
RELIGIJA INDUSTRIJSKE CIVILIZACIJE (II)

J a k o v  J u k i ć

Nespremnost Crkve na urbanu revoluciju — osmi simptom moderne 
đekristijanizacije
Ne ćemo mnogo pogriješiti ako ustvrdimo da je  grad u  samom središtu 
suvremene društvene preobrazbe. On je onaj prvi i  neotklonjivi prostor 
novog sviijeta koji se stvara i prem a kojem čovječanstvo nezaustavljivo 
kreće. Sav svijet postaje jedan golemi grad. Stoga, način života u  gradu 
ne samo da postaje uzorom svakog ljudskog života uopće, nego magijskom 
snagom novosti privlači i one koji gradu još izmiču. Ako grad nije svuda 
nazočan, gradski život jamačno jest. Sociologija je  brzo obratila pažnju 
na taj urbani fenomen, pa se, sa stajališta znanosti, za grad  ne može 
više reći da je  potpuna i neistražena nepoznanica. O tkriveni su u  njemu 
zakonitosti prostorne podjele, fluidnost društvene stratifikacije, pokretlji
vost socijalnih grupa, klasna raspoređenost, ritam  tehničkog života, raci
onalnost i socijalizacija, urbana kultura  i novi konformizmi. O svemu 
tome postoji danas opširna literatura ,1 koju nije moguće zaobići, ako. se 
želi dulblje proniknuti u sadržaj urbane civilizacije. To proniknuće može 
biti od vtìlike koristi za naš povijesni hod i njegovo konačno odredište, 
jer da  bismo nešto više doznali o budućnosti svijeta, m oram o prije dobro 
poznavati sadašnjost grada. Današnji grad je sutrašnji svijet.

Na žalost, Crkva je ovu urbanu zbiljnost prim ila s nepovjerenjem  i su
mnjom, ne sjećajući se dovoljno kako je i sama iz gradova ponikla. Grad 
joj se često činio kao  uzbiljenje zla, kao kula Babilonska, kao svratiste 
demona. Ako je  neka evanđeoska skrb spram  gradskog pučanstva i po
stojala, ona se uvijek izvršavala u oblicima feudalnog pastorala i s predo
minaci jom seoske logike. Nespremnost Crkve na novu gradsku civilizaciju 
bila je  svuda više nego uočljiva, posebice u  velikim gradovim a i na  njiho
vim zabačenim predgrađim a. Ne treba se stoga čuditi što je  prisustvo 
Crkve u  gradu ibi vaio sve uže, s malim izgledima na brzo obnavljanje. 
Moderni čovjek n ije  više nailazio na vidljivu Crkvu u  svojem društvenom  
krugu, nego na jedno potpuno odsustvo sakralnih znakova. Grad je 
postao pustinja vjerskog đozivanja.

Pred tim  golemim naletom  urbanizacije i tehničkog m entaliteta Crkva 
je  reagirala obram beno: povukla se u stare  gradske župe, ako je  takvih 
bilo, prepuštajući nove urbane aglomeracije vjerskoj ravnodušnosti ili 
fanatizm u sekti. Tako je Crkva ostala povijesno izvan gradskog života, 
nije dovoljno upoznala grad i njegove probleme, nije procijenila svu 
važnost novih s tru k tu ra  i novih ljudi koji u tim  struk tu ram a žive. Zbilj
ski život novog sv ijeta koji se rađao izmicao joj je  u tren u tk u  kad je on 
postao vladajućim životom. Dok je svećenik trošio vrijem e da ojača vjeru 
«
1 L ew is  M um ford, L a  c u ltu ra  d e lla  c ittà ,  M ilano, 1954 (im a i  h rv . p r ije v o d );  W illy  H ellp ach , 
L ’u o m o  d e lla  m e tr o p o li ,  M ilan o , 1960; H . B ahrdt, D ie  m o d e rn e  G ro s s ta d t,  H am b urg , 1961; 
P . G eorge, L a v il le ,  le  f a i t  u r b a in  à  tr a v e r s  le  m o n d e ,  P a r is , 1902; H e v r é  C arrier -P h ilip p e  
L auren t, L e  p h é n o m è n e  u r b a in ,  P ar is , 1965; G iu sep p e  L u crez io , I l  fe n o m e n o  u rb a n o ,  Borna, 
1970.

195



svojih vjernika, jedan iposve novi svijet je  rastao  na dohvatu njegova 
pogleda i njegove moći. Možda zvuči paradoksalno, ali je Crkva zakasnila 
s krštenjem  grada najviše zato što je  bila v jerna sebi, a ne svijetu. Nije 
otišla, s  rizikom i u opasnostima, tražiti »izgubljenu ovcu«, nego je  čuvala 
stado. Ta ocjena vrijedi globalno, prem da u  pojedinim  slučajevima svetost 
Crkvenih ljudi i vjernika ostaje proročka i duboko evanđeoska. Jedno 
je  vjera, a  drugo pastoralno stajalište povijesne Crkve. A m i govorimo 
upravo o  ovom posljednjem.

Defekt u  adaptaciji doveo je Crkvu u stanje organizacione disfunkcije,2 
koja se ogleda u nekoliko h itn ih  pastoralnih propusta.

Prvo, Crkva je zakasnila u stvaran ju  gradskih župa. Pasivnost mnogih 
biskupija pred demografskom eksplozijom pučanstva u njihovim novim 
urbanim  prostorima bila je kratkovidna i nekršćanska. Prem da je  broj 
pučanstva u gradu višestruko rastao, broj je  župa i svećenika ostajao isti. 
Čuvala se opustošena ruralna tradicija i  inzistiralo na postojanju već 
»mrtvih« seoskih župa, dok je  u gradu pustin ja žednih čekala. Posebno 
se odgađalo sa stvaranjem  župa u  predgrađim a i u  radničkim četvrtim a. 
Crkva je  samo simbolički bila prisutna u gradu: granice župa ucrtavane 
su na k arti grada, a ne u  životu župljana. Još uvijali im a u  nekim  grado
vima župa sa 70.000 do 100.000 stanovnika, dok je istodobno prosjek u 
zemljama tih  gradova 1000 stanovnika na jednu župu. U Chicagu prosje
čan broj katolika u  jednoj žup'i ne prelazi 3500, dok predgrađa naših veli
kih gradova u Evropi i Latinskoj Americi poznaju »župe« sa 40.000,
60.000 i, dapače, sa 100.000 katolika. Ako je  jedno od funkcija župe da 
dozvoli i  omogući odgoj kršćanske svijesti kroz intim nu povezanost vjer
nika sa svećenikom, onda takve glomazne gradske župe tu  funkciju ne 
mogu nikako ispuniti. Stoga, ne samo da će pojedini vjernici biti u fak
tičnoj nemogućnosti da prak tic iraju  svoju vjeru, nego će je  zacijelo, radi 
odsustva Crkve, brza i izguibiti.

Drugo, nesposobnost gradskih župa da prihvate emigrante. Crkva nije 
stvarala nove župe za mnogobrojne doseljenike u gradove, a nije ni 
postojeće župe organizirala na način da te  budu sposobne prihvatiti nove 
ljude i novi svijet. Grad ih je  primio, Crkva ne. Presađivanje vjernih 
seoskih župljana iz zavičaja u  grad n ije  uspijevalo. Zašto? Najviše zato 
što su  gradske župe tvorile često samo jedan  dobro zatvoreni k rug istih 
ljudi, isključiv i samozadovoljan, vrlo m alo susretljiv  i gostoljubiv prema 
novim osamljenicima grada. Nije onda čudo što  je župa ostala izvan 
egzistencijalnog i vjerskog zanim anja doseljenika, premda su upravo 
doseljenici im ali najveću potrebu da od n je  budu prihvaćeni, pomognuti 
i integriram . U kolikoj m jeri je  ovaj pastoralni propust im ao svoj zbiljski
1 povijesni odjek pokazuje činjenica da se u  zemljama gdje su gradske 
župe bile posebno stvarane za doseljenike i od doseljenika religiozni život 
zadržao, održao i  razvio, što je  baš slučaj s national parishes, kojima 
danas dugujemo opstanak i prosperitet C rkve u  Sjedinjenim  Američkim 
Državama.3
•
2 H erv é  C arrier-É m ile  P in , E ssa is  d e  so c io lo g ie  re lig ie u se ,  P a r is , 1967, str. 322 i  323.
3 W ill H erb erg , P r o te s ta n ts , c a th o liq u e s  e t  is ra é li te s ,  P a r is , 1960; F ra n ço is  H outart, A sp e c ts  
s o c io lo g iq u e s  d u  c a th o lic ism e  a m é r ic a in ,  P ar is , 1957.
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Treće, nedovoljnost religiozne formacije u gradu. Katehizacija gradske 
djece nižih klasa zaustavlja se negdje u dobi između 10—13 godina, dakle 
u vrijeme kad dijete još 'nije sposobno da osobno i  refleksivno asim ilira 
kršćansku dogmu. Katehizacija prestaje u trenu tku  kad bi trebala biti 
najintenzivnija, pa se kršćani tako  odgojeni teško otim lju .novim kušnja
ma. Protivno tome, religiozna formacija djece bogatijih roditelja tra je  
dulje, je r je  vezana za produženo školovanje, pa daje toj djeci dublji 
kršćanski odgoj. Posljedice te  diskriminacije su  poznate, one znače krizu 
autentične »Crkve siromaha«. Dokle god, dakle, katehizacija bude pove
zana sa školom i  dužinom školovanja, Crkva će u svojim  redovim a repro
ducirati dvije kategorije neravnopravnih kršćana: većinu koja o vjeri 
malo zna i m anjinu  koja o vjeri više znade, vjerski proleteri ja t i vjerske 
bogataše, dualizam  .premalo evanđeoski d a  bi ga kršćanstvo moglo dalje 
podnositi.
Konačno, kao četvrti pastoralni propust treba spom enuti stvaranje nepri
kladnih terito rija ln ih  župa u gradu. R uralna struk tu ra  nije ista kao u rba
na. Dok je seosko društvo stukturirano od jednog koncentričnog sustava 
teritorijalnih jedinica, grad pozna još i razna udruženja i specijalizirane 
organizacije, koje, uzdignute iznad teritorijalne fiksiranosti, sačinjavaju 
jedan jako dinam ički i  pokretljivi sloj društvene zbilje. Prem da je, dakle, 
i grad sastavljen  od više dijelova i četvrti, u  .njemu im a samo jedna 
stvarna zajednica, a to  je sam grad .uzet kao cjelina. Više nego jedinstvo 
funkcija, grad je sistem znakova, jedan jezik, to talite t koji za čovjeka 
ima značenje artikuliranog svijeta.4 Gradski čovjek nije toliko okrenut 
prema svojoj četvrti i m jestu svojeg prebivanja, koliko prem a m jestu 
svojeg rada, zabavljanja, susreta s prijateljim a, koristi, m jestu  očekivanja 
usluga od raznih udruženja i organizacija. U duhovnom  se smislu može 
reći da čovjek u gradu živi u vremenu, a ne u prostoru, u dinamičkim 
horizontalama, a ne u prostornim  vertikalama. Precizne odrednice nje
gova interesa, dakle, nisu Okrenute prem a jednom m jestu  u  gradu, nego 
su razasute prem a svim dijelovima grada.

Svako aktualiziranje gradskog pastorala, koje se ne bi obaziralo na tu  
devalvaciju teritorijalnog načela, moralo se p rije  ili poslije pokazati kao 
promašaj. A upravo se to  događalo u  početku susreta Crkve i grada. 
Povijesno je  Crkva Zapadne Evrope bila ruralna u  svim svojim tem eljnim  
strukturam a : župi, biskupiji, provinciji. Doduše, p rva Crkva je  imala 
bitno urbanu struk turu , ali ju  je poslije potpuno napustila, izgubivši 
dodire sa svojom iskonskom organizacijom. Posljednje gradske struk ture 
stare Crkve nestale su u  srednjem  vijeku, a prestale su  funkcionirati već 
u VIII i IX stoljeću. Nove su struk ture utem eljene polazeći od jedne 
bitno ru ra lne  situacije feudalnog društvenog sustava. Ta teritorijalna 
podjela Crkve bila je dovršena 1378. godine, a sankcionirana je na Koncilu 
u Trentu; sredinom  XVI stoljeća stvorena je dugotrajna povijesna situ
acija, koja n ije  ni do danas posve korigirana, je r je  aktualna crkvena 
karta u velikom dijelu  ipak ona srednjovjekovna.5 Stoga, urbane župe i 
nisu bile n išta  drugo nego ruralne župe prem ještene u  prostor grada. 
Crkva je i dalje tražila svoje vjernike prem a m jestu njihova stanovanja,
&
1 F ran ço ise  C hoay , L ’u rb a n ism e . U to p ie s  e t  r éa li té s ,  P a r is , 1965, s tr . 78.
5 Josep h  C om blin , T eo lo g ia  d e lla  c i t tà , A ss is i, 1971, str. 14 i  374.
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a tam o su se oni najm anje zadržavali. Župa koja je uređena po načelu 
stanovanja ne dostiže najvažniji dio života vjernika, njihov rad i  zadr
žavanje izvan kuće, pa ostaje izolirana old svih velikih kretan ja  u g radu; 
župi bježi sve ono što je u  gradu najviše živo, što je najviše gradsko. Od 
toga onda dolazi ono često poistovjećivanje župe sa svijetom djece i žena, 
koji ostaju kod svojih kuća, dok odrasli, u svojim funkcijam a rada, 
gradskog života, odmora ili politike, ne susreću više Crkvu, jer tam o gdje 
rade i najviše žive, tam o nje stvarno nema. Zato gradski čovjek teško 
prihvaća integraciju u jedinu crkvenu zajednicu, koja je  sastavljena od 
ljudi s kojima on nem a nikakve srodnosti, nikakve odnose, nikakve dublje 
povezanosti, osim možda puke činjenice zajedničkog pribivanja.

Ta situacija može ibiti predočena u slici grada koji je  u k re tan ju  i u slici 
župe koja je nepokretna. K retanje je jedna od glavnih karakteristika 
pučanstva modernih gradova, pa se fizionomije cijelih četvrti mogu u n e
koliko godina potpuno [promijeniti, je r  se stanovnici grada često sele, bilo iz 
stare četvrti u  novu, bilo iz jednog grada u  drugi. Osim tih  stalnih m igra
cija, grad  pozna sve više i k ra tko tra jne  migracije, godišnji odmor i weelc- 
~end, koje udaljuju znatan dio pučanstva iz grada.6 Istraživanja su poka
zala da najm anje 30% vjerskih p rak tikanata  spada u »pokretne« građane 
koji posjećuju nedjeljnu misu u  župi ko ja je  različita od župe njihova do
micila.7 Dok župe m iruju, pučanstvo se grada kreće; dok Crkva čeka, 
narod putuje — sve sveze susreta ipucaju u  pastoralnom  nesporazum u 
vrem ena i prostora.

P ri takvom  stan ju  stvari, župa sve više gubi na važnosti u životu m oder
nog čovjeka: ona ga ne p ra ti u njegovu ahasverskom hodu, nije nazočna 
u njegovim nomadskim seljenjim a kroz gradske osamljenosti i križeve. 
Zbog svoje glomaznosti i  statičnosti, župa prestaje biti cura animorum  i 
žarište ljubavi, postaje »servis za religiozna pitanja«, sakralna adm ini
stracija za registriranje našeg rođenja, vjenčanja i sm rti, neka vrst javne 
službe svetih stvara. Kako su se, naime, specijalizacija i atomizacija rada 
i društvenog života proširile na sve zajednice u gradu, tako je i idealizi
rana župa, shvaćena kao velika i sre tna obitelj, u praksi brzo nestala.8 
Doduše, svaki je krštenik ostao i dalje članom Crkve, ali sociološki i  psi
hološki gledano on se vladao kao običan korisnik ritualn ih  usluga Crkve. 
Ulazeći kroz seoski model u  gradski prostor, Crkva je u urbanoj civili
zaciji često doživljavala nešto od sudbine sela: ostala je osamljena usred 
m noštva — osuđena na oponašanje gradskih atrakcija i upotrebu m agije 
zemaljskog privlačenja. A
Mnogi su vidjeli u  nesprem nosti Crkve n a  urbanu revoluciju glavni 
razlog za napuštanje religiozne prakse u gradu.9 Stoga treba reći da nije 
toliko u pitanju dekadencija religioznog smisla, koliko je u punom tijeku  
kriza adaptacije tradicionalnih vjerskih s tru k tu ra  novom "'remenu i no
vom svijetu. Ako je  srednjovjekovna Crkva im ala toliko hrabrosti da 
raskine sve sveze s akcidentalnim  struk tu ram a stare i prve Crkve — a 
®
“ R em i C respin , G ra d  p o s ta v l ja  p ita n ja  s v e ć e n ik u , S v e sc i ,  br. 1, 1967, str . 72.
7 J ea n  L ab b en s, L a P r a tiq u e  D o m in ic a le  d a n s  V A g g lo m é r a tio n  ly o n n a ise , V o l. II, P a r o is se s  
e t  C h a p e lle s , L yon , 1956, str. 29.
8 J o sep h  H. F ich ter, S o c ia l R e la tio n s  in  th e  U rb a n  P a r ish ,  C h icago, 1954, str. 126.
9 L o u is -J o sep h  L eb ret, L a F ra n ce  en  tr a n s it io n ,  P a r is , 1957.
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tko bolje poznaje povijest, taj zna s kakvom je radikalnošću to napra
vljeno ■— onda nem a posebnog razloga i dogm atske zapreke da gradska 
Crkva to  isto  ne učini u odnosu na srednjovjekovnu Crkvu. Dobro znamo 
da ni s ta re  n i nove strukture ne .spašavaju svijet, ali nas ne će nitko 
uvjeriti da feudalni pastoral može biti dovoljan odgovor Crkve na sve 
upitnosti grada. Zato, iznad svih nekorisnih polemika, treba otvoreno . 
i kršćanski op tira ti za profetsku dim enziju Crkve u  svijetu. A taj svijet 
može opet b iti samo grad, jer drugog svijeta za C rkvu danas nema. Može 
se u op iranju  svašta izmišljati, ali Crkva je nazočna samo tam o gdje je 
čovjek.

Nerazumljivost religijskog jezika — deveti simptom 
suvremene đekristijanizacije

Ako se m alo šire i apstraktnije istraže uzroci nesprem nosti Crkve n a  
izazove urbanog društva, onda će se utvrditi da  je  poglaviti razlog za to 
u  govoru Crkve, ko ji m odernom  gradskom čovjeku postaje nerazum ljiv 
i težak. Dobiva se utisak da poteškoće shvaćanja religijskog jezika doista 
rastu, bilo u prostoru liturgije, bilo u teološkoj refleksiji.

To se, međutim , događa upravo u trenu tku  kad fenomen jezika ulazi u 
središte suvremenog znanstvenog zanimanja. S tara filozofija je  bila filo
zofija razgovora, moderna filozofija, poslije Descartesa, najviše je filozo
fija spoznaje.10 Nakon što je opisala svijet i  prepustila ga znakovima 
i simbolima zna nos ti, filozofija se danas opet vraća jeziku, kao svom 
prvom ishodištu, kroz koji se prelam a, kao kroz spektar, sav kasniji 
zbiljski sm isao svijeta. Jezik je  epistemologi]a znanosti, govor je prva 
antropološka s truk tu ra  u  svemiru, riječ je rodilište smislenosti u biću. 
Daleko od toga d a  zahiri u nekoj vrsti lingvističkog kantizm a, suvremena 
m'isao o jeziku stoji u tem elju svih velikih pokreta duha: u struk tu ra
lizmu Lévi-Straussa, u dijalektici kerygm e i m ita egzegeze Rudolfa B ult- 
manna, u  govoru kao čuvaru bitka u  ontologiji M artina Heiđeggera i, 
konačno, u  konkretnoj univerzalnosti simbolizma P au la Ricoeura. Sve to 
pokazuje da jezik nadilazi položaj pukog sredstva sporazum ijevanja i 
društvenog dogovora, jer zapravo tek posredstvom jezika čovjek uspijeva 
pobjeći od neposrednosti da bi se otvorio mogućem, dakle pojmu, a time 
onda samom totalite tu  opstojnosti. Ako je jezik čovjekova konstitutivna 
značajka, nisu to nikako razni jezici u njihovoj šarolikoj povijesnoj pro
laznosti. Nema povlaštenih jezika, postoje samo povlaštene poruke. D a
pače, ni Bog nije stvorio novih riječi, ja : Krist donosi samo nove zapo
vijeda ljuba vi i  bratstva, ali za n jih  nem a posebnih riječi, osim riječi 
svojeg vremena.

U takvom  općem kulturnom  ozračju vjerska poruka često ostaje nera
zumljiva m odem om  čovjeku, jednako kao što m u je  neshvatljiv govor 
mnogih drugih povijesnih poruka. Dapače, neki su od najosnovriijih v jer
skih pojm ova dovedeni pod znak p itan ja  u pogledu njihova značenja, pa 
danas nije sigurno n i što treba podrazumijevati pod imenom religija i 
religioznost, a kamoli da bi se moglo u  drugom e tražiti suglasnost. Za 
jedne je  religioznost mistika, a za druge društvena filantropija. Naravno,
•
10 E dm on d O rtigu es, L es  D isco u rs  e t  le  S y m b o le ,  P a r is , 1962, str . 9.
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kriza izraza je najviše zahvatila religioznu imaginaciju, vjerske slike i 
predodžbe, ritual i jezik, dakle sve ono što se kao tradicija čuva u  novim 
urbanim  i  tehničkim strukturam a. To Rusconi naziva »krizom religijske 
imaginacije«, a označuje je  kao posljedicu još dublje kolektivne konflik t
ne situacije između zahtjeva totalitarizirajućeg tradicionalnog religijskog 
razgovora i njegove faktične redukcije na osobno i privatno, odnosno kao 
rastavljanje, koje se zbilo na kolektivnog razini, između religioznog i 
običnog društveno-važećeg vladanja.11 Religijski jezik više n ije jezik 
društva, pa su sistemi simbola organiziranih religija danas u brizi zbog 
nesposobnosti duhovnog izgovora i nemogućnosti priopćavanja m odernom  
čovjeku značenja vjerskih istina koje su skrivene u vjerskom simbolu. 
Stoga Watzke tvrdi da je  »suvremena kriza religije prije svega kriza 
institucionalnih religijskih simbola«.12 Ta nemoć vjerskog izraza dolazi 
dobrim dijelom od prevelike povezanosti sakralnog jezika s govorom 
prošlih vremena i m rtvih društava, prevladanih institucija i nedjelo
tvornih juridizama. Značajno je pri tome spomenuti da se sve to  zbiva 
u  trenu tku  kad moderni oovjek, u iskrenosti i nadi, strastveno traž i i 
nem irno pronalazi velike istine svoje, religije u pseudo-mistikama raznih 
ideologija i pseudo-religijama -raznih sekti, jer je, naime, potreba za 
religioznim u njem u duboko i neotuđivo usađena. Ako Crkva bude govo
rila  samo bitne stvari svojega poslanja — život, ljubav, bratstvo, grijeh, 
zlo, dobro, smrt, spas, vjećnost ■— gluhi će se sigurno osvrnuti i pospani 
trgnuti, je r nema čovjeka korji u  sebi ne nosi odjeke tih bitnih ljudskih  
zbiljnosti. Ako pak Crkva bude govorila riječi suvišne i sitne, slabe i 
nevažne, ona može brzo postati m uzejski ostatak nerazumljive i čudne 
prošlosti u modernom svijetu. Muzej koji više nije ni kršćanski, je r u 
njem u nije pohranjena vatra kršćanstva, nego m rtve ljudske riječi 
kršćana.

Sukob tehničkog i religioznog mentaliteta — deseti simptom 
đekristijanizacije

Teško je do k ra ja  domisliti susret tehnike i religije u našem vremenu. 
To bi iziskivalo opću i široku spoznaju tehničke kulture i tradicionalnog 
vjerskog izraza, njihov dodir u  prostoru i vremenu, te, konačno, i njihovo 
razgraničenje u  usmjerenju, je r je  sigurno da su mnogi elementi ostali 
pomiješani, pa nije uvijek jasno što pripada zbiljskoj religiji a što krivoj 
tehnici. Usprkos toj neodređenosti, neka su prva obilježja ipak već nago- 
vještena, što pokazuje da spomenuti susret ne će biti samo izgovor za 
nabrajanje razloga za dekristijanizaciju, nego uvjet za raščišćavanje n j i 
hovih međusobnih povijesnih nesporazuma. Uostalom, taj smo m odel i 
do sada slijedili, opisujući devet sim ptom a suvremene đekristijanizacije.

Prvi su utisci negativni. Susreti s Transceđentnim  traže sposobnost kon
centracije, duhovnu pozornost i ku ltu ru  unutrašnjeg čovjeka. Na žalost, 
te  zbiljnosti se ne  susreću n i u sportskim  dvoranam a ni u  disco dubovim a. 
Gide je  u  Thésée-u pisao da treba p resta ti gledati svijet da bi se vidjelo 
Boga, a danas m oderni čovjek p resta je  gledati Boga da bi bolje vidio
•
11 G ian  E nrico  R u scon i, G io va n i e  s e c o la r iz z a z io n e ,  F iren ze , 1969, str. 36.
ì! J a m es W atzke, P a g a n iza tio n  a n d  D e c h r is t ia n iza tio n , o r th e  c r is is  in  In s t i tu tio n a l S y m 
bo ls . A  P ro b le m  in  S o c io lo g ica l I n te rp r e ta tio n , » S o c ia l C o m p a s s X V I, 1» 1969, s tr . 91.
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svijet. Podneblje tehnike je  bučno i svijetlo, ono želi izazvati rastresenost 
i površna čutstva, razdražljivost i uzbuđenost — snizujući tako moguć
nost duhovne sabranosti. Prem da industrijska civilizacija svojim poseb
nim tehničkim  i  tehnološkim podnebljem egzaltira čovjeka kao čimbenika 
razvoja i tvorca vlastite sudbine, ona m u ritm om  tog istog tehničkog 
podneblja oduzima one tako  potrebne »pauze« u psihičkom tijeku, koje 
su neophodne za svako duhovno i duboko osobno sabiranje. Osjećaji 
autonom ije i dovoljnosti u vlastitom stvaran ju  poništavaju u čovjeku 
sposobnost divljenja prema prirodi, a nadmoćnost »kvantitativnih-« m eto
doloških stajališta u  odnosu prem a »kvalitativnim « im a za posljedicu 
desakralizaciju prirodnih predmeta, koje čovjek sada projicira u dimen
ziju puke pragmatičke funkcionalnosti, a ne u simbolizmu njihove ukupne 
upitnosti. Simptomi raspadanja tradicionalne duhovne pažnje, kao uvjeta 
prikladnosti prem a transcedenciji, n a  obzorju su  i treba ih označiti kao 
spiritualnu apa tiju  i nesposobnost odricanja. Stoga Schasching13 misli da 
je suvrem ena tehnička klim a očito štetna za religiozni život, jer duhov
nost predviđa uvijek određenu m jeru sabranosti ili barem  prevladavanje 
prvih u tisaka, dakle poželjnosti kojih u duhovnom životu suvremenog 
tehničkog svijeta ima doista sve manje. Tehnička klima doprinosi u n a j
većoj m jeri preoblikovanju modernog svijeta u  jedan isključivo profani 
svijet, posebice u onom dijelu koji se odnosi na iskustvo obična čovjeka. 
Taj svijet postavlja čovjeka u prvi plan, dok Boga čini sve više nevidlji
vim. Ima se utisak kao da djelokrug čovjekova utjecaja raste, a Božje 
moći se sužava, što znači da svijet nije više okrenut spontano prema 
nevidljivoj zbilji, nego otvoren čovjekovoj slobodi.

Uzevši sve to  u obzir, čini se da sudbina tradicionalne duhovnosti ima 
zaista malo izgleda za novi uspjeh i ponovo oživljavanje u  modemom 
svijetu. Plotinska pobožnost, individualna duhovnost i isključivo osobna 
religioznost nalaze sve teže mjesta u  novom tehničkom  i urbanom pro
storu našeg svijeta. U tom smislu se onda sm ije govoriti o sukobu tehnič
kog i religioznog mentaliteta, ne ulazeći pobliže u ocjenu i opis tih  m en
taliteta. Za takvo stanje mogu se tražiti jednako razlozi u krivoj religioz
nosti kao  i  u krivoj svjetovnosti. Bit će valjda krivn je i na jednoj i na 
drugoj strani, ali je ipak najveća krivnja u odgađanju njihova susreta, 
susreta koji bi uzeo u obzir isključivo n jihove istine, a ne samo laži i 
povijesna zastranjenja. Tehnika i vjera su previše dugo vremena živjele 
odjeljeno jedna od druge, ignorirajući tuđe istine i glorificirajući vlastite, 
da bi njihov sadašnji susret mogao ostati bez teških posljedica i zaple
tenih nesporazuma. Premda nismo baš sigurni da će demitologizaoija 
religije i  desakralizacija tehnike nenadano oživjeti svijet u sreći i  okladu, 
jedna nam  sve svjesnija i dublja ljudskost nalaže da se jednako borimo 
za autentičnu sliku naše vjere kao i za deideologizirani koncept tehnike, 
vjerujući iskreno da duhovnost živi od napora i  upornosti, a  ne od ru tine 
i običaja.

Utjelovljena u  povijesne dimenzije i u  društvene strukture, ova pobjeda 
tehničkog m entaliteta nad tradicionalnim  religioznim m entalitetom uzima 
danas izgled socijalnog sustava, koji pospješuje stvaranje areligioznih
9
5:1 Joh an n  S c h a sch in g , La C h iesa  e la  s o c ie tà  in d u s tr ia le , R om a, 1963, str. 100; F ried rich  
D essau er, S tr e i t  u m  d ie  T ech n ik , F ra n k fu rt, 1956, str . 237.
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prostora u našoj kulturi. Sociološki ateizam 14 traži upravo ovdje svoj p rv i 
duhovni impuls i svoje šire opravdanje. Nove ideje prodiru zajedno s 
tehničkim i znanstvenim podnebljem , stvarajući s vremenom druge n a 
vike, nove oblike ponašanja i reagiranja, suprotne svoj tradiciji i  prošlo
sti. Tvornice, prostrane tehnološke aglomeracije, radničko mnoštvo, u rb a 
ne četvrti, znanstveni institu ti — nove su jezgre razlijevanja i širenja 
svjetovnosti i tehničkog shvaćanja svijeta, izvorišta ateističkih i areligioz- 
nih organizama u  suvremenom d ruštvu .15 To je eto podneblje u  kojem u 
se onda lako stvara »-naravni« ili »tehnički ateizam«, onaj naim e koji 
znači čovjekovo privikavanje na bespredm etnost i suvišnost »božje« in te r
vencije. Tehnički homo faber  b it će spontano ateističan, je r neposredni 
rezultati njegova rada ne zavise više od izvan-ljudskih i nad-ljudskih  
moći, nego od njegova umijeća i vještine. Dok zemljodjelci trebaju  kišu, 
sunce, plodnost i zdravlje, radniku je važan dobro izabran m aterijal, p re
ciznost u kretnji, minuciozni postupak, uzoran i uređen stroj. Stoga, 
seljak može pozvati u pomoć Boga kao neophodna »suradnika« u  svaki- 
đanjem  radu, dok radnik za to  nem a posebne potrebe; ono što je  efikasno 
n ije (misteriozna sila u prirodi, nego ljudski napor, precizni račun, stroj, 
uspješnost rada, praksa i verifikacija. Radnik vjeruje u ono što dira, a 
ono što dira nije se nikada preobrazilo u korisnu stvar drugačije nego 
od njegova rada, koji nijedna m olitva ne može u  tome zamijeniti. Njegov 
ateizam nije ništa drugo do proširenje na u'kupnost njegova života baš 
ovog »realističkog« iskustva ko je on stječe i živi u svakodnevnom rad u .16

Zasićenost tehničkim podnebljem je tolika da mnogi misle kako n ije 
sasvim isključeno da ova tehnička klima, praktični proizvod industrijske 
civilizacije, jednog dana ne dovede do radikalne i definitivne prom jene 
čovjekova psihičkog stanja, njegove bitne psihičke strukture, ko ja je 
nekada dozvoljavala religiozno iskustvo, a danas ga prom jenjena, kao 
strano tijelo, odbacuje. Prem da su takve pesimističke prognoze p reu ra 
njene, one ipak nešto govore o povijesnom rascjepu koji se otvorio 
između tehničkog i religioznog bića. Ako danas areligioznost n ije sam o 
misao, nego naprosto ljudski život, onda je teško vjerovati da u  tom  
životu zamire svako zanim anje za religioznu dim enziju života. Bit će 
prije da čovjek teško 'prepoznaje religijske istine u svijetu. Stoga treba 
nešto promijeniti u čovjekovu životu, ali i u govoru religije, je r se »reli
giozna semantika ne može poistovjetiti s vrednotam a koje ona želi izra- 
zati«.17 Krista su mnogi čekali, ali ga zapravo nije nitko poznavao. Zašto 
Crkva ne bi uzela na  sebe dio tog mučnog iskustva i tegobnu sudbinu 
svojega Utemeljitelja? Možda b i onda više rekla, a mainje govorila m oder
nom svijetu.

•
14 T h eod ore  M. S teem a n , T h e  S tu d y  o f  A th e is m , a  S o c io lo g ica l A p p ro a c h , L o u v a in , 1965.
15 S a b in o  S. A cq u av iva . L ’e c l is s i d e l  s a c r o  n e lla  c iv il tà  in d u s tr ia le ,  M ilano, 1966, str . 237 
i 240; Sab ino  S. A cq u av iva , A u to m a z io n e  e  n u o v a  c la sse ,  B o logn a , 1964, str. 48.

H ervé C arrier-É m ile P in , E ssa is  d e  s o c io lo g ie  re lig ieu se ,  P ar is , 1967, s tr . 246 i 302.
17 F ran co  D em arch i, P ro filo  so c io lo g ic o  d e lla  d in a m ic a  re lig io sa , » H u m a n ita s« , X V I, 10, 
1961, str . 788—809.
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INDUSTRIJALIZACIJA I URBANIZACIJA — UZROK SUVREMENE 
RELIGIOZNE KRIZE?

Pošto smo opisali svih deset simptoma m oderne dekrist'ijanizacije, sad u 
sažetku m oram o nešto više reći o razlozima pojave i razvoja te dekristi- 
janizacije. P rije  smo se bavili fenomenima, sada uzrocima. Naravno, posve 
prirodnim  uzrocima; ne teologijom, nego sociologijom religije. Pri tom e 
moramo spomenuti da su mnogi od naznačenih simptoma zapravo već i 
uzroci đekristijanizacije, pa našem opisu ne trebam o dodavati novih 
spoznaja, osim možda potražiti, u istom kontekstu činjenica, općenitiju i 
širu razložnost, sintetizirajući sve dosadašnje simptome u jedan uzrok.

Stoga ćemo ovdje najviše govoriti upravo o tim  globalnim razlozima 
suvrem ene đekristijanizacije. No, prije se trebam o vratiti pozitivnoj 
metodi, koja ima eksplikativnu vrijednost. je r se temelji na naravnoj 
uzročnosti i na relativnim  povijesnim pretpostavkam a. Ako apstrahiram o 
nadnaravni horizont, koji je gornja granica, i ljudsku slobodu, koja je 
donja granica društvenog reda, onda nam  još uvijek ostaje dovoljno pro
stora za društveni kauzalitet vjerskih fenomena. To, doduše, ne znači 
da smo protum ačili svu tajnu  vjerskog vladanja —• jer sveobuhvatni 
uzrok religioznog 'iskustva nadilazi polje znanstvenog opažanja — ali nam 
se ipak  mogu otkriti, baš s tog zemaljskog vidika, razne pravilnosti u 
kolektivnom vladanju, nove tendencije i konstante ponašanja u psiho- 
-sociološkom krugu religioznih činjenica. U nutar tih  empirijskih granica, 
moguća je onda ozbiljnija analiza i plauzibilnija teorija suvremene reli
giozne krize.

Držeći se tih  uvjeta, mnogi su postavili tezu o prostoj uzročnosti. Ništa 
nije bilo  lakše nego zaključiti kako je razlog religiozne krize u pojavi 
industrijalizacije i urbanizacije. Tome je pridonijela činjenica čudnovate 
koincidencije : plima đesakralizacije započinje svoj rast upravo u trenu tku  
kad se na evropskom prostoru jav ljaju  prve jače urbane i industrijske 
koncentracije. To nije moglo biti posve slučajno, to  više što su obje ten 
dencije 'jačale, idući od ishodišta prem a suvremenosti. Pojava industrij
ske i  unbane civilizacije prouzročila je duboke prom jene u religioznom 
životu društva i pojedinaca, posebice napadajući osjećaj za sakralno, 
mitološko i ritualno. Sociolozi su općenito složni u  tv rdnji da je u suvre
menom društvu  sve vidljivije ovo- slabljenje sakralne religioznosti, kojoj 
nedostaje nekadašnji psihološki i sociološki tem elj. U prošlosti je religija 
bila prvenstveno društveni čin, ko ju  je onda podržavalo i svo društvo, 
dok je  danas religija osobni čin i nem a te  izvanjske podrške.

Ovdje se nećemo upuštati u iscrpnu analizu odnosa religije i religioznosti 
prem a urbanim  i industrijskim  sredinama, je r je to  poseban predm et 
izučavanja,18 nego ćemo tek označiti nekoliko negativnih elemenata tog 
susreta.
•
111 R ob ert K a n ters , E ssa i su r  l’a v e n ir  d e  la  r e lig io n , P a r is , 1945; E. R. W ickham , C h u rch  an d  
P e o p le  in  an  I n d u s tr ia l C ity , L on d on , 1957; K le m e n s  B ro o k m ö ller , C h r is te n tu m  a m  M o rg en  
d e s  A to m z e i ta l te r s ,  F ran k fu rt, 1955; K lem en s  B ro c k m ö lle r , I n d u s tr ie k u ltu r  u n d  R elig io n , 
F ra n k fu rt, 19G4 ; M arie-D om in iq u e  C henu , T h é o lo g ie  d e  la  m a tiè r e ,  C iv ilisa tio n  te c h n iq u e  
e t s p ir i tu a l i té  c h ré tien n e , P aris, 1968; F ra n co  D e m a r ch i-A ld o  E llen a , In d u s tr ia  e  re lig io n e , 
B resc ia , 1969; F ern an d  B ou lard  -  J ea n  R em y , P r a tiq u e  r e lig ie u se  u rb a in e  e t  r e g io n s  c u l tu 
re lle s , P a r is , 1968; G ian carlo  M ilanesi, S o c io lo g ia  r e lig io sa ,  R om a, 1971.
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Grad je prvo izvorište suvrem ene dekristijanizacije ,fcoja u posebnim  
okolnostima može započeti svoj pu t također od sela, stalnim  iseljavanjem  
ruralne elite iz provincije u  g rad19, što međutim ne spada u porijeklo, 
nego u mehanizam dekristijanizacije. Širenjem  grada rastu  profani p ro
stori, a  time mnogi negativni utjecaji sekularizacije. Urbanizacija egzal
tira elemente anonimnosti i pokretljivosti, površnosti i  blagostanja —- 
stvarajući vrlo nepogodan okvir za afirmaciju sakralnog života. N ado
dajmo tome još: pluralizam  ideologija, m oralnu popustljivost, konfuziju  
vrednota i  konformizam, onda smo dobili prve negativne podatke o  d je lo 
vanju grada na tradicionalni vjerski moral. Film, televizija, radio, tisak 
pozivaju modernog čovjeka na svečanost svjetovnosti, pa  s jednim  neču
venim pritiskom na slobodu i osobnost, odalečuju svu njegovu pažnju 
od religije i njezinih problema, prem da im  to nije nikada d irek tn i cilj 
i svrha. Religiozni život slabi i blijedi, iskorijenjen iz društvenog bića, 
ostaje najčešće prepušten krkhoj osobnoj izdržljivosti. Taj okvir rastaču  
još i posve tbanalne točke ižarivanja svjetovnosti u gradu: loši uvjeti 
stanovanja, tegoibnosti u rad u  i napornosti u uspjehu, zaposlenost žene, 
bar, club, plesovi, teškoće prijevoza i njihovo trajan je  Ud.20 Pored nega
tivnog psihološkog kom pleksa gradskog života, opstoji i jedan  dublji 
sociološki kompleks, koji svojim  djelovanjem  također nepovoljno u tječe na 
čovjekovu religioznost. Novi i  slobodniji oblici vladanja i običaja poja
vljuju se baš u gradu, uvijek zajedno s ubrzanim procesom urbanizacije. 
Taj proces redovito p ra ti tehnizacija društvenog života, koja se iskazuje 
kao vodič novih ideja. Urbanizacija i industrijalizacija stvaraju m noštvo 
novih uloga i prilika, novih zvanja i zanimanja, novih podneblja i p ro 
stora, što ima negativan odsjev na tradicionalnu religioznost. M ijenja se 
ritam  egzistencije i koncepcija vremena, pa racionalizacija i tehnizacija 
razvijaju, na razini m entaliteta, novi duh, čiji param etri postaju nepro- 
pustljivi za religiozne fenomene. Tako se pod utjecajem  tehnike, gradske 
psihologije i njezinih struk tu ra  v rîi suvremena desakralizacija ■— u no
vom ritm u života, shvaćanju vremena, senzibilnosti i percepciji. Bilo bi, 
međutim, pogrešno pretpostaviti da urbanizacija donosi posve nove 
uzroke dekristijanizacije, koje su ljudskom  rodu bile dosada nepoznate. 
Suprotno tome, zbiva se samo um nažanje i jačanje, počevši od novih 
tehnoloških i urbanih jezgri, perm anentnih uzroka areligioznosti.21 Nije 
u pitanju novi razlog za nevjeru, nego nova prilika za njezin povijesni 
ra s t

Na kraju  treba dovesti u svezu ovaj jedinstveni urbani i tehnički kon
tekst s padom izvršavanja vjerskih dužnosti. Razloge za vjerski nehaj 
ne valja tražiti u  jednom  jedinom  uzroku—  obitelji, doibi, blizini crkve, 
naobrazbi, klasnoj pripadnosti, školi, vjerskoj pouci — nego u cjelovitom 
kompleksu industrijskog i gradskog života. Sigurno da će u pojedinim  
zbiljskim slučajevima prev ladati ovaj ili onaj partiku larn i elemenat, ali 
će u općoj konstelaciji ipak biti odlučujući spomenuti cjeloviti kompleks. 
Pokazali smo kako je in tenzitet vjerske prakse u djece koja ulaze u zrelu
•
i0 P . S ch m itt-E g lin , L e  m é c a n is m e  d e  la  d é c h r is tia n isa tio n , P ar is , 1952, str . 151.
20 Jea n  C helin i, L a v i l le  e t  VUlglise, P a r is , 1958, s tr . 105,
21 Sab ino  S. A cq u a v iv a , L ’e c l is s i  d e l  s a c r o  n e lla  c iv il tà  in d u s tr ia le , M ilano , 1966, s tr . 211 ; 
G iu sep p e D e Kosa, A n d ia m o  v e r s o  il tr a m o n to  d e l c r is tia n es im o ? , »-La C iv iltà  C a tto lic a  
CXIX, 1963, sir . 121—135.
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dob općenito jednak intenzitetu vjerske prakse u njihovih roditelja. Iz 
toga bi se onda moglo zaključiti da je obiteljski determinizam odlučujući 
u sklopu drugih uzroka deferistijanizacije, što, međutim, nije točno. Taj 
uzrok ima vrijednost samo dok n ije nadjačan od drugog uzroka, pa 
intenzitet vjerske prakse redovito opada u  djece koja ulaze u novi dru- 
štveno-psdhološfci ambijent gdje je prosječna stopa praktičnosti m anja od 
one u njihovih roditelja. Za to  imamo prim jer kada siinovi zemljodjelca 
postaju radnici, dok se povećanje pokazuje u  suprotnom slučaju, onome 
kada sinovi radnika postaju službenici.22 Slično je i s društvenim  d eter
minizmom. Zacijelo, neka se korelacija ne može zanijèkati između re li
giozne prakse i  društvenih uvjeta. No taj se odnos pokazao zamršenijim  
nego što  se očekivalo. Produbljeno istraživanje otkriva da se društvene 
kategorije, postavljene u istoj razini, ne mogu izjednačiti u pogledu izvr
šavanja vjerskih dužnosti, je r se načini ponašanja pokazuju vrlo različi
tima. Ustanovljeno je da postotak izvršavanja nedjeljne dužnosti osjetno 
oscilira u pojedinim urbanim  aglomeracijama. U Lyonu ide od 5 do 45%. 
U Parizu, njegov zapadni dio (Auteuil, Passy, Chaillot, les Champs-Ely
sées) s Gros-Cai 11 ouom i Saint-Sulpiceom im a prosječno 20 do 30% redo
vitih izvršilaca nedjeljnih dužnosti, dok u istočnom dijelu (Belleville, 
M énilmontant) taj prosjek pada na 4 do 6% redovitih praktikanata. 
Između ta  dva kraja, proteže se središnji dio gdje je okupljeno deset 
okružja u  kojima se vjerska praksa kreće od 8 do 15%. Toj prostornoj 
podjeli odgovara neka klasna raspoređenost, je r predjeli nastanjeni ra d 
ništvom pokazuju najveću apstinenciju. To, međutim, nije apsolutno i 
bezuvjetno pravilo koje bi vrijedilo u svim slučajevima. Zanimljiva su 
u tom pogledu istraživanja Josepha Höffnera u  13 župa sjeverozapadnog 
dijela Njemačke. Golema većina župljana tih  župa čine radnici zaposleni 
u kemijskoj industriji, što znači u  istoj privrednoj grani i  pod jednakim  
tehnološkim  uvjetima. Ali sprovedena anketa je pokazala da radnici koj:i 
stanuju  u prigradskim  četvrtim a i  na selu znatno više posjećuju crkvu 
nego radnici koji stanuju u  gradu (40,2% prem a 22,5%). Dalkle, karak ter 
naselja, globalni kontekst i mjesto prib ivanja pokazuju se mnogo utjecaj
nijim  čimbenicima od karak tera djelatnosti23 i od klasne pripadnosti.

Tu je  još jedno otkriće. Budući da  su razne (društvene kategorije nejed
nako raspoređene na gradskom prostoru, kako smo gore vidjeli, kao i  da 
su nejednako redovite u  izvršavanju nedjeljne vjerske dužnosti, župe s 
najvećim postotkom prak tikanata trebale bi biti smještene tam o gdje 
stanuju  društvene kategorije koje najviše prakticiraju  svoju vjeru. Do
duše, ta  hipoteza nije kriva, ali je netočna u tome što hoće postaviti 
jednu korelaciju između praktičnosti i prisutnosti različitih društvenih 
kategorija na teritoriju  različitih župa. U stvari, utvrđeno je  da u jako 
praktičnim  župama, bez razlike, svi društveni slojevi pokazuju relativno 
visok postotak ispunjavanja nedjeljnih vjerskih obveza, dok je suprotno 
utvrđeno u  župama gdje je  praktičnost v rlo  mala.24 Dakle, ondje gdje je 
vjerska praktičnost velika, tamo je  ona za sve jednako utjecajna, bez 
ozbira na klasu i zanimanje.
•
22 J o sep h  L a lo u x , In ti’o d u z io n e  a lla  s o c io lo g ia  r e lig io s a , A ss is i,  1968, str. 192,
2:1 V uko P a v ičev ić , S o c io lo g ija  r e lig ije  sa  e le m e n tim a  f i lo z o f i je  re lig ije ,  B eograd , 1970, 
str. 199.
2,4 J ea n  L ab b en s, La C h iesa  e  i  c e n tr i  u rb a n i,  B re sc ia , 1962, str . 45 i  46.
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Sve nas to  vodi do zaključka, uostalom vrlo općenitog i načelnog, da 
redovito društveno praktic iran  je zavisi u velikom dijelu od d ruštvene 
okoline, od spomenutog globalnog kompleksa i  od urbano-industri jSkog 
podneblja. U taj globalni kompleks ulazi onda sve: od običnih životnih 
sitnica do nespremnosti Crkve na urbani pastoral. Svih deset sim ptom a 
đekristijanizacije. Pred tem eljim  problemima porijekla i zadnje svrhe, 
čovjek u  svojem svakidašnjem  pukom  tra jan ju  najčešće ostaje neosjetljiv 
i ravnodušan. Ali kad, u ozborju bitnih stvari, treba birati, nrjegovo će 
odsutno biranje ipak najviše zavisiti od zemaljskog prostora u  koji je 
Ubačen i gdje je povijesno nezaustavljivo postavljen. Rođenje ga te ri
torijalno i vremenski predodređuje, a prvi odgoj u ofoitelji i  školi u tiskuje 
tragove koje sva kasnija nasto janja kulture ne će potpuno izbrisati. Zani
m anje će mu odrediti stajalište prem a običajima kulta, a  k lasa kojoj 
pripada inspirirati sim patijom  ili antipatijom  prema Crkvi.25 Tom e će se 
tijekom vremena nadodati novi u tjecaji i novi uvjeti življenja. K oji p u t 
sasvim slučajni i neočekivani. Tako je religiozna praksa općesnito veća, 
ako su drugi elementi neprom ijenjeni, u onih koji stanuju  u blizini crkve 
nego u onih koji su daleko od nje. Takvih situacija ima bezbroj, pa nije 
moguće uvijek odrediti n jihovu granicu. Nekada je pozitivistički m entali
te t naivno vjerovao u otkriće apsolutnih razloga za vjéru, a onda isto 
tako u  oktriće apsolutnih razloga za nevjeru. Mi danas još sam o v jeru 
jemo u m ale ljudske uzročnosti, postavljenje u procijepu izm eđu provid
nosti i slobode,

*

Ima jedva dvadeset godina da se ozbiljnije započeo istraživati fenom en 
đekristijanizacije, a već su povučene prve tem eljne odrednice i označeni 
jasniji uzroci tog procesa. Kad je  1941. godine Pater A lberto H urtado  
izdao svoju kinjižicu Es Chile un  pais catolico?, u  kojoj je  oktrivao stainje 
Cnkve u Čileu, nastao je pravi skandal, jednako kao što je  trebao  izbiti 
dvije godine poslije u  povodu izlaska knjige P. Godina France, pays de 
mission, Od tog je tren u tk a  skinuta oznaka tabu teme s istraživanja o 
dekristijanizaciji.26 Bilo je  očito da  vjerska apstinencija u gradovim a 
raste i da je  kršćanstvo dovedeno u ozbiljnu krizu, barem  u  dijelu  svoje 
izvanjske kultne aktivnosti. Ako je kriza dolazila od novih u rban ih  i 
industrijskih struk tu ra  — a  to  je  od svega bilo najvjerojatn ije — onda 
se proces đekristijanizacije pokazivao kao ireverzibilan i za v jeru  defini- 
nitivno negativan. P ri tom e se, međutim, nisu dovoljno razlikovale dvije 
stvari: potpuno napuštanje vjere i ravnodušnost prem a vidljivoj Crkvi, 
njezinim institucijam a i  ritualu. Sve ono što je  bilo drugačije i različito 
od tradicionalnog izričaja vjere činilo se kao da se svakoj vjeri radikalno 
suprotstavlja. Na tim  ili sličnim pretpostavkam a izrastao je  onda relig ij
ski sociološki determ inizam  — izražen u  deset simptoma suvrem ene 
đekristijanizacije. Možda zbiljski, ali nedovršen; vjerodostojan, a li samo 
djelomično istinit.
•
25 G abriel L e B ras , M ü d e s  d e  s o c io lo g ie  re lig ieu se , D e  m o r p h o lo g ie  à  la  ty p o lo g ie ,  P ar is , 
1956, str . 783.
20 J o sep h  C om blin , T eo lo g ia  d e l la  c i t tà ,  A ss is i,  1971, str . 445.
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Stoga započeti razgovor o sudbini religije u novom industrijskom i g rad 
skom prostoru nije završen, jednako 'kao što ni m nogostruki opis dekri- 
stijanizacije u deset simptoma nije iscrpio sve iskaze i  sve spoznaje o 
prividu povlačenja kršćanskog događaja iz modernog svijeta. Da bi u 
igri ekstrem a došla do izražaja nepredvidivost razvörja religijskog bića, 
prešutjeli smo nam jerno mnoge sporne i neizvjesne točke u m ehanizmu 
sociološkog determinizma, ostavljajući to  za nastavak našega prikaza.

Kad bude sintetizirana u jedno obzorje, — religija će se pokazati i  u 
zemaljskoj dimenziji opet slična sebi. Nepokorena i čudna zbilja, rođena 
više od povijesnog paradoksa nego od ljudske mudrosti.

(Nastavak slijedi)
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