NOVIJE TEORIJE SOCIOLOGIJE RELIGIJE —
1ZAZOV NASOJ VJERI

Jakov Jukié

Uvod

Zadatak $to proizlazi iz naslova &lanka jamaéno neée biti lako ispuniti,
jer je u suvremenoj sociologiji religije uklopljeno cijelo mnostvo novih
i vrlo sloZzenih teorija, koje zahtijevaju dugo i potanko tumadenje.
Mozda bi najlakSe bilo izdvojiti samo poznatije teorije i o svakoj po-
neS§to posve kratko priopéiti. MoZe se, medutim, izabrati i teZi put
koji nadilazi puko preprid¢avanje tudih tekstova. Tko krene tim putem
mora stalno pronalaziti neku unutra$nju skrivenu svezu izmedu po-
jedinih sociologijskih teorija o religiji, nastojeéi ih prikazati poglavito
u njihovom logi¢kom slijedu. Naravno da je spomenuti slijed prije
svega suvislan, a ne povijestan, pa u svemu ne odgovara vremenskom
tijeku nastanka pojedinih sociologijskih teorija, ali ipak prati opce
usmjerenje razvoja religijske situacije u modernom drustvu.

Svaka od tih teorija ima uvijek neku svoju sredisnju tvrdnju koju
nazivamo Sok-tvrdnjom, jer kr§éane moZe vrlo iznenaditi. Dapace, iza-
ziva u njih redovito strah, zazor ili ¢ak odbojnost. No cijeli taj sklop
najnovijih sociologijskih teorija o religiji pokazuje u svojem drugom
dijelu neodéekivani rasplet, u kojemu nove spoznaje potpuno obréu
prvotni redosljed, pa Sok-tvrdnje podinju polako ustupati mjesto dru-
gim, anti-Sok tvrdnjama, $to dakako proistjeéu iz posve suprotnih teo-
rija sociologije religije.

Politoloska sociologija religije

Prva takva Sok-tvrdnja glasi: religija je sakralni proizvod zaposjednut
od crkvenih ustanova. To misljenje u Francuskoj brani P. Bourdieu,!
a u Italiji sociolog religije G. Guizzardi sa skupinom svojih sljedbe-
nika na sveudili$tu u Padovi.?2 Nadahnuée spomenute teorije izri¢ito je
marksisti¢ko, a model klasno-hegemonisti¢ki. U sredi§tu joj je kate-
gorija religijskog polja na kojemu se obavlja razmjena »dobara spasenja«
izmedu Crkve, koja im je proizvodaé, i vjernika, koji ih troSe. No ta
»spasenjska dobra« nisu nikada predmet slobodne razmjene i ravnoprav-
nog polozaja njihovih nosilaca. Naprotiv, Crkva ima potpuni monopol
i svu ovlast nad »spasenjskim dobrima«. Protiv te eklezijalne uzurpa-
cije vlasniStva »spasenjskih dobara« ustaju tijekom povijesti brojni
heretici, shizmatici, proroci, karizmatici, vidovnjaci i vjerni¢ki narod.

® ! T URERRHWEARE /1]
1 Pjerre Bourdieu, Genése et structure du champs religieux, u Reuve fran-
caise de sociologie, 12, 3, 1971, str. 294—334.

2 Gustavo Guizzardi, La religione della crisi, Milano, 1979, str. 160.
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Oni Zele destabilizirati vlast Crkve ¢&inom revolucionarnog prijestupa
kojim bi ta »spasenjska dobra« presla u posjed naroda. Zato treba
obaviti eksproprijaciju vjerskih sredstava. Ta klasno-politoloska teo-
rija religije smatra da je Crkva do$la neovlasteno u posjed religijskog
polja i da vr$i ideolo$ku manipulaciju sa svetim. Zavladala je dakle
hegemonija eklezijalne ideologije na §tetu Zivljene religije naroda. Iz
svega se moze zakljuciti da je po toj teoriji Crkva aktivni, a vjernicki
puk pasivni subjekt. Crkva djeluje i presuduje, narod iScekuje i pri-
hvacéa. Na sociolo$koj razini oblikuje se to kao dobro ustrojeni sustav
odnosa, u kojemu Crkva jedina ima ovlastenje da organizira religiozno.
Crkva ukljufuje u sebi prostor koji naziva »istinska religija« i prostor
izvan sebe koji naziva »laZna religija«. Moé¢ takva razludivanja dakako
pripada Crkvi, a ne vjernickom puku. Logika religijskog polja — koje
je stavljeno pod upravu eklezijalne organizacije — sadrzava moguénost
izuzimanja onih vjernika $to odbijaju prihvatiti sluzbeno odredenje
svetoga. Kljuno mjesto za razumijevanje religije nalazi se u é&inu
uspostavljanja crkvene vlasti i to na dva nacina: prvo, odredenjem
religije; drugo, nadziranjem religije i njezinih oblika izraZavanja. U
konaé¢nici dakle Crkva odlucuje $to je religiozno, a §to nije. To teolo-
gijsko definiranje religije medutim lako prelazi u drustvenu vlast nad-
ziranja nad religijom.

Za politolosku sociologiju, religijsko je polje kontrolirano od klera
kao administratora toga polja. Zakonitost posjedovanja religijskog
podruéja, osim S$to je utemeljena na drustvenoj moéi Crkve, odrzava
se jo§ zahvaljujuéi sposobnostima crkvenih struktura da pruZe narodu
takav tip religioznosti koji ¢e odgovarati uvjetima Zivota pojedinih
grupa. Zbog opce drustvene i politicke podredenosti niZze su klase dakle
bile prisiljene izrazavati svoje interese u religijskim predodZbama koje
su im ponudile vladajuée elite i crkvena birokracija. Upotrebljavajuéi
bas taj »vladajuéi religijski proizvod« podredene klase prihvadaju isto-
dobno i samu vladavinu Crkve. Naime, da bi dobili religiju shodno
njihovu stanju podloZnosti, vjerni¢ke mase daju za uzvrat privolu da
im ba$ Crkva preuzme organizaciju njihova religijskog Zivota. Ukratko
reteno, Crkva daje narodu religiju u zamjenu za vlast nad tom religi-
jom. Ta nejednaka razmjena izmedu sakralnoga proizvoda i moéi nad
njim odreduje zapravo srz politicki shvacéene religije.

Tko samo i povrSno poznaje markizam taj ¢ée lako uociti da se ovdje
radi o pukoj primjeni zasada politicke ekonomije na ustanovu Crkve.
Zato u politoloskoj sociologiji religije Crkva mnogo viSe sli¢i na kapi-
talisticko poduzeée nego na BoZji narod ili barem na zajednicu vjer-
skih sluZbenika. Vjernici su izjednadeni s proleterijatom, klerici s ka-
pitalistima, a trZiste roba s religijskim poljem gdje se razmjenjuju
»spasenjska dobra«. Tu su jo$ i druge bitne marksisticke kateogorije.

Time se naravno ne Zeli reéi da nema nikakve potrebe tematizirati
Crkvu u njezinoj politi¢koj i gospodarskoj djelatnosti, jer nje sigurno
ima, naZalost Cesto i previSe. Nezgodno je samo to Sto je spomenuta
politicka i gospodarska djelatnost nadlelno sporedna za Crkvu, kao
§to je beznadajna, recimo, za umjetnost i druge duhovne tvorbe. Zato
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vjernost politoloSkoj metodi ima kmisla obdrzavati samo dotle dok
ona ne pocinje izobliéavati predmet koji istraZuje. Ako se ta kriti¢na
granica preskoéi, onda viSe nemamo posla uopée s Crkvom nego nedim
§to je njoj posve suprotno.

Sociologija religijskog trZista

Prva Sok-tvrdnja o Crkvi kao kapitalistickom poduzeéu koja ima pot-
puni monopol na trzi§tu »spasenjskih dobara« ili »posljednjih znacenja«
postala je medutim ubrzo bespredmetna jer je upravo proces sekula-
rizacije drustva dokinuo crkveni monopol na trZistu ideja i svjetona-
zora. Stoga se pojavila druga Sok-tvrdnja koja Crkvu izjednacuje sa
svakim drugim proizvodatem ideologija. To stajaliste zastupa u su-
vremenoj sociologiji religije P. L. Berger.?3 U novom kontekstu, Crkva
se doduSe i danas pojavljuje kao dru$tvena mo¢, ali samo kao jedna
izmedu mnogih drugih, jer ne raspolaZe viSe nikakvim posebnim mo-
nopolom u drustvu. Stvoren je tako jedan novi povijesni prostor, koji
je obiljezen religijskim pluralizmom, a ne eklezijalnom iskljuéivoséu.
Crkva ne prenosi viSe neki opée priznati i obvezni religijski model,
nego je, naprotiv, prisiljena uéi u sukob, izravno se natjecati s drugim
nosiocima »spasenjskih dobara«, kako bi privukla paZnju »slobodnih«
pojedinaca, uvijek moguéih potrofa¢a njezinih vjerskih proizvoda. Jer,
pojedincu je inafe, u mnogo veéoj mjeri nego u tradicionalnom drustvu,
ostavljena sloboda da izabere materijalna dobra i usluge, prijatelje i
susjede, zanimanja i ideje. On je dakle slobodniji uspostaviti svoj
osobni identitet. Potrosa¢ki mentalitet nije ograniéen samo na ekonom-
ske proizvode, nego obiljezava odnos pojedinca prema kulturi, koja
viSe nije neka obvezna struktura s toénom hijerarhijom znadenja, veé
radije bogati, raznovrsni asortiman moguénosti, pristupacan podjed-
nako svakom korisniku.

Taj konzumisti¢ki mentalitet proZima danas pojedinca i kad se odnosi
prema religiji. Vjerske predodibe — onako kako su oblikovane u slu-
Zzbenim crkvenim modelima — prestaju biti jedine i obvezne religijske
teme. ProSirenjem potroSa¢kog mentaliteta i osobne neovisnosti vjero-
jatnije je da ¢ée pojedinac podeti pristupati svijetu religije kao kupac.
To znad¢i da on sad moZe slobodno birati, voden samo prednostima i
prvenstvima ponudenih »spasenjskih dobara« ili »posljednjih znadenja<,
koje su mu pruZene u bogatom izboru. Spomenuta religijska situacija
u mnogome sli¢i situaciji modernog gospodarskog trzista, ali ne mono-
polisti¢kog nego slobodnog. Stoga P. L. Berger misli da je religija
danas postala »element luksuzne potroinje« u golemom supermarketu
pluralistickog Zivota. A taj pluralizam dovodi neizbjeZivo do religijskog
»trziSta«. Otud se u prosudbi suvremene vjerske situacije primjenjuju
ona ista mjerila koja se inade rabe u ispitivanju trZi§ta dobara Siroke
potroSnje. Prema tome, religijska tradicija, koja je nekad mogla biti

3 Peter L. Berger, The Sacred Canopy, Elements of a Sociological Theory of
Religion, New York, 1969, str. 127—153.
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nametnuta od auktoriteta, sad mora biti badena na trziSte, kao svaka
druga roba, jer je treba prodati musterijama »spasenjskih dobara« ili
»posljednjih znadenja«, koji je viSe nisu prisiljeni prihvaéati. Zato je
pluralisti¢ka situacija suvremene religije u stvari klasiéna trZi§na situ-
acija, pa ée dobar dio sakralne djelatnosti biti voden logikom trZisne
ekonomije.

Nije teSko vidjeti da ta situacija donosi ozbiljne posljedice u podruéju
dosadasnjih drustvenih struktura razli¢itih vjerskih grupa. Jednostavno,
u naSe doba religijske zajednice prelaze od stanja monopola na stanje
konkurentskog trZista. Dok su te zajednice prije vrsile iskljuéivu kon-
trolu nad svojim vjernicima, sad se moraju organizirati tako da pri-
vuku paZnju potroSaékog mno$tva, u otvorenoj konkurenciji s drugim
skupinama koje slijede isti cilj. Odatle vaZnost »rezultata« u religij-
skom svijetu. A situacija »trziSta« ne jaméi nikakav siguran »rezultat«.
NuZnost da se dode do »rezultata« dovodi do potrebe racionalizacije.
Kao i u drugim ustanovama modernog drus$tva, ta se racionalizacija
izraZava prvenstveno u pojavi birokracije. ProSirenje birokratskih sa-
drzaja u religijskim institucijama &ini da one podinju izmedu sebe sve
viSe sli¢iti jedna na drugu, unatoé svojim posve suprotnim teologijskim
u€enjima.

Sazimajuéi bitna obiljeZja pluralisti¢ke situacije treba reéi da religija
viSe ne mozZe biti jednostavno nametnuta, nego mora naéi svoje mjesto
na trziStu ideja. Nemoguée je naime ponuditi robu slobodnim potro-
Satima, a pri tome ne voditi ra¢una o njihovim Zeljama i potrebama.
NuZnost da se prema osobnim Zeljama velikog dijela pucanstva prila-
gode temeljna obiljezja »posljednjeg znadenja« ili »spasenjskih dobarax,
oznadava zapravo poletak tendencije koja ovla$éuje potrosSade da vrse
nadzor nad proizvodima koji im se nude na trZi§tu. Ne treba se
stoga cuditi da upravo tu situaciju pluralizma i vjerskog trzi§ta —
suprotno monopolistickom stanju u razdoblju crkvene nadmoéi — prati
poveéano zanimanje za mjesto i ulogu laika u religijskim ustanovama,
To moderno razdoblje laika — kako ga neki zovu — ima naime svoje
drustveno korijenje u obiljeZjima laika kao potrosaca.

Utjecaj trziSne logike na ponaSanje potro$ada »spasenjskih dobara« ili
»posljednjih znaéenja« odrazio se takoder posredno i na poloZaj sve-
¢éenika u Crkvi. G. Crespy ih je svrstao u gradansku klasu, tercijalnu
djelatnost, sluzbeni¢ko zanimanje i slobodno zvanje, ali koji ne pro-
izvode niSta S$to bi drustvu bilo prijeko potrebno. Zato se kler danas
osjeéa druStveno potisnut i Zivotno marginaliziran, nacéet krizom i
uznemiren gubitkom identiteta. U ozraéju opée privatizacije Zivljenja
po sebi je jasno da ée vjerniku manje znaéditi sveéenikova doktrinarna
podrska, a viSe njegova sposobnost da ga saslusa; manje teologijsko
znanje, a viSe njegova ljudska raspolozivost. NaZalost, takvih je hu-
manistikih ponuda upravo sa svjetovne strane dolazilo sad najvise.
Na modernom konkurentskom trzZi§tu ideja, naime, drugi djelitelji po-
moéi ljudima u nevolji i struénjaci za ljudske probleme — kao psi-
holozi, psihijatri, psihoterapeuti, lije¢nici, socijalni radnici, savjetnici
za bracna pitanja, ¢iji se uspjesi mjere rastom broja njihovih muste-
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rija — zacijelo su mnogo nadmoéniji i struéniji od svecenika koji u tim
svjetovnim strukama traZe naknadni oslonac za svoj slabiji poloZaj na
trziStu ideja i duhovnih usluga. Zahvaéeni krizom, sveéenici se obra-
éaju znanju izvan religijskog polja, koje je, medutim, najviSe prido-
nijelo potkopavanju i obezvredivanju temelja njihove duhovne djelat-
nosti. To, naravno, udaljuje sveéenike od evandeoskog poziva i gura
ih u red obi¢nih struénjaka za svjetovna pitanja Covjeka i meduljud-
skih odnosa. MnoZi se stoga i broj ¢inovnika u Crkvi na Stetu broja
navjestitelja i prenositelja kr3¢anske tajne. Sociolozi istiéu da je Ri-
mokatolicka Crkva postala danas najveéa ne-drzavna birokratska tvor-
ba na svijetu, u kojoj je uposleno gotovo dva milijuna ¢inovnika.
Svecéenitka tehnokracija je udaljenija od poruke Evandelja nego sve-
¢enicka aristokracija. Jednoga dana ¢éemo mozda uvidjeti — porucuje
na§ zemljak I. Ilich* — da usjeSno poslovanje mnogo lukavije kom-
promitira kr$éanski Zivot Crkve nego §to je to nekad C¢inila vlast
klerika u drustvu.

Sociologija nevidljive religije

S vremenom je postalo sve ofitije da na trziStu »spasenjskih dobara«
ili »posljednjih znadenja« izgledi crkvene religije poéinju polako opa-
dati. Naime, svjetovne su se ponude tih znaéenja i dobara pokazale
vrlo prihvatljive i prikladne za privatiziranog i individualiziranog é&o-
vjeka dana$njice. Otud treéa Sok-tvrdnja koja predvida istodobni na-
dolazak nove drustveno nevidljive religije i i$¢eznuée stare crkveno
vidljive religije. Tvorac je te sociologijske teorije o nevidljivoj religiji
Th. Luckmann5 U pomanjkanju sire drustvene potpore i crkvena utje-
caja, nevidljiva ée religija biti prepuStena slobodnoj igri bez priprave,
pojedinadnom ukusu i modi, jer ona po¢inje s osobnim izborom, a ne
opéom socijalizacijom. Stoga ¢ée tako nastali sustavi »posljednjeg zna-
Cenja« imati za posljedicu nestalan realitet, posebice u usporedbi s vrlo
¢vrstim i istorodnim crkvenim poretkom. Razumljiva je nestabilnost
tema nevidljive religije, jer im je izvori§te u iskustvima privatnog
podrudja zivljenja, u &éuvstvima i osjeéajima, u prostoru gdje se toc-
nost iskazivanja inace te§ko postiZe i traje.

Sve to ¢ini da se nevidljiva religija ne moZe tako lako opisati, barem
ne onako odredeno kako je to bio sludaj s eklezijalnom religijom. Una-
to¢ spomenutim teSko¢ama, Th. Luckmann ide korak dalje u svojem
traganju i pokuSava uobli¢iti nekoliko temeljnih tema nevidljive reli-
gije. Pri tome treba reéi da teme koje danas zauzimaju vladajuée
mjesto u Covjekovoj religioznosti imaju svoje izvoriSte u individualnoj
egzistenciji. Stoga se za suvremenog Covjeka »posljednje znaéenje« na-
lazi skriveno u privatnom Zivotu, a ne izlazi viSe iz transcendentnog

4 Ivan Ili¢, Swvetkovina svesmosti, Poziv na institucionalnu revoluciju, Nis, 1989,
str. 68.

5 Thomas Luckmann, The Invisible Religion, The Transformation of Symbols
in Industrial Society, New York, str. 117.
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poretka. Jacanjem srednjih klasa u industrijskom dru$tvu, tema osobne
samostalnosti postaje srediSnja tema nevidljive religije. Od trenutka
kad je »unutrasnji ¢ovjek« uzet kao neodredena ili teSko odrediva bit-
nost, njegovo ofekivano otkriée namecée traZenje tijekom cijelog Zivota.
Zato osoba koja nastoji pronaéi izvor »posljednjeg znafenja« u subjek-
tivnoj dimenziji svojeg Zivotopisa poduzima u stvari beskrajan postu-
pak samo-ostvarenja i samo-iskazivanja. To zna¢i da u modernom
drustvu samo-ostvarenje i samo-iskazivanje unutra$njeg slobodnog  ¢o-
vieka predstavljaju najvaZnije teme nove religioznosti.

Prevlast pocela pokretljivosti u suvremenom Zivotu moZe biti oznacena
kao daljna tema nevidljive religije, jednako kao i tema seksualnosti.
S obzirom na mjesto koje zauzima u danadnjem svijetu, seksualnost
zasluZuje iznimnu paZnju potroSacda religijskih dobara. Oslobodena od
izvanjske druStvene kontrole, seksualnost postaje sposobna preuzeti
odluénu funkeciju u ¢ovjekovu traZenju samo-ostvarenja i samo-iskazi-
vanja. To dakako ne znad¢i da ona u prija$njim dru$tvima nije imala
vazno mjesto ili da nije koristila religijski oblik za svoj izrazaj. Iako
to sve stoji, tek u naSe dane seksualnost, povezana s religijskim tema-
ma samo-ostvarenja i samo-iskazivanja, poéinje igrati ulogu izvora
»posljednjeg znadenja« za modernog ¢Govjeka, koji se povukao u pri-
vatni prostor vlastitog postojanja. Seksualnost je sredstvo samo-trans-
cendiranja i potvrda slobode unutrasnjeg ¢ovjeka.

Ima jo§ jedna tema nevidljive religije. To je obitelj, u kojoj se nepo-
sredno ostvaruje ¢ovjekova autonomija, $to se na prvi pogled moZe
éiniti éudno, jer je obitelj upravo u naSe dane izgubila mnoge dru-
Stvene funkcije koje je izvrSavala u tradicionalnim strukturama. Pa
ipak, o€ito je ba$§ gubitak tih funkcija udinio da se obitelj povukla
unutar »privatne sfere« i tako postala vrlo plodan izvor »posljednjih
znadenja«, Obitelj djeluje kao neka vrsta surogata transcendentnoga.
Naime, ona istodobno Zivi u svojim ¢lanovima i nastavlja Zivjeti izvan
njih. Buduéi da je u naSem vremenu obitelj drustveno oslabljena i ne-
postojana, takva ¢ée biti oéito i sama religija, koja se na tu obiteljsku
strukturu oslanja. Sli¢no seksualnosti i obitelj igra ulogu samo-trans-
cendiranja. Obiteljsko je transcendiranje medutim drugadije od seksu-
alnoga, jer je obitelj, barem potencijalno, stalnija i dugotrajnija tvorba
od senzualnog osjeéaja.

Nabrojili smo pet tema nevidljive religije: samo-ostvarenje, samo-iska-
zivanje, pokretljivost, seksualnost i obitelj, $to su istodobno vladajuce
svjetovne vrednote jednog izrid¢ito kapitalistiCko-konzumistickog dru-
$tva. Skupa s krizom crkvenih ustanova i prevlaséu svjetovnog mentali-
teta iS§la je u naSe doba nesrpljiva potraZnja za religijskim ishodima,
koja nije mogla biti usliSana eklezijalnom ponudom, pa se okrenula
nevidljivoj religiji i njezinim vlastitostima. Zato bismo u saZetku mogli
re¢i da se covjek u nevidljivoj religiji transcendira samo-potvrdiva-
njem i samo-iskazivanjem unutrasnje slobode, pokretljivoséu u pro-
storu $to je takoder oblik slobode, potvrdivanjem kroz seksualni Zivot
koji je svjedoéenje slobode i, konaéno, obiteljskim Zivotom koji je po-
vlasteno podrudje te slobode.
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Funkcionalisti¢ka sociologija religije

Sve se dosadasnje sociologijske Sok-tvrdnje o religiji — politoloska,
trziSna i nevidljiva — zapravo utemeljuju na samo jednoj jedinoj tvrd-
nji: onoj o prvenstvu funkcije religije nad njezinom istinom. Stoga
treba neSto sasvim kratko reéi i o toj cetvrtoj Sok-tvrdnji koja se
iskazuje u pretpostavci da je religija potrebna samo onoliko koliko je
drustveno korisna, pa je — obratom poucka — sve ono religija Sto je
drustveno korisno. Otud funkcija religije da »sluzi« drustvu. U tom je
kontekstu jedino vazno odrediti doprinos koji religija daje funkcionira-
nju i odrzavanju stanovitog druStvenog poretka. Tako sociolog Th.
O’Dea® misli da dozivljaj svetoga potide izmirenje protuslovnih teznji,
doprinosi uévrsSéenju i redu, obavlja funkciju drustvenog nadzora i po-
maze odrediti osobni i zajedni¢ki identitet. S druge pak strane sociolog
J. M. Yinger? navodi kako religija zacijelo viSe od drugih medija uje-
dinjuje i sjedinjuje ljude u sluZenju istim vrednotama, suprostavljajuéi
se tako sebiénim Zeljama i posebnim interesima pojedinaca. Iako je
dakle — prema funkcionalistima — religije samo korisna pomisao i
privid, ona ipak ublazava nemire, stiSava zabrinutost, lije¢i tjeskobe,
uklanja bol, podrzava pothvate, daje hrabrost, tumaédi neuspjehe, oprav-
dava sukobe. Cesto je jedino rjeSenje za povijesne nedaée, osobne ne-
sigurnosti i druStvene promasaje. Stoga funkcionalisti zakljucuju da
religijska vjerovanja dodu$e nisu istinita u znanstvenom smislu rijedi,
ali su stvarno korisna za drustvo.

U tim tvrdnjama funkcionalista religija je ocito podredena drustvu i
postoji samo radi druStva. Uvijek je drustvo prvo bozanstvo, a ne re-
ligija koja mu postaje sredstvo odrzavanja. Taj preokret u pristupu
religiji povijesno je vrlo dalekosezan. Ako je naime sjedinjavajuca
funkcija bitna znaéajka svake religije, a organizirane je religije vise
ne izvrSavaju, onda je jasno da su tu funkciju preuzele u modernom
drustvu druge ustanove i ideologije. Religija ne moze posve nestati,
jer je vezana uz vjeditu funkciju integracije drustva — bez Cega bi se
ono brzo razgradilo — ali moZe promijeniti svoj oblik. Zato funkcio-
nalisti u sociologiji religije rado rabe pojam »funkcionalne alternativex,
misleéi pri tome na sve one strukture i ideje $to zamjenjuju religiju
i u stanju su obavljati funkciju koju je u proslosti ispunjavala Crkva.8
Spomenimo samo politicke totalitarizme, nacionalizme, internaciona-
lizme, svjetovne ideologije, drustvene utopije, humanizme, sekularizme,
znanost i psihoanalizu. O spomenutim su se »funkcionalnim alterna-
tivama« razmnozile ponude do nepreglednosti.l0

6 Thomas F. O’Dea, Sociology and the Study of Religion, Theory, Research,
Interpretation, New York, 1970 str. 307.

7 Milton J. Yinger, The Scientific Study of Religion, New York, 1970, str. 593.
8 Colin Campbell, Toward a Sociology of Irreligion, London, 1971, str. 156.
% Glenn M. Vernon, Sociology of Religion, New York, 1962, str. 56.

10 Roland Robertson, The Sociological Interpretation of Religion, Oxford, 1972,
str. 38—39.
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Sociologija svjetovne religije

Time je bio otvoren put — u uvjetima opce sekularizacije drustva —
pojavi novih i neocéekivanih oblika svjetovne religije. Ovdje ¢éemo se
zadrzati samo na tri modela takve religije. Prvi model se odnosi na
civilnu religiju — Civil religion — koji je u naSe doba najviSse zago-
varao i teorijski obradio ameri¢ki sociolog religije R. N. Bellah.!f On
je upozorio na zanimljivu ¢injenicu da se u ameri¢ckom drustvu Bog
ne pojavljuje samo u molitvi vjernika ili na oltarima crkava, nego na
rovéanici dolara, u drzavnoj himni, ustavu, sudnici. U mnogim do
kraja laiciziranim poredcima — gdje je obavljeno potpuno odvajanje
Crkve od drZzave — brojni tradicionalni religijski simboli ipak i dalje
nastavljaju Zivjeti. Premda se osobna vjerska uvjerenja, obredi i obredno
okupljanje smatraju strogo privatnom stvari, za veliku veéinu Ameri-
kanaca vrijede neki zajednicki religijski sadrZaji koji su odigrali bitnu
i nezamjenjivu ulogu u razvoju ameri¢kih ustanova i koji jo§ uvijek
daju krs$éansko obiljezje javnom Zivotu, ukljucujuéi i politicku djelat-
nost. U tom smislu treba onda i shvatiti — primjerice — pozivanje
na Boga kod ustoli¢enja novog predsjednika drzave, jer se njime po-
tvrduje zakonitost najveceg politickog autoriteta. R. N. Bellah pruza
jo§ primjera. U temeljnim dokumentima povijesti Sjedinjenih DrZava
Amerike — kao §to su Deklaracija o meovisnosti i govori predsjednika
od A. Lincolna do R. Reagena — Bog se svefano pojavljuje kao nalo-
godavac, uzdanica, svjedok, ali i sudac nacije. Tako ée J. Kenedy Ame-
riku nazvati »Novim Jeruzalemom«, a L. Johnson reéi da je Bog po-
mogao pothvat stvaranja njihove drzave. ‘

Postoji cijelo mhoStvo simbola koji potvrduju tu podudarnost izmedu
ameri¢ke nacije i religijskih uzora. Ameri¢ka je povijest puna biblij-
skih slika: oni su, redovito, izabrani narod, njihova je sudbina egzodus
i mesijanstvo, Zrtva koja donosi plod. S obzirom na to koliko je mo-
guée, ameri¢ko je drustvo — priopéuje bez sustezanja sociolog' R. N.
Bellah — suglasno s Bozjom voljom i zato osvjetljava put drugim na-
rodima. Civilna religija ne stvara dakle nove vjerske predodzbe nego
preuzima i rabi stare crkvene simbole. Usput, dakako, tom se crkve-
nom religijom, stavljajuéi je u sluzbu svjetovnih interesa, koristi i ma-
nipulira.

Drugi se model svjetovne religije odnosi na potroSacku ideologiju boga-
tog Zapada, koja se, dodule, dosljedo nadovezuje na civilnu religiju,
ali za razliku od nje za svoje se uévricenje ne koristi krSéanskim sim-
bolima, nego se predstavlja kao izrazito sakralna pojava. O tom svje-
tovnom nadomjestku tradicionalne religije piSu danas mnogi poznati
sociolozi, a istrazuju je veé i nasi struénjaci.’* Na trenutak se, naime,
udinilo da je rodeno toliko oéekivano dru$tvo opéeg blagostanja, ze-

[ ]
14 Robert N. Bellah, Beyond Belief, Essays on Religion in a Post-Traditional

World, New York, 1970, str. 298.
12 Nikola DugandZija, Svjetovna religija, Beograd, 1980, str. 145—147.
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maljski raj bez kriza i siromastva, savrSeni svjetovni Eden i dugotraj-
no zlatno doba. Stvorena je iluzija o moguénosti potpuna oslobodenja
od oskudice, ratova, tjeskobe i diustvenih nemira.

Treéi se model svjetovne religije odnosi na politi¢ku ideologiju. Obi-
ljezja su mu prekomjerno povjerenje u politiCka rjeSenja i oporba
otudenim sastojcima kapitalistickog potrosatkog poretka. Mnogi ospo-
ravateljski pokreti imaju isklju¢ivo politicko tumacenje za nerede u
drustvu, pa nije iznenadenje §to samo od politicke akcije ofekuju pot-
puno oslobodenje. S politickim se sredstvima sve rjeSava. Poput kon-
zumisti¢kog tako i politi¢ko drustvo nerijetko poprima ideolo$ko, uto-
pijsko i religijsko znaCenje. To je druga moéna svjetovna religija da-
nasnjice. Politicka obeéanja bit ¢e ponajprije dozivljena kao neka re-
ligiozna objava, posebice ako se od politike oéekuje da nadvlada i ot-
kloni sve ono Sto je tiStilo ili otudivalo ljudsko biée u dosadasnjoj
povijesti.

Ovim trima modelima zavrsili bismo opis tek prve polovice kruga
kroz koji je proSla suvremena sociologija religije. Sve se njezine teo-
rije savrSeno uklapaju u taj krug i logicki slijede jedna iz druge. Naj-
prije je politoloska sociologija religije utvrdila monopolisti¢ki poloZaj
Crkve u drudtvu, onda je sociologija religijskog trZista ustanovila uki-
danje toga monopola i uspostavljanje pluralizma religijskih ponuda, da
bi na kraju sociologija nevidljive religije navijestila moguénost pojave
posve novih sadrZaja svetoga. S tog funkcionalistickog glediSta bilo je
onda moguce uglaviti i nastup triju vladajuéih oblika svjetovne reli-
gije danas: civilnu, konzumisti¢ku i politi¢cku. Na popristu — kao naj-
moénije — ostale su samo konzumisti¢ka i politi¢ka religija, saZzimajuéi
u sebi gotovo sve mogucnosti Zivljenja svetoga u dana$njem svjetovnom
prostoru svijeta.

Ali kao sve svjetovne religije tako su i ove dvije — konzumisticka i
politicka — pocele propadati onda kad su najviSe obeéavale. Jer, sve
svjetovno Sto je zivljeno kao religiozno biva redovito osudeno na ras-
padanje i propast. Po nekoj ¢udnoj logici konzumisti¢cka je utopija
dospjela jednako u krizu kad i politi¢ka vizija. I u bogatstvu se covjek
otkriva — mozda jos i viSe — kao nedovrS$eno, nepotpuno i osakaceno
biée, uhvadeno u Zrvanj zupCanika nesmislenog rada, prazne dokolice
i obiteljske uznice. A ni troSenje na dugi rok ne donosi radost. Svje-
doci smo stedaja velikih obec¢anja jedne materijalisti¢ke civilizacije. Bla-
gostanje ne usreéuje, jer je sreca etiCka kategorija, a ne puko bioloSko
ispunjenje potreba. Raste tjeskoba od nasilja, ucjena, treorizma, droge,
promiskuiteta, mrZnje, uniStenja prirode i geneti¢ke manpulacije.

Jednako se dogodilo i s politickom religijom. Dapade, njezin je pad
bio jo§ spektakularniji. Dovoljno je podsjetiti na jesen pariskog pro-
ljeéa, brodolom kontrakulture u Americi, neuspjehe studentskih nemira,
otkriée Gulaga i krizu marksisti¢kog socijalizma od Baltika do Pekin-
ga, od Tirane do JuZne Amerike. Crv sumnje je poc¢eo nagrizati idiliénu
sliku o sretnoj sutra$njici. Do$li smo u situaciju da danas nitko vise
javno ne pokuSava braniti marksizam i njegova povijesna ostvarenja.
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Ne sekularizira se dakle samo religija nego i svaka politika shvaéena
kao religija. Jer, ono §to je miSljeno kao sveto — a u stvari je svje-
tovno — to uvijek i neopozivo zakazuje. Zato smo svjedoci krize i
neuspjeha svih svjetovnih religija u suvremenosti, a time naravno i
same kategorije svjetovnosti kao izvoriSta smisla i jamstva ljudske
buduénosti.

Zanimljivo da se na naSim prostorima bio uspostavio jedan i drugi
oblik svjetovne religije®® — politicki i potrofadki — S§to je imalo za
posljedicu jo§ teZe razofarenje i bolniju deideologizaciju u svjetovnih
w»vjernika«.

Sociologija implicitne religije

Ta nova situacija krize svjetovnosti odrazila se ubrzo i na sociologiju
religije. Stoga se druga polovica kruga — koju mam tek treba proéi
— poklapa upravo s opisom onih §kola sociologije religije koje odsli-
kavaju istodobnu silaznu putanju oboZavanja svjetovnoga i uzlaznu
putanju rasta zanimanja za religiozno. Otuda onda umjesto Sok-tvrdnja
sad prevladavaju anti-§ok tvrdnje. Prva takva je o implicitnoj religiji
koju zastupa i teorijski brani talijanski sociolog A. Nesti sa sveudili§ta
u Firenzi,¥¢ ali izrijekom takoder E. Bailey i mnogi drugi. Ta se $kola
teSko moZe razumjeti bez poznavanja temeljnih zasada filozofijske, re-
ligiologijske i sociologijske fenomenologije.’ Prema predstavnicima spo-
menute Skole religiozno iskustvo moZe biti izazvano ‘od bilo kojeg
uzroka, jer je sveto preSutno nazofno u mnogo §irem prostoru nego
Sto ga Crkva pokriva svojim ovlastima. Unutar suvremene kulture i
dovjekove svagda$njice — unato¢ plimi svjetovnoga — lako se nalaze
tragovi ¢e’nje za sveobuhvatnim smislom. Sudelice ljubavi, zlu, dobroti
i smrti budi se osjeéaj bozanske prisutnosti. Implicitna se religija
skriva u umjetnosti, ljepoti, ljubavnom odnosu, susretu s prirodom,
radanju djece. Zato se sociologija okreée onim zbiljnostima koje doduse
izgledaju manje »religiozne«, ali su zapravo samo teZe dostupne ¢ovje-
kovu istraziva¢kom postupku. U svakom, naime, ljudskom biéu postoji
neka zapretena moguénost za transcendentno — kao uspavana potencija
— koja trazi da se u svim predmetima.i prilikama neizostavno ostvari.
To su tragovi drugoga i drugadijega, Cesto zamjetljivi u ¢&ovjekovoj
zelji, strahu, Sutnji, dvoznaénosti, protuslovljima Zivota, nezadovoljstvu,
iskustvu ¢udesnoga, stanju nemoéi, nestalnosti i bezimenosti.

Izmedu brojnih tema implicitne religije, sociolog A. Nesti posebnu paZ-
nju posveCuje fenomenu ljudske Sutnje, kroz koji se najuspjesnije iska-

13 Jakov Jukié, Religion et sécularismes dans les sociétés socialistes, u Social
Compass, 28, 1, 1981, str. 5—24. Tu je moju podjelu opSirno prikazao i ras-
pravio talijanski sociolog religije Renato Stella u nedavno objavljenoj knjizi
Sabino S. Acquaviva — Renato Stella, Fine di un’ideologia: la secolarizza-
zione, Roma, 1989, str. 181—186.

14 Arnaldo Nesti, Il religioso implicito, Roma, 1985, str. 25—82.

15 Jakov Jukié, Fenomenoloqzaski smjer u sociologiji religije, u Sociologija,
30, 2—3, 1988, str. 245-—265.

27



zuje sveto sadrZano u nesvetome. TiSina je eminentno religiozna od-
rednica. StoviSe, ti§ina je majka svih zvukova i stvari u svijetu. To
nije puko odsustvo govora nego njegovo radanje. Stoga je primjerice
za sektu kvekera tiSina obred, a u svakoj mistici nezaobilazni put
prema boZanskim tajnama ljudske dusSe. Kao §to se u filozofiji Bog
otkriva samo per viam negationis, tako se njegova Rije¢ jedino u Sutnji
nasluéuje. Sutnja je dakle neka paradigma drugoga i drugacijega u
svijetu.

Sociologija implicitne religije nalazi u tkivu suvremenog drus$tvenog
zivljenja brojne znakove svetoga, koji nisu nuZno povezani s crkvenom
vjerom i njezinim uCenjem. Bez obzira da li se uzbiljuju u iskustvu
osamljenosti i tjeskobe ili radosti i stvaralastva, ti znakovi proSiruju
granice religijskoga iznad i izvan kruga utjecaja sluZbene Crkve, do-
pustajuéi sociologiji da stavi u pitanje navodno nezaustavljivo Sirenje
modéi svjetovnoga u modernom drustvu.

Sociologija difuzne religije

Druga anti-Sok tvrdnja pokuSava pokazati kako se dapace i crkvena
religija razlijeva i rasprostranjuje mnogo izvan svojega sluZbenog obru-
ba, pa je na neki nac¢in logi¢ka nadopuna prethodne anti-Sok tvrdnje.
Prva ide od svijeta, druga od Crkve. Tu zanimljivu teoriju zagovara
u liku difuzne religije talijanski sociolog R. Cipriani, sa rimskog sve-
uéilista, koji je nedavno napisao knjigu pod istim naslovom.!¢ Difuzna
religija nije vezana uz ispunjavanje obrednih duZnosti nego se javlja
u stanovitim trenucima osobnog i dru$tvenog Zivota ljudi. Izvor joj je
u Crkvi i njezinoj religiji, a nastaje u stvari od djelovanja eklezijalnih
ustanova u odredenom drus$tvenom kontekstu. Veéina dana$njeg mladeg
i odraslog pucanstva evropskih naroda primila je golem poticaj i jak
upliv od katolickog modela obitelji, od vjerske nastave i odgoja, od
zabave, igre i zajedniStva u crkvi i oko crkve. Iako taj utjecaj s pro-
tokom vremena popuSta i slabi, eti¢ko pamdéenje nastavlja djelovati i
onda kad se na Crkvu posve zaboravi i od nje odale¢i. Drugim rije-
¢ima, vjera jednom upoznata traje mnogo dulje od pripadnosti vjerskoj
ustanovi od koje je to poznavanje poteklo. U razlid¢itim prilikama
zivotnog kruga — od krs$tenja do pogreba i od prve pricesti do vjen-
danja — ta se sjecanja brzo vradaju i obnavljaju. Crkva vr§i dakle
vrlo jak utjecaj na sve druStvene slojeve, unato¢ ¢injenici da je od
njih istodobno i osporavana i odbacivana.

Difuzna religija predstavlja onu vrstu vjernika koji su primili jedan
posredan ili neposredan vjerski odgoj i na njega se oanda oslanjaju u
vrlo §irokom smislu. Zato je ta religija rasplinuta, nedohvatljiva i ne-
jasna u svojem odredenju, nerijetko bez C¢vrsta identiteta. Moze se
¢ak naéi u oscbama $to su se opredijelile za suprotne ideoloske pozi-
cije u drustvu. Sezdesetih godina ljevica se borila kroz religijsku konte-

[ J
16 Roberto Cipriani, La religione diffusa, Roma, 1988, str. 146.
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staciju, a deset godina poslije desnica kroz religijsku konzervaciju. Pri-
padnicima difuzne religije trebamo oznaditi i mnoge nevjernike jer
oni s vjernicima dijele u svagdasSnjem Zivotu neke istovjetne temeljne
vrednote $to su izvedene ba$ iz crkvene religije.

Sociolog, R. Cipriani misli da tih vjernika — podrzanih od prvotne
crkvene socijalizacije, tradicije i akulturacije — ima u Italiji danas
oko 60%,. U zbilji se radi o gradanima koji ne pokazuju da su potpuno
posludni uputama crkvene hijerarhije, ali jo§ manje spremni da pri-
hvate potpuni obrat nekih temeljnih nadela koja takoder ulaze u pod-
ru¢je vrednota $to ih zastupa katoli¢ki nauk. Ovdje vaZnost sluZbene
crkvene religije nije ne$to sporedno i dugorazredno — kao prije u
prethodnoj sociologijskoj teoriji — nego naprotiv sudbonosno utjece
na druStveni okoli§, ¢esto sve dotle da uvjetuje miSljenje i svojih su-
parnika: marksista i liberala. Zato se vrednote nadahnute krS$éanstvom
mogu podjednako naéi na desnici i na ljevici politickoga Zivota. Sve
pokazuje da katoli¢ki model u evropskoj kulturi proZima daleko vedi
broj ljudi nego $to ih stvarno ide na nedjeljnu misu, $§to glasaju za
demokrséansku. stranku, ili pak prihvaéaju u mnogim slucajevima dru-
§tveno-politicke naputke crkvene srediSnjice. Katoli¢ka religija se Siri,
razlijeva i razgranjuje daleko izvan svojih povijesnih ustroja i sluzbe-
nih okvira.

To naposljetku znaé¢i da difuzna religija zastupa zapravo one zatomlje-
ne vjernike S§to, uronjeni u svjetovnu zbilju suvremenoga Zivota, ne
uspijevaju prihvatiti sve sadrZaje crkvene pouke, kojima se ocito su-
protstavljaju njihova racionalisti¢ka shvacéanja, ali zbog toga ne pre-
staju traziti dublje znadenje svemu postojeéem u svijetu. Stoga, viSe
nego Sto svjedode prvenstvo procesa sekularizacije, ¢ini se da radije
potvrduju stalnost i trajnost nazoc¢nosti svetoga u sekulariziranom dru-
S§tvu. Izmedu svjetovnog svijeta u krizi i novog zamaha crkvenog pra-
vovjerja — ortodoksije — difuzna religija se smjestila negdje na sre-
dini tih dviju krajnosti, ostajuéi odveé »svjetovna« da bi prihvatila
sve vaZnije sastojke crkvenoga ufenja i istodobno odveé Zeljna zadnjeg
znaCenja da bi se olako privikla Zivjeti u vremenu koje ostaje »bez
Boga i proroka«. Upravo na tom razmedu nastaje i razbuduje se di-
fuzna religija nove sociologije.

Sociologija pufke religije

Prve dvije anti-Sok tvrdnje — o postojanju implicitne i difuzne religije
— odslikavaju samo krizu svjetovnosti, jer su prethodno mjerodavno
utvrdile da svjetovnost ne moZe nikada do kraja zavladati i prevladati
u drustvu. Ta kriza svjetovnosti nije medutim jedino izazvala nemir
i neusliSanost u ljudi nego je prouzroé¢ila i njihovu otvorenu pobunu,
istinski ustanak protiv svjetovnog duha. Spomenuta pobuna moZe naj-
prije biti masovna, u kojoj narod — nezadovoljan i ozlojeden podme-
tanjem laZne za istinsku religiju — ustaje i trazi vjerodostojno sveto.
Primjer takvog bunta imamo u pojavi i ozivljavanju pucke religije
koja je ¢isti masovni revolt naroda na prevare svjetovnih utopija, naj-
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viSe izvan Crkve, ali i u njoj samoj. Zato se treéa anti-Sok tvrdnja
iscrpljuje u opisu pucke religije kao masovne vjerni¢ke pobune protiv
narasle svjetovnosti.l’” Sociolozi upozoravaju na jednu posve obi¢nu &-
njenicu koja je svakome lako uo¢ljiva: dok se naSe gradske crkve prazne
od vjernika, dotle su svetiS§ta i proSteni$tva sve punija hodocéasnika. A
rije¢ je o uvijek istim ljudima. Taj pomak pokazuje da je na djelu ne-
predvidljiva obnova pucke religioznosti. Iz svih krajeva svijeta dolaze
vijesti o porastu narodne poboZnosti. Narod je to bez novca, bez modéi
i bez znanja. Stjeran u podzemlje svjetovnog i crkvenog drustva, taj se
religijski proleterijat iskazuje u vrlo razli¢itim oblicima. Nekad je pucka
religija zahvadala iskljuéivo seljake, dok se danas za nju opredjeljuju
industrijski radnici, politiéki i gospodarski prebjezi, selioci i sezonski
nadnicari, Zene i nezaposleni.

Pojam je pucke religije dosta neodreden jer ima vi$e razli¢itih znadenja.
Semanti¢ko bogatstvo toga pojma proizlazi najviSe iz éinjenice §to mno-
ge znanosti — polazeéi samo sa svojega motri§ta — kane istraZziti istu
pojavu, pa je drugadije vide. Za to¢nije odredivanje valja upozoriti na
to da u puckoj religiji vjernik nije jedino nedjelatni potro$a¢ nego Cesto
vrlo mnogo utjede na oblikovanje predodibe boZanstva, prema svojim
antropomorfiziranim Zeljama. U tom smislu, pucku religioznost ne treba
suprostavljati sluZbenoj i ufenoj nego ustvrditi da ona Zivi u osobitim
oblicima sakralnih predodzbi narodne poboZnosti. Vjernik naime u pud-
koj religiji nastoji uspostaviti $to jednostavniji, izvorniji, prisniji i ne-
posredniji odnos s boZanstvom. Odatle odbojnost prema svakoj odveé
apstraktnoj i dogmatskoj religioznosti teologa i prema pravnitkom us-
troju crkvenih naputaka uopée. To je razlogom da u pufkoj religiji
prevladavaju osjeéaji nad razumom, spontanost nad nametnutim, sim-
boli¢no nad dogmati¢nim, sudjelujuée nad odredenim.!® Ne iznenaduje
S$to. pucka religija time obavlja, mozZda i posve nehoti¢no, funkciju
kritike stanovitih protuslovlja sluZbene Crkve, koja je, ¢ini se, neri-
jetko — barem je tako bilo u proslosti — viSe povezana s bogatima i
moénima nego sa siroma$nima i potladenima.

Od svih sastavnica pucke religije pojava hodoéaséa najbolje predocava
suvremeno nezadovoljstvo sa svjetovno$éu Crkava. Neki sociolozi ¢ak
misle da je pucka religija danas svedena gotovo samo na svoj hodo-
casni¢ki vid. A hodoc¢asnici odlaze na put jer traze neko novo, izvo-
rnije i vjerodostojnije sveto mjesto od onog koje su dosad poznavali.
Na taj nacéin pothvat hodocdaSéenja postaje vrsta prosvjeda protiv sta-
rog, istroSenog i dotrajalog svetog mjesta. Otud slijedi da je jedino
vazno oti¢i, uputiti se, poé¢i, krenuti na put, jer mjesto u kojemu se
nalazimo nije viSe istinski sveto. O hodo¢a$éu je napisano mnostvo

® ' TR TR AR

17 Jakov Jukié, Ogled o pucdkoj religiji, u Vjesniku dakovalke i srijemske
biskupije, 42, 5, 1989, str. 83—86.

18 Michel Meslin, L’expérience humaine du divin, Fondements d’une anthro-
pologie religieuse, Paris, 1988, str. 260—291.
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izvrsnih knjiga, iako su brojnije one koje opisuju proslost te pojave.i®
Svi se slazu da je hodoca3ée poticano poglavito ljudskim iskustvom
privremenosti i nestalnosti Zivota, pa je najbolje simbolizirano nepre-
stanim odlaskom i traZenjem svetoga. Hodoc¢aS¢ée nastaje kao pobudna
Zelja da se otide posjetiti sveta mjesta postanka odredene religije.?0
Poslije duga i naporna putovanja zbiva se neocekivani susret vjernika
sa slabasnim odbljescima transcendencije i to toéno na mjestu gdje su
ostali najdublji tragovi i najvidljiviji znakovi boZanskog, ¢udesnog,
svemoénog i sakralnog. Jer, ¢ovjek svuda i uvijek traZi spasenje —
soteria — povjeriv§i se svetome, koje je dodusSe daleko, ali ga je pri-
jeko potrebno naéi. Bez te neutaZive potrebe za hododaséem brzo bi
se istopila i ugasila i sdma religioznost u ¢ovjeku. Zato su fenomeno-
lizmi skloni upravo u ¢inu zemaljskog traZenja svetoga — ¢ija je pa-
radigma putovanje — naéi najkraée odredenje fenomena religije.

Sociologija novih religijskih pokreta i sekta

Osim netom opisane masovne pobune vjernika protiv svjetovnosti —
iskazane u obnovi puc¢ke poboZnosti — istodobno tede i pobuna religij-
ske elite protiv te iste svjetovnosti. Ona se u suvremenosti utjelovljuje
u pojavi bezbrojnih sakralnih grupa i skupina, koje se u ¢udesnoj
podudarenosti javljaju jednako u Crkvi i izvan nje. Stoga se mnaSa
Cetvrta anti-Sok tvrdnja odnosi ba$ na taj neocCekivani vjerski prepo-
rod i duhovnu revoluciju, koje stavljaju u srediSte svojeg znanstvenog
zanimanja sve najnovije $kole sociologije religije. Tako su se, recimo,
P. L. Berger i R. N. Bellah — tvorci teorija o religijskom trzis§tu i
civilnoj religiji — gotovo posve okrenuli istraZivanjima novih sekta
i modernih vjerskih grupa u Crkvi i izvan nje.

Ne dopusta nam prostor da spomenemo razne tipologije novih religij-
skih pokreta,?l jo§ manje da iznesemo vrijedne rezultate istraZivanja
nasih domaéih malih vjerskih zajednica u Zagrebu.22 Za opéi sociologij-
ski vidik ipak je najvaZnije slijedeée pitanje: koji su to uzroci potakli
danas$nje nepredvideno bujanje i nicanje sakralnih druZzbi? Uzroci su
dvostruki i nalaze se ili u prostoru Crkve ili u prostoru suvremenog
drustva.

Podimo od prvoga uzroka. Za sociologiju jedan od uzroka pojave novih
religijskih pokreta — svih vrsta i oblika — treba traZiti u novovje-
kovnoj sekularizaciji Crkava. S ¢isto religijskog stajaliSta wvalja redéi

19 Kad sam pisao svoju knjigu o pué&koj religiji nije naZalost bio jo§ objavljen
mozda mnajbolji tekst o hodocaséima, isp. Alphonse Dupront, Du Sacré,
Croisades et Pélerinages, Paris, 1987, str. 315—419.

2 Vietor Turner, Image and Pilgrimage in Christian Culture, Antropological
Perspectives, New York, 1978, str. 18.

2 Jakov Jukié, Rasprave o novim sektama, u Marksistiéke teme, 11, 3—4,
1987, str. 158—181.

22 Nikola Dugandzija, BoZja djeca, Religioznost u malim vjerskim zajednicama,
Zagreb, 1990, str. 105.
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da su velike institucionalne Crkve otiSle odveé daleko u svojem kom-
promisu s modernim mentalitetom. U njima se kriéanstvo svelo na
javnu djelatnost i propovjed dru$tvenog morala, dok je misterij pot-
puno ishlapio. Zato se u potrazi za novim duhovnim sadrzajima ljudi
okreéu od Crkve i hrle prema karizmatiénim zajednicama i divljim
kultovima. Te skupine upozoravaju — svojim suprotnim usmjerenjem
— na proces birokratizacije koji teZi da se funkcioniranje Crkve go-
tovo izjedna¢i s radom velikih svjetovnih organizacija, poduzeée ili
banaka. A suvremeni ¢ovjek ne prihvaéa sveéenika kao specijalista
ili funkcionera nego traZi neposredan i éuvstven dodir sa svojim du-
hovnim vodom. Ne zanimaju ga politi¢éari, tehnokrati ili menadZeri —
toga mu je ionako puna glava — veé iSéekuje svece i dobre ljude.
Razocaranoj mladeZi — od svjetovne crkve i religiozne politike — nove
sekte pruzaju razloZnu i koherentnu cjelinu sakralnih simbola i pri-
kladno podneblje za duhovni Zivot. Ameri¢ki katoli¢ki sociolog J. H.
Fichter misli da su za takvo usmjerenje krive i odgovorne Crkve, a
ne mozda nekolicina sveéenika §to su potpali pod utjecaj teologije
»mrtvoga Boga«.2? Crkva danas plaéa cijenu za podrsku koju je davala
jednom koristoljubivom shvaéanju svijeta i $to nije javno obznanila
evandeoski govor o siromaitvu. Ameri¢ki sociolog R. Stark je pak
empirijskim istrazivanjem utvrdio da nove grupe cvjetaju upravo ondje
gdje su tradicionalne crkvene ustanove zapustile svoje specifi¢no reli-
gijsko svjedotenje. Opadanje broja ¢lanova Crkve ne znac¢i dakle uspon
ateizma ili vjerske ravnodu$nosti nego jednostavno poveéanje broja
unchurched — vjernika bez Crkve. Drugi ameri¢ki sociolog W. S. Bain-
bridge smatra da takve osobe zadrzavaju doduSe vjeru u postojanje
nadnaravnoga, ali su izgubili vjeru u sposobnost konvencionalnih Cr-
kava da tumade i sluZe tom nadnaravnom vjerovanju.? Sekularizacija
i religijska obnova se ne suprostavljaju. Naprotiv, one idu skupa jer
je sekularizacija proces koji u isti mah rastvara crkvenu vjeru i pro-
izvodi nove necrkvene religijske tvorbe, pa mu je domet odito ograniden.

Drugi uzrok pojavi novih religijskih pokreta nalazi se u drustvenoj
zbilji dana$njice. Naime, prije dvadesetak godina legimitet modernog
na¢ina Zivota uSao je u krizu. Zvuéi nevjerojatno, ali se taj gubitak
legimiteta viSe tumadi uspjehom nego porazom modernog nadina Zivota.
Jer, obilje materijalnih dobara zacijelo donosi stanovito zadovoljstvo,
ali zato tehniéki razvoj — $§to je nezaobilazni uvjet obilju — proizvodi
samo prijetnje: uniStenje prirode, atomsku opasnost, demografsko ne-
ravnovjesje, energetsku oskudicu, gradsku uznicu i medijsku ludnicu.
Razloge tome rascjepu treba traZiti u temeljnoj nesposobnosti koristo-
ljubivog individualizma da pruZi ljudima prihvatljiv sustav znacenja
na osobnoj i drustvenoj razini. Otud pojava kontrakulture u Evropi i
Sjedinjenim Drzavama, psihodeli¢kog zastranjenja i rasprostranjenosti

2 Joseph H. Fichter, The Catholic Cult of the Paraclete, New York, 1975,
str. 5.

% Rodney Stark-William Sims Bainbridge, The Future of Religion, Seculari-
zation, Revival and Cult Formation, Berkeley, 1985, str. 429—456.
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sljedbi »BoZje djece« i »Isusovih bezumnika«, $to je sve zavr§ilo stva-
ranjem novih religijskih pokreta. Dok su neki sociolozi — kao I. Zaret-
ski, M. P. Leone i A. M.Greeley — u toj duhovnoj obnovi vidjeli trec¢u
veliku religijsku revoluciju u Sjedinjenim DrZavama, u svezi s utje-
cajem evangelisti¢ke tradicije, dotle su je drugi — posebice R. S. El-
lwood — smjestili u slijedu psihodeli¢ke kontrakulture.? Jo$ dalje ide
S. Tipton kad drzi da je pojavljivanje kontrakulture zapravo znak i
odgovor na eticku krizu koja se proSirila i produbila jer je ¢éudorede
u kapitalistickom drustvu imalo tri vrlo opre¢na izvoriSta: biblijsku
objavu, klasi¢ni racionalizam i znanstveni utilitarizam. Suéeljene s tim
protuslovnim temeljima, podzemne su skupine posegnule za novim ti-
pom eti¢ke procjene i tako zavrsile u duhovnu oblast nove religioznosti.26
Sliéno stajaliSte susreéemo u D. BellaZ” Prema njegovu misljenju
moderno razvijeno drustvo i ¢ovjek u njemu duboko su podijeljeni na
tri odvojena i suprostavljena poretka zZivljenja: prvo, poredak masovne
kulture koji se zasniva na logici uZitka i slobodne potrosnje; drugo,
gospodarski poredak koji je uvjetovan logikom stroge funkcionalne ra-
cionalnosti s obiljeZjima $to veée udinkovitosti, korisnosti i proizvod-
nosti; trece, poredak vlasti i dru$tvene pravde koji je ustrojen logikom
pravne drzave i opée jednakosti gradana pred zakonom. Iz tih posve
suprotnih nad¢ina ponaSanja u jednom te istom drustvu proistjecu svi
problemi, koji se onda prenose i odraZavaju na podruéje religioznosti.
Po sebi je pak jasno da spomenuta drustvena izoblicenja nuzZno prolaze
kroz psihicke doZivljaje, Sto lako navodi na zaklju¢ak da ima novih
religijskih pokreta i neuroti¢nog podrijetla, pa mnogi u njima nalaze
zakrilje za narcistiCku identifikaciju, infantilizam, bolesnu regresiju i
patolo$ku ovisnost o duhovnom vodi.?8

Tako se ¢ini da je povijesni put koji ide od kontrakulture do novih
religijskih pokreta — odredenije od socijalnog osporavanja do mirenja
u svetome — u stvari proces ponovnog pomirenja svjetovne mladezi s
vladajuéim vrednotama u drustvu, kojoj religijski ishodi sad omoguduju
da svoju pobunu Zivi tako da ne ugrozi drustveni poredak. Ipak, taj se
povratak religiji — revival — obavlja u vremenu krize zapadnjackog
drustva koje u post-politi¢koj i post-znanstvenoj situaciji podinje polako
pitati za granice razuma, napretka, razvoja i slobode ljudske djelat-
nosti. Polazeéi od tih ¢injenica mogucée je dati dva razli¢ita odgovora.

Prva skupina sociologa drzi da je dana$nja kriza moderniteta privre-
meno stanje depresije, sluéajnost i cijena rasta, viSe manje poznato u
svim povijesnim razdobljima. U takvom vidokrugu, obnova zanimanja
za duhovno takoder je jednako privremena i nestalna.

2 Daniéle Hervieu-Léger, Vers un mnouveau christianisme?, Introduction a
la sociologie du christianisme occidental, Paris, 1987, str. 163.

26 Steven M. Tipton, Getting Saved from the  Sixties, Moral Meaning in
Conversion and Cultural Change, Berkeley, 1982, str. 364.

27 Daniel Bell, The Coming of Post-Industrial Society, New York, 1973; Daniel
Bell, The Cultural Contradictions of Capitalism, New York, 1976.

28 Johannes R. Gascard, Neue Jugendreligionen, Zwischen Sehnsucht und
Sucht, Freiburg, 1984, str. 112.
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Druga skupina sociologa, suprotno tome, vrednuje nove religijske po-
krete kao racionalnu alternativu vladajuéoj znanstveno-tehnic¢koj civi-
lizaciji. Stoga pojavu nove religioznosti shvaéaju kao uspostavu post-
moderne utopije, o¢i§éene i oslobodene od pozitivistike iluzije o pot-
punoj ljudskoj autonomiji i neograniéenim moéima racionaliteta. Su-
protno toj opasnoj i iskljudivoj vladavini racionalizma, sve nove reli-
gijske zajednice isti¢u ulogu ¢uvstva u »promjeni svijesti« ili »unutra-
$njeg obradenja« o ¢emu zapravo ovisi — prema njihovoj prosudbi —
sudbina dovjeCanstva i opée spasenje svijeta.®® Taj preobrazaj svijesti
u Covjeku nije medutim dovoljan nego je potrebna i pomoé vjernicke
zajednice i duhovno vodstvo jedne zaista karizmati¢ke osobe. Otud
naglasak na vlastitoj preobrazbi, a ne na promjeni politi¢kog poretka;
na emocionalnom zajedni$tvu, a ne na kolektivnoj anonimnosti u stva-
ranju novoga drustva.

Zakljucak

S ovim smo zavr§ili na$ opis razvoja suvremene sociologije religije.
Najkraée i najsazetnije koliko je to bilo moguée. Prvo smo posli od
politoloske sociologije religije, sociologije religijskog trziSta, sociologije
nevidljive religije i doSli do funkcionalisticke sociologije religije i so-
ciologije svjetovne religije. Poslije toga smo se obrnutim putem vradali
od sociologije implicitne religije, sociologije difuzne religije, sociologije
pucke religije na sociologiju novih religijskih pokreta i sekti. Svaka od
tih sociologijskih $kola nosi svoju istinu i jamadéno je nije mogude
potpuno poreéi. Ta istina — ma koliko bila malena — veliko je upo-
zorenje naSoj vjeri u prvom dijelu kruga i snazan poticaj naSoj vjeri
u drugom dijelu kruga.

S obzirom na upozorenje na$oj vjeri, napomenimo glavne primjedbe:

— Politoloska sociologija religije upozorava na uvijek moguéu opas-
nost da institucionalna Crkva postane jedinim vlasnikom vjerskog polja
i vjernika u njemu.

— Sociologija religijskog trziSta upozorava na uvijek moguéu opasnost
da Crkva svoju evandeosku poruku po¢ne smatrati za obiénu potro$nu
robu ili za jednu od ideologija izmedu mnogih ostalih.

— Sociologija nevidljive religije upozorava na uvijek moguéu opasnost
da Crkva svoju evandeosku poruku prilagodi ljudskim zahtjevima i
tako je izrodi i izda.

— Funkcionalisticka sociologija religije upozorava na uvijek moguéu
opasnost da Crkva funkciju BoZje Rije¢i stavi iznad istine BoZje Rijedi.

-— Sociologija civilne religije upozorava na uvijek moguéu opasnost
da Crkva postane sluzavkom drzave i njezinih dnevnih politi¢kih
potreba. :

2 Danitle Hervieu-Léger, Vers un christianisme de communautés émotion-
nelles?, u zborniku L’état des religions dans le monde, Paris, 1987, str.
507—>509.
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S obzirom na poticaje naSoj vjeri, istaknimo temeljne misli:

— Sociologija implicitne religije poti¢e nas da u svim po;]avama i do-
gadajima trazimo i otkrivamo tragove BoZje nazo¢nosti.

— Sociologija difuzne religije poti¢e nas da i u najnepovoljnijim uvje-
tima ne sustanemo s navje$tanem BoZje Rijeéi, jer 'su plodovi toga
dugotrajniji od na$ih izvanjskih neuspjeha.

— Sociologija pucke religije poti¢e nas da ne zapustimo malene, si-
romasne, neuke, pa ni praznovjerne, jer je oholost mudrosti jedna od
najlukavijih ku$nja u kr§éanstvu.

— Sociologija novih religijskih pokreta i sekta potice nas da s vise
povjerenja otvorimo vrata Crkve gorljivim vjernicima, misticima, za-
nesenjacima, obraéenicima, moliteljima, karizmaticima, traZiteljima sve-
toga jer nismo pozvani da ¢uvamo posjed nego da donosimo nadu
umornome svijetu.

MORE RECENT THEORIES OF THE SOCIOLOGY OF RELIGION —
A CHALLENGE TO OUR FAITH

Summary

Although the roots of the sociology of religion reach back into the past
century, it was only after the latest World War that this science has
come into its full swing. The author deals with some of the most recent
theoires of the sociology of religion: politological sociology of religion,
sociology of religious market, sociology of invisible religion, functiona-
listic sociology of religion, sociology of secular religion, sociology of
implicit religion, sociology of diffuse religion, sociology of folk religion
and sociology of new religious movements and sects. At the end the
author gives a short description of the dangers and impulses stemming
from the above mentioned sociological theories for our christian faith.
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