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Психолошке и теолошке  
претпоставке феномена верског 

фундаментализма

Апстракт: Феномен верског фундаментали­
зма је сложена друштвена појава која захтева 
интердисциплинарни приступ. Психолошке и 
теолошке претпоставке теме се морају узети 
у обзир да би се дошло до исправног разумевања. 
Иако различитим путевима, психологија и тео­
логија често долазе до истих закључака. Сложе­
ност људске природе условљава опрезан приступ. 
Иза наизглед општепознатих проблема агре­
сивности, истинитости, доброте, проналазе се 
увиди који на феномен верског фундаментализма 
бацају ново светло. Тако се долази до бољег разу­
мевања, али и могућих предлога који би са ста­
новишта психологије и теологије могли дати до­
принос у превенцији настанка овог феномена који 
је често поједностављено приказан у јавности.

Кључне речи: верски фундаментализам, психо­
логија, теологија, агресивност, истина, доброта.

Увод

Разумевање феномена верског фундаментализма захтева интерди
сциплинарни приступ. У студијама посвећеним феномену верског фун
даментализма може се често у уводним напоменама пронаћи да је ово 
само један тип онога што се назива ширим појмом „фундаментализам“. 

Порекло овог израза се везује за период од пре скоро једног века, а опи
сан је у серији брошура под називом Основе, које су штампали баптисти у 
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САД-у 1920-их година као одговор на утицај либералне теологије и савреме
них научних теорија. Данас се овај термин користи за описивање много сло
женије, вишеструке, вишедимензионалне стварности која је често повезана 
и под утицајем је дискурса национализма, патриотизма, тероризма, демо
кратије, тржишне економије, па чак и глобалне будућности (Ninan 2008, 5). 

Велики број студија посвећен је религијским и друштвеним чинио
цима који су узрочно-последично повезани са овим феноменом. Оне су 
указале на значајне теме без којих се не може упуштати у даље истражи
вање. У нашем раду посебан нагласак биће на теолошким и психолошким 
аспектима феномена верског фундаментализма. Посебну важност заузи
ма тема односа теолошких и психолошких аспеката феномена фундамен
тализма. Она је често боље уочавана од стране социолога и правника, него 
од стране теолога и психолога (Младеновић 1981, 178). Позивајући се на 
изјаву Ричарда Докинса поводом напада 11. септембра 2001. да је: религи­
ја пре тога била безопасан бесмисао, а од тада постаје опасан бесмисао, Be
njamin Beit-Hallahmi истиче важност психолошких и теолошких аспеката 
за разумевање верског фундаментализма (Hallahmi 2004, 27–28). 

Теологија и религија нису превазиђене у савременом свету, како је 
то предвиђао Алексис де Токвил (1805–1859) описујући религију као 
заблуду која је последица привредне неразвијености и ниског степена 
образовања. Високи технолошки развој није успео да потисне потребу 
савременог човека за Богом (Јевтић 2012, 79). Стога, теологија и пси
хологија имају легитимитет, али и обавезу да се у сусрету са савреме
ним светом суоче и са феноменом верског фундаментализма.

1. Несвесно као тема антропологије

За причу о несвесном у човеку је у великом мери заслужан Фројд. 
Реагујући на Фројда, тадашња теолошка сцена као да није приметила 
да у његовом учењу није све тако црно и безбожно. Наиме, потцењен 
је и превиђен његов допринос у ограничавању ауторитета рационалног 
као јединог меродавног садржаја човекове личности.

У новије време, јављају се теолози који се упуштају у дијалог са до
стигнућима на различитим пољима психологије као световне науке. Ме
ђу њима је и Николај Лудовикос. Он у правцу назначеног дијалога теоло
гије и психо-наука наглашава важност увида о неодређености личности. 
Осврћући се на Фројдово учење о несвесном као једну врсту дерацио
нализације теорија о човеку, он примећује да философија и теологија 
имају много тога да кажу и да се надовежу на психоаналитичку теорију 
о несвесном. Њену важност препознаје првенствено на пољу открића не
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сазнајности личности, њене отворености ка остварењу у будућности. За
то је заједнички став наведених наука усмерен ка одбацивању детерми
низма којим се личност своди на појам или ствар (Лудовикос 2010, 72). 
До истих закључака долази и Петар Јевремовић (Јевремовић 2012, 45). 

Код Фрома наилазимо на закључке по којима је основни проблем 
човековог постојања дихотомија ума и тела. Наиме, остали видови 
тварног постојања немају ту врсту неизвесности и потребе слободног 
одлучивања. Човек се не руководи једино инстинктима, па је тиме раз
личит од животиња. Тако Фром ову драматичну позицију човека опи
сује као неравнотежу, као могућност досаде и егзистенцијалног пита
ња које је увек јединствено и захтева одговор (Фром 1998, 26).

О том чудесном споју човековог бића, писао је и Свети Григорије 
Богослов: 

„Поставља на земљи анђела другога, мешовитог поклоника, на
месника (и надзорника) видљиве природе, посвећеника духовне 
(природе), цара на земљи царованога одозго (Богом), земаљскога 
и небескога, привременога и бесмртнога, видљивога и духовнога, 
средину између величине и унижености, једнога истога духа и те
ло: дух ради благодати, тело заради гордости; једно (тј. Дух) — да 
би пребивало и прослављало Добротвора; друго пак (тј. тело) — да 
буде страдалан и да патећи подсећа се, и васпитава се, величи
ном почаствован и побуђиван. (Човек је, дакле): живо биће овде 
устројавано и другде пресељавано, и свршетак тајне — стремље
њем ка Богу обожавано“ (Григорије Богослов 2001, 54–55). 

Речи Ериха Фрома и Светог Григорија Богослова показују могућ
ности за дијалошки оквир теологије са другим наукама на пољу антро
пологије. Као необични спој величине и ништавности, човек је биће 
које дотиче висине раја и дубине пакла. У томе учествује као психофи
зичко биће, па се и сваки покушај помоћи човеку мора усмеравати хо
листички. Као основу и почетак свега, психолог Михаил Хасмински у 
сагласности са вековним хришћанским Предањем предлаже покајање 
као аутентични гест човека као бића способног за највише и најниже 
поступке и егзистенцијална утемељења (Хасмински 2010, 161). 

2. Људска природа и агресивност

Теми људске природе посвећене су многобројне студије из разних 
истраживачких области. Она постаје посебно актуелна од времена Про
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светитељства, које на њој инсистира и гради даљи систем разумевање 
човека и света. Никола Милошевић у исцрпној философској студији 
о људској природи износи различита гледишта на ову тему. Уз помоћ 
Фројдовог и Хобсовог учења он истиче аргументе за заснивање једне 
песимистичне визије по којој је људска природа потчињена мрачним 
нагонима ка разарању. Са друге стране, као представнике оптимистич
не визије наводи Фрома и Русоа који у човеку виде доброту која се ква
ри једино у неадекватним и неподстицајним друштвеним околностима. 
Опсежно анализирајући наведене и многе друге ауторе из различитих 
стручних области, Милошевић закључује да се највероватније може го
ворити о диспозицијама, а не о унапред уобличеним природним скло
ностима ка добру или злу (Милошевић 2003, 163–164).

Фројд у писму из 1932. упућеном Ајнштајну, под упечатљивим 
насловом Зашто рат? разматра два основна људска нагона. Са једне 
стране је еротски (љубавни), који се пројављује као жеља за одржа
њем и уједињењем. Са друге стране је деструктивни, кога карактерише 
жеља за разарањем и убијањем. Упркос њиховој различитости, они по 
Фројду никада не наступају изоловано, већ су често у садејству (Frojd 
1986, 373). Стога, констатује да нема изгледа да ће на земљи агресив
ност икада бити искорењена, већ да се само може тежити ка њеној 
контроли и ублажавању дејства на друштвени живот.

Фром у Бекству од слободе разматра феномен рушилаштва. Под
влачи да га од садизма разликује то што не жели да другим или објек
том господари, већ да га уклони и уништи. Објашњава да је рушила
штво израз неподношљивог стања појединачне немоћи и издвојености 
у свету. Тако се од комплекса ниже вредности долази до различитих 
рационализација. Тражи се непријатељ. Фром наглашава потребу 
опреза у објашњавању рушилаштва, јер постоје различити типови. 
Скромно изражавајући немоћ да разјасни ово питање, он ипак предла
же покушај одговора. Формиран је на основу уважавања два основна 
људска нагона: за животом и смрћу. Коментаришући Фројдове увиде у 
ову тематику, закључује са њим да два нагона нису независна: 

„већ се налазе у обрнутој узајамној зависности. Што се више 
спречава нагон за животом, то је нагон за разарањем јачи; што 
се више живот остварује, то је мања снага рушилаштва. Руши­
лаштво је последица непроживљеног живота. Они појединачни 
и друштвени услови који доприносе сузбијању живота стварају 
страст за разарањем, а ова, тако рећи, образује велику залиху 
из које се хране човекове посебне непријатељске тежње — било 
према другима било према себи самом“ (Фром 1989, 164). 
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Тако долазимо и до објашњења самоубиства. Чак и у контексту 
верског фундаментализма. Посебан случај који демонстрира поду
дарност ових чинова су терористички напади често мотивисани и вер
ским побудама. У данашњици су карактеристични за ислам, али ређе 
постоје и слични случајеви у другим религијама.

Уважавајући поједине закључке представника инстинктивистичке 
теорије, Фром сматра да се деструктивно и окрутно понашање морају 
објашњавати са аспекта мотивације. Са огорчењем констатује да са
времена цивилизација не поседује капацитет за уважавање ирацио
налних мотивација, међу којима и религиозних (From 1984, 194). 

3. Социјални контекст агресивности

Подстицајну важност социјалних околности за даљи развој агресив
ности, могуће је аналошки описати паралелом са ситуацијом у којој по
глед на храну појачава жељу за њом код гладних (Berkowitz 1968, 52). 
Истраживање феномена агресивности указује на повезаност са људском 
природом, као и на различите и многобројне узроке у развоју. У детаљ
ном истраживању феномена агресивности, његових узрока и начина ис
пољавања, Miomir Žužul формира класификацију са четири групе које 
чине: инстинктивни чиниоци (теза коју заступају Фројд, психоанализа, 
Фром и етиолошке теорије), комбинација биолошких структира и(ли) 
физиолошких промена у организму (K. E. Moyer), фрустрација (Berko
witz) и социјални утицаји (Albert Bandura) (Žužul 1987).

Од агресивности као емоције појединца и његових на томе засно
ваних поступака, ова тема показује своју важност када се прошири на 
феномен рата као чина удружене агресивности. Костас Дузинас наводи 
да је рат израз људске потребе да уређује друштвени живот, анализира
јући притом историјски развој идеје о праведном рату (bellum justum). 
Различите аргументације су употребљаване да би се оправдао рат. Он 
наводи пример блаженог Августина који је у спису О држави Божијој 
рат и насиље оправдавао под изговором успостављања моралног порет
ка у друштву. Наводи и Хегелово разматрање по коме су рат и страх од 
смрти добри за обједињавање колективне свести у друштву, па уз помоћ 
Деридине интерпретације изводи закључак о Хегеловом тумачењу рата 
који спасава од статичности коју успоставља мир (Duzinas 2009, 316).

Агресивност појединца и потенцијална масовна агресивност која се 
пројављује кроз рат тако показују комплексност која не сме бити иг
норисана. Она захтева дубље промишљање и одговорност свих како би 
било што мање повода за развој и изражавање последица исте. Конста
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тујући присуство различитих типова религијског дуализма који су били 
искушење кроз историју Цркве (гностицизам, манихејство, богумил
ство), професор Крстић истиче страх као основно обележје овог свере
лигијског феномена. Од страха се стиже до етикетирања нечега као зла, 
а затим и до потребе да му се насиљем супротстави (Крстић 2012, 157).

4. Етиологија гнева

Светоотачко Предање упућује на пад као корен свих каснијих де
вијација у људској природи. О томе пише Свети Кирило Александриј
ски у Коментарима на Посланицу Римљанима, да род људски дели палу 
Адамову (Ларше 2008, 30).

Ту се проналази и етиологија гнева који чини суштину агресивно
сти. Према речима Светог Јована Лествичника: 

„Гнев је израз потајне мржње, тј. злопамћења. Гнев је жеља да 
се догоди зло ономе који нас је расрдио. Плаховитост је запаљи
вање срца у невреме. Огорчење је непријатно осећање, које се 
гнезди у души. Гнев је промењиво стање нарави и ругоба душе“ 
(Лествичник 2003, 82).

Жан Клод Ларше примећује да је страст гнева проистекла из раз
дражљиве моћи душе која је човеку дата од Бога како би се борио про
тив искушења и нечастивог. Временом је услед пада ова способност 
добила противприродну сврху и усмерена је против ближњег. Ларше 
сумира да гнев има многобројне узроке, па самим тим и начин лечења 
мора бити разноврстан (Ларше 2017, 195). 

5. Проблеми око схватања истине

У прологу за дело Заробљени ум, Чеслав Милош наводи цитат ста
рог Јеврејина из Поткарпатског краја: 

„Ако се двојица свађају, и један је добрих 55 посто у праву, то је вр
ло добро, и нема разлога да се кида. А ако је 60 посто у праву? То 
је дивно, то је велика срећа, и нека Господу богу захваљује! А шта 
рећи о 75 посто права? Мудри људи веле да је то врло сумњиво. 
Добро, а 100 посто? Такав који говори да је 100 посто у праву — га
дан је насилник, страшна лопужа, највећа хуља“ (Милош 1985, 1). 
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Овде је веома лепо илустрован начин којим се питање истинитости 
може довести у везу са чином искључивости према другачијем мишље
њу, а даље и до различитих видова насиља којим се истинитост брани од 
претпостављене лажи. Клаус Кинцлер издваја апсолутистичко настоја
ње као основну карактеристику фундаментализма, цитирајући притом 
Томаса Мејера који фундаментализам види као пут који тежи у сигур­
ност и затвореност самоизабраних апсолутних фундамената (Кинцлер 
2002, 12). Тако долазимо до битне повезаности феномена верског фун
даментализма са темом истине. Карл Попер је управо на пољу питања 
истинитости износио замерке на религијске апсолутистичке претензи
је. Уместо убеђености у апсолутну истинитост сопствених становишта, 
он је препоручивао настојање ка апроксимацији у истини, која је увек 
историјски недовршен чин (Poper 1998). Томе у прилог иду и научне те
орије, попут оних О релативитету и О принципу неодређености, као и 
домети квантне физике који говоре о непрестаној космичкој динамици.

У вези са перцепцијом истине у светлу фундаменталистичких интер
претација, Александра Николић истиче придавање неоспорног ауторитета 
оним истинама које се сматрају суштинским. Иако се проглашавају разли
чите истине, искључиви однос према њима је заједнички многим међусоб
но различитим врстама верских фундаментализама (Николић 2012, 37). 

Валид Фарес примећује да у друштвима која регрутују радикалне 
исламисте широм света постоји успостављени приоритет колектива 
над појединцем. Значење појединца је минимализовано у свакоднев
ном животу, тако да се он веома лако припрема за усвајање концепта 
по коме постаје послушан ауторитетима друштва (властодршцима и 
свештенству) који поседују апсолутну истину. Тако се он регрутује за 
исламистичку борбу спреман да постане мученик. Валид овакво на
стројење објашњава промоцијом од стране лидера, као што је Осама 
бин Ладен који је у јесен 2001. свечано путем Ал Џазире изјавио да 
џихадисти воле смрт као што Американци (Запад и неверници) воле 
живот (Fares 2018, 95). Из овога произилази како могућност да се умре 
за веру, тако и могућност да се убија за веру. 

6. Есхатолошко усмерење верског фундаментализма

У круговима верских фундаменталиста као највећа врлина истиче 
се одсуство страха од смрти. Својеврсна љубав према смрти (Ushq al 
mout) појачана је усмерењем ка будућности. Наиме, верским фунда
менталистима се у случају преживљавања у рату обећавају привилеги
је у друштвеном животу на земљи (а накнадно и на небу), док у случају 
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смрти за веру обећавају им се рајска задовољства. Тако се оно што је 
промовисано као мучеништво (Istichaad) може објаснити разлозима 
које Фарес формулише: „Или су посреди економски интереси и соци
јална беда, или сексуално задовољство на небу“ (Fares 2018, 99). Исти
на се тако ситуационо премешта (или шета) између историје и есхато
логије на један веома прагматичан и аксиолошки прорачунат начин. 

У сваком случају, тежи се отклањању егзистенцијалне неизвесно
сти којом је слобода човека као највећи дар Божији обележена. Зауз
врат се обећавају различити видови награде, који у крајњим дометима 
крију потребу за извесношћу. Истина се дефинише и објективизује као 
посед одређених начина понашања или сазнања. Принцип награде и 
казне како на земљи, тако и на небу, овде заузима значајно место. Под 
викаријским поткрепљењем, Žužul подразумева једну есхатолошку пе
рспективу која може бити путоказ у разумевању феномена верског 
фундаментализма и његовој даљој сублимацији и(ли) преображају. 
Метод награде и казне је пут којим се у оквиру затворених друштве
них средина појединцима лако манипулише и ствара рефлекс прила
годљивости за тзв. исправан живот (Žužul 1987, 37).

7. Друштвени релативизам  
као изазов за верски фундаментализам

Да би се боље разумео феномен верског фундаментализма и њему 
иманентан доживљај истине, неопходно је указати и на једну другу ап
солутизацију и тоталитаризам. Наиме, реч је о тоталитаризму релати
вистичког приступа који настоји да онемогући свако испољавање било 
каквог вредносног система. То је одустајање од трагања за истином, 
које на крају доводи до обесмишљавања свега и самим тим у друштве
ном смислу има улогу подстрекача тоталитаризма разних десничар
ских оријентација. Светомир Бојанин за описивање оваквог стања ко
ристи израз договорна истина (Бојанин 2014, 103–104). 

Проблем релативизма као светског универзалног друштвеног порет
ка који се намеће културама које нису вољне да га прихвате, изазива као 
могући одговор супротстављање група и појединаца. Петар Јевремовић 
на веома упечатљив и на увидима из психодинамике заснован начин, 
објашњава потребу појединаца и група да недостатак оца као ауторитета 
надоместе неким имагинарним оцем. Тако се тумачи појављивање ра
зних лидера који заузимају место које је услед релативистички суспен
дованог ауторитета оца остало у савременом цивилизацијском моделу 
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упражњено (Јевремовић 2019, 158). Њима се као самопрокламованим 
чуварима традиције и истине слепо верује, до жртвовања живота многих 
на заповест. Тиме се једна кастрирана моћ отаца сада тежи пронаћи у 
лицу које је моћније од отаца који су изневерили очекивања деце. 

У литератури која се бави верским фундаментализмом могу се про
наћи и ставови који претендују на критички ауторитет у име кога се да
ље залажу за заштиту деце од утицаја родитеља са схватањима која се у 
друштвеном мњењу детектују као израз верског фундаментализма1. Ово 
је подложно разним генерализацијама, па се свако верско образовање 
може довести у ситуацију да буде окарактерисано као верски фундамен
тализам који наноси штету детету (Schimmel 2008, 225). Као одговор на 
овакав приступ, египатски језуита Самир Халил Самир истиче да многе 
критике верског фундаментализма показују и сâме фундаменталистич
ке форме. Позива на међусобно уважавање саговорника и дијалог (Тана
сковић 2010, 246). Остаје неопходност истрајавања на аутентичним људ
ским вредностима, преиспитивању теме слободе (Ruthven 2007, 136).

8. Савремени богословски допринос схватању истине

У круговима богослова који припадају православном хришћан
ству, по питању бављења темом истине, посебно место припада Христу 
Јанарасу. Он истиче апофатички приступ истини, који у одређеном 
виду постоји пре и изван хришћанског окриља. Као истакнутог пред
ставника прехришћанске јелинске апофатике Јанарас наводи Аристо
тела и примећује: 

„У случају грчког философског предања, од Хераклита па све 
до Григорија Паламе, апофатиком карактеришемо одбијање да 
истину исцрпимо њеном дефиницијом, односно символичко-
иконолошко прихватање дефиниције истине — усвајање дина
мике односâ (хераклитовско заједничарити) као критеријума за 
потврду познања“ (Јанарас 2016, 13–14).

1 У више медија у неколико последњих година била је присутна вест о забрани 
учешћа деце у религиозним делатностима на територији Републике Бугарске. Наиме, 
према планираном Закону о детету предвиђено је да се деца не смеју укључивати у 
религиозне обреде, јер се тиме крши претпоставка њихове слободе одлучивања. Тако 
она пре сопствене жеље не би смела бити крштена нити кроз породично васпитање 
укључена у живот Цркве. У супротном, родитељи би били новчано кажњавани. Бугар
ска Православна Црква се одлучно супротставила оваквим плановима, па они до сада 
нису реализовани. Ипак, сама иницијатива ставља пред размишљање.
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Зоран Крстић примећује јеванђелски карактер давања предности 
слободи човека у односу на наметање неке истине која се проглашава 
за објективну и подложну друштвеном наметању. Тиме се не пориче 
ризик од слободе, али је ово неопходно и због гарантовања верских 
слобода (Крстић 2016, 52). 

Митрополит Јован Зизјулас у бављењу питањем истине, уз осврте на 
предањско хришћанско учење, примећује потребу одустајања од тежње 
ка дефинисању и апсолутизованим одређењима. Уместо тога предлаже 
се гносеологија заснована на љубави и заједничењу (Зизјулас 1993, 68). 

На тему о љубави као унутрашњем преображају личности, Свети 
Лука Војно-Јасенецки пише: 

„Својим призивом на љубав и милосрђе Христос је желео да ис
цели друштвене болести. Знао је Он да за то постоји само једно 
средство — исправљање људског срца. Ево због чега се наш жи
вотни задатак састоји у очишћењу душе, у чему нека нам помог
не Једин свједиј сердечнаја“ (Јасенецки 2010, 168).

Супротност оваквом настојању се пројављују кроз методе споља
шњег наметања у циљу убеђивања других у апсолутну истинитост соп
ственог становишта. Коментаришући појаве у животу хришћанских 
верских заједница, професор Радован Биговић истиче да постоје по
једини фалисификати вере, псеудо-православље и псеудо-црквеност. 
Овај феномен објашњава речима оца Георгија Флоровског, које разли
кују два типа верујућих људи. Они који су синови Божији имају љубав 
према Богу и браћи, а најамници Божији љубав према Богу узимају 
као повод за мржњу према браћи (Биговић 2011, 240). О томе веома 
упечатљиво подсећају многе светоотачке поуке које говоре о прелести 
као духовној болести. Према једном од увида Светог Игњатија Брјан
чанинова, најопаснијим стањем за духовни живот сматра се мишљење 
да смо ослобођени од прелести (Брјанчанинов 2005).

9. Антиномичност доброте

Уколико бисмо из назива верски фундаментализам закључили да је 
вера једини параметар за разумевање овог феномена, учинили бисмо 
велику редукцију појма. Наиме, вером се често назива много тога што 
у основу не представља нешто што своје корене има искључиво у вери. 
Тако се многи психолошки и друштвени чиниоци налазе маскирани 
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испод онога што се кроз мање или више успешне рационализације те
жи представити и признати под епитетом верског, а даље кроз аксио
лошко утемељење оправдавати и признати.

Свети циљеви и верска убеђења заснована на вери у будући живот и 
духовном делању нису могла сама по себи бити извор верски утемеље
них злочина. Тек у вези са овоземаљским циљевима долазило је до ра
дикализација верског осећања у правцу сукобљавања са другим и разли
читим. Ову ситуацију, Ремон Полен историјски илуструје и објашњава: 

„мешање светих тежњи и притисака прохтева проистеклих из 
суделовања у овоземаљском животу, морални и политички ути
цај религијског и, обрнуто, утицај овоземаљског на религијске 
обичаје и убеђења разгорели су и крвљу натопили најгоре суко
бе, изазивајући злокобне интегризме и фанатизме. Најкласич
није решење, до којег се дошло у XVI веку, састојало се у при
сили и икључивости: Cuius region, eius religio“ (Polen 2001, 48). 

Даље, констатује честе злоупотребе религијских осећања у поли
тичке сврхе, изводећи закључак о последицама које се огледају у поре
мећају савести и кршењу слободе истинске вере (Исто, 51). 

Разматрајући тему доброте из угла стваралаштва античке грчке, делâ 
великих трагичара и философа, Марта Нусбаум у изузетно садржајној 
студији, долази до закључка да је људска природа непостојана. Карактер 
је промењив и развија се. Разочарења у животу заобилазе једино оне који 
умру млади, па се за њих и везује верност детиње ведрим погледима на 
живот. Дакле, доброта није једнозначан и статичан ентитет већ динамич
ко и никад до краја актуализовано достигнуће. Овим се доброти припи
сује несталност, као и карактер изазова у коме сваки појединац даје соп
ствени одговор у сусрету за конкретним догађајима (Nusbaum 2009, 516). 

Адлер у студији О нервозном карактеру примећује да воља за моћ 
може бити маскирана различитим моделима понашања који указују 
на доследност и моралну узвишеност ових особа. Скромност, пожр
твованост, истинољубивост, савесност и друге особине које су вредне 
поштовања могу бити вештачки опонашане, како би се прикрила из
ворна воља за моћ, а уједно избегла разочарења која су могућа на путу 
остварења идеала исте. Тако се јавља и комплекс ниже вредности и 
формира стање неурозе (Адлер 1984, 194).

У анализи феномена жртвовања, Салман Ахтар једно поглавље по
свећује односу жртвовања и мазохизма. Разлажући различите вари
јанте у наведеном односу, кроз илустративне примере, он без генера
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лизација, уочава да у неким случајевима ова веза два феномена и те 
како постоји као подударност (Ahtar 2016, 184).

У анализи порекла зла и добра, Душан Пајин као једну од могућ
ности види и да човек који је убеђен да чини добро може посегнути за 
чињењем зла. Ово стање он описује: 

„не само да етичка учења не побољшавају људску природу и по
ступке, него су често и сама извор новог зла у историји уколи
ко партиципирају у пројектима које Бодријар назива ‘фаталне 
стратегије’, тј. уколико доприносе уобличењу идеје о неком иде
алном стању које његове присталице настоје другима да намет
ну насилним путем“ (Пајин 1992, 30).

Феномен мржње и снага којом се испољава у животу поједина
ца и друштава почива на сатанизацији другога. Овде се истовремено 
пројављује и инхибиција личног (ја), тако што се ја ослобађа одго
ворности а сва кривица почива на другоме као изазивачу мржње. То 
показује фактичку немоћ мрзитеља, где он скоро да себе доживљава 
као жртву која је натерана да мрзи. Тако се објашњава и рационали
зација мржње у пожртвованост, аскетизме разних врста и осећај ин
фериорности. Реконструишући различите ситуације које приказују 
генеалогију и развојне типове мржње, Ратко Божовић се позива на 
чехословачког драматичара Вацлава Хавела који у тексту Мржња па­
лог анђела бележи:

 
„У основи тога је трагични, готово метафизички недостатак 
смисла за пропорцију. Човек који мрзи не разуме мере — ме
ру својих могућности, меру својих права, меру свог постојања“ 
(Божовић 1992, 14). 

Дакле, динамика односа је поремећена, па се од апсолутизова
ња своје безгрешности лако долази до апсолутизовања туђе кривице. 
Други тада постаје легитимна мета, чије је у крајњем случају и уби
ство оправдано. Ово је посебно присутно у време ратова када се врши 
хомогенизација појединаца у заједницу која мрзи. Сопствену слабост 
и усамљеност појединци лече укључујући се у заједнице које мрзе. То 
је пут у колективну мржњу, која од мржње према појединцима неми
новно прераста у мржњу према колективу.

Драган Симеуновић као основна обележја присталица верског 
фундаментализма види идентификацију кроз поделу на нас и њих, 
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одбацивање другог и различитог, као и присутан антимодернизам 
(Симеуновић 2009, 90–94).

10. Имитација доброте као религијска инхибиција

Отац психоанализе Сигмунд Фројд је у својим делима која су се 
дотицала теме религиозности често констатовао опасност да религи
ја буде компензација за индивидуалну неурозу. Тако је он у религији 
повремено видео колективну неурозу, којој појединци прибегавају ка
ко би избегли конфликте на индивидуалном пољу. При крају живота, 
Фројд је ове ставове ублажавао сматрајући да религија не поседује са
мо тамне стране, да у односу на неке друге друштвене феномене није 
увек претња јавном здрављу. 

Бавећи се односом психоанализе и религије Владета Јеротић је, уз 
контекстуализацију Фројдовог становишта у општем теолошком раз
умевању његовог времена, изнео веома важне закључке који позивају 
на опрезност када је у питању тема доброте у животу религиозних љу
ди. Он примећује могућност да се религиозни развој заустави и прера
сте у инхибицију или инфантилност. Ова примедба на поједине типове 
религиозности је истакнута још код Фројда и неоправдано узведена до 
генерализације. Ипак, то не значи да се може у потпуности одбацити. 
О томе Јеротић пише:

„Једном речи, свака религија је угрожена од регресије, од по
вратка на инфантилни стадијум слепог веровања видљивом или 
невидљивом ауторитету који храни, спасава и обећава. Колико 
је оваква опомена на своме месту, показује и данашња религио
зна ситуација у свету, нарочито у Америци, у којој се, по речима 
Хари Велса, традиционална религија поштује празником, а обо
жавање робе врши радним даном“ (Јеротић 2006, 91).

Могли бисмо да додамо да ни у Европи није много боље. Тако се 
доброта пројављује и као религијски садржај којим се може манипули
сати од стране оних који преузимају на себе улогу верског ауторитета. 
Они који себе препуштају манипулацији најчешће су у неразвијеном 
стадијуму религиозности, па стога своју слободу радо и олако препу
штају другима. Доброта тиме добија своју мрачну страну. О томе све
дочи и Чеховљева приповетка Убиство где брат брата убија због жеље 
да га натера да не пости на уљу, него на води. 
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Савремени српски психијатар Милан Милић је веома луцидном 
анализом указао на то колику опасност носи комплекс ниже вредно
сти када се обуче у религијско рухо. Он указује на потребу појединаца 
да овај осећај наткомпезују константним доказивањем више вредно
сти. У сударању са стварношћу, даље се долази до имитације религиј
ски хваљене врлина скромности. То је лажна скромност, настала услед 
немоћи, повезана са тежњом да се створи сопствена слика као добре 
особе у очима других. Кривица се увек преноси на друге, а властити 
прерушени его уместо сијања доброте на околину има исцрпљујући 
емотивни утисак (Милић 2012, 41–44).

Решење се налази у сазревању личности и аутентичном животу ко
јим се непрестано узраста у вери како у сагледавању својих слабости, 
тако и у борби за узрастање у врлинском начину живота. Верска зајед
ница у томе игра веома битну улогу кроз стварање духовног амбијента 
у коме појединци могу наћи простор за аутентично узрастање у вери 
без идеологизација које имају сумњиве свесне или несвесне циљеве.

Закључак

Кроз досадашњу анализу основних обележја која чине профил 
верског фундаменталисте покушали смо да учинимо препознатљивим 
одређене девијације које се често представљају као врлине верујућих 
људи (Абашидзе 2014). Психолошки аспекти верског живота не смеју 
бити превиђани, уколико се жели сачувати трезвоумље. Отрежњујуће 
звуче речи Митрополита Јеротеја (Влахоса): 

„Често и онда када тврдимо да се боримо за веру, у суштини ис
тичемо сами себе са свим својим страстима и боримо се да сами 
себе укрепимо. Страшно је што у тој борби долазе до изражаја 
наше страсти и у суштини се трудимо да потврдимо своје бо
лесно ‘ја’. Људи доспели до светости, који живе у бестрашћу и 
просветљењу, могу јуначки да се боре за очување православног 
учења, када се ради о томе да се спасу људи чија вера се разбо
лела“ (Влахос 2010, 384).

Идеологизација се увлачи свуда где престану аутентична слобода 
и љубав према ближњем. Постоји велика опасност од љубави према 
даљњем, тј. према замишљеној слици коју имамо о томе како би други 
и свет требало да изгледају да би били достојни нашег поштовања. Бор
ба за аутентичну слободу се одвија у дубинама унутрашњег бића чове
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ка, а по речима Александра Шмемана пројављује се као отпор потчи
њавању било којој врсти овоземаљског циља (Шмеман 2016, 332).

Пред нама остаје изазов питања смисла живота. Савремено друштво 
је пред великим проблемом обесмишљености егзистенције. То стање 
је оснивач логотерапије Виктор Франкл назвао „масовном неурозом“ 
(Frankl 2007, 21). Христос као Смисао доноси велику радост свету. Ова
плоћење Христово као обнова лика Божијег у свим људима представља 
централно место у приступу свим темама антропологије, па и питању 
феномена верског фундаментализма. Ова чињеница не сме бити изне
верена кроз различите психолошке мањкавости које се покушавају ле
гализовати уместо да се лече. Верски фундаментализам је једна од њих. 

* * *
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Summary: Religious fundamentalism phenomenon is 
complex social concept that demands interdisciplinary ac­
cess. Psychological and theological assumptions must be 
considered in order to get correct understanding. Altho­
ugh going different ways, psychology and theology often 
come to the same conclusion. People’s nature’s complexity 
demands careful approach. Behind generally known pro­
blems of aggressiveness, truthfulness and kindness, new 
views can be found. They throw new light on religious 
fundamentalism. In that way, we come to a better under­
standing and possible suggestions from psychological and 
theological standpoint. They could give their contribution 
in prevention of this phenomenon which is often simplified 
in public.
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