Grace DAVIE
SOCIOLOGIJA RELIGIJE!

U sociologiji kao disciplini uobi¢ajeno se radi o obrascima. Prec-
iznije receno, 1 to joj je zajednicko s drugim druStvenim znanostima, ona
obuhvaca pitanja identifikacije i1 eksplikacije nestandardnih nacina na
koje pojedinci, zajednice 1 drustva dovode u red svoje zivote. Sociologija
religije, dakle, ima za cilj da otkrije obrasce kako pojedina¢nog tako i
drustvenog zivota povezanog s religijom u njenim razli¢itim oblicima i
stoga ona nije optere¢ena tvrdnjama o istini koje dolaze iz razli¢itih reli-
gija.

Naznaciti da mnogobrojni i raznovrsni aspekti religijskog zivota
formiraju odredene obrasce ne znaci implicirati da su oni prouzrokovani,
bilo direktno ili indirektno, razli¢itim varijablama za koje se ¢ini da s
njima koreliraju. Na primjer, u velikom djelu krS§¢anskog Zapada €ini se
da su zene religioznije nego muskarci $to je o€igledan i prozimajuci pri-
mjer obrasca. Pitanje zaSto je to tako, na viSe nacina nas smjesta u sferu
objaSnjavanja. Radi se o tome da se mora razmotriti ne samo pitanje zbog
cega su zene religioznije nego muskarci, nego i to zbog cega je toliko
dugo ova razlika bila ignorirana u socioloskoj literaturi.

U svjetlu ovih pitanja ovo poglavlje je organizovano na sljedeci
nacin. Prvi dio bavi se evolucijom sociologije religije od doba njenih ute-
meljitelja: Karla Marxa, Maxa Webera, Emilea Durkheima. Veza izmedu
ranog razvoja sociologije 1 europskog drustvenog konteksta iz koga je
ista izrasla centralna je za ovu diskusiju. Isti ¢imbenik (ili radije njegovo
odsustvo) opravdava bitno razli¢it smjer koji je sociologija religije imala
drugdje u svijetu.

Drugi dio podcrtava suprotstavljene putanje sociologije religije,
iznad svega u Europi i Sjedinjenim Americkim Drzavama. Posebna paz-
nja je posvecena kompleksnim vezama koje postoje izmedu razli¢itih na-
¢ina bivanja religioznim, zatim, razliitih teorijskih perspektiva koje
izrastaju s ciljem da objasne ono $to se dogada u tom pogledu, i razli¢itih
topika koje kao rezultat svega prethodnog dominiraju planom discipline.

Odabrani primjeri iz tema koje smo naveli bit ¢e fokus tre¢eg di-
jela. Zapadni Europljani, na primjer, su znac¢ajno manje religijski aktivni

! Prevedeno iz: Grace Davie (2006) Sociology of Religion. U: The Blackwell Compa-
nion to the Study of Religion (ed. Robert A. Segal), str. 171-193.
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nego suvremeni Amerikanci. Otuda je, medu sociolozima u zapadnoj Eu-
ropi, akcenat na sekularizaciji, dok je medu onim u Americi akcenat na
religijskoj aktivnosti. Generalizacija jednog ili drugog regiona u odnosu
na ostatak svijeta ne moze se pretpostavljati zdravo za gotovo.

Posljednji dio razmatra pitanja socioloske metode. Ovdje ¢e biti
podcrtana raznovrsnost metodoloskih pristupa u okviru poddiscipline.
Akcenat je na komplementarnoj prirodi posla koji treba da se obavi. Ovaj
dio zavrSava naputkom o srodnim disciplinama.

Utemeljitelji discipline

Poceci sociologije su ukorijenjeni u prirodu transformacije europ-
skog drustva. Nacije koje su se konstituirale na kontinentu su se svaka
na svoj nac¢in ukrcavale u proces industrijalizacije. Mislitelji poput Marxa,
Webera i Durkheima su odjednom postali ucesnici i promatraci velikog
preokreta. Sva trojica su zahtijevala ne samo da razumiju procese koji su
se odvijali, nego i da utemelje disciplinu koja bi povecala njihovo razu-
mijevanje. Pitanja koja su dominirala bila su: Sto se, zapravo, dogadalo;
zasto se to Sto se dogadalo odvijalo ba$ na nekim mjestima, a na nekima
ne; te koje su bile ocekivane posljedice za razlicite skupine ljudi? Sva
trojica mislitelja su zakljucila da je religija bila centralna crta u objasnja-
vanju onoga Sto se dogadalo, zbog Cega se bas to dogadalo i koje su bile
posljedice toga Sto se zbivalo.

Karl Marx (1818 — ‘83) zivio je generaciju prije Webera 1 Durk-
heima. Za marksisticku perspektivu o religiji postoje dva klju¢na ele-
menta. Jedan bi se mogao odrediti kao deskriptivni a drugi kao
evaluirajuci. Za Marxa religija se moZze objasniti kao ovisna varijabla: re-
ligija ovisi o ekonomiji. O religiji se niSta ne moze shvatiti izvan eko-
nomskog poretka i sveze kapitalista i radnika u odnosu na sredstva za
proizvodnju. Ali religija se, takoder, za Marxa shvata 1 kao demonizira-
juca sila. Ona je, u ovom smislu, vrsta alijenacije, tj. vrsta drustvene na-
kaze koja prikriva eksploatatorsku prirodu kapitalistickog drustva
ubjedujuci vjernike da su ove veze potpuno prirodne i stoga prihvatljive.
Religija, dakle, maskira alijenaciju te se s njom sjedinjuje. Pravi uzroci
drustvene opasnosti se, dakle, ne mogu rjesavati dok se religijski element
u drustvu u cijelosti ne ukloni. Sve ostalo moze se smatrati odvlacenjem
pozornosti.

Debatama oko Marxovog pristupa religiji mora se pristupiti s ve-
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likim oprezom. Postalo je neizmjerno tesko razdvojiti Marxovu vlastitu
analizu religije od raznih Skola koje su nastale pod uticajem marksizma
sve do prizivanja “Marksizma” kao vrste politi¢ke ideologije. Ono Sto se
treba shvatiti kao trajna tacka, a §to potice od samog Marxa, jeste da se
religija ne moze shvatiti izvan drustvenog svijeta, a ¢iji je na koncu i sama
dio. Ovaj uvid ostaje centralno mjesto za evoluciju sociologije religije.
Treba je, takoder, distingvirati od pretjerano deterministickih interpreta-
cija Marxa koje postuliraju ovisnost religije o ekonomskoj sili, izraZzeno
mehanicistickim pojmovnikom, to znaci da se razlicite forme religije
mogu jednostavno “isCitati” iz razli¢itih formi ekonomije.

Dodatni oprez je viSe politi¢ke prirode. Zaista, moze se kazati da
je jedna od funkcija religije ta da prikriva te stoga i perpetuira sasvim iz-
vjesne ovozemaljske tegobe. Marx je bio u pravu kada je ovo poentirao.
Ipak, Marx nigdje ne opravdava aktivno uniStavanje religije koje su €inili
marksisticki rezimi koji su drzali do toga da je jedini nacin da se otkrije
prava priroda nepravde u drustvu moguéa samo ako se u njemu unisti re-
ligijski element. Primjerima obiluje doba prije no §to se stropostao ko-
munizam, u Sovjetskom savezu. Tek odnedavno politika se pocela zaokretati
1 u Kini. Sam Marx imao je dugoroc¢niji pogled, tvrde¢i da ¢e s napretkom
besklasnog drustva religija, sama od sebe, u cijelosti da nestane. Jedno-
stavno ona viSe nece biti nuzna i stoga ¢e u cijelosti izblijediti.

Neizbjezna konfuzija izbija izmedu Marxa, marksizma 1 marksi-
stickih rezima a Sto je imalo dubok efekt na recepciju Marxovih ideja u
dvadesetom stoljecu. Cjelovit, iznenadan i nepredvidiv kolaps marksizma
kao ucinkovitog politickog uvjerenja 1989. godine moze se smatrati samo
zapetljanim uvodom u ono §to ¢e uslijediti kao znatno duza prica. Neuo-
bicajeni dogadaji koji su se zbili tijekom ovog annus mirabilis ne mogu
devalvirati samu teoriju, ali nas mogu odvesti u pitanje moze li marksizam
ikada vise postati politicka doktrina sposobna za vlastiti zivot.

Na mnoge nacine Weberovi (1864 — 1920) doprinosi sociologiji
religije trebaju se sagledavati upravo u ovom svjetlu. Weber ¢e radije
opravdavati ve¢inu onoga §to je Marx sam sugerirao, prije nego $to Ce,
kako se to uobi¢ajeno smatra, opovrgavati njegove stavove. Ono ¢emu je
Weber oponirao, u ovom pogledu, bila je vulgarizacija koja je dolazila
od strane poznijih Marxovih sljedbenika. Weber je akcentirao viSeuzroc-
nost drustvenih fenomena u okviru ¢ega je i religija bila upravo takav fe-
nomen. Postavljajuéi stvari ovako Weber snazno argumentira protiv
jednostranosti “refleksivnog materijalizma” u odnosu na koji je religija
tek puka refleksija ekonomije. Ali slijed uzroka nije jednostavno preo-



190 Grace DAVIE

krenut. Zapravo, izrastanje onoga Sto Weber naziva “izbornim afinite-
tima” — uzajamna privlacnost ili afinitet izmedu materijalnih i religijskih
interesa — jeste u cijelosti kompatibilna s Marxovim vlastitim razumije-
vanjem ideologije. Ali ipak, za Webera, procesi kojim se ovi afiniteti
ostvaruju moraju se sagledavati od slucaja do slucaja te se ne smije pret-
postaviti da su oni diljem svijeta uniformirani. Za Webera, a §to je supro-
tno Marxovoj interpretaciji, ovaj afinitet moZze da se promatra dvosmjerno,
dakle, ne samo od materijalnog prema religijskom, nego takoder i od re-
ligijskog prema materijalnom.

Weberovi uticaji prosirili su se do svih kutova sociologije, te sho-
dno tome i do sociologije religije. Njegovo pisanje o sekularizaciji, reli-
gijskim promjenama ili religijskim organizacijama (diferencija izmedu
crkve 1 sekte), pisanje o pozivu, religijskim ulogama, religijskom vodstvu,
o teodiceji 1 soteriologiji nastavlja da provocira debatu i dan-danas. Mi
¢emo za potrebe ovoga rada razmotriti samo prva dva problema: sekula-
rizaciju i religijske promjene.

Centralna tacka za Weberovo razumijevanje religije jeste ubjede-
nje da je religija nesto potpuno drugo, u cijelosti odvojeno od drustva ili
“svijeta”. Drugim rijeima kazano, religija ima egzistenciju po sebi a ova-
kva egzistencija je pak vodena sadrZajem sistema vjerovanja ili “etikom”
koja nije svodiva na pojednostavljeno zrcaljenje konteksta u kome postoji.
Ovo mozemo izraziti u tri tacke. Prvo, veza izmedu religije i svijeta je
kontingentna i promjenjiva: kako odredena religija stupa u interakciju sa
svojim okruzenjem varira od vremena i prostora. Drugo, ova veza mora
se istraZiti, te se ne moZe naprosto pretpostavljati. Trece, veza izmedu re-
ligije 1 drustva u modernom svijetu kontinuirano slabi. Ovo slabljenje, do
tacke kada religija prestaje biti uticajna sila u drustvu, stoji u srcu procesa
koji je poznat kao “sekularizacija” a koji se javlja kao (prirodan)rezultat
svijeta koji biva progresivno “raSCaran”.

Iza ovakvih tvrdnji krije se pitanje definicije. Uprkos dobro poz-
natoj nevoljnosti Maxa Webera da nas opskrbi formalnom definicijom re-
ligije, jasno je da je, barem u praksi, operirao supstantivnom definicijom
religije. Ono §to je Webera zanimalo jeste to kako sadrzaj odredene reli-
gije, ili da budemo precizniji sadrzaj religijske etike, uti¢e na pojedinacno
1 kolektivno ponasanje. Ovakva definicija podupire zaista impresivan po-
duhvat koji je Max Weber proveo u komparativnoj studiji velikih svjet-
skih vjerovanja i njihovog uticaja na svakodnevni Zivot uobli¢enih u djelu
Sociologija religije iz 1922 godine. Ako religijska uvjerenja uti¢u na po-
naSanje pojedinaca, tada slijedi zaklju¢ak da promjene u uvjerenjima ge-
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neriraju promjene u ponasanju koje zauzvrat ima uticaj izvan sfere reli-
gijskog. Weberov najslavniji pokusaj moze se pronaci u Protestantskoj
etici i duhu kapitalizma (1904-05 / 1920), jednom od najcitanijih tekstova
u svim socioloskim oblastima.

Za Webera veza izmedu etike i1 konteksta te religije 1 svijeta mora
se istrazivati od slucaja do slucaja. Postoje kompleksne veze izmedu se-
tova religijskih uvjerenja i pojedinacnih drustvenih slojeva koji postaju
izvor ili nosilac vjerovanja u bilo kom drustvu. Ne moraju svi biti uvjereni
u sadrzaj religijskog naucavanja upravo jer se uticaji ove etike osjete
izvan religijske sfere. Centralni zadatak sociologa jeste identifikacija po-
jedinaca ili skupina pojedinaca koji u datom historijskom momentu bivaju
instrumenti ovih procesa. Razradivanje ovih veza, od ¢ega su izborni afi-
niteti samo jedan primjer, moZze se smatrati krucijalnim zadatkom socio-
logije religije.

Emile Durkheim (1858 — 1917), koji je bio Weberov suvremenik,
u istrazivanje religije polazio je iz druge pozicije. Rade¢i na studiji o to-
temskim religijama medu australijskim domorocima postao je uvjeren da
religija vezuje ¢lanove drustva. Durkheim, za razliku od Weberovog su-
stavnog pristupa, pise iz funkcionalne perspektive. Durkheima zanima
pitanje, $ta religija ¢ini u drustvu? Sto ¢e se dogoditi kada tradicionalni
oblici drustva po¢nu da mutiraju takvom brzinom da tradicionalni obrasci
religije po¢nu da se dovode do svojih granica. Kako ¢e se funkcija religije
upotpuniti? Ova je situacija s kojom je Durkheim bio suocen u Francu-
skoj na pocetku dvadesetog stolje¢a. Durkheim je na ove izazove odgo-
vorio na sljedec¢i nacin: religijskim aspektima drustva treba dozvoliti da
se razviju jednako kao i svi drugi aspekti drustva kako bi se simboli so-
lidarnosti adekvatni izrastaju¢em drustvenom poretku, u ovom slucaju
nastaju¢em industrijskom drustvu, mogli pojaviti. Novi oblici drustva,
dakle, zahtijevaju nove oblike religije. Religija ¢e, stoga, uvijek postojati
zbog toga Sto obavlja nezamjenjivu funkciju u druStvu. Egzaktna priroda
religije ¢e varirati od mjesta do mjesta, od perioda do perioda, sve dok se
ne postigne adekvatno “uklapanje” izmedu religije i dominirajuceg dru-
Stvenog poretka.

U odnosu na sve rane sociologe, Durkheim je bio jedini koji je
ponudio eksplicitnu definiciju religije. U klju¢nom djelu o religiji iz 1912
godine pod nazivom Elementarne forme religijskog Zivota pronalazimo
sljedecu definiciju: “Religija je ¢vrsto povezan sustav vjerovanja i obic¢aja
koji se odnose na svete, tj. izdvojene i zabranjene stvari, naime, sustav
vjerovanja i obi¢aja koji sve svoje pristalice sjedinjuje u istu moralnu za-



192 Grace DAVIE

jednicu zvanu crkva”?, (Durkheim, 2008, 101.) Prvo, dakle, Durkheim
razdvaja sveto, koje je izdvojeno, od profanog, koje se pronalazi posvuda.
Religija je na ovom mjestu definirana supstantivno. Sveto, medutim, po-
sjeduje funkcionalni kvalitet koji se ne moze pripisati profanom. Ono,
dakle, ima kapacitet da ujedini zajednicu u set vjerovanja i praksi koja su
fokusirana na sveti objekt. Cinjenica da se u religiji radi o djelovanju
grupe, za Durkheima je od veceg socioloSkog znafaja nego sam objekt
prema kome je oboZavanje usmjereno. Beskompromisni “drustveni”
aspekti Durkheimove misli su istovremeno njena i prednost i nedostatak.
Diferencijacija drustvenog od psiholoskog obezbjeduje da se zajednica
ne moze reducirati na puke pojedince, kao Sto to na koncu biva slucaj s
Weberovom sociologijom, nego se akcenat stavlja na drustvo kao stvar-
nost sui generis a §to nas, takoder, vodi ka riziku od redukcionizma ali
nesto drugacijeg tipa. Ukoliko sve $to smo rekli dovedemo do jednog pri-
rodnog zakljucka, onda bismo ga mogli izraziti na nacin da kazemo da
religija postaje niSta viSe do simbolicki izraz drustvenog iskustva. Ovakav
zakljuc¢ak duboko je uznemirio Durkheimove suvremenike te je do danas
ostao problematican.

Evolucija sociologije religije je, dakle, nezamisliva bez poznava-
nja tekstova “utemeljitelja” discipline a €iju recepciju ne treba shvatati
olako. Pitanje recepcije tekstova “utemeljitelja” uveliko ovisi o kompe-
tentnim 1 raspolozivim prijevodima. Jean-Paul Willaime (1995) je, na pri-
mjer, pokazao da je dolazak weberovskog misljenja u francusku
sociologiju u ranim periodima nakon Drugog svjetskog rata, ponudio zna-
¢ajne alternative onima koji su nastojali da razumiju promjene u religij-
skom zivotu u Francuskoj ovoga doba. Weberovo djelo, ili odredeni
aspekti njegovog djela, u engleskom govornom podrucju su bili dostupni
gotovo generaciju ranije, i tu se misli najprije na Protestantsku etiku i duh
kapitalizma u prijevodu iz 1930 godine. Treba, dakle, odrediti Sta je kome
bilo dostupno u razvoju socioloskog misljenja.

Razvoj koji je uslijedio: stari i novi svijet

Trebalo je proci skoro pola stolje¢a kako bi na scenu stupio drugi
val aktivnosti u sociologiji religije. Ovaj val je, pak, za razliku od prvog,

2 Citirano prema prevodu Aljose Mimice: Emile Durkheim (2008) Elementarni oblici
religijskog zivota. Naklada Jesenski i Turk. Zagreb.
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nastupio iz nesto drugacijeg ugla: u odnosu na prvi val koji je krenuo iz
zajednice druStvenih znanstvenika, drugi val nastupio je iz crkve. Ipak,
radilo se o aktivnostima koje su bile bitno drugacije na svakoj od strana
Atlantika. U Sjedinjenim Americkim Drzavama, gdje su religijske insti-
tucije ostale relativno fluidne i gdje je religijska praksa nastavila da ide
uzlaznom putanjom, sociolozi religije su u ranom 20 st. bili visoko mo-
tivirani druStvenom ulogom religijske duhovnosti tj. koncepcijom koja
je smatrala da bi crkve trebale biti aktivni u€esnici u olakSavanju drustve-
nih problema. Treba napomenuti da su se 1 druge, manje pozitivne teme,
paralelno razvijale u Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama a §to se o€itovalo
u ¢injenici da je religija postala visoko povezana s drustvenom podjelom
u okvirima americ¢kog drustva. H. Richard Neibuhrovi “Drustveni izvori
denominacionalizma” (1929) prikazuju ovaj trend.

Do 1950. principijelni fokus americke sociologije bio je orijenti-
ran ka normativhom funkcionalizmu dominantnog ameri¢kog sociologa
Talcota Parsonsa koji je, iznad svega, poentirao integrativnu ulogu reli-
gije. Religija, kao funkcionalni preduslov druStva, mogla se smatrati cen-
tralnom za sloZene modele drustvenih sistema i druStvenog djelovanja na
nacin kako ih je elaborirao Parsons. Parsons je, zapravo, sjedinjujuéi dru-
Stvene sisteme s drustvenim djelovanjem, nastojao pronaci zajednicku
crtu izmedu Durkheima i Webera. Funkcionalizam je, dakle, reflektirao
svoju americku pozadinu. On je proistekao iz drustvenog poretka koji se
potpuno razlikovao od turbulencije i motivacije iz koje su stvarali ute-
meljitelji ili ¢ak dugorocne konfrontacije izmedu crkve i drzave u kato-
lickim nacijama Europe, a osobito Francuske. Period nakon Drugog
svjetskog rata u Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama ogledao se u staloze-
nom periodu industrijalizma u kome je konsenzus bio ne samo pozeljan,
nego 1 mogu¢. U to doba, pretpostavka da druStveni poredak treba biti po-
duprt religijskim vrijednostima bila je Siroko rasprostranjena. Parsonsovi
uticaji mogu se uociti 1 u narednim generacijama znanstvenika od kojih
su najznacajniji Amerikanac Robert Bellah 1 Nijemac Niklas Luhmann.

Ipak, optimizam nije potrajao, niti u Americi niti bilo gdje drugo.
Kako se era pedesetih transformirala u daleko manje pouzdanu dekadu
koja ¢e uslijediti, tako se i unutar sociologije religije desio ponovni zao-
kret, s tim da se ovoga puta radilo o orijentaciji prema drustvenoj kon-
strukciji sistema znacenja. Klju¢ni teoreticari u okviru ove pozicije bili
su Peter Berger i Thomas Luckmann (vidi Berger i Luckmann, 1992).3 1

32 Berger L. P, Luckmann, T. (1992): Socijalna konstrukcija zbilje. Naprijed, Zagreb.
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Berger i Luckmann su zapravo izokrenuli Parsonsov model: drustveni
poredak postoji, ali na¢in njegove konstrukcije vrsi se “odozdo” prije
nego “odozgo”. Ovo dolazi iz prirode borbi koju vode pojedinci, a (reli-
gija) tu ima za cilj da se zivot prozme smislom. Na ovaj na¢in konstrui-
rana, religija nudi vjernicima klju¢na znacenja prema kojima treba da
orijentiraju svoje postojanje, a ponajvise u situacijama li¢nih ili drustvenih
kriza. Odavde i poti¢e Bergerovo (1967) shvatanje religije kao “svetog
natkrivaca” koji §titi pojedinca i druStvo od egzistencije koja bi u suprot-
nom bila besmislena. Raspolozenje koje je preovladavalo kasnijih 1970-
ih godina, a radi se o stanju koje je bilo duboko potreseno naftnom krizom
te njenim uticajem na privredu, reflektiralo se i na potragu za znacenjem.
Tih sedamdesetih godina religija po€inje da sti¢e visoki ugled i to ne samo
u Sjedinjenim Americkim DrZzavama, nego i diljem svijeta. Ova dvostruka
mijena otjelovljuje se u religijski inspiriranoj Iranskoj revoluciji iz 1979
godine.

Bilo kako bilo, jedna stvar ostaje jasna: Amerikanci i dalje na-
stavljaju biti religiozni. Cinjenica koliko su oni zaista religiozni ne moze
se jednostavno iskazati (vidi. Hadaway et al., 1998). Ovo se vidi i u ¢i-
njenici da teza o pluralizmu koji nuzno generira opadanje religije na nacin
da u kontinuitetu vidimo erodiranje svetog natkrivaca a zajedno s njim 1
zajednickog sistema uvjerenja, postaje izrazito teSsko odrziva. Argument
za ovo je vrlo jednostavan: sekularizacija se, naprosto, nije dogodila. U
ovom pogledu kao klju¢na tacka nam se javlja evolucija Bergeovog mi-
$ljenja. Sezdesetih godina proslog stolje¢a Berger se ¢vrsto zalagao za
teoriju sekularizacije, u smislu tradicije koja je svoje korijene imala sve
od Webera. U decenijama koje su uslijedile, a u svjetlu, s jedne strane,
kontinuirane religijske aktivnosti ve¢ine Amerikanaca te, s druge strane,
porasta zastupljenosti religije u skoro svim dijelovima svijeta, Berger je
radikalno revidirao svoje stanoviste. Prema njegovom misljenju, sekula-
rizacija se viSe ne moze promatrati kao fenomen primjenjiv na cijeli svi-
jet, nego kao teorija koja ima ogranic¢en doseg i koja bi bila vrlo pogodna
za europski slucaj.

U Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama pojavila se i alternativna
teorija koja je pluralizam interpretirala u smislu uspona a ne nuznog opa-
danja religije. Radi se o teoriji koja je poznata kao teorija racionalnog iz-
bora (TRI) ¢iji su najglasniji zagovaraci bili americ¢ki sociolozi Rodney
Stark 1 William Sims Bainbridge s vaznim doprinosima Rogera Finkea 1
Larryja [annacconea. Teorija racionalnog izbora je sustinski americka teo-
rija 1 to u smislu da pretpostavlja prisustvo i pozeljnost izbora. U ovom
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konkretnom slu¢aju, dakako, radi se o izboru religije. Teorija racionalnog
izbora polazi od pretpostavke da su pojedinci prirodno religiozni §to po
automatizmu aktivira njihov odnos i prema religijskim izborima, kao §to
uostalom biva slucaj i sa svim drugim Zivotnim izborima, a ¢iji je krajnji
cilj da se maksimalizira dobit i minimizira gubitak. Argumentirajuci u
ovim pojmovima, teorija racionalnog izbora preuzima elemente iz eko-
nomskog nac¢ina misljenja te elemente teorije razmjene koja svoje upori-
Ste ima u psihologiji. Teorija funkcionira u terminima snabdijevanja radije
nego u terminima zahtijevanja: religijska aktivnost ¢e se povecati kada
god postoji izobilje ponuda ili neka vrsta prodavnice religijskih izbora
koje nude Siroki spektri religijskih “preduzeca”, ali isto tako ¢e i nestati
kada god je ponuda ogranicena kao Sto je slucaj s kvazireligijskim mo-
nopolom zapadne Europe.

Polazi$ne tacke europskih sociologa religije su radikalno druga-
¢ije od polazista njihovih americkih kolega. Europski sociolozi religije
bili su daleko vise optereceni pitanjem opadanja uticaja religije nego pi-
tanjima njenog porasta. Otuda i proistice osobita preokupacija europskih
sociologa problemom sekularizacije. Takoder, u odnosu na ova pitanja, a
nakon Drugog svjetskog rata, autori su imali razli¢ite polazisne tacke, za
Sto su nam najbolji primjeri nazivi publiciranih djela u Francuskoj za vri-
jeme pocetnih godina rata. Najslavnija publikacija je, svakako, Henri Go-
dinova i Yvan Danielova La France, pays de mission (1943) koja nam
pokazuje raspolozenje koje je preovladavalo izmedu rastuce grupe fran-
cuskih katolika koji su sve vise bili zabrinuti oslabljenom pozicijom koju
je Crkva pocela da zauzima u francuskom drustvu. Da bi se situacija
mogla ispraviti, bile su sustinski vazne ispravne informacije. Otuda dolazi
i cijeli niz istrazivanja, voden pod Gabrielom Le Brasom, koji je imao za
cilj da okarakterizira $ta je tano religija naroda ili, kao Sto ¢e kasnije po-
stati poznata, zivljena religija (la religion vecue).

Ispravne informacije uzele su maha koji je vodio prema dizanju
odredenih tenzija. U Francuskoj i drugdje su 1 dalje postojali oni koji su
u svom radu bili motivirani pastoralnim pitanjima. Drugi su, pak, osjetili
da je znanje vrijednost za sebe te su zamjerali veze koje su bile orijenti-
rane ka katolickoj Crkvi. U meduvremenu je stasalo nezavisno odjeljenje
unutar Centre National de la Resherche Scientifique, pri ¢emu se radilo
o grupi sociologa religija (the Grupe de Sociologie des Religions). Pro-
mjena u nazivu discipline bila je od izuzetnog znacaja. Radilo se o trans-
formaciji “religijske sociologije” u “sociologiju religija”, dakle, radilo se
o mnozini. Ipak, uz svu silnu promjenu zadrzalo se 1 neSto kontinuiteta.
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Pocetni entuzijazam za mapiranje koji pronalazimo kod Fernanda Bou-
larda 1 Gabriela Le Brasa u izu€avanju katolicizma na selima te njegovu
kontinuaciju kroz rad Fernanda Boularda i Jeana Remyja u izu¢avanju
urbane Francuske, kulminira u djelu Francois-Andre Ismaberta te Jean-
Paul Terrenoiresa Atlas de la pratique religieuse des catholiques en
France iz 1980 godine. Ovdje se mogu pronaci duinska objasnjenja za
znacajnu razliku koja je nastala u regiji.

Jean-Paul Willaime (1995, pp. 37-57) 1 Daniele Hervieu-Leger i
Willaime (2001) do detalja objasnjavaju ovu primarno francusku, tacnije
receno, frankofonu pricu: pricu o nastajanju adekvatne i pazljivo odabrane
dokumentacije koja je bila motivirana primarno pastoralnim pitanjima,
zatim uspostavi Groupe de Sociologie des Religions u Parizu 1954 go-
dine, potom pricu o postepenom proSirivanju predmeta istrazivanja izvan
katolicizma, razvoju posebne sociologije protestantizma, metodoloSkim
problemima s kojima se disciplina susretala na putu svoga razvoja te, ko-
nacno, pri¢om o izrastanju medunarodne organizacije ukljucujuci i pitanje
o “dekonfesionalizaciji” sociologije religije. Ono S§to podcrtava ovu hi-
storiju jeste evolucija koja se zbila od Conference international de socio-
logie religieuse osnovane u belgijskom gradu Luevenu 1948 godine,
preko Conference internationale de sociologije des religions organizirane
1981 godine, do sadasnje Societe internationale de sociologies des reli-
gions koja datira od 1989 godine. Ovo nam pokazuje da se desio zaokret
zajednice koja se primarno bavila motivima religioznosti u zajednicu koja
se motivira pitanjima drustvene znanosti. Sve ovo je, dakako, pri¢a koja
je izrasla, te je samo 1 mogla izrasti iz osobitog intelektualnog konteksta:
konteksta katolicke Europe. Upravo je kontekst taj koji je orijentirao preo-
kupaciju europskih sociologa religije a $to se ujedno moze smatrati i raz-
logom zbog koga su istrazivaci ovog fenomena u drugim dijelovima
svijeta imali neSto drugaciji pristup.

Britanski slucaj se, pak, oblikuje kao interesantan hibrid u okviru
ove bifurkacije izmedu francuskog 1 americkog nac¢ina promisljanja o re-
ligiji. Britanski sociolozi religije znatno su, u smislu literature, vukli ka
engleskom govornom podrucju njihovih kolega Amerikanaca, ali su dje-
lovali u osobitom europskom kontekstu kojeg karakterizira smanjen nivo
religijske aktivnosti. Na vie nacina britansko lice bilo je, u ovom smislu,
dvosmjerno orijentirano. Britanskim sociolozima, za razliku od vecine
kolega na kontinentu, se dopadala americka ideja o pluralizmu. Otuda i
proisti¢e dugoroc¢na preokupacija sociologa religije u Britaniji problemom
novih religijskih pokreta koji su se istrazivali daleko vise nego popularna
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religija. Ipak, parametri religijske aktivnosti u Ujedinjenom Kraljevstvu
bitno su drugaciji nego oni u Sjedinjenim Ameri¢kim Drzavama i u tom
pogledu rad americkih kolega bio je manje koristan. Americke teorije
koje su bile razvijane s ciljem da se objasni relativno visoka stopa reli-
gijske aktivnosti nisu se mogle primijeniti na model Ujedinjenog Kra-
ljevstva, gdje je kao norma sluzilo €isto nominalno ¢lanstvo religijskoj
zajednici.

Ipak, vecina, ako ne i svi, 1 americki i britanski ucenjaci, dijelili
su jednu kukavnu karakteristiku: nemogucénost pristupa socioloskoj lite-
raturi na bilo kom jeziku izuzev njihovom mati¢nom. Otuda i potice nji-
hova ovisnost jednih o drugima. Ve¢ina kontinentalnih uc¢enjaka mogla
je 1 bolje, a sve ovo je vodilo zna¢ajnom disbalansu u socioloskom pisa-
nju. Vecina kontinentalnih sociologa u svojim radovima se referirala na
literaturu na engleskom jeziku, dok su obratni slucajevi bili prava rijetkost
1 to bi bilo tako sve dok se ne bi pojavili prijevodi.

Postoji, medutim, jedna tema koja ujedinjuje britanske i kontine-
ntalne istrazivace sociologije religije, koja ih bitno razlikuje od njihovih
americkih kolega: radi se o opadanju religije ili procesu sekularizacije.
Govore¢i striktno, “sekularizacija” ne podrazumijeva nestanak religije.
Ona, dakle, najprije podrazumijeva gubitak druStvenog znacaja religije
(Wilson, 1982; Bruce, 2002). Nitko ne moze osporiti da je u zapadnoj
Europi indikativno opadanje religijske aktivnosti. Ovaj trend je posebno
uocljiv medu protestantskim nacijama sjeverne Europe te se ujedno radi
1 0 obrascu koji pocinje da se ponavlja 1 u katolickim zemljama na jugu,
iako se takav stav ne moze generalizovati. Ovaj opadaju¢i trend nije, ipak,
cijela pri¢a. Druge dvije znacajke se pojavljuju kao krucijalne za ovaj
proces. Prvo, postoji kontinuirana rezonancija historijskih tradicija Eu-
rope u latentnim radije nego u aktivnim oblicima. Veliki broj Europljana,
na primjer, nastavlja svoje ¢lanstvo u dominiraju¢im crkvama, iako se ri-
jetko kada radi o prakti¢énim vjernicima. Relativno mali broj ljudi nema
nikakav kontakt sa svojim crkvama. Drugo, u Europi postoji porast reli-
gijske raznolikosti koja je donesena dolaskom drugih populacija, kr§¢an-
skih i1 nekr§¢anskih, iz drugih dijelova svijeta najprije iz ekonomskih
razloga. Ukratko receno, postoji nekoliko vaznih kvalifikacija koje treba
da se unesu u teoriju sekularizacije, ¢ak i u Europi.

Ono $to je ¢ak 1 viSe vazno, dakle, jeste potreba da se izbjegne
utisak da sekularizacija nudi “opc¢u teoriju” religije u modernom svijetu.
Iskustvo europskih crkvi je jedinstveno (vidi Berger, 1999; Davie, 2002).
U zapadnoj Europi, industrijalizacija, koja je gotovo uvijek povezana s
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urbanizacijom, imala je ozbiljne posljedice po tradicionalne crkve zbog
osobitih europskih religijskih historija. Europski religijski zivot je dugo
bio povezan ne samo s politickom mo¢i, nego i s primjenom 1 legitima-
cijom ove moci na lokalnom nivou te, ne i najmanje vazno, i na nivou
zupe. Europska religija je ukorijenjena u mjesne prilike. U okviru ove ¢i-
njenice lezi 1 snaga i slabost europske religije. Religija joS uvijek moze
evocirati moéne instinkte, koji se jasno daju ilustrirati u mjesnim slav-
ljima i svetkovinama. Primjeri kojih se brzo mozemo dosjetiti u ovom
pogledu mogu se pronaéi u Spaniji. Suprotno ovome, zupske jedinice su
bile duboko uznemirene u vrijeme industrijske revolucije — bio je to Sok
od koga se dominirajuce religije Europe do danas nisu jo$ uvijek opora-
vile.

Teoreticari sekularizacije su imali pravo kada su ukazali na ovu
kriti¢nu disjunkciju u evoluciji religijskog Zivota u Europi. Ipak, prebrzo
su dosli do pogresnog zakljucka: da religija i moderni, primarno urbani
zivot, nisu kompatibilni. Sekularizacija se nije dogodila u SAD-u gdje je
pluralizam, ¢ini se, stimulirao prije nego zadrzavao religijsku aktivnost i
to ne samo u gradovima. Takoder, sekularizacija se nije dogodila samo u
svijetu u razvoju — a o ovome raspravljamo u idu¢em odjeljku.

Nekoliko primjera

Primjeri koji ¢e uslijediti su daleko od iscrpnih. Oni su odabrani
jednostavno kako bi posluzili kao ilustracija za ono ¢ega smo se latili.
Jedna dalja tema konstantno okupira dileme unutar sociologije religije te
njene uticaje na plan koji je izrastao. Diskusija o odnosu dominirajucih i
marginalnih religija se nuzno suo¢ava s ovim pitanjem.

Mainstream i marginalnost

Od silnog materijala objavljenog u sociologiji religije jedna stvar
odmah nam upada u oci: distribucija literature u ovom polju nije ograni-
¢ena veli¢inom (religijskih) jedinica koje su ukljucene a §to je primjetno
osobito medu Europljanima. Naprotiv, posrijedi je obrnut slucaj. U Uje-
dinjenom Kraljevstvu, na primjer, vrlo znacajna paznja je usmjerena ka
religijskim manjinama, osobito ka novim religijskim pokretima, te su se
njima bavili renomirani sociolozi poput Eileen Barkera, James Backforda,
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Roy Wallisa i Bryana Wilsona. Njihov rad datira od kasnih Sezdesetih i
sedamdesetih godina te predstavlja pokusaj razumijevanja fragmentacije
religijskog vjerovanja koja se pojavila kao jedan od rezultata revolucije
Sezdesetih godina. Veliki broj njihovih studija postali su klasici, na pri-
mjer, Beckfordova studija o Jehovinim svjedocima (1975) i Barkerova
studija o Crkvi Ujedinjenja (1984). Zanr je nastavljen kroz rastuéi broj
studenata istraZivaca.

Nekih dvadeset godina kasnije paznju je privukla nesto drugacija
vrsta “alternativne” religije: New Age, kao suprotnost novim religijskim
pokretima. Dvije vrste religija su se, zapravo, preklapale: neki novi reli-
gijski pokreti manifestirali su tendencije New Agea, ali su polja njihovog
djelovanja bila razlicita. Studije novih religijskih pokreta neizbjezno su
reflektirale organizacijska pitanja koja su proisticala iz ovih grupa. Ovo
je ukljucivalo interna pitanja o religijskom vodstvu te eksterna pitanja o
vezi izmedu novih religijskih pokreta ka Sirem drustvenom kontekstu.
New Age se kontrastno ovome preciznije moze opisati kao kolekcija
usmjerena ka ekoloskim pitanjima, alternativnim zdravstvenim terapi-
jama t tehnikama i treninzima o upravljanju, koje kao cjelina konstituiraju
pokret. Paul Heelas (1996) ponudio je perceptivni pregled ovih ponesto
amorfnih ideja. Za Heelasa New Age je produZetak modernosti u religij-
sku domenu te reakcija na sve vise materijalisticke aspekte modernog
zivljenja. Pokret zadrzava jak akcenat na konceptu sopstva i konceptu
“holizma” pri ¢emu se misli na neraskidivost izmedu uma, tijela i duha u
pojedincu te izmedu stvoritelja i onih koji bivaju stvoreni u kozmosu.

Ovakva koncentriranost socioloSke paznje, osobito u Ujedinjenom
Kraljevstvu, na ovakve grupe imala je i pozitivne i negativne posljedice.
Kao pozitivna strana mozZe se izdvojiti enormno veliki broj podataka koji
je obezbijedila disciplina iz ¢ega su se mogla postaviti kljucna pitanja za
demokratiju kao npr. pitanja o vezi izmedu pluralizma 1 tolerancije. Novi
religijski pokreti su postali osobito visoko osjetljivi indikatori jednog op-
¢enitijeg stava: koje religijske grupe je moderno drustvo spremno toleri-
rati a koje ne?

Kao negativne posljedice su se mogle izdvojiti nedostatnosti u so-
cioloskoj paznji koja bi bila usmjerena ka dominirajuc¢im religijama. Ovaj
problem bio je izoliran u pretpostavku o sekularizaciji koja je, osobito u
Europi, bila uzimana kao dominantna paradigma. Jedna tendencija ljutila
je drugu 1 obratno, a pitanje koje je izviralo bilo je: zasto izucavati nesto
za $to se smatra da je u terminalnom opadanju, pogotovo ako se najza-
nimljivije stvari zbivaju na marginama? Ipak, alternativno formuliranje
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ovog pitanja moZze nas odvesti ka interesantnijim ishodima. Radi se o slje-
de¢em. Da li novi religijski pokreti predstavljaju izazov sekularizaciji na
nacin da privlace disproporcionalan broj sljedbenika koji dolaze iz srca
modernosti, da kazemo samu tehnicku elitu, ili su oni po samoj svojoj
prirodi dokaz marginalizacije religije od centara modernih ili modernizi-
rajucih druStava? Misljenja se o ovim pitanjima razlikuju.

Ipak, jedna stvar ostaje jasna: odgovor na sva ova pitanja varira
od mjesta do mjesta. Ono §to je zapravo proisteklo jeste interakcija iz-
medu posebnih novih religijskih pokreta i drustava ¢iji su oni dio. Novi
religijski pokreti ne mogu se shvatiti kao da prosto posjeduju neku mul-
tinacionalnu prirodu iz ¢ega bi proisteklo to da oni svoje korijene mogu
naprosto pustiti bilo gdje. Radije treba kazati da oni vrlo pazljivo biraju
lokalitete na kojima ¢e se pojaviti te, prema tome, i adaptirati. Neka dru-
Stva, StoviSe, su naprosto gostoljubivija od drugih drustava. U posljednjim
dekadama jedno pitanje je vrlo znacajno dominiralo literaturom: upadljivi
pad tolerancije prema novim religijskim pokretima u Francuskoj, u od-
nosu na koji bi se mogao porediti ostatak zapadnih europskih zemalja.
Moglo bi se postaviti pitanje, zbog cega je ovo tako ako uzmemo u obzir
evidentne demokratske ideale francuske nacije?

Odgovori na ova pitanja primjer su jacine socioloske analize. Ne
radi se tu toliko o vjerovanjima i praksama novih religijskih pokreta ili
“sektama”, s obzirom na to da su isti pod tim imenom poznati u Francu-
skoj, nego se uzrok problema treba traziti u nesposobnosti francuskog si-
stema da se akomodira religijskim grupama koje se ne uklapaju u
postojece kategorije (vidi Hrevieu-Leger 2001). Dvije opozitne sile do-
miniraju religijskim poljem u Francuskoj: Katolicka Crkva i sekularna
drzava. Sekularna drzava odredena je osobito francuskim poimanjem /ai-
cite $to je pojam koji denotira odsustvo religije iz javnog prostora, osobito
iz drzave 1 javnih Skolskih sistema. Laicite, dakle, postaje alternativni
izvor kolektivnog identiteta francuskog naroda. Upravo je ovaj identitet
trazio Durkheim kako bi u svojim istrazivanjima promicao oblik “religije”
prilagoden modernoj industrijskoj privredi.

U poznim dekadama dvadesetog stoljeca postalo je potpuno jasno
da niti jedna strana od ova dva suprotstavljena sistema nije mogla izaci
na kraj s fragmentiranom prirodom religije koja je sve vise bila dio mo-
dernog drustva nezaobilazno ukljucujuc¢i sada u to i samo europsko dru-
Stvo. Situacija je otisla ka negativnim, neki bi rekli represivnim stavovima
prema izvjesnim religijskim manjinama. Takve vrste iskljucujucih i Sika-
niraju¢ih stavova vlasti ukljuc¢ivale su vec¢inu novih religijskih pokreta.
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Takve grupe drugdje u Europi provocirale su nesto manju neprijateljsku
tenziju, izuzev mozda u odnosu na Scijentologiju. Ono §to je interesantno
jeste to da europske drzave pod bivSom komunistickom dominacijom
sada pokazuju sli¢ne tendencije kao francusko drustvo te to ¢ine i iz sli¢-
nih razloga. Manjinske grupe ne uklapaju se jednostavno u kategorije
koje je definirala historija a to se posebno odnosi na pravoslavlje u zem-
ljama isto¢ne Europe.

Paznja orijentirana ka kontekstu ima i Sire pozitivne ishode. So-
ciolozi su ponovno postali svjesni kontinuirane vaznosti mainstream re-
ligija, ¢ak 1 za europski slucaj. Historijske crkve mozda su bile manje
nego ranije, ali su jo$ uvijek privlacile znatan broj ljudi koji je bio daleko
veci od njihovih sekularnih ekvivalenata. Gubitak ¢lanstva kako u trgo-
vackim savezima tako 1 u politi€kim partijama treba se sagledavati kao
paralelan trend koji su donijeli isti razlozi koji su doveli 1 do opadanja
uticaja religija: promjenjiva priroda druStva — zaokret koji je imao oz-
biljne implikacije za bilo koju grupu koja je ovisila o revnosnoj i regu-
larnoj posjecenosti. U okviru ove tranzicijske situacije i sama sam obratila
paznju na trajno naslijede europskih kr§¢anskih crkvi. Europljani, dakle,
nastoje da manifestiraju neku vrstu religijskog uvjerenja ¢ak 1 ako uce-
stalo ne odlaze u crkve (vidi Davie 1994). Medu europskom populacijom
su, najve¢im dijelom, crkve nastavile da postoje te da vrSe tzv. “zastup-
nicku” funkciju, tj. da manjina aktivnih vjernika operira u ime vecine koja
s njima suosjeca, ali ne zeli da prakticira religiju (vidi Davie 2000). Mar-
tin Percy (2001) izrazito je podrzao ovaj zakljucak.

Druga stvar koju je vrlo bitno podcrtati leZi u ¢injenici o poveca-
noj paznji koja se pridaje sve ve¢em broju nekrs¢anskih vjerskih zajednica
u Europi. Ova topika, nedvojbeno rad usmjerava ka novim religijskim
pokretima posebno akcentiraju¢i pitanje religijske tolerancije, ali u isto
vrijeme postavljajuci i neka Sira pitanja. Za razliku od novih religijskih
pokreta, ove religije jedva da se mogu smatrati fragmentacijom postojecih
religija. Rastu¢i broj drugih vjerovanja reflektira jednu cjelovito drugaciju
vrstu religijskog pluralizma nastalog zbog ekonomskih razloga, tj. zbog
imigracije koja se odnosi na trazenje posla u Europi. Dolazak i prisustvo,
iznad svega prilicno velikog broja muslimana, zahtijevao je sociolosku
paznju. Pazljivo dokumentiranje dolazecih grupa je vazan dio ovog posla
kao 1, niSta manje bitna, njihova evolucija kroz nekoliko novih generacija.
Cak bi se moglo re¢i da je od veéeg znacaja interakcija islama i drustva

kapacitet rastu¢ih muslimanskih zajednica da preinace neka od osnovnih
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razumijevanja europskog zivota. Na primjer, sama ¢injenica da je islam
naprosto tu izaziva europske tendencije o protjerivanju religije i religij-
skih pitanja iz privatne sfere.

Prisustvo historijskih depozita te rad na drugim vjerskim zajed-
nicama jasno su potkopali, barem neke aspekte, sekularizacijske teze.
Ipak, sama “teorija” ostaje jaka i1 nastavlja da dominira kao znacajan
aspekt socioloskog dnevnog reda (vidi Brown 2001; Bruce 1996, 2002).
Ono $to je joS vaznije jeste da sekularizacija, StoviSe mogli bismo reéi se-
kularizam, nastavlja da konstituira trajan i “popularan” pogled na svijet
u europskom kontekstu. Sekularizam se moze gledati, na primjer, u me-
dijskim prikazima religije. Ovo je namjera koju je, do neke mjere, razvi-
jao Martin Percy (2001) britanski ucenjak profesionalno obucen i u
teologiji i u sociologiji. Jedan od ciljeva koje je Percy nastojao ponovno
otkriti jeste mjesto ne samo religije, nego 1 teologije u javnoj debati. Sa
znatnom robusnoscu on se Zestoko suprotstavlja pretpostavkama jos uvi-
jek dominirajuée sekularne elite.

Situacija u SAD-u je, moglo bi se reéi, u isto vrijeme i sli¢na i
razli¢ita. U jednu ruku sekularne elite i u Europi i u SAD-u imaju mnogo
toga zajednickog. Peter Berger (1999) biljezi prisustvo globalne elite koja
je u stanju da se lako kre¢e od drzave do drzave, fakultetskog kluba do
fakultetskog kluba, sigurno zacahurena zbiljom svakodnevnog Zivota. U
drugu ruku, ve¢i nivo religioznosti u SAD-u potice veliku paznju ka do-
miniraju¢im socioloskim studijama religije. Majstorski rad Nancy Am-
merman Congregation and Community (1997) primjer je pristupa koji
nastoji da poveze izokrenutu prirodu religijskih kongregacija s konstantno
evoluiraju¢im zajednicama u okviru kojih se iste i javljaju. Njen nas rad,
takoder, opskrbljuje svjedodzbama o prirodi religije u modernom SAD-
u. Cak i ako pogledamo njenu tabelu sadrzaja vidjet ¢emo demonstraciju
perzistencije, relokacije te inovacije i kombinacije koja bi se tesko uskla-
dila u Europi. U Americi postoji, u izrazito velikom broju slu¢ajeva, dru-
gim rije¢ima kazano, vece kretanje nego §to je to u Starom svijetu. Ova
raznovrsnost podsti¢e nas na istrazivanje.

Ukratko receno, zadatak sociologije religije jeste da dokumentira
1 objasni razlike izmedu Starog 1 Novog svijeta, Ovo pitanje se intenzivira
i razvija u odnosu na znanstvene zahtjeve o razumijevanju svijeta u raz-
voju, $to se na koncu i vidi u ispostavljanju potpuno novog seta pitanja.
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Pentakostalizam

Neki slucajevi koji mogu posluziti za primjer su rapidan rast pen-
takostalizma diljem razvijenog svijeta, prisustvo katoli¢anstva kao glo-
balne religije (vec¢ina katolika danas zivi u Latinskoj Americi) te povecana
vidljivost drugih svjetskih religija pored krS¢anstva. Zbiljska globalna
priroda katolicizma je bila izrazito evidentna u aprilu 2005 godine kada
je svijet informiran o smrti pape Ivana Pavla II te kada je izabran njegov
nasljednik Benedikt XVI. Kako je bilo moguc¢e racunati na evidentnu po-
pularnost pokojnog pape ¢ije je ucenje bilo ostro kriticno prema zapad-
nom relativizmu? Kako u 21 st. katolicka crkva moze pronaci nacine da
“barata” vlastitim vrlo razli¢itim faktorima koji je konstituiraju? Bilo je
jasno da okreti u religijskoj demografiji imaju dalekoseZzne posljedice
kako za teologiju tako i za nacine organiziranja.

Tacno ili pogresno, veliki broj studija o drugim religijama, pose-
bno o islamu, subsumiran je pod rubriku “fundamentalizam”, koji je kao
pojam vazan ali dosta problematican. Ovo se osobito odnosi na popularnu
upotrebu pojma, posebno nakon 9/11, kada fundamentalizam zadobiva
pezorativno znacenje.

Kao posljedicu ovoga ¢ak su i znanstvenici koji se bave religijom
obracali preveliku paznju na konzervativne religijske oblike u modernom
svijetu poentiraju¢i njihovu negativnu stranu. Fundamentalizam se pro-
matrao kao sredstvo otpora usmjereno ka navodno sekularnoj modernosti.
Znacajno manja znanstvena paznja se obracala prema drugim religijama,
kako krs¢anskim tako i ostalim, koje ne samo da su vjernicima dozvolile
da zauzmu cjelovitu ulogu u suvremenom drustvu, nego su im ¢ak omo-
gucile da povecaju svoje kapacitete u izgradnji suvremenog svijeta.

Otuda se u ovom poglavlju koncentriramo na pentakostalizam za
koji se opéenito smatra da je najbrza rastuca vrsta kr§¢anstva. Uprkos
konzervativnoj prirodi njegovog ucenja, pentakostalizam se razlikuje od
fundamentalizma a osobito od organskih i etatickih verzija fundamental-
izma (vidi D. Martin 2002). Nasuprot fundamentalizmu, pentakostalizam
gleda ka gore, radije nego ka dole, te ka vani prije nego unutra. Povrh
svega on osnazuje pojedinca kroz “darove Bozije” omogucavajuci ne
samo prezivljavanje, nego 1 uspjeh u teSkim ekonomskim okolnostima.
On je po svojoj prirodi neovisan te sklon ohrabrivanju produzavanja vo-
luntarizma 1 kompetitivnog pluralizma. Da citiramo Davida Martina: “U
dijelovima svijeta gdje je pentakostalizam u najvecoj ekspanziji, posebno
u Latinskoj Americi 1 Africi, svako produzavanje pluralistickog voluntar-
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izma je nedvojbeno manifestacija modernosti” (D.Martin 2002, 1).

Rast pentakostalizma je poceo u Latinskoj Americi Sezdesetih go-
dina kada je, ironi¢no, sekularizacijska teza na Zapadu bila najvise po-
pularna. Pentakostalizam je penetrirao u neke dijelove Latinske Amerike
viiSe nego u druge Sto je obrazac koji ponovno demonstrira kompleksnu
interakciju izmedu inovacije u religiji te konteksta u kojem se inovacija
odvija. U narednim dekadama pentakostalizam se proSirio na velike di-
jelove engleskog govornog podrucja u Africi te pacifickog prstena, po-
sebno na Filipine te Juznu Koreju i Kinu. Obratno, pentakostalizam u
nesto inovativnijoj formi ucinio je sasvim mali progres u razvijenom svi-
jetu, a u Europu gotovo da i nije dospio. Zasto se Europa pokazala kao
neuobicajeno neprijateljska teritorija uzima se kao vazno sociolosko pi-
tanje na koje jo$ uvijek treba dati odgovor. Veza s Amerikom nesto je
kompleksnija, pogotovo uzimajuci u obzir postojecu evangelisticku pri-
sutnost (vidi D. Martin, 2002, pp. 33-42).

Prva ¢injenica koju je vazno shvatiti jeste ona koju su pioniri u
disciplini susreli u pokusajima kako bi njihov rad uopée bio prihvacen a
koja podrazumijeva diskusiju na nekoliko nivoa (vidi D. Martin, 1990).
Prva reakcija na ozbiljno izu¢avanje pentakostalizma bila je negirati da
se uopce nesto ozbiljno 1 dogada (vidi D. Martin, 1990). Kako je moglo,
uzimajuci u obzir dominantnu paradigmu da modernizacija znaci seku-
larizaciju, do¢i do eksponencijalnog rasta oblika religije s istaknutim
emocionalistickim elementom? Postepeno je doslo do okreta iz koga je
postalo jasno da se fenomen viSe ne moze negirati. Inicijalno objasSnjenje
bilo je da americki misionari, svjesno ili nesvjesno, djeluju kao akteri
ameriCkog imperijalizma ubjedujuci znacajne dijelove populacije u La-
tinskoj Americi da prihvate americke oblike religije. Americki imperija-
lizam pokazao se kao atraktivno rjeSenje osobito za one koji su imali
poteskoce s prihvatanjem ¢injenice o rastu¢em broju marginalizovanih
naroda koji se opredjeljuju za pentakostalizam radije nego za liberalnu
teologiju koja je bila favorizirana opcija europskih intelektualaca. Ipak,
podaci nisu uspjeli podrzati teoriju. Dokazi su otkrili da su se pentako-
stalne crkve u Latinskoj Americi bile udomacile te da su rasle uprkos mi-
sionarskom uticaju.

Kako onda opravdati rastu¢i broj ljudi diljem suvremenog svijeta
koje pentakostalizam privlaci? Postoji li bilo Sta u socioloskom repertoaru
¢ime bi se objasnio ovaj fenomen? Ako sociologija religije Zeli zadrzati
svoj kredibilitet, ona mora moci objasniti ono $to manifestno vec jeste, a
ne Sto bi teorijski trebalo biti.
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Steve Bruce (1996) razmatra latinoamericki pentakostalizam u
okvirima sekularizacijske teze kojoj u cijelosti ostaje dosljedan. On ar-
gumentira da su uslovi u Latinskoj Americi 1 drugdje sli¢ni onima u Eu-
ropi nekih dvije stotine godina ranije: neukorijenjenost populacije u
svjetlu neuobicajeno rapidnih ekonomskih promjena, ukljucujué¢i drama-
ti¢nu seobu populacije iz ruralnih podrucja u mega gradove. Prema Bru-
ceu, pentakostalizam je oblik religije koji pruza opskrbu — ekonomsku,
socijalnu 1 duhovnu, kao §to je to ¢inio metodizam u ranim godinama in-
dustrijske revolucije u Britaniji. Za Brucea, sekularizacijska teza ostaje
netaknuta. Ona bi bila ugrozena samo kada bi znacajan broj ranije seku-
larne populacije izvrsio povratak ka religiji Sto, prema Bruceu, nije slucaj
u Latinskoj Americi.

Neporecivo postoje historijske paralele izmedu metodizma i pen-
mijeni na latinoamericki pentakostalizam. Teorija koja postulira nuznu
vezu izmedu modernizacije i sekularizacije ugrozavala je socioloska istra-
zivanja u ovom djelu svijeta: zbog Cega bi u suprotnom fenomen penta-
kostalizma tako dugo bio osporavan. Odgovor lezi u mo¢i teorijske
paradigme. Radi se o prili¢no jednostavnoj ¢injenici da zapadni sociolozi
nisu uvidali ono §to je teorija branila. Tek postepeno je cjelovita vaznost
podataka pocela da zahtijeva reviziju i to ne samo sekularizacijske teze,
nego i svih istrazivackih planova koji su uslijedili.

Toliko o pristupu istaknutih Europljana ovom pitanju. Moze li
americka teorija racionalnog izbora (TRI) uraditi nesto bolji posao? Teo-
rija racionalnog izbora u Latinsku Ameriku stigla je nesto poznije iako
su postojale neke inovativne upotrebe teorije Anthony Gilla (1998) koje
su demonstrirale potencijal same teorije kao 1 potrebu da se u istrazivacki
obzir uzme i rastuca prisutnost pentakostalizma u ovom dijelu svijeta.
Gill traga za objaSnjenjima u suprotstavljenim pozicijama Katolicke
Crkve o socijalnim pitanjima, a u kontekstu u kome ona funkcioniraju ne
samo u okviru teoloSkog korpusa pojmova. Ipak, njegova analiza nije ne-
prijateljski nastrojena ka teologiji. U njegovom slucaju vise se radi o ob-
jasnjavanju injenice zasto je politika Katolicke Crkve varirala od drzave
do drzave, da budemo potpuno precizni, od Cilea do Argentine. Eksten-
diranje pentakostalizma kao alternativne moguénosti za siromasnije ljude
treba se uzeti kao znagajan faktor u ovoj analizi. U Cileu gdje su prisutni
kako evangelisticki tako i socijalni pokreti, Katoli¢ka Crkva bila je vrlo
kriti¢na prema Pinochetovom rezimu. U susjednoj Argentini tradicionalna
akomodacija izmedu Crkve 1 drzave nastavila se dalje produzavati. Dru-
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gim rije¢ima, tamo gdje se Katolicka Crkva suceljava s kompetencijom
u regrutovanju vjernika, katolicki autoriteti ¢e se suprotstaviti autoritar-
nim rezimima s ciljem da odrze svoj kredibilitet kod siromasnih.

Kljucna tacka lezi u dubljoj ¢injenici koja se ogleda u potrebi da
se nade teorijski pristup koji moze objasniti evidentnu kompatibilnost
inovativnih oblika religije sa suvremenim na¢inima Zivota. Pretpostavka
da religija i suvremenost bivaju nuzno u sukobu derivira se iz europskog
socioloskog naslijeda “utemeljitelja” discipline. Ipak, ove veze bivaju
pod ozbiljnim pritiskom kako se socioloski horizonti Sire ka obuhvatanju
razli¢itih geografskih regija. Koncept “viSestrukih modernosti” postaje
izrazito istaknut 1 poStovan. Prema Shmuelu Eisenstadtu, modernost je
viSestruka te u tom smislu suprotstavljena konceptu unitarnosti. Ponekada
se ovo povezuje sa sekularizacijom, ali ta veza nije nuzna (vidi Eisenstadt,
2000). Kao posljedica ovoga javlja se to da niti Europa niti Amerika, u
okviru koje je trziste religija jo$ i viSe razvijeno, ne mogu biti vodeca
drustva. Ovo nas vodi zakljuc¢ku da oblici religije koje pronalazimo i u
jednoj i u drugoj ne mogu biti odredeni kao vjesnici koji ¢e se replicirati
bilo gdje drugdje u svijetu.

Religija i svakodnevnost

Tre¢i primjer u ovom djelu ilustrira sasvim drugaciji nacin djelo-
vanja. Njega interesira zivotni ciklus kako pojedinaca tako i zajednica.
On pridaje osobitu paznju rodu, dobi i smrti. Radi se o tradicionalno pro-
matranim predjelima antropologije, ali 1 sociologije, koji su osnazili so-
ciolosko promisljanje u skorijim dekadama.

Paznja koja se usmjerava ka rodu osobito je dobrodosla kad je u
pitanju sredi$nje mjesto koje ova varijabla zauzima u bilo kojem istrazi-
vanju o kri¢anstvu u zapadnom svijetu. Stavise, kada je ovo u pitanju
pronadene su slicnosti u Europi, SAD-u i Latinskoj Americi: u sva tri slu-
¢aja Zene su ne samo konzistentno religioznije od muskaraca, nego tako-
der svoju religioznost 1 drugacije izrazavaju (vidi Woodhead, 2002).
Uzimajuéi uvjerljivost podataka u obzir, vrijedno paZnje je ukazati da je
do nedavno bilo teSko do¢i do objaSnjena koja bi nas u potpunosti ubije-
dila u ovu ¢injenicu. Jo$ jednom kazimo da socioloski treba objasniti ne-
dostatak istrazivacke paznje posvecene ovim otkri¢ima jednako kao Sto
treba objasniti 1 sama otkrica. Jednaka praznina moze se pronadi i u cr-
kvenim krugovima gdje se dominacija Zene u religijskim organizacijama
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vrlo Cesto izrazava negativno — kao nezastupljenost muskaraca.

Nedostatak paznje u okviru crkava djelimi¢no se moze objasniti
razumljivom preokupacijom koja dolazi skorasnjih godina s odsustvom
zena u svecenstvu a prisustvom u crkvenim klupama. Disproporcionalna
religioznost polozaja Zena zahtijeva dokumentiranje i objasSnjavanje. Jesu
li zene naklonjenije religioznosti zbog toga Sto one jesu ili zbog ocekiva-
nja koje drustvo pred njih postavlja? Ako je odgovor u vaspitanju, onda
bi se u skorijoj buduénosti situacija i na tom planu mogla promijeniti.
Ako je odgovor priroda, onda ¢e se disbalans nastaviti jo§ neko vrijeme
unato¢ rapidnoj evoluciji uloga Zena u vecini zapadnih drustava.

Druga tacka je takoder vazna: nedostatak paznje usmjerene istom
pitanju od strane sekularnih feministica. Ovdje je razmisljanje dosta sli-
¢no onom koje je okruzivalo sekularizacijsku tezu: feministicke ucenja-
kinje imale su poteskoca s dolaskom do podataka koji bi potkrijepili
njihove teorije. Cinjenica da se zene disproporcionalno ¢esto pojavljuju
u institucijama koje su odgovorne za njihovo “ugnjetavanje” poziva nas
na propitivanje mnogih feministi¢kih postavki. Slu¢aj pentakostalizma u
svijetu u razvoju pokazuje se kao posebno problematican. U ovom slucaju
prisustvo Zena je evidentno, €ak 1 viSe nego u drugim slucajevima, a treba
imati u vidu da se radi o teoloskoj istini koja se oznacava kao konzerva-
tivna. Crkve u ovom slucaju odobravaju tradicionalne obrasce porodi¢nog
zivota, ukljucujuci to da je muSkarac na ¢elu porodice, $to je ¢injenica
koju su uporno akcentirali antropolozi 1 mitolozi, ali ne i sociolozi (vidi
B. Martin, 2002).

Znacajno kreativniji pristup moze se pronaci u radu Linde Wood-
head (2002) koja krajnje ozbiljno razmatra pitanje roda te dozvoljava ze-
nama da naprave izbor koji im najbolje odgovara. Ono S§to iz ovoga
proistice jeste Siroki spektar moguénosti, kako za, tako 1 protiv religijskih
ishoda, tj. njihovih razli¢itih vrsta. Podaci su slozeni $to nas vodi ka jed-
nako raznolikom broju objasnjenja: ono §to je oslobadajuce za jednu zenu
za drugu moze biti ugnjetavajuce. Postoje razlike izmedu Zena na Zapadu
te svijetu u razvoju u nacinima na kojima same Zene vode pregovore o
vlastitim religijskim zivotima i razlikama koje reflektiraju stupanj u
kojem mainstream religije jesu ili nisu bile privatizirane. Kakav god da
je slucaj, zene kao autonomni socijalni akteri moraju odluciti i govoriti
same za sebe.

Zivotni ciklus, proces starenja, neizbjeznost smrti su konstitutivni
dijelovi bivanja covjekom. Nakon godina tiSine, u usporedbi s viktorijan-
skim neukusnim govorenjem o seksu, i drustvo i sociolozi postali su vi-
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soko okupirani pitanjem smrti. Oni koji se interesiraju za religiju igraju
osobitu ulogu u ovoj debati. Ne iznenaduje nas to Sto je jedna od funkcija
religije ta da ponudi rjeSenja o misteriji smrti. Sta se, dakle, deava u su-
vremenom i navodno sekularnom svijetu kada se tradicionalna objasnje-
nja viSe ne mogu uzeti kao ubjedljiva te gdje smrt ostaje ¢ak neizbjeznija
nego prije. Sve Sto se moze reci za moderna drustva jeste to da se smrt
moze dosta dugo odloziti te otuda i dolazi paralela s preokupacijom pita-
njima koja se odnose na starenje a iz ¢ega dolazimo do ¢injenice koja se
ogleda u tome da umiremo u ve¢em komforu nego $to smo to ¢inili u ra-
nijim generacijama. Bilo kako bilo, ipak jo$ uvijek umiremo.

Rad Tony Waltera (1994) o ovom pitanju je centralan. On opisuje
evoluciju smrti od tradicionalnih preko modernih do “neo-modernih” dru-
Stava. Neki dijelovi ove price mogu se smatrati opéim mjestima: smrt se
promijenila iz primarno javnog dogadaja vezanog za zajednicu u privatni
dogadaj te se o njoj diskutira viSe u medicinskim a manje u religijskim
pojmovima. Antibiotici su nam od vecée koristi u slucajevima bolesti nego
Sto su to redovni ciklusi molitvi. Ipak, nezadovoljstvo suvremenim naci-
nom umiranja sve je vece kao i pritisak da se to promijeni. Prema Walteru
postoje dvije moguénosti. U jednu ruku radi se o “kasnim modernisti-
¢kim” revivalistickim tvrdnjama o pravu pojedinca da zna da umire te da
izrazi kako se osjeca. U drugu ruku, postmoderni preporod je koliko ra-
dikalniji toliko 1 konzervativniji. Pojedincima se mora dozvoliti da biraju
hoée li znati da umiru ili ne te hoée li izraziti svoje tugovanje ili ne. Sto
god se ¢ini adekvatnim za pojedinca smatra se ispravnom stvari za uciniti.

Ispod ovih pitanja lezi moc¢an podtekst: kako umiruca tako 1 tu-
gujuca jedinka mora se uzeti kao osoba, a ne jednostavno kao svezanj
simptoma ili o¢aja. Walter argument dovodi do provokativnog zakljucka:
holisticka briga usla je u medicinski mainstream kao reakcija na potrebe
ljudi koji umiru. Pitanja koja on postavlja prevazilaze neposredni predmet
njegove knjige. Ona izazivaju kako institucionalnu uredenost suvremenih
drustava tako 1 teorijske implikacije nekih aspekata sekularizacijske teo-
rije. Povecana specijalizacija koja je klju¢no nacelo njegove teorije ob-
vezana je da odstupi, s obzirom na to da “sveto” 1 “cijelo” ponovno imaju
zajednicki korijen. Podsjetimo se, kao i1 kod Durkheima, sveto ponovno
postaje integralni dio dobrobiti kako pojedinacnog tako i kolektivnog zi-
vota. Religija je, dakle, ponovno otkrivena u svakodnevnom Zzivotu.
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Metodoloska napomena

Uvodni dio ovog poglavlja akcentirao je neke od definicijskih po-
stavki koje se odnose na socioloSko izucavanje religije. Poentirali smo
da se radi o prepoznavanju i objasnjavanju razlicitih i kompleksnih obra-
zaca koji se mogu pronaci u religijskim aspektima ljudskog zivota. S ci-
ljem ostvarivanja ovih zadataka disciplina je razvila Sirok spektar metoda
od kojih smo neke notirali a svaka od njih doprinosi razumijevanju pose-
bne vrste podataka. Upotreba ovih metoda je komplementarna. Uzete za-
jedno, sve ove metode omogucavaju istrazivacu da izgradi Sto cjelovitiju
sliku o fenomenu koji je posrijedi. Ovaj posljednji dio objedinjuje prin-
cipijelne metodologije koje se mogu pronaci u socioloSkom izu€avanju
religije.

Neophodno je kazati da treba praviti razliku izmedu kvantitativnih
1 kvalitativnih vrsta podataka. Kvantitativni podaci obimno se oslanjaju
na statisticke analize bilo postoje¢ih dostupnih podataka, bilo materijala
generiranog od strane sociologa istrazivaca koji traga za odredenim obra-
scem. Ovaj obrazac moze se protezati diljem prostora i vremena. Kvali-
tetan primjer ovakvog nac¢ina rada moze se pronaci u Europi i SAD-u po
pitanjima religijske aktivnosti ili prirode rasta pentakostalizma u svijetu
u razvoju nakon 1960 godine.

Veliki razmjer statisti¢kih uvida poboljSan je manjim kvalitativ-
nim studijama koje se dublje koncentriraju na nekoliko osoba. Ove studije
su osobito korisne u istrazivanju religijskih manjina koje su premale kako
bi producirale znac¢ajne podatke za bilo kakvo vece premjeravanje. Svega
dva ili tri ¢lana novih religijskih pokreta, rijetko kada se radi o ve¢em
broju od ovoga, su prisutna u mjerenjima koja se vr$e na nacionalnim ni-
voima. Otuda dolazi potreba za alternativnim na¢inom rada koji se ogleda
u: odabiru nasumi¢nog uzroka; obavljanju dubinskog intervjua; klasicnog
etnografskog alata; u¢esnickog promatranja. Izvori kvalitativnih podataka
su, manje ili vise, razli¢iti. Vrlo ¢esto oni podrazumijevaju tekst i diskurz
ili umjetnost 1 artefakte kao i susrete sa stvarnim ljudima. Istrazivaci,
zatim, moraju izvlaciti podatke kako iz proslosti tako 1 iz sadasnjosti. Ob-
jasnjenja za komparativne razlike gotovo uvijek se oslanjaju na proslost
— $to smo poentirali na primjeru usporedbe izmedu razlicitih europskih
drustava i njihovih stavova prema novim religijskim pokretima.

Historija 1 sociologija ocito se preklapaju. Jednako propusne su i
linije izmedu sociologije i psihologije, sociologije i antropologije te so-
ciologije 1 politickih znanosti. Svako polje je ipak razlicito, definirano
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predmetom svoga istrazivanja te u vezi s preferiranjem jedne vrste istra-
zivanja nad nekom drugom. Problemati¢nija je veza sociologije, zapravo
svih drustvenih znanosti, s teologijom. Teologija se bavi pitanjima istine
i kao takva pruza otpor svakoj disciplini koja relativizira religijsku po-
ruku. Postoje dva suprotna zakljucka koja proistic¢u iz prethodne diskusije.
Prvi, koji zastupa John Milbank (1990) te koji se sastoji u tezi da su so-
ciologija i teologija nekompatibilni diskurzi. Sociologija, kao neizbjezno
sekularna znanost, ne bi trebala zadirati u uzviseno. David Martin (1997)
argumentira suprotno. Za Martina sociologija ukoliko na odgovarajuéi na¢in
razumije te pazljivo upotrebljava svoje podatke mozZe doprinijeti teolo-
Skom razumijevanju bez opasnosti da se ugrozi bilo koja od disciplina.
Prema Martinu, teoloski uvidi te kontekst iz koga isti izrastaju bi-
vaju nuzno povezani. Na primjer, kr¢anski poziv, kako individualno tako
1 kolektivno, jeste “u svijetu ali nije od svijeta”. U Martinovom mijeSanju
socioloskog jezika s teoloSkim jezikom, dakle, izmedu specificnosti svake
situacije ponaosob i potrebe evandelja lezi ugao eshatoloske napetosti”.
Dokumentiranje i objasnjavanje ostrine ugla su socioloski zadaci. To su
prijedlozi za moguca rjeSenja ako tenzija postane nesnosljiva. Teologija
krStenja moZe nam posluziti za ilustraciju. Modaliteti inicijacije koji su
odgovarali drzavnim crkvama sjeverne Europe viSe im ne odgovaraju, niti
socijalno niti teoloski, s obzirom na to da je osnova ¢lanstva u tim crkva-
ma mutirala od urodenosti do voluntarizma. Ovo zahtijeva novu vrstu ra-
zumijevanja koja ¢e, vrlo vjerovatno, uspjeti ako se socioloski pomaci ne
naprosto uzimaju u obzir, nego se, takoder, 1 nastoje ispravno razumjeti.
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