narodi i nacije sa kojima delimo ovaj
prostor stvorewskosti.

23. Borba8 za crkveni identitet nemoguña je bez borbe za
kontekstualizaciju istog identiteta u okvirima naroda u kojem smo
roœeni ili gde izaberemo (gde nam se daruje) obitavati. Jevanœelski
bliæwi9 je uvek sa-nama-bliæwi. Tubliæwi. Borba za „nacionalnu
dobrobit“ podrazumeva borbu za dobrobit tubliæweg: Srbina,
Albanca, Ciganina10, Hrvata, Maœara.
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7 Naravno pod uslovom da smo ga zadobili, tj. da smo
postali hristolike liånosti sa jasnim asketsko
-evharistijskim etosom.

8 Usmerena, pre svega, na samoubistvo sopstvene
gordosti i samodovoqnosti pred ontoloãko-konstitutivno
Drugim.

9 Onaj nikada-do-kraja-imajuñi-ga-za-sebe D/drugi.

10 Liåna napomena druga: osam razreda svog osnovnog
obrazovawa (u istom odelewu, åak istoj klupi), a gotovo
dvadeset pet godina æivota proveo sam (i daqe provodim) u
komãijskoj i liåno-prisnoj zajednici sa etniåkom mawinom,



24. Tolerancija: rasna, rodna, etniåka, komãijska, seksualna,
politiåka, druãtvena, istorijska, crkvena, itd. ne sme da se pretvori u
„nemoguñnost za da i ne“ (Lipovecki, 1987: 33). Da obqutavi. Bude
ispraæwena od smisla. Pravoslavni hriãñani, prema naãem
miãqewu, prevazilaze danaãwe razmekãane koncepte tolerancije,
qudskih prava i sloboda. Oni idu daqe. Radikalnije. Nemoguñnije.
Hriãñansko „da“ podrazumeva i moguñnost za „ne“. Za jedno „ne“
ugroæavawa drugosti tu-bliæweg. Za „ne“ pred uniãtavawem dara tuœeg
æivota/postojawa (npr. abortus), datog nam od SvetoTrojiånog Boga
Crkve. Stavqajuñi svoju egzistenciju u pitawe, sam æivot svoj,
hriãñani æive reåima Isusa Hrista, od-kojeg-primaju-identitet: „Od
ove qubavi nema veñe da ko æivot svoj poloæi za prijateqe svoje...“ (Jn
15,13). Tolerancija koja postane mlaki bezliåni pristanak na svaku
represiju bezidentitetnih autoriteta i od-æivota-i-logosa
ispraæwenih politiåkih, dræavniåkih, seksualnih kvazi-entiteta, je
za one nesigurne. Za nominalce svog sopstvenog æivota. Za liånost
crkveno-utemeqenog identiteta sve se meri qubavqu prema drugom.

25. Davawe sebe Drugom jeste plod istinskog crkvenog i
ne-laænog nacionalnog identiteta. Nemoguñnost izlaska iz sebe,
nemoñnost davawa mesta celom Drugom (sveti Simeon Novi Bogoslov) za
ispuwavawe sopstvene niãtine jeste smrt. Nemati drugog znaåi biti u
veånom rasipawu svog identiteta. Oduzimawe drugosti D/drugome jeste

ikona pakla.

26. Zavrãimo ova poglavqa jednom konstatacijom i jednim
pitawem. Sveti Sava Srpski nesumwivo je jedna od najznaåajnijih
liånosti-svetiteqa, kako Srpske pomesne crkve, tako i srpskog naroda
u celini. Odatle i koncept svetosavqa.

11

Pre nego ãto ñe stupiti na
velik i teæak put crkvenog, dræavnog, nacionalnog i prosvetiteqskog
rada, sveti Sava, prvi Arhiepiskop Srpske Autokefalne Crkve,
proveãñe punih sedamnaest (!) godina na Svetoj Gori u monaãkom
(crkvenom-aksetskom-evharistijskom) dogaœaju ubijawa smrti i
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tzv. „Romima“. Moje instistirawe na tome da ih nazivam
imenom kojim se oni samoidentifikuju, a to je famozni
termin „cigani“, smatram kao ukazivawe prvenstva wihovoj
liånoj drugosti i drugosti wihovog etniåkog identiteta,
drugim reåima: izraæavam puno prisno i liåno uvaæavawe.
Termin „Romi“ je nonsens kojim se bezuspeãno identifikuje
jedan nepostojeñi identitet.
11 Ãta je svetosavqe u svom istinskom crkvenom i
hristoloãkom konceptu, to ñemo nekom drugom prilikom.

niãtavila samoubistvom sopstva
12

, a sve Hrista Isusa radi
13

. Drugog
radi. Tubliæweg, tu-nama-dajuñeg-se SvetoTrojiånog Boga. Pitawe
(koje ne da mira): Da li nam iko danas, meœu revniteqima crkvene,
dræavne, nacionalne, kulturne, prosvetiteqske, prosrpske i
proevropske obnove liåi na Rastka?!

Summary

The accompanying text,in aphoristic summary-style, is an analysis of the gulf
beetwen theology and modern life, and thus losing the true christian-church iden-
tity of modern nominal Christians. The consequences are much broader than the
narrow conception of academic, because the loss of church personality, as a substi-
tute for national or otherwise, has broad implications for personal and social life.
Return to triadological and eucharistic (church) foundations of the Christian
identity is responsible for the return to the O/other, as the source and inevitable
condition of our existence. Only on the basis of return to triadological source of ex-
istence, can there be amy responsible and careful every social, ethnic, religious and
cultural activities.
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12 Ono ãto Jevanœeqe zove „gubqewem duãe svoje i
æivota svog“!

13 Tj. radi zadobijawa crkvenog identiteta, Zizjulas bi
rekao: eklisioloãke ipostasi. Sam sveti Sava kaæe u svojoj
Æiåkoj besedi: „Zato, åeda moja bogoqubqena, mi koji Ga
qubimo (Boga) treba da åinimo dela vere u Isusu Gospodu
naãem, mi koji smo primili od Wega besmrtnu veru, toliki
dar – da ne umremo nikada!“ (Æiåka beseda o pravoj veri, 13.)
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Pravoslavna crkva pred iskuãenjima
postmoderne

Apstrakt: Autorka je nastojala da ukaæe na probleme percepcije pojedinih
savremenih druãtvenih pojava iz ugla pravoslavne teologije. Krajnji
individualizam vodi potpunom zanemarivanju drugih, a nasuprot njemu stoji
fundamentalizam koji preti da ugrozi ne samo pojedince veñ i druãtvene
sisteme. Obe krajnosti predstavljaju ozbiljnu pretnju, kako za razliåite religije
tako i za druãtvo u celini. Savremeni åovek ne samo da se postavio kao
apsolutni arbitar, veñ je sebe uzdigao na ravan boga, menjajuñi i kombinujuñi
na proizvoljan naåin åak i same religijske sisteme. Moguñnost prevazilaæenja
kriza leæi upravo u dijalogu ljubavi i razumevanja. Ovaj dijalog je potvrda
istinske svetosti koja uvek podrazumeva toleranciju i uvaæavanje prava
drugog.

Kljuåne reåi: postmoderna, individualizam, fundamentalizam, ljudska prava,
tolerancija, svetost, dijalog.

Druãtvo sadaãnjosti, koje je izgraœeno na krahu velikih ideja moderne,
je druãtvo apsolutne individualnosti, apsolutne distanciranosti od dræave,
religije, i bilo kojih sistema koji bi ugroæavali tu njegovu individualnost. Åovek
postmoderne svoj identitet gradi na sebi, na svojim doæivljajima sebe, sveta, i
liånom susretu sa onostranim. Postmoderna oznaåava kraj nacionalnih
dræava, nacionalnih religija, nacionalnih identiteta. Opãte i globalno postaju
najveñe vrednosti postmoderne nasuprot religije i nacije koje su oznaåene kao
nazadne, konzervativne i antimoderne (Krstiñ, 2008.).

Iako ne prihvata i sa gnuãanjem odbacuje religije, åovek postmoderne
je zapravo religiozni åovek, on veruje, moli se, u svojevrsnom je kontaktu sa
transcedentnim. U ovoj antinomiji leæi problem sa kojim se suoåavaju sve
religije postmodernog druãtva, a to je problem verskog sinkretizma i
pluralizma. Religije viãe nemaju nikakav uticaj na åoveka i njegov izbor, one su
sada prepuãtene åovekovim potrebama i prohtevima. Svako po svojim
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potrebama bira ono ãto je njemu zanimljivo i privlaåno iz svake religije,
gradeñi tako svoje individualne sisteme verovanja. U takvim individualnim
verskim sistemima nastaje verski sinkretizam koji u sebe spaja nespojivo.
Ovakva tiranija individualizma nad religijama je upravo rezultat percepcije
postmodernog åoveka po kome su sve religije nazadne i ne vode miru. Iz toga
on crpi svoje pravo da arbitrira nad religijskim sistemima i gradi novu, svoju
religiju, koja se razlikuje od svakog postojeñeg religijskog sistema.

Nasuprot individualizmu, kao åedo moderne i 20. veka, stoji verski
fundamentalizam, koji svoje najekstremnije oblike dostiæe u postmoderni, u
21. veku. Iako se danas verski fundamentalizam uglavnom vezuje za islam, on
je nastao na hriãñanskom zapadu. Verski fundamentalizam je pokuãao da se
suprotstavi nauci fundamentalnim istinama vere koje su zasnovane na
bukvalnom tumaåenju Svetog Pisma. Danas je verski fundamentalizam
primenjiv na sve religije, a bazira se na apsolutizaciji verskih istina. Nasuprot
postmoderniståkom individualizmu koji teæi da kreira bolju buduñnost, jer se
proãlost pokazala kao loãa, verski fundamentalizam istiåe proãlost kao zlatno
doba, iz nemoguñnosti da se suoåi sa izazovima koje nameñe nova epoha, nova
nauka, nova kultura. Fundamentalizam se gradi na strahu od uruãavanja
sistema verovanja, dugo izgraœivanog predanja i uruãavanja vrednosti koje su
poãtovane u tradicionalnom druãtvu a koje postmoderna prepoznaje kao
nazadne i loãe. Ovakav rigidni sistem miãljenja koji svoj identitet gradi na
religiji, naciji, tradiciji i predanju, bio bi temeljno uzdrman uniãtavanjem,
menjanjem i preoblikovanjem tih vrednosti.

Pravoslavna crkva se susreñe sa oba ova koncepta religioznosti
modernog åoveka, ali ne podræava ni jedan od njih. Apsolutni individualizam
ili fundamentalizam su podjednako neprihvatljivi i neprirodni za pravoslavnu
misao. U pravoslavnoj crkvi svaki åovek je individua, odnosno liånost,
neponovljiva i jedinstvena, ali upravo tu svoju jedinstvenost crpi iskljuåivo
kroz zajednicu sa drugim, samo kroz takav odnos sa drugim jedna individua
moæe da kaæe Ja. Unutar Crkve kao Tela Hristovog, individua se oliånoãñuje,
dobija svoj identitet i svoje sopstvo. Fundamentalizam u pravoslavnoj crkvi je
nastao upravo iz straha od vihora promena koje je donela postmoderna.
Pravoslavni fundamentalista svoj identitet gradi na nacionalnosti i
pravoslavnoj crkvi kao stoæeru te nacionalnosti, koja u sebi åuva i neguje
nacionalni identitet, nacionalno predanje i obiåaje. Hriãñanska crkva nikada
nije bila nacionalna, ona se uvek nalazila iznad nacionalnosti, a hriãñani se
nikada nisu delili prema nacijama, uvek sledujuñi apostolu Pavlu koji u
poslanici Galatima kaæe da nema viãe Judeja ni Jelina, nema viãe roba ni
slobodnjaka, nema viãe muãkog ni æenskog, jer smo mi svi jedan åovek u
Hristu Isusu.
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Ljudska prava u Svetom Predanju

Kao najveñu vrednost postmoderna promoviãe toleranciju i ljudska
prava, dok verski fundamentalizam kolektivizam, tradiciju i predanje stavlja
iznad pojedinca, pa i iznad same crkve. Pojedinac mora da bude potåinjen
autoritetu crkve i nacije da bi bio prihvañen.

Pravoslavna crkva je uvek isticala zajednicu - zajednicu neponovljivih
liånosti, odnosno individua. Svoje pravo individua definiãe i ostvaruje u
odnosu sa drugim, izvan zajednice nije ni moguñe govoriti o postojanju prava i
tolerancije. Tolerancija i ljudska prava u postmoderni se manifestuju kroz
deklaracije o ljudskim pravima koje svoj najuzviãeniji izraz dobijaju u
Univerzalnoj deklaraciji o ljudskim pravima. Deklaracijom su zagarantovana
osnovna prava svakog åoveka, to su pravo na dostojanstvo, pravo na æivot,
slobodu, jednakost, pravo na slobodu misli, slobodu govora. Dostojanstvo se u
pravoslavnoj crkvi ne doæivljava kao neãto apstraktno, kao neki graœanski
ponos; dostojanstvo je pravo åoveka da postane bog. Moguñnost da åovek
postane bog leæi u njegovoj moguñnosti da nadiœe svoju prirodu jer je stvoren
po slici Boæjoj (Periãiñ, 2009.). Åovek je Bogu sliåan po svojoj liånosti, on
postoji na isti naåin kao ãto postoji Bog. Takvo åovekovo liånosno postojanje
daje mu moguñnost da prevaziœe ograniåenja koja mu nameñe priroda. Iako
åovekova priroda predhodi liånosti, za razliku od Boæje, åovek nije osuœen da
ostane samo priroda, da bude propadljiv, veñ mu je Bog dao moguñnost
upodobljenja, moguñnost da od ikone Boæje postane podobije Boæje.
Podvigom, kojim se åovek oslobaœa sebe, i blagodañu Boæjom åovek
prevazilazi nuænost prvenstva prirode nad liånoãñu. Tako u skladu sa ovom
miãlju, ni dræava ni druãtvo, ni crkva, ni kultura, ni vlast ni sila, niti bilo ãta na
ovom svetu ne daje i ne moæe da oduzme åovekovo dostojanstvo. Ono svemu
tome predhodi. Ono je åoveku imanentno i neotuœivo. Zato je i svako nasilje
nad ikonom Boæjom i zloåin protiv Boga samog.

Tolerancija postmoderne kao krajnji cilj nema ljubav prema liånosti,
veñ trpljenje razliåitosti koje svoj razlog ne nalazi u liånom odnosu prema
åoveku kao Ikoni Boæijoj. Tako i religioznost postmoderne ne insistira na
odnosu ljubavi, nasuprot pravoslavne crkve koja na Ljubavi poåiva. Ljubav je,
zapravo, osnovno i najveñe pravo svakog åoveka, pravo da voli i da bude
voljen. Ovo pravo je sam Bog dao ljudima na najpotresniji naåin, jer je zavoleo
åoveka do takvih granica da je åovekovom umu teãko da to pojmi, jer Bog
„toliko zavole svet da je Sina svojega Jedinorodnoga dao da niko ko veruje u
Njega ne propadne nego da svako ima æivot veåni” (Jn 3, 16). Svi ljudi su
pozvani da uåestvuju u zajednici Ljubavi Boæije. Bog je stvorio åoveka iz
ljubavi, dao mu svoj lik, i nije prestao da ga voli i onda kada je åovek,
zahvaljujuñi svojoj bogomdanoj slobodi, okrenuo svoje lice od Boga i usmerio
ga ka sebi. Iz ljubavi Bog sklapa savez prvo sa Avraamom, a zatim i sa decom
Avraamovom na Sinaju. Ljubav se projavljuje u starosaveznoj crkvi, a
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dolaskom Hrista pokazuje se sama ipostas Ljubavi. Hristos nas poziva da
ljubimo jedni druge, kao ãto On ljubi Oca i Otac Njega. Novosavezna crkva je
zajednica ljubavi i u Ljubavi. Cilj hriãñanskog postojanja je da ljudi uz blagodat
Boæiju umnoæe Bogom im dane vrline i da se uprave prema svom podobiju, da
se nesebiånom ljubavlju uzdignu iz bioloãkog sapostojanja u bitniju zajednicu
liånosti, u saglasju sa svim stvorenjima i sa celom tvorevinom, po ugledu na
postojanje Svete Trojice, ove najviãe zajednice ljubavi (episkop Anastasije,
2002: 65-66).

Odnos zasnovan na ljubavi je mnogo viãe od odnosa zasnovanog na
toleranciji. Odnos ljubavi je odnos poærtvovanosti i odnos nepoãtednog
davanja sebe drugom. Odnos tolerancije je odnos suæivota, odnos trpljenja, i
neobaziranja prema drugom. U takvom odnosu drugi uopãte i nije predmet
mog interesovanja, on je svojevrsna pojava ili datost u mom æivotu, ali takva
datost koja na mene ne utiåe i koja me se ne dotiåe. Uåauren u svoju
individualnost, åovek postmoderne u drugom ne sagledava svog brata, svog
bliænjeg; drugi je pretnja njegovoj drugosti, njegovoj jedinstvenosti i
neponovljivosti. Drugi nije predmet moje ljubavi, ljubav je rezervisana samo
za mene, ja sam sam sebi cilj i sam svoj uzrok. Postmodernistiåki åovek se
udaljava od predaka, zanemaruje potomke, zarad svog identiteta, identiteta
drugosti.

Fundamentalizam, u svojoj suãtini tradicionalan, u vrtlogu
modernosti zanemaruje ljubav iako je ne negira. Fundamentalista je
zaokupljen borbom, zaokupljen svojom ugroæenoãñu pred savremenim i
novim idejama. Iako istiåe zajednicu u prvi plan, ta zajednica za svoj cilj nema
ljubav, njen zadatak je åuvanje i konserviranje proãlosti, kreiranje sadaãnjosti
po merama proãlosti, i zaustavljanje buduñnosti. Fundamentalista ærtvuje
ljubav na oltaru kolektiva, kao vrednosti nad vrednostima.

Hriãñanska crkva je iznad svega uvek isticala ljubav, zakon Starog
Zaveta se ukida pred Ljubavlju koju nam Bog neiscrpno izliva. Ljubav je jedina
mera, jedini zakon po kojem se hriãñani upravljaju i po kome ñe se upravljati.
U ljubavi individua moæe da izgovori „mi“ ne gubeñi niãta od svoje drugosti i
jedinstvenosti.

Iskustvo Boga u dijalogu ljubavi

Za pravoslavnu crkvu dijalog je uvek bio primaran, u dijalog se ulazi sa
osobom koja je u dostojanstvu jednaka nama, i koja je od suãtinske vaænosti za
nas. Meœutim, hriãñanske crkve danas imaju oskudan dijalog meœu sobom,
dok sa drugim religijama dijaloga gotovo da i nema. Postavãi vodeña religija u
Rimskom carstvu hriãñanstvo viãe nije imalo potrebu ni od koga da se brani,
niti da se bilo ko ubeœuje u ispravnost vere, dovoljan dokaz je postala brojnost
i rasprostranjenost hriãñana. U takvoj klimi uljuljkanosti, hriãñanstvo se
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postavlja na piedestal istinitosti i ispravnosti u odnosu na druge religije. Jedini
dijalog koji se u tim vremenima elitizma odvijao u hriãñanstvu bio je dijalog
unutar njega samog. Druge religije kao niæe i neistinite nisu mogle da budu
subjekt dijaloga.

Islam koji je nastao na vratima hriãñanskog carstva nikada nije bio
udostojen moguñnosti za dijalog. Postoje sporadiåni sluåajevi tog dijaloga, a
kao zaåetnik se istiåe sveti Grigorije Palama koji se odnosio sa punim
poãtovanjem prema islamskim teolozima; u razgovoru sa njima on je
izbegavao da koristi hriãñanske izraze za Boga kao Svetu Trojicu iskljuåivo da
ne bi uvredio sagovornike (episkop Anastasije, 2002: 121). Takav dijalog,
ostvaren u ljubavi je jako redak, i u odnosu sa islamom je joã uvek na
poåetnom stadijumu. Teoloãki dijalog islama i hriãñanstva moæda nije ni
moguñ, te dve religije, nastale na istim korenima, u svojoj biti se suãtinski
razlikuju. Meœusobno ubeœivanje u sopstvenu ispravnost, naroåito danas u
21. veku nije konstruktivno i ne vodi miru i toleranciji. Sva ostala æivotna
pitanja kao ãto su mir, tolerancija, ekologija, glad, siromaãtvo, nuklearne
pretnje i sliåno, mogu biti teme za jedan konstruktivan dijalog, kroz koji ñe se
pronañi najbolji modul suæivota, kroz koji ñe se izgraditi mir i tolerancija, a ãto
ñe buduñim generacijama ostaviti plodno tle za bolje sagledavanje,
razumevanje i prihvatanje verskih i etniåkih razliåitosti (Patrijarh Petar VII,
1998.). Najbolje primere islamsko-hriãñanskog dijaloga nalazimo na istoku,
na terenu gde se ove dve religije susreñu i gde je æivot bez meœusobnog
prihvatanja nemoguñ. Na istoku islam i hriãñanstvo æive veñ viãe od deset
vekova jedan pored drugog. Iako hriãñani nisu u svim vremenima imali isti
pravni status kao i muslimani, danas ga ipak imaju, i moæda je upravo ovo
vreme, u kome su stalni konflikti ugrozili sam opstanak zajednica, vreme
dijaloga, i reãavanja zajedniåkih problema.

Savremeni dijalog u hriãñanskoj crkvi, oliåen u instituciji ekumenizma,
za svoj cilj ima prihvatanje razlika i razliåitosti kroz verski pluralizam. U
savremenom druãtvu razliåitost je postala poæeljna, a pluralnost, ne samo
religija, veñ i pluralnost unutar jedne religije, unutar jednog sistema, kao i
pluralnost poimanja jedne iste ideje, postala je poæeljna i oåekivana. Taj zahtev
pluralnosti nalazi se i unutar same hriãñanske crkve. Jednoobraznost, kojoj je
nekada hriãñanska crkva naginjala, danas je postala neprihvatljiva. Polazeñi od
pretpostavke da hriãñansku zajednicu grade neponovljive i jedinstvene
liånosti, u samoj zajednici je prisutan pluralizam kroz åovekovu razliåitost.
Pluralizam se gradi i ostvaruje u dijalogu i odnosu individua, a da bi taj odnos
dao svoje dobre plodove, potrebno je da bude zasnovan na odnosu ljubavi.
Pluralizam unutar hriãñanstva moæe da se gradi iskljuåivo na Ljubavi. Ljubav
kao fundament meœuljudskih odnosa jeste put ka prevazilaæenju hiperin-
dividualizama i fundamentalizama postmodernog åoveka.

Odnos ljubavi je odnos individua, ali individua koje se poznaju. Da
bismo nekoga voleli potrebno je da ga poznajemo. Pokret ekumenizma je
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upravo imao za cilj, ne samo pomirenje razjedinjenih i posvaœanih crkava, veñ
upoznavanje i saradnju meœu crkvama. Polazeñi od åinjenice da je hriãñanski
Bog fundamentalno odreœen kategorijom odnosa, priroda hriãñanstva nije
nista drugo do dijaloãka. Posle duæeg perioda u kome su sve crkve patile od
ekskluzivizma, nadmene samodovoljnosti, pravedniåke arogantnosti,
egoistiåke nesnoãljivosti i odbrambenog zatvaranja u sebe, poåele su polako i
uporno, jedna za drugom, neke sa preteranim oduãevljenjem, druge sa
neobjaãnjivim skepticizmom, otvorenih uãiju da osluãkuju i interesuju se za
druge sa one strane zida (Bigoviñ, 2010: 112). Sa velikom pompom i visokim
budæetima, åinilo se da dijalog prerasta u debatne forume, nauåne
konferencije, skupove crkvene birokratije bez jasnih ciljeva i namera.
Ekumenizam je odjeknuo i u pravoslavnom svetu, istovremeno dobivãi
pristalice ali i oãtre kritiåare. Osim dobre volje i æelje za dijalogom, crkve nisu
spremne da u ovom trenutku ponude neãto viãe. Period razjedinjenosti je bio
dug, tako da ñe i put zbliæavanja biti trnovit i dug. Ogroman znaåaj pokreta leæi
u ukazivanju na postojeñe stanje koje je potrebno preispitati i prevaziñi. Put
tolerancije i mira, poãtovanje dostojanstva i prava svakog pojedinca su
najvaænije karakteristike ekumenizma, koje ñe u buduñnosti dati plod dostojan
pokajanja.

Ono ãto crkvu åini Crkvom jeste dijalog sa svetom, dijalog sa drugim
religijama, sekularnim pokretima, dræavom, naukom, umetnoãñu, i svim
ostalim izazovima sveta u kome crkva æivi. Ukoliko crkva nema takav dijalog
ona prestaje da bude Crkva, pretvara se u istorijski relikt, konserviran, izloæen
za znatiæeljne, i nedodirljiv. Suoåena sa izazovima savremenog sveta, crkva
pokuãava da na te izazove adekvatno odgovori. Åovek postmoderne je åovek
koji pita, on ne prima niãta zdravo za gotovo, on crkvi postavlja bezbroj
æivotnih pitanja i ako ne dobije odgovore, postmoderni åovek je odbacuje kao
beskorisnu i bezvrednu. Crkva raspolaæe ogromnim bogatstvom - Biblijom,
Svetim Ocima, Svetim Predanjem, i ukoliko ih na adekvatan naåin ne koristi,
izneveriñe upravo te Svete Oce koji su dali æivot crkvi, a onda i Boga koji joj je
dao nepresuãni izvor, Sveto Pismo. U Svetom Pismu nam je Bog pokazao
samu prirodu i suãtinu dijaloga, On koji je stvorio åoveka, poziva ga da govori
sa Njim, i ne samo da govori, veñ da bude uåesnik u savezu, u savezu jednakih,
u savezu Stvoritelja i stvorenog åoveka. Ukoliko ne govori jezikom Ljubavi,
crkva ñe izneveriti i zalutalog postmodernog åoveka i prepustiti ga njegovoj
paloj, ljudskoj prirodi.
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Svetost postmoderne

Budite sveti jer sam ja svet.
(1 Pt 1,16)
Budite dakle savrãeni kao sto je savrãen Otac vaã nebeski.
(Mt 5,48)

Bog nas, dakle, poziva da budemo sveti. Ali na kakvu svetost nas On to
poziva? Danas su mnogi spremni da za sebe kaæu da su sveti, da su åisti,
bezgreãni. Zasigurno oni svetost poistoveñuju sa moralom, etikom, i lepim
ponaãanjem. Ali, da li je dovoljno pridræavati se bontona i nekog etiåkog stava
da bi bili sveti kao ãto je Bog svet? Za istoåne hriãñanske narode svetost je
najznaåajniji i suãtinski cilj æivota (Bigoviñ, 2010: 33). Dostiñi svetost
podrazumeva upodobiti se Onom koji je jedini svet. U Starom Zavetu jedino je
Jahve bio svet, ne samo da je bio svet, veñ je bio Svet, Svet, Svet Gospod Savaot
(Is 6,3). Svetost je u Starom Zavetu podrazumevala drugaåijost, potpunu
razliåitost, odvojenost, odseåenost, Jahve je bio upravo to, on je bio drugaåiji,
poseban, svet. Jahveova svetost nije samo jedna od karakteristika njegove
prirode, ona je temeljna odlika njegove liånosti. Åovek ne moæe da bude svet
sopstvenim silama jer svetost nije temeljna karakteristika njegove liånosti, ali
Bog je dao moguñnost da i åovek postane svet. Upodobljavajuñi se Bogu,
Boæijem naåinu postojanja kao liånosti, prevazilazeñi svoju prirodu, ali uvek u
zajednici, åovek postaje svet, na ãta je i pozvan, kao priåasnik Boæije svetosti.
Jedini naåin na koji to moæe da ostvari je liturgija. U liturgiji, u zajednici
vernih, priåeãñujuñi se onim koji je jedini Svet, jedini Gospod, Isus Hristos, mi
postajemo sveti, postajemo jedno telo sa onim koji je Svet. Apostol Pavle je sve
hriãñane nazivao svetima, svetima koji su bili sjedinjeni sa Hristom, i koji su
æiveli u Hristu.

Postmoderna sebe deklariãe kao svetu, neprikosnovenu, drugaåiju,
bolju i napredniju od drugih epoha. Svetost postmoderne izvire iz njene
rasuœivaåke moñi i raskida sa proãloãñu. Postmoderna svoju svetost, druga-
åijost, crpi iz sebe same i spremnosti da samoj sebi protivreåi i na toj
protivreånosti gradi koherentnost sopstvenog sistema miãljenja. U postmo-
dernom druãtvu ne postoji niãta sveto izvan njega samog. Åovek postmoderne
je sveti åovek, on je onaj koji nekome moæe da da i da oduzme svetost. Bog viãe
nije onaj koji vlada, onaj koji je svet, åovek je preuzeo tu ulogu. Religioznost
postmoderne je religioznost bez svetosti. Svetost je arhaiåna kategorija,
rezervisana za pustinjake, podviænike, drevne monahe, sa kojima postmo-
dernistiåki åovek nema apsolutno nikakve veze. Sveti åovek postmoderne je
uspeãni åovek, åovek koji je stvorio karijeru, obezbedio svu udobnost ovog
sveta, åovek koji je poznat, slavan, koji æivi. Mali, neuspeli, nepoznati åovek je
u stalnoj potrazi za svojim mestom, za svojim æivotom. Nametnuvãi svoje
vrednosti, postmoderna negira svetost i svetog åoveka. Svetost, koja je
predstavljala egzistencijalni stav, stav koji je vodio ljude Bogu, sada je
obesmiãljena. Druãtvo kome nije bitna zajednica liånosti, veñ napredak i
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uzdizanje individualnog je druãtvo u kome propadaju i u kome se gube sveti
ljudi. Bez moguñnosti da ih neko vidi i åuje, ostaju skrajnuti i zaboravljeni,
prepuãteni Svetom, ali bez moguñnosti da Ga objave.

Poziv koji je Bog uputio åoveku za svetost joã uvek je aktuelan, i ne
samo aktuelan, veñ i dostiæan. Postmoderni hriãñani su i dalje sveti hriãñani.
Æiveñi u zajednici sa Svetim, i crpeñi svoju svetost iz te zajednice, oni svetle u
savremenom druãtvu istom jaåinom kojom su svetleli i prvi hrãñani kojima se
Apostol Pavle obrañao. Iako je postmoderna ganz andere u odnosu na sve
predhodne epohe, hriãñani su isto toliko drugaåiji ne samo u odnosu na
postmodernu, veñ i u odnosu na sva druãtva koja ñe i u buduñnosti biti ganz
andere postmoderne. Sjaj postmodernistiåke kulture ñe se ugasiti, dok ñe
hriãñani, u zajednici sa Jedinim Svetim, biti svetlost svetu u sva vremena.

Zakljuåak

Sagledavajuñi u drugom sebe i crpeñi svoj identitet iz drugog, moguñe
je tog drugog prihvatiti uprkos svim razliåitostima koje nas åine drugaåijim, ali
ne odvajaju od njega. Sozercavajuñi u drugom svoje Ja, taj drugi postaje
predmet moje ljubavi. Verski pluralizam je moguñ ukoliko se temelji na
vrednostima ljubavi i dijaloga. Hiperindividualizam nas vodi u zanemarivanje
drugih, a fundamentalizam u uniãtenje drugaåijeg. Individualizam gradi na
toleranciji i pluralnosti, ali takvoj toleranciji i pluralnosti koje nisu
zainteresovane za drugog. Moñ ljubavi je za hriãñanina Hristova moñ.
Primanje i prihvatanje drugog i saæimanje sa njim do samog poistoveñivanja je
suãtina hriãñanskog æivota. Hriãñanska vera treba da se æivi kao sloboda u
Duhu Svetom. Moderni i postmoderni åovek svuda vidi sisteme, ideje,
programe, a Jevanœelje Hristovo svuda æive liånosti. Crkva Hristova nije pred
izborom tradicionalnog i postmodernog, veñ pred veånim izborom dobra i zla,
Istine i laæi, Hrista i laænih bogova ovog sveta. Crkva je prinuœena da æivi u
svetu, sada u svetu postmoderne, ali istovremeno da taj svet transcendira.
Pravoslavlje viãe nije samo istoåno. Ono je danas vaseljensko, univerzalno,
kako u suãtinsko-sadræajnom tako i u geografskom smislu. Zato ono treba da
potiskuje plemensku psihologiju koju su mu nametnuli vekovi ropstva a da
izgraœuje saborni, sveobuhvatni, sveåoveåanski duh, brigu i ljubav. Sve ovo u
istoriji, ili taånije postistoriji, postmoderni (Bigoviñ 2010: 16-17).
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Resume

The Orthodox Church: Facing the Temptations of Postmodernism

Author tries to present perceptions of certain contemporary social
phenomena from the point of view of Orthodox theology. Utmost individual-
ism leads to total disregard of others and opposed to it we have fundamental-
ism which is endangering not only individuals but social systems as such. Both
extremes present a serious threat for different religions and societies. Contem-
porary man has placed himself as an absolute arbiter, raised himself up to the
level of god and allowed himself to arbitrarily change and combine the reli-
gious systems. The possibility of overcoming the crisis lies in the dialogue of
love and understanding. This dialogue is confirmation of true holiness which
is recognized through tolerance and respect of otherness.
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Originalni nauåni rad

PRAVOSLAVNI POGLEDI NA
GLOBALIZACIJU

Rezime

U ovom radu biñe reåi o odnosu Ruske pravoslavne crkve prema
procesima globalizacije, koncipiranom u zvaniånom dokumentu pod
nazivom „Osnovi socijalne koncepcije Ruske pravoslavne crkve“ iz
2000. godine, kao i o pravoslavnom glediãtu na ovu problematiku iz
ugla Anastasija Janulatosa, arhiepiskopa Tirane, Draåa i cele
Albanije. Pored toga biñe razmatran i fenomen koji se uslovno moæe
nazvati „pravoslavni antiglobalizam“. Globalizacija predstavqa
otvarawe i ãirewe granica privrede, komunikacija i informacija, a
karakteriãu je visoka pokretqivost qudi, ideja, roba i kapitala. Ona
je nepovratan proces koji otvara velike politiåke, ekonomske,
tehnoloãke i druãtvene moguñnosti, dok sa druge strane dovodi do
nejednake raspodele bogatstva, kako na meœunarodnom nivou, tako i
unutar samih nacionalnih dræava. Kao takva, predstavqa veliki izazov
svim religijama i crkvama, koje su veñinom univerzalnog karaktera. U
pravoslavnoj crkvi ovaj fenomen nije ni malo zanemaren, veñ
naprotiv, predstavqa predmet brojnih razmatrawa i razmiãqawa.

Kquåne reåi: pravoslavqe, globalizacija, vaseqenskost,
antiglobalizam
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Stav Ruske pravoslavne crkve prema problemima
globalizacije

Za Pravoslavnu crkvu se obiåno kaæe da nema razvijenu
socijalnu teoriju kao ãto je to sluåaj sa zapadnim hriãñanima. Ruska
crkva, kao pomesna crkva, napravila je veliki iskorak kada je socijalno
uåewe u pitawu, jasno definiãuñi svoje stavove prema brojnim
druãtvenim pitawima. Dokument „Osnovi socijalne koncepcije Ruske
pravoslavne crkve“ odobren je i objavqen na Saboru episkopa
Moskovske Patrijarãije na jubilarnom zasedawu 2000. godine, a sadræi
brojne odgovore, izmeœu ostalih i na probleme i pitawa globalizacije.
U posledwoj glavi ovog dokumenta, pod brojem ãesnaest, obraœena je
tema meœunarodnih odnosa – problemi globalizacije i sekularizacije
iz pravoslavne, hriãñanske perspektive.

Jedno od osnovnih naåela koja se navode kada su u pitawu odnosi
izmeœu naroda jeste to da je „hriãñanski ideal ponaãawa naroda i
vlade u oblasti meœunarodnih odnosa sadræan u jevanœelskom zlatnom
pravilu: ‘Sve, dakle, ãto hoñete da åine vama qudi, tako åinite i vi
wima’ (Mat.7, 12). Dræeñi se ovog naåela, i to ne samo u liånoj nego i u
druãtvenoj formi, pravoslavni hriãñani moraju imati na umu da ‘Bog
nije u sili nego u pravdi’ “ (Osnovi socijalne koncepcije Ruske
pravoslavne crkve, 2007:192). Ruska crkva se odupire svakom obliku
politiåke i vojne dominacije i poziva svoje vernike da teæe stvarawu
takve atmosfere u kojoj ñe sluæiti kako interesima svog naroda, tako i
åitavom åoveåanstvu. „Odnosi meœu narodima i dræavama moraju biti
usmereni ka miru, solidarnosti i saradwi“ (Osnovi socijalne
koncepcije Ruske pravoslavne crkve, 2007:193). Pored toga, na
viãenacionalne dræave gleda sa veñom simpatijom nego na
monoetniåke, smatrajuñi pokuãaje stvarawa etniåkih dræava uzrokom
brojnih ratova  i sukoba.

Globalizaciju Ruska crkva smatra neminovnom. Ekonomska
globalizacija podrazumeva dominicaju multinacionalnih kompanija u
koju se izraæava sumwa jer qudi koji se nalaze na vrhu tih korporacija
imaju ogromnu i neograniåenu moñ, koje ne zanimaju tradicija i
duhovne vrednosti. Finansijske malverzacije povezane sa tim, kao i
stavaqawe prioriteta profita i kapitala nad radom i åovekom ne mogu
da budu prihvatqivi za pravoslavne. „Priznajuñi neizbeænost i
prirodnost procesa globalizacije, koji u mnogo åemu doprinose
komunikaciji meœu qudima, ãirewu informacija i efikasnoj
privredno preduzetniåkoj delatnosti, Crkva istovremeno skreñe
paæwu na unutraãwu protivreånost ovih procesa i na opasnosti koje
su sa wima povezane.“ (Osnovi socijalne koncepcije Ruske pravoslavne
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crkve, 2007:200) Na kulturnom planu Ruska crkva izraæava svoje
protivqewe duhovnoj unifikaciji i podræava oåuvawe autohtonih
nacionalnih kultura koje su proæete hriãñanskom verom i koju su
vernici obavezni da åuvaju i neguju.

„Izazov globalizacije, u celini posmatrano, zahteva od
savremenog druãtva dostojan odgovor, zasnovan na brizi za oåuvawe
mirnog i dostojanstvenog æivota za sve qude, u skladu sa teæwom ka
wihovom duhovnom usavrãavawu. Osim toga, neophodno je postiñi
takvo ureœewe sveta koje bi se gradilo na naåelima praviånosti i
jednakosti qudi pred Bogom i koje bi spreåilo guãewe wihove voqe od
strane nacionalnih ili globalnih centara politiåkog, ekonomskog i
informacionog uticaja“ (Osnovi socijalne koncepcije Ruske
pravoslavne crkve, 2007:201).

Umeren i uravnoteæen stav prema globalizacijskim procesima
je ono ãto preovlaœuje u ovom dokumentu. Ruska crkva se ovim
dokumentom opredelila za izbegavawe krajnosti oduãevqavawa
globalizacijom kao idealnog ureœewa mira i blagostawa, kao i
paniånog negirawa savremenih tendencija. U najavi je i jedan poseban
dokument ove pomesne crkve, koji ñe biti posveñen globalizaciji.1

Pravoslavni pogled na globalizaciju po
arhiepiskopu Anastasiju (Janulatosu)

Arhiepiskop Anastasije je neumorni trudbenik i misionar
pravoslavqa u savremenom svetu. Arhiepiskop Albanije postao je 1992.
godine kada je iz pepela obnovio autokefalnu pravoslavnu crkvu
Albanije. Veoma je zapaæen i znaåajan wegov rad na misionarskom planu
van tradicionalno pravoslavnih zemaqa, pre svega u Africi, meœu
crnaåkim stanovniãtvom. Objavio je preko osam kwiga, mnoãtvo
studija, rasprava i ålanaka, od kojih su mnogi publikovani na
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1 Takva najava moæe se proåitati u odluci
Arhijerejskog Sabora Ruske pravoslavne crkve iz 2008. godine
koja se ticala odgovora ruskih arhijereja na pisma episkopa
Diomida. (Pres-sluæba Arhijerejskog Sabora Ruske
Pravoslavne Crkve, 2008

http://na-putu-za-emaus.blogspot.com/2008/12/e.html,
pristupqeno 17. 11 2010. )

engleskom, francuskom, nemaåkom, finskom, albanskom i ãvedskom
jeziku.

U kwizi „Globalizam i pravoslavqe“ arhiepiskop Anastasije
iznosi pravoslavno viœewe problema koje donosi globalizacija,
razmatra problematiku qudskih prava, kao i pitawa dijaloga
Pravoslavne crkve sa drugim religijama i verskim sistemima.

Arhiepiskop kaæe: “Globalizaciju mnogi shvataju kao
oåigledan napredak; drugi pak – kao nedvosmislenu pretwu. No,
nezavisno od euforije ili zabrinutosti sa kojima se pristupa ovoj
pojavi, globalizacija je proces koji se odvija pred nama. Åiwenica je da
je ubrzani razvoj ekonomskih, nauånih, politiåkih i kulturnih veza
imeœu svih naroda naãu planetu naåinio megalopolisom sa mnoãtvom
siromaha u predgraœima. Ne moæe se poreñi åiwenica da su, u
savremenim uslovima, kako dostignuña tako i problemi naãega doba
postali svequdski. Socijalne razlike unutar zemaqa, umnoæavawe
izmiãqenih potreba, verske napetosti, terorizam, droga, ekonomska
kriza ili åak propast, pqaåka æivotne sredine – sve to izaziva
vibrirawe åitave planete“ (Janulatos, 2002:11).

Arhieopiskop Anastasije smatra da globalizacija dovodi do
brojnih promena u æivotima qudi, a da te promene nisu samo pozitivne
veñ i negativne. U pozitivne spadaju: „skokovit napredak, razvoj
tehnologije i svih nauka, ubrzani promet robe i novih dostignuña,
olakãana komunikacija qudi u svim delovima zemaqske kugle
neutralisawem razdaqina(...), suzbijawe mnogih bolesti na svetskom
nivou, ograniåewe nepismenosti, priznavawe poloæaja, znaåaja i uloge
æena i omladine, proãirivawe horizonata razmiãqawa, ãto u
najmawu ruku teoretski obezbeœuje slobodu i osnovna qudska prava,
promovisawe i jaåawe demokratskih principa struktura, razni
oblici solidarnosti koji olakãavaju uåeãñe sve veñeg broja qudi u
obrazovanom svetu“ (Janulatos, 2002:200-201). Dakle, globalizacijski
procesi doprinose ubrzanom razvoju åoveåanstva i otvaraju
moguñnosti kakve ranijim generacijama nisu bile ni poznate, ni
dostupne. Meœutim, paralelno sa pozitivnima globalnim aspektima
pojavquju se i negativni aspekti globalizacije pod kojima arhiepiskop
podrazumeva pre svega produbqivawe socijalnih i ekonomskih razlika,
kako na meœunarodnom nivou tako i unutar samih nacionalnih dræava.2
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globalizacije i to naravno veñom brzinom



Vrlo åesto se Pravoslavna crkva posmatra i doæivqava kao
institucija koja na druãtvo projektuje nacionalizam, dok se na
univerzalizam gleda kao na neãto strano, sumwivo i podrivaåko.
Neophodno je reñi da je tokom vekova doãlo do spoja pravoslavne vere sa
snaænim nacionalistiåkim oseñawima, koji je doveo do toga da se
pravoslavqe posmatra u nacionalnom kontekstu (ruskom, gråkom i sl.)
i kao takvo bude strano za narode koji ne pripadaju tom verskom i
kulturnom krugu. Sa izrazitim nacionalnim predznakom, slabo
razvijenom socijalnom doktrinom, bolnim posledicama turskog i
komunistiåkog sistema vladavine – pravoslavqe se danas suoåava sa
potpuno novim fenomenom koji pred wega postavqa savremeno doba.
Globalizacija je veliki izazov za Pravoslavnu crkvu kada je socijalna
problematika u pitawu, jer do krajnosti izvodi ona pitawa na koja se u
Pravoslavnoj crkvi moraju dati odgovori. Zato je potrebno
uåestvovawe ne samo klira, teologa, nego i svih laika u davawu takvih
odgovora.

Arhiepiskop Anastasije smatra da pravoslavni hriãñani ne
treba da budu zbuweni pred procesima globalizacije jer „Vaseqenskost
je bila naã duhovni prostor koji se podrazumevao. Dimenzija
globalizacije predstavqa osnovni sastavni deo pravoslavqa(...)
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a) Produbquje se jaz izmeœu zemaqa sveta. Bogate zemqe
postaju bogatije, a siromaãne siromaãnije daveñi se pod
teretom ogromnih spoqnih dugova.(...)

b) U svim dræavama formira se mala, ekonomski jaka
mawina sa velikim moguñnostima uticaja, koja se prvenstveno
bavi ostvarivawem svojih interesa.(...)

v) Milioni qudi istovremeno su gurnuti na marginu i
zavrãavaju u uslovima æivota ispod granica siromaãtva(...).

g) Uoåavaju se nove velike migracije radne snage, a novi
talasi imigranata i ekonomskih izbeglica preplavqaju
prosperitetne zemqe. Nezaposlenost se preteñi poveñava, a u
mnogima zemqama opasno se razvija ksenofobija i rasizam.

d) Kontinuiranim razvojem i potroãwom dobara,
nerazumnim i nemilosrdnim iskoriãñavawem prirodnih
blaga dolazi do ekonomske katastrofe na celoj planeti.

œ) Kriminal, tehniåki osavremewen, i korupcija
razvijaju se na svetskom nivou ne birajuñi sredstva. Veliki
broj qudi, posebno omladine pod pritiskom ovog vrtloga
traæi izlaz u nasiqu, u bekstvu od sebe, u narkoticima.

e) Na politiåkom nivou, demokratske institucije
podrivaju mnogi i tako slabi wihova snaga, autoritet i
efikasnost.“ (Janulatos, 2002:201- 202) Iz ovog se moæe
zakquåiti da arhiepiskop Anastasije kada je kritika
negativnih strana globalizacije u pitawu stavqa akcenat pre
svega na socijalno-ekonomsku problematiku.

Svojim Ovaploñewem Reå Boæija preuzela je na sebe celu qudsku
prirodu i poziva u Svoje Carstvo sve bez izuzetka, bez diskriminacije
rase, jezika ili porekla“ (Janulatos, 2002:214). On insistira na
univerzalizmu Jevanœeqa, odbacujuñi uskogrudi nacionalizam.
Vaseqenskost je osobenost pravoslavqa i Pravoslavne crkve. Trebalo
bi da pravoslavni uåestvuju u tragawima koja se tiåu globalnih pitawa.
Meœutim, to ne znaåi da bi trebalo da budu povedeni za principom koga
se dræi Rimokatoliåka crkva, da na svako aktuelno pitawe daju detaqno
razraœena reãewa, veñ da pruæaju ono ãto je najvaænije – duhovni
preobraæaj åoveka i spasewe u Hristu (Janulatos, 2002:216).

Jedna od kquånih misli arhiepiskopa Anastasija kada je odnos
pravoslavqa i globalizacije u pitawu jeste upravo ta da je
„vaseqenskost u krvi pravoslavnih, koju neprekidno proåiãñava krv
Hristova, Iskupiteqa sveta. Na mestu globalizacije koja pretvara qude
i narode u smeãu korisnu za ekonomske ciqeve anonimane oligarhije,
pravoslavna vizija predlaæe i poziva u zajednicu qubavi“ (Janulatos,
2002:218). Treba reñi da se pozivawem na zajednicu qubavi pravoslavno
viœewe ovog problema pribliæava rimokatoliåkom zalagawu za
igradwu „civilizacije qubavi“ na koju Rimokatoliåka crkva poziva u
svom socijalnom uåewu (Osnove socijalnog uåewa Katoliåke crkve,
2006:303).

Teãko bismo stavove crkvenih velikodostojnika mogli opisati
socioloãkim ili politikoloãkim kategorijama, ali ipak, kada se
radi o druãtvenoj problematici takav pristup je neminovan. Uslovno
reåeno ovakve stavove bismo mogli okarakterisati kao
alterglobalistiåke3, taånije kao „hriãñanski alterglobalizam“ koji
sadræi odbacivawe uskogrudog nacionalizma i snaæno zalagawe za
socijalnu pravdu a sve to polazeñi od pravoslavnih naåela. Moæe se
reñi da su stavovi arhiepiskopa Anastasija Janulatosa o globalizaciji
uglavnom kompatibilni sa stavovima Ruske pravoslavne crkve, osim
ãto je u tekstovima arhiepiskopa naglaãeniji vaseqenski karakter
pravoslavqa, dok je dokumentu „Osnovi socijalne koncepcije Ruske
pravoslavne crkve“ akcentovano oåuvawe nacionalne samobitnosti u
savremenom dobu.
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3 Dejan Petroviñ u svojoj kwizi „Aspekti globalizacije“
kaæe da su „jedini pravi antiglobalisti danas zapravo
nacionalisti, a borci protiv korporativnog globalizma
radije sebe nazivaju ‘alterglobalistima’. Takoœe globali-
zacija, ali na drugi naåin“. (Petroviñ, 13:2009).



„Pravoslavni antiglobalizam“

Uravnoteæeni i umereni stavovi prema globalizaciji koje
zauzimaju pravoslavne pomesne crkve susreñu se sa iskquåivim i
izrazito antizapadwaåkim stavovima meœu pravoslavnim vernicima,
sveãtenicima, i episkopima. Sa propaãñu real-socijalizma, druãtva
sa pravoslavnim nasleœem suoåila su se sa krizom identiteta, na åijim
marginama su poåeli da se pojavquju versko politiåki pokreti sa
pokuãajem da odgovore na izazove vremena pred kojima su se naãli.
Pravoslavqe je u nekim krugovima ekstremne desnice, pa i ekstremne
levice, postalo odliåan „ideoloãki servis“, platforma za politiåke
projekte. Tako u pravoslavnoj crkvi imamo åeste primere da se na
globalizacijske procese gleda kao na skoro uspostavqawe vladavine
Antihrista, totalitarnog reæima u kojima ñe pravoslavni hriãñani
ponovo biti progawani kao u ranim hriãñanskim periodima ili u
vremenu vladavine komunista. Iza ovakvih ideja vrlo åesto stoje brojni
sveãtenici i episkopi.4 To je naroåito karakteristiåno za Rusiju, ali
i za druge pravoslavne zemqe poput Srbije ili Rumunije.
Antiglobalizam u ovom sluåaju ima izrazito antizapadwaåki karakter
koji je sinonim za antihriãñansku vladavinu ili kulturu sa kojom
pravoslavni ne treba da imaju niãta. Vrlo åesto se ne pravi nikakva
razlika izmeœu rimokatolicizma, protestantizma, ekumenizma i
globalizacije, i moæe se åuti ili proåitati da je ekumenizam
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4 Posebno je karakteristiåan sluåaj raãåiwenog ruskog
episkopa Diomida åije stavove analizira Arhijerejski Sabor
Ruske pravoslavne crkve u „Bogoslovsko-kanonskoj analizi
pisama i obrañawa koje je potpisao Preosveñeni Diomid
episkop Anadirski i Åukotski“ gde se kaæe „da Episkop
Diomid direktno povezuje prihvatawe individualnih brojeva
koje zahtevaju dræavni poreski organi sa procesom
globalizacije, a proces globalizacije – sa dolaskom anti-
hrista. U skladu sa tim, on poziva sveãtenonaåalije da
„saborno razmotri probleme globalizacije u svetlu dogma-
tskih, eklisioloãkih, sotirioloãkih i eshatoloãkih pi-
tawa verouåewa“. Tema globalizacije dotaknuta je u «Osnovama
socijalne koncepcije Ruske Pravoslavne Crkve», gde je reåeno:
„Priznajuñi neizbeænost i prirodnost procesa globali-
zacije, koji u mnogim aspektima promoviãu komunikaciju
qudi, ãirewe informacija, efikasnu proizvodno- preduze-
tniåku delatnost, Crkva u isto vreme obraña paæwu na unutra-
ãwe protivreånosti tih procesa i na opasnosti koje nose
(XVI.3).“ (Pres-sluæba Arhijerejskog Sabora Ruske
Pravoslavne Crkve,2008,
http://na-putu-za-emaus.blogspot.com/2008/12/e.html,
pristupqeno 17. 11 2010,) Ovakvim stavom Ruska pravoslavna
crkva faktiåki odbacuje krajnosti „pravoslavnog
antiglobalizma“.

globalistiåki projekat koji za ciq ima uspostavqawe svetske religije
u sluæbi novog svetskog poretka sa jednom svetskom vladom koja ñe
kontrolisati åitavu planetu i kojoj sve ostale vlade i dræave moraju
biti odane. Sociolog religije Zoran Miloãeviñ u svom radu „Ruska
pravoslavna crkva i globalizacija“ navodi primer pravoslavnog
mitropolita odeskog i izmaiqskog Agafangela koji kaæe: „Svemu
pravoslavnom svetu, a u tom smislu i Rusiji, baåen je izazov globalizma.
U ovom pojmu koncentrisana je sva svetska laæ, a razobliåavawe te
velike laæi naãeg doba postaje glavni zadatak pravoslavqa.“
(Miloãeviñ, 236:2004, http://hrcak.srce.hr/file/39426, pristupqeno:
11.11 2010. ). Mitropolit Agafangel kao alternativu globalizaciji
predlaæe savez pravoslavnih zemaqa koji bi ukquåio Rusiju, Ukrajinu,
Belorusiju, Gråku i druge balkanske zemqe. (Miloãeviñ, 2004:238,
http://hrcak.srce.hr/file/39426, pristupqeno: 11.11 2010.) Ovakvi stavovi
nisu stavovi kakve zauzimaju zvaniåne Pravoslavne crkve, veñ pre svega
predstavqaju miãqewa pojedinaca.5 Sa procesima globalizacije åesto
se povezuje i problematika prihvatawa individualnih brojeva koje
zahtevaju dræavni organi. Prihvatawe individualnih,
identifikacionaih brojeva i biometrijskih pasoãa tumaåi se kao
prihvatawe Antihrista.
Osnovni elementi „pravoslavnog antiglobalizma“ jesu nacionalizam,
monarhizam, antiekumenizam, protivqewe svemu modernom i novom,
krajwi konzervativizam i izrazito antizapadwaãtvo. Politiåki
ekstremizam i verski fundamentalizam idu ruku pod ruku. Ali treba
istañi da ni fundamentalizam niti politiåki ekstremizam nisu bili
odlike, niti karakteristike Pravoslavne crkve u proãlosti. To je
viãe bila karakteristika Rimokatoliåke crkve koja je zauzimala
antimodernistiåke, iskquåive i fundamentalistiåke pozicije, koje su
åesto rezultovale podrãkama krajwe desnim politiåkim snagama ili
reæimima. Tako je bilo sve do Drugog vatikanskog koncila.
Pravoslavna crkva nije imala takvu putawu kada je odnos prema
brojnim druãtvenim problemima u pitawu, ali danas se unutar we sve
viãe åuju glasovi kakvi su se nekada mogli åuti kod rimokatolika – a
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5 Zoran Miloãeviñ smatra da miãqewa i stavovi
sveãtenstva i episkopata RPC nisu svoj pravi izraz naãli u
zvaniånom dokumentu Osnovi socijalne koncepcije RPC,
koji je po wemu pisan mekãe „otvarajuñi prostor za saradwu i
s predstavnicima mondijalizma(globalizma). Moæda je
razlog i to kako ñemo posle videti, ãto su upravo
„globalisti“ dræali ruku koja je pisala ovaj dokument“
(Miloãeviñ,238:2004http://hrcak.srce.hr/file/39426,
pristupqeno: 11.11 2010.)



to je odbacivawe i negirawe svega ãto moderno druãtvo i savremena
civilizacija donose.

Odnos prema globalizaciji kod pravoslavnih u
Srbiji

Kada je Srbija u pitawu moæemo reñi da je izrazito negativan stav
prema globalizaciji meœu pojedinim pravoslavnim vernicima i
sveãtenicima doãao do izraæaja posle 1999. godine, sa
bombardovawem od strane Nato pakta, kao i posle demokratskih
promena 5. oktobra 2000. godine. Ipak, „Srpska pravoslavna crkva
nikada nije zauzela zvaniåan stav prema problemu globalizacije, tako
da postoji samo relativno mali broj tekstova pojedinih srpskih
vladika, sveãtenika i teologa“ (Jablanov Maksimoviñ,127:2009).
Poåivãi episkop budimski Danilo Krstiñ smatra da se protiv Novog
svetskog poretka treba boriti ponovnim uspostavqawem pravoslavne.
„Zemqosana ideologija Novoga svetskog poretka joã moæe da bude
demitologisana i dolazak Antihrista odloæen – ako uspemo da
obnovimo naãe tradicionalne pravoslavne
Monarhije“.(Krstiñ,http://www.rastko.rs/rastko-hu/duhovnost/pravoslav
nipred.html pristupqeno: 15.11 2010.)6 Ovakve ideje u velikoj meri
postaju razvijenije kod brojnih pravoslavno patriotskih udruæewa i
organizacija koje se protive globalizaciji, nazivajuñi je Novim
svetskim poretkom. Udruæewa poput „Srpskog sabora Dveri“ zastupaju
stavove da smo „prosto smo primorani da stalno sluãamo, åitamo,
razmiãqamo o ‘globalizmu, pacifizmu, internacionalizmu,
otvorenom druãtvu, duhu vremena’. Ovi pojmovi sluæe kao legalno
oruæje u ruãewu noseñih stubova ionako poquqanog hriãñanskog
druãtva (vere, nacije i porodice) i pripremawe terena za stvarawe
novog druãtva, druãtva bezvernih, uskih, zaglupqenih,
nezainteresovanih, manipulaciji podloænih qudi. I mondijalizam,
na kome ñemo se zadræati, ima istu
svrhu”(Tvrdiãiñ,2001,http://www.stari.dverisrpske.com/SSO/prvi_sabor_
srpske_omladine_mondijalizam.htm, pristupqeno: 15.11 2010). Kao
alternativu globalizaciji, tj. mondijalizaciji, „Dveri“ predlaæu
nacionalizam, kao i obnovu tradicionalistiåkog sistema vrednosti.7
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6 Na poåetku teksta episkop Danilo Krstiñ jasno kaæe da
„Ovo ãto je pred vama na papiru nije zvaniåni stav Srbske
Pravoslavne Crkve, nego moje, liåno, bogoslovsko sazercawe“.

7 Na prvom „Saboru srpske omladine“ odræanom na
Filoloãkom fakultetu u decembru 2001. godine predstavnik

Predstavnici ovog udruæewa sebe ne smatraju crkvenom
organizacijom, mada imaju blagoslov za rad od strane Srpske
pravoslavne crkve. Neãto drugaåije, radikalnije stavove ima grupa
„Otaåastveni pokret Obraz“ koji nema blagoslov Srpske pravoslavne
crkve za svoje delovawe, iako ima podrãku brojnih sveãtenika, monaha
i laika. Pokret se predstavqa kao pravoslavni, monarhistiåki i
nacionalistiåki i izraziti je protivnik zapadnih vrednosti,
demokratije, pluralizma i tolerancije. Srpska pravoslavna crkva se
zvaniåno nije ogradila od ove grupe, niti ju je podræala. Postoje i
brojni sajtovi na kojima se moæe proåitati to da je Srpska pravoslavna
crkva otvoreno stala na stranu globalizma. Tako na primer na sajtu
„NOVINAR.de“ stoji da je „naãa Crkva izabrala globalizaciju, koja se
projavquje kroz ekumensko uåewe“ (Oluiñ, 2010,
http://www.novinar.de/2010/04/16/srpska-pravoslavna-crkva-i-globalizacija.
html pristupqeno: 11.11 2010.). Sliånog miãqewa je i Zoran
Miloãeviñ koji smatra da su balkanske crkve (Rumunska, Bugarska i
Srpska) pale pod uticaj globalista za razliku od Gråke i Ruske
pravoslavne crkve koje predstavqaju primer otpora globalizaciji.
(Miloãeviñ, 2004:240, http://hrcak.srce.hr/file/39426, pristupqeno:
11.11 2010.)
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Srpskog sabora Dveri, Danilo Tvrdiãiñ kaæe: “Kako se
izboriti sa nadolazeñim antihriãñanskim talasom koji
preti da pregazi srpski narod? 1) Sveãñu o toj opasnosti i 2)
nacionalnom sabornoãñu. Sveãñu, jer jedino osveãñen i
budan narod moæe da spozna svu prirodu bolesti a kada se
ustanovi dijagnoza da se protiv te bolesti bori. Kako?
Nacionalnom sabornoãñu. Ona predstavqa objediwavawe
nacije i usmeravawe wene celokupne energije i raspoloæivog
potencijala ka zajedniåkom ciqu. To objediwavawe se
prepliñe na tri nivoa: - Objediwavawe oko vere pravoslavne,
odnosno oko trojiånoga jedinstva Boga Æivog i Istinitog,
koji je Domañin u vaseqeni, åime je pokriven duhovni nivo
objediwavawa; - Nacionalno objediwavawe oko Krune,
odnosno oko Miropomazanog Monarha, koji predstavqa
Domañina otaåastva, åime se pokriva svetovni nivo
objediwavawa; - Objediwavawe oko oca, domañina u porodici.
Vaqa istañi da se pojam nacionalne sabornosti vrlo åesto,
ãto svesno, ãto nesvesno iskrivquje i pogreãno
interpretira, a najåeãñe mu se kaleme sledeñe etikete: ideja
sabornosti je ideja “jednoumqa, nacionalne iskquåivosti,
netolerancije i netrpeqivosti prema drugima”. Istina je da
sabornost nije jednoumqe, veñ objedinoumqe. Istina je da
sabornost nije nacionalna iskquåivost, veñ nacionalna
ukquåivost svake ñelije srpskog biña u jedinstveni
organizam“ (Tvrdiãiñ, 2001
http://www.stari.dverisrpske.com/SSO/prvi_sabor_srpske_omladi
ne_mondijalizam.htm pristupqeno: 15.11 2010.).



Sa druge strane moæemo åuti drugaåije stavove od protojereja
Radovan Bigoviña „Svi ‘globalisti’, ‘mondijalisti’, ‘kosmopolite’ u
Crkvi imaju iskrenog prijateqa i saveznika. Ovo ne dovodi u pitawe
ni postojawe konzervativnih, desniåarskih grupa i pojedinaca unutar
same Crkve. Zadatak Crkve nije, dakle, da negira ‘evropske integracije’
i ‘globalizaciju’ sveta, veñ da ih tumaåi i objaãwava da se hrabro hvata
u koãtac sa patologijom modernih druãtava(...)“ (Bigoviñ, 2010:377).
Kako u Srbiji uglavnom preovlaœuju, bar kada je pravoslavna literatura
u pitawu, izrazito negativna shvatawa globalizacije kao Novog
svetskog poretka, dakle, jednog totalitarnog sistema koji za ciq ima
uniãtewe Pravoslavqa, reåi protojereja Radovana Bigoviñ deluju
veoma smelo, pa ga pojedini autori, poput Branka Raduna indirektno
stavqaju u kontekst „globalistiåkog ekumenizma“ ili „pink
pravoslavqa“ (Radun, 2006,
http://starisajt.nspm.rs/Debate/2006_radun_pink_pravoslavlje.htm
pristupqeno: 11.11 2010. ).
Bigoviñ smatra da je „ma koliko zvuåalo åudno (...) opravdano tvrditi:

Globalizacija je imanentna samoj prirodi Pravoslavne crkve.
Hriãñanski Bog, Sveta Trojica nije plemensko i nacionalno
boæanstvo veñ Bog „ globalne“ qubavi i brige za ceo svet, za sve ãto je
stvoreno“ (Bigoviñ, 2010:376). Ovakvi stavovi su u potpunosti
identiåni sa stavovima koje je izloæio arhiepiskop Anastasije
Janulatos. Brojni pravoslavni mislioci i filozofi poput
Dostojevskog ili vladike Nikolaja Velimiroviña, daleko pre
savremenih globalista i mondijalista govorili su o „sveåoveåanskoj
zajednici“ i „sveåoveåanskom bratstvu“ (Bigoviñ, 2010:377).

Zakquåak

Na kraju se moæe reñi da u okviru Pravoslavne crkve postoje
razliåita shvatawa globalizacijskih procesa i fenomena
globalizacije. Ne postoji jedinstven stav, kao i u mnogim drugim
pitawima, koji bi vaæio za celokupnu Pravoslavnu crkvu. Ruska
pravoslavna crkva iznela je svoj stav jasno, ali on vaæi i obavezujuñi je
samo za tu pomesnu crkvu. Ipak se moæe napraviti odreœeni presek i
zakquåiti da Pravoslavna crkva odbija i ne prihvata pojedine,
negativne strane globalizacije poput koncentracije ekonomske,
politiåke i vojne moñi kod malog broja qudi, ili pak unifikaciju
sveta koja bi vodila brisawu nacionalnog identiteta. Sa druge strane,
globalizacija podseña pravoslavne na vaseqenski karakter Crkve ãto
se ponekad etnofiletizmom zaboravqa. Pravoslavno hriãñanstvo
stoji iznad globalizacije i antiglobalizma jer je wegova uloga pre svega
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usredsreœena na spasewe åoveka u svim vremenima i istorijskim
epohama.

Summary

This paper presents attitudes of the Russian Orthodox Church about
the processes of globalization, which are contained in the official document ti-
tled “Fundamentals of Social Concepts of Russian Orthodox Church”, (2000)
as well as the views on this problem from the perspective of the Archbishop of
Tirana and All Albania – Anastasia Yannoulatos. In addition it is also discussed
a phenomenon that could conditionally be called “Orthodox antiglobalism”.
Globalization means opening and expanding the limits of the economy, com-
munications, information, high mobility of people, ideas, goods and capital. It
is an irreversible process that opens the great political, economic, technologi-
cal and social opportunities. On the other hand it leads to unequal distribution
of wealth and poverty, both internationally and within nation-states them-
selves. As such, it is a major challenge to all religions and churches, whose
character is mostly universal. In the Orthodox Church, this phenomenon has
not been neglected at all, just opposite, it has become the subject of numerous
discussions and reflections.
Key words: Orthodoxy, globalization, universality, antiglobalism.
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HRIÃÑANSKI IDENTITET,
KOMUNIKACIJA I MASOVNI MEDIJI

U ovom radu autori su pokuãali da definiãu termin hriãñanski
identitet, polazeñi od savremenih psiholoãko – socioloãkih teorija, kao i
teoloãkih premisa koje podrazumevaju pravilno razumevanje navedenog
termina. Takoœe, masovna komunikacija i mediji direktno utiåu na
formiranje identiteta, ãto se odnosi i na hriãñanski identitet ali i na crkvu
uopãte. Masovni mediji, pogotovu televizija i internet, tretiraju
religijske/hriãñanske teme sa daleko viãe paænje nego ranije, ãto direktno
povlaåi zainteresovanost najãire javnosti za one oblasti koje su do sada bile
rezervisane samo za biblijsku teologiju, biblijsku arheologiju, istoriju crkve,
hereziologiju i sl. U odnosu na savremeno razumevanje hriãñanskog identiteta,
komunikacije i masovnih medija, autori iznose projekciju razvoja hriãñanske
Vaseljene u toku XXI veka

Kljuåne reåi: identitet, hriãñanski identitet, komunikacija, mediji,
masovni mediji, crkva, buduñnost.

Ako poœemo od opãtih definicija po kojima je komunikacija centralni
fenomen kulture, odnosno, proces prenosa miãljenja, uputstava, æelja, ideja i
oseñanja od jednog subjekta ka drugom i da mediji predstavljaju tehnoloãka
sredstva masovne komunikacije1, jasna je njihova vaænost za utvrœivanje i
projektovanje hriãñanskog identiteta u multireligijskom i multikulturalnom
svetu. S druge strane, termin ’’identitet’’, kao viãedimenzionalan pojam,
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1 Vidi: Tomiñ, Z., Komunikacija i javnost, Beograd, Åigoja,
2007. ; Komunikologija, Beograd, Åigoja, 2003.

moæemo analizirati kroz sledeñu taksonomiju: 1.) socijalni identitet, kao
individualna pozicija u druãtvenoj strukturi; 2.) personalni identitet, kao skup
iskustava i 3.) ego identitet kao individualne karakteristike liånosti2. Kroz nju
jasno uviœamo teãkoñu definisanja i razumevanja hriãñanskog identiteta.
Identitet, kao kontinuirano oseñanje celovitosti liånosti, u postmodernom
druãtvu stavljen je na ispit odgonetanja i pozicioniranja u promenljivom
svetu, koji je u stalnom dekonstruiranju i rekonstruiranju Stvarnosti:
’’Postmoderno stanje... karakteriãe mnoãtvo glasova koji se takmiåe da bi
dobili status stvarnosti...’’ (Gergen, 1991: ). Jedan od glasova pripada i
hriãñanstvu, sa celokupnom istorijom, tradicijom i iskustvom. Meœutim,
hriãñanstvo se transformiãe onoliko koliko se transformiãu hriãñani, onoliko
koliko crkva nije od ovog sveta, ali ide uz svet i sa njim, deleñi sudbinu ljudi
koji je åine.

Pojmovno odreœenje identiteta

Pruæiti odgovor na pitanje ãta je identitet nije nimalo lak zadatak, jer
sam termin podrazumeva ãirok krug teorijskih relacionih elemenata koji su
promenljivi i åije obogañivanje zavisi od filozofskih, kulturnih i civilizacijskih
standarda koji vaæe u datom prostoru i vremenu. “Identitet je podloæan
promenama, on dobija puni smisao jedino kao promenljiv” (Majstoroviñ,
1979: 214). Kako je identitet jedna od najuniverzalnijih kategorija, mnogi
mislioci davali su, i danas daju, svoj odgovor na postavljeno pitanje: “Poreklo
reåi identitet moæe se nazreti u latinskim reåima idem (isto) i identidem
(ponovljeno), i u gråkoj imenici tautotes koju je u upotrebu uveo Aristotel, a
koja ima poreklo u reåi autos (sebe, sam). Tautotes je kasnije na latinski
prevedena kao identitas i koriãñena je u sholastiåkim raspravama o prirodi
Svetog Trojstva” (Stojkoviñ, 1993: 17). Dejvid Hjum3 tumaåi pojam identiteta
kao kontinuum jastva koje odreœuje liånost i, koji tu i takvu liånost, odvaja od
drugih subjekata, dok Lajbnic kaæe: “Åak je neophodno da svaka monada
bude razliåita od one druge, jer ne postoje u prirodi dva biña koja su savrãeno
sliåna i kod kojih ne bi bilo moguñe otkriti razliku koja je unutraãnja ili
zasnovana na intrisiåkim kategorijama” (Rescher, 1991: 18). Tako identitet
kao pojam postaje relevantan, ne samo iz perspektive psiholoãko-
personalistiåkog diskursa, veñ i iz socijalnog, politiåkog i kulturnog,
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2 Vidi: Côté James, Levine, Charles, Identity formation,
Agency and Culture: A Socijal Psychological Syntesis, Mahwah,
Lawrence Erlbaum Assocciates, 2002.

3 Vidi: Hume, D., On Human Nature, London, Fontana
Books, 1978.



oznaåavajuñi osnovu, odreœenost biña, ali i ljudskog skupa, pa i dogaœaja koji
time bivaju imenovani i, kao takvi, prepoznati.

Kao jedinstvena struktura, åovek je uvek pojedinac ali, u isto vreme,
jeste i subjekt koji se ogleda, koji potvrœuje liåni identitet u drugima – onima
koji ga okruæuju, koji uåestvuju u odreœenom procesu rada ili u stvaralaåkom
procesu, åime se biñe oåoveåuje i odvaja od date prirode. Ono time zapoåinje
put veåne potrage za idealom, kako u sebi samom, tako i u svetu koji je u
neprekidnom pokretu, åime se odreœuje kao kokreator i koåinilac sveta,
odnosno, otvorenog sistema sklonog transformaciji.

Identitet i identifikacija

Teorije poput frojdizma, marksizma i darvinizma utrle su nov put
spoznaji ljudskog biña, problemski odreœujuñi pojmove kakvi su identitet,
kako liåni i kolektivni, tako da nedostatak jasnih identitetskih temelja dovodi
do liåne krize u smislu druãtvene dezorijentacije i personalne alijenacije.

Za psihologiju identitet je doæivljavanje jastva koje moæe biti svesno ili
nesvesno tokom dugog vremenskog perioda. Sa filozofsko – politikoloãkog
aspekta, pojam identiteta podrazumeva odreœene idejne i ideoloãke kategorije
putem kojih se realizuje socijalno zajedniãtvo.

Veñina psihologa smatra da je identitet viãeslojan pojam, odnosno,
skup karakteristika koje su u meœusobnoj relaciji. Iz perspektive savremenih
teorija liånosti, pojedinac viãe nije zadata struktura, veñ dinamiåki sklop
osobina koje su u permanentnom razvoju. U potrazi za idealnim identitetom
ljudsko biñe traga kroz razne vidove socijalne identifikacije. Iako identitet u
zajedniãtvu ne predstavlja kompletan izraz sredine, proseåne kulturne jedinke
uglavnom ponavljaju ustanovljene strukture postojeñeg socijalnog konteksta.
Identitet na nivou politiåkog na taj naåin je determinisan istorijom, kulturom,
politiåkim ureœenjem i verskim komponentama, a razlike izmeœu pomenutih
sastavnih elemenata åine svaki pojedinaåni identitet u okviru ove vrste
identiteta samosvojnim. Sudbina pojedinaånog identiteta u kolektivu
determinisana je tipom same grupe i snagom njenih pripadnika, mada se
moæe konstatovati da veñina grupa razvija tendenciju slabljenja liåne
autonomije u pogledu individualnog identiteta. Uticaj medija masovne
komunikacije dovodi do stapanja individualnog i masovnog identiteta,
pretvarajuñi pojedinca u potroãaåa, kupca, u hedonistu. Teænja ka brisanju
individualiteta, kao kvalitativne strukture koja prati proces individuacije kao
ostvarenja samorazvoja, sve je snaænija, pri åemu su proseånost i linearan
razvoj postali smernice kojima se kreñe åovek danaãnjice. Svako ja umnoæena
je struktura viãestrukih identiteta i uloga: porodiånih, teritorijalnih, verskih
(hriãñanskog), etniåkih i polnih, åije se zasnivanje temelji na promenljivim
druãtvenim determinantama. Prilikom sagledavanja identiteta trebalo bi
obratiti paænju na podelu na individualni i kolektivni identitet, pri åemu se
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individualni moæe definisati kao otelotvorenje jastva, koje proistiåe iz
personalnog doæivljaja, dok se kolektivni moæe opisati kao relacija prema
odreœenom kolektivu, uz uvaæavanje individualnih svojstava koje ja unosi u
pomenutu grupu. Najznaåajnija kategorija individualnog identiteta jeste pol.
Upravo polna dihotomnost leæi u osnovi problema podreœenosti i
nejednakosti, pri åemu se navedena vrsta diferencijacije najbolje razume i
najlakãe odreœuje. Klasni identitet sledeña je kategorija kolektivnog identiteta,
zatim verska komponenta identiteta, i na kraju kulturni identitet sa velikim
pojmovnim rezervoarom.

S druge strane, pojam identifikacije sastavni je deo razmatranja
identiteta, individualnog i kolektivnog, pa u tom smislu i politiåkog i
nacionalnog, jer put oblikovanja identiteta prolazi kroz identifikaciju. U
najopãtijem znaåenju, identifikacija pretpostavlja operaciju utvrœivanja,
prepoznavanja neåijeg identiteta ili konstatovanje istovetnosti meœu
pojavama. Identifikacija u psihologiji jeste proces putem kojeg osoba postaje
svesna sebe i drugih, empatizuje se sa drugima, sa kojima nalazi sliånosti ili
kojima se divi i pronalazi svoje mesto u totalitetu koji je okruæuje. Najvaæniji
problem u odreœivanju fenomena identifikacije, kada govorimo o vezi izmeœu
individualnog i kolektivnog identiteta, jeste u persistenciji socijalne kohezije, u
kojoj osnovnu ulogu ima voœa.

Hriãñanski identitet

Potraga za identitetom poåinje pitanjima koja se tiåu baziånog vida
identifikovanja, kao ãto su: Ko sam ja? Odakle dolazim? Gde pripadam? Ova
pitanja dobijaju na vaænosti u vremenima krize, unutraãnje tenzije, promena i
iskuãenja koja nam ãalje spoljaãnji svet. Otkrivanje socijalnog identiteta u
kontekstu familije, lokalne zajednice, ostalih institucija, ãkolskog i poslovnog
okruæenja, kulturnih, etniåkih i nacionalnih zajednica i religioznih tradicije
deãava se postepeno, kao vid nadgradnje liånog, veñ osvojenog identiteta.
Potraga za identitetom imanentna je naroåito u hriãñanskoj tradiciji i ona se
manifestuje kroz definisanje hriãñanskog bitisanja, pronalaæenje korena
hriãñanskog nasleœa i punktuacije razliåitosti izmeœu onih koji sebe smatraju
hriãñanima i onih koji to nisu. Hriãñanske vrednosti, verovanje i ponaãanje
trasiraju odnos nas kao hriãñana prema ostalim ulogama u naãem æivotu,
fundamentalno ih odreœujuñi.

Najopãtije reåeno, suãtina hriãñanskog identiteta bila bi vera u
Gospoda Isusa Hrista, kao Sina Boæijeg i Spasitelja. Ili, kako to definiãe teolog
Abraham Van de Bek, govoreñi o hriãñanima: „Oni ne pripadaju sami sebi. Oni
nemaju sopstveni identitet. Njihovo biñe je u Hristu“ (Van de Beek, 2008: 17).
Formula hriãñanskog identiteta ogleda se u nadilaæenju egocentrizma i
buœenju Hrista u nama, åijom smo krvlju i golgotskom ærtvom iskupljeni.
Kroz iskupljenje postajemo sadelatnici Boæiji na zemlji i sauåesnici u buduñoj
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Slavi, kao udovi Svetog Oca ovde i sada, u veri i Njegovoj milosti. U tom smislu
crkvu moæemo posmatrati kao novu eshatoloãku zajednicu, åiji su ålanovi
åinom pripadniãtva spaseni od sveta greha i smrti, koji su, tako, postali deca
Boæija. Samoidentitet se uliva u veñu celinu, a samorealizacija se odvija u
Hristovoj snazi, putem Svetog Duha. Tako u realnosti hriãñanskog identiteta
vidimo aktivnost Boæiju kao Svete Trojice, u i po Hristu.
Elementi hriãñanskog identiteta

Za mnoge teoretiåare, meœu kojima se nalazi i Vilijam Kembel4 Pavle
je bio i ostao kljuåni arhitekta hriãñanskog identiteta. Stvarajuñi nove zajednice
on je, zapravo, korak po korak gradio tada joã uvek krhki identitet onih koji su
postajali verujuñi, govoreñi o sebi na sledeñi naåin: „Jer ako imate i deset
hiljada vaspitaåa u Hristu, ipak nemate mnogo oåeva; Ja sam vas, naime, u
Isusu Hristu evanœeljem rodio“(1. Kor. 4,15). Svojim neospornim
autoritetom i snagom vere Pavle je omeœio konture ove vrste identiteta, dao
smernice ponaãanja i poistoveñenja, bivajuñi prepoznat kao pravi lider, niåim
ne ograniåavajuñi slobodu æivljenja onima koje je poduåavao. Ove zajednice,
iako su u socijalnom smislu bile heterogene, razliåitih primarnih obiåaja i
verovanja, kao i porekla, njihova vera bila je homogena, kao i Pavlov uticaj na
njih, mada uvek primeren potrebama svake pojedinaåne gupe.

’’Meœutim, kao i u sluåaju personalnog identiteta, hriãñanski identitet
åesto se nalazi na ispitu. Potraga za hriãñanskim identitetom takoœe postaje
bitna u vremenima promena, kada u pojedincu postoji unutraãnja tenzija i
kada postoje pretnje hriãñanstvu’’ (Conradie, 2006: 2). Izazovi pred kojima se
ova vrsta identiteta s vremena na vreme nalazi raznovrsni su i brojni. Robert
Vutnau, ugledni ameriåki sociolog, navodi ih nekoliko: institucionalni, etiåki,
socijalno-politiåki, doktrinarni i kulturni. Istovremeno postojanje drugih
religijskih tradicija u okviru globalnog druãtva specijalan je izazov pred kojim
se nalazi hriãñanski identitet. Tu nije reå samo o postojanju religijske
tolerancije ili poãtovanju religijskih razliåitosti, veñ je reå o mnogo dubljem
problemu, koji se slikovito oåituje kroz vreme åestih vojnih intervencija na
razliåitim delovima sveta sa dominantno drugaåijim verskim opredeljenjem
(Avganistan, Irak), ãto versku toleranciju i miran suæivot åini teãko
izvodljivom. ’’I zaista, neñe biti mira na svetu bez mira meœu svetskim
religijskim tradicijama. I neñe biti mira meœu svetskim religijskim tradicijama
bez dijaloga izmeœu religijskih grupa, specijalno dijaloga o zajedniåkom,
globalnom etosu ’’ (Conradie, 2006: 6).
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4 Vidi: Campbell, S., William, Paul and the creation of
Christian identity, London, T & T Clark, 2006.

Vrste hriãñanskog identiteta

Pored opãte – hriãñanskog identiteta u åijem je centru Mesija,
razlikujemo i identitete u vezi sa odreœenim crkvama: pravoslavni identitet u
åijem je centru liturgijsko poimanje liånosti; rimokatoliåki identitet koji
neguje ideju univerzalnosti crkve i papskog primata; tradicionalni
protestantski identitet sa svojom snagom u racionalno – etiåkoj i teoloãkoj
jasnoñi i evanœeoski protestantski identitet sa teæiãtem na veri i slavljenju.
Navedene vrste identiteta poseduju i osobenosti u granicama jednog crkvenog
identiteta, pa tako razlikujemo svetosavlje u okviru srpskog pravoslavlja,
specifiåne procesije u nekim zemljama Latinske Amerike u okviru
rimokatolicizma, posebnosti Reformatske crkve u Maœarskoj i Srbiji ili
raznolikosti evanœeoskog pokreta Evrope i Amerike, samo su mali deo onog
ãto se zaista dogaœa u crkvama i denominacijama ãirom planete. Zapravo,
moæemo reñi da su sve crkve, neminovno, povezane sa kontekstom u kome
postoje i da jednoobraznost nije odræiva. Tako je i sa hriãñanskim identitetom
u celini – on se transformiãe i redefiniãe u odnosu na stvarnost kroz koju se
potvrœuje. U toj transformaciji ogroman uticaj ostvaruju mediji, kako
sekularni, tako i hriãñanski. Danas su religijske teme u vezi sa biblijskom
istorijom ili eshatologijom åeste na kanalima kakvi su History Channel i Na-
tional Geographic, fenomen ãirenja islama u Evropi stalna je tema na kanalu
BBC, a izjave crkvenih veledostojnika analiziraju RTS i HRT. Drugim reåima,
religija, u mnogim aspektima, i danas predstavlja zanimljivu, pa i intrigantnu
temu i za medije i za njihove konzumente, ãto znaåi da hriãñanski identitet
moramo posmatrati i kroz optiku medija i njihove poruke.

Teorije komunikacije i masovnih medija

Tokom poslednjih decenija, primetan je izuzetan skok u objavljivanju
struånih studija na temu komunikacije i masmedija. Te studije su vremenom
dovele do velikog broja teorija koje moæemo svesti na sledeñe5: 1. strukturalne
i funkcionalne, donose saznanje da su socijalne strukture realne, te da se
njihovo funkcionisanje moæe analizirati; 2. kognitivne i bihejvioralne baziraju
svoje interesovanje na psihologiji individue; 3. interakcionistiåke i
interpretativne svoj fokus vide u druãtvenoj interakciji i kontekstu i 4. kritiåke
koje pokuãavaju da objektiviziraju problem politiåke moñi/manipulacije.
Savremene teorije masmedija obezbeœuju neophodan okvir za razumevanje
njih samih, ali i kritiåku perspektivu za oblikovanje svesti o poziciji masmedija
u savremenoj ekonomsko – socijalnoj stvarnosti. Ovde ñemo navesti samo
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munication, London, Collier-MacMillan, 1969,1975.



najmarkantnije6: Agenda Setting teorija polazi od ideje da ukoliko ljude
izloæimo istoj vrsti medija, javiñe se saglasnost u vezi sa znaåajnim pitanjima
koja su postavljena. Veñina populacije sliåno shvata prioritete i ova teorija
predstavlja predviœajuñu moñ kojom se moæe uticati na afektivne sadræaje
pojedinaca i grupa. Teorija kultivacije objaãnjava kako televizija danas jeste
osnovni narativni kanal kojim se moæe postiñi homogenizacija masa i uspeãno
zastraãivanje u politiåko – manipulativnom smislu. Po navedenoj teoriji,
gledalac/konzument nema pravi izbor, niti uvid u veñinu televizijskih sadræaja,
tako da ona postaje destruktivno oruœe nadzora u rukama elita. Teorija
kulturnog imperijalizma predoåava da Zapadne zemlje dominiraju nad
medijima ãirom planete, ãto implicira povlaåenje lokalnih kultura Treñeg
sveta. Kroz ogromnu medijsku produkciju vrãi se permanentan uticaj na
miãljenje i verovanja ostatka sveta, åime se stvara pogodno tle za vesternizaciju
meœusobno udaljenih kultura i tradicija. Teorija difuzije prouåava naåin
ãirenja poruka od medija ka recipijentima, kao i ulogu same poruke u
kreiranju opãtih stavova. Funkcionalna teorija otkriva pet pristupa kojim
moæemo analizirati medije: nadzorni, korelativni, transmisioni, zabavni i
mobilizacijski, u åijem je centru informacija sa svojom disperzivnom
prirodom. Teorija ljudske akcije teæiãte baca na bihejvioralni aspekt ljudske
prirode, odnosno, na predvidljivost ljudske akcije koja je uvek u vezi sa nekim
projektovanim ciljem. Teorija medijske zavisnosti objaãnjava pojavu medijske
zavisnosti kod pojedinaca, odnosno, definiãe na koji naåin mediji utiåu na
ljude kroz informaciju, zabavu i parasocijalne odnose. Teorija medijske
ujednaåenosti pretpostavlja da ljudi odgovaraju na informaciju na
podsvesnom i automatskom planu, otkrivajuñi interkomunikacijske veze
izmeœu ljudi i medija. Teorija pravila opisuje pravila ponaãanja pri
porodiånom gledanju televizijskog programa i odgovara na pitanja o
zakonomernosti zajedniåke konzumacije medija, pogotovu vizuelnih. Teorija
spirale tiãine razotkriva zaãto pojedinci koji pripadaju manjinskim grupama
imaju potrebu da sakriju svoje miãljenje i stavove, kao status individualnih
stavova u polju grupne socijalne dinamike. Teorija tehnoloãkog determinizma
bavi se naåinima na koji mediji oblikuju miãljenje i htenje pojedinaca u
druãtvu i kako se ono ponaãa iz prelaska iz jednog tehnoloãkog doba u drugo.
Teorija gratifikacije ukazuje da su konzumenti medija svesno odnose prema
sadræajima i da programsko – medijska raznolikost dopuãta slobodu izbora.
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6 Vidi: Gupta, Om, Media Society and Culture, New Delhi,
Isha Books, 2006; Severin, Werner, Communication Theories: Ori-
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London, Sage Publications Ltd, 2010; Grifin, Em, A First Look at
Communication Theory, Columbus, McGraw-Hill, 2008.

Kako sve iznesene teorije polaze od opãte definicije da: ’’masovna
komunikacija postoji onda kada mali broj ljudi ãalje poruku velikoj
anonimnoj i obiåno heterogenoj publici kroz upotrebu specijalizovanih
komunikacijskih medija’’ (Gupta, 2006: 17), sasvim je jasno zbog åega se javlja
tolika raznorodnost u teorijskim pristupima problemu medijske
komunikacije i kulture uopãte. Duram i Kelner, baveñi se medijima i
kulturom, definiãu polje njihovog istraæivanja: ’’Kultura u danaãnjem druãtvu
konstituiãe set diskursa, priåa, slika, spektakla i razliåitih kulturnih formi i
praksi koje generiãu znaåenja, identitete i politiåke efekte. Kultura ukljuåuje i
novine, televizijske programe, filmove i popularnu muziku...Kultura je
obiåan, porodiåan deo svakodnevnog æivota’’ (Durham, Kellner, 2006: xiv).
Bilo da govorimo o religiji, zabavi ili sportu kultura/mediji kumunikacijski su
rezervoar iz koji dobijamo informacije i kreiramo sopstvene stavove o svetu,
ali je upravo zbog toga vrlo vaæno ’’...napraviti razliku izmeœu medija i procesa
masovne komunikacije... Medij je instrument procesa. Svaki instrument koji
proizvodi masovnu komunikaciju, potencijalno je masovni medij’’ (Hiebert,
Gibbons, 1999: 23). Dakle, vaæno je razdvojiti proces komunikacije od
instrumenta prenosa, kao i obratiti paænju o vrsti informacija koju medij
prenosi. To je vaæeñe pravilo imajuñi u vidu i sekularne i hriãñanske medije, a
jedan od njih ñemo predstaviti u nastavku rada.

Primer hriãñanskog medija – pravoslavni radio ’’Zlatousti’’ iz Kragujevca
Radio Zlatousti Srpske pravoslavne eparhije ãumadijske osnovan je 12.

juna 2007. godine, blagoslovom Njegovog preosveãtenstva episkopa
ãumadijskog g. Jovana. Deo je informativne delatnosti Eparhije ãumadijske
koja je pravoslavno-misionarska, kulturno-obrazovna i ekonomsko- propa-
gandna. Organizuje se po Ustavu SPC i uz finansijsku i svaku drugu podrãku
Srpske pravoslavne eparhije ãumadijske. Dozvolu za emitovanje programa
dobio je na frekvenciji 90,5 megaherca, a od Republiåke agencije za
telekomunikacije (RATEL) dozvolu za radio stanicu 1. decembra 2008.
godine. Sa emitovanjem programa radio poåinje u podne 12. jula 2009.
godine.

Sediãte redakcije je u novoj zgradi Bogoslovije „Sveti Jovan Zlatousti”
na Aerodromu, koja je u izgradnji. Radio Zlatousti spada u lokalne emitere,
ãto znaåi da je dobio pravo emitovanja programa na podruåju Kragujevca i
okoline. Program uglavnom realizuju sveãtenici i verouåitelji, ali i saradnici iz
drugih druãtvenih oblasti. Glavni urednik je jedan od protojereja, a odgovorni
urednik je diplomirani politikolog i apsolvent na Bogoslovskom fakultetu u
Beogradu.

Razgovor o funkconisanju ovog radija i drugim pitanjima, bitnim za
temu kojom se rad bavi, voœen je sa Janom Aleksiñ, diplomiranom
profesorkom srpskog jezika i knjiæevnosti i novinarkom-saradnicom radija.
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Da li se na programu radija nalaze samo religijske teme ili ima i drugih
sadræaja, kao ãto je kultura, sport, vesti i sliåno?

Program je podeljen na tri segmenta: verski, kulturno-obrazovni i
informativni. Verski program ima i svoju podgrupu - molitveni program.

Da li se radio bavi iskljuåivo pravoslavnom tematikom ili su zastupljene i
druge konfesije?

U verskom delu programa radio se uglavnom bavi pravoslavnim
pitanjima i problemima, ali su, u duhu meœusobnog razumevanja i
tolerancije, koje sugeriãe hriãñansko raspoloæenje, zastupljene emisije i prilozi
koji se tiåu drugih konfesija.

Koliko radio utiåe na verski identitet sluãalaca?
Na osnovu nekih saznanja koje trenutno posedujem, mogu da

konstatujem da radio “Zlatousti” najviãe sluãaju osobe koje se veñ deklariãu
kao pravoslavni vernici i koje pripadaju SPC. Stoga, iako je jedan od
programskih ciljeva radija jaåanje naãe pravoslavne vere, zakljuåujem da,
osim, moæda, dugoroånijeg i snaænijeg emitovanja verskog programa, ali i jaåe
frekvencije koji bi eventualno radio mogao da ostvari, sam program ne utiåe u
bitnoj meri na promenu oformljenog identiteta trenutnih ili potencijalnih
sluãalaca. Takoœe, vaæno je naglasiti da pomenuti programski sadræaji, iako
sugestivnog, nisu agresivnog karaktera, pa ih mogu sluãati osobe bilo koje
nacionalne pripadnosti, konfesije ili orijentacije. Ciljna grupa jesu svi od 7 do
77 godina, razliåitog socijalnog statusa, posebno socijalno ugroæeni, osobe sa
invaliditetom, itd.

Kakvo je mesto medija u globalnom druãtvu?
Mediji postaju sve viãe sami sebi cilj. Njihov osnovni zadatak jeste

senzacija i rejting, odnosno gledanost, a ne doborobit ljudi koji ih prate i za
koje emituju svoj program. Veñi deo programa bilo kojeg elektronskog medija,
ali i sadræina i izgled velikog broja ãtampanih medija, posebno dnevnih novina
i tzv. “æute ãtampe” imaju veoma diskutabilnu etiåku vrednost. Naæalost, moñ
medija, koji su sve masovniji, jeste ogromna i utiåe na svest savremenog
åoveka, ãta viãe, umnogome je formira. Cilj medija, sve je oåiglednije, nije viãe
informisanost recipijenata, nego sablaænjavanje i psiholoãki uticaj koji pomera
granicu netorelancije na problematiåne poruke i sadræaje, ujedno angaæujuñi
zahtev za joã veñim pomeranjem, odnosno spuãtanjem granica oåekivanja. To
kao rezultat ima osobu koju niãta ne moæe iznenaditi i kojoj su potrebne
ekstremne situacije i priåe ne bi li bilo kako reagovala na sebe, svoju
neposrednu okolinu i svet u kojem æivi, ãto pruæa medijima veliki prostor za
manipulaciju. Iako su zamiãljeni kao edukativni, informativni i umereno
zabavni segment u razvoju druãtvene misli, mediji odlaze u svoju krajnost. A
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ideje globalizacije i globalno druãtvo sigurno ne bi mogli da opstanu i da se u
tako dobroj meri proãire da nemaju ogromnu pomoñ masovnih medija.

Kako ñe se, po tvom miãljenju, razvijati crkveni mediji u pravoslavnim
zemljama u buduñnosti?

Crkveni mediji jesu deo ekspanzivne snage medija uopãte. Oåigledno
je da su veñe crkvene zajednice, imajuñi u vidu pomenutu moñ medija na
savremeno druãtvo, osetile potrebu za osavremenjavanjem svog naåina
delovanja, pa da tim putem komuniciraju sa svojim vernicima, ali i drugim
zajednicama i pojedincima. S obzirom na kritiånu ekonomsku situaciju,
relikte nedavnog ateistiåkog perioda u naãoj istoriji, ali i na opãte raspoloæenje
naroda kada su u pitanju crkveni mediji, koji su, zaåudo, u danaãnjem
vremenu, vremenu bez tabua, oåigledno tabu tema, åak iako æivimo u dræavi u
kojoj je veñinsko stanovniãtvo pravoslavne veroispovesti, postoji nekoliko
moguñih pravaca razvoja pravoslavnih medija u zemlji i inostranstvu:
umreæavanje, åak i saradnja sa medijima drugih pravoslavnih crkava;
objedinjavanje u jedan medij za sve eparhije (poãto su trenutno sve
pravoslavne radio stanice lokalnog karaktera), odnosno postojanje jednog
zvaniånog medija SPC, ili eventualno gaãenje pojedinih, manjih medija.

Buduñnost hriãñanstva i izazovi savremenosti

Veoma je teãko i krajnje nezahvalno iznositi projekciju buduñeg
razvoja hriãñanstva i crkvenosti, a da pri tome problem ne analiziramo iz
sopstvenog (uglavnom subjektivnog) analitiåkog fokusa. Ako dodamo i to da
je Balkan, kroz istoriju, bio vrlo specifiåno religijsko podruåje, jasno je da
zakljuåci koji slede mogu biti pod velikim znakom pitanja.

Meœutim, ukoliko izuzmemo potencijalne ratne sukobe ãirih razmera i
veñ postojeñu ekoloãku krizu, moæemo sagledati buduñe linije aktivnosti
najznaåajnijih crkava naãeg doba. Rimokatoliåki papa Benedikt XVI åesto
naglaãava potrebu pokretanja iskrenog i sveopãteg dijaloga sa Pravoslavnom
crkvom i njenim institucijama. Pozitivan odgovor nalazimo kod vaseljenskog
patrijarha Vartolomeja, tako da je za oåekivati susrete u tom pravcu. Nije
iskljuåeno da za nekoliko decenija bude postavljeno pitanje unije Pravoslavnih
i Rimokatolika, ãto moæe izazvati pojavu novih ãizmi, pogotovu kod
slovenskih naroda. Pored toga, Rimokatoliåka crkva je intezivirala opãtenje sa
Anglikanskom crkvom, ãto takoœe moæe rezultirati buduñim daleko jasnijim
kontaktima sve tri strane, uz predlaganje labave unije. Neki teoretiåari
prognoziraju i ujedinjenje svih tradicionalnih crkava (pored pomenutih misli
se na Reformate i Luterane), ali to je, zbog postojeñih razlika (jedan od primera
je i rukopolaganje æena u sveãteniåku/pastoralnu sluæbu od strane pomenutih)
manje verovatno.
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S druge strane, evanœeoski pokret se ubrzano ãiri sa 1% - 2% rasta
godiãnje, na globalnom nivou, ãto je najuoåljivije u zemljama Latinske
Amerike. Njegovo kongregacionalno crkveno ureœenje dopuãta izuzetnu
evangelizacijsku aktivnost u åemu svoje istaknuto mesto imaju i mediji kao ãto
su radio stanice, internet sajtovi, lokalne televizije i razgranato izdavaãtvo.
Publikacije na temu pastoralnog savetovanja i popularnog hriãñanstva postaju
izuzetno prodavane i u zemljama kakve su Rumunija, Bugarska ili Juæna
Koreja, a rastuñi politiåki uticaj evanœeoskih hriãñana nikako ne sme biti
zanemaren.

Sve zajedno ukazuje da ñe hriãñani u buduñnosti (p)ostati
polarizovani, ali sve viãe na tradicionalne i evanœeoske vernike gde nisu
iskljuåena nerazumevanja i potencijalni teoloãko – eklisioloãki sukobi. Uz
ekspanziju hinduizma, budizma, a posebno islama, podeljeni hriãñanski svet
morañe da pronaœe nove puteve meœureligijskog dijaloga i saradnje. U takvoj
situaciji, masovni mediji mogu odigrati znaåajnu ulogu u daljem pribliæavanju
i promociji razliåitih religijskih ideja i institucija. Ukoliko se ne bude, u
buduñnosti, naãao konsenzus oko minimuma interesa kod svih koji odluåuju
(odnosi se, kako na verske, tako i politiåke voœe), bojimo se da ñe svet ubrzano
kliziti ka dezintegraciji, ekoloãkoj katastrofi i vojnim konfliktima.

U svakom sluåaju, koji god scenario imamo u vidu, miãljenja smo da ñe
se potvrditi teza kako ñe XXI vek biti vek religije, åijeg poåetka smo svi svedoci.
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Summary

The authors of this paper tried to define the term Christian identity,
starting from contemporary psychological and sociological theories and theo-
logical premises, which can provide a proper explanation of mentioned term.
Mass communication and media have direct influence on identity formation,
which can be also said for Christian identity and The Church generally. Mass
media, especially television and internet, are treating religious and Christian
topics with much more attention than before, which directly influences on
broad public interest for areas that up till now have been reserved only for Bib-
lical theology, Biblical archeology, Church history, Heresiology. Having in
mind modern comprehension of Christian identity, communication and mass
media, authors are presenting projections of the development of Christian
Universe in XXI century.
Kew words: identity, Christian identity, communication, media, mass media,
The Church, future.
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Struåni rad

Nove perspektive i izazovi u radu sa mladim
osobama: religijski omladinski rad

Rezime:

U ovom radu su kratko predstavljeni definicija opãteg omladinskog rada
sa metodikom (‘’metodologijom’’) i sa tipologijom razliåitih oblika
omladinskog rada, uz definisanje tzv. religijskog omladinskog rada. Cilj rada
jeste teorijsko postavljanje i promiãljanje omladinskog rada u religijskom
kontekstu i kakvu bi ulogu imao za mlade osobe pri crkvama i u udruæenjima
graœana osnovanim od strane crkava, kao i informisanje akademske javnosti i
klera o novim tendencijama koje utiåu pre svega na mlade u verskim
zajednicama i na promene unutar samih verskih zajednica i lokalnih zajednica
u kome se nalaze. U radu ñe biti sagledane neke od dilema koja se tiåu i
buduñnosti religijskog omladinskog rada u Srbiji i samih mladih osoba.
Potencijalna reãenja dobijamo tek kada se izvrãe istraæivanja na nivou verskih
zajednica u kojima su mladi aktivni na ovaj ili onaj naåin. Rad se sastoji iz
nekoliko delova: definisanje opãteg i religijskog omladinskog rada, pregled
istraæivaåke prakse u Severnoj Irskoj i buduñi izazovi religijskog omladinskog
rada u Srbiji. Centar za omladinski rad iz Novog Sada je NVO koja je uåinila
omladinski rad postojanim u Srbiji. Literatura je sastavljena iz korpusa
profesionalnih omladinskih radnika/ca iz Srbije i inostranstva i navedena je na
kraju samog rada.
Kljuåne reåi: mlade osobe, omladina, religije, religijski omladinski rad

Pre svega, omladinski rad (engl. youth work) se moæe definisati kao
interdisciplinarna radna delatnost (tzv. pomaæuña profesija) koja omoguñava
mladim osobama da, pomoñu ‘’metodologije’’ neformalnog obrazovanja,
preuzmu inicijativu i aktivno uåestvuju u druãtvu u kome se nalaze.
Interdisciplinarnost podrazumeva razliåitost nauånih disciplina koje ulaze u
opseg prouåavanja i delovanja radne delatnosti, u ovom sluåaju: pedagogija,
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sociologija, psihologija, pravne nauke, andragogija, medicina, studij mladi za
mlade, inkluzivno obrazovanje, rodne studije, mirovno obrazovanje itd.
Takoœe, omladinski rad je proces kreiranja okruæenja gde se mladi mogu
ukljuåiti na dobrovoljnoj osnovi u aktivnostima koje koriste metode
neformalnog obrazovanja (Kalaba 2008:11). Omladinski rad je planiran pro-
gram obrazovanja, kreiran sa svrhom pruæanja podrãke mladima u procesu
osamostaljivanja tako ãto im omladinski radnik/ca pomaæe u liånom i
socijalnom razvoju kako bi postali aktivni/e ålanovi/ce druãtva åiji su deo
(Kalaba 2008: isto). Naravno, komplementaran je formalnom sistemu
obrazovanja. Ãto se tiåe vrednosti omladinskog rada one su bazirane na
ekoloãkoj filozofiji i vrednostima socijalnog obrazovanja koje se koriste za
osnaæivanje mladih osoba za komunikaciju, poveñano samopouzdanje,
interpersonalne veãtine, empatiju, pregovaraåke veãtine, iskustveno uåenje i
praksu. Osnovni prinicipi omladinskog rada su: obaveza pripremanja mladih
na uåeãñe, testiranje vrednosti i uverenja, kao i promovisanje prihvatanja i
razumevanja drugih (Vojniñ Tuniñ, 2008:33). ‘’Metodologija’’ u
omladinskom radu podrazumeva: radioniåarski rad, rad u grupama, rad sa
pojedincima/kama, grupni rad, rad u grupama, rad u parovima (‘’zujalice’’),
facilitaciju, igre za ‘’probijanje leda’’, za podizanje energije, timski rad,
takmiåarski duh, prezentacije, diskusije, informativni rad, mentorstvo,
superviziju, sedenje u krugu i dr1. Problem u relaciji metodika-
‘’metodologija’’ leæi u poreklu reåi koja definiãe proces uåenja u obrazovnom
sistemu, s tim da je u vezi sa metodikom nastavni proces u okviru ãkolskog,
formalnog sistema obrazovanja, a u vezi sa ‘’metodologijom’’ je neformalno
uåenje u pitanju. Metodologija bez navodnika je nauåna disciplina koja se bavi
istraæivaåkim tehnikama, metodama i pristupima za ispitivanje pojava.
Kada govorimo o tipologiji omladinskog rada, ovde ñemo izdvojiti dve
klasifikacije omladinskog rada koje se tiåu religijskog omladinskog rada. U
istorijsko-vremenskoj, podela je na religijski tj. hriãñanski omladinski rad,
socijalistiåki i demokratski (Trudiñ, 2009:29), kao i koji nailazimo kod Vanje
Kalabe, prema profilu praktiåara/ki omladinskog rada: intuitivni, koji je
baziran na odreœenom pokretu (religijskom npr.) i profesionalni (Kalaba,
2008:15).

Severna Irska ima primere dobre prakse kada je u pitanju religijski
omladinski rad. Omladinski radnici/ce kod nas su obrazovani/e po
britanskom i ãvedskom modelu, gde se u sluåaju Severne Irske, i u Srbiji moæe
primetiti sliånost u druãtvenim problemima koji uzroke imaju u etniåkoj tj.
religijskoj podeli ljudi i direktno mladih osoba na koje sve to utiåe. Razlika
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ima, ali se njima treba posvetiti posebna paænja kada se razmatra globalna
kontekstualizacija omladinskog rada.
Po istraæivanju koje je sprovela Omladinska mreæa verske interesne grupe
Severne Irske 2006. godine2, doãlo se do zakljuåaka koji su kasnije posluæili za
pravljenje preporuka u osiguranju kvaliteta za religijski omladinski rad u tom
regionu, a to je sledeñe:

1. da se religijski omladinski rad moæe definisati kao omladinski rad koji
je pokrenut, odnosno motivisan od strane bilo koje religije i predvoœen
vrednostima koje ta religija nosi,
2. da religijski omladinski rad ne ukljuåuje omladinske grupe koje
iskljuåivo vrãe evangelizaciju, razvoj vere (i crkve) i molitvene sastanke,
bez sræi u liånom i socijalnom razvoju mladih osoba,
3. da je veñina religijskih grupa hriãñanski orijentisano, jednoidentitetski
tj. katoliåko i protestantski,
4. da se u protestantskim grupama i zajednici uglavnom radi neformalan
pristup pri radu sa mladima, a u katoliåkim uglavnom tradicionalan,
formalan,
5. da se u religijskim grupama radi na socijalnoj mobilnosti mladih,
druæenju, razvoju oseñaja za lokalnu zajednicu, volonterizam i izgradnju
mira,
6. da postoje pojedine religijske grupe i zajednice koje ne rade npr. na
duhovnom razvoju mladih, veñ rade na razvoju liderskih i socijalnih
veãtina. Uglavnom se vode tzv. holistiåkim pristupom u radu sa mladima,
7. da se radi na razvoju programa koji su veñinom hriãñanskog tipa, dok
pojedini rade na preispitivanju liåne vere i vrednosti koje ta vera za sobom
nosi,
8. da svi koji su intervjuisani u ovom istraæivanju (omladinski/e radnici/ce
i mlade osobe) navode da prozelitizacija mladih osoba u takvim
sluåajevima je vrlo nepriliåna za mlade, jer se kosi sa vrednostima i
principima kako omladinskog rada, tako i religijske grupe. To moæe
doneti i negativnu reklamu za zajednice jer mlade to moæe odbiti,
9. da religijske grupe koje sprovode omladinski rad izraæavaju zabrinutost
kada se percipiraju kao iskljuåivo otvorenim za mlade koji/e su vernici/e,
10 .da mogu postojati barijere u religijskim grupama zbog pitanja
preispitivanja liåne vere i seksualne orijentacije,
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2 Maculay Asociates, Research report: Faith Based Youth
Work in Northern Ireland, YouthNet Faith Based Interest Group,
Portstewart, 2006. I dalje u tekstu ñe se navoditi podaci iz ovog
izveštaja.

11. da je najveña barijera kod mladih osoba ta da ñe biti pokrãteni od
strane religijske grupe, ali se to najviãe zasniva zbog predrasuda i
istorijskog iskustva.

Ono ãto se u izveãtaju vidi jeste da su najveñi doprinosi religijskog
omladinskog rada:

• liåni i socijalni razvoj,

• participacija u zajednici,

• lokalno i globalno graœanstvo,

• internacionalne usluge,

• nove praktiåne veãtine i
• razvoj druãtvenog kapitala (tj. nosioca promena u lokalnoj zajednici-

dodao A.T.).

Joã neka pitanja koja su pokrenuta pri istraæivanju i izradi izveãtaja
jeste da li se akcenat u religijskom omladinskom radu stavlja na duhovnom
razvoju jer se pri tom mora razviti program ili kurikulum pri obrazovanju
religijskih omladinskih radnika/ca? Za åim se joã razvila æelja od strane
omladinskih radnika/ca koji/e rade u religijskim grupama jeste da mora
postojati odreœen predmet/ti ili posebno obrazovanje za struku za vreme ili
posle studija primenjene teologije u Severnoj Irskoj. Na taj naåin se
omoguñava osiguranje kvaliteta i u obrazovanju za struku i u primeni pri radu
sa mladima. Za sada, u Srbiji, samo na Protestantskom teoloãkom fakultetu u
Novom Sadu postoji predmet Uvod u omladinski rad koji omoguñava
buduñim teolozima/ãkinjama da planirano i sistematski rade sa mladima u
svojim organizacijama i crkvama. Naravno, da bi postojalo posebno,
strukovno obrazovanje za religijske omladinske radnike/ce neophodno je
razviti åitav kurikulum koji bi profesionalno, fleksibilno, akademski i
praktiåno3 osposobio sve zainteresovane u obrazovanju za datu struku
religijskih omladinskih radnika/ca. Postoje razliåite grupe mladih kojima je
takav vid obrazovanja zaista potreban, poåevãi od ranjivih grupa- korisnika/ca
psihoaktivnih supstanci, koji su napustili ãkolu pa do mladih osoba sa
invaliditetom.

U segregaciji druãtva Severne Irske, religijski omladinski rad se vidi kao
i ‘’alat’’ za pomirenje izmeœu razliåitih verskih i etniåkih grupa mladih, s
obzirom na konflikte koji se tamo deãavaju. Problemi se usloænjavaju
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dodatno, jer se javlja problem i verskih zajednica koje koriste metode
omladinskog rada iskljuåivo za prozelitizaciju ãto vodi za sobom rast crkava u
kvantitativnom smislu, nepreispitivanja liånih vrednosti i negativnu sliku u
javnosti. U Severnoj Irskoj se pojavljuje åak i problem upotrebe omladinskog
rada u kriminalne svrhe ãto postavlja nove granice u upotrebi omladinskog
rada. U suãtini, to zahvata i sve pomaæuñe profesije, samo ãto je omladinski rad
osetljiv zbog svojih fleksibilnih vrednosti i principa. Postoji etiåki kodeks u
radu omladinskih radnika/ca, samo ãto je vrlo vaæno sada raditi na proãirenju i
poboljãanju liste kodeksa, da bi se zaãtitile mlade osobe, kao i omladinski/e
radnici/ce koji obavljaju posao4. U cilju joã bolje zaãtite svih u profesiji
omladinskog rada koriste se partnerstva nadleænih dræavnih institucija i
nevladinih organizacija koje poãtuju vrednosti i principe omladinskog rada i
zaãtite dece i mladih. Uzimaju se u obzir legislative vaæeñeg pravnog sistema u
dræavi i meœunarodnog prava (ljudskih prava).

Mnogi se sada pitaju na koji naåin religijski omladinski rad funkcioniãe
u kontekstu verske nastave? Ta dva oblika obrazovanja su komplementarna,
samo ãto je religijski omladinski rad taj koji ide tamo gde su mlade osobe, a
verska nastava je vezana za ãkole i verske institucije. Dodatno usloæavanje se
javlja pri moguñoj implikaciji: da li je religijski omladinski rad, u stvari,
‘’most’’ koji spaja versku nastavu i graœansko vaspitanje? Ono ãto omladinski
rad åini znaåajno razliåitim od oba predmeta jeste da on ide tamo gde su mladi
i ne kreira okruæenje za mlade samo u okviru jedne obrazovne institucije-
ãkole.

Na samom kraju, ãto se tiåe Srbije, neophodno je istraæiti koje oblike
omladinskog rada i samog neformalnog obrazovanja koriste verske zajednice,
jer je poznato da pojedine, ako ne i sve hriãñanske crkve rade sa ranjivim
grupama mladih, organizuju nacionalne i internacionalne omladinske
razmene, kampove i uåestvuju u humanitarnom radu za razvoj zajednice.
Koliki je broj volontera, verskih udruæenja graœana koji rade sa mladima? Koje
verske NVO koriste svetovne principe, a koje iskljuåivo rade na duhovnom
razvoju mladih osoba, tek treba da se istraæi i donesu neki konkretniji
zakljuåci.
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4 Videti etiåki kodeks na sajtu Nacionalne asocijacije
omladinskih radnika/ca: www.napor.net

Summary:

In this article, the author is dealing with theoretical concepts of religious youth
work in some postcoflict contexts such as Northern Ireland and Serbia. Before
that, it is important to define what religious youth work is after all. Aim of this
work is to prove that religions, education and youth are together in one society and
to inform clergy and social scientist that there is something what is called youth
work and already is dealing with them in Serbia. The literature, which is used, is
from proffesional youth workers from Serbia and abroad.
Key words: young person, youth, religions, religious youth work
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POLOÆAJ RELIGIJE U DRUÃTVU I NJEN
ZNAÅAJ U BUDUÑNOSTI

Rezime

U okviru ovog ålanka tematiziraju se meœureligijski odnosi i perspektive
duhovnosti u aktualnim globalizacijskim uslovima. Iako se danas na religiju sve
ñeãñe gleda kao na tradiciju i obiåaje, ispunjavanje formalnih crkvenih normi ipak
ona i dalje ima i svoju duboko specifiånu suãtinu koja se u savremeno doba treba
na takav naåin oblikovati da moæe proæeti realnost svakodnevnog æivota. Od toga
zavisi i njena buduñnost i snaga delovanja. S obzirom da je doba globalizacije
donelo i sve veñe meœuljudske interakcije, kod ljudi je potrebno da i na nivou
religioznosti razviju duh tolerancije i meœusobnog dijaloga.
Kljuåne reåi: religioznost, buduñnost, svetske religije, dijalog, tolerancija

Uvod

Temelj budizma i hriãñanstva,
kao i ostalih velikih svetskih religija,

jeste uverenje da nam treba smanjiti
vlastitu sebiånost i sluæiti drugima.

/Dalaj Lama/

Pribliæno oko 1700. godine Thomas Woolstone i drugi britanski filozofi u
doba racionalizma su izjavili, da ñe hriãñanstvo isåeznuti u narednih nekoliko
vekova. Sliåno je sagledavao i Fridrih Veliki koji je svom prijatelju Volteru
napisao da se „vera brzim koracima raspada“. Ovakvi stavovi su svakako bili u
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suprotnosti sa stavovima tadaãnjeg vremena, naroåito iz tog razloga ãto je
religija bila bitan faktor za veñinu Evropljana.
Kakva je situacija danas u XXI veku?

U Srbiji je danas religiozno oko 93% stanovniãtva, ali u crkvu ide samo
oko 20%, redovno svega 5% do 10%
(http://www.politika.rs/rubrike/tema-dana/Boga-poshtuju-crkvu-zaobilaze.s
r.html). Sliåna situacija je u mnogim drugim dræavama. Na poåetku XX veka u
nedeljnu ãkolu je iãlo viãe od 50% dece u Britaniji, meœutim 2000. godine bilo
ih je jedva 4%. Kada su odrasle pitali ko im je inspirativna liånost za njihov
æivot, 65% je imenovalo Nelsona Mandelu, 6% Britney Spears (pop pevaåicu)
a samo 1% Isusa Hrista. Veoma je interesantan i podatak da facebook grupa
pod nazivom “Ivan Bogdanov, legenda Severa i Srbije” ima skoro 25 hiljada
pristalica, dok je, sa druge strane, grupa “Ivan Bogdanov sramota, a ne ponos
Srbije” privukla svega 1.200 ljudi. Ivan Bogdanov, voœa je huligana koji su
prekinuli utakmicu fudbalskih kvalifikacija za EURO 2012 izmeœu Italije i
Srbije u Genovi. Kao da se u Srbiji a slobodno mogu reñi u Evropi razvija
kultura, koja izbacuje Boga iz svesti naroda. Naroåito istiåem åinjenicu da kad
je EU pisala svoj novi Ustav, izostavila je bilo kakvo pominjanje Boga ili
hriãñanstva na ãta su crkve bile ogoråene.

U savremeno doba svedoci smo rasta uticaja religije na politiåki æivot
veoma dobro razvijenih zemalja. U postmodernizmu religija postaje vaæan
faktor uticaja. Nove postmodernistiåke vrednosti imaju veliki uticaj ne samo
na politiåku kulturu veñ i na odnose izmeœu Crkve i dræave.

Teorije socijalnih promena

Kraj religije, ipak nije doãao. Siguran sam da je pred nama upravo novi
socijalni trend religioznosti i misticizma. Pored tradicionalnih crkava,
svakodnevno raste broj religioznih pravaca, koji se razvija nezavisno od
tradicionlnih oblasti. Ideja nestanka sile religije kao specifiånog faktora
razvijenih druãtava proizilazi iz dve znaåajne i suprotne teorije socijalnih
promena – teorije modernizacije spojene sa promenama o kojima su govorili
E. Durkheim, Max Weber i T. Persons, i teorije konflikta prezentirane javnosti
od strane K. Marxa i F. Engelsa. Teorija modernizacije pretpostavlja promenu
æivota i razmiãlanja pod uticajem urbanizacije, ãirenja obrazovanja, tehno-
loãkih i komunikacijskih dostignuña. Sociolozi su na poåetku XX veka
smatrali, da ovaj razvoj modernog koncepta moæe omoguñiti izuzetno velike
promene na podruåju znaåaja religije u druãtvu.

Pre poåetka procesa modernizacije ljudi su veñinom æiveli u malim,
geografski izolovanim sredinama. Bili su zaokupljeni svojim svakodnevnim
brigama i potrebama. Socijalizirajuñi se u svojoj okolini delili su obiåaje, veru i
tradiciju. Veliku ulogu su pripisivali natprirodnim silama. Njihova kultura je
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imala fundament u mitovima, folkloru i religiji straha. Naravno, snagom
modernizacije i urbanizacije doãlo je i do potiskivanja ovakvog naåina æivota.
Narod se poåeo masovno obrazovati, opismenjivati a mnoge stvari koje je
objaãnjavao kao natprirodno sada je sa lakoñom objaãnjavao nauånim
dokazima. Naroåitu ulogu u tome je imalo obrazovanje i mediji.
Demistifikacija prirodnog sveta prelomila je veru u natprirodo. Pod uticajem
modernizacije, transformacija æivota je bila oåigledna. Ljudi su poåeli
definisati svoj identitet i politiåka opredeljenja ne iz religiozne perspektive, veñ
kao funkciju svog poloæaja u druãtvu. Nove religiozno kulturne forme
predstavljaju pokrete modernog traæenja, koje æeli biti u duhu novih trendova.
Meœutim, religiozne institucije imale su opadajuñi uticaj, sve dotle dok se ne
transformiãu u socijalne agencije ili servisne centre. Mogli bismo slobodno
reñi da je ova promena dovela do prelaza od teocentrizma na antropo-
centristiåko poimanje sveta.

Poloæaj religije

Iako su predviœanja da ñe religija sve viãe stagnirati i povlaåiti se iz
druãtvenog æivota, naroåito kada je Marx tvrdio da ñe u ekonomski razvijenim
podruåjima, religija u potpunosti nestati, to se ipak nije dogodilo. Religija se
nije izgubila iz najrazvijenijih druãtava, naroåito se to moæe sagledati na
primeru SAD. Prema statistikama intenzitet religijskog æivota u SAD je
u suãtini na veñem nivou nego u drugim zapadnim zemljama. Uticaj vere
dugoroåno raste i ovaj trend kao da se ubrzava u poslednje vreme. Religija
postaje vaæan faktor i u politiåkom æivotu. Smatra se da SAD zauzimaju prvo
mesto u privrednom razvoju a ujedno spadaju u najreligioznije zemlje sveta.
Åak 90% stanovniãtva veruje u Boga, dok su åak 60% Amerikanaca ålanovi
neke crkve ili verske zajednice.

Gde su pogreãile ove teorije? Oba tipa socijalne teorije nisu ozbiljno
shvatili vaæan faktor, a to je da su religiozne institucije u moguñnosti da se
prilagode okolnostima koje se menjaju. Smisao æivota, realnost smrti, osnovna
pravila moralnog delovanja, svesnost postojanja dobra i zla su pitanja, na koja i
savremeni åovek neprestano traæi odgovor. Iz ove perspektive religiozna
konstantnost je ukorenjena u samoj ljudskoj prirodi.

Iako je åetiri decenije komunizma i sekularizacije koja je uzela maha na
naãim prostorima, Crkva je imala ipak svoju ulogu. U savremenom
polarizovanom druãtvu od Crkve se oåekuje da odigra integracionu ulogu,
iako se ona u Srbiji suoåava sa uticajem modernih trendova, koji pre svega
dolaze sa zapada. Podelu naroda u Crkve u naãem regionu seæe nekoliko
vekova unazad. Pripadnost åoveka crkvi bila je dana ne samo vlastitom
odlukom, veñ i druãtveno-politiåkom kontekstom. Celi regioni jedinstveno su
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pripadali jednoj denominaciji. Na prelasku 60. i 70. godina javlja se novi naåin
æivota, industrijalna i postindustrijalna druãtva, a ljudi se sve manje kolektivno
identifikuju sa svojom kulturom, druãtvom, religijom i tradicijom. Crkva je
morala kao i u svim poskomunistiåkim dræavama izjednaåiti se s novim
modernim evropskim kretanjima, a pre svega sa promenom druãtva.
Krajem XX i poåetkom XXI veka evidentno je nekoliko teorija, koje govore o
poloæaju religije u druãtvu. G. Kepel (1991) religiju naziva Boæja osveta (la
revenche de Dieu) a objaãnjava ga kao pristup koji se preorijentisao iz
prilagoœavanja svetskim vrednostima na otkrivanje duhovnih fundamenata
organizacije druãtva i to po cenu njene promene. Jednu drugu koncepciju je
saåinio J. Casanova (1994), naziva fenomen religije u savremeno doba –
deprivatizacija religije. Karakteriãe je kao snagu viãe religija da obezbedi sebi
aktivnu ulogu u javnom æivotu i o uvoœenju moralnosti u politiku.

Treba spomenuti takoœe i sekularizaciju druãtva. Najveñi sociolozi
proãlosti predviœali su da ñe industrijalizacija, urbanizacija i prosperitet
dovesti do opadanja, moæda i do nestajanja religije. Ovaj proces nazivan je
“sekularizacijom”, pod kojom se podrazumeva smanjenje religiozne
aktivnosti, u smislu ålanstva i uåestalosti odlaska u crkvu, smanjenje uticaja
religije na ljudsko ponaãanje, i “desakralizacija” druãtva, u kojem natprirodne
sile viãe neñe imati vaænost. Prema D. Luænom (1999) religije se prilagoœavaju
modernom druãtvu. Respektujuñi osnovni princip prava na slobodu verskog
izraæavanja. Istraæivanja vrednosnih orijentacija i preferencija æivotnih stilova
u studentskoj i srednjoãkolskoj populaciji u poslednjih deset godina
nedvosmisleno pokazuju da su kod mladih meœu najprihvañenijima
hedonistiåke i utilitarne vrednosti, uz njih i porodiåno-sentimentalni æivotni
stil, dok se religiozni æivotni stil nalazio na pretposlednjem mestu (Popadiñ,
1995; Reliñ, 1998; Erac, 1999). Meœutim, sociolozi ukazuju da su se u Srbiji u
poslednjoj deceniji XX veka promene svakako dogodile u oblasti religije, i tu
tezu potkrepljuju rezultatima istraæivanja i podacima sa poslednjeg popisa
stanovniãtva (2001), prema kojima je tipiåna slika vernika danas potpuno
izmenjena. Dok su vernici osamdesetih godina bili mahom ljudi sa sela,
marginalizovani, æene, stariji, i uglavnom bez ãkole, danas postoji sasvim
suprotna situacija. Vernici su stanovnici grada, muãkarci, obrazovani i mladi,
prema podacima studije iz zbornika “Srbija krajem milenijuma: razaranje
druãtva, promene i svakodnevni æivot” koje citira Nikoliñ O. u dnevnom listu
Glas Javnosti (Nikoliñ, 2003). U isto vreme doãlo je i do pojavljivanja
fundamentalistiåkih pokreta, koji se trude da oåiste religijske doktrine i
institucije i okrenu åitavo druãtvo kao i privatni æivot religioznim zapovestima
i zabranama – npr. Islamski i hriãñanski fundamentalizam.
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Verski fundamentalizam

Kada govorimo o verskom fundamentalizmu, onda åesto mislimo da
se on odnosi samo na muslimane, i åesto sve njih etiketiramo kao
fundamentaliste, vernike koji su u ‘svetom’ ratu protiv hriãñana. Meœutim,
realnost je neãto sasvim drugo. Kao ãto u Islamu zaista postoje radikalni
vernici – fundamentalisti, isto tako ih ima i u svim drugim religijama, pa i u
hriãñanstvu. Radi se naime o jednom druãtveno izuzetno negativnom
fenomenu. U poslednje vreme smo mogli biti svedoci delovanja ekstremno
desniåarskih pokreta i udruæenja, koji su bili u æiæi javnosti, naroåito za vreme
odræavanja Parade ponosa na ulicama Beograda. Pripadnici takvih grupacija
su uglavnom mladi ljudi, kojima je stalo do razliåitih ideologija koje su trebale
biti prevaziœene joã u XX veku. Kod njih se oåituje åesto prikrivena ali ponekad
i javno izraæena mrænja prema onima koji su drugaåiji. U njihovim
programima se propagira rasizam, homofobija, faãizam, ekstremni naciona-
lizam a pre svega oåuvanje svoje religije, koje brane ne prezajuñi ni od åega.

U veñini sluåajeva njihova religija nije uopãte ugroæena, veñ im je ona
samo paravan za ostvarenje njihovih zamisli. Njihov je krajnji cilj borba protiv
svih savremenih ideja, koji su za njih ‘poãasti danaãnjice’ kao ãto je:
demokratija, pluralizam, globalizacija, ljudska prava i sl. Prema tome, verski
fundamentalizam moæemo definisati kao borbeni oblik religije, tj. kao ‘versku
tradiciju u stanju rata’. Jedan teolog je to ovako opisao: „To je odreœeno
shvatanje religije koje mobiliãe i grupiãe ljude protiv nekoga ili neåega, a ne za
nekoga ili neãto. Takvo shvatanje i takvi ljudi poistoveñuju zlo sa neåim
konkretnim, opipljivim protiv åega se vredi boriti i gde sama ta borba postaje
znak spasenja, a uniãtenje tog objekta ñe proizvesti spasenje“. Dakle, u okviru
verskog fundamentalizma kljuåna reå bi bio strah. Strah od onog ãto dolazi, od
modernog i beæanje u idiliåno proãlo doba, u ‘idealna vremena’, imaginarno
zlatno doba, koje realno gledajuñi, nije baã bilo najidealnije. Naravno to je
jedna strana razvoja religioznosti u okviru njenog revitaliziranja 90-tih godina
XX veka. Na drugoj strani primetno je stimuliãuñe eksperimentisanje i
formiranje novih religijskih pokreta.

U savremeno doba, uveliko se primeñuje tendencija vrañanja religije u
javni i politiåki æivot. Ovaj povratak pokazuje znaåajnu prostornu
diferenciranost i podreœenost faktorima ãirokog shvatanja geografske sredine.
Iz ove perspektive treba posmatrati i diferenciranost religioznog diverziteta
savremenog sveta.

Slika religioznosti u svetu

Prouåavajuñi globalno religije moæemo reñi da na svetu danas aktivno
deluje 11 æivih svetskih religija, od kojih su najznaåajnije i najbrojnije:
hriãñanstvo (32,4%), islam (19,6%), hinduizam (12,8%), taoizam i
konfuåijanizam (6,3%) i budhizam (6%). Smatra se da danas ima oko 15,5%
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stanovniãtva koji nisu konfesionalno opredeljeni. Uopãte gledajuñi primetno
je opadanje religioznosti u svetu i to uglavnom uticajem sekularizacije a u
nekim oblastima nasilne ateizacije. Tako je npr.1900 godine ateista i ne
religioznih bilo 0,2% stanovnika sveta, godine 1997 bilo ih je 15,5% (Park,
1994; Rinschede, 1999), dok ih je 2009. godine bilo 14,3%.

Razvrstanost pojedinih religioznih sistema nije ravnomerno
rasporeœena u svetu. Prema Huntingtonu (1993) savremeni svet je
multipolaran i multikulturan. Globalno gledajuñi on tvrdi: „Mnogi ljudi su na
osnovu kulturnog otuœenja i razoåaranja zbog Zapada, koji zbog socijalno-
ekonomskih procesa modernizacije i globalizacije, sve viãe prihvataju vlastite
religiozne korene“ (Huntington, 1996).

Kako da se istrgnemo iz ovog konflikta? Prema Hungtingtonu to je
moguñe samo onda, kad politiåari prihvate takvu politiku, koja ñe respektovati
razliåite kulturne i civilizacijske vrednosti i percepcije.

Kako izgleda religiozni svet na poåetku XXI veka? Koji religiozni trendovi su
na sceni u savremeno doba?

Oåigledno je da se teæiãte hriãñanstva pomera sa severa na jug i sa
zapada na istok. Andrew Walls, vodeñi analitiåar u oblasti misioloãkih
trendova smatra da je „...treñi hriãñanski milenijum poåeo sa snaænim
pomeranjem teæiãta hriãñanstva na jug, prema Africi, Juænoj Americi i jednim
delom prema Aziji. Moæemo oåekivati nova obliåja hriãñanstva u ovim
oblastima, kao i dug proces uticaja na staru kulturu Afrike i Azije, sliåno kao
ãto je to bilo u prvim vekovima pri gråkoj, rimskoj kulturi i kulturi raznih
naroda u Evropi (Svetski atlas hriãñanstva, 1998).

Duhovna sredina juæne Amerike je poznata po prisustvu Rimokatolika
i animistiåkog sinkretizma. Uglavnom rimokatoliåka crkva je veñ decenijama
svoj fokus usmerila ka marginalizovanima. Meœutim krajem XX veka
znaåajno je porastao broj vernika evanœeoskih crkava. Primera radi, na
poåetku XX veka bilo ih je 250 hiljada a na kraju je taj broj porastao na 60
miliona vernika. Moglo bi se reñi da je nedeljom u crkvama viãe vernika u
protestantskim zajednicama nego li kod katolika. Samuel Escobar je jednom
izjavio: „Katoliåka crkva je izabrala siromaãne, ali siromaãni su izabrali sebi
duhovniåarske (pentekostne) crkve“

I pored toga ãto sveukupni broj hriãñana raste, populacija u svetu raste
sve bræe. Rezultat toga je, ãto se procenat hriãñana sniæava (World Churches
Handbook, i Atlas of World Christianity):
godine  1900 – 0,558 milijardi  hriãñana  = 34 % populacije
godine  1950 – 0,860 milijardi  hriãñana  = 34 % populacije
godine  1960 – 0,912 milijardi  hriãñana  = 30 % populacije
godine  1990 – 1,5 milijardi  hriãñana  =  29 % populacije
godine  2000 – 1,7 milijardi  hriãñana  =  28 % populacije
godine  2010 – 2,1 miliardi  hriãñana  =  27 % populacije.
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Sve viãe ljudi u savremenom svetu, a u podruåju religijskog æivota prihvata
savremenu duhovnost. Oko 26% hriãñana u SAD koriste internet za religijske i
duhovne sfere, tu se verski obrazuju, i smatraju da im crkva nije potrebna. Oni
sebe doæivljavaju duboko religioznim osobama. Ujedno popularnost novih
religioznih i alternativnih pokreta sve viãe raste. Naroåito istiåem ovde
popularne pokrete i kulture kao ãto su: New Age, Neo-paganizam, CND –
Centar novog doba, Scientology, “Lotos ljubavi” (sanskr. “Prem Pankaj”),
Komaja – Druãtvo za razvoj ljubavi i svesti, Templari, “Ordo Templi Orientis”
- “Red Orijentalnih Templara” (O . T . O.), Lectorium Rosicrucianum
(Rosenkreuzeri), “Dark pokret” i “Crna ruæa”. Sve viãe su prisutni u druãtvu
transformacijski procesi narodne religije (iako posebno poglavlje treba
posvetiti i terminoloãkoj nedoumici oko pojmova ‘popularna religija’,
‘narodna religija’, ‘civilna religija’), okultizma, ezoterije, magije i drugih
pomodnih kultova.

S.P. Hungtington profeosr na Harvardu, smatra da ovakva kretanja na
religioznoj sceni imaju odreœene uticaje i na politiåku scenu. Stoga on i govori
o ‘sukobu civilizacija’. Prema njemu, u buduñnosti se neñe toliko dolaziti do
konflikata zbog ideologije veñ kulturni obrazci i civilizacije åijim sastavnim
delom je upravo i religija. Takoœe, zanimljivo je uoåiti da se u njegovom
predviœanju buduñnosti sveta, pojavljuju osam znaåajnih civilizacija: zapadna,
ortodoksno-slovenska (sloveni), hinduistiåka, konfuåijanksa, japanska,
islamska, juænoameriåka i verovatno afriåka. Nije åudo, da se religije danas,
kao ãto smo malo pre naveli, povlaåe upravo u ove krajeve. Mnoge od ovih
civilizacija iz dana u dan dobijaju na svojoj ekspanziji. Najviãe se to trenutno
moæe uoåiti u islamskim zemljama.

Poznati teolog H. Küng upozorava da se zavrãila evrocentriåna
moderna, i da æivimo u postmodernom vremenu, a to znaåi da u svetu
nauåno-tehnoloãka moñ åoveka iziskuje porast moralne odgovornosti.
Prevaziœene su moguñnosti pojedinih ljudi, druãtava, ali i naroda. Globalna
privreda, tehnologija , politika ali i religija danas trebaju globalni etos. On je sa
joã nekoliko struånjaka u okviru jednog projekta kritiåki ali i samokritiåki
konfrontirao hriãñanstvo sa ostalim duhovnim tradicijama. Tek unazad
nekoliko decenija svedoci smo probuœivanja globalne ekumenske svesti.
Stoga, ekumenizam ne moæemo sagledavati samo iz jedne perspektive, veñ je
tu potrebna duboka analiza i aktivno uåeãñe svih svetskih religija.

Pogledajmo danaãnji Hinduizam. Iako smo navikli da Hinduizam
nazivamo religijom, to nikada nije bila taåna åinjenica. Najveñi problem je u
samom pojmu. Ova reå u svojoj osnovi (hinduizam) nije obeleæje indijske
religije, veñ pojam koji su otkrili Evropljani. S obzirom da se govorilo o
indijcima (hindu), doãlo se i do izraza hinduizam, koji je trebao oznaåiti
njihovu religiju. Bilo je to u doba kada se joã nije toliko znalo o ovom narodu, a
joã manje o tome da postoji viãe religioznih pravaca kod njih. Dakle,
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hinduizam u svojoj suãtini ne postoji kao religija. Da, moæda zvuåi ãokantno,
ali na istoku, gde je najviãe zastupljena ova religija smatraju da je hinduista
svaki ko se izjasni kao Ind. Najnovije indijsko zakonodavstvo je åak pod
zajedniåki pojam hinduista ubraja i budiste, janiste, sike i dr. Moramo
priznati åinjenicu da hinduisti imaju nekoliko razliåitih religija. Najpoznatije
su danas viãnuisti, ãivaisti, pripadnici ãaktizma, sledbenici Brame, Ganeãa, Ha-
numan, Surya i brojnih drugih. Naravno danaãnji Idijci neñe protestovati, ako
njihovu religiju nazovete hinduizam. Ali ono ãto se primeñuje, a o åemu i
govori inijski teolog Puthiadam, jeste da se uoåava savremeni trend u ovim
religijskim pravcima a to je sinkretizam misticizma i profetizma, skup kultova
i obiåaja, kolaæ ideja i duhovnih teænji tako da niåu nove forme poboænosti.
Pripadnici svih ovih religijskih pravaca åine 13% svetskog stanovniãtva.
Æeleo bih spomenuti i dr. Æeljka Mardeãiña - koji se u javnosti dugo pojavljivao
pod pseudonimom Jakov Jukiñ – a koji je na podruåju sociologije religije
objavio znaåajna dela po pitanju znaåaja religije. U okviru svoje knjige
‘Buduñnost religije’(1991)., Jukiñ se obraña svim religijama i novim verskim
pokretima koji su na neki naåin obeleæje danaãnje civilizacije. On smatra, da bi
danas mogli razumeti ove pokrete, ljudi moraju razumeti fenomene
savremenog æivota kao ãto su sekularizacija, radikalna svetovnost, kriza
tradicionalnih religioznosti itd. “Nove sekte su mjesto ispunjenja religijskih
potreba onih vjernika koji u pustinji suvremene svjetovnosti – crkvene i
druãtvene – ne mogu viãe utaæiti svoju æeœ za nadnaravnim. Moæe ih netko
povuñi za nos i nasamariti, ali time nije oskvrnuo åistoñu njihove religiozne
æelje…Metoda koja bude vodila raåuna o tim uzrocima ãirenja novih sljedbi,
ima ãansu da otkrije njihovu antropoloãku istinu.” (Jukiñ, 161.)
Nikako se ne sme u ovom kontekstu zaobiñi i navod iz knjige ‘ THE URANTIA
BOOK ‘ :

Uvijek postoji velika opasnost da ñe religija postati izopaåena i
iskvarena u svrhu laænih ciljeva, kao ãto je sluåaj za vrijeme rata kada
svaka protivniåka nacija prostituiãe svoju religiju za vojnu propagandu.
Bezosjeñajno oduãevljenje je uvijek ãtetno za religiju, dok proganjanje
odvraña aktivnosti religije za postizanje nekih druãtvenih ili teoloãkih
namjera. Religija moæe biti odræavana slobodnom od nesvetih svjetovnih
saveza samo pomoñu: 1. Kritiåki korektivne filozofije; 2. Slobodom od svih
druãtvenih, ekonomskih i politiåkih saveza; 3. Kreativnim, utjeãiteljskim i
ãirenjem ljubavi i bratstva; 4. Naprednim uzdizanjem duhovnog uvida i
poãtivanjem kosmiåkih (univerzalnih) vrijednosti; 5. Spreåavanjem
fanatizma uz kompezaciju znanstvenog mentalnog stava. Revni
poboænjaci, kao grupa, se ne bi trebali brinuti ni za ãto drugo osim religije,
premda svaki takav revni pobo-ænjak, kao pojedinaåni graœanin, moæe
postati znaåajan voœa nekog druãtvenog, ekonomskog ili politiåkog
rekonstruktivnog pokreta. To je posao religije da stvara, podræava i
inspirira takvu kosmiåku lojalnost kod pojedinanog graœanina jer ñe ga to
voditi do postizanja uspjeha u napredovanju svih tih teãkih ali poæeljnih
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druãtvenih sluæenja. . . Institucionalna religija ne moæe omoguñiti
inspiraciju i osigurati vodstvo u ovoj nadolazeñoj ãirom-svijeta druãtvenoj
obnovi i ekonomskoj reorganizaciji - jer je na nesreñu postala manje ili viãe
organski dio tog druãtvenog poretka i ekonomskog sistema koji se mora
podvrñi obnovi. Samo stvarna religija osobnog duhovnog iskustva moæe
funkcionirati korisno i kreativno u sadaãnjoj krizi civilizacije.
Institucionalna religija je sada uhvañena u bezizglednom zaåaranom
krugu. Ona ne moæe obnoviti druãtvo bez da prvo sebe obnovi; zato ãto je
tako mnogo integralni dio uspostavljenog poretka, ona sebe ne moæe
obnoviti sve dok druãtvo ne bude radikalno obnovljeno. Poboænjaci
moraju funkcionirati u druãtvu, industriji, i politici kao pojedinci, a ne
kao grupe, partije ili institucije. Religiozna grupa koja se temelji na
takvom funkcioniranju, odvojenom od religioznih aktivnosti, odmah
postaje politiåka partija, ekonomska organizacija, ili druãtvena institucija.
Religiozni kolektivizam mora svoje napore usmjeriti na promicanje
religioznih stvari. Religiozni ljudi nemaju veñu vrijednost u obvezama
druãtvene obnove od nereligioznih ljudi osim u tome ãto im je njihova
religija prenjela bolji kosmiåki (op.pr.univerzalni) uvid i dalekovidnost i
opskrbila ih sa superiornom druãtvenom mudroãñu koja je nastala od
iskrene æelje da voli Boga iznad svega i da voli svakog åovjeka kao brata u
boæanskom kraljevstvu. Idealni druãtveni poredak je onaj u kojem svaki
åovjek voli svoga bliænjega kao ãto voli samog sebe. Institucionalizirana
crkva izgleda da je sluæila druãtvu u proãlosti veliåanjem uspostavljenog
politiåkog i ekonomskog poretka, ali ona mora ubrzano prestati sa takvim
akcijama ako æeli opstati. Njen jedini ispravan stav se sastoji u tome da
pouåava nenasilje, doktrinu mirne evolucije umjesto nasilne revolucije -
mir na zemlji i dobru volju meœu svim ljudima. Moderna religija teãko
prilagoœava svoje stavove prema ubrzanim druãtvenim promjenama
samo zato jer je sebi dopustila da postane tako u potpunosti tradicionalna,
dogmatizirana i institucionalizirana. Religija istinskog iskustva ne nailazi
na poteãkoñe da bude ispred svih ovih druãtve-nih razvitaka i ekonomskih
poremeñaja, meœu kojima ona uvijek funkcionira kao moralni
stabilizator, druãtveni vodiå i duhovni voœa. Istinska religija prenosi iz
jednog doba u drugo vrijednu kulturu, i onu mudrost koja je nastala iz
iskustva spoznaje Boga i teænje da se bude poput njega. . . Sektaãtvo je
bolest institucionalne religije, a dogmatizam je porobljavanje duhovne
prirode. Daleko je bolje imati religiju bez crkve nego crkvu bez religije. . .
Sve istinske religije potiåu prijateljstvo ljudi, ãtite moral, potiåu dobrobit
susjeda, i podræavaju suãtinsko evanœelje svojih odgovarajuñih poruka
vjeånog spasenja. Ali kada religija postane institucija, njena moñ za
åinjenjem dobra je ograniåena, dok su moguñnosti za åinjenjem zla daleko
viãe umnogostruåene. Opasnosti formalizirane religije su: skruñivanje
uvjerenja i kristalizacija pretjeranih osjeñaja; nagomilavanje sebiånih
interesa uz poveñanje sekularizacije; sklonost da se standardizira i
fosilizira istina; skretanje religije od sluæenja Boga prema sluæenju crkvi;
sklonost voœa da postanu administratori umjesto ministranti; sklonost da
se stvaraju sekte i takmiåarske razlike; usposta-vljanje ugnjetavaåke
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crkvene vlasti; stvaranje stava aristokratski “izabranih ljudi”; hrani laæne
ideje i uveliåava svetost; mehaniåko vrãenje religije i okamenjenje
oboæavanja; sklonost da se oboæava proãlo, a zanemarivanje sadaãnjih
potreba; neuspjeh da se usklade religiozne interpretacije sa sadaãnjoãñu;
zapletanje sa funk-cijama svjetovnih institucija; to stvara zlu
diskriminaciju religioznih kasta; postaje netolerantan sudac ortodoksnog;
ne uspijeva zadræati interes pustolovnog duha mladih i postepeno gubi
poruku evanœelja vjeånog spasenja. Formalna religija sputava ljude u
njihovim osobnim duhovnim aktivnostima umjesto da ih oslobaœa za viãe
sluæenje kao graditelje kraljevstva. /THE URANTIA BOOK, 1086-1089/

Spomenuo bih i znaåajan govor Dalaj Lame odræanog u Londonu 1993.
godine, u kome je istakao suãtinu vrednosti koje su potrebne za skladan
suæivot razliåitih.

U danaãnje doba svjedoci smo golemog napretka na podruåju materijalnog
razvoja. Kao rezultat ljudski æivot je postao zamjetno olakãan. Ali, u isto vrijeme
smo se uvjerili da materijalni razvoj sam po sebi ne moæe ispuniti snove
åovjeåanstva. Ãtoviãe, kako materijalni razvoj doseæe sve viãi stupanj, ponekada
uviœamo da stvara razliåite komplikacije ãto znaåi viãe problema i izazova. Zbog
toga mislim da sve velike svjetske religijske tradicije mogu pridonjeti dobrobiti i
blagostanju åovjeåanstva i zadræavaju svoju vaænost u danaãnje doba. Ali, kako
su se mnoge od velikih svjetskih religija razvijale tijekom dugog povijesnog
razdoblja, posve sam siguran da mnogi vidovi njihovih uåenja i tradicije
odraæavaju potrebe i probleme svojstvene razliåitim razdobljima i kulturama.
Stoga mislim da je vaæno uvidjeti razliku izmeœu onoga ãto nazivam “sræ” i “bit”
religijskih uåenja i kulturoloãkih vidova pojedine tradicije. Ono ãto
podrazumjeva “sræ” ili “bit” religijskih tradicija jesu osnovne religijske poruke
kao ãto su naåela ljubavi, suosjeñanja i sl., buduñi da ta naåela uvijek zadræavaju
svoju relevantnost i vrijednost bez obzira na razdoblje i okolnosti. . . mislim da je
najvaænija zadaña svakog vjernika preispitati sebe, svoj um, i pokuãati promjeniti
svoje tijelo, govor i um te postupati u skladu s uåenjem i naåelima religijske
tradicije kojoj pripada. To je vrlo bitno. S druge strane, ako vjera i vjerska praksa
ostanu samo na razini intelekta, kao ãto je primjerice poznavanje odreœenih
uåenja bez njihove primjene u vlastitom ponaãanju i ophoœenju s drugima, tada
mislim da se åini velika pogreãka. Ustvari, ako netko ima odreœeno znanje o
religijskim tradicijama ili uåenjima, a unatoå tome njegova savjest i razmiãljanje
ostaju potpuno netaknuti tim znanjem, onda to moæe biti iznimno razorno po
njega. To moæe dovesti do situacije u kojoj osoba, zato ãto ima znanje o religijskim
naåelima, moæe iskoristiti religiju u svrhu iskoriãtavanja i manipulacije. Stoga
dræim da je nama, kao onima koji vjeru æive, prva odgovor-nost paziti na svoje
postupke. . . Stoga ako nismo oprezni i ne koristimo svoju inteligenciju moæe doñi
do sukoba prouzroåenog razliåitim religijskim vjerova-njima i kulturama. Zato
je vrlo vaæno razviti stajaliãte koje uzima u obzir pluralitet religija. Najbolji naåin
suoåavanja s takvim izazovom jest ne samo prouåavanje knjiga veñ, ãto je puno
vaænije, upoznavanje ljudi iz razliåitih religijskih tradicija tako da se s njima
razmjene iskustva i doæivljaji te uåi iz njihovog iskustva. Uspostavite li osobni
kontakt, bit ñete u moguñnosti cijeniti vrijednost drugih religijskih tradicija. . .
Povijest åovjeåanstva prepuna je tragiånih dogaœaja åiji su uzrok bile vjerske
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razlike. Åak i dan danas vidimo kako izbijaju sukobi u ime religije, a ljudsko je
druãtvo sve viãe podijeljeno. Kad bismo prihvatili taj izazov, siguran sam da
bismo tada otkrili kako postoji dovoljno velik temelj na kojem moæemo izgraditi
sklad meœu razliåitim religijama i razviti istinsko meœusobno poãtivanje. . .

Iako je religija imala i svojih negativnih formi tokom istorije åoveåanstva, ipak
smatram da je ona kroz istoriju bila monumentalni faktor u razvoju druãtva
kakvog danas imamo. Religija je postavila fundamente morala i etike, ona je
ujedinjavala ljude i nudila im nadu, veru i vizije u buduñnost. Iako neki govore
i predviœaju da ñe uskoro religija izgubiti svoj smisao i nestati kao jedna od
filozofskih disciplina. Ne bih se mogao sloæiti sa takvim stavom iz razloga ãto
smatram da je religija bila, i mnogima je joã uvek, nuæna da bi se generalno
oseñali bolje i tako napredovali u svom æivotu. Upravo ovaj aspekt religije
predstavlja neophodan psihosocioloãki faktor naãeg druãtva. Religija se
prilagoœava i mora se prilagoditi vremenu postmodernizma, prihvatali mi to
ili ne. Kao ãto reåe Sicamber: “Religija ili bolje teizam ñe uvek biti prisutno u
åoveku”.

Idealna religioznost buduñnosti
Idelano stanje religije prema velikom broju struånjaka – religiologa bi mogao
biti saæet u 4 osnovne postavke:

1.Transcendentalnost – potvrœivanje egzistencije nekakvog procesa ili
entiteta primarnog respekta. Ne gledajuñi da li ñemo ga zvati: Jahve, Bog,
Alah, Boginja, Veåni Tao ili drugaåije.  Ljudima je uvek potrebna nadsila.
2.Åoveånost – mora akceptovati i promovirati telesno zdravlje, davati
realnu utehu i tolerisati sexualnu razliåitost. Savremene religiozne
institucije imaju vekovima konzervativne poglede na sexualnost,
homofobiju i uopãte na samo telo. Ovde je potrebna promena u
religioznim institucijama u svetu koji je pogoœen pandemijom AIDSa,
iskoriãtavanju i nasiljem nad decom i æenama, ubistvom bliænjih u ime
‘poãtovanja’, proganjanje LGBT populacije, diskriminacijom manjina i
marginalizovanih, gledati sa tolerancijom i uvaæavanjem na one koji
drugaåije veruju.
3.Mora biti druãtveno odgovorna. Mora se suprotstaviti tiraniji i nepravdi.
Mora dati priliku za harmoniju, saoseñanje i manifestaciju ljubavi. Mora
brinuti za prirodu, ekologiju i druga sredstva koja su ugroæena globalnim
otopljavanjem.
4.Mora saraœivati sa naukom i biti u trendu sa nauånim metodama,
rezultatima i teorijama.

Mnogi predviœaju da ñe religija buduñnosti biti kosmiåka religija. Napustiñe
dogme i teologiju, a biñe okrenuta ka liånoj religioznosti baziranoj na
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iskustvima, obuhvatajuñi okolinu – prirodu, ljude, politiku, kulturu... sve u
cilju jedinstva i sklada.
Liåno smatram da religija mora napustiti fundamentalistiåki pristup æivotu, i
poåeti da æivi dijalog, toleranciju, poãtovanje i nadasve da ceni i poãtuje
razliåite kulture, opredeljenja i verovanja. Samo takva religija moæe pratiti
savremene trendove i tokove postmodernistiåkog æivota.
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PLACE OF RELIGION IN SOCIETY AND ITS
SIGNIFICANCE IN THE FUTURE

Abstract

In this article we shall complete topical work about intereligious relationships and
perspective of spirituality in modern globalisation terms. Altrought, in religion,
today, many of us see some traditions, fullfilment of formal church norms, she still
has deep specific essence, and it can in modern times be modified to apply on real-
ity of everyday life. It’s future and strenght lies in it. Considering that time of
globalisation brought more and more interaction between people, it also brought
need to expand spirit of toleration and dialogue.
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KREUZWEGE DES INTERRELIGIÖSEN
DIALOGS

Abstrakt

Der Autor beachtet am Anfang die intelektuelle und geistliche (spiritu-
elle) Situation der postmodernen westlichen Gesellschaft. Er zeigt auf das
Bedürfniss nach einer Lösung in der Problematik des interreligiösen Dialogs.
Er stellt kurz die Geschichte dieses Phänomens in der Christenheit vor.
Aufmerksamkeit widmet er einem alternativen Zugriff zum interreligiösen
Dialog – dem Postpluralismus, der sich bemüht die Mängel der drei klasischen
Zugriffe zu überwinden. Einen beachtlichen Teil widmet der Autor den
theologischen Konzepten der Theologen Paul Tillich und Hans Küng und
bewertet diese aus dem Gesichtspunkt ihres Beitrages zum interreligösen Dia-
log. Im Abschluß werden die Modelle des Dialogs beachtet, die im praktischen
Leben eines Individuum aplizierbar sind.
Schlüßelwörter
Postmoderne, Multikulturalismus, Modelle interreligiösen Dialogs,
Postpluralismus,  Tillich, Küng, Huntington.

Wir leben in einer außergewöhnlich dynamischen Zeit. Die
Menschheit ist auf dem Weg zu einer „planetaren Zivilisation“. Wir leben in
einer Etappe der Weltgesellschaft, durch Wirtschaft und schnelle
Transportmittel gegenseitig verbunden. Auch das alltägliche Leben nimmt am
Tempo an. Informationen fließen in allen Richtungen und zwar schneller
dennjeh. Die Welt wird kleiner, sie wird zu einem „globalen Dorf“. Alte
Lebensmodelle – von unseren Großeltern gelebt – haben an Aktualität
verloren. Technologisch schreitet die Menschheit immer schneller fort. Das
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hat zur Folge die Verkleinerung des globalen Raumes mit Hilfe elektronischer
Einrichtungen. Pluralität der Religionen und der Kulturen wird immer mehr
einleuchtend.

Noch am Anfang des 20. Jahrhunderts, einer Epoche die auch als
Moderne bezeichnet worden ist, vertraten Philosophen, Religion-
swissenschaftler und Soziologen die sogenannte Sekularisationstheorie, die die
Ent-Religionisierung der Gesellschaft predigte. (RÍÅAN, 2007, s. 35ff) Diese
Theorie wurde aber schrittweise verlassen und am Ende sogar für ganz
fehlerhaft erklärt. In den 80-er Jahren waren wir Zeugen der Rehinduisation
von Indien, des Aufstieges von fundamentalen muslimischen Gruppen und
Ideologien (z.B. Islamische Revolution in Iran, Hammas und Hizballah, das
Wirken von Al-Kaida) und der Welle vom evangelikalen Protestantizmus in
Südamerika. Alle diese Bewegungen sind als Reaktion gegen die post-moderne
westliche Kultur und die Ideologie des Konsums, die mit ihr kommt.

Wenn wir von der Postmoderne sprechen, verstehen wir darunter
meistens ein geistiges Paradigma der Zeit, in der wir leben. In den letzten
fünfzig Jahren erlebte die Welt einen großen Wandel und Pluralisation der
kulturellen, sozialen wie auch der geistlichen Sphere. Neben der Pluralität ist
die Postmoderne durch einen Wandel in der geistlichen Situation und durch
Globalisierung, die das Überschneiden verschiedener geistlicher Traditionen
und Kulturen zur Folge hat. (WELSCH, 2002, s.13) Globalisierung bindet alle
Lebensbereiche zusammen, nicht nur geistliche Phänomene, sondern auch
ökonomische, politische und kulturelle Strukturen. Und so werden wir
alltäglich mit der Tatsache konfrontiert andere Kulturen zu treffen. Manche
empfinden das als eine Bereicherung ihrer eigenen Kultur, andere als eine
Bedrohung.

Viele wundern sich garnicht mehr über die Äußerungen oder Handeln
von Menschen aus anderen Kutluren. Sie werden langsam zum natürlichem
Teil des Lebens. Man spricht von Multikulturalismus. Von den Ideen her
basiert Multikulturalismus auf der Gleichheit aller Gesellschaftssysteme und
deren politischer Ordnungen. Dank Multikulturalismus können wir Zeugen
der Vielfalt von Kulturen, Rassen und Ethniken sein. Wenn richtig praktiziert,
kann er für die Gesellschaft eine Bereicherung sein. Andererseits erheben sich
Stimmen, die behaupten, dass Massenimigration von Menschen mit einem
anderem kulturellem Hintergrund zusammen mit ihren Werteno-
rientierungen verursachen Dekulturalisierung und Denationalisierung in den
jeweiligen Nationalstaaten, was zu deren totalem Kollaps führen könnte. Diese
Einsicht hat ihre Wurzeln wahrscheinlich in der Angst vor der Bedrohung der
eigenen Kultur, der eigenen Wert- und Lebensmodellen.

Diese Situation einer globalisierten und multikulturellen Welt zwingt
die Christen ihre theologischen Prämissen und Grundlagen für interreligiöse
Beziehungen. Dieses Sichtbarwerden der Pluralität ist ein Werk der
Globalisierung. Der Prozess der Grenzenüberschreitung und des Dialogs
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zwischen Kulturen und Religionen macht diese Pluralität nur mehr
offensichtlich.

Die Frage nach dem interreligiösen Dialog und Toleranz konfrontiert
den Menschen zwangsläufig mit seinem eigenen Glauben. Einem glaubenden
Menschen kann das Streben nach jeder Art von Toleranz grundsätzliche
Probleme bereiten. „Wenn meine Religion auf der Offenbarung ´meines
Gottes´ baut, wie soll ich dann einen anderen Gott, eine andere Offenbarung,
eine andere Religion tolerieren?“ Sein Glauben ermöglicht es ihm nicht, eine
Wahrheit von einem anderen Gott offenbart zu akzeptieren.

Schon in der Bibel können wir Ansätze zur Lösung der Problematik
des interreligiösen Dialogs beobachten. Biblischer Glauben war schon immer
dem Kontakt mit Heidenkulten ausgesätzt. Im Alten Testament finden wir
viele Passagen, die einen eindeutig exklusivistischen Charakter haben.
Daneben finden wir hier aber auch einen universalistischen Charakter. Zum
Beispiel spricht die Bibel von einer gemeinsamen Herkunft, einem
gemeinsamen Ursprung aller Menschen und alle streben auch einer
gemeinsamen eschatologischen Einheit unter Gottes Herrschaft zu. Alle
tragen in sich das Bild Gottes, Imago Dei. Wir können sogar von
„Heiden-Heiligen“ in der Bibel sprechen, die den Herrn Gott kennen, ohne
daß jemand ihnen etwas von ihm erzählt hätte. (DUPUIS, 1999, s. 34-37)

Genauso deutlich können wir diese Dialektik des Partikularismus und
des Universalismus auch im Neuem Testament verfolgen. Einerseits will Gott,
„dass alle Menschen selig werden und die Wahrheit kennen“, unmittelbar darauf
ergänzt er: „Ein ist Gott, ein auch der Mittler zwischen Gott und Menschen,
Mensch Jesus Christus“. ( 1 Tim 2, 4-5.)

Christentum war von Anfang an im Kontakt mit anderen Religionen.
Bei solchen Kontakten mit anderen geistlichen Traditionen war es notwendig
gewesen, die eigene Identität abzugrenzen und Stellung zu den anderen zu
nehmen. Diese Stellung, von der Patristik bis hin zur Aufklärung, war rein
exklusivistisch, mit Ausnahme von mystischen Gruppen. Christentum galt
unumstritten als die einzige wahre Religion. Andere Religionen wurden als
Götzendienst angesehen. Darum stellten diese Religionen für die Christen
lange Zeit nur eine Missionsaufforderung dar.

Natürlich gab es in der Geschichte des Christentums einige Versuche
ein verwendbares Modell des interreligiösen Dialogs zu finden. Verweisen wir
nur auf einen von vielen, das Theaterstück Der Weise Nathan von G. E. Lessing
aus dem Jahr 1779. Trotz seines Alters stellt dieses Werk auch heute noch eine
relativ elegantne Lösung der Problematik des interreligiösen Dialogs dar.
(DANZ, KÖRTNER, 2005. s. 153-187.)

Erst das Ende des 19. Jahrhundert anerkannte den nicht-christlicher
Religionen eine gewiße Legitimität in der Frage der Erkenntnis Gottes. Ein
außergewöhnlich beteundes Ereignis aus dem Gesichtspunkt des
interreligiösen Dialogs ist dann die erste Tagung des Parlaments der
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Weltreligionen in dem Jahr 1893 in Chicago, wo sich die Vertreter von 41
Religionen der ganzen Welt versammelt haben.

Aber erst das 20. Jahrhundert wird später als die Epoche bezeichnet, in
der sich die Weltreligionen ganz dem Gedanken des Dialogs und der
Zusammenarbeit geöffnet habe. Gerade im 20. Jahrhundert profilierten sich
die drei wichtigsten Zugänge (Modelle, Paradigmen) und nach und nach auch
eine eigenständige theologische Disziplin – die Theologie der Religionen.
Diese widmet sich systematisch der Problematik des interreligiösen Dialogs.
Im Prinzip handelt es sich dabei um eine Zusammenarbeit der
Religionswissenschaft und der systematischen Theologie. Antworten auf
solche Fragen zu formulieren versucht die relativ neue theologische Disziplin,
die wir gewöhnlich als Theologie der Religionen bezeichnen. (HOÃEK, 2005,
s.8.) In den letzten Jahren begann man im Rahmen der christlichen Theologie
- in der katholischen genauso wie in der protestantischen – drei Modelle zu
formen, deren Ziel es war, mit der Pluralität der Religionen klar zu kommen.
Diese Modelle sind schon allgemein bekannt und ihr Spektrum reicht von
geschlossenen und rein exklusivistischen theologischen Stellungen, die auch
ecclesiozentrisch genannt werden, bis hin zu offenen und großzügig
pluralistischen Theorien, die wiederum theozentrisch bezeichnet werden. Das
dritte Modell ist das inklusive Modell, der sich zwischen den beiden
Positionen befindet und als christozentrisch bekannt ist.

Mit der fortschreitenden Praxis und Diskurs enthült sich die
Unangemessenheit dieser klasischen Modelle; sie werden aufs neue kritisch
untersucht. Als das größte Problem zeigt sich dabei die Tatsache, dass diese
Modelle auf im vorhinein formulierten Stellungen gebaut worden sind. Offen
spricht man dabei von dem Bedarf einer neuen Methode im Dialog der
Theologie der Religionen.

Als potenzielle Lösung erscheint der Ideenkonzept, von vielen als
Postpluralismus bezeichnet. (HOÃEK, 2005, s.105-119.) Zu den Vertretern
dieses Konzeptes zählen Jacques Dupuis, Marcus Heim, George Lindbeck, Pe-
ter Berger. Sie äußern Misstrauen gegen die genannten klasischen Modelle.
Postpluralismus knüpft an die dialektische Theologie Karl Barths an, an seine
Ablehnung des Liberalismus, der die innere Erfahrung akzentuirte. Genauso
bedient er sich der Philosophie der Sprache von Wittgenstein, in dem er auf
die entscheidende Rolle der Sprachebenen von religiosen Traditionen in der
Selbserfahrung des Individuums hindeutet. Die jeweiligen Religionen kann
man also nicht aus dem Gesichtspunkt einer anderen Kultur interpretieren, da
diese durch den kulturellen, sozialen Kontext nicht beeinflußt ist. Ein Mensch
nimmt die Lebensmodelle der Gesellschaft auf, in der er aufgewachsen ist, und
diese beeinflußen seine religiösen Vorstellungen. Darum ist seine religiöse
Sprache für einen anderen Menschen unübersetzbar und es existiert keine
Möglichkeit eine Methasprache einzusetzen, die für alle Religionen
verständlich wäre. Postpluralismus will jeden Religion als ein einzigartiges
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Systems behandeln, mit Respekt und Anerkennung, die zu den
Grundvoraussetzungen eines Dialogs gehören. Gleichzeitig unterstreicht er
die Notwendigkeit der Verankerung in der eigenen Tradition.
Aber in der Frage des interreligiösen Dialogs erscheinen neue Fragen: Auf
welchen Prämissen ist es möglich solches Dialog zu führen? Und andererseits,
was ist das Problem, das – wenn ungelöst – die weiterführung des Dialogs
verhindern kann? Wo soll der Dialog hinsteuern? Ist er überhaupt noch
möglich?

In einer Welt voller Spannungen, wie die unsere, wo das
Unterschiedliche mit Mißtrauen und alles Andersartige mit Verdacht
wahrgenommen wird, ist die gegenseitige Respekt- und
Akzeptationerweisung das elementärste Zeugnis, das die Religionen bieten
können. Die unverfälschte religiöse Erfahrung sollte sich in der Fähigkeit
erweisen, sich seinem Bruder zu öffnen und ihn anzunehmen im alltäglichen
Leben mit seinen Verschiedenheiten. Das ist gewiss nicht unmöglich. In der
Praxis kann sich der interreligiöse Dialog in einigen Grundformen äußern.

Dialog des Lebens wird eingesetzt in einer Umgebung mit religiöser
Pluralität. Die Gläubigen geben in Situationen des Alltags das Zeugnis ihres
Glaubens mittels treuen Praktizierens ohne das Bedürfnis nach Diskusion. Zu
dieser Form des interreligiösen Dialogs gehört auch der Dialog zwischen
Kulturen, wenn diese von Religion beeinflußt werden.

Dialog des öffentlichen Engagement wird praktiziert bei der Lösung
von sozialen Problemen. Gläubige arbeiten zusammen bei gemeinsamen
Projekten, sie helfen den Leidenden, kümmern sich um Flüchtlinge, beteiligen
sich an der Verbreitung von Gerechtigkeit und Frieden in der Welt. Jede Reli-
gion soll den Raum haben zu beweisen, dass gerade sie die beste Religion ist.
Im Dialog der religiösen Erfahrung teilen die Gläubigen ihre Erfahrungen
der geistlichen Praxis (Askese, Gebet, Meditation, Kontemplation, Mystik).
Schon seit einigen Jahrzehnten führen christliche und die buddhistische
Mönche diese Art von Dialog. Große Hoffnungen verbinden sich hier mit dem
Gebiet der Mystik. Gerade „die Mystik kann zu der gemeinsamen
Universalsprache aller Religionen werden“. Jede Religion ist dazu berufen, mit
der Eigenart seines eigenen Reichtums und seines eigenen Weges beizutragen.

Der erste Tag der Friedensgebete in Assisi (27. Oktober 1986) ist ein
Beispiel einer weiteren Form des interreligiösen Dialogs. In dem Dialog der
Gemeinschaft im Gebet begegnen sich Gläubige um zusammen zu beten. Jede
Religion betet auf eigene Art aber mit dem selben Vorsatz und nimmt teil an
dem Gebet der anderen.

Als letzten erwähnen wir den Dialog der theologischen Diskussion.
An dieser Stelle stellen wir die Konzepte zweier großen westlichen Theologen –
Paul Tillich und Hans Küng - ausführlicher vor.
Tillichs Theologie bietet günstige Bedingungen für eine mögliche Platform des
interreligiösen Dialogs an. Religion ist für Tillich eine notwendige und
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natürliche Dimension des geistlichen Lebens eines Menschen. Es handelt sich
dabei um etwas, was jedem Menschen angehört. Es ist die universellste,
höchste und tiefste Handlung eines menschlichen Geistes. Der, der von dieser
Tiefe bescheid wisse, der wisse auch von Gott.

Unter Theologen und Religionswissenschaftlern gilt heutzutage
vorallem Tillichs „dynamische Typologie der Religionen“ (TILLICH, 1956,
s.254ff.) als ein sehr guter Ausgangspunkt für den interreligiösen Dialog.
Diesem Konzept nach bilden einzelne Religionen bewiesenermaßen keine
eindeutig definierbaren Typen, denn sie beinhalten oft antagonistische
Elemente. Zum Beispiel existierte im Christentum neben der dominanten
Vorstellung von einem persönlichen Gott immer auch das mystische
Verhältnis zum „Gott uber dem Gott“. (TILLICH, 1985, s. 165ff.) Und
desgleichen fehlt im Buddhismus neben der Vorstellung eines
unpersönlichen, mystischen Zustandes (Nirvana), welche zu den
charakteristischen Ideen des Buddhismus gezählt wird, niemals der
persönliche Charakter, der in dem Glauben an die überirdischen Buddhas
oder Bodhisattvas Ausdruck findet. Diese Erkenntnis ist eine mögliche
Grundlage für den Dialog, für Kommunikation zwischen Religionen. Für
Tillich ist Gott dem Menschen kein fremdes Wesen, nein, er ist ein integraler
Bestandteil des menschlichen Seins. Gott ist kein Wesen, auch nicht das
höchste Wesen, sondern das Sein an sich. Dieses Gott-über-dem-Gott-
Konzept von Tillich wurde später in dem Werk von John Hick weiteren-
twickelt. (HICK, 1985, s.99.) Wenn wir diesen ontologischen Blickwinkel von
Tillich annehmen, kann er uns zu einer sehr günstigen Prämisse für die
gegenseitige Kommunikation und Verständnis zwischen verschiedenen
Religionen werden, weil er nicht einen konkreten – intelektuellen oder
historischen – Inhalt der Offenbarung betont, sondern den ontologischen
Moment einer wesentlichen und unmittelbaren Beziehung zwischen Gott und
Menschen.

Hans Küng ist wahrscheinlich die bekannteste und gleichzeitig die
bedeutenste Figur der Gegenwart in den Diensten der Verständnis von
Weltreligionen. Küng errichtete das durchbrechende Projekt unter dem
Namen „Weltethos“(KÜNG, 1990). Er knüpfte an mit vier Büchern, in denen
er zusammen mit Religionswissenschaftlern – Experten für die einzelnen
geistlichen Traditionen – die Beziehungen von Christentum und Hinduismus,
Buddhismus, Islam und chinesischen Religionen analysiert. In diesen Werken
werden die jeweiligen Traditionen aus der Position einer dialogischen
Partnerschaft und der Möglichkeiten für eine gegenseitige Bereicherung
verglichen. Aber im Abschluß jedes dieser Bücher kommt Küng mit einem
christlichen Trumpf, auf den der Diskusionspartner keine Antwort findet. So
findet Küng immer wieder zurück auf die Position des katholischen
Inklusivismus. Küng postuliert den Dialog auf der Ebene des Weltethos als
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die grundlegende Platform für interreligiösen Dialog. Küng ist sich bewusst,
dass Verständnis und Zusammenarbeit zwischen Kulturen nicht abgeschoben
werden kann in die Zeit, wo alle dogmatischen Streitigkeiten der
Weltreligionen besänftigt sind. Er erwartet das auch nicht. Sein Vorschlag ist
es auf der ethischen Ebene anzufangen, in der seiner Ansicht nach eine bessere
Position für ein Dialog besteht. Eine Art Konsens unter den religiösen
Traditionen existiere da schon sogar. Als Beispiel führt er die sogenannte
Goldene Regel auf, die in irgendeiner Form in allen Religionen vorhanden ist.

Das Ziel von Küng ist es ein gemeinsames ethisches Minimum zu
finden, das vorgestellt und akzeptiert werden könnte von beiden – den Chris-
ten und den Angehörigen anderer Religionen als ein leitender Ausgangspunkt
in dem Streben nach Weltfrieden, nach Zusammenarbeit und Verständnis
unter Religionen. Es handelt sich aber nicht um ein Bestreben nach einem
Synkretismus, nicht um das Streben nach einem „Eintopf“ der Weltreligionen.
Einzelne Traditionen müssen völlig autonom bleiben. Gleichermaßen weist
Küng darauf hin, dass der Ethos kein Ersatz für die Religion sein soll. (KÜNG,
1997, s.176ff) Das Ziel ist keine Synthese, aber eine freundliche Koexistenz
und der Weltfrieden. Diese These hebt Küng schon in der Einleitung zum
seinen Projekt hervor, wenn er sagt: „Es gibt kein Überleben ohne den Weltethos.
Es gibt keinen Weltfrieden ohne den Frieden zwischen Religionen. Es gibt kein
Frieden zwischen Religionen ohne den interreligiösen Dialog.“ (KÜNG, 1990,
s.5) Den Höhepunkt des standhaften Engagements von Hans Küng in den
Fragen des interreligiösen Dialogs war seine Beteiligung an der Deklaration,
die von dem Weltparlament der Religionen im Jahre 1993 in Chicago
angenommen wurde.

Edle Konzepte auf dem Papier sind eine Sache, aber eine andere ist deren
Einleitung in die Praxis und die Realität. Der sich vielverspechend
entwickelnde Prozess des Dialogs zwischen Religionen wurde von einem
unerhörten terroristischen Anschlag am 11. September 2001 in New York
unterbrochen. Den Anschlag organisierten radikale Islamisten „im Namen
Gottes“ mit dem Ziel so viel wie möglich unschuldige Menschen zu töten.

In den Vordergrund gelang die These des amerikanischen Politologen
Samuel Huntington von einem kriegerischen Zusammenstoß der
Zivilisationen und viele waren überzeugt von ihrer Aktualität. Gleichzeitig
haben aber die Ereignisse vom 11. September die Weltreligionen vor die
Notwendigkeit gestellt, den interreligiösen Dialog neu zu durchdenken.
(SCHMIDT-LEUKEL, 2005, s.18)

Es bleibt die Frage, ob Verschiedenheit - wie es Huntigton deklariert -
notwendigerweise zu interreligiösen Konflikten führen muss? Die Ereignisse
des letzten Jahrzehntes bestätigen scheinbar seine Theorie. Die Kampagne
gegen Terrorismus in Afghanistan, täglich medialisierte selbstmörderische
Terroranschläge, ... Zwischen Judaismus und Islam, zwei Religionen die
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Jahrhunderte nebeneinander gelebt haben, können wir heutzutage extreme
Spannungen beobachten. Ähnliche Konflikte halten sich auch dem
europäischen Konflikt nicht fern. Erwähnen wir nur den Konflikt zwischen
orthodoxen Serben und albanischen Muslimen auf dem Balkan in den
neunziger Jahren, die Probleme mit der Integration von Muslimen in
Westeuropa und damir verbundene Eskalation der antimuslimischen
Stimmungen und die nachfolgende Popularität der politischen
Gruppierungen mit einer Antimigranten-Agenden (z.B. der kontroverse
niederländische Politiker Geert Wilders und seine Partei für die Freiheit, die es
vor kurzem ins Parlament geschafft hat). In dieser Atmosphäre überwiegt
allmählich die Tendenz, jeden Konflikt als einen rein religiösen zu sehen, und
zwar auch dann, wenn es um ausgesprochen politische und ökonomische
Ziele geht (Gutes Beispiel finden wir in den Ereignissen in Nigerien in März
2010, wo die muslimische Gemeinde mehrere hunderte von Christen wegen
Landeigentum ermordet hat. Sofort sind in den Medien Berichte über
religiöse Gewalt erschienen. Analytiker haben später diese Auffassungsweise
dementiert in dem sie hinwiesen auf die Tatsache, dass es eher um eine Mixtur
von ökonomischen, sozialen und politischen Problemen geht.).

Verschiedenheiten der Zivilisationen, abgegrenzt durch die
Verschiedenheiten der Religionen, werden oft zum Ersatzproblem, hinter
dem sich Macht- und Wirtschaftsrivalität um strategische Naturressourcen
verbergen. Damit wollen wir aber nicht sagen, dass keine religiös motivierte
Gewalt existiert. Die Spannungen um den palästinensischen Staat zum
Beispiel haben neben der national-politischen Dimension auch religiösen
Hintegrund. Bei dieser Problematik müssen wir aber achtgeben, dass wir die
Ursache des Konflikts folgerichtig analysieren, weil jede Gewalt ihren eigenen
Auslöser und Ursachen hat. Ohne den täglichen, aufrichtigen und lebendigen
Dialog kann aber niemals auch nur die Aussicht auf Ruhe und Frieden
existieren. Das Verlangen nach Verständnis ist heutzutage immens,
dringender als je zuvor. Wenn wir aber wirklich zum gegenseitigen Begegnen
im Dialog gelangen wollen, wird das von allen beteiligten Seiten Respekt,
Offenherzigkeit und Entgegenkommen gegenüber dem anderen verlangen.
So kann uns der interreligiöse Dialog dazu verhelfen, die eigenen Stellungen zu
erforschen, da Gott zum Menschen oft mittels eines anderen Menschen
spricht. Die Art und Weise, wie wir mit unseren Nächsten umgehen, bestimmt
wie wir uns Gott annähern. Und wie wir uns Gott annähern, so gehen wir auch
mit unseren Nächsten um. Erst dann bekommt der interreligiöse Dialog einen
wirklichen Sinn und wird sich voll beweisen können als eine diese Welt
transformierende und heilende Kraft.
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PERCEPCIJA NEW AGE POKRETA

Rezime

U okviru ovog ålanka fokusirañemo se na prouåavanje novog
religijskog pokreta u anglosaksonskoj literaturi nazvan New Age. Cilj rada je
da predstavi razvoj ideje o novoj religiji, kao i delovanje pokreta u svetu.
Takoœe ñemo predstaviti neke od najznaåajnijih liånosti New Age pokreta koji
su ukorenili ovaj religijski pravac i podigli je na nivo svetske religije. U okviru
ålanka predstaviñemo buduñnost pokreta, tj. njegovo sopstveno viœenje u
buduñnosti, kao i predviœanja buduñnosti New Age pokreta od strane
znaåajnih hriãñanskih zajednica kao ãto su pravoslavna i protestantska
zajednica.
Kljuåne reåi: pokret, religija, ujedinjenje, duhovnost,  astrologija.

UVOD

New Age, „Novo Doba“ je religijski pokret sinkretiåkog karaktera, koji
obuhvata: istoånjaåku duhovnost, ezoteriju i metafiziku, te sve to oplemenjuje
s biomedicinom, parapsihologijom i kvantnom fizikom u cilju stvaranja
duhovnosti bez granica. Osnovni principi New Age pokreta su uzdizanje
åoveka iznad ovozemaljskog æivota i izjednaåavanje sa Bogom, kao i
izjednaåavanje duhovnosti sa naukom, i to viãe paranauånih oblasti kao ãto
su: astrologija, numerologija, kvantna mehanika, metafizika i razne vrste
istoånjaåkih disciplina meditacije. (Drury, 12). Poreklo New Age pokreta
dolazi iz 18. i 19. veka i to kroz radove nekoliko nauånika iz oblasti ezoterije:
Franz Anton Mesmer, Emanuel Swedenborg, Helena Blavatsky i George
Gurdjieff, koji su postavili neke principe u 18. i 19 veku, koji ñe dalje uticati na
pokret. Vilijam Blejk je 1809. god. iskoristio termin “New Age” ili “Novo
Doba”, opisujuñi ga kao doba u kome ñe zavladati jednakost meœu ljudima i
duhovno-umetniåki napredak, (Blake, 369). Dalje razvijanje pokreta vezuje se
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za 1960. godinu kada je mnoãtvo gurua iz Indije posetilo zapad, a takoœe svoj
doprinos razvijanju pokreta dale su i paranauke kao ãto je: metafizika i
samopomoñna psihologija. (Lewis, 15-18)

Da bi smo dobili pravu sliku New Age pokreta moramo predstaviti
neke od drastiånih razlika izmeœu New Age pokreta i verskih zajednica koje
sebe nazivaju novim religijama. Unutar manjih hriãñanskih zajednica postoji
jako velika sliånost jedne sa drugom, razlika je samo u nekoliko doktrinalnih
principa i stila æivota pripadnika organizacije. Takoœe i unutar budistiåke
religije postoji odreœeni broj manjih verskih zajednica, meœutim kao i kod
hriãñanskih, kod njih je takoœe zastupljenja sliånost jedne sa drugom, dok je
New Age pokret jedistven ãto se naziva tiåe nova religija, jer obuhvata
raznolike doktrine verskih zajednica, a istovremeno drastiåno se razlikuje od
svih.

U ranijem stadijumu razvoja New Age pokret liåio je na ekumenski
pokret koji se javio unutar hriãñanstva, sa jednom razlikom, a to je ãto New Age
pokret nije napadao integritet ni jedne verske organizacije u kojoj je delovao,
dok ekumenski pokret insistira na izjednaåavanju stila æivota i bogosluæja u
crkvama svih hriãñanskih zajednica. New Age pokret u sebi nosi niz
organizacija koje deluju u svetu pod zvuånim imenima kao ãto su: Pokreti za
ljudska prava, Pokreti za mir i toleranciju, Svetske humanitarne organizacije, i
mnoge druge institucije koje ãire tendencije za ujedinjenjima nacija i religija.

New Age pokret sadræi mnoge spiritualistiåke i religijske elemente
poåevãi od: ateizma, monoteizma do politeizma i sve to u kombinaciji sa
istoånjaåkim magijama, kultovima, a takoœe i paranaukama kao ãto su gore
spomenute: metafizika, kvantna mehanika i parapsihologija. Ideja na kojoj je
New Age pokret baziran, je da stvori jedinstvo meœu ljudima, bez da od tih
istih ljudi traæi da drastiåno menjaju svoje stavove i naåin æivota, kao ãto je to
praksa kod pojedinih hriãñanskih zajednica, koje su samo novija verzija nekih
starih tradicionalnih verskih zajednica.

Kao pokret New Age je sazreo 1980-tih godina ãto bi se moglo
uporediti sa savremenim evangelikalizmom. Evangelikalizam takoœe sadræi
odreœeni broj protestantskih verskih zajednica kao ãto su: Presbiterijanske i
Petakostalne, zajednice. Poreœenje sa evangelikalizmom dolazi od toga ãto je
evangelikalizam takoœe u poåetku dolazio u kombinaciji raznolikih
organizacija kao ãto su: ekumenska udruæenja i izdavaåke kuñe, koje nisu imale
nikakve veze sa religijom i pokuãavale su da stupe u kontakt sa svima, bez
obzira na religijsku i denominacijsku pripadnost.

Da bi smo pravilno odgonetnuli prirodu New Age pokreta vaæno je
spomenuti da svi elementi koji ga saåinjavaju nisu niãta novo i da oni postoje
vek i viãe od pojavljivanja ideje za stvaranje New Age pokreta. Meditacija,
astrologija, kvantna mehanika i razne druge okultne i magijske organizacije
postojale su vekovima pre New Age pokreta, novo je to ãto New Age pokret
objedinjuje sve te oblasti u jednu religiju.
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S obzirom da smo predstavili definiciju i sastav New Age pokreta i
ustanovili da unutar njega postoji vrlo malo novina sada moæemo preñi na
dublju analizu pokreta, te ñemo predstaviti neka od njegovih osnovnih
verovanja. Dakle za razliku od drugih religija New Age nema svoje svete spise,
sveãtenstvo i ålanstvo. To je u stvari slobodni duhovni pokret koji okuplja
ljude raznih religijskih pripadnosti, na koje samo dodaje nekoliko svojih
verovanja i praksi kao nadogradnju na Crkveno uåenje koje oni slede. Ovo bi
znaåilo da sledbenik New Age pokreta ne mora menjati niãta iz svog æivotnog
stila niti svojih verskih ubeœenja, veñ samo prihvatiti, kao dodatak elemente iz
verskih i praktiånih delova koje ovaj pokret nudi.

VEROVANJA I PRAKSE NEW AGE POKRETA

Verovanja New Age pokreta su: reinkarnacija, svetost svakog
pojedinca, izjednaåavanje sa Bogom, bez pomoñi neke od natprirodnih sila tj.
u hriãñanskom sluåaju Svetog Trojstva koje åine „Otac Sin i Sveti Duh“, ili
nekog drugog boæanstva u zavisnosti od religije unutar koje se infiltriraju
verovanja New Age-a, tj. religije iz koje potencijalni sledbenik dolazi. Naravno
za sve ovo New Age nudi i praktiåne dokaze putem meditacija, levitacija i
raznih magija koje su takoœe ukljuåene u verovanje pokreta. Neki pojmovi u
smislu: sinergiåno jedinstvo, jedinstvo, harmonija, transformacija, liåni rast,
buœenje, proåiãñavanje, svest itd. åesto se u nesrazmernim knjigama moæe
pronañi pojam „Ja“. To se deãava jer je kao ãto smo rekli åovek centralna figura.
Jedan åovek mora poboljãati to „Ja“ drugog kako bi taj postao jedno sa
prirodom i sa Bogom.

Prema astrologiji koja je takoœe deo New Age pokreta åoveåanstvo je
do sada æivelo u dobu u kojem je vladao astroloãki znak „Ribe“, sledeñi period
ñe biti period u kome ñe vladati astroloãki znak „Vodolije“, smatra se da od tog
uåenja i potiåe naziv „New Age“ ili „Novo Doba“, doba u kome se smenjuju
dva vladara. Da bi se stvorila jasnija slika oko samog imena i astroloãkih
viœenja smenjivanja doba i vladara tj. astroloãkih znakova, New Age veruje da
je doba kada je vladao „Lav bio pre 10-8 hiljada god. pne.“ zatim „Rak 8- 6
hiljada god p. n. e.“, vreme „Blizanca 6-4 hiljade god. p. n. e.“, vreme „Bika 4- 2
hiljade god. p. n. e.“ vreme u kome su se oboæavala zlatna telad. Zatim je
vladavina preneãena od „Bika na Ovna 2000- roœenja Hrista“ doba kada su
Jevreji ærtvovali æivotinje u znak podseñanja da ñe doñi Isus. Zatim doba
vladavine „Ribe od Hristovog roœenja do danas“ kada je hriãñanska religija
zaæivela i kada se prestalo sa ærtvovanjem stoke i prihvatilo hriãñansko uåenje.
Sada doba „Vodolije“ treba da omoguñi åoveåanstvu mir i stabilizaciju,
prestanak ratova i diskriminacije verskih i seksualnih opredeljenja, i
ujedinjenje nacija i religija. New Age takoœe veruje da je svaki od astroloãkih
znakova za vreme svoje vladavine imao nekog uåitelja mudrosti, „Ribe“ su
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imale“Hrista“, a sada ñe „Vodolija“ dati nekog svog koji ñe pouåavati mudrosti
i duhovnosti naredna dva milenijuma. (Mirkoviñ, 36).

Kao ãto smo rekli New Age religija sastoji se od nekoliko verovanja i
praksi, u prilogu je kratak pregled verovanja, a takoœe i kratak pregled praksi
koje se koriste unutar pokreta. Verovanja New Age pokreta su: reinkarnacija,
aura1, monizam, panteizam, karma2 i liåna transformacija. Praktiåni deo
unutar pokreta su stotinama godina stare discipline kao ãto su: proricanje,
meditacija, muziciranje i kristalizacija. Neki pojmovi u smislu: sinergiåno
jedinstvo, jedinstvo, harmonija, transformacija, liåni rast, buœenje, proåiã-
ñavanje, svest itd. New Age sledbenici kada priåaju koristeñi hriãñanske izraze
govore da je Isus doãao i dostigao evoluciju tj. napredak iz åoveka u Boga.
Pripadnici New Age pokreta veruju i u astralnu projekciju tj. nauåiti duãu da
dolazi u dodir sa kosmiåkom energijom kao i oåiãñenje tela pomoñu kristala.
Unutar New Age pokreta postoji nekoliko praksi koje koriste mentalne i
fiziåke tehnike u cilju postizanja duhovnog napredovanja pojedinaca, a takoœe
se mogu izvoditi i u grupi. Ove tehnike obuhvataju oblasti: jogu,
transcidentalne meditacije i transakcionalne analize. Najpoznatije vrste joge
koje se koriste unutar New Age pokreta, dolaze u kombinaciji sa
transcidentalnom meditacijom su joga „Tantra3“ i joga „Kundalini4“, one
imaju zadatak da osnaæe i poveñaju duhovnost, kako pojedinaca tako i grupa.
Uåitelji New Age pokreta se nazivaju “gurui” koji su obiåno poreklom iz
Indije. Prema izjavama Johhane Michaelsen uåitelja meditacije i nekadaãnje
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1 Aura je nevidljivi energetski omotaå åoveka, nadareni je
mogu posmatrati i tako odrediti zdravstveno i psihološko stanje
åoveka.

2 Karma je merilo po kome ñe svaki pojedinac biti ka njen ili
nagraœen u zavisnosti od njegovog ivota na zemlji, kazna ili
nagrada se mo e oåekivati dobijanjem drugog mandata za ivljenje
na zemlji u skladu sa propisima o vraæanju duše. Rhodes,  9.

3 Joga Tantra je extremni oblik Hiduizma, podrazumeva
duhovnost bez granica ukljuåujuñi seksualna iskustva pa åak i
ljudska rtvovanja. Temelji se na teoriji da ljudski um treba da bude
u moguñnosti za nova i nova otkriña svakodnevno.
http://www.documentarywire.com/gods-of-the-new-age/
pristupljeno: 20. 08. 010

4 Joga Kundalini je spoj izmeœu meditacije i psihoterapije.
Izvodi se dinamiåkom meditacijom sastoji se iz tri dela, prvi deo je
skakanje gore dole uz podrazumevano rigorozni naåin disanja,
drugi deo se sastoji od vrištanja i treñi deo je tihi deo u kome dolazi
do rastavljanja uma i tela.
http://www.documentarywire.com/gods-of-the-new-age/
pristupljeno: 20. 08. 2010

pripadnice New Age pokreta, meditacija je otvaranje uma za otkrivenje
mistiånih iskustava o kojima smo govorili maloåas. Opasnosti koje postoje
prilikom meditiranja mogu izazvati ozbiljne posledice po psihiåko zdravlje a
takoœe mogu da dovedu i do smrtnog ishoda. Prema reåima Johhane
Michaelsen meditacija je isto ãto i otvaranje kapije na dvoriãtu, tako da ãta god
uœe kroz tu kapiju ne moæe biti kontrolisano.5

LITERATURA I FAKTORI KOJI PODIÆU
POPULARNOST POKRETA

Sada ñemo preñi na analizu literature koja se koristi unutar New Age
religije, kao i faktore koji su zastupljeni da uåine ovu religiju primamljivom za
ljude. Zatim ñemo istraæiti faktore koji utiåu na zadræavanje pripadnika unutar
pokreta. Takoœe ñemo predstaviti neke stavove pristalica New Age pokreta
koji su govorili o tehnikama i dostignuñima koje one omoguñuju. Naime
literatura New Age-a obiluje bogatim priåama o isceljenjima ljudi raznim gore
pomenutim tehnikama alternativne medicine, kojima su otklonjene psihiåke i
fiziåke tegobe pojedinaca, åak i unapreœen njihov duhovni æivot putem
meditacija. Ovakvo uåenje naziva se “Holistic Health”, u prevodu “duhovno
leåenje” i govori o jedinstvu tri elementa kao ãto su telo, duh i energija. U
koliko se ovo jedinstvo naruãi, tada nastupaju “raznorazne bolesti”. (Rhodes,
13). Pored ovako primamljive literature pokret u svojim redovima ima i velike
zvezde svetskog show biznisa, u kojima veliki broj mladih vidi svoje idole. S
obzirom na pripadnost tih poznatih liånosti New Age pokret moæemo nazvati
jednim od najprimamljivihih za mlade i za ljude koji æele da do sreñe doœu bez
mnogo muke. New Age moæe biti privlaåan za sekulariste koji su imali
duhovna iskustva „praznine“ jer im omoguñuje da istraæuju svoje duhovne
impulse bez obaveze prema tradicionalnim religijama koje su odbili (Melton).
Poseban naglasak unutar pokreta stavlja se na razvijanje duhovnih tehnika u
oblasti psihologije, menadæmenta, edukacije, razvoj orijentisanih radionica
tradicionalnih religija. Mnogi ljudi su skloni u sluåaju zakazivanja i nemoñi
sluæbene medicine da im pomogne u reãavanju nekog problema fiziåkog ili
psihiåkog, svoje zdravlje prepustiti nekoj od ovih alternativnih opcija koje
nudi New Age pokret. To je elemenat koji New Age pokret åini zavodljivim za
bolesne i nemoñne. Kako smo ranije spomenuli unutar pokreta deluju brojne
humanitarne organizacije tako da je New Age zavodljiv i za siromaãni deo
populacije kao i za diskriminisane vernike i vernike koji su prognani iz svojih
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matiånih Crkvi jer kako smo malo pre rekli New Age nudi religioznost bez
pravila.

Na osnovu svih ovih åinjenica moæemo uvideti da je sfera delovanja
New Age pokreta jako ãiroka i prodire u najrazliåitije druãtvene slojeve. Ciljna
grupa pokreta su svi ljudi svih religija i duhovnosti, svih materijalnih slojeva
jer New Age pokret ima jako veliku tendenciju ãirenja. Åinjenica je da je pokret
New Age veoma privlaåna i egzotiåna religija za svakoga ko traæi neku vrstu
slobodne duhovnosti, ili poseduje sliåna miãljenja i teorije koje su zastupljene
unutar New Age religije. Moæe se reñi da pokret nudi ãirok spektar
interesovanja i oblasti u kojima deluje tako da ni jedan druãtveni, politiåki,
religijski ili materijalni sloj nije diskriminisan, New Age vrata su otvorena tako
reñi za sve.

Kritiåka analiza New Age pokreta

Prema izjavama bivãih pristalica New Age religije, tehnike koje su
zastupljene u praktiånom delu pokreta stvaraju zavisnost kod åoveka i veoma
ih je se teãko odreñi. Zavisnost se moæe porediti åak i sa zavisnoãñu od nekih
opojnih droga, tako da je odvikavanje od meditacija i joge veoma sloæen prces.
Najveña zastupljenost New Age pokreta vlada u dræavama SAD. U nekim
dræavama joga je postala obavezni deo obuke policijskih i vatrogasnih
jedinica, a u nekim od dræava ministarstvo prosvete infiltriralo je jogu i u
svakodnevni ãkolski program. Dakle New Age je za cilj uzeo da objedini sve
vrste okultnih religija, magija, i istoånjaåkih duhovnosti i sve to predstavi kao
jedan religijski paket sa kojim je uãao u ligu takmiåenja u popularnosti sa
velikim svetskim religijama kao ãto su: Islam, Hriãñanstvo, Hinduisam i
Budizam. Dakle sada New Age moæemo posmatrati kao jednu veliku svetsku
religiju a ne kao antihriãñanske aktivnosti pojedinih grupa ljudi.

RAZVOJ POJEDINIH SEGMENATA I SAMOG
POKRETA KROZ ISTORIJU

Sada ñemo predstaviti razvoj New Age pokreta kroz istoriju tj. nastanak i
razvoj pojedinih delova pokreta. Naime kako smo predhodno rekli poreklo se
bazira na idejama nauånika iz 18. i 19. veka, ali tek u 20. veku te ideje se
razvijaju u religijski pokret pod nazivom New Age, taånije ime New Age
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usvojeno je sedamdesetih godina XX veka. Transcedentalna meditacija
pojavila se 1950 godine, njen osnivaå bio je Maharishi Mahesh Yogi6, u ostale
kontinente doãla je 1960 tih godina, smatra se da trancidentalnu meditaciju
poznaje oko 16 miliona ljudi meœu kojima su mnoge popularne zvezde svetske
estrade. Zatim je transcedentalni pokret ukljuåio u svoj domen neke religijske
aspekte a kasnije obuhvatio mnoge religijske elemente, zatim ih povezao sa
raznovrsnim naukama i stvorio New Age religijski pokret. Smatra se da je
osnivaå Transcedentalnog pokreta ujedno stvorio i New Age pokret.
Trascedentalna meditacija kasnije se spojila sa raznovrsnim paranaukama kao
ãto su veñ spomenute: astrologija, kvantna mehanika i parapsihologija i tako
objedinjujuñi sve te nauåne religijske i kulturoloãke oblasti prerasla u religiju
ãirokog spektra u kojoj svaki åovek moæe nañi svoje mesto. U sinkertiåkoj
mreæi pokreta veliki izazov predstavljaju alternativni oblici leåenja koji
naglaãavaju sveobuhvatni pristup leåenju bolesti. Pokret New Age oæivljava
neke od drevnih disciplina koje deluju u okviru duhovnosti kroz protekle
godine. Drevne okultne religije ukombinovane sa istoånjaåkom duhovnoãñu i
razliåitim oblastima nauke, izazvale su velike impresije kod intelektualne elite
u Sjedinjenim Ameriåkim Dræavama. Pomoñu ãirenja uma i koriãñenjem
opojnih droga, New Age pokret takoœe je privlaåan za one koji æele odgovore
koje im tradicionalne religije ne mogu dati.

New Age uåitelji govore da su Isus i drugi osnivaåi religija bili vrhunski
„gurui“ uåitelji koji su koristili tehnike transcedentalne meditacije i joge kako
bi postizali isceliteljske aktivnosti koje su opisane u Bibliji i spisima drugih
religija, te tako uspeli doñi do sjedinjenja sa kosmiåkom energijom, koja je
uåinila da su postali jednaki sa Bogom. Pokret je takoœe izmenio nauke i
prilagodio ih svojim potrebama kao na primer astrologiju koja se danas koristi
za saznavanje potencijala i psiholoãkih sposobnosti, koje se mogu iskoristiti za
kreiranje sopstvene buduñnosti. New Age pokret raspolaæe ãirokim spektrom
alata kao ãto su raznovrsne opojne droge, meditacije, kundalini joga i joga tan-
tra, koje omoguñuju mnogo viãe duhovnih iskustava nego ãto to mogu pruæiti
crkve, hramovi i sinagoge. Verovanje u sopstveno kreiranje sopstvene
buduñnosti jedna je od drastiånih razlika New Age pokreta i tradicionalnih
religija koje govore da buduñnost svakog åoveka odreœuje Boæanstvo koje
ispoveda odreœena religija. Za razliku od hriãñanske religije New Age ne
naglaãava poniznost i smanjivanje sebe, veñ uzviãavanje i izjednaåavanje sa
Bogom. Novo Doba je asocijacija idealna za ljude koji traæe duhovnost izvan
crkvenih organizacija i pravila ponaãanja koja su zastupljena unutar istih.
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mnogim zvezdama svetskog šou biznisa, a prvi njegovi uåenici bili
su Bitlsi.



SREDSTVA KOJA KORISTI NEW AGE POKRET DA BI
SEBI OBEZBEDIO  PRIZLAZ ÃIROKOJ POPULACIJI

Veliko pomagalo u ãirenju New Age religije su organizacije koje deluju u
svetu, a iza sebe istovremeno kriju ovaj pokret. Isturanje organizacija,
udruæenja i fondacija, ima ulogu da omoguñi kontakt New Age pokreta sa
ãirokim narodnim masama, a istovremeno da se izbegne odbojnost prema
novim religijama koja vlada meœu ljudima u svetu danaãnjice. Meœutim, kroz
razne projekte i popularizaciju odreœenih stavova, nametanje novih trendova
kojima privlaåe ãiroki spektar populacije, kao ãto je na primer u trendu da
svaki savremeni åovek ima svog astrologa, koji mu daje informacije o
uspeãnosti tog dana. Dakle New Age poseduje veoma raznovrsna sredstva
kojima dovodi vernike u svoje redove. New Age nema nikakvih poteãkoña za
dolaæenje u kontakt sa javnoãñu jer ovako dobro organizovani marketing
nema prepreka za prolaz u ãiroku populaciju. New Age pokret pored
nebrojenih organizacija i udruæenja iza kojih stoji i koje ga proklamuju,
poseduje i svoju televiziju i radio stanicu, na kojima se åesto pojavljuju velike
zvezde svetskog show biznisa, takoœe pristalice New Age pokreta. Kao
pomagalo New Age pokretu sluæi i muzika koja se moæe åuti ne samo na
televiziji i radiju New Age-a, veñ i na drugim popularnim dræavnim i privatnim
medijima. New Age muzika je veoma melodiåna i neæna da prosto mami
sluãaoce jer je napravljena tako da prodire u dubinu duãe i postigne pobudu
organskih åula, izazove mir i maksimalno opuãtanje. To je veoma dobro
osmiãljena maska, prema kojoj nikome neñe pasti na pamet u prvi mah da bi
takva muzika mogla imati veze sa religijom. Uz sve napomenute elemente
privlaånosti New Age pokreta, veliku nit vuåe sve popularniji naåin
duhovnosti putem meditacija. New Age termin obuhvata nekoliko oblasti koje
nude odgovore na neka od religijskih, filozofskih i duhovnih pitanja. Uåitelji
New Age pokreta takoœe pruæaju savete iz raznih oblasti. Najmanje 15
britanskih kompanija pohaœaju seminare koje vode gurui New Age pokreta
ãkolovani po Americi ili Kanadi za voœenje takvih kurseva.

Reãenje za nemire u svetu koje nudi New Age

Sa porastom nemira u svetu povodom religijske razliåitosti i netrpeljivosti
nacija, porasle su i aktivnosti New Age pokreta koji vidi jedini izlaz iz teãke
ekonomske i politiåke situacije pojedinih zemalja u ujedinjenju nacija i
religija. New Age nije ograniåen na samo jednu od religija veñ nastoji da

114 TEOLOÃKI ÅASOPIS, N° 10

objedini sve religije sveta, od hriãñanstva, islama, budizma i hinduizma do
malih okultnih religija. Jedan od autora New Age pokreta Dæejms Lavlok
govori da je New Age pokret sposoban ne samo da ujedini åoveåanstvo veñ i da
osigura njegovu harmoniju sa prirodom. New Age najbolje moæemo uporediti
sa marksistiåkim sistemom koji govori o ruãenju socijalnih i verskih razlika,
koje ñe obezbediti zacarenje raja na zemlji. Razlika je samo u tome ãto
marksizam govori o revoluciji, a New Age govori o duhovnosti i o eri vodolije
u kojoj ñe svi druãtveni i ekonomski problemi biti reãeni u potpunosti.
Proroåanstvo New Age pokreta govori o proåiãñenju zemlje i tako obezbeœuje
odgovore na pitanja ãta posle smrti, jer smrti prema stavovima pokreta nema,
postoji samo proåiãñenje i povratak u æivot u skladu sa propisima o vrañanju
duãe. Na osnovu iznesenih åinjenica moæe se zakljuåiti da je New Age veoma
dobro organizovana asocijacija, privlaåna zbog ãiroke ponude duhovnih i
telesnih iskustava.

TEME NA KOJIMA SE BAZIRA UÅENJE POKRETA

Teme na kojima se bazira uåenje New Age pokreta su: svetost zemlje,
svemir, energija, duhovnost i proåiãñenje. Prema stavovima New Age-a, Bog
nije niãta drugo do kosmiåka energija ili kosmiåki um, sa kojim åovek treba da
postane izjednaåen. To se ne postiæe jednostavno, potrebno je sprovesti
nekoliko praktiånih stvari o kojima smo govorili u predhodnim tekstovima.
Takoœe, izjednaåavanje sa Bogom ne moæe se postiñi u ovom mandatu koji
imamo na zemlji, veñ ñe to doñi kao posledica velikog broja proåiãñavanja, tj.
reinkarnacija. Ujedno prisutno je pothranjivanje ljudskog ega, nenametanje
pravila æivotnog i duhovnog ponaãanja, kao i sloboda seksualnih orijetacija
koje su veoma raznolike u danaãnjem svetu.

Ono ãto je vaæno spomenuti da New Age u propovedima o eri vodolije,
govori o nestajanju hriãñanstva koje je bilo zastupljeno u znaku ribe koja je
vladala u protekla dva milenijuma, zbog åega su se odigrala velika krvoproliña,
progoni pa åak i ratovi. Era vodolije ñe obezbediti jednakost meœu ljudima i
religijama, sruãiñe mostove koji razdvajaju ljude po verskim i nacionalnim
osnovama i obezbediti reãavanje svih problema koji su aktuelni u danaãnje
vreme. S obzirom na sve veñu religioznost ljudi u svetu, dolazi do sve veñe
netrpeljivosti izmeœu nacija i religija koje se ne slaæu meœusobno. New Age
nudi reãenje za te probleme ujedinjenjem svih religija i nacija na svetu, tako da
svako ko æeli da postane religiozan, moæe slobodno to uåiniti bez straha da ñe
postati neki fanatiåni musliman ili hriãñanin, nastrojen ka istrebljenju drugih
verskih pripadnosti. Jednostavno biñe religiozan kao i svi drugi jer neñe biti
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razlika u dogmama i stavovima meœu religijama, svi ñe imati jedan osnovni
cilj, a to je da se izjednaåe sa Bogom i postignu ãto veñi nivo pribliæavanja ka
tom cilju u ovom mandatu æivota na zemlji.

Pristalice New Age pokreta sami kreiraju svoju duhovnost i formuliãu
svoja ubeœenja na osnovu liånih iskustava. Ovim metodama ljudski um moæe
se osloboditi od oseñaja ograniåenosti i nesavrãenstva koji tiãti åoveåanstvo,
takoœe se moæe uspostaviti veza sa energijom koja je jezgro æivota i preuzeti
odgovornost za kreiranje sopstvene buduñnosti prema liånim ubeœenjima
koja se stiåu pomoñu iskustava doæivljenih uz pomoñ ove metode. Od
tradicionalnih verskih zajednica New Age uzima samo ezoteriåna jezgra koja
se smatraju åuvarima tajni za izjednaåavanje sa Bogom. Takoœe odbacuju
istoriju, kao i teoriju da bi duhovnost mogla biti vezana za vreme ili neku od
ustanova. Kritiåka razmiãljanja unutar New Age religije nisu dobro doãla, ãto
je sluåaj i kod drugih religija, veñ jednostavno gaji svoje stavove zasnovane na
nauci i okultizmu, koje pojedinac treba prihvatiti da bi dostigao uzviãeniji
stadijum duhovnosti. Joã jedna vaæna stvar koju treba spomenuti a to je da
New Age ne govori o spasenju od greha, veñ o samoostvarenju i preobraæenju
samosvesti, koja ñe åoveku doneti samospasenje. Cilj vere prema uåenju New
Age pokreta je da se åovek uzdigne, proslavi i proglasi sebe Bogom.

PREDSTAVNICI POKRETA, NJIHOV RAD I UÅENJE

Poãto smo dali definicije New Age pokreta, njegovu istoriju i faktore
koji deluju unutar njega, åineñi ga veoma privlaånom i egzotiånom religijom,
sada ñemo dati kratak pregled o njegovim najviãim predstavnicima i njihovom
radu, koji je doprineo svetskoj popularizaciji pokreta.

Najznaåajniji predstavnik New Age pokreta je Alice Bailey, koja je
glavni medijum preko koga duh novog doba prenosi svoje poruke. Alice Bailey
je osnovala arkansku ãkolu u okviru luciferove kompanije. Drugi po redu
visoki predstavnik New Age pokreta je Bendæamin Crim koji je propovedao
dolazak gospoda Maitreje 1982. godine u najeminentnijim dvoranama Los
Angelesa, a takoœe je pisao o tome u najpoznatijim åasopisima ãirom sveta.
Astroloãka perspektiva New Age pokreta govori o dolasku „Novog uåitelja“
koji ñe povesti åoveåanstvo u otkrivanje velikih tajni i dovesti ga na sam
vrhunac razvoja. Suãtina uåenja New Age pokreta leæi u tome ãto iznad ovog
materijalnog sveta postoji jedna duhovna realnost. Smatra se da u svakom
åoveku leæi neko „Viãe Ja“ ili neka boæanska osobina koja je boæanski princip i
koja je izvor æivota u naãim telima. Spajanjem ljudskog duha sa kosmiåkom
energijom omoguñuje mu da pokupi sve faktore koji su potrebni za savrãeno
psihofiziåko zdravlje. New Age objaãnjava postojanje bolesti na svetu kao
maloumnost tj. duhovnu slabost ljudi koji su bolesni jer nisu uspeli prodrti u
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dimenzije u kojima duh telo i energija, åine jedan zdravi spoj, tj. njihovo
jedinstvo obezbeœuje besprekorno zdravlje za åoveka. Samim naruãavanjem
jedinstva ova tri segmenta dovodi do raznoraznih oboljenja, a takoœe moæe se
zavrãiti i smrtnim ishodom. Ãto se smrtnog ishoda tiåe New Age govori o smrti
kao o neåemu neophodnom kako bi åovek dobio novu ãansu za otkrivanje
duhovnih dimenzija i beskonaånog zdravlja, ãto ñe se naravno dogoditi putem
reinkarnacije, dobijanjem novog mandata za æivot. Takvu jednu pojavu New
Age smatra kao nekakvu igru ãah ili poker, gde je uåesnik izgubio jednu
partiju, ali se vratio sa boljom koncentracijom u sledeñu i tako koncentrisan
uspeo da pobedi protivnika. Ovo bi moglo predstaviti joã jednu razliku
izmeœu New Age pokreta i njegovih sastavnih religija, jer reinkarnacija dolazi
iz budistiåkog verovanja kao neåeg ãto se ne moæe izbeñi i ãto je jako loãe kako
bi se jednostavnijim reåima izrazili “Nuæno zlo”, New Age takvo jedno
verovanje iznosi u prvi plan, tj. govori o tome kao o neåemu ãto je vrhunsko
dobro.

New Age u reinkarnaciji vidi jedini naåin da åovek postigne
savrãenstvo jer se smatra da za æivljenje samo jednog æivota ne bi ni u kom
sluåaju moglo biti dovoljno. Mnogi vernici New Age pokreta pokuãavaju da
pronaœu vidovnjaka koji bi im mogao pomoñi da se sete svog proãlog æivota iz
koga su se reinkarnacijom prebacili u ovaj. Njihovo verovanje da ukoliko se
åovek moæe setiti svog proãlog æivota moæe postiñi totalnu kontrolu nad
samim sobom. New Age naglasak o spasenju stavlja na samoostvarenje. New
Age uåitelji propovedaju da proces uzviãenja tj. samo-razvoja duãe åoveka
mora potrajati nekoliko æivota, jer se savrãenstvo ne moæe postiñi za ovako
malo vremena koliko imamo na zemlji æiveñi kao New Age sledbenici.
Praktiåari New Age pokreta takoœe veruju da åoveåija duãa nakon smrti nije
obavezna da se vrati na zemlju u procesu reinkarnacije, veñ je moguñe da ñe
otiñi na neku od planeta na kojima postoji æivot i tamo se nastaniti za jedan
mandat æivota. Kasnije se moæe vratiti na zemlju ali takoœe nije obavezna veñ
moæe otiñi na neko drugo mesto, u zavisnosti od toga na kom duhovnom
nivou se nalazi åovek, tj. koliko je uspeo sebe pribliæiti takozvanoj ‘spoznaji’.

BUDUÑNOST NEW AGE POKRETA

Ostaje nam da istraæimo buduñnost New Age pokreta, dakle da
predstavimo njegova viœenja buduñnosti, neke njegove planove, kao i neke
vizije. Takoœe treba postaviti nekoliko pitanja vezana za delovanje New Age
pokreta unutar hriãñanskih zajednica, te njegove planove za njihovo
ujedinjenje.

Sledbenici New Age pokreta na poslednjih nekoliko decenija gledaju
kao na neko prelazno doba. Mnogi se pitaju na koji naåin treba æiveti taj
prelazni period da li sa strahom, ili optimiznom? New Age daje odgovor da

PROTESTANTSKI TEOLOÃKI FAKULTET 117



dolazi vreme u kome se mogu ostvariti sve latentne potisnute moguñnosti,
dolazi do promene svesti na globalnom nivou, novo doba u koje treba uñi sa
optimizmom. Iz astroloãkog aspekta gledano New Age pokret vidi svoju
buduñnost u narednih dve hiljade godina vladavine znaka „Vodolija“, koji ñe
doneti prelepe godine pune blagostanja za åoveåanstvo. New Age takoœe æeli
da objedini vidljivi i nevidljivi svet. Ãto se ujedinjenja religija tiåe New Age
govori da je to neminovno jer ñe ljudi konaåno shvatiti da su deo jedne
kosmiåke energije i jednog duha. Da bi se to postiglo potrebne su meditacije
koje ñe ljudima omoguñiti da steknu novu svest i da dobiju novi duh koji ñe biti
izvor njihove egzistencije. Najinteresantniji deo je taj ãto je najavljen dolazak
Isusa Hrista. Benjamin Crim je naveliko pisao o tome da je Isus doãao, da je u
fiziåkom telu, æivi u Londonu i da ñe se pojaviti kada åoveåanstvo bude
spremno za njegov dolazak.

Da bi smo dalje nastavili sa dubljim promatranjem buduñnosti ovog
pokreta treba prvo pojasniti zaãto se toliko spominje dolazak Isusa Hrista.
Naime u okviru New Age pokreta deluju asocijacije koje imaju identiåno
uåenje hriãñanstva, od Biblije do terminologije propovedanja sa malim
dodatkom okultizma. Naime, ove asocijacije uåe da ñe se Isus pojaviti na zemlji
sa magliåastim oblakom obavijenom oko nogu, tako ñe poåeti zvaniåno
Hristovo carstvo na zemlji. Svi Hristosi koji se budu pojavljivali u okviru New
Age pokreta biñe proglaãeni antihristima, jedino ñe Isus koga proklamira ova
asocijacija biti onaj Pravi. Prva hriãñanska Crkva je imala rigorozan stav po
pitanju gnosticizma koji je takoœe sastavni deo New Age pokreta. Meœutim,
kroz vekove se taj jaz smanjivao, te je danaãnje hriãñanstvo prepuno gnostiåih
stavova, tako da neñe biti problema oko sjedinjavanja ove dve religije.

Vaæna åinjenica je da New Age ima veoma razraœenu metodu
infiltriranja u raznorazne religije pa tako i u hriãñanstvo. New Age svoje
stavove postepeno infiltrira u visoke nivoe religije a kasnije i meœu vernike, jer
sebe predstavlja kao prastaro hriãñanstvo, a istovremeno u sebi sadræi veliku
dozu okultizma i spriritizma, tako da ni jedna postojeña religija neñe biti
diskriminisana. S obzirom na sve veñu popularnost astrologije, spiritizma,
magija i drugih drevnih duhovnih disciplina u savremenom svetu, moæe se
reñi da New Age pokret ima lepu buduñnost u ostvarivanju svojih ciljeva. Sve
åeãñe teroristiåke aktivnosti pojedinih extremistiåkih grupa, obezbeœuju
adekvatne dokaze da je New Age uåenje ispravno u pogledu ujedinjenja religija
i nacija. Iako se mnoge religije protive takvoj ideji o ujedinjavanju sa drugim
religijama i napuãtanjem svojih doktrinarnih principa, ipak moraju popustiti
pred sve veñim sukobima i krvoproliñima po verskim i nacionalnim
osnovama. Buduñi da postoje raznorazne organizacije koje veñ rade na
izgradnji tolerancije, meœunacionalnog i meœureligijskog jedinstva ostavlja-
juñi za sobom ogroman pozitivni uåinak. Bez odobrenja ovih organizacija ni
jedna zemlja nemoæe planirati nikakve aktivnosti u oblasti odbrane teritorije
ili ãirenja iste oruæanim sukobima ili pak diplomatskim pregovorima, veñ je
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potrebno prvo dobiti podrãku neke od ovih organizacija pa tek tada se moæe
pristupiti aktivnostima koje su predviœene od strane zvaniånika odreœene
zemlje.

Po uzoru na politiåke aktivnosti sjedinjavanja zemalja u ekonomske i
politiåke zajednice i politiåkoj teænji za jednom svetskom vladom, New Age
pokret æeli uspostaviti jednu svetsku religiju gde ñe se znati ko je za ãta
nadleæan i gde ñe se svaka vrsta diskriminacije strogo kaænjavati, te na osnovu
toga planira zaustavljanje oruæanih sukoba koji su u poslednje vreme sve åeãñi.
To je jedno sinergiåno jedinstvo koje je uspostavljeno izmeœu moñnih svetskih
organizacija i New Age pokreta, koji je takoœe jedna moñna snaga gledano iz
aspekta religioznosti. Operativno polje New Age pokreta nije ni malo usko,
naprotiv veoma je ãiroko i obuhvata gotovo sve zemlje sveta.

Hriãñanske zajednice pokret New Age u buduñnosti vide kao religiju
koja ñe zavladati svetom i objediniti sve nacije i religije u jednu. Hriãñani
smatraju da je Novo Doba u stvari poslednje doba o kome govori Jovanovo
Otkrivenje u Bibliji. Pravoslavne Vladike oãtro kritikuju New Age pokret, åak
ga okrivljuju za sve nevolje koje se deãavaju u svetu, koje su izazvane ljudskim
faktorom. Oni naime smatraju da åelni ljudi New Age pokreta u stvari veñ
vladaju Sjedinjenim dræavama, odakle diktiraju pravila ponaãanja ostatka
sveta. Vladike takoœe smatraju da New Age ima plan za buduñnost da smanji
populaciju na zemlji za otprilike jednu treñinu, kako svet ne bi bio preobiman
za uspostavljanje kontrole, tj. jedne svetske vlade i religije. Prema stavovima
Vladika New Age pokret je antihristov plan za dolazak na vlast kao ãto je
zapisano u Bibliji u Otkrivenju, ali da bi se to postiglo prvo se mora uniãtiti ta
jedna treñina populacije na zemlji. S obzirom da åoveåanstvo ne æeli mirno da
prihvati åinjeniåno stanje, åelnici New Age-a imaju u planu izazivanje ratova,
nametanje kontrole raœanja u pojedinim mnogoljudnim zemljama kao ãto su
Kina i Indija. Dakle pravoslavne Vladike smatraju da New Age pokret svojim
verovanjima åoveåanstvu serviraju priåu iz raja koju je zmija ispriåala Evi, koja
se pokazala veoma korisnom alatkom za pad åoveåanstva, tj. za otpadanje od
Boga i sluæenje zlim silama. Istoåni hriãñani dakle smatraju da je New Age
jedna velika obmana åoveåanstva od strane antihrista, jer kao ãto je zmija rekla
u raju da ljudi neñe umreti veñ ñe postati bogovi, tako i New Age svojim
verovanjem u samoostvarenje i izjednaåavanjem sa Bogom, servira istu laæ
samo na malo drugaåiji naåin. Ortodoksni smatraju da ñe New Age åelnici na
åelu sa antihristom liåno, izazvati takve nevolje na zemlji da ñe åoveåanstvo
samo od sebe poæeleti da se to ujedinjenje dogodi, kako bi nevolje prestale i
nastao mir. Meœutim, Vladike upozoravaju na Boæje obeñanje da ñe spreåiti
antihrista da ñe mu onemoguñiti da ispuni obeñanja koja daje o miru i
blagostanju. Postoje zemlje koje ñe proñi mirno kroz proces ujedinjavanja,
tako ãto ñe prihvatiti kontrolu raœanja jer se po reåima pravoslavnih Vladika,
planira prisiljavanje trudnica na abortuse kao i nasilna kastracija muãkaraca
koji imaju viãe od jednog deteta. Ovog puta kaæu pravoslavne Vladike,
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åoveåanstvo ñe pristati da se odrekne Boga i prihvati uslove koje mu bude
diktirao antihrist, bilo to mirnim ili nekim drugim od gore navedenih puteva.

Protestantske Crkve imaju gotovo identiåan stav kao i pravoslavna po
pitanju pogleda u buduñnosti na New Age pokret. Oni takoœe predviœaju da ñe
New Age u buduñnosti biti vodeña religija koja ñe upravljati svetom.
Protestanti se åak upuãtaju u analiziranje istorije koja je po njihovim reåima
kreirana od strane nosioca New Age ideje o ujedinjenju. Prema podacima do
kojih su pojedine protestantske zajednice doãle Alister Crowli se trudio joã u
dvadesetim godinama proãlog veka da privuåe omladinu ka sledbeniãtvu
tadaãnjeg satanizma. Naime, posle drugog svetskog rata prema protestan-
tskom stavu vodeñe svetske organizacije postavile su nove trendove u pogledu
duhovnog i materijalnog æivota ljudi. Posle obnove i podmirivanja osnovnih
æivotnih potreba, åoveåanstvu je nametnuta teænja za blagostanjem. Razvoj je
iãao munjevitom brzinom i bilo ga je nemoguñe kontrolistati od strane åelnika
dræava koje su bujno i munjevito “cvetale” u svom razvoju. U sve opãtoj
jurnjavi za novcem dolazi na scenu rok muzika, koja je propagirala muziku
jakog ritma, konzumiranje droga i slobodni sex, smatra se da je u to vreme
razvijena i sex magija. Rok grupe koje su mogle privuñi omladinu bile su pod
uticajem Kroulijeve nauke. Ãto se vladavine “Vodolije” tiåe protestanti
predviœaju scenario u kome ñe åoveåanstvo shvatiti da je Bog koga predstavlja
Biblija mrtav, da viãe ne postoji i da je u stvari Bog sve ãto postoji te sa
svemirom åini jedinstvo. Za period vodolije takoœe predviœaju slobodnu
erotiånu ljubav, koja ñe konaåno preovladati nad institucijom braka, te ñe
åovek raditi sve ono ãto ga åini sreñnim.

Na zagovaranje nastanka novog doba koje se provlaåi kroz pojedine
ezoteriåne krugove protestanti gledaju iz perspektive zavere protiv Boga.
Zavera se pominje zbog tajnovitih aktivnosti koje New Age preduzima
poslednjih nekoliko godina, propagirajuñi okultizam i misticizam, kao
sredstva za postizanje bezgraniåne duhovnosti i sjedinjavanja sa svemirom, u
cilju samoostvarenja i postizanja evolucionog skoka iz ljudskosti u
Boæanstvenost. Protestanti korene New Age pokreta vide u dalekoj proãlosti,
åak u knjizi postanka, kada je zmija ponudila Evi da pojede jabuku i tako
postane jednaka sa Bogom. Takoœe i graœevinu kao ãto je Vavilonska kula
povezuju sa idejama New Age pokreta jer je i ta kula trebala obezbediti
åovekovu jednakost sa Bogom. Dakle protestanti smatraju da satana
åoveåanstvu servira identiåne laæi kroz vekove, meœutim forma tih laæi je
izmenjena i teãko ju je prepoznati. Ta laæ o åoveåijem izjednaåavanju sa Bogom
prema stavovima Protestanata, pokazala se najefikasnijom i pored tolikih
godina u kojima je prisutna. Protestanti smatraju da ñe na kraju ta laæ konaåno
dovesti åoveåanstvo do samouniãtenja.

Uprkos svim ovim osudama hriãñanskih Crkava, New Age neprimetno
proæima i njihova uåenja. S obzirom da postoji veliki prezir prema novoj
religiji, New Age koristi veoma diskretne naåine pribliæavanja svojih uåenja
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uåenjima hriãñana. Hriãñani su takoœe usvojili veliki broj gnostiåkih uåenja u
svoje doktrine i tako sami sebe pribliæili New Age uåenjima prema kojima
ispoljavaju toliki prezir. Naime, smatra se da gnostiåko uåenje dolazi u dodir sa
Hriãñanstvom putem apokrifnih knjiga koje nisu uãle u kanon Svetog Pisma.
Prema tim knjigama nekada je vladala velika odbojnost meœu hriãñanima, u
danaãnje vreme ta odbojnost je sve manja, åak hriãñanske Crkve smatraju da su
neke od tih knjiga verodostojne i od Boga nadahnute knjige. Prihvatanjem tih
knjiga kao nadahnute Boæje reåi hriãñanstvo prihvata i gnostiåka uåenja, jer su
mnoge od tih knjiga pisane upravo da bi gnosticizam opravdao svoja
verovanja i nauku. Hriãñanske verske zajednice ne govore o jedinstvu religija sa
New Age pokretom, veñ da ñe pokret odvesti vernike iz Crkava u svoje redove,
Crkve kao verske institucije nikada neñe proglasiti jedinstvo sa New Age
pokretom. Da bi cela priåa bila jasnija moramo spomenuti nekoliko åinjenica
vezanih za prelazak iz neke tradicionalne religije u novu religiju. Naime nije
potrebno javno proglasiti jedinstvo neke verske zajednice i New Age pokreta,
dovoljno je da odreœena verska zajednica prihvati bilo koji od elemenata New
Age religije. Prihvatanjem elementa New Age pokreta zajednica ñe izgubiti svoj
identitet kao zajednica pa se slobodno moæe proglasiti “New Age”
hriãñanskom zajednicom. Taj deo oko sjedinjenja sa New Age pokretom åini se
kao da zbunjuje vernike koji se æuåno protive svakoj saradnji svoje verske
zajednice sa New Age pokretom. S obzirom na ãiroku sferu delovanja New Age
pokreta nemoguñe je odupreti se tako ãirokom spektru uåenja i odræati neãto
svoje kada se veñina tih uåenja meœusobno preklapa i veoma je teãko razluåiti
ãta, gde i kome pripada.

Sveopãta zbrka tih religijskih pojmova deãava se upravo zbog
nebrojenih separatistiåkih denominacija kojih ima svuda. Veliku pometnju
stvaraju novoosnovane hriãñanske verske zajednice, jer svako kome padne na
pamet ideja da osnuje Crkvu, moæe to slobodno da uåini ukoliko ga podræava
odreœeni broj ljudi. Upravo takve moguñnosti za stvaranje novog religijskog
pravca unutar veñ postojeñe religije dovodi do oslabljivanja i destrukcije verske
zajednice koja je prethodno bila veoma stabilna i konstrukcijski jaka.
Odvoœenje vernika od jednog uåenja ka drugom ne vodi niåemu dobrom, jer u
trenutku stvaranja tog novog doktrinarnog pravca oslabljuje se matiåna
religija od koje se pravac odvaja, meœutim ne samo da matiåna religija slabi
nego i sam taj novi pravac biñe slab jer je tek u povoju i nije u stanju odupreti se
naletima raznoraznih uåenja koja imaju tendencije infiltriranja u ãto viãe
verskih zajednica. Dakle otcepljenjem odreœenog broja vernika od matiåne
religije stvaramo dve slabosti, koje je moguñe iskoristiti od strane treñe religije
koja je u takoreñi punoj snazi. Hriãñanstvo je meœutim imalo nekoliko takvih
rascepa, prvo odvajanje pravoslavnog istoka od katoliåkog zapada, zatim
reformacija i nastanak mnoãtva protestantskih verskih zajednica, ti raskoli
doveli su Hriãñanstvo na veoma nizak nivo po pitanju snage i vere, jer se viãe
obraña paænja na to kako ñe se ko deklarisati nego, ãta ñe mu biti osnovni verski
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principi i kako planira odbraniti te svoje stavove u sveopãtem religijskom
kolapsu. Moæe se dakle zakljuåiti da je sistem ‘zavadi pa vladaj’ joã uvek
efikasan iako je proãlo toliko godina od njegovog pojavljivanja. Sveopãta æelja
za vlaãñu i dokazivanjem pojedinaca, omoguñuje odreœenim organizacijama
da kontroliãu religijske, ekonomske i politiåke situacije u mnogim zemljama,
unutar kojih vlada meœusobna mrænja i netrpeljivost. New Age pokret je samo
iskoristio te trenutke slabosti i destrukcije verskih zajednica, koje su se
meœusobno veñ dovoljno zamrzele kako bi dao podrãku i jednoj i drugoj strani
u æelji za raskolom, a zatim nametnuo neke svoje principe i uåenja, stvarajuñi
pri tom jednu åvrstu podlogu za svoje opstajanje.

Sveopãta situacija koja vlada u danaãnje vreme unutar dominantnih
religija, omoguñuje prognoziranje veoma svetle buduñnosti za New Age
pokret, jer za razliku od religija koje su destruktivno nastrojene, New Age
pokret nastrojen je ka ujedinjenju. Ne treba imati neku preveliku mudrost da
bi se moglo shvatiti koliko prednosti New Age pokret ima u odnosu na
formalne religije unutar kojih vlada opãti haos i rasulo. Uzmimo na primer
hriãñanstvo, dok se ono razjedinjavalo i vodilo ratove samo protiv sebe,
uniãtavajuñi sve æive elemente religije, New Age pokret je vaskrsavao i ono ãto
je umrlo i viãe se nije moglo nigde nañi, kao ãto su prastare okultne religije
bliskog i dalekog istoka. Samim Tim New Age dobija jednu posebnu snagu, a
infiltriranjem svojih uåenja i praksi unutar vodeñih svetskih religija i jedan
front na kome se i pre poåetka bitke moæe videti pobednik.

ZAKLJUÅAK

U daljem tekstu sledi kratka sumerizacija do sada izneãenih åinjenica,
koje oslikavaju: nastanak, prirodu, uåenje i razlike New Age pokreta od dosada
poznatih formalnih svetskih religija.

Moramo priznati da je New Age pokret na jedan veoma jednostavan
naåin objedinio veoma sloæene elemente okultnih religija, nauka i istoånjaåkih
duhovnosti, vodeñi ih jednom idejom, a to je uzviãenje åoveåanstva. Ono ãto je
interesantno za New Age pokret jeste upravo sadræina toliko ãirokih pojmova
iz sveta: nauke, duhovnosti i religije, spojeno u jedan potpuno nenapadan,
tako reñi bezpropisan naåin religioznosti koji je karakteristiåan samo za New
Age pokret, jer ostale religije iako sadræe dosta uæi spektar nauånih i duhovnih
oblasti ipak imaju neka pravila kojih se treba pridræavati. Iako postoje
nebrojena pitanja koja se mogu postaviti, o odnosu svih tih oblasti koje su
infiltrirane unutar New Age pokreta, postoje i nebrojeni odgovori na sva ta
pitanja koje pokret nudi. Recimo ako bi se postavilo pitanje o sadræini
okultnih religija pa åak i satanizma, dobiñemo jasan odgovor da je New Age
„Novo doba“, doba gde ñe se obrisati razlike izmeœu dobra i zla, razlike meœu
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nacijama i razlike u religijama tako da je svaka religija dobro doãla, a s obzirom
da se veruje da su drevni kultovi nosioci prastare mudrosti New Age ih æeli
objediniti i postaviti na jedan front, u cilju usavrãavanja åoveåanstva.

U daljem sumeriziranju neophodno je spomenuti uzroke popularnosti
New Age pokreta u danaãnjoj civilizaciji. Prvi razlog je taj ãto åoveåanstvo
traga za duhovnim ispunjenjem i oseñajem savrãenosti i neograniånenosti.
New Age izlazi sa ãirokom ponudom, istraæivanja kosmiåke energije i dolaska
u viãi stadijum postojanja. Raznorazne krize i ratovi, doveli su do potpunog
duhovnog i materijalnog kolapsa åoveåanstva. Ljudi opsednuti materijalnim
stvarima zaboravljaju na svoju duhovnost koja se ne moæe izgraditi preko
dana, meœutim to je istina ukoliko govorimo o tradicionalnim religijama ali ne
i za New Age, koja nudi samostalnu duhovnost bez obaveza odlaska u: crkvu,
dæamiju ili sinagogu, veñ jednostavnim meditiranjem nekoliko minuta kod
kuñe, nakon åega ñe dobiti ne samo duhovnu puninu nego i bolju
koncentraciju za dalje napredovanje u poslu ili uåenju u zavisnosti åime se ko
bavi. Drugi razlog popularnosti New Age-a leæi u njegovoj „Slobodnoj
duhovnosti“, koja proklamira duhovnost bez granica. New Age u okviru
pojma slobodne duhovnosti prihvata sve ljude koji izraæavaju æelju biti
religiozni, bez nametanja pravila ponaãanja i izmena u stilu ishrane i æivota.
Od pojedinca se ne traæi apsolutno niãta osim da prihvati nekoliko osnovnih
verovanja i praksi koje smo definisali ranije u tekstu, s obzirom da ñe ga te
osnovne stvari voditi sve dublje i dublje shodno åoveåijoj radoznalosti, moæe
se dakle reñi da ne postoji ivica po kojoj pojedinac moæe hodati, jednostavno ñe
iñi do kraja, jer åoveåija radoznalost ñe ga voditi ka sve veñoj i veñoj spoznaji.

U daljem tekstu sumerizacije bitno je spomenuti da New Age pokret
deluje po veoma dobro osmiãljenoj strategiji, iza meœunarodnih organizacija,
raznoraznih televizija, radija, putem reklama koje na sebi nose njegove
simbole, kao i putem medicine i sportskih veæbi u kojima se traæi prisustvo
meditacije kao ãto je joga. Ãto se tiåe ujedninjenja svetskih religija u jednu,
New Age ne nastupa otvoreno pokazujuñi tendencije za ujedinjenjem nacija i
religija, veñ se to sprovodi infiltriranjem pojedinih segmenata New Age
duhovnosti unutar pojedinih religija, takvo proæimanje religije uåiniñe da
religija ostane onakva kakvom je osmiãljena od samog poåetka, s tim ãto ñe
prihvatiti verovanja i uåenja pokreta i time postati deo ãiroke sinkretiåke
mreæe New Age-a.

Dakle kao konaåan zakljuåak moæemo postaviti tezu da New Age
pokret ne æeli menjati svet, veñ samo objediniti faktore koji ga saåinjavaju.
Naime jednu zajednicu åini odreœeni broj ljudi koji dele sliåna ubeœenja i
staove prema odreœenim stvarima, u hriãñanstvu je to sluåaj shvatanja reåi
Boæje i stil æivota koji Bog nalaæe putem Svetog Pisma. Taktika New Age
pokreta za ujedinjenje nacija i religija, jeste da u ãto viãe religija infiltrira svoja
verovanja i po moguñstvu prakse, kako bi ta religija izgubila svoje prvobitno
uåenje i doktrinu. Ujedinjenje ñe se dogoditi kada meœu svim religijama New
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Age pokret bude inplementirao svoje stavove, uåenje i verovanja, na taj naåin
ñe sve religije veñ postati na neki naåin ålanice New Age pokreta. Zakljuåak
hriãñanskih crkava da New Age koristi verovanje u reinkarnaciju kako bi se
opravdala ubistva, abortusi, samoubistva i druge ne-etiåke aktivnosti u
krajnjoj meri je logiåan. Meœutim tokom ovog istraæivanja takve tendencije
pokreta nisu pronaœene, tj. New Age spisi ne potstiåu svoje istomiãljenike na
preduzimanje takvih aktivnosti, veñ iskljuåivo na produbljivanje svesti i
odræavanje mentalne kondicije na putu ka samoostvarenju i sjedinjavanju
elemenata koji åine jednog zdravog åoveka.

Iako se veruje da reinkarnacija omoguñuje dobijanje joã jednog
mandata za æivot, New Age pokret ne potstiåe samoubistvo, naprotiv potstiåe
æivot u jednoj viãoj i po njegovim verovanjima lepãoj dimenziji u koju se moæe
prodreti putem meditacija i ostalih praksi koje su u osnovi verovanja pokreta.
Pokret takoœe potstiåe pomaganje izmeœu pojedinaca na putu ka usavrãavanju
duha i sjedinjavanju sa samim Bogom. Iz predhodnog teksta moæemo videti
da je cilj New Age pokreta sjedinjavanje ljudi, religija, obiåaja i stavljanje istih
pod jedan venac.

Cilj koji New Age æeli da postigne svojim aktivnostima moæe se shvatiti
na dva naåina. Prvi naåin je hriãñanski, i on naglaãava da je New Age doãao od
samog antihrista i ima ulogu da ispuni njegov plan kako bi zavladao svetom,
kao ãto je zapisano u Svetom Pismu u Otkrivenju koje je Jovan dobio od Boga.
Drugi naåin je znatno liberalniji, taj naåin glasi da postoji moguñnost da New
Age pokret ima jedan savrãeni plan za smirivanje nemira koji haraju svetom
veñ viãe decenija upravo zbog razlika u shvatanju Boga i njegovog postojanja.
Meœureligijska netrpeljivost izmeœu naroda vekovima dolazi do izraæaja na
jedan najbanalniji naåin i odnosi mnoãtvo ljudskih ærtava u raznim ratovima
koji se vode upravo zbog toga. Mir u susednim zemljama koje se doslovno ne
podnose zaradi religijske razliåitosti moæe da se oåuva samo posredstvom neke
velike strane sile koja ima moguñnosti da uguãi nemire izmeœu tih zemalja
ukoliko do njih doœe.
New Age meœutim æeli da uspostavi jedan balans i obriãe te razlike koje
najåeãñe imaju koban svrãetak po æivote desetina hiljada ljudi, jednim veoma
efikasnim sredstvom a to je religija. Unutar New Age pokreta ne postoje razlike
izmeœu budiste i muslimana, muslimana i hriãñanina, veñ se svi deklariãu kao
New Age sledbenici. Samim tim ne postoji osnovani razlog za bilo kakve
konflikte izmeœu pomenutih religija jer niko viãe nije razliåit, svi su jednaki i
svi teæe ka jednom cilju a to je postignuti ãto veñi nivo duhovnosti, ãto viãe se
pribliæiti obeñanom savrãenstvu i ãto je pre moguñe postignuti samo-
ostvarenje.

Vaæno je napomenuti da obe od pomenutih teorija imaju veoma visok
nivo logike u sebi, logika Svetog Pisma leæi u tome ãto je Jovan u otkrivenju
unapred govorio o pojavi jedne religije koja ñe zavladati svetom, kada nije bilo
ni govora o takvoj ideji, dok logika druge teorije leæi u tome da sve åeãñi nemiri
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u svetu, velike moralne i finansijske krize pokazuju jedan straviåan vapaj za
upravo jednim takvim reãenjem, kao ãto je globalno ujedinjenje nacija i
religija, brisanje razlika i postavljanje uzajamne sinergije izmeœu ljudi na
zemlji. O ispravnosti bilo koje od ovih teorija moæe se odluåivati i suditi samo i
iskljuåivo po veri. Hriãñani sude prema reåima Svetog pisma koje govori o
zacarenju antihrista, stoga New Age pokret vidi kao œavolji plan za ostvarenje
njegovih ciljeva, dok New Age iz svoje perspektive govori o miru i blagostanju
koji ñe se dobiti takvim jednim åinom kao ãto je ujedinjenje. Krajnji zakljuåak
dakle moæe glasiti da je potrebno saåekati da vreme pokaæe ãta je od svega
ovoga taåno a ãta nije, jer ovako kako svako forsira svoju priåu oko ove teme se
mogu voditi rasprave u nedogled.
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PERCEPTION OF THE NEW AGE MOVEMENT

Abstract

In this article we will focus on the study of new religions, the New Age move-
ment. The aim is to present the development of the idea of a new religion, and
movement activities in the world. Also we will present some of the most im-
portant figures in New Age movements that are rooted religion and raised to
the level of major world religions. In the article we present the future of the
movement, his own vision of the future, and predictions of Christian ‘level
such as the Orthodox and Protestant Christian communities.
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Pregledni ålanak

TAJNO DRUÃTVO SLOBODNI ZIDARI

Rezime

U okviru ovog rada predstavit ñemo postojanje i strukturu tajno druãtvo
Slobodni Zidari poznato pod imenom Masoni. U okviru rada bavit ñemo se
nastankom druãtva, njegovim djelovanjem u svetu, kao i vjerovanjem,
hijerarhijom i inicijacijom. Kasnije ñemo dati kratak pregled i druãtva
Iluminati koji su se prikljuåili Slobodnim Zidarima u 18. vijeku. U radu ñemo
predstaviti i legendu o udoviåinom sinu, govorit ñemo o kalfama i ãegrtima,
kao i o ålanovima koji su se uspeli popeti na sam vrh ovog bratstva. Rad
takoœer sadræi i definiciju vjerovanja Slobodnih Zidara, kao i neke od praksi
koje oni upraænjavaju. Takoœer ñemo dati i simbole masonerije, ãto oni
predstavljaju i njihovo znaåenje koje imaju za pripadnike bratstva.
Kljuåne rijeåi: slobodni zidari, masoni, bratstvo, tajno druãtvo, iluminati.

UVOD

Slobodni zidari su tajno druãtvo internacionalistiåkog karaktera
nastalo u Engleskoj. Malo je dokaza o postojanju i djelovanju ovog tajnog
bratstva upravo zbog njegove tajnovitosti. Dobro åuvane tajne pomogle su
Slobodnim Zidarima da kroz vjekove oåuvaju svoja izvorna vjerovanja i
ciljeve. U knjizi proroka Izaije moæemo nañi tekst koji kaæe ‘’ Evo postavljam
na Sion kamen odabrani, dragocjen kamen ugaoni, temeljac. Onaj koji u nj
vjeruje, neñe propasti. I uzet ñu pravo za mjeru, a pravdu za tezulju.’’ ( Izaija
28-16 ). Ãto moæe zaokupiti paænju åovjeka nego istinita tajna o ljudima koji se
udruæuju u bratstvo otvorenih svjetonazora i æive meœu nama, stoljeñima.
Tijekom zadnjih godina kroz dva najprodavanija romana ameriåkog pisca
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Dana Browna ( Da Vinchijev Kod i Izgubljeni simbol ) zapadna civilizacija
postala je svjesnija postojanja tajnog bratstva i viãe nego ikad popularizirala
slobodne zidare i njihove ciljeve usmjerene prema buduñnosti åovjeåanstva.

Procjene govore da trenutno postoji 6 miliona pripadnika reda
slobodnih zidara, te je ovo tajno druãtvo kako takvo najveñe tajno druãtvo na
svijetu. Sa ciljem boljeg upoznavanja slobodnih zidara potrebno je otiñi daleko
u povijest u doba kralja Solomona a moæda i ranije, zahvaljujuñi internetu i
velikoj koliåini zapisa, fotografija, audio i video materijala poveznice idu toliko
duboko te je potrebno uloæiti veliku koliåinu vremena i strpljenja koje je
potrebno za prouåavanje slobodnih zidara, a najveñi osjeñaj koji ostaje nakon
samo djelomiånog upoznavanja postanka i rada slobodnih zidara jest –
ogromna koliåina znatiæelje koja otvara svakom novom informacijom druga
vrata.

Nemoguñe je nakon obraœivanja tolike koliåine podataka i upijanja novih
saznanja da se åovjek ne upita nije li on samo marioneta u unaprijed dobro
osmiãljenoj kazaliãnoj predstavi nekolicine ljudi koji imaju prastara saznanja
poåevãi od matematike, geometrije, astronomije i joã niz drugih nauka.
Tijekom daljnjeg teksta lako se moæe zakljuåiti da su slobodni zidari tijekom
povijesti svog djelovanja bili i utoåiãte mnogim progonjenim bratstvima i
tajnim redovima, poåevãi od templara pa do bavarskih iluminata. Naravno da
u danaãnje vrijeme sve navedene teorije koje su iako potkrijepljene ogromnom
koliåinom dokaza, zbog tajnosti slobodnih zidara ostale i dalje na granici
teorija zavjera, ali naravno da åovjek ipak sebi ne æeli priznati da veñinu svojih
saznanja o povijesti civilizacije moæe izbrisati i krenuti u otkrivanje povijesti
pisane perom slobodnih zidara.

TAJNA DRUÃTVA

Zaãto kroz ljudsku povijest tajna druãtva uvijek prolaze potiho nekako
u sjeni stvarnog æivota. Gledajuñi unazad svaka vaæna prekretnica ljudske
povijesti u poåetku se deãavala u tajnosti u kuñama, hramovima, kråmama,
pivnicama, druãtvo koje je drugaåije po miãljenju, izgledu ili vjeri moralo je
biti skriveno od ostatka veñine populacije, nije li nas povijest nauåila da rijetko
koja tajna moæe zauvijek biti skrivena i zakopana negdje u ljudskom mozgu a
ipak nadajuñi se da ñe biti razglaãena poput vjetra u svijet. Naravno da neãto
tajno i skriveno uvijek bude isprepleteno teorijama zavjere koja ustvari sluæe
da se iste tajne i misterije joã preuveliåaju i produæi im se vijek trajanja
tisuñama godinama. ‘’Postoje i tajne koje, kako ñemo vidjeti, svoj pravi oblik
poprimaju tek onda kad ih se doæivi. Realiziraju se tek djelovanjem koje je
skriveno iza rijeåi. Tajna i upuñenost u tu tajnu ne predstavljaju postojanje, veñ
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nastajanje, ne rijeåi, nego djela, ne znanje veñ postupanje. Velika tajna ili tajno
znanje åuvaju se, ili se u potaji nastoji postiñi neki veliki cilj-cilj koji je
ålanovima vaæniji od æivota.’’ (Rudiger, 22) Vjerujem da svakome teorije
zavjere i tajna druãtva zvuåe doista intrigantno sa svojim tajnim rukovanjima,
postupcima inicijacije i susreta u nekim neobiånim prostorijama sa tajnim
znakovima. Ne moramo iñi daleko od sebe i svojih saznanja da bi prihvatili i
istinu da je i Isus sa svojim apostolima bio dio tajnog druãtva, kroz cijela
evanœelja uåenja koja su Isus i apostoli propovijedali bila su ipak potajna zbog
straha od odmazde Rimljana, pa ako priznamo da je u tajnosti stvarana jedna
od najveñih religija bilo bi pomalo neobzirno osuditi druga tajna druãtva a da
ih pritom bolje ne upoznamo jer, u tom sluåaju sebe poistovjeñujemo sa
samim Rimljanima.

Zakljuåak koji se moæe donijeti posle detaljnijeg istraæivanja moæe
glasiti: U vremenu danaãnjice tajna druãtva ne moraju biti skrivena, zar
postoji neka velika razlika ako pogledamo samo razne politiåke stranke
kojima je cilj dobrobit same stranke odnosno svih ålanova ispred pojedinca i
da se ålanovi uspinju svojim djelovanjem i financijskim doprinosima,
vjerujem da razlika ne postoji osim ãto su zagonetke simbole zamijenile
skrañenice naziva stranke a tajno rukovanje zamijenjeno je moæda bojom
stranke.1 Moramo priznati da u svakom od nas, æeljeli mi to ili ne tajna druãtva
imaju nekako svoj utjecaj direktno ili indirektno, pa opet nekako preãutno
prelazimo preko toga. Sa razliku od ‘’modernih’’ tajnih druãtava, ona poåetna
imala su uglavnom za cilj prijenos tajnih znanja moæda usudio bih se reñi
potrebnih za boljitak åovjeåanstva ili barem za izdvajanje odreœenih
pojedinaca iznad mase prosjeka, odluka je iskljuåivo osobne prirode, ali prije
nego ãto se donese zakljuåak, red je da se upozna povijest jednih od najstarijih
tajnih druãtava.

Legenda o  udoviåinom sinu

Legenda oko postanka slobodnih zidara u samom poåetku je protkana
misterijem i ubojstvom kao iz kakvog dobrog kriminalistiåkog filma. Tisuñu
godina prije Krista, Hiram Abiff poznat i kao udoviåin sin kao majstor bio je
zaduæen da nadgleda izgradnju Salomonova hrama. Nacrte za izgradnju
hrama Salomonu je dao sam Bog, u njemu su trebale biti smjeãtene ploåe sa
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1 ‘’U modernom pluralistièkom društvu, moæ se mo e osvojiti
samo pomoæi mre a. Mre e su neformalna udru enja koja se ne
biraju niti su podlo na javnosti. Sastaju se iza zatvorenih vrata i
dogovaraju svoje aktivnosti. Mre e su tajna društva bez rituala i
principa, osim jednog, vodeæeg – to je osobna karijera.’’

deset zapovijedi kao i samu svetu Boæju prisutnost. Ime Hiram spominje se i u
prvoj knjizi kraljeva i to kao vjeãt zanatlija: ‘’ Salomon posla po Hirama iz Tira.
Bio je to sin udovice iz plemena Naftalijeva, ali mu otac bijaãe iz Tira, kovaå
tuåa- Bio je pun vjeãtine, umijeña i znanja da svaãta izraœuje od tuåa. Doœe on
kralju Salomonu i sav mu posao izradi.’’(Biblija, 276, 7:13,14). Malo je dokaza
o samom hramu osim kako se spominje u Bibliji, ipak svuda u svijetu
Masonske loæe su izgraœene na sliånim nacrtima. ‘’ Legenda o Hiramu koji
vodi gradnju Salomonova hrama u Jeruzalemu namijenjenog da primi ploåe
sa zakonima . Na gradiliãtu su radnici prema svojim kvalifikacijama bili
podijeljeni u tri skupine: ãegrti, kalfe i majstori. Graditelj hrama, Hiram, imao
je obiåaj svakodnevno obilaziti gradiliãte. Jednog dana iznenadila su ga trojca
kalfa koji su mu htjeli oteti tajne zanata. ‘’ (Larousse, 111).

U raznim priåama jedno je isto, da su tri ãegrta koja su radila na
gradiliãtu bila ljubomorna na Hirama i bili sigurni da cijelo njegovo tajno
znanje oko graœenja potiåe iz jedne tajne rijeåi i u njoj sva magiåna moñ znanja
izgradnje. Tijekom izgradnje Hiram je imao obiåaj svaki dan se moliti, jednog
dana tri ãegrta su ga saåekala u hramu svaki kod jednih vrata, na prvim
istoånim vratima presretne ga prvi ãegrt i upita za tajnu rijeå, Hiram mu
odgovori da ñe mu biti povjerena tajna rijeå kada bude hram zavrãen, ljut zbog
ne dobivanja tajne, ãegrt poreæe Hirama koji se uputi na juæna vrata, tamo ga
saåeka drugi ãegrt i udari ga zidarskim ãestarom, Hiram pokuãa pobjeñi na
zapadna vrata no treñi ãegrt ga dotuåe sa maljem, pred samrti Hiram leæeñi na
podu hrama Hiram povikne ‘’ tko ñe li pomoñi udoviåinom sinu’’ taj poziv i
danas je jedinstveni poziv u pomoñ kod slobodnih zidara. Njegova ærtva da ne
oda tajnu rijeå uåinila ga je najveñim herojem slobodnih zidara. Pojam
slobodnog zidara se smatra majstorom otvorenog uma, spremnog prihvatiti
nove ideje i saznanja a tri ãegrta predstavljaju neznanje, fanatizam i tiraniju. I
danaãnji kandidati koji budu primljeni u loæu slobodnih zidara bivaju ritualno
‘’ubijeni’’ sa tri udaraca, potom ostali ålanovi okupljeni oko tijela pokuãavaju
oæiviti, dva puta ne uspijevaju ali treñu put uspiju ‘’oæiviti’’ kandidata koji biva
‘’uskrsnut’’ kao pripadnik slobodnih zidara, jer kao slobodni zidar mora
uskrsnuti duhovno, intelektualno i ezoteriåni.

Kalfe

Kako bi probali doñi do samog postanka tajnog druãtva moramo se vratiti
u srednjevjekovnu Europu kada su se poåeli graditi ogromne crkve i katedrale
kao i druge znamenite graœevine, osobe koje su pretvarale kamenje u
znamenite graœevine bili su i viãe nego traæeni i cijenjeni a sam naziv
kamenorezac ( zidar ) ulijevalo je strahopoãtovanje kroz cijelu Europu.
Zahvaljujuñi svojem ‘’tajnom’’ i tada vrlo cijenjenom umijeñu bilo im je
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omoguñeno slobodno kretanje kroz zemlje i vjeruje se da im od tada dolazi
naziv slobodni zidari.
Ono ãto je prepoznatljivo i vezano za slobodne zidare je tajno rukovanje,
naime kada bi novo pridoãli kamenorezac doãao do gradiliãta potraæio bi
majstora gradiliãta i kroz tajno rukovanje dokazao bi svoj status koji se dijelio
na ãegrta, kalfu i majstora. Tada cehovsko udruæenje kamenorezaca bilo je vrlo
demokratsko ureœeno, naime bilo da se radi o bogatom ili siromaãnom
pripadniku svi su se meœusobno oslovljavali sa ‘’brate’’. Åak i obiåan alat
poput zidarskog viska oznaåavao je da postoje ljudi drugih kultura, drugih
religija i zanata, ali opet kroz visak svi su jedno na istoj razini, jer bez obzira u
kakvom si statusu na kraju svi zavrãavamo isto.

Moramo razluåiti prvo pojam ‘’kalfa’’, naime pod tim nazivom kriju se
prva udruæenja tadaãnjih fiziåkih radnika ili danaãnjih obrtnika koja se
pojavljuju veñ u srednjem vijeku dok prve loæe masona ( slobodnih zidara )
nastaju tek u 18. stoljeñu.
‘’ Danas se åini kako je potvrœeno da su djetiñi srednjovjekovna tvorevina koja
se javlja u 14. i 15. stoljeñu na tragu velikih gradiliãta gradskih zdanja, utvrda
ispred katedrala. Do tada sudbina radnika nije baã bila zavidna: ugnjetavani od
gazde, obiåno su bili loãe plañeni,åesto i zlostavljani. Osim toga bilo im je
gotovo nemoguñe dobiti naslov majstora koji je omoguñavao da se osamostale
u zatvorenom i strogom svijetu cehova samo su najbogatiji mogli biti
primljeni u taj visoki rang. Kao reakcija na to stanje formiraju se nam
marginama sluæbenih struktura zanatski cehovi, zadañe, kako ih tada zovu.
Odbijajuñi naslov ‘’majstora’’, apanaæu cehova koje kritiziraju ti zanatlije
zadræavaju samo naslov compagnon, oznaåavajuñi time svoje bratstvo-pojam
koji doslovno znaåi ‘’onaj koji dijeli kruh’’ – i privræenost naåinu æivota
zajednice koji ñe ih uskoro karakterizirati.Ovi novi cehovi okupljaju tri
zanimanja: kamenoresce, tesare i bravare. To su pravi preteåe sindikata kojima
je cilj ne samo skrb za materijalne potrebe radnika, dajuñi im redovit i åestit
posao, nego da ih obrazuju i struåno i moralno. Roœeno je kalfinstvo.’’
(Larousse, 102).

Bitno je spomenuti da su kalfe bili angaæirane od strane kriæara da u
Svetoj Zemlji izgrade ogromne utvrde koje su sluæile kao obrana i kontrolne
toåke za zaãtitu od napada na hodoåasnike. Kalfe se i danas smatraju jedno od
najprestiænijih majstora, naime njihov mukotrpni put od ãegrta pa do
izuåavanja majstorstva koje je trajalo oko desetak godina i to na raznim
mjestima kod raznih majstora a tijekom tog cijelog putovanja njegova
usavrãavanja bila su upisana u njegov putni list. Na kraju kalfa je morao
izraditi remek djelo da bi bio primljen u ceh kao majstor, cijeli ovaj put
predstavlja mukotrpni æivot uåenja i usavrãavanja i naravno s time oblikovanja
osobe na posebnoj razini. Poåetak ovog putovanja zapoåinje u prijemnoj sobi
gdje kandidat simboliåki umire ( kao Hiram ) kako bi ponovo uskrsnuo kao
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djetiñ, naravno tijekom svog putovanja i izobrazbe penje se po stupnjevima
dokle god ne postane majstor i spreman je prenositi znanje dalje.

Tijekom 16. stoljeña za vrijeme vjerskih ratova bratstvo se dijeli na dva
dijela: ‘’nezasitni’’ koji ostaju vjerni Rimu a ‘’slobodni ålanovi’’ prilaze
reformaciji. Crkva postaje netolerantna na bratstva koja koriste tajne
inicijacije i ceremonije i 1655. teoloãki fakultet osuœuje kalfinstvo i njegova
druãtva, naravno da taka osuda tjera kalfinstvo u joã veñu tajnost.
‘’ U 19. stoljeñu suprotstavljaju se dva velika obreda: onaj Zadañe povezan s
katolicizmom i onaj otvoreniji, Zadañe slobode, u kojem nailazimo slobodne
mislioce i slobodne zidare.’’(Larousse, 103).Utjecaj kalfi i njihovom mistiånog
putovanja kao i napredovanja na hijerarhijskoj ljestvici uvelike su imali veliko
znaåenje u primanje i napredovanje slobodnih zidara.

Templari i kalfe

Poznat je podatak da su kalfe tijekom 1127. godine imale veliko
sponzorstvo crkve oko gradnji katedrala a templari su ih angaæirali u izgradnji
utvrda u Svetoj Zemlji, zanimljivo je kako su s obzirom na ‘’tajno’’ znanje kalfi
templari u Svetoj Zemlji æeljeli svoj logor postaviti baã u ãtalama bivãeg hrama
kralja Solomona u kojem su tijekom svog razdoblja ratovanja templari vrãili
iskopavanje dijela hrama, nakon odreœenog vremena uslijedilo je ogromno
bogañenje templara koje se povezuje åak i pronalaskom blaga kralja Solomona
uz pomoñ tajni kalfi s obzirom da su njihovi prethodnici bili zaduæeni za
gradnju istog hrama. Tijekom iduñih godina templari ãire svoju moñ åak i
osnivaju prve banke a s obzirom na ekonomsko stanje Europe posuœuju novac
i kraljevima, s obzirom da im je tada bio åak duæan i francuski kralj koji uz
pomoñ crkve 1307. na petak 13. poåinje masovni progon templara koji su
osuœivani za bogohuljenje i ãtovanje vraga. Tijekom iduñih 5 godina od
ogromnog broja templara samo nekolicina preæivljava a 1312. godine templari
se raspuãtaju, a ostatak se skriva meœu tadaãnje kalfe i slobodne zidare.
Ova davna veza doseæe do francuske revolucije kada je tajno druãtvo iluminati
ogranak slobodnih zidara pokrenuo francusku revoluciju i tadaãnjeg kralja
Luja XVI. zatvorili u toranj hrama u Parizu da provede svoje zadnje trenutke
æivota prije smaknuña gdje je prije 500 godina proveo i Jacques de Molay,
posljednji veliki majstor Reda templara. Moæe li se s time i proglasiti
svojevrsna pobjeda templara koji su bili skriveni u redovima slobodnih zidara i
punih pola stoljeña kovali plan osvete ili barem poåetak novog poretka svijeta.
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Slobodni zidari

Najbolja definicija slobodnog zidarstva koja je i sluæbena nalazi se na sluæbenoj
stranici loæe slobodnih zidara Hrvatske: ‘’Slobodno zidarstvo je moralno-
etiåka zajednica slobodnih ljudi na dobrom glasu koja otvara cijeli spektar
propitkivanja, moralnih, etiåkih, filozofskih, teoloãkih promiãljanja o
temeljnim naåelima etike i morala, s jedne strane i prakse koju prakticiramo u
svakodnevnom æivotu, s druge. Slobodno zidarstvo je meœunarodni pokret
humanistiåkog opredjeljenja koje se Slobodnim zidarima prenosi u njihovim
loæama putem ritualnih radnji. U poãtovanju prema ljudskom dostojanstvu,
Slobodni zidari se zalaæu za toleranciju, slobodni razvoj liånosti, dobroåinstvo
i opñu ljubav prema ljudima. U tom smislu ono se obraña pojedincu da ga tom
duhu pouåi. Osnovu slobodnog zidarstva åini uvjerenje da se svi konflikti
mogu rijeãiti u duhu povjerenja meœu ljudima, a stil æivota i rada su humanost
i tolerancija. Slobodno zidarstvo niti u jednoj svojoj akciji ne teæi osvajanju
moñi nad ljudima, veñ mu je jedini cilj samoispitivanje pri åemu razum i
mudrost kontroliraju emocije. Spoznajom, åovjeku postaje jasno da ñe do
promjene u svijetu doñi jedino ako se promjeni svaki pojedinac, svaka
individua u njemu. Ukratko, razvoj Slobodnog åovjeka na dobrom glasu kao
harmoniåne liånosti koji ne ovisi od volji drugih, osigurava harmoniåni razvoj
druãtva u kojem æivimo.’’

Zanimljivo je kako je slobodno zidarstvo kao tajno druãtvo preãlo sa
poznavanja tajni geometrije, matematike i naravno umijeñe zidanja u
promicanje slobodno vjerskih i moralno ispravnih razmiãljanja o åovjeku koji
je duæan promijeniti svijet na bolje a s time i sebe samog. ‘’Slobodno zidarstvo
åesto nazivaju «tajnim druãtvom» , no prije bi ga mogli nazvati ezoteriånim
druãtvom koje u nekim sferama prelazi u privatno. Danaãnje slobodno
zidarstvo viãe nije «tajno druãtvo» veñ viãe javno druãtvo s tajnama. Ålanovi
slobodnozidarskih loæa koncept tajnovitosti shvañaju viãe kao moguñnost i
ustrajnost da odræe danu rijeå. Tijekom nastanka ovog pokreta vaænu ulogu
imala je crkva, koja je nastojala odræavati narod u pokornosti, progoneñi velik
broj humanista, slobodnih mislilaca i intelektualaca koji su isticali
individualnost åovjeka. Bjeæeñi od progona crkve, slobodno misleñi
intelektualci okupljali su se u ovaj pokret koji je obredne åine inicijacije u
pokret preuzeo iz raznih orijentalnih religija i kultova.’’

Slobodni zidari – preustroj

Po svim zabiljeãkama sluæbeni poåetak postavlja 24.lipnja 1717. u Engleskoj
gdje se udruæuju åetiri stare londonske loæe pod patronat jedne Velike loæe,
pravila postavljena tada poåela su se primjenjivati i u ostatku Europskih
zemalja. ‘’Razliåiti nacionalni karakteri doista su utjecali na karakter tog
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druãtva: u Engleza su loæe predstavljale varijantu razvijenog engleskog
klupskog æivota u kojem su se cijenili druãtvenost i zajedniåko pijenje.
Francuski su zidari voljeli razmjenjivati ideje i razgovarati o moguñnosti
revolucije. Njemaåke su loæe u svojim raspravama naginjale filozofiji i
misticizmu. Nijemci i Francuzi bili su sliåni po vjerovanju u åudesno, no s tom
razlikom da je misticizam za ove prve bio naåin æivota, a za druge naåin
razmiãljanja.’’(Rudiger Mai). Treba se naravno prisjetiti da je tada Engleska
ipak bila najveña kolonijalistiåka sila i interesantno je da je baã iz nje potekla
ideja o osnivanju Velike loæe, s obzirom na veliki utjecaj u drugim zemljama
slobodni zidari su prihvatili osnovna pravila i nastaviti ãiriti svoje utjecaje
pogotovo u britanskim kolonijama, naravno u ostatku Europe slobodnim
zidarima su pristupali sve viãe intelektualci i osobe sa novijim naåinom
razmiãljanja.

‘’Ålanovi nekih loæa bili su, meœu ostalima, engleski kraljevi i poznati
politiåari Edvard VII., David Loyd George, Winston Churchill i dr. Francuski
mislioci Voltaire, Denis Diderot, Jean-Jacques Rousseau, Victor Hugo i drugi
kao ålanovi loæa unose revolucionarne, buræoaske ideje protiv feudalnog
poretka. Njemaåke loæe, za razliku od ostalih, u svoj program uvode krãñanski
nauk. Okupljaju mnoge filozofe, pisce i glazbenike, npr. Johann Wolfgang von
Goethe, Johann Gottlieb Fichte, Wolfgang Amadeus Mozart, Ludwig van Bee-
thoven… Nadalje, kako tvrde slobodnozidarska druãtva, slobodnim zidarima
nije dozvoljeno na radovima raspravljati o religiji. Slobodno zidarstvo je
takoœer strogo ne-politiåno i rasprave o politici na slobodnozidarskim
radovima su izriåito zabranjene. Ova pravila proizlaze iz slobodnozidarskih
ciljeva poticanja ålanova da otkrivaju ono ãto je zajedniåko ljudima iz
najrazliåitijih druãtvenih krugova. Kao ãto je dobro poznato, rasprave o religiji
i politici preåesto su znale prerasti u nerede i dovesti do diskriminacije,
proganjanja i ratova.’’ Veleåasni James Anderson 1722. godine dobiva zadatak
sastavljanja konstituciju slobodnih zidara koja bi trebala saåinjavati filozofske
odrednice, pravila åuvanja tajne i to sve po principu ‘’gotiåkih propisa’’, 1723.
‘’Stare duænosti’’ knjiga zakona slobodnog zidarstva je prihvañena i odobrena
od strane Velike loæe.

ILUMINATI

Iluminati su kao red osnovani 1776 u bavarskoj, osnivaå je Adam
Weishaupt2 ( 1748. – 1830. ) profesor prava na sveuåiliãtu u Ingolstadtu. ‘’
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2 Weishaupt je roðen 6. februara 1748. god a umro je 18.
novembra 1830. Nakon obrazovanja stupio je u slu bu u Ingolštatu.
Njegovo obrazovanje ga je uåinilo velikim protivnikom
klerikalizma. (Forestier, 103).



Govorljivi predstavnik prosvjetiteljstva, Weishaupt se ne suprotstavlja samo
bavarskom katolicizmu koji smatra mraånim, nego i razvoju krãñanskih i
mistiånih tajnih druãtava; to je sluåaj zlatne Ruæe i Kriæa, a posebno se istinski
oduãevljavaju njemaåke elite. U tom kontekstu strogi profesor prava odluåuje
se takoœer osnovati tajno druãtvo koje ñe duboko utjecati na elitu svojeg
vremena, kako bi je obratilo na ideju napretka i razuma. Weishaupt onima koji
su mu se pridruæili brzo predlaæe putovanje u tri stupnja: od ‘’novicijata’’ oni
pristupaju stupnju ‘’minervala’’, a zatim ‘’prosvijeñenog minervala’’ ili
illuminatus minora.’’(Larousse). Naziv prosvijetljeni govori da su ålanovi
upuñeni u tajna uåenja ezoterije i da su na taj naåin duhovno progledali. Kako
se ãirio utjecaj slobodnih zidara tako su stvarane i razliåite grupe koje su imale
drugaåije ideologije i utjecaje ali ipak bile su prihvañene i uklopljene u druãtvo
slobodnih zidara, jedno takvo druãtvo su i Iluminati koji su nastali poåetkom
renesanse i sigurno tajno druãtvo na kojima se zasniva bezbroj teorija zavjera i
pretpostavki. Pripadnost iluminata uglavnom su åinili znanstvenici i nauånici
koji su odbijali katoliåku dogmu, pretpostavlja se da je najpoznatiji iluminat
bio Galilej, otac astronomskog teleskopa. (Brown 26). Danaãnja slika o
Iluminatima nije baã mnogo svjetla, naime govori se da su oni jedna vlada iz
sjenke koja gospodari umom i izaziva ekonomske krize, razne ratove kao i
teorije zavjere. Stoga da ne bi smo stekli pogreãan utisak o bavarskim
Iluminatima potrebno je reñi da rijeå „Iluminat“ posjeduje mnoãtvo tajnih
druãtava u svetu. U ranijem periodu Iluminati su bili tajno druãtvo koje je
dokazalo svoju prosvjeñenost, jednostavno to su bili ljudi koji su posjedovali
arhivu najviãeg razumijevanja mistiånog univerzuma. (Lukoviñ). Bavarski
Iluminati je ime koje je koriãteno veoma kratko osnovani su kao ãto smo rekli
1776. ali su zabranjeni 1790. god. Posle zabrane postojanja su i prestali da
postoje. Bavarski Iluminati su se bavili ãirenjem demokracije, ali su bili veoma
neuspjeãni revolucionari. Iako se smatra da su davali inspiraciju drugima oni
su ne postoje dokazi da su uspeli da se odræe kao politiåka snaga. (Forestier,
469)

Danas Iluminate smatraju kao grupu moñnika koji diktiraju sve
znaåajne dogaœaje u svetu kao ãto su: Vojni sukobi, svjetske krize, prvi svjetski i
drugi svjetski rat. Smatra se takoœer da Iluminati vode sve bankarske,
internacionalne institucije, kao i to da se nalaze na liderskim pozicijama u
dræavama koje æele oslabiti tj. dovesti na rub egzistencije. Iluminati nisu bili
ålanovi slobodnih zidara u samom poåetku veñ su se pridruæili 1785, jer se
smatralo da su „Masoni“ ili slobodni zidari bili veoma utjecajni u svijetu, ali
takoœer su bili internacionalistiåki orijentirani, ãto se podudaralo sa
ideologijom Iluminata. U veoma kratkom periodu Iluminati su se popeli na
sam vrh masonerije, jer su bili saåinjeni od eminentnih ljudi iz intelektualne
branãe. Vaæno je napomenuti da su Iluminatima pristupile i veoma vaæne
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porodice iz evropske bankarske mreæe i masonerije od kojih su najpoznatije
porodice Rotchild i Rokfeller. Iluminatima se takoœer pripisuje podræavanje i
financiranje revolucija kao i komunistiåkog sistema koji je bio zastupljen u
odreœenim zemljama evrope. Veoma vaæan dio Iluminata su odreœena tajna
druãtva od kojih je najvaænije druãtvo „Lubanja i kosti“. Ovo druãtvo osnovao
je William Huntington Russel 1800-tih godina financirajuñi ga od prihoda
svoje trgovaåke kompanije Russel. Kompanija Russel je i dan danas desna ruka
tajnog bratstva „Lobanja i kosti“, a ålanovi bratstva su i veoma ugledne liånosti
ameriåke javne scene pa åak i predsjednici SAD. George Bush je javno priznao
da je ålan tog tajnog druãtva, ali je takoœer odbio da govori o tome jer kako je
rekao „ Ja vam ne mogu niãta reñi o tome jer je to tajna, ako bih vam govorio
onda to viãe ne bi bila tajna“ (Bush). Sjediãte bratstva „Lubanje i kosti“ nalazi
se na sveuåiliãtu Yale u zgradi koja se zove „Grobnica“, åiju je izgradnju
takoœer financirala trgovaåka kompanija Russel. Novi ålanovi bratstva se
obavezuju da ñe åuvati tajne bratstva i ako budu muåeni do smrti. Nije se joã
dogodilo da je neki ålan bratstva prekrãio odredbe i ispriåao ãirokoj populaciji
ãta se dogaœa unutar ovog tajnog druãtva.

Smatra se da Iluminati teæe ka uspostavljanju novog svjetskog poretka,
tj. jedne svjetske vlade koja ñe centralizirati moñi na nekoliko ljudi u svetu. To
bi znaåilo da ñe tih nekoliko ljudi diktirati uvijete æivota drugih kojima budu
nadreœeni odnosno nad kojima budu imali vlast. Neki struånjaci smatraju da
ñe treñi svjetski rat biti izazvan od strane Iluminata i vodit ñe se izmeœu
Muslimana i ostatka sveta.

Mnogo je teorija zavjere za koje se autorstvo pripisuje Iluminatima,
najpopularnije su, teorija zavjere koja je izazvala netrpeljivost izmeœu
razliåitih religija, ameriåki peåat tj. novåanica dolara koja nosi simbol, oko na
vrhu piramide kao i natpis „Novos ordo seclorum“ koji prema mnogima znaåi
novi svjetski poredak, jevrejska zavjera koja govori o Jevrejima kao
inicijatorima za uspostavljanje svjetske dominacije, savez od 13 najmoñnijih
porodica koje kontroliraju um raznoraznim tehnikama i tako u svojim
rukama dræe svjetsku populaciju, vanzemaljska priroda ljudi ålanova
Iluminata prema Davidu Icke-u, govori da mnogi Iluminati mogu mijenjati
oblik u reptile tj. da su ljudsko-reptilski hibridi, najpopularnija teorija zavjere
je globalizacija sveta, jer se smatra da su Iluminati ålanovi svih vodeñih
svjetskih organizacija, trialetarne komisije, ujedinjenih nacija, mmf-a,
evropske unije i meœunarodnog suda, tako visoki poloæaji ñe im omoguñiti da
lakãe uspostave kontrolu nad svim dræavama. Sve ove teorije naravno su bez
adekvatnih dokaza samo se prema dogaœajima u svetu moæe prosuditi o
njihovom djelovanju i odgovornosti za nerede koji nastaju, ali tako ãto se ne
moæe nazvati nekakvim konkretnim dokazom. (David Icke). Ono ãto za
sigurno moæemo reñi to je da su Iluminati veoma popularno tajno druãtvo,
koje u svojim redovima ima veoma moñne ljude iz svjetske politiåke i
intelektualne branãe. S obzirom na kriterije prema kojima se rangiraju
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potencionalni ålanovi moæe se vidjeti da takvo jedno druãtvo nije otvoreno za
sve i svakoga, veñ su kandidati za ålanstvo podvrgnuti strogoj kontroli,
njihovog intelektualnog, financijskog i druãtvenog poloæaja. Takoœer je
potrebno proñi odreœene stepene kvalifikacija unutar druãtva slobodnih
zidara, nakon åega stiåe pravo da bude izabrani ålan Iluminata.

Masonski simboli i njihovo znaåenje

Simboli koje tajno druãtvo Slobodni Zidari koristi veñ godinama kao svoje
obiljeæje mogu se vidjeti na svakoj graœevini koja je bila podizana od strane
ovog tajnog druãtva. Osnovni simboli slobodnih zidara su kutomjer i ãestar,
åesto se moæe nañi unutar slobodnog prostora dobivenog njihovim
ukrãtanjem latiniåno slovo G. Kutomjer s obzirom da sadræi u sebi prav ugao,
simbolizira ispravnosti i potrebu za poãtovanjem pravila, takoœer je pogodan i
za mjerenje zemljiãta åime na kraju i bavi Geometrija ili osnovica njihovog
zanata. Ãestar je neophodni alat za crtanje krugova i njihovih dijelova, u
povijesti se mogu vidjeti slike majstora zidara kako dræi ãestar u ruci, ãestar se
takoœer koristi i u trigonometriji3, otuda dolazi veza izmeœu ãestara i stepena
åovjekove duhovnosti, jer stepen otvorenosti ãestara simbolizira moguñnosti
otvaranja ljudskog uma. Slovo „G“ u anglikanskim krugovima bratstva
slobodnih zidara oznaåava Boæje ime od rijeåi „God“, dok u drugim
krugovima to je simbol koji oznaåava dobrotu. Drugo tumaåenje slova „G“
koje se nalazi u gore spomenutom polju smatra se da predstavlja ime osnove
zanata kojim su se bavili slobodni zidari od rijeåi „Geometrija“, koja je kasnije
stvorila moderno slobodno zidarstvo.

Zatim tu su i oko koje sve vidi koje je postavljeno na vrhu piramide,
Davidova zvijezda, ovaj simbol sa jednim trouktom okrenutim na gore a
drugim okrenutim na dole, oznaåavaju ljudsku stilizaciju, iz åega se moæe
izvesti logiåan zakljuåak da je cilj masonerije kao i mnogih okultnih religija, da
åovjek postane Bog, a ne da sluæi Bogu. Egipatski hijeroglif u obliku krsta,
Jevreji su nosili kriæ jer je on znaåio Jahvu ili Spasitelj, gråki Isus, tako da kod
masona se ne moæe reñi da ovaj simbol predstavlja raspeñe Isusa veñ samo
njegovo ime. Trostruki tau predstavlja masonsko obiljeæje za kralja ili
sveñenika. Riba je simbol koji oznaåava sveñenika. Mitra sa razdvojenim
prednjim i zadnjim dijelom je i danas kapa biskupa.
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3 Trigonometrija se bavi prouåavanjem zavisnosti strana
izmeðu stranica i uglova trougla. Trigonometrija se koristi i za
prouåavanje neba i orbitama nebeskih tela.

Dakle na osnovu teksta gore iznesenog zakljuåak koji se moæe izvesti o
simbolima i njihovom znaåenju jeste da onaj koji tek pristupa bratstvu dolazi
sa æeljom da uåi, uåitelji ñe mu naravno biti majstori „Masoni“ stariji ålanovi
bratstva koji veñ imaju ãestar i kutomjer, kako su to nekada drevni majstori
koristili kako bi obiljeæili svoj status majstora koji poduåava ãegrta. Njihova
nauka je da se duhovnost moæe podiñi na veoma visok nivo, a otvorenost
ãestara simbolizira napredak u duhovnosti. Otvorenost ãestara pak je
ograniåena na devedeset stepeni ãto bi imalo znaåenje da je to granica koju ne
treba prekoraåivati.

VEROVANJE SLOBODNIH ZIDARA

Dosta je usporedbe masona sa ãtovanjem sotone odnosno lucifera
poåevãi od same definicije Boga koji je u masonima prihvañen kao Veliki
arhitekt svemira ili ‘’zakon koji upravlja cijelim svemirom u odræavanju
savrãenog ekvilibrija’’( Muæiñ, 10), da li se iz tih uåenja moæe uzeti temelj da u
poåetku bijaãe rijeå a ta rijeå je zakon, naime iz samog pravilnika masoni su
otvoreni za ljude svih vjera stoga i u samoj simbolici se pojavljuju elementi
drugih vjera i åak najstarijih poganskih i egipatskih vjerovanja.

Posebno se treba osvrnuti na zakletvu koju moraju dati pristupnici ‘’
Obeñajem i zaklinjem se da neñu nikada odati tajne Slobodnog zidarstva, da
neñu nikoga upoznati s onim ãto ñe mi biti otkriveno pod kaznom da mi se
prereæe grlo, iãåupaju srce i jezik, pokida utrobu i da se moj leã raskomada,
zatim zapali i pretvori u pepeo koji neka se rasprãi u vjetar radi obeãåaãñenja
uspomene i na vjeånu sramotu’’(Muæiñ, 14).
Naravno da ova zakletva mora pobuditi sumnju na ispravnost ovakvog zavjeta
pod kaznom ubojstva iako naravno govori se figurativno i viãe vjerovatno sluæi
da se osoba uvede pod posebnom tajnosti u neki drugi svijet, misticizma i
tajni. Opet naglasak izdavanja tajni i naåin kaænjavanja moæe se zaista
usporediti sa ærtvovanjem u doba poganskih obiåaja i naravno da osobi koja
gleda izvana ovakva zakletva djeluje zastraãujuñe i naravno upitno u kojem
smjeru idu masoni, iako su iste zakletve 1986. godine izbaåene iz zavjeta.

Zagonetka u samom vjerovanju masona jeste da isti posebno vjeruju u
astrologiju pogotovo da je ona kljuå i smisao starih religija, pogotovo ãto istu
moraju izuåiti svi novi prestupnici. Postojanje mikrokozmosa u åovjeka i
makrokozmosa u svemiru upuñuje u postojanje misticizma koji se moæe nañi u
viãe istoånih religija. ‘’ Tako mason Milan Marjanoviñ ( akademik JAZU ) u
jednom svom izvanredno rijetkom spisu naveo je i ovo: ‘’Prvi put je pobudila
moju paænju i zaokupila moju misao, prije kojih dvanaestak godina, jedna
dosta kratka opaska u nekoj knjizi jednoga engleskog pisca, koji je pisao o
organizaciji i o simbolici Slobodnih Zidara. U toj opasci taj pisac posve
ozbiljno i ukratko kaæe, da joã i danas ima na zemlji nekih uzviãenih,
nadljudskih Majstora, koji su se u svom duhovnom razvoju uzdigli visoko
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iznad najveñih genija åovjeåanstva, koji Majstori, æivuñi veñinom u Centralnoj
Aziji, a posjedujuñi izvanredne magiåne moñi direktnoga utjecaja na misli
dalekih uåenika i pomagaåa, ravnaju svijetom preko tajnih organizacija i
najaktivnije uåestvuju u evoluciji åovjeåanstva’’(Muæiñ, 42).

Kolika je zaista stvarna mreæa masona u svijetu kroz mnoãtvo
dostupne literature zavrãavamo na åinjenici da se kroz jednu tajnu
organizaciju Slobodnih Zidara isprepliñe mreæa znanja od istoånih do
zapadnih majstora a saåinjavaju vjerovatno najveñu riznicu znanja kojima je
obiånim ljudima tisuñama godina nedostupna, ali se opet postavlja pitanje ako
obiånim ljudima pojam Lucifera, polaganje tajnih zakletvi pod prijetnju
smrñu i veliki broj ljudi razliåitih vjera pod jednim zajedniåkim nazivom
djeluje toliko izopaåeno i nastrano kako to da mu pristupaju toliki
intelektualci i mislioci koji su bili daleko ispred svog vremena, tko grijeãi?

ZAKLJUÅAK

Na kraju sledi kratka sumerizacija svega iznesenog, kao i adekvatan
zakljuåak koji ñemo donijeti na osnovu åinjenica koje su iznesene u tekstu.
Dakle kao ãto smo na poåetku prikazali Slobodni Zidari su tajno druãtvo koje u
svojim redovima dræi najutjecajnije ljude svjetske politiåke i intelektualne
branãe. Prema tome Slobodne Zidare treba gledati kao jednu veoma moñnu
organizaciju, koja je u stanju da opstaje toliki niz godina. Upravo zbog svoje
tajnosti i tolike koncentracije moñi unutar ove organizacije i leæi tajna uspjeha
da se odoli vjekovnim promjenama u kulturama i svesti åovjeåanstva i oåuva se
autentiånost druãtva kroz vjekove. Slobodni Zidari su internacionalistiåki
nastrojeno druãtvo koje ne pravi razlike meœu nacijama, trudeñi se da u svakoj
dræavi posjeduje loæu, mjesto gdje ñe se okupljati ålanovi bratstva dræave u
kojoj æive. Takva jedna nastrojenost omoguñuje druãtvu Slobodnih Zidara da
se ãiri po svetu i tako ãireñi se postane ne samo moñna nego i velika organizacija
po broju ålanova. Zbog tajnovitosti ovog bratstva kruæe razne ãpekulacije i
teorije zavere koje ljudi smiãljaju kako bi bratstvo predstavili u ãto loãijem
svetlu. Te ãpekulacije za rezultat imaju gore spomenuto pripisivanje
odgovornosti za sve nerede u svetu organizaciji Slobodnih Zidara, takoœer
pripadnost Iluminata u njihovim redovima doprinosi snaænosti ãpekulacija.
Meœutim iz unutraãnje perspektive gledano Slobodne Zidare moæemo nazvati
druãtvom koje vodi brigu o svojim ålanovima, podstiåe sinergiju meœu
brañom, kao i meœusobno pomaganje izmeœu istih. Njihovo djelovanje u
svetu veoma je prikriveno i paæljivo isplanirano, mnogi predsjednici dræava
odlaze u masonske loæe kako bi im Slobodni Zidari omoguñili kontakte i
poznanstva sa vaænim ljudima svjetske politiåke scene. Moæe se dakle reñi da je
utjecaj Masona na politiåke, druãtvene i financijske dogaœaje veoma veliki, ali
se ne moæe sa sigurnoãñu tvrditi da je uvijek i obavezno negativnog i
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destruktivnog karaktera. Kroz dalju analizu teksta predstavit ñemo poloæaj
Iluminata unutar bratstva Slobodnih Zidara, hijerarhiju po stepenima, kao
vjerovanje druãtva. Ãto se Iluminata tiåe oni su danas u samom vrhu
masonerije, tj. njen najviãi stepen. Iluminati su kroz povijest kråili sebi put
kroz organizaciju bratstva Slobodnih Zidara, tako da su posljednjih godina
dospjeli do svog cilja. Åelnici druãtva Iluminata veoma su dobro åuvani kao
tajna, njihova imena se nigdje ne spominju u javnosti. Smatra se da masonske
loæe odreœuju predsjednike dræava i da su predsjednici SAD. od samog
osnivanja saveza bili ålanovi masonskih loæa. Predsjednici Sjedinjenih dræava
biraju se izmeœu Iluminata i smatraju se najslabijim karikama unutar te
organizacije, tako da su stvarni vladari SAD. praktiåno ljudi iz sjenke. S
obzirom na sve åinjenice koje smo iznijeli moæe se slobodno reñi da je
tajnovitost ovog druãtva veoma logiåna i opravdana. U koliko bi se Iluminati
javno eksponirali, vrlo brzo bi postali meta za atentatore, ali i za vjerske
organizacije koje im pripisuju sve gore spomenute odgovornosti za
nestabilnosti i nemire. Hijerarhija unutar bratstva Slobodnih Zidara dijeli se
kao i u starim esnafskim udruæenjima to su Ãegrti kao najniæa karika, zatim
dolaze Kalfe, iznad njih su Majstori, iznad majstora postoji Veliki Majstor koji
je obiåno voœa odreœene Loæe, a nad svima njima je Veliki Arhitekta, za koga se
smatra da je to sam Lucifer. Inicijacija u stepene izvodi se starim okultnim
ritualima i oznaåava duhovno napredovanje brata koji se iz niæeg stepena
proglaãava pripadnikom viãeg. Kao ãto smo veñ napomenuli postoji trideset i
tri stepena masonstva, mada prosjeåan åovjek ålan bratstva nikada ne
napreduje viãe od prva tri stepena. Mnogi ljudi smatraju da masoni vjeruju u
Lucifera kao izvor dobrote, ljubavi i æivotne energije. Masoni vjeruju u
samoinicijaciju iz niæeg biña u viãe kao ãto smo spomenuli kod otvorenosti
ãestara. Dakle oni vjeruju samo u duhovni rast åovjeka koji moæe dostiñi
otvorenost do devedeset stepeni i tu treba da mu bude granica koju ne bi
trebalo preñi. Osim vjerovanja Slobodni Zidari u okviru religijskog djela imaju
i magijske rituale koji se izvode pri inicijaciji. Ova okultna vjerovanja dolaze iz
povijesti kada Crkva nije prihvañala kritiåko razmiãljanje meœu svojim
vjernicima i provodila je progon nad onima koji su noãeni slobodnom miãlju.
Smatra se da je i progon Crkve jedan od razloga zbog koga su masoni iz
slobodnih mislilaca pretvoreni u tajno druãtvo o kome se danas veoma malo
zna. Njihova tajnovitost osiguravala im je nesmetano djelovanje u svetu, ali
prvenstveno je sluæila za oåuvanje kulture i æivota ålanova bratstva. S obzirom
da se pokazala veoma efikasnom u provoœenju odreœenih aktivnosti, bez
posljedica odgovornosti na kraju se tajnovitost pokazala i veoma korisnom. U
modernom svetu nemiri su sve åeãñi, sve je viãe patnje, siromaãtva, gladi i
progona. Mnoge vjerske zajednice krivicu za te stvari pripisuju upravo
Slobodnim Zidarima, pod tvrdnjom da sprovode Luciferov plan za
uspostavljanje kontrole nad svetom, i njegovo ãirenje.
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Moæe li se Slobodno zidarstvo smatrati sektom, religijskim feno-
menom ili pokretom, kako god prihvatili par milijuna pripadnika jedne od
najstarijeg tajnog druãtva u povijesti åovjeåanstva svakako je ostavilo duboki
trag u proãlosti a vjerujem da u buduñnosti neñemo izbjeñi neizbjeæan susret sa
odlukama masona u svakom dijelu svijeta. Kroz povijest masona uvidjeli smo
da su u vrijeme angaæiranja od strane templara a najviãe nakon njihovog
progona od francuskog kralja i tadaãnjeg Pape, templari se ukljuåuju u rad i
djelovanje masona i time poåinje posebna ‘’povijest’’ naime iz zidarskog ceha i
znanja koji su posjedovali o graœenju velebnih graœevina poåinju djelovati kao
posebno tajno druãtvo vjerovatno sa prvobitnim ciljem osvete progona
templara i ubijanjem njihovog poglavnika. Nakon nekoliko stotina godina
izbijanjem francuske revolucije koju su po nekim izvorima masoni izazvali i
ubijanjem tadaãnjeg kralja zavrãava prva etapa osvete, a drugi cilj je katoliåka
crkva, naravno to je miãljenje nastalo iskljuåivo iz åitanja razne literature.

U prilog ovakvim zamislima ide u prilog da se Masoni okupljaju u
najveñu Loæu upravo u Engleskoj veñinski protestantskoj zemlji, u prilog
ãirenju masonstva ide i ãto je mogao biti pripadnik ne samo iz visokog staleæa
nego i iz onih najniæih, s åime se razbijala teza masona kao odabranog visokog
druãtva. ‘’Kako je sada predstavljeno vanjskom promatraåu, slobodno
zidarstvo moæemo promatrati kao nezakonito dijete britanskog protestan-
tizma sedamnaestog stoljeña.’(Piatigorsky, 324).

Naime stupnjevi napredovanja kod masona moæemo zaista pripisati i
sliånosti napredovanju u katoliåkoj crkvi, ono ãto kod masona predstavlja
prednost jest da bez velike ærtve ili odricanja mason moæe sliåiti jednoj vrsti
sveñenika samo ãto nije uvjet profesija nego iskljuåivo znanje.

Ekspanziju masona naravno poåinje otkrivanjem i naseljavanjem
Amerike kao novog svijeta i velikim dolaskom intelektualaca koji su u strahu
od katoliåke crkve odluåili ãiriti svoja saznanja u zemlji koja dopuãta iznoãenje
miãljenja. Tijekom prouåavanja nastanka i djelovanja Slobodnih zidara ostalo
je mnoãtvo pitanja na koja bi se naãli odgovori kada bi pripadnici masona
zajedno sa katoliåkom crkvom bili spremni odgovoriti na brojne upite. I dalje
sam podijeljenog miãljenja da li bi bilo ispravno pripadnik masona ili biti
stigmatiziran kao pripadnik sekte koja broji milijune, naravno da bi moæda
znatiæelja pobijedila da se doznaju tajne koje skrivaju iza svojih ‘’hramova’’.
Bilo koji odabir da åovjek napravi po tom pitanju opet ostaje osnovno naåelo
da li je na kraju djelo koji åovjek napravi na dobro ili na ãtetu njemu samom ili
åovjeåanstvu uopñe. Imamo li toliko hrabrosti da zamislimo postojanje ljudi s
toliko znanja i moñi kojima je sudbina åovjeåanstva samo mali eksperiment za
prelazak u ‘’novi svjetski poredak’’.
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SECRET SOCIETY OF FREE  MASONS

In this research paper we present the existence and structure of the se-
cret society of Freemasons known as Masons. In the paper we will pursue the
creation of the company, its action in the world, and belief, hierarchy, and ini-
tiation. Later we shall give a brief overview of the Illuminats Society who
joined the Freemasons in the 18th century. In this paper we present the legend
of the widow’s son, will talk about the journeyman and apprentices, as well as
themselves Freemasons. The paper also contains a definition of beliefs of the
Freemasons, and some of the practices which they practice. We will also give
the symbols of Freemasonry, what they are and what they mean with the
members of the fraternity.

Key words: Free masons, Brothership, secret society, Iluminates.
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Pluralism, Tolerance and the Future
of World Religions in the XXI Century

Introduction

A fundamental priority for today’s modern society would seem to be a
particular need to sufficiently explain the importance of interreligious dia-
logue. The understanding that teaches us to discover the intrinsic value of this
dialogue is a means that leads us to the acceptance of other religions, commu-
nities and nations.

We live in times in which material wealth and ample free time has be-
come the norm. The relatively high living standards in recent decades has cre-
ated favourable conditions for the quality of the workplace as well as
emancipation. The power beyond the physical world which humanity pos-
sesses tremendously increases our ability to make new advances, but it also un-
deniably increases the risk of disaster and self-destruction.1 Therefore, the
more pressing question currently would be the need for tolerance towards
different opinions, cultures or religions.

The importance and the need for interreligious dialogue
Man yearns to go beyond the borders of his knowledge and thus find

satisfaction for his soul and a reason for his own existence. The search for God
has become a kind of trend for people today. However, a problem often re-
mains in that authentic spiritual teaching is blended with the cheap imitations
that are increasingly being promoted by modern means of communication.
Basic pillars of society such as science, politics, culture, economics and tradi-
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tional religions are losing priority, while the attention of humanity focuses on
wider horizons known today as new religiosity.

This term encompasses many religious and spiritual currents, al-
though it cannot be denied that in some cases it seeks the spiritual revival of
traditional churches. And even though new religious movements have accom-
panied mankind since time immemorial, many new and often controversial
religious groups give the general public a feeling of distrust. It is precisely in
this murky sea of new religious and spiritual currents that people can incom-
prehensibly quickly abandon the search for truth and common sense at the
cost of risking their very life. Nationalism, sectarianism, racism, and very
primitive forms of social organization, even in the present age, can be found in
their fervent supporters.2

We live in a rapidly changing world in which people and all nations de-
pend on tolerance and the willingness to conduct dialogue. Christianity, as a
fundamental pillar of hope, is increasingly being confronted in this tangle of
new and rehashed older currents and world religions. The resulting mistrust,
fear, and in some cases, reluctance to try to understand one another often pre-
vents a dialogue. Most importantly, interreligious dialogue should never be
conducted in an adversarial spirit where beliefs are stubbornly defended, but
rather to be held in a friendly atmosphere and in a spirit of understanding. It is
well and good to talk about understanding and dialogue, but it is also neces-
sary to recognize that this must never occur at the expense of one’s own iden-
tity. In every situation it is necessary to always remember who we are and who
we believe, as well as the basic values of Christian culture from which our his-
torical tradition gradually grew from and was built. Today’s personal existence
is certainly more developed than it was yesterday and tomorrow will more de-
veloped than we are now.3 However, not until mankind joins forces as a whole
can we achieve greater progress in the future.

Very often, the views regarding the dialogue of Christianity with other
religions seem to be very sceptical. In addition to Christianity, there are un-
doubtedly other major world religions such as Judaism, Islam, Hinduism,
Buddhism and many other smaller but certainly not unfamiliar religions. This
raises the question as to whether such a dialogue at all can be possible. Accord-
ing to many opinions, the beliefs of Christianity itself in regard to the status of
other world religions is the greatest problem. T. Knitter and other theologians
see a way out of the problem of interreligious dialogue by “unifying religious
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pluralism.”4 “Unifying religious pluralism” is an important part of society and
can be characterized by continuous mutual communication which subse-
quently allows the enrichment of all people through interreligious exchanges.
The underlying assumption of “unifying pluralism” is that all religions can be
held as being equally valid.5

In some cases, however, religious pluralism can give rise to negative
factors, such as in cases where one religion attempts to stifle or impose its own
ideology upon another. It should be noted that religions should not be “islands
unto themselves” as the new way of life now present almost encourages mutual
contact to a better understanding and a willingness to assist one another. Each
of the world religions is an important part of human culture and way of life
which greatly contributes to both public and political life. While the role of re-
ligion is not to favour any specific political system (although there are excep-
tions, e.g. Islam, which combines politics with religion), it is necessary that
religions seek to build and maintain order. Lasting peace, which is probably
the most discussed topic, is only possible by the reconciliation between
religions.

Ethics and practical service
Common ethical principles of all religious systems are an important el-

ement for mutual convergence.6

Few people are actually aware of the common features in the area of
ethical principles which exist in the various world religions. If we take the three
major monotheistic religions, namely Judaism, Christianity and Islam, we find
that everyday life is governed by the precepts summarized in the Decalogue.

Even in religions such as Hinduism and Buddhism there are directives
of ethical principles, some of which occasionally, very strikingly, coincide with
the Ten Commandments. In Buddhism there are five fundamental ethical
principles ascribed to the Buddha himself: 1. Do not kill, 2. Do not deceive, 3.
Do not steal, 4. Avoid sensory pleasures, 5. Avoid drinking intoxicating bever-
ages. Similarly, in Hinduism there are several moral principles such as: the
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principle of not doing harm to living beings (Ahimsa), avoiding theft (astéja)
or the command
to lead honest life ...

It is in the ethical and practical services that have most recently become
the visible areas of the mutual convergence of religions.

Every day we are inundated with information from the media about acci-
dents, diseases, poverty in third world countries as well as natural disasters
such as earthquakes, floods or fires. It is most readily in these situations that we
can talk about erasing the differences between peoples, religions, ethnic
groups or organizations in the desire to help out of love of neighbour regard-
less of race, gender or membership to a nation or religion. St. Augustine ex-
pressed this through a beautiful idea when he wrote: “The goal of all our acts is
love. There is the objective: that is the reason for our striving, that is the goal
we are heading to, when we reach it, we shall find rest.” 7 Suffering, sadness,
loneliness and pain will always exist and it is precisely in such situations that
love of  neighbour through practical acts is vital.

We had a concrete example of practical service, and at the same time an
expression of mutual solidarity with the tragic disaster that struck Haiti in Jan-
uary of this year. The Red Cross and the Red Crescent Societies worked side by
side and next to each other in their effort and willingness to help.8

In declarations to the world by a trustworthy news agency on
15.01.2010 the following announcement was made: The Red Cross and the
Red Crescent have so far provided aid and supplies to three thousand Haitian
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In Islamic countries there is a parallel organization called the “Red
Crescent” which came into existence in 1906 at the insistence of
Turkey.
Until 1986 the „International Committee of the Red Cross“ existed,

but from the 1983 – 1991 it consolidated to become the
“International Organization of Red Cross and Red Crescent
Societies”, which changed in 1991 to the “International Federation
of Red Cross and Red Crescent Societies.” The main objective of the
Federation is to provide assistance to victims of natural disasters.
(source:
http://kruhy.blogspot.com/2010/02/cerveny-kriz-cerveny-polmesi
ac.html)

families. In Port-au-Prince there are supplies ready for 500 families. These
emergency supplies include kitchen utensils, personal hygiene kits, blankets
and containers for drinking water.9 Furthermore, it quotes the head of the In-
ternational Committee of the Red Cross (ICRC) in Haiti, Ricardo Conti, pres-
ent at the scene: “In the streets are heard prayers of thanks for those who
survived..“ He goes on to say that „it is extremely difficult to move around (the
capital) city and help people.” 10

Not only the International Committee of the Red Cross, but also other
humanitarian groups and organizations were involved in assisting the earth-
quake affected capital of Port-au-Prince.

This disaster marked a time when the world, at least for a moment, for-
get the hostility, fighting and mutual conflicts and focused instead on helping
in the earthquake affected areas of Haiti. Most countries, according to their ca-
pabilities, provided material assistance to one of the poorest countries. We
were also witnesses to the prayers, expressions of human coherence and spiri-
tual support which resounded from around the world.

Steps leading to mutual unification at the conference in Madrid
Interreligious dialogue is a mutual sharing, joint pilgrimage to the

truth and cooperation on projects of common interest. Dialogue is the spiri-
tual partnership built on the will to listen and to learn from one another.11

However, when we talk about spiritual partnership, it must be based
primarily on mutual respect.
The conference in Madrid, which took place in 2008, marked a breakthrough
step in the establishment of Christian - Jewish - Muslim dialogue. It is an im-
portant step forward in that this conference took place primarily at the initia-
tive of Saudi Arabia.

Jordan’s King Abdullah made a bold speech at the Conference when he
said: “If we wish this historic meeting to be successful, we need to focus on
what unites us, on a deep faith in God, on noble principles and high moral val-
ues that form the basis religion. During these days, it became clear that it is
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possible to meet, look at one another, respect our religion, or learn to walk to-
gether towards dialogue.” 12

Vatican Radio reported the conclusions of the conference in Madrid,
in an article, with the words: „The attending participants agreed that the repre-
sentatives of religions and prominent cultures, in the light of common values, that
mutual dialogue is the best way for mutual understanding and cooperation in hu-
man relations and peaceful coexistence between nations. Participants also signed
a declaration on fundamental principles, among which is, for example, that the
unity of mankind is inviolable - whatever their race, colour, ethnicity or culture.
Furthermore, they highlighted the mutual respect of religions, while terrorism was
identified as a general phenomenon, which could be overcome only by consolidat-
ing international efforts in a responsible and correct way, that in today’s world it
is necessary to spread a culture of tolerance and mutual understanding through
dialogue.“ 13

Restless Balkans... in the footsteps of time
History is not a witness only to partnership in establishing inter-reli-

gious dialogue, as was the case at the 2008 conference in Madrid.
Unfortunately, more often than not, we see the opposite, darker side,

which is full of violence, conflict, not to mention the unnecessary human casu-
alties. Man rises against man, nation against nation, and religion against
religion.

One of these sad examples of history are also the events in the nineteen
nineties of the 20th century, that took place in the Balkans. The deteriorating
economic situation and the resulting increase in unemployment in the coun-
try of Yugoslavia meant economic decline and with it a resulting unrest which
was the reason for the changes in the prosperity of individual republics.
Croatia and Slovenia, which were among the richest regions, did not experi-
ence a worsening of ethnic unrest as much as did Serbia and Bosnia. Finally re-
alizing their economic strength, Croatia and Slovenia decided to take radical
action by way of secession and independence from Yugoslavia in 1991.

After the war began, however, Croatia, just as Slovenia, in their fight
for recognition of independence, was forced to turn to the Western powers for
assistance. The other republics suddenly also saw the possibility of independ-
ence from Yugoslavia. In April 1992, Bosnia and Herzegovina tried to achieve
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independence with the support of the United States, who themselves began to
take a greater interest in the situation in the Balkans. The territory of Bosnia
and Herzegovina was also of great interest to the Croats and Serbs. After the re-
jection of independence by the Bosnian Serbs, the conflict deepened even
more and a cruel war began, which became one of the most tragic events of
20th century. Thousands of innocent people were killed in the attack by Serbs
on local Muslims around Sarajevo.

As the fighting did not stop, the West had to take decisive action and
intervene in the Balkans. The UN, with the support of Russia, imposed sanc-
tions on Serbia resulting in Serbia’s isolation, which further aggravated the
conflicts. The involvement of the West into these conflicts came to a head in
the spring of 1993 with the tentative Vance - Owen peace plan, but Bosnian
Serbs decisively rejected it in their referendum. Peace talks dissolved which re-
sulted in further atrocities in the region. Envy of Muslim prosperity and the
fear of losing their own position gave the Bosnian Serbs and Croats room for
one of the worst massacres in Europe, the victims being the Muslims of
Mostar, the capital city of Herzegovina.

The Serbs ravaged Sarajevo and the Croats did the same to Mostar. The
order for withdrawal from Sarajevo, which was issued by NATO in February of
1994 created a much longed for peace, at least for a while. The Dayton Peace
Accord of 1995 brought about the division of Bosnia and Herzegovina into the
Republic of Serbia in Bosnia and the Muslim - Croatian Federation. In the
same year, another 8000 Muslims were killed as a result of the attack by the
Bosnian Serbs on Srebrenica. Revenge was not long in coming as the Croatian
army decided to repel the Serbian forces, which resulted in Europe witnessing
the largest exodus of refugees since 1945. Over 150,000 Serbs had left Croatia.
We could have been witnesses to a similar exodus in Europe in 1999 when, be-
cause of the crisis in Kosovo, thousands of ethnic Albanians had to leave Yugo-
slavia.14

The example of these sad events in the not so distant past forces hu-
manity to reflect, so that with unified forces and bi-lateral talks, we can prevent
such sad and especially tragic events in the future.
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End

Today, even if the world has sufficient economic resources and spiri-
tual incentives, we are, in spite of this, on the verge of economic breakdown
and spiritual crisis. Individuals, groups, entire nations, and even ourselves are
called upon to recognize that religions can also often be driven by an unsus-
tainable pace to wealth, fame, recognition and human admiration. It is time
that mankind changes its values while it is not too late. Everyday we wake up to
a world full of hatred, intolerance and a mutual aggression, to a world where
the future depends upon dialogue. Economic, social and religious conflicts
and the tensions of the world mean an ever greater threat. Humanity needs
hope, hope to solve these problems. To begin with, it would be sufficient if we
could listen without mutual hostility and, if it is necessary to maintain stability
and peace in the world, we can, to a certain extent, make concessions instead of
stubbornly trying to prove our own truth.
We have successfully taken the first steps on the long and difficult path of in-

terreligious dialogue, but we must not stop now and be satisfied with the
achieved results and the seeming partial success. On the contrary, only by way
of our perseverance, patience and a willingness to cooperate can we move to-
wards a better future.
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Antropologija u teoloãkom diskursu:
poruka Hristoliånosti

Nikola Kneæeviñ: Uvod u teoloãku antropologiju: promiãljanje porekla, prirode i
smisla ljudskog biña
Protestantski teoloãki fakultet i Centar za empirijska istraæivanja religije, 2010.
godine

Ova knjiga je nastala iz velikog poduhvata autora da prikaæe ne baã
toliko jednostavne odgovore na pitanja ko smo, ãta smo i kuda idemo, ali iz
perspektive teoloãke antropologije. Interdisciplinarni pristup takoœe krasi ovo
delo bez obzira ãto kod nas veñ postoje odreœena dela autora koje se bave
sliånom temom, ipak se mora izdvojiti uporedni osvrt na razliåite termine kao
joã jedan plus promiãljanju kompleksnosti Boga, Hrista, duãe i åoveka uopãte.
Delo se sastoji iz 6 celina (uvod, pet poglavlja i zakljuåak) sa naslovima i
podnaslovima koji ñe zainteresovati, ne samo danaãnje teologe, sociologe,
psihologe i antropologe, veñ i svakodnevnog åitaoca ukoliko æeli da sazna
neãto viãe o informacijama sa stanoviãta åovekovog poloæaja u odnosu sa
Bogom, Hristom i obrnuto. Pojedini delovi ñe na svoj naåin nagnati åitaoca da
sazna viãe o pojedinostima, a pobuœena je liåna umna radoznalost. Kao
preduvod u svako poglavlje, nalaze se prelepi citati vaænih mislilaca koji
zaokruæuju prethodno i uvode se u naredno poglavlje.

Ako uzmemo u obzir da savremena literatura iz korpusa socijalne i
kulturne antropologije pokuãava da dostigne ’’oåiãñenje’’ od teoloãkih
primesa zbog viãevekovnog crkvenog uticaja na nauånu spoznaju sveta, ova
knjiga u prvom delu, moæda åak i isuviãe kratko, prikazuje doprinos socijalnih
i kulturnih antropologa za razvoj saznanja o åoveku. To nam åak i verovatno
govori, ne samo o ozbiljnosti autora kada se ’’hvata u koãtac’’ sa (ne)moguñim
pomirenjem ateistiåkog i teistiåkog u shvatanju ljudskog biña. U åemu je strah
’’svetovnih’’ antropologa da rade na ispitivanju teoloãkog u kulturnoj i
socijalnoj antropologiji, do sada nam niko nije dao odgovor.
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U drugom poglavlju, autor nam predstavlja istorijski kontekst, poreklo
i razvoj specifiånih promiãljanja o åoveku pre biblijskog Stvaranja. Bez obzira
ãto je veñ o tome raspravljano na mnogo naåina, potsetnik o tome da se
pojedine mitske strukture prenose, a nalaze se u Bibliji kao judeohriãñanskoj
’’matrici’’, nikada nije na odmet. Doprinosi sumersko-vavilonske
knjiæevnosti, uz antiåku mitologiju i filosofiju su i veñi nego ãto nekada
mislimo.

Terminologija koja je prikazana sa uzimanjem u obzir upotrebe
mnoæine kada se govori o punini Boæijoj, daje nam prikaz jasnoñe kojoj treba
da pristupimo pri izuåavanju Postanka. Jedino ãto izostaje iz ovog dela jeste
detaljnije objaãnjenje zaãto je baã autor Postanka dao na znaåaju crvenoj boji
zemlje pri stvaranju Adama. No, tako se pobuœuje radoznalost za daljim
izuåavanjem biblijske arheologije. Ali to je tema nekog drugog rada.

Na sledeñim stranicama se daje uvid u razmatranje teoloãkih pojmova
Imago Dei, lik i podobije. Tu poåinje gore napomenuti uporedni osvrt
crkvenih tradicija u odnosu sa navedenim pojmovima. Na prvi pogled bi nam
se uåinila sistematizacija autorovih misli onakva kakva se pretpostavlja u
egzaktnim naukama, ali se filosofskim apstrakcijama u spekulaciji teãko dobija
takav rezultat. Moæda bi se jasnijim odvajanjem pomoñu sinteze u
klasifikacijama (kao ãto je uraœeno sa relacionim aspektom od strane
protestantskog teologa Milarda Eriksona na 72. stranici ili pre toga na 57.
stranici) kroz åitav rad dobio precizniji uvid u razliåitost teoloãkih
razmatranja. Problem se moæe javiti u (ne)znanju åitaoca da dobije kompletnu
sliku zbog specifiåne apstraktne misli i terminologije koja je odlika nosioca
odreœenog znanja- u ovom sluåaju teologa/ãkinje.

Kreacionizam kao takav, laiku moæe pretstavljati suvoparno
pomirenje izmeœu nauke i vere o poreklu åoveka i sveta. Ko god da se malo
dublje zapitao o kreacionizmu, shvatiñe da postoje razliåite nijanse
kreacionistiåkog spektra: od striktnog do ãireg kreacionizma sa inteligentnim
dizajnom. Tada znamo da je neophodan stalan dijalog izmeœu prirodnih
nauka i teologije, jer sa druãtvenim naukama situacija je, ako ne lakãa, onda
barem pomirljivija.

U åetvrtom poglavlju nalazi se najlepãa esencija koju smo toliko traæili
u teoloãkoj antropologiji, pre toga potkrepljenoj Platonovim i Aristotelovim
humanistiåko-metafizåkim koncepcijama. Starozavetne i novozavetne
implikacije celovitosti ljudske prirode se ne mogu posmatrati bez
helenistiåkog uticaja, pa se one åak i proteæu u srednjevekovnu filosofsku
misao. Pitanje slobode i osvrt na savremeno poimanje prirode ljudskog biña su
dodatne teme 21. veka sa veåitom problematikom pravdoljubivosti,
samospoznaje i duhovnosti. Sa svojim najveñim vrlinama ljubavi, vere i nade,
zaista nam Svetopisamska paradigma slobode pruæa otvoren i optimistiåan
pristup åovekovom æivotu i njegovom mestu u Univerzumu, toliko
beskonaånom da se ljudsko biñe oseti malim kao zrno peska.
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U takvim sluåajevima, ne smemo zanemariti liånu ulogu u stvaranju,
sa moguñnoãñu percepcije veånosti i propadanja, odnosno smrti. Saznatljiva i
ne direktno spoznajna, smrt gubi znaåaj sa Novozavetnom idejom Isusovog
vaskrsenja i veåni æivot, ãto nas nagoni da i dalje razmiãljamo o grehopadu,
prvobitnom stvaranju i povezivanju dva Zaveta u jedinstvenu celinu. Ne treba
da nas åudi da je Biblija i dalje jedna od najviãe ãtampanih knjiga na svetu,
åineñi je svaki put neizostavnim izvorom nauåne i literarne inspiracije.
Pre petog poglavlja sa interesantnim naslovom Quo vadis homine?, ono ãto se
moæe reñi da je autor propustio da specifiåno izdvoji periode pre, za vreme i
neposredno posle humanizma i renesanse i tome posveti paænju u
svetovno-nauåno-religijskoj misli. Zaãto? Povratak prvobitnim helenistiåkim
vrednostima i åoveku u umetnosti samo su neki od indikatora antropologije
srednjeg veka. Danteova (Boæanstvena komedija npr.), Ãekspirova i Bokaåova
knjiæevnost je sada obavezni deo svetske knjiæevnosti zbog spoja
emocionalnog, druãtvenog i religijskog. Toliko je bogata multidimen-
zionalnoãñu u teoloãkom diskursu, znajuñi da je crkva baã tada imala najveñi
uticaj na genijalnost i imaginaciju pojedinaca/ki. Moæda nema onu konciznost
u iskazivanju Boæijeg stvaranja, muãkarca i æene, ali poseduje svoju vrednost u
vrañanju na odnos åovek-åovek i åovek-crkva, tj. Bog, kako u veñ spomenutoj
knjiæevnosti, tako i u slikarstvu, sakralnoj arhitekturi i muzici. Joã bismo dobili
vremensku liniju spajanja izmeœu starovekovnog i novovekovnog
antropo-teoloãkog preumljenja u kontekstu roœenja, æivota i na kraju- smrti.

Naravno, ne smemo zaboraviti da se i u tom periodu revitalizuje
magijsko-praktiåna misao, alhemija, astrologija i prorokovanje ãto nam
govori o indikacijama druge i drugaåije duhovnosti. Ahriãñanska duhovnost
ne mora posedovati loãu religioznost, veñ su istraæivana podruåja mistiånog
koja su potencijalno mogla da odgovore na neka pitanja karakterologije i
tehnologije kod ljudi u tadaãnjem druãtvu.

Ono ãto je zajedniåko i hriãñanskoj i ahriãñanskoj duhovnosti jesu
putevi dolaæenja do veåne Istine da bismo znali kakvu poziciju da zauzmemo
prema nepoznatom i nedokuåivom. Putevi lakãe spoznaje su karakterisali
ljudsko biñe, bez obzira ãto je Boæija spoznaja nekad izgledala teæom i
tajanstvenom. Sa ovom knjigom sada znamo kakva je hriãñanska pozicija.
U poslednjem, petom poglavlju kljuåne reåi za analizu su podobije, oboæenje,
posveñenje i opravdanje. Egzistencijalistiåkim pristupom, sa Niåeovom
kritikom religije i crkve, dobijamo osvrt na ateistiåku filosofsku tradiciju.
Sartr, Hajdeger i Huserl dodatno doprinose razvoju religijskog egzisten-
cijalizma, sa kritiåkom sveãñu i racionalnim promiãljanjima. Ono ãto je
zaboravljeno za napomenuti, u protestantkoj tradiciji neizostavni su Kalvin i
Luter. Nisu odvojeni, ãto i ne treba da budu, od ostalih crkvenih otaca
katoliåke ili pravoslavne provinijencije. Sve ãto se tiåe åoveka, njegovog smisla i
porekla, vodi nas ka putevima i stvaranju predhipoteza u daljem radu sa
Hristoliånoãñu i postojanjem sada i ovde.
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Preporuka je svima koji se bave hriãñanstvom i religijom uopãte da proåitaju
izvrsno delo mr Nikole Kneæeviña. Ogroman je zadatak postaviti se u odnosu
na dosadaãnje zalaganje pravoslavlja za teoloãku antropologiju, s tim da se
pruæe joã neka shvatanja, a omoguñavaju decentriranje za otvoren dijalog i
podrãku ekumenizmu u teãkom vremenu sukoba i razmimoilaæenja.

Aleksandar Trudiñ, dipl. sociolog
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