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Preispitujuci tri osnovne teze o odnosu istocnih i zapadnih religija i politickih institucija
tijekom modernizacije, autorica pokazuje da se, prvo, religija posvuda javlja kao doista zna-
Cajan sudionik integriranja politickih zajednica (u povijesti) te kao ¢imbenik etnomobilizacij-
skih gibanja (danas); drugo, nije se potvrdila teza da ée modernizacijski procesi svesti religiju,
sekularizacijom, na privatnu sferu. Ispitani slucajevi pokazuju da religija jaca kao ¢imbenik
nacionalne identifikacije. Trece, interakcija svetog i svjetovnog danas, u procesima moderni-
zacije Treceg svijeta, pokazuje sloZenu i tipoloski razvedenu strukturu.

Kljuéne rijeci: RELIGIJE, ISTOK, ZAPAD, MODERNIZACIIA, SEKULARIZACIIA,
ETNICKA MOBILIZACIIA

Obrasci interakcije: uvodne napomene

Od samih pocetaka civilizacije fenomen religije utjece na ljudsko drustvo na razlicite
nacine. Ve¢ samom dvostruko$éu svojih dimenzija, jedne koja se tie ljudske svijesti, a druge
dru$tvene prakse, religija predstavlja jedan od najznacajnijih ¢imbenika u oblikovanju ovje-
kovog pogleda na svijet i njegovog drustvenog ponasanja. Otuda, u prakti¢cnome drustvenom
Zivotu religijska praksa najéesce nije ostala na osobnoj molitvi i devociji. Naprotiv, religijske
institucije i organizacije vjernika &esto su usvajale i potom S§irile sasvim odredene stavove i
nazore u odnosu na drustvo i druStvena pitanja. Nadalje, religija ne samo da je utjecala na
drustvene procese vec je i sama, u interakciji sa Zivom dru$tvenom stvarno$¢u, dolazila pod
njihov utjecaj. Pritom je taj proces interakcije bio toliko blizak i obuhvatan da ni politicka
sfera ljudskog Zivota nije mogla ostati netaknutom. Jer, iako su religijski i politi¢ki sustavi po-
sve autonomni i medusobno neovisni u pogledu podrucja njihovog djelovanja - svaki je obi-
ljezen vlastitim skupom institucija, strukturom autoriteta te zakona normi i vrijednosti - ipak,
kao podsistemi, jedinstvenoga vedeg, druStvenog sustava, i religija i politika nose moéne po-
tencijale medusobnog prozimanja (Spickard, 1998:173-178). Dok je religija prepoznata kao
jedan od glavnih ¢imbenika pojave politickih institucija u dalekoj proslosti, u suvremenom
svijetu ona se pojavljuje medu prvim sudionicima (Riis, 1998:250-252) etnomobilizacijskih gi-
banja, pokreta nacionalnog otpora, modernizacije, ali i konzervacije medu brojnim etnic¢kim i
nacionalnim zajednicama Sirom svijeta.

Osamdesetih godina ovoga stoljeca u svijetu su se pojavili pokreti koji su stavili u pita-
nje razvojnu teoriju mnogih teoreti¢ara drustvenih kretanja prema kojoj modernizacija i se-
kularizacija drustva svode znacaj religije na privatnu sferu zivota. OC¢ito je da proces moder-
nizacije ima vlastitu dinamiku: s jedne strane slabi nazoénost religije u kolektivnom i indivi-
dualnom zivotu ljudi, a s druge strane jaca procese religijske obnove, nacionalne i religijske
identifikacije i nerijetko vodi politizaciji religije.

Sa crkvom kao dru$tvenom manifestacijom religijskih interesa i drzave kao simbola ¢ov-
jekovih politickih interesa - a na osnovi iskustava razli¢itih dru§tava, tijekom povijesti i danas
- moZe se zamijetiti nekoliko osnovnih oblika interakcije ‘svetoga i svjetovnoga”. Tako u
vecini slu€ajeva islam - jer ustvari ne pravi razliku izmedu religijskih i svjetovnih sfera Zivota -
podrzava blisku vezanost crkve i drzave. Cak i neke suvremene drzave imaju izrazito religij-
sko obiljeZje, kao §to dokumentira sluzbeni naziv Pakistana (Islamska Republika Pakistan).
U ranom Zidovstvu politicke i religijske strukture bile su takoder u tijesnoj vezi, ali se tijekom
historije ovaj obrazac radikalno promijenio. U stvari, politi¢ka potéinjenost iskustvo je vecine
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Zidova stolje¢ima. Utjecaj razvoja modernog Izraela na vjeru i praksu odnosa crkve i drzave
jos je prerano ocijeniti. U svakom slué¢aju, nacionalni i religijski identiteti ponovo su se ovdje
nasli u uskom suodnosu. U hinduizmu, naprotiv, nailazimo na tradicionalnu autonomiju sve-
toga i svjetovnoga, o$trim razdvajanjem duZznosti brahmana (svecenicke kaste) i kSatrija (voj-
ni¢ke, odnosno kaste vladara); time je institucionalizirana odvojenost crkve i drZave i stvore-
ne su okolnosti iz kojih se kasnije mogla razviti sekularna drzava. To da su brahmani razvili
minimum eklezijasti¢ke strukture podupire ovakvo opredjeljenje. U teoriji, budizam jednako
podrzava odvojenost crkve i drzave, ali u odredenim uvjetima ona moze biti Siroko modifici-
rana. Kada, primjerice, pretezito budisticka etno-nacionalna zajednica biva suocena s imperi-
jalnom silom drugadije vjere, nacionalni pokret moze crpsti snagu iz religijskih tema, kao $to
je bio slu¢aj u Mianmaru (Burmi), ali i drugdje. Kr$¢anstvo mozda ocituje najraznolikiju ska-
lu odnosa crkve i drzave, od izrazito bliskog savezni§tva (ne samo u formi veé i u operativ-
nom smislu) do odvajanja, obojenog antagonizmom, kao §to je bio sluc¢aj u Meksiku, odno-
sno u biviem Sovjetskom Savezu prvih nekoliko desetlje¢a nakon revolucije i u drugim zem-
ljama ¢iji su reZimi, inspirirani marksistickom kritikom religije, imali izrazitu ideoloSku pod-
jelu izmedu religije i politike. Standardniji odnos, koji danas prevladava, je formalna odvoje-
nost, popracena brojnim dodirnim tockama suradnje, kao primjerice u SAD-u.

Ispod ovih tek okvirno predoéenih obrazaca interakcije postoji Citava skala odnosa reli-
gijsko-crkvene sfere i politickog entiteta, ovisno o sociokulturnom milieu, razini razvitka
drustveno-politicke zajednice i, dakako, o “karakteru” odredene religije, o ¢emu ¢e kasnije
biti vise govora. Kako se dio ovoga priloga odnosi na ulogu religije kao simbola grupnog
identiteta i stoga znac¢ajnog politickog ¢imbenika kroz koji se izraZavaju pa i ostvaruju brojni
etni¢ki i nacionalni stavovi i interesi, to e se selektivnim odabirom primjera, pokusati tu nje-
nu funkciju ilustrirati.

1. Sekularne politike religija i nacionalne integracije
1.1. Istocne religije i sekularizacija

Sekularna politika religije, koja se osobito razvila nakon americke i francuske revoluci-
je, prihvacena je danas u mnogim zemljama diljem svijeta. Ona pretpostavlja barem formal-
nu odvojenost religije i drzave. U liberalnim oblicima sekularne politike religija se, medutim,
smatra znaéajnim dru§tvenim resursom i moZze u praksi imati vaznu ulogu u politickom Zivo-
tu. U mnogim slucajevima religijski simboli i prakse politi¢ki se koriste za unapredenje nacio-
nalne integracije. Stoga, premda je politi¢ki zna¢aj medusobnog prozimanja religije i drzave
znatno umanjen u visoko razvijenim drustvima Zapada, on je daleko od zanemarivoga. U
vedini zemalja takozvanog Treceg svijeta (ali i Drugog) izraZenija je povezanost crkve i
drzave. Razloge razli¢itom stupnju odvojenosti, odnosno povezanosti crkve i drzave valja po-
traziti u ekonomskom i politickom razvitku Zapada kojem je prethodio proces sekularizacije
svjetonazora i politickih institucija, dok su drustva u razvoju krenula u proces modernizacije
prakticki iz feudalno-kolonijalnih sustava. Jedna pak od vidljivih posljedica procesa sekulari-
zacije jest politizacija religije i crkve u vecini tih zemalja. Religija je u mnogima dala pocetnu
inspiraciju za mobilizaciju antikolonijalnih i nacionalnih pokreta i otada nastoji ostati prisut-
na u sociopolitickom i kulturnom razvitku zajednice. U Mianmaru, primjerice, budizam kao
politicki identitet bio je glavni ¢imbenik u razvoju burmanskog nacionalizma; oko simbola i
strukture budizma nastala je prva nacionalna organizacija. U vrijeme U Nua, nakon stjecanja
nezavisnosti, budizam je stekao status drzavne religije. I danas je budizam, koji je prakticki
postao sinonim za burmanski etnicki identitet, ouvao stanoviti politi¢ki znacaj; u oporbi pro-
tiv vojnih vlasti budisticki redovnici svojim javnim istupima osporavaju vjersku i moralnu le-
gitimnost autokratskog reZima, istiCuéi univerzalne eticke vrijednosti, ali i specifi¢cno burman-
sko poimanje demokracije. U Indoneziji islam je od pocetka bio snazno ukljuéen u nacional-
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ni pokret. Ve¢ je 1926. Sukarno istaknuo da tri glavne ideologije - nacionalizam, islam i mar-
ksizam - valja koristiti u borbi za nezavisnost od Nizozemske. U Alziru, Udruga ulema ve¢ se
1920-ih nasla medu prvim modernim organizacijama koje su doprinijele razvitku nacionalne
misli i nacionalnog otpora (Young, 1976:54). U Indiji religijski pokreti reforme i moderniza-
cije pokrenuli su nacionalne sentimente protiv kolonijalnog imperijalizma u razdoblju prije
stjecanja nezavisnosti, dok danas pojedine vjerski obojene politi¢ke stranke, kao mo¢ne inte-
resne grupe unutar postojeceg politickog sustava, dovode u pitanje indijsku sposobnost pre-
govaranja moguéeg odnosa izmedu politi¢ke zajednice i razjedinjujucih etno-religijskih poli-
tika. Indijska vlada, posebno u vrijeme Nehrua, razvila je razne strategije oCuvanja ravnoteze
izmedu ideala pluralizma i nacionalne integracije. U novije, medutim, doba situacija se raz-
vidno promijenila; pokreti za muslimanski Ka$mir, kr§¢anski Nagaland i, donedavna, za
sikhski Khalistan ojacali su. Clanovi ortodoksne vjersko-kulturne udruge Visva Hindu Pa-
riSad (VHP) sustavno se trude na stvaranju hinduistickog identiteta - premda je to, iz razloga
o kojima ¢e kasnije biti rijeci, prakticki neizvediv pothvat - koriste¢i vjerske simbole u politi¢-
koj artikulaciji te predstavljajuci hinduizam kao buducu nacionalnu religiju Indije (Wester-
lund, 1996: 17). Politi¢ki budizam na Sri Lanki bio je isprva potaknut dubljim bojaznima i
netrpeljivo$cu; bio je to odgovor na dru$tvenu hegemoniju i interese Zapada i vladajucu, pre-
tezno, krS¢ansku elitu kao i jacanje sinhaleskih, prvobitno samo kulturnih, zahtjeva u odnosu
na Tamile, hinduse. Danas na Sri Lanki djeluju udruge, lai¢ke i redovnicke, sa ciljem jacanja
politicke uloge budizma, dijelom u sukobu protiv Tamila; pri tomu se elementl theravadske
budisticke tradicije koriste za sinhalesko polaganje iskljucivog prava na otok, a dijelom za ja-
smpm odredenjem i priznanjem budizma u etni¢kom i kulturnom kontekstu, a ne samo kao
nezavisno duhovno trazenje (Ciak-Chand, 1992). U pretezno muslimanskoj Maleziji i Indo-
neziji pitanje etnickih i religijskih manjina odlu¢ujuéi je faktor u oblikovanju politic¢kih staja-
lista spram religije. Premda postoje velike sli¢nosti izmedu Malajaca Malezije i IndoneZana,
politicki poloZaj islama u ove dvije zemlje bitno je razli¢it. Dok je islam sluZbena religija Ma-
lezije (uz ustavnu garanciju slobode ispovijesti drugih konfesija), Indonezija slijedi gotovo se-
kularnu politiku religije. To izgleda paradoksalno stoga $to muslimani broje svega nesto vise
od polovine malezijske populacije, a skoro devedeset posto indonezanske. No, odgovor leZi u
posve drugadijim historijskim iskustvima ovih dviju zemalja. Za razliku od IndoneZana, Ma-
lajci su se morali suoiti s imigracijom velikog broja Kineza i Indijaca te je ortodoksni oblik
islama postao je mocni ujedinjujuéi ¢imbenik koji je razlikovao Malajce od njihovih takmaca,
ne-muslimana. U Indoneziji se uévrstio unekoliko “mjeSoviti” oblik islama, nastao pod utje-
cajem drugih religija, prije svega hinduizma i budizma. Osim toga, u Indoneziji su utjecajnije
one politi¢ke grupacije koje se opiru konfesionalizaciji islama za razliku od pojedinih proi-
slamski orijentiranih skupina (Mabry, 1998).

2.1. Zapadne religije i politike sekularizacije

Fenomen religije kao politickog ¢imbenika ima dugu povijest u katoli¢ko-protestant-
skom sukobu na Zapadu i znacajan je faktor u politikama, primjerice, Sjeverne Irske. “Oni
(Irci) su u isticanju katolicke vjere trazili (traZze) mogucnost ostvarivanja narodnih interesa u
odnosu na anglikansku vecinu u drzavi.... Vrlo visok stupanj religijske identifikacije koji se
ovdje zadrzao, za razliku od veéine ostalih europskih zemalja, stalno upozorava na njegove
profane izvore i teSkode da se svjetovni problemi rjeSavaju na odgovarajuéi nacin” (Du-
gandZija, 1983:58). Sli¢no, za Poljake katolicizam je postao oblik afirmacije poljskog zajednis-
tva koje ih je razlikovalo od luteranskih Nijemaca na zapadu i pravoslavnih Rusa na istoku.
Slovaci su, s jezuitima kao glavnim nosiocima kulture, poceli isticati svoju razli¢itost od Ceha,
odbijajuéi ¢eski knjizevni jezik i razvijajuéi slovacki kao razlikovni jezik.

Na juZnoslavenskom prostoru religije su oduvijek imale vaznu ulogu u etno-nacional-
nom oblikovanju. “Katkada se, §tovise, ¢ini da ne manje nego u proslosti religije danas sudje-
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luju u svim kulturno-politi¢kim i nacionalnim mijenama toga prostora... Tako je u dezinte-
graciji jugoslavenske federacije, odnosno u nacionalno-integrativnim procesima, religija ima-
la vaznu, barem pomoénu ulogu” (Kumpes, 1993:269), §to se upravo dramati¢no odrazilo
(odrazava) na prostoru Bosne i Hercegovine. Jer, premda su religijske implikacije u obliko-
vanju etno-nacionalne svijesti u Bosni izrazite, etno-religijski identiteti nisu se nikada poseb-
no isticali: Srbi, Hrvati i Muslimani Zivjeli su kao susjedi mirno, medusobni brakovi bili su ce-
sti, a religijske identifikacije slabe. Medutim, kada se §iri jugoslavenski okvir raspao religij-
sko-nacionalni identiteti poprimili su novo znacenje. Bosanski Srbi pretvorili su se u ekstrem-
ne srpske nacionaliste, poistovjeéujudi se s ve¢om Srbijom, Srpskom ortodoksnom crkvom i,
opéenito, sa §irom ortodoksnom zajednicom. Bosanski pak Hrvati poceli su svoju nacionalnu
egzistenciju naglaseno vezivati za Hrvatsku i katolicizam i, zajedno s Hrvatima Hrvatske, isti-
cati pripadnost katolickom Zapadu. Pomak Muslimana prema religijsko-etnickoj svijesti bio
je mozda i izraZeniji. Sve do razbuktavanja rata bosanski su Muslimani bili vrlo sekularni u
svojim nazorima, smatrali se pripadnicima europske kulture i bili najveéi zagovornici multi-
kulturnoga bosansko-hercegovackog drustva i drzave. Raspadom Jugoslavije i okrutnoscu
ratnih sukoba u kojima su upravo oni najvie stradali, to se, medutim, pocelo o¢igledno mi-
jenjati. Islam je unutar cjelokupne muslimanske zajednice po¢eo dobivati ve¢u vaznost i mo¢-
ni muslimanski nacionalni identitet postao je sastavni dio politika i religije. Tako su jacanje
religijsko-nacionalnog identiteta, izazvano ratom i etni¢kim ¢iS¢enjem, te podrska i pritisak
drugih muslimanskih drzava potaknuli islamizaciju bosanskoga drustva ali, ¢ini se, i identifi-
kaciju bosanskih Muslimana s globalnom islamskom zajednicom (Bringa, 1997:32-37; Hun-
tington, 1996:268-269).

Prihvatimo li tvrdnju da je u moderno doba etni¢ka/nacionalna svijest u mnogim drus-
tvima izraZenija od religijske, ¢injenica je, na §to ukazuju i gore navedeni primjeri, da je reli-
gija 1 u suvremenom svijetu, u jo§ brojnim zajednicama, (mo¢na) manifestacija nacionalnog
duha usprkos njenim univerzalnim pretenzijama, pa nerijetko funkcionira kao glavni et-
no-nacionalni pokreta¢. Cini se da su za milijune ljudi $irom svijeta religijske vrijednosti, sim-
boli i ideologije stvarna i esto bitna pitanja. Ipak i tu tvrdnju treba uzeti s rezervom, bududi
da se iza mnogih religijski obojenih zahtjeva i sukoba nalaze sekularni politicki interesi koji u
ne malom broju slu¢ajeva dominiraju nad religijskim. Spomenuti primjeri takoder govore da
do politizacije religije i crkve, odnosno vjerske zajednice u pravilu dolazi u kriznim, konflik-
tnim, situacijama koje imaju dva oblika: oblik nacionalnog otpora spram strane sile - obi¢no
druge religije ili oblik sukoba izmedu dvije ili vi§e autohtonih religijsko-etnic¢kih zajednica. U
oba slu¢aja u mobilizaciji masa koriste se religijski simboli, koji jacaju osjecaj pripadnosti za-
jednici i osiguravaju osnovu kolektivnog otpora spram stvarnih ili zamisljenih prijetnji od pri-
padnika drugih religijsko-etno-nacionalnih skupina. Ulogu religije kao simbola grupnog
identiteta u antiimperijalisti¢tkom nacionalizmu dokumentiraju, kako je i navedeno, brojni
primjeri zemalja hinduisti¢ke, budisti¢ke ili muslimanske veéine. Afirmacija vjerski orijenti-
ranog nacionalizma nagla$avala se ovdje prije svega kroz razlike u identitetu vjerskih zajedni-
ca vladajucih i potéinjenih; upozoravalo se na nemoral stanja u kojem europske krS¢anske
vlade upravljaju hindusima, budistima, odnosno muslimanima. Sukobi izmedu dviju ili viSe
autohtonih vjerskih zajednica imaju neka od obiljezja antikolonijalnog sukoba. Hindu-mu-
slimanski sukob koji je doveo do otcjepljenja dijela Indije (Pakistana) 1947. g. klasi¢ni je
primjer, medutim, ima i drugih, sli¢nih, slu¢ajeva, poput Irske i, uvjetno re¢eno, Bosne i Her-
cegovine. U povijesti AlZira, od 1920. do stjecanja nezavisnosti (1962), mogli su se zamijetiti
elementi oba “tipa” sukoba, antikolonijalni i, Sire shvaceno, antiautohtoni. Naime, nekoliko
je generacija francuskih kolonizatora (od 1830. nadalje) rodeno i odraslo u Alziru i smatralo
je AlZir svojom domovinom. Stoga je nacionalna borba AlZiraca-muslimana koji su govorili
arapski bila istodobno usmjerena protiv strane vlasti, ali i protiv domace, dominantne, ma-
njinske zajednice Francuza. U toj je borbi islam (i arapski) postao moc¢ni simbol grupnog
identiteta AlZiraca.
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Kroz nekoliko je prethodnih primjera ilustrirana ¢injenica da u odredenom sociohisto-
rijskom kontekstu religija i crkva, odnosno vjerska zajednica mozZe biti oslonac politickog i
nacionalnog poistovjeéivanja i diferenciranja. IstraZivanja takoder pokazuju da uloga religije
kao oblika politicke i etno-nacionalne identifikacije nije slu¢ajna pojava, te da “reagiranja”
religija na politiCke procese nisu ni ukoliko identi¢na, ve¢ su ishod medusobnog utjecaja si-
stemskih svojstava date religije, kao $to su, primjerice, priroda njene crkvene organizacije ili
sustav vjerovanja, s jedne strane, i odredenog sklopa sociohistorijskih i politickih ¢imbenika,
s druge. To pak govori da postoje neki zadani obrasci i pravilnosti interakcije “svetoga i svje-
tovnoga”, koji upuéuju na moguénost ili ¢ak izvjesnost ponavljanja date pojavnosti i ubududée
i stoga zasluZuju poku$aj nekog objasnjenja. U tom kontekstu, a za odnos religije, etnic-
kog/nacionalnog identiteta i politike, valja u prvom redu uvaziti dvije temeljne odlike religije:
1) stav prema povijesti (otuda u pravilu proizlazi i njen stav prema drugim religijama) i 2) ra-
zinu organiziranosti religije.

Prva odlika, odnos spram povijesti, klju¢na je za razumijevanje stupnja “prirodne” sklo-
nosti religije za politizaciju i ukljudenje u politi¢ke procese; bitno je drzi li se ljudska povijest
stvarnom i vaznom. MoZe se pretpostaviti da e religija koja smatra ispravan tijek povijesti
odlu¢ujuéim i sredi$njim za svoju zadacu u svijetu biti prije zainteresirana za stjecanje ili ocu-
vanje svjetovne modi od one koja povijesti ne pridaje preveliku vaznost. Tako, historijske ili
religije objave (Zidovstvo, kr§¢anstvo, islam) slijede linearno poimanje povijesti, vjerujuci da
ona ima svoj pocetak i kraj i konaénu svrhu, te da je po naravi stvari neponovljiva. Otuda su
historijske religije prema svijetu afirmativne, i to u dvojakom pogledu: vjerovanjem u stvar-
nost svijeta i vjerovanjem da je smisao ¢ovjekovog postojanja ostvaren u historijskom proce-
su. Iz ovih su razloga historijske religije monoteisticke i isklju¢ive u svojim teologijama. Nai-
me, svijest o pripadnosti od boga izabranoj zajednici da primi i prenese vaznu poruku dovodi
do prirodne introspekcije: zajednica, njezina povijest i buduénost poprimaju iznimno znace-
nje. Tako objava njeguje osebujnu i trajnu zamisao zajednice, koja nedostaje religijama bez
takvog iskustva (Yapp, 1979:22-26). Ahistorijske religije (hinduizam i budizam), naprotiv,
smatraju ljudsku povijest nevaznom po duhovno traZenje, premda vodstvo religioznih osoba
proslosti i sada$njosti mozZe biti korisno. Povijest nema boZansku svrhu, nema pocetka i kraja
i moze biti ciklicka. Individualni spas ili samorealizacija sav je smisao duhovnog trazenja i po-
vijesni dogadaji nemaju bitnog utjecaja na taj proces. Ovdje je dopustena Siroka raznolikost
iskaza o prirodi bozanskoga, pa tako teizam, panteizam, ateizam ili neko drugo usmjerenje,
svi oni mogu biti jednako validni.

Druga glavna odlika, bitna u ispitivanju odnosa izmedu religijske identifikacije i et-
no-nacionalnosti strukturalne je naravi i znana je kao crkveno-organska razlika. Crkvene reli-
gije za svoju bitnu odrednicu isti¢u skup, ekleziju ili sanghu, u svakom slu¢aju organizaciju
odvojenu od drZave i drustva. Crkva mozZe uZivati prevlast nad drzavom i drustvom ili biti
pod vla$cu drZave, ali je njezin odvojeni identitet u teoriji i u organizacijskoj strukturi neupi-
tan. Organske religije prije svega nastoje odrediti svoj kolektivni izraz unutar ¢itavog drustva.
Sveti zakon i sveta dru§tvena struktura sustinski su za organske religije. Religija se uvelike
poistovjecuje s drustvom i crkvena organizacija, ukoliko postoji, od drugorazrednoga je znac-
aja. Crkveno-organska razlika samo djelomice odgovara razlici izmedu historijskih i ahistorij-
skih religija. Tako je vecina kr$¢anskih ogranaka obi¢no pokazivala visoki stupanj organizaci-
je, dok to, primjerice nije bio slucaj sa zidovstvom. Unutar islama postoje znacajne razlike,
no s obzirom na odsustvo organiziranog klera daleko ispod razine kakvu odituje Rimokato-
licka crkva. S druge strane, medu religijama koje ne pocivaju na objavi, monasticka zajednica
karakteristi¢na za theravada budizam utrla je temelje politi¢kim pokretima koji su doprinije-
li, ve¢ spomenutom, nastanku burmanskoga i sinhale§kog nacionalizma. U Kini, naprotiv,
teSko je zamisliti kako bi religija mogla biti srediste politicke identifikacije (osim medu ma-
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njinama), jer je konfucijanizam i suvi$e difuzan za takvu zadadu. PoloZaj hinduizma u ovome
je specifi¢an, jer hinduizmu nedostaju atributi i objave i organizacije koji su, kako se pretpo-
stavlja, pomogli pripadnicima drugih religija da ih koriste kao instrumente politickog sudio-
ni§tva (Yapp, 1979:26).

U kontekstu iznesenoga valja napomenuti da i procesi reforme i modernizacije unutar
pojedinih religija zahtijevaju pozornost; ne radi se o dinami¢nim politickim procesima koji
djeluju na stati¢ne religijske tradicije. Pitanje pak religije kao mehanizma drustvene integra-
cije, premda ulazi u sistemske karakteristike religije, bit ¢e tretirano samo u sklopu razma-
tranja cjeline.

2. Sistemska obiljezja religije i sociopoliticki ¢imbenici: Hinduizam i budizam

Razmatranjem sistemskih obiljezja religije (vjerovanje i ritual, crkvena organizacija,
mehanizmi socijalne integracije te pokreti reforme i modernizacije), prije svega, hinduizma i
budizma pokusat ¢e se predociti specifina spona “religije i drustva”. Pretpostavit éemo da je
ta spona zadana sistemskim svojstvima date religije te njihovom interakcijom s nesistemskim,
ali jednako bitnim povijesnim i sociopolitickim ¢imbenicima. Pritom ¢emo usporedbe radi
ispitati islam i kr§¢anstvo te “smjestaj” tih obiljeZja unutar odredene sociohistorijske i politi¢-
ke cjeline.!

Odabir hinduizma i budizma nalazi svoju razloZnost i u ¢injenici slabijeg poznavanja
ovih religija i njihovih drustvenih implikacija u ovda$njoj sociokulturnoj sredini. U okolnosti-
ma pak op¢e kulturne i informacijske globalizacije, pojave procesa religijske obnove i “indi-
genizacije” posvuda u svijetu, te potencijalne mo¢i religije kao trajnog kulturnog, nacional-
nog i politi¢kog resursa, dobiva smisla njihovo $ire upoznavanje. Valja naglasiti da sloZenost i
opsirnost teme primorava na fragmentaran pristup; ukazuje se tek na neke ¢injenice i zna-
¢enja no koji ipak, ¢ini se, impliciraju i dublje spoznaje.

2.1. Hinduizam

Hinduizam sadrzZi teoriju krugova, ciklusa, stvaranja i razaranja, proces koji se vje¢no
ponavlja. Sada$nji prirodni svijet ljudskog iskustva stvoren je zdruzivanjem materije i duha
posredstvom maje, prividne kozmicke energije stvoritelja Brahme. U klasiénom hinduisti-
¢kom pogledu na svijet povijest nije znacajna, jer je “progutana” u golemosti kozmickog pro-
cesa. Hinduisticka misao zna da su sustinsko bice u ¢ovjeku (atman) i kona¢na stvarnost, pra-
bitak, (brahman) jedno, isti¢uéi time ¢injenicu da niti iskustveno “ja”, a ni opipljivi pojavni
svijet, s kojim empirijski “ja” dolazi u dodir, s krajnjeg stajali$ta nemaju realnost. Iz neznanja
sustinsko bi¢e poprima oblik individualnosti. Zakon uzroka i posljedice (karman) djeluje pak
na na¢in da bududi zivot pojedinca sadrzi moralne posljedice (nagradu ili kaznu) njegovoga
sadaSnjeg nacina zivljenja. Oslobodenje (mokSa) iz kruga uvijek ponovnog radanja i umiranja
(samsara) moguce je tek punom spoznajom prirode sopstva (atman), naime, svije$¢éu o njego-
vom jedinstvu s univerzalnim brahmanom.

Hinduizam ljudsku povijest smatra niZom razinom iskustva, jer sopstvo nije nikada uk-
lju€eno u zbivanja pojavnoga svijeta. Kako hinduizam izmiruje ovakav metafizicki stav sa svo-

! Podrobnija razrada hinduizma i budizma, u odnosu na islam i kri¢anstvo, ne proizlazi samo iz
veCe autoriCine familijarnosti s ova dva religijska sustava kao i s povijesnim, drustveno-politi¢kim i kul-
turnim procesima i sadrzajima u kojima su oni nazo¢ni i djeluju, ve¢ i zbog moguénosti usporedbe “po-
naSanja” dviju religija (unutar istog geografskog okvira i unekoliko sli¢nog sociohistorijskog nasljeda)
koje, s jedne strane, dijele zajednicki ahistorijski karakter, ali se vidno razlikuju po svojoj organizacijskoj
strukturi, s druge.

184



Ci¢ak-Chand, R.: Religija - etnicnost - politika Revija za sociologiju, Vol XXIX. (1998), No 3-4: 179-193

jim gotovo minucioznim uredenjem individualnog i drustvenog Zivota? Uglavnom, uéenjem o
Cetiri stadija Covjekova Zivota: izraZavanje prirodnih nagona (kama); materijalni napredak
(artha) i eticki zivot (dharma), svi oni pripadaju niZzem, empirijskom, svijetu; éetvrti stadij,
duhovno izbavljenje (moksa), pripada viSoj stvarnosti, covjekovom sustinskom bicu. Stoga je
interes hinduizma za politicke institucije i tok ljudske povijesti najvi§e od sekundarnog zna-
Cenja. Krajnje filozoske i religijske vrijednosti hinduizma ne zahtijevaju hinduisticku drzavu
niti neku drugu politicku strukturu. Ovdje je opre¢nost s islamom i kr§¢anstvom izrazita.

Zavidna tolerancija hinduizma potjece u osnovi iz pretpostavke da kona¢na stvarnost
nema imena, oblika ili kvalitete. Ime i atributi bilo kojeg boZanstva ograni¢enja su nametnuta
slabos¢u Covjeka koji ¢ezne za bogom ljubavi i milosti. Stvarnost je jedna, ali mudraci govore
o0 njoj na razli¢ite nacine. Hinduizam stoga prihvaéa da postoji mnogo nac¢ina, mnogo putova,
koji vode k duhovnom oslobodenju. Historijski, hinduizam je uvjerljivo demonstrirao to uvje-
renje; osim zajednica daina i budista, u Indiji stolje¢ima obitavaju Zidovi, sirijski kric¢ani i
parsi (sljedbenici zoroastrizma). Muslimani su u Indiji Zivjeli neometano tijekom puna tri
stoljeca, prije “ulaska” islama kao vojne sile u 11. stolje¢u. Hinduizam, za razliku od budiz-
ma, islama i kri¢anstva, nije misionarska religija i odbijanje prozelitizma moze se smatrati
znacajnim znakom njegove tolerancije.

Iz prethodno navedenih razloga u hinduizmu ne postoji crkvena organizacija koja bi mu
dala odreden i stalan oblik. Prije svega, u hinduizmu ne postoji kongregacijsko sluzenje kao u
kr8¢anstvu i islamu. Nedostatak jasno definiranoga i osposobljenog klera druga je slaba
toCka. Nasljedno sveéenstvo brahmanske kaste odavno je prestalo ucinkovito funkcionirati i
relativno je mali broj brahmana koji se danas opredjeljuju za sveéenicku profesiju. Sve-
¢enicke funkcije obavljaju hramski sveéenici, panditi (uéeni ljudi), gurui (duhovni uéitelji) ili
sadhui (sveti ljudi). Hinduisticki “kler” nije stoga organiziran za uspje$nu politi¢ku ulogu, a
ni sveenici u hramovima niti sadhui ne uZivaju neki sveop¢i ugled koji bi im osiguravao
uspjeh u politici. Dok su na primjer ¢lanovi monastickog reda u Mianmaru i na Sri Lanki ja-
sno ocitovali svoj politi¢ki utjecaj, kao i klerikalna klasa ulema u Pakistanu, politi¢ki izraz
hinduisticke religije nasao je put jedino kroz svjetovne organizacije, poput Hindu Mahasab-
he, Dian Sangh, i druge.

U hinduizmu ne postoji dogma, jer nema apsolutne istine o kojoj je moguce nesto iska-
zati. Sve Covjekove ideje o stvarnosti nepotpune su i ograni¢ene neznanjem. Ne postoje dok-
trinarne norme, a mnostvo razlicitih religijskih ideja nazo¢no je bez sukoba. Pluralizam u po-
drudju ideja ima svoju paralelu u politeizmu, jer prema tradicionalnom hinduisti¢kom staja-
liStu smatra se da bog kojem se Covjek obraca i moli odrazava njegove nasljedne sposobnosti
i ranije kondicioniranje. Ovdje se javlja vazna spona izmedu pluralizma doktrina i drustvene
hijerarhije, jer se polazi od pretpostavke da nasljedne sposobnosti pojedinca odgovaraju nje-
govom kastinskom statusu. Otuda proistje¢e da su hijerarhijske vrijednosti u hinduistickoj
tradiciji jake i indijska politicka kultura, koja je njima dijelom proZeta, utoliko se nepovoljno
odrazava na demokratske politicke institucije; s druge pak strane, tradicija pluralizma, relati-
vizma i tolerancije pogoduje razvoju politicke participacije i pragmati¢ne politi¢ke kulture.?

Dok je ahistorijski aspekt hinduizma promicao neograni¢ene spekulacije u podruéju fi-
lozofije i religije i neograni¢enu slobodu u razvoju novih kultova i sekti, istodobno, rano je

2 Politika indijske vlade vodila je uspostavljanju sekularne drzave i sukcesivne Kongresne vlade
pridrzavale su se te politike. Istodobno, Kongresna je vlada izglasala zakonodavstvo u mnogo ¢emu ne-
povoljno za hinduisti¢ka tradicionalna poimanja i predrasude. Svi oblici kastinske diskriminacije ukinuti
su kao i drugi diskriminirajuéi vidovi konzervativnog hinduizma. Ipak, hinduizam je daleko od odumi-
ranja. Ustvari, i na intelektualnoj i na popularnoj razini hinduizam je jo$ u procesu prilagodavanja novim
vrijednostima i novim uvjetima nastalim uvodenjem opceg obrazovanja, industrijalizacije i drugih oblika
modernizacije.
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uspostavljena dru$tvena struktura kasta, bozanskog podrijetla, s detaljnim propisima koji su
znatno ogranic¢avali pojedinca u njegovim dru§tvenim odnosima. I to su dvije bitne ¢injenice
hinduisti¢koga religijskog sustava. Kontradikcije sadrzane u ove dvije ¢injenice nisu nikada
do kraja razrijeSene. S religijsko-filozofskog stajaliita kastinsko uredenje, zajedno sa ¢itavim
drustvom i svijetom pojavnosti, naslo se na nizoj razini stvarnosti, i s krajnje tocke gledista ni-
je drugo nego privid. Apsolut ili kona¢na stvarnost nema nista s kastinskim razlikama. U
praksi, onaj koji je napustio drustvo i postao sanjasin (“lutajui sveti ¢ovjek”) radi traZenja
vlastitog izbavljenja automatski se naSao izvan ukupne kastinske strukture.

Za razumijevanje suvremenog hinduizma valja, medutim, uzeti u obzir ne samo tradici-
ju veé i modernizirajuce poticaje, koji su na mjestima ozbiljno narusili staru strukturu. Nepo-
bitno je da su najozbiljniji izazovi tradiciji dosli izvana - utjecajem britanske vladavine s radi-
kalno drugadijim pretpostavkama i principima od hinduisti¢kih.? No, hinduizam je i sam stvo-
rio znacajnu plejadu vjerskih reformatora, od Ram Mohan Roya, po¢etkom 19.st. do Auro-
binda Ghosea, Gandhija i Radhakrishnana sredinom 20. stoljeéa. Blizak odnos izmedu religi-
je 1 drustvenog Zivota potaknuo je vode Indijskoga nacionalnog pokreta da “posude” poli-
ticka nacela akcije iz vjerskih tradicija i preoblikuju drevne religijske ideale i doktrine, poput
onih sadrzanih u Bhagavadgiti, u suvremene politicke pojmove i sadrzaje. Tako je Mahatma
Gandhi, koji je sebe smatrao ¢ovjekom religije pod plastem politiara, koristio indijske ideale
ahimse (nenasilja) i satje (istine) kao glavne principe svoje nedogmati¢ne doktrine i socijalne
i politicke prakse. Moderniziraju¢i poticaji unutar hinduizma vodili su isticanju nove drustve-
ne etike izvedene iz metafizike vedante, koja postulira kona¢no jedinstvo svih bi¢a u Apsolu-
tu. Egalitarizam je tako postao prvotna vrijednost reformiranog hinduizma. Medutim, odsu-
stvo medusobno povezane eklezijaticke strukture uvelike je ograniCilo primjenu prakticnih
reformskih mjera. Ovdje treba napomenuti da dok su theravada budisti na Sri Lanki, u Mian-
maru i Tajlandu imali dugu tradiciju kao etno-nacionalni entiteti, a muslimani posvuda gajili
snaznu privrzenost islamskoj zajednici (ummi), hindusi nisu raspolagali nekim usporedivim,
ujedinjujuéim, konceptom samosvojnosti. Kaste i, djelomice, odanost vjerskoj sekti ili Skoli
¢inili su osnovicu veéine drustvenih i politi¢kih organizacija. Ustvari, kastinski sustav stvarao
je najozbiljniju prepreku razvoju bilo kakvog oblika nacionalizma i zato je odnos izmedu in-
dijskog nacionalizma i hinduisticke drustvene reforme od pocetka bio izuzetno znacajan. Li-
berali unutar Indijskoga nacionalnog kongresa razmisljali su u kontekstu stvaranja indijske
nacije, dok su nacionalisticki opredijeljeni ¢lanovi poceli govoriti o “hinduisti¢koj” naciji.
Ono §to se, medutim, ¢esto zaboravljalo u sukobu izmedu sekularnih i hinduisticki orijentira-
nih pripadnika Kongresa jest ¢injenica da je ideologija potonjih bila jednako “antitradicio-
nalna” i opre¢na stvarnosti indijskoga drustva kao i ona liberala. No, usprkos dubokim podje-
lama koje su ¢inile bit kastinskog poretka, pod pritiskom sukoba s Britancima i, kasnije, mu-
slimanima, postupno se medu indijskim masama razvio osjecaj indijskoga nacionalnog identi-
teta.

Cinjenica da je hinduizam na stanoviti nacin indijska religija omoguéilo je, kako je prije
refeno, nacionalnim revolucionarima izravno vezivati religiju i nacionalizam i na razliite

3 Kontakt s dinamikom Zapada, kr§¢anstvom i tehnologijom s kraja 18. stoljeca rezultirao je poja-
vom hinduistickog preporoda i reformistickih pokreta, razlicitih po svojim principima, idealima i reakci-
jama na strane utjecaje, ali ve¢ rano povezanih sa stvaranjem indijskog nacionalizma i borbom za nezavi-
snoS¢u. Vedina se njih razlikovala od ranijih tradicionalnih devocijskih pokreta po naglasenijim etickim,
socijalnim i nacionalnim preokupacijama. Osobito nakon Indijske pobune (1857) pocele su se $iriti anti-
zapadnjacke ideje i pomalo se, u isticanju onog §to se smatralo suStinom tradicionalnog hinduizma, po-
Ceo kristalizirati hinduisticki religijski nacionalizam. Arja Samad, osnovan 1875., bio je tipi¢an primjer
prisutne tendencije: suprotstavljanje stranim religijama kao i hinduistickom sektasenju i ujedno polagan-
je prava na povratak autenti¢noj vedskoj tradiciji, a, ustvari, promicanje proci§¢enog nacionalnog i de-
mokratskog hinduizma (o tome vise Jaffrelot, 1996:12-17).
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nacine koristiti bogatu indijsku religijsku tradiciju za politi¢ku mobilizaciju. Tako dugo dok
se tome prilazilo eklekticki (Sto jest), bez pokusaja nametanja hinduizmu neke jedinstvene
ortodoksije, imalo je prili¢cnog uspjeha, posebno u otporu stranoj vladavini. Pa ipak, jedna
specifi¢na hinduisti¢ka drZzavotvorna “svijest” nije se na taj nacin izgradila i zato je na hindu-
izmu zasnovani nacionalizam ostao “sekularan”. Dok je u Europi sekularni nacionalizam
proiza$ao iz duge borbe oko razdvajanja crkve i drZave, sekularni nacionalizam hindusa bio
je samo potvrda tradicionalne autonomije obje domene, §to je u samom uvodu ovoga teksta
istaknuto. Istodobno, sekularni nacionalizam hindusa zadrzao je stanovitu nesklonost na-
spram ortodoksnog islama, jer je za nj takvo odvajanje bilo (jest) nezamislivo (Rothermund,
1986:142-143).

Proizlazi da je glavnina danas prisutnih religijskih elemenata u indijskoj politici objas-
njiva “nesistemskim” ¢imbenikom etno-religijskog pluralizma.* Naime, nerazvijena priroda
hinduisticke crkvene organizacije i posljedi¢no tome gotovo potpuno odsustvo klerikalizma
podrazumijeva ¢injenicu da laici zastupaju interese hinduizma u indijskoj politici. Tako su
hinduisticke politicke stranke prakticki isklju¢ivo laicke organizacije, ¢ija komunalna (vidi
napomenu 4) usmjerenost potjece prije svega iz sukoba s muslimanima, ali je njihovo neideo-
losko stajaliSte u ulozi sistemskog obiljezja hinduizma kao ahistorijske religije. One, naime,
nemaju plana za oblikovanje indijskoga drustva. Jer, bez predodzbe o povijesti kao znacajne i
svrhovite i bez ¢vrstih uporista koja se objektivno prihvacaju istinitim kako izgraditi uvjerljivu
ideologiju iz hinduisti¢ke tradicije? Indijski politicki Zivot opéenito je izrazito neideoloski i
pragmatican.

2.2. Budizam

Budizam predstavlja raznolik sustav vjerovanja i praksi koje, medutim, sve polaze od
ucenja Budhe. Postoje tri glavne varijante: Theravada (Sri Lanka, Mianmar, Tajland, Kam-
pucija i Vijetnam); Mahayana (Nepal, Kina, Koreja, Japan, Vijetnam), i Tantrayana (Tibet,
Mongolija). Theravada budizam (“govor starih uéitelja” ili jo§ hinajana /malo vozilo/), koji je
ovdje od sredi$njeg interesa, najkonzervativniji je pravac, koji ujedno daje najcjelovitiju sliku
prvobitnoga budizma, obiljezava ga relativno ujednaceno ortodoksno ucenje, visoko razvijeni
monastic¢ki red i duga povijest etablirane crkve (sangha). Mahajana (veliko vozilo), mnogo
mladi od Theravade, razgranat i sinkreticki sustav, sloZzena je mjeSavina brojnih sekti i $kola i
opéenito manje znacajan kao politicki identitet, s izuzetkom Vijetnama. Tantrajana budizam
(vozilo obreda ili Vadrajana /dijamantno vozilo/), najmlada varijanta budizma, doveo je do
nastanka teokratskih drzava Tibeta i Mongolije.

Stav theravadskog budizma prema povijesti valja pogledati s metafizickoga i prakti¢nog
aspekta. U pogledu metafizike Budha je ustrajavao na razumijevanju da je sve postojanje

4 Problemi na komunalnoj razini oznacuju prije svega sukobe izmedu hinduisti¢kih i muslimanskih
zajednica, ali povremeno kr$¢anskih i sikhskih zajednica. Veéina sukoba, medutim, izraz je politi¢kih i
ekonomskih interesa pojedinih (etno)-religijskih grupa ili njihovih voda (zato upravo imaju obiljezje “ko-
munalnih” sukoba) jer religijski simboli sluze ponajprije za obranu interesa (etno)-vjerske grupe. Politi¢-
ki fenomen izrastao iz ovih sukoba ukljucio je i separatistitke pokrete (zahtjev muslimana za Pakista-
nom, kao i zahtjev sikha za zasebnom drzavom u Pundabu) i osnivanje komunalnih politi¢kih stranaka,
Hindu Mahasabha i Dan Sangh u razdoblju prije stjecanja nezavisnosti, te Bharatija Panata (pobijedila
na izborima 1998.) i Visva Hindu Parisad, u nezavisnoj Indiji. Najze3¢i zagovornik hinduisti¢kih interesa
je Rastrija Svajamsevak Sangh (RSS), laitka organizacija osnovana 1925.g. Ova organizacija nije nikada
izravno usla u politiku ali je znatno utjecala na formiranje rukovodstva i organizacijsku sposobnost Pan
Sangh stranke, koja je do danas nazo¢na na indijskoj politickoj sceni. Jedini znacajni teorijski iskaz ovih
stranaka sadrzi definiciju hinduisti¢ke nacije - iznova, religija kao grupni identitet, a ne sustav vjerovanja
(Jaffrelot, 1996:5-6).
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prolazno, bez supstancije i stoga bolno (dukha). Citava je egzistencija u stalnoj mijeni; &itav
se zivot sastoji od ciklusa radanja, umiranja i ponovnog radanja (samsara). Zakon uzroka i
posljedice (karman) daje unekoliko moralni znacaj povijesti, ali ¢itav proces tek perpetuira
Covjekovo ropstvo.

Izbavljenje iz kruga samsare postize se samo uvidom, spoznajom, u promjenjivost i
ne-bitost prirode Zivota. Takav uvid ima za posljedicu iskorjenjivanje vezivanja i Zelja. Oslo-
bodeno Zelja i strasti covjekovo djelovanje viSe ne skuplja potencijal karme, koja obnavlja ko-
ta¢ ponovnih rodenja. Put izbavljenja, kroz samodisciplinu i meditaciju, po svojoj je naravi
krajnje individualno traganje. Kao i u slucaju hinduizma - jer Budha je odrastao u hindui-
stickom drustvu i njegove temeljne pretpostavke vuku podrijetlo iz hinduisti¢kog filozofskog
uéenja - metafizika budizma isti¢e kako tok ljudske povijesti u svojoj konacnosti nije vazan,
zasnovan, kao §to jest, na promjenjivosti i prolaznosti bivstvovanja. Nema nekoga odredenog
cilja prema kojem se “historija” krece, i najviSe $to pojedinac moZe uciniti za sebe jest
“istrgnuti se” iz povijesti. Medutim, budisticki prakti¢ni stav prema povijesti u vidljivoj je
opreci s hinduizmom. Naime, iako povijest u svojoj konacnosti nije stvarna, ona nije bez
znadaja. Za razliku od hinduizma, budizam ima osnivaca, povijesnu li¢nost. Budistima je
vazno da je Budha Zivio u 6. st. pr. n. e.; zemlje theravada budizma koriste kalendar koji
pociva na budistickoj eri, a ta zapocinje smréu Budhe, 544. g. pr. n. e. Sangha, redovnicki red
koji je Budha osnovao, otuvao je svoj povijesni kontinuitet tijekom dvadeset i pet stoljeca.
Sest velikih koncila odrzano je tijekom povijesti budizma, prvi uskoro nakon Budhine smrti a
Sesti 1954-56. u Rangunu.

Odnos prema drugim religijama u velikoj mjeri odrazava stav koji budisti imaju prema
vlastitoj religiji. Budizam odbija ideju objave i ne polaze pravo na apsolutnu istinu o duhov-
nom putu ¢ovjecanstva. Budha je vlastitim naporom trazio i otkrio prirodu svijeta i pozvao
druge na traZenje istine racionalnim ispitivanjem. TraZioc je poducen da ne vjeruje u nista §to
se temelji na tradiciji ili autoritetu, pa niti na autoritetu samoga Budhe. TraZioc je, naprotiv,
pozvan da sumnja u ucenje sve dok se ne uvjeri u njegovu istinu putem osobnog iskustva i
spoznaje. Ovaj iskustveni i eksperimentalni pristup religioznoj i filozofskoj istini stvorio je
kod budista predispoziciju za $iroku toleranciju prema onima koji traze istinu drugim putovi-
ma. Premda budizam ne poéiva na ideji objave i ne njeguje nikakvu dogmu, njegovi su sljed-
benici duboko svjesni jedinstvenosti Budhine poruke. Budizam je misionarska religija, sve od
vremena kada je Budha poslao svoje uc¢enike da $ire dhamu (pravi nauk), univerzalno ucenje,
koje ¢e donijeti oslobodenje svima koji ga razumiju. Iz Indije budizam se postupno prosirio
na jugoisto¢nu Aziju i Daleki istok, ali je do obracenja dolazilo iskljuc¢ivo kroz ucenje. Tole-
rancija u budizmu ne proistjeée iz hinduistickoga sustinskog relativizma u pogledu postizanja
izbavljenja, ve¢ put Budhe nije nikada vodio rigidnoj iskljucivosti (Mensching, 1966:27-30).

Crkvena organizacija u budizmu ne temelji se na hijerarhiji autoriteta, jer se sangha (za-
jednica budistickih redovnika) sastoji od individualnih redovnika, a ne od hijerarhijski orga-
nizirane zajednice. Budha je odbio imenovati nasljednika koji bi upravljao sanghom i tako je
ostalo do danas. Sangha funkcionira na osnovi sustavno razradenog kanona redovnicke disci-
pline, Vinaji, ali je njeno prihvaéanje dobrovoljno, jer ulazak u sanghu ne zahtijeva od redov-
nika zavjet poslusnosti prema bilo kome. Iako je osnovna jedinica budisticke eklezijasticke
organizacije monasti¢ka institucija, ona je tradicionalno ujedno i drustveno srediste zajedni-
ce, posebno na selu, u kojoj gotovo svaki budisti¢ki laik provede izvjesno vrijeme da bi primio
poduku u Budhinoj nauci i meditaciji. Budizam je integrirao drustva juZne i jugoistoéne Azi-
je, gdje je postao dominantan, ali drugadijim procesom integracije od hinduisti¢koga. Klju¢ni
ujedinjujuc¢i mehanizam nije bila kasta, ve¢ sangha. Redovnici koji obitavaju u gotovo sva-
kom selu, bili su (i jesu) predstavnici drustva, zastitnici religije i kulture, ucitelji mladih i pre-
nosioci tradicije. Sangha uZziva ne samo opée postovanje laika, ve¢ je takoder organizirana ta-
ko da moZe brzo i u¢inkovito mobilizirati javno mijenje. Unato¢ propisima Vinaje koja mo-
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nasima zabranjuju mije$anje u svjetovne, politicke, sfere, sposobnost sanghe da organizira i
povede politi¢ku akciju pokazala se impresivnom na §ri Lanki i u Mianmaru, a i u nekim dru-
gim budistickim zemljama.

U svojem ¢istom obliku budizam je ostao ne samo visoko individualisticka, ve¢ i“speci-
fi¢no apoliti¢na i antipolitiCka” religija. No, jednom kad je stekla status drzavne religije, s
odredenim povijesnim kontinuitetom, i pojavila se kao religija masa, neizbjezno je uslijedilo
njeno ukljuéenje u socijalna i politicka pitanja (Phadnis, 1976:9). Iako je tijekom povijesti ri-
jetko dolazilo do spajanja vjerskih i politi¢kih funkcija, njihova razdvojenost nije bila tako iz-
razita kao u hinduizmu. Sangha je, naime, na stanoviti nacin vrsila nadzor nad kraljevom
modi i budisti¢ki su monasi povremeno sluzili kao dvorski savjetnici ili vodili diplomatske mi-
sije.

Za razliku od hinduizma u kojem jedva da postoji neka obuhvatna crkvena organizacija,
ali zato detaljna regulacija drustvenog Zivota putem kastinskog sustava i hinduisti¢kog zako-
nodavstva, u budizmu je slu¢aj obrnut - eklezijasti¢ka organizacija je dobro povezana, ali je
utjecaj budizma na drustveni Zivot minimalan. Ni§ta u budizmu nije usporedivo s propisima
kastinske i ritualne ¢istoée hindusa, ili s “haram-halal” (zabranjeno-dopusteno) orijentacije
muslimana ili pak s autoritetom katoli¢koga seoskog sveéenika. U budizmu svaki je pojedi-
nac odgovoran za svoj duhovni razvoj; iskljuéivi naglasak na pojedincu tema je koja se kao
crvena nit provladi kroz sve budisti¢ke zapise. Monasticki red nije nikada na sebe preuzeo
propisivanje pravila pona$anja laika. Moralni kod, vaze¢i za budisticke laike, sadrZi tek neko-
liko uputa - ne ubijati, ne krasti, ne vladati se nedostojno u ljubavnim odnosima, ne lagati i
ne piti. Naime, redovnik nije posrednik izmedu laika i boZanskog, nije njegova spona ili nada
za izbavljenje. Za laika, redovnik je budist koji je dosegao onu razinu razumijevanja Zivota
koja ga potice da svoju energiju uloZi u izbavljenje, a ono je njegovo vlastito. Jer, svaka osoba
mora biti odgovorna za svoje ponovno rodenje, za dubinu svojeg razumijevanja Budhinog
ucenja, za svoju krivu vezanost za svijet. Egalitarizam budizma jednako je znacajan kao i nje-
gov individualizam. Egalitarizam logicki proizlazi iz budistickog naglaska na individualnom
naporu i dru§tvena struktura theravadskih zemalja, globalno uzevsi, u skladu je sa spomenu-
tim vrijednostima.

Pretpostavili smo ranije da pojavu religije kao oblika politicke identifikacije u promi-
canju etno-nacionalnih interesa ne moZemo smatrati slu¢ajnom, ve¢ da je ona rezultat nekih
zadanih odlika religije i njihove interakcije s odredenim sklopom socio-historijskih i poli-
tickih faktora.

Promatrano u spomenutom kontekstu proizlazi da sistemska obiljezja theravadskog bu-
dizma “propisuju” parametre koji, u datim okolnostima, definiraju odgovore. U Mianmaru i
na Sri Lanki taj je “odgovor” ukljuéio pojavu politi¢ki aktivnih redovnika kao znacajnu poli-
ticku snagu; u Tajlandu to nije bio slucaj. No, objasnjenje nije u tome $to bi redovnici u Taj-
landu po svojoj prirodi bili manje skloni politickom angazmanu, ve¢ su historijske okolnosti u
toj zemlji bile uvelike drugadije. Naime, tradicionalni obrazac odnosa sanghe i kralja u Taj-
landu nije nikada prekinula strana vlast, pa otuda ni angazman redovnika u antikolonijalnom
nacionalizmu nije do$ao u pitanje. (Od svih budisti¢kih zemalja samo su Tajland i Japan iz-
bjegli kolonizaciju zapadnih sila; stoga budizam prakticki nije mogao izbjeéi, a da se ne uk-
lju¢i u borbu protiv kolonijalizma i stvaranje novih politickih tvorevina na podrucju cijele
Azije.) No, ona obiljeZja budizma koja su omogucila politicki aktivne redovnike u Mianmaru
ina Sri Lanki (i u Vijetnamu) jednako su nazo¢na i u tajlandskoj sanghi, a to je prije svega vi-
soko razvijeni monasticki red i ugled monaha u narodu. Ahistorijsko obiljeZje budizma suge-
rira dodu$e da to ukljuéenje nije bilo ideoloski potaknuto. Kao religija individualnog spasa
budizam ne sadrzi ideje koje bi motivirale redovnika za politiku, a mnogo je razloga koji go-
vore protiv. Upucen na traZenje izbavljenja kroz proces ucenja i meditacije sa svrhom uki-
nuda vezivanja i Zelja, ozbiljan bi redovnik strast i borbu za mo¢ koji obiljezavaju politiku,
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mogao smatrati samo kao zamku i obmanu. Medutim, bitno promijenjene povijesne okolno-
sti ovdje znatno pojasnjavaju mije$anje redovnika u polititke procese. Sangha, naime, pred-
stavlja tradicionalnu elitu koja je dolaskom strane vlasti izgubila na drustvenom znacaju. S
poloZaja visokoga prestiZa, u kojem su bili najstovaniji sloj zajednice, redovnici bivaju poti-
snuti na drutvenu marginu, i to podjednako od kolonijalnih vlasti kao i od nove, zapad-
njacki, obrazovane i orijentirane srednje klase vlastitih gradana. Nostalgija za tradicionalnom
prosloséu, netrpeljivost prema onima koji su je razorili i Zelja za obnovom nekadasnjih prili-
ka motivirali su njihove politicke aktivnosti (Phadnis, 1976:302-313).

Nekoliko je istaknutih budisti¢kih redovnika, prije svega u Mianmaru, na Sri Lanki i u
Juznom Vijetnamu, ostvarilo uistinu impresivno politi¢ko vodstvo; no, svi su oni imali ¢vrstu
politicku bazu u sanghi.

2.3. Islam

Veé u najranijem razdoblju islam je stekao svoj osebujni ethos kao religija koja u sebi
objedinjuje i duhovne i svjetovne aspekte Zivota, htijuéi upravljati ne samo individualnim od-
nosom prema bogu, ve¢ i meduljudskim odnosima unutar dru$tva. Tako, islam, sam po sebi,
ne poznaje razliku izmedu religije i politike, izmedu crkve i drZave, ali izvorno, islam ne poz-
naje ni nacionalne granice, jer je univerzalan. Cinjeni¢no postojanje razli¢itih muslimanskih
drzava objasnjava se povijesnom koincidencijom religijskoga i politickog poretka. Jedan se-
kularni nacionalizam jedva da u islamu mozZe na¢i neko uporiste ili polazi$nu tocku ali, umje-
sto toga, “povratak” na integritet islamske drzave i nagladavanje nuZnosti odvajanja vjernika
od nevjernika, muslimana od ne-muslimana. Izjednac¢avanje politicke i religijske organizacije
u islamu djelomice je izraz i toga §to u islamu ne postoji pravo svecenstvo, ve¢ samo ulema,
pravni i teoloski interpreti, zaduZeni za tumacenje Kurana i islamske tradicije. Medutim, mo-
bilizacija ulema na nacionalnoj osnovi bila je i ostala do danas problemati¢nom. Jer, dok
islamska vlast za ulemu predstavlja znanu i znac¢ajnu kategoriju njihovog poimanja islama
kao politi¢kog faktora, nacionalizam, vezan za odredeni teritorij, strana je misao, jer o tome
u svetim spisima ni$ta nije zapisano. Tako, ¢injenica da postoji svijest o islamskoj drZavi, ali
ne i svijest o islamu kao osnovi nacionalnog okupljanja predstavlja stvarnu dilemu islamskoga
svijeta, premda ne svuda jednako kao §to pokazuje primjer Alzira. Pa ipak, upravo je s “tak-
vim” nacionalizmom povezan nastanak Pakistana, politicke domovine muslimana na Indij-
skom potkontinentu. Problem je rijesio “otac nacije”, Ali Jinnah, teorijom o “dvije nacije”. U
indijskom nacionalizmu, djelomice obiljeZenom hinduizmom, Jinnah je pronaSao klju¢no
uporiste koje mu je pomoglo “prepoznati i definirati” nacionalizam “druge nacije”. Ali, tak-
vo rjeSenje problema impliciralo je (implicira) takoder da nacionalizam Pakistana i ubuduée
ostane u ovisnosti od svoje opre¢nosti naspram indijskog nacionalizma (v. Rothermund,
1986:147-148). Stvaranje separatisti¢kih pokreta na osnovu religije, odnosno nametanje poli-
ti¢kog identiteta koji prelazi u nacionalni, gledano kroz povijest islama, ini se da je jedna od
glavnih odlika muslimanskih zajednica. Naime, specifi¢ni aspekt islamske tradicije jest upra-

§ Zanimljiv je i primjer Juznog Vijetnama, u kojem se budizam kao politicka snaga (prije svega u
regiji Hue) pojavio u posljednjim danima Diemovog rezima kao simbol otpora izrazito prokatolicki i an-
tibudisti¢ki nastrojenoj politici vlasti, posredno i ameri¢koj kolonizaciji, te kao simbol grupne identifika-
cije ne malog znacaja. Ovo potonje vazno je istaknuti, jer za veéinu vijetnamskih budista, mahajana prav-
ca (kao u Kini i Japanu), koji ukljucuje brojne ogranke sa znaajnim razlikama, osjecaj religijskog identi-
teta bio je slab i politi¢ki nevazan, te protivno od Mianmara i Sri Lanke, budizam u Vijetnamu nije igrao
neku znacajniju ulogu u nacionalnom otporu spram zapadnog kolonijalizma. Tako je prema ovoj, u biti,
razjedinjenoj budistickoj vecini Diemov rezim vodio politiku represije koja je, medutim, postigla upravo
suprotni u¢inak: stvaranje organizirane oporbe medu budistickim redovni$tvom i razvoj snaznog budisti-
¢kog identiteta kod vecine Vijetnamaca.
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vo naglasak koji se stavlja na ideju zajednice (umma); pripadnost islamskoj zajednici pred-
stavlja samu su$tinu postojanja kao muslimana. Tijesno vezan za osjecaj znacaja zajednice
jest i njen odnos s politickom moéi. Umma je iskovana u uspjeSnom nametanju mo€i i ta je
moé osvojila veliki dio civiliziranoga svijeta veé tijekom prvih sto godina od pojave islama.
Tako su povijest i vjera ohrabrili muslimane da vjeruju kako se islam moze istinski ostvariti
samo u sprezi s polititkom modi. To je, medutim, bio ideal. Namece se pitanje koliko je ideal
imao utjecaja na potrebu muslimana za stvaranjem zasebne vjersko-politicke zajednice, Paki-
stana (Robinson, 1979:83 i dalje).® Cinjenica je, naime, da islamski ideal vjersko-politicke za-
jednice ima snaZan utjecaj medu muslimanskim manjinama, ali i u drzavama gdje su musli-
mani u veéini. Uistinu, jedva da postoji muslimanska drzava koja nema stranku ¢iji je otvore-
ni cilj nametnuti svoju viziju islamskog ideala suvremenoj politici i drustvu. Razlika je samo u
tome §to se u manjinskim zajednicama radi o problemu ujedinjenja mo¢i prema islamu, dok
je u dru$tvima muslimanske veéine problem obrnut, ujedinjenje islama ka moc¢i.

Zakljucak

Na kraju ove rasprave o nazocnosti religije i crkve u kontekstu politi¢ke i nacionalne
identifikacije moZe se istaknuti sljedeée: a) U politickom izrazu hinduizma prevladavaju dvije
osnovne orijentacije: laicizam i komunalizam. Religijski vode, individualno ili kolektivno, ni-
su igrali znacajniju politicku ulogu; s druge pak strane, medu laicima bilo je vrlo istaknutih
zagovornika hinduizma u politi¢koj sferi. Hinduisticke interesne grupe i politicke stranke
manje su se zanimale (zanimaju) za razvoj hinduisticke ideologije u modernome drustvu, a
znatno vie za obranu interesa zajednice u komunalnom sukobljavanju. b) Politi¢ki izraz bu-
dizma pretezno obiljezava politicko redovni$tvo; izuzetni redovnici-pojedinci i moéne redov-
ni¢ke udruge. Budisti¢ki laici nisu zanemarivi ¢imbenik, ali nedostatak svake budisticke poli-
ticke teorije odrazava se u ¢injenici da nema ideoloski definiranih budistickih politi¢kih stra-
naka. c) Islamski religijsko-politicki ¢imbenici pokazuju Siroku skalu izraza, odrazavajudi ta-
ko raznolikost geografski golemoga muslimanskog svijeta. Ulema su imale izuzetnu ulogu u
proslosti, ali njihov utjecaj danas postupno opada, osobito u odsustvu efikasne crkvene orga-
nizacije; naprotiv, zapadnjacki obrazovani laici i zagovornici islama u nesumnjivom su uspo-
nu. Muslimanske komunalne organizacije moc¢ne su u religijski pluralistickim druStvima, ali i
u pretezno muslimanskim drus§tvima sukob jedva da je manje intenzivan, kako oko ideolo8kih
tako i prakti¢nih pitanja odnosa islamske drzave naspram sekularizma i drugih modernizacij-
skih utjecaja. SnaZan ideoloski interes odrazava se u brojnim islamskim politi¢kim stranka-
ma, tradicionalisti¢ki, ali i moderno orijentiranim. Osnivanje islamskih stranaka u skladu je s
obiljezjem islama kao religije objave. Oboje, i historijski i organski aspekt islama dao je osno-
vu za razvitak autoritarnih vrijednosti koje su duboko utjecale na politicku kulturu muslima-
na i predisponirale muslimanska dru$tva za prihvacanje autoritarnih vlada. d) Kr§¢anstvo je

¢ Razlozi politi¢ke podjele izmedu hindusa i muslimana sadrze cetiri glavne tocke. Kao prvo, za vri-
jeme muslimanske dominacije nije do$lo do opce drustvene fuzije dviju zajednica; bilo je samo obostra-
nih utjecaja i spajanja u podruéju kulture. Drugo, hindusi i, kasnije, muslimani, u cilju reafirmacije svoje
religije I kulture u odnosu na izazove kr$c¢anstva i Zapada, morali su potraziti utociste u svojoj “zlatnoj”
proslosti i reformirati religiju kroz proces religijske obnove. To je znadilo, s jedne strane, obrac¢anje Upa-
niSadama, Vedama ili Bhagavadgiti i, kasnije, Kuranu i pocecima islama, s druge, $to je, medutim, dodat-
no otudilo dvije zajednice. Trece, sloZena tranzicija prema demokratskoj ideologiji bila je u cijelosti u ru-
kama pripadnika srednjih klasa dviju skupina, medu kojima se razvilo takmicarstvo za relativno mali broj
raspolozivih i privlacnih pozicija. Muslimani koji su, u odnosu na hinduse, relativno kasnili u razvoju,
uplaiili su se da bi prijenos politicke moci mogao rezultirati osnivanjem “Hindu Rada”. I, na kraju, insti-
tucija odvojenih izbornih tijela koju su nametnuli Britanci akcentuirala je medusobnu podjelu. U cjelini
gledajudi, dva su ¢imbenika bila kljuéna: religijski preporod i odvojeni elektorati (Dumont, 1970:94-96).

191



Cicak-Chand, R.: Religija - etniénost - politika Revija za sociologiju, Vol XXIX. (1998), No 3-4: 179-193

djelovalo (djeluje) kao aktivni politicki ¢imbenik kroz sve svoje podgrupe: katoli¢anstvo, ru-
sku i gréku ortodoksiju, razlicite protestantske sekte, Koptsku crkvu, pri ¢emu je njegova po-
liticka uloga Cesto bila u simbiozi s afirmacijom etnicke i nacionalne samosvojnosti zajednice.
Unutar kr$éanstva, posebno Katoli¢ka crkva, kao najrazvijeniji crkveni sustav u svijetu, ra-
spolaZe organizacijskim moguénostima za mo¢nu politicku intervenciju i bila je (jest) utjeca-
jan politi¢ki faktor od kolonijalnih vremena do danas. Nacionalni episkopat u stanju je pok-
renuti znac¢ajnu politiku snagu medu niZim klerom, i preko njega, s laicima. Dok u hinduiz-
mu i islamu, laici postaju politicki “branitelji” religije “greskom”, zbog slabosti svojih crkve-
nih organizacija, u katolicizmu, naprotiv, crkvena hijerarhija, od pape na niZe, namjerno
osniva laicke udruge, koje onda djeluju u javnom Zivotu pod nadzorom klera (premda, danas
ve¢ i autonomno).

Preispitujuci dakle uvodno navedene teze o odnosu religija i politickih institucija mogli
bismo zakljuéiti sljedece: prvo, raspravljeni sluc¢ajevi pokazali su da se danas religija doista
javlja kao znacajan sudionik etno-mobilizacijskih gibanja; drugo, nije se potvrdila teza da ée
modernizacijski procesi svesti religiju, sekularizacijom, na privatnu sferu. Ispitani slucajevi
pokazuju da religija jaca kao ¢imbenik nacionalne identifikacije. Trece, interakcija svetog i
svjetovnog danas, u procesima modernizacije Treceg svijeta, pokazuje slozenu i tipoloski raz-
vedenu strukturu.
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RELIGION, ETHNICITY, POLITICS

RUZICA CICAK-CHAND
Institute for Migration and Ethnic Studies

By examining three basic theses about the relationships of eastern and
western religions and political institutions during modernization, the author
shows that, first, religion is, historically, everywhere a significant participant in
the integration of political communities, and a factor of ethnomobilization
processes in contemporary times. Second, she shows that the thesis that mo-
dernization process will limit religion, by secularization, to the private sphere,
does not hold. Third, she shows that the contemporary interaction of the sa-
cred and everyday (ili profane) in the modernization processes in the Third
world, exhibit a complex and typologically diverse structure.
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