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Uloga religije u modernim Kulturama

Savremena kultura svakodnevnog Zivljenja. —
na Istoku, kao ni na Zapadu -— nije vise u
znaku religije, mada je upravo ona nekad od-
redivala osnovne obrise tih kultura. Otuda je
razumljivo da se i u savremenim drustvenim
ustanovama jo§ uvek naziru tragovi nekada-
$njeg premoénog uticaja religije: svojstva in-
dividualnog ponaSanja i neke odlike medu-
ljudskih odnosa svedole o saduvanim, premda
ponekad krnjim, elementima religijske svesti
a biva da pobude, ugradene u samu strukturu
ekonomskih, politi¢kih i statusnih sistema, ne-
nadano pokaZzu svoje stare religijske korene.
Bez obzira na nerazluéivu vezanost religije i
kulture u pro§losti, savremena razvijena dru-
§tva su — veé¢ po tome Sto su razvijena .—
sustinski sekularna u svom delovanju'). To zna-
¢i da ona, na svim nivoima drustvene aktivno-
sti,- poéivaju na sekularnim premisama: u si-
steimskoj organizaciji; ekonomskoj, politi¢koj i
socijglnoj strukturi; u sferi vrednosti; otvoreno
ili prikriveno zastupanih; u onome §to ova dru-
stva oc¢ekuju da njihovi gradani misle, kao i po

¢iljevima koje ‘svojim gradanima pripisuju...

Proces sekularizacije zapadnih zemalja je bo-
gato dokumentovan?). Covekova sve slabija ve-
zanost za natprirodno i sve beznadajnija- ulo-
ga ‘natprirodnog u organizaciji savremenog dru-
§tva, posve jasno kazuju da su koncepcija tran-
scendentnog poretka- i obuzetost krajnjim vred-
nostima postale bezmalo irelevantne za moderni

1) vidi Bryan R. Wilson, »Aspects of Secularization

in the West«, Japanese Journal of Religious Studies,

3, 4, decembar 1976, str. 259—76; takode, od lstog auto-

ra, »The Return of the Sacred«, Journal for the

Scientific Study of Religion, 18, 3, septembar 1979,
str. 268—80.

;) David A. Martin, A General Theory of Seculariza-

tion, Oxford, Blackwell, 1978. i Owen Chadwick, The

Secularization of the European Mind in the Nine-

teenth Century, Cambridge, Cambridge University
Press, 1976,
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Zivot. Ne poslednji medu uzrocima slabljenja
religije bez sumnje je rastuéa sposobnost mo-
derne drZave da pod svoje okrilje, ako ne uvek
i pod svoju direktnu kontrolu, stavlja sve Sire
oblasti ekonomskog i drustvenog Zivota. Orga-
nizacija modernog drultva sve vife se oslanja
na pretpostavljenu €éovekovlh moé da menja i
stvara — bar u odrednoj meri — okolnosti,
dakle, i dru§tveni poredak, pravila delanja, ok-
vire proizvodnje. Dok su vladaoci nekad pose-
zali za religijom kao sredstvom legitimizacije —
napose kad su drZave bile tek ne$to vise od
socijalnih aglomeracija pod vodstvom moénih
pojedinaca — moderna drZavna vlast je ili sa-
mo-opravdavajuéa ili se, pak, legitimizira, ma-
kar retori¢kim, pozivanjem na narodnu volju.
Stoga je, vremenom, svako pozivanje na neku
mo¢ ponad socijalne ili politi¢ke bivalo sve iz-
lisnije. Danas$nje drzave su u biti sekularne,
¢ak i onda kad u svojim ustavima ili tradiciji
sadrze po neku aluziju na vlastito, navodno
religijsko, poreklo. DrZava nastaje naporedo s
razvitkom drustva uspeSne i centralizovane ko-
ordinacije vlasti, kontrolisane distribucije po-
tencijalne moéi i odgovarajuéeg sistema komu-
nikacije. U meri u kojoj je to ostvareno, dr-
7Zava je u stanju da funkcioniSe bez transcen-
dente legitimizacije, koja joj je, u prvim stadi-
jumima njenog razvoja d¢esto bila neophodna.

Razvitak drzave nije i jedini uzrok slabljenja
religije u zapadnim kulturama. Razvoj nauke
i filozofskih pravaca koji su ga pratili, postup-
no je oduzimao religiji ulogu tumaéa prirodnog
sveta i drustvenog poretka. Hri§¢anska religija
je izuzetno drZala do logi¢ke koherencije i ne-
protivreénosti, -a kada je nauka tome dodala
i plodove svojih empirijskih istraZivanja, hri-
g¢anstvo se naSlo na udaru — saglasno logici
koju je samo zastupalo — nau¢nih otkriéa. Bit
logike koje se drzalo hriSéanstvo, koja isklju-
éuje moguénost istovremenog verovanja i u
'A’ i u ’'ne-A’, onemoguéila je svaku napored-
nost: prihvata se ili religijska dogma ili nauéni
dokaz. Vremenom su religijske vlasti uvidele
da nisu u stanju da ograniée nauéna istraZi-
vanja, niti da sprefe objavljivanje njihovih
rezultata, pa ¢ak ni da ih relativho uspeSno
pobijaju. Religija se, u ovom sukobu, sve viSe
diskreditovala. Sto su astronomija, fizika i, naj-
zad, biologija, bivale razvijenije na Zapadu,
tim su se istine izricane u ime hriéanske vere
pokazivale teze odrzivim. Isprva su nauénici,
filozofi, ¢ak tehnifari i umetnici, samo dovo-
dili u sumnju religijsko tumadenje kosmosa,
sveta i Zivota na zemlji, potom su postali prema
njemu ravnodusni. Hri§éanski mit o stvaranju
je bio odbafen i mogao je opstati tek kao ale-
gorija — alegorija éiji je sadrZaj Cesto ostajao
nejasan onima sviklim da veruju u bukvalnu
istinitost BoZje reé¢i i Crkvene objave.
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Razvoj drZave i nauke samo su dva medu mno-
gim procesima Sto su doveli do tudenja kulture
od njenih religijskih korena. Pri tom su, i
nauka i drZava, nikle iz istih tih korena i, u
osnovi, mnogo- duguju hri§éanstvu koje je —
i to bi se moglo pokazati — na svoj naéin
samo podsticalo sekularistike tendencije. Upra-
vo time §to je neprekidno nastojala da ukroti
natprirodno — uklanjanjem svih drugih re-
ligijskih ideja. i simbola ili njihovim apsorbo-
vanjem (stavljajuéi ih tako pod svoju kontrolu)
— Crkva je smanjivala obujam, raznolikost i
sveprisutnost natprirodnog u svakodnevici. Ta-
mo gde je bila najambicioznija, teZila je da lo-
kalnu magiju zameni opstijim eti¢kim sadrzaji-
ma, a gde to nije bila u stanju, preobrazavala
je partikularisti¢ke magijske orijentacije uklju-
¢ujuéi ih u hri$cansku shemu, te je tako ova
imanentisti¢ka religioznost dobijala transcen-
dentne implikacije jednog apstraktnijeg, uni-
verzalistickog Weltanschauung-a. Nekoliko od-
lika hri$éanstva nukalo je Crkvu da disciplinuje
magijsko: ekskluzivizam nasleden od Judaizma,
intelektualizam hri§éanstva i njegova obuzetost
logikom §to je bilo naslede Grka, kao i dog-
matske formulacije koje je izricala Crkva ogla-
$avajuéi ih poslednjim istinama éije se vaZenje
proteZe na sva vremena i na sve prostore.

Kulturni okviri religije na Zapadu

Za razliku od orijentalnih religija, Judaizam,
HriSéansivo i Islam, vide sebe kao jedinu pravu
religiju, a ove polaganje prava na monopol na
istinu svojstveno je i svim glavnim strujama
unutar Hriséanstva. Do¢im na Istoku postoji
velika tolerancija prema razlic¢itim religijskim
idejama i praksama i raznorodnim filozofskim
§kolama, ¢ak tolika da bi se gotovo moglo reéi
kako se na Orijentu smatra upravo poZeljnom
brojnost. religija, na Zapadu je prevagu odnela
iskljuéivost. Politeizam kakav se sreée u Hindu
tradiciji zahteva, razume se, toleranciju i nje-
govi pripadnici ulaze u religijske sukobe tek
kad se suofe s manje tolerantnim monoteistic-
kim vernicima, najfes¢e Muslimanima. Gotama
Buda nije zabranjivac druga boZanstva premda
je ukazivao na drugadiji, uzvi$eniji put i ve-
¢ina Teravada budista se, u svojoj svakodnev-
noj religijskoj praksi, klanja raznim boZanstvi-
ma i nastoji da umilostivi duhove uprkos tome
§to njihova religija preporu¢uje posve druge
aktivnosti, Simbioza Taoizma, Budizma i Kon-
fuéijanstva u Kini, odnosno Sintoizma i Budi-
zma u Japanu predstavlja drustvenu realnost
bez obzira na sve mene u odnosu vlasti prema
svakoj od ovih vera. Jevreji i hri$éani su, na-
protiv, ufeni da anatemiSu druga bozanstva i
da njihovo oboZavanje smatraju pogres$nim, ¢ak
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demonskim. Bog Jevreja bio je, naravho, u
prvo vreme tek plemenski bog, ali je vremenom
postao univerzalni duh; prvobitno smatran nad-
moénim u odnosu na ostala plemenska boZan-
stva, najzad je proglaSen jedinim pravim bo-
gom. Ovu orijentaciju su nasledili hriéani (a
donekle i muslimani) i ona je, bez sumnje,
snaZno uticala na zapadnu kulturu.

Ekskluzivnost i zahtev da religijske dogme bu-
du logi¢ki neprotivreéno izloZene doveli su u
HriS¢anstvu do formiranja jednog izuzetno in-
telektualnog sistema teologije. Logi¢ka kohe-
rencija je postala osnovna preokupacija teologa
koji su energiju tro$ili pokazujuéi da se svo
znanje moze svesti u okvire ortodoksne doktri-
ne. Tako je hri$éanima postala izuzetno vaZna
precizna formulacija njihovih svetih uéenja. Ne-
slaganja oko sporednih pitanja i nejasnih me-
tafizitkih propozicija bez ikakvih empirijskih
dokaza, vodila su Zestokim sukobima i §izmama
u kojima su se zavadene strane uzajamno ana-
temisale. No, i pored toga, hri§éanska doktri-
na ostaje spoj razli¢itih i te$ko pomirljivih ele-
menata i premisa, kao i dve eshatoloSke sheme
tako nepotpuno izloZene u svetim knjigama da
je, vremenom, iz svake od njih nastala posebna
tradicija egzegeze. Imajuéi u vidu sve ove pre-
preke, stvaranje koherentne doktrine — iz sple-
ta alegorija, mitova, parabola, moralnih za-
brana, ponekad nejasnih istorijskih zapisa re-
lativno beznacdajnih grupa nomadskih plemena,
opisa njihovih rituala i izreka mnogobrojnih
proroka, a svi oni su tek nagove$taj ¢&inova,
reéi i znadaja poslednjeg medu njima koji je
bio proglaSen sinom BoZjim — predstavlja-za-
ista izuzetno intelektualno dostignuée. Ovaj po-
duhvat bio je olaksan time §to-su nepogznati
pisci, da bi u nekom trenutku poduprli odre-
deno teolosko stanovi$te, dodavali svetim. tek-
stovima - netatne i antidatirane podatke, koji
su festo opstajali i zadugo nakon je dokazano
da su posredi falsifikati. Intelektualno zdanje
hri§¢anskog udenja bilo je toliko sloZeno, a rav-
noteza izmedu njega i njegovih biblijskih te-
melja tako tanana, da se Crkva — posebno
Rimska — gotovo besramno opirala uklanjanju
¢ak i onog S$to je o&ito bilo lazno. Bez ob-
zira na to, dugi proces sistematizacije intelek-
tualnih osnova. hriséanske vere predstavlja is-
tinski poduhvat ni¥ta- manji od primene ovog
skupa znanja na fiziéki i drus§tveni svet. Veko-
vima je nastojanje da taj skup znanja posta-
ne osnov za tumadenje svih prirodnih pojava
i celokupnog druitvenog iskustva — istorijskog,
savremenog i buduéeg — bilo u srediStu napo-
ra hri$éanske filozofije.

Moglo bi se reéi da je ovaj intelektualni po-
duhvat dao poseban i jedinstven peéat zapad-
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noj kulturi, a posebno ranom razvoju nauke,
da bi, na kraju, urodio formulisanjem jednog
posebno strogog filozofskog pristupa istraZivanju
i tumadenju prirode. Ove preokupacije intelek-
tualnih slojeva nisu imale 8ireg odjeka, ali je
sve centralizovanija kontrola crkvene organi-
zacije i liturgijske prakse, monopol Crkve pri
postavljanju sveftenika i njeno postupno ovla-
davanje ekonomskim izvorima, najzad dovelo
do uspostavljanja odredenog stepena zajedni-
§tva u inade razli¢itim kulturama zapadnih na-
roda. Malo po malo su magija, proricanje, ob-
raéanje mudrim ljudima (i Zenama) ustupali
mesto hri§éanskim obredima kao delotvornijem
nadinu spasenja. Crkva je, formalno, poudéavala
da obredi nisu dovoljni, da su za hri§éansko
spasenje nuZni htenje i posveéenost, verovanje
i vera. Ovaj nalog je vremenom (a naroéito po-
sle Reformacije) postajao sve 3ire prihvaéen. U
meduvremenu je samo Hri$éanstvo postalo ra-
sadnik novih popularnih predstava o natprirod-
nom, a Crkva zadugo jedva da je iSta é&inila
da bi razbila sve te neznalacke, vulgarne i kva-
zi-magijske predstave o svojoj modéi. Naprotiv,
ona se sa svom iskljudivo§éu obarala na svako
laiéko tumadenje hriséanskog uéenja koje bi
moglo ugroziti Crkvu i njen monopol na istinu.
Jedna za drugom su se radale jeresi: nekad
iz razli¢itih tumadenja doktrine, a nekad iz
spoja s drugim, stranim sistemima misljenja
(kao pod uticajem manihejskog dualizma u ne-
kim delovima trinaestovekovne Evrope). Ceka-
nje ponovnog dolaska hri$éanskog Spasitelja po-
stalo - je omiljena narodna legenda pozne
srednjovekovne Evrope;- ona je izazivala erup-
cije ushiéenja, talase otpadni$tva i pravih po-
buna kako protiv Crkve, tako i protiv vladara.
Tako- je ekskluzivisti¢ko " polaganje prava na
monopol na istinu vodilo ne samo nastojanju
da se uniSte svi drugi sistemi religijske ideo-
logije, veé i svrstavanju u ’jeres’ svakog udenja
izvedenog iz hriSéanske doktrine ¢iji se nagla-
sak nije poklapao s onim 3$to ga je Crkva pro-
klamovala.

Ekskluzivisti¢ka orijentacija Hri§éanstva je, bez
sumnje, nastala i delovala u interesu sveSteni¢-
kog esnafa. Tokom prvog milenija hriséanske
istorije, duhovnici su umnogome uvecali svoju
mod, stekli status sve$tenika i potpunu kontrolu
nad dokrinom. Da su, kojim ¢udom, laici izgu-
bili veru u crkveni plan spasenja, ili da su
prestali verovati u efikasnost onoga S§to ¢&ine
duhovnici, sveStenstvo bi bilo izgubilo i eko-
nomsku potporu laika i svoju politicku moé.
Ta moé je pak zavisila od legitimnosti koju su
svetovne vlasti davale njihovoj ulozi istinskih
posrednika, bar koliko i od potvrde koja je
poticala iz religijskog verovanja i prakse. Po-
§to je lokalna magijska praksa, i pored svih
nastojanja Crkve, ipak uspevala da se odrii,
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stvorene su -teorije o demonima i veSticama da
bi se opravdalo energiéno gu$enje i poslednjih
ostataka narodne religije u XV, XVI i XVII
veku’). Organizovaniji lai¢ki pokreti koji su se
¢esto pozivali na tradiciju sekti (za §ta se lako
nalazio oslonac u hri§éanskim svetim knjigama),
¢iji su vodi obi¢no osudivali pokvarenost sve-
Stenstva, proglaSavani su za ’jeres’, posto su
ugrozavali sve$teni¢ki monopol na hriséansko
udenje.

Intelektualna iskljuéivost Hriséanstva bila je
ostvariva, pre svega, zahvaljujuéi bliskim ve-
zama Crkve i svetovne vlasti. Cak i pre na-
stanka nacionalnih drZava, Rimska crkva je
uspela da prigrabi ulogu onoga ko legitimiSe
vlast kraljeva, nadzire javne poslove, daje le-
gitimnost ratovima, pravnim é&inovima i ¢ak
prosuduje o moralnosti ekonomskih aktivnosti.
Tako je HriSéanstvo poéelo vrsiti snaZan uticaj
u drzavnoj, polititkoj, pravnoj, obrazovnoj ali
i ekonomskoj sferi. PoSto je legitimnost kralja
i drzave poticala od njega, za uzvrat se moglo
koristiti prinudom svetovnog oruzja radi ocu-
vanja monopolistitke kontrole koju je imalo nad
religijskim aktivnostima.

Bez posebnog oblika unutraSnje hijerarhijske
kontrole i jasne strukture autoriteta, Crkva ne
bi bila u stanju da ostvari uticaj kakav je ima-
la u zapadnom dru$tvu, drzavi i kulturi. Njenu
su organizaciju ¢esto potresale tvrdokorne po-
bune, neposlu$ni sve$tenici, borbeni nadbiskupi
i nesavesne pape, kao i mnogi sluéajevi korupci-
je i zloupotreba, ali je struktura uspevala da
odoli svim napadima i prigovorima. Crkvena
administrativna struktura umnogome je bila
nasledena od Rimskog carstva ¢&iji je znatan
deo teritorija i vazala takode zadrZan, te je
ova istorijska sluéajnost duboko uticala na
hriséansku religiju. Istorija Hri$éanstva se za-
ista odveé é&esto posmatra s politickog stano-
vista ba§ kao da je organizacija Crkve isto
§to i istorija same religije. Tome je lako naéi
uzroke: zbivanja su belezili sveStenici — dugo
vremena bezmalo jedini pismeni ljudi — te
je politicka uloga Crkve u srediStu njihovih
zapisa o borbama papa i kraljeva, Crkve i dr-
save, dok su specifiéno religijski aspekti Hris-
¢éanstva — briga za spasenje, recimo — potisnu-
ti u drugi plan. Otuda nam se nikako ne moze
dogoditi da, govoreéi o uticaju Hri$éanstva na
zapadnu kulturu, potcenimo vaznost uloge ko-
ju je imala Crkva u oblikovanju kulturnih usta-
nova, upravo kao 5to nam se ne moZe dogoditi
— zbog nedostatka podataka ako ne zbog Cega
drugog — da precenimo, barem u razdoblju pre
Reformacije, wuticaj hriSéanskog verovanja i

5) Keith Thomas, Religion and the Decline of Magic,
London, Weidenfeld & Nicolson, 1971,
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prakse na drustvenu svest. Kad procenjujemo
stvarni uticaj Crkve na formiranje kulturnih
ustanova moramo imati na umu pomenuiu ne-
ravnotezu a pogotovu stvari kao $to su: pisme-
nost sveStenstva, koherentnost njegovih interesa
i efikasnost delovanja autoriteta Crkve i njene
unutradnje discipline. U feudalnom drustvu u
kojem su rdave komunikacije i slaba koordina-
cija stalno podsticale spontane centrifugalne ten-
dencije, Crkva je uspela da ostvari znatan ste-
pen centralizacije.

Sa svog relativno stabilnog poloZaja, Crkva je
viSe no .i jedan drugi ¢inilac, ifla na ruku vi-
sokoj, evropskoj kulturi. Kao pokrovitelj umet-
nosti i zanata ~ posebno slikarstva, arhitekture
i, kasnije, muzike — Crkva je unela u ove
umetnosti hri§éansku simboliku, podsti¢uéi ne
samo izraZavanje oseéanja i vrednosti, veé i da-
juéi mu odredenu disciplinu i pravilnost. Re-
ligija je, posredstvom umetnosti, nudila ljudi-
ma ¢itav repertoar emocionalnih izraza i vred-
nosnih procena koji je prodirao u sve sfere
svesti, sve do nivoa svakodnevnog govora u ko-
me su se uvrezili religijski simboli. Umetniéka
forma i struktura bile su podredene religijskim
i liturgijskim svrhama i premda su se, na kra-
ju, umetnosti oslobodile tutorstva Hriséanstva,
poCeci visoke kulture =zapadnog drustva bili
su njime odredeni. Narodna umetnost je i dalje
postojala — neki njeni oblici (igra, na primer)
ostali su van hriSéanskog konteksta pa tako
i izvan neposredne crkvene kontrole, mada je
Crkva nastojala da uspostavi moralni nadzor
nad svim zabavnim i svefarskim aktivnostima.
Univerzitetsko obrazovanje je bilo pod kontro-
lom Crkve: ona je bila tvorac zajednitkog je-
zika sporazumevanja i zadugo je imala mono-
pol na njegovo koriSéenje. Kao moralni regu-
lator, Crkva je odredivala ¢ak i pravila lepog
ponaanja: duhovnici su pisali knjige da bi po-
uc¢ili plemstvo umetnosti javnog — ali i privat-
nog — ponasanja‘). Iako su regionalne i lokalne
kulture u Evropi opstale i jo§ uvek postoje,
rano zajedni$tvo evropske kulture bilo je delo
Crkve; dolaskom industrijskog doba, u procesu
oblikovanja evropskog dru$tva nju su potisnule
druge snage, ali je temelje zajednitke svesti —
do Reformacije — bez sumnje postavilo Hri-
$éanstvo Rimske crkve.

IdeoloSki wuticaji: monoteizam i mnjegove alter-
native

Pokazuje se da sve do sada pominjane odlike
Hri$éanstva — njegova isklju¢ivost, obuzetost

1) Sire o uticaju knjiga o pravilima lepog ponaSanja

vidi Norbert Elias, Uber den Prozess der Zivilization,

itom 1, Basel, Haus zum Falken, 1939. (Engleski pre-

vod Edmund Jephcott, The Civilizing Process, Oxford,
Blackwell, 1878.)
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specifiéno intelektualnim aspektima religije, nje-
gova prisutnost u politici, kao i njegova unu-
tra¥nja organizacija — zapravo proisti¢u iz jed-
nog drugog elementa, onog po kojem se zapadne
religije i razlikuju od istoénih — reéju, iz mo-
noteizma. Ideju jednog boga, univerzalnog isve-
mogudéeg, Hri§éanstvo je nasledilo od Judaizma,
a s njom i iskljudivost. Jevrejski, a potom i
hri§¢anski, bog nije trpeo nikakve takmace,
nije pristajao ni na kakvu podelu svog carstva.
Dok su Jevreji vremenom religijsku iskljudi-
vost stavili u sluzbu odrZanja svoje etni¢ke po-
sebnosti, hri%¢ani su od poletka teZili obra-
¢anju mnogih naroda. Bog im je bio iskljuéiv,
ali oni, za razliku od Jevreja, nisu bili jedan
poseban narod. Upravo zato 5to su bili borbeni
i teZili da preobrate druge, njihove su preten-
zije bile tim smelije. Njihova iskljuéivost je
bila izuzetak u svetu u kojem su ljudi rade
prihvatali mnogobo$tvo i obraéanje ovom ili
onom bogu, veé¢ prema potrebi, ali bai ta is-
kljuéivost je donela hri§éanima naroéit ugled
i, kasnije, veliki dru$tveni uticaj. Hri§éanstvo
je, za pristalice, bilo neka vrsta nulte pozicije
— reé¢ je bila ili o neograni¢enom uticaju ili
o potpunoj propasti. Kada je Hri§¢anstvo po-
stalo zvaniéna religija Rimskog carstva, proces
guSenja drugih religija i gaSenja njihovih sve-
tilista preSao je u domen politike: dobrobit
Carstva bila je poistoveéena s uspehom Hris-
éanstva i njegove Crkve. Sa slabljenjem poli-
ticke vlasti Carstva, Crkva je pokufala da se
nametne kao jemac slabijim kneZevskim vlasti-
ma, ali ¢ak ni onde gde u tome nije uspevala,
gde su je poricali ili ignorisali, retko ko je
otvoreno dovodio u pitanje njen nadzor nad
kulturnim i dru$tvenim Zivotom.

Monoteizam je opravdavao iskljuéivost. Na nje-
mu, kao osnovi, nikao je strogo formulisan
moralni sistem koji je brisao sve lokalne po-
sebnosti i razlike. Po$to postoji samo jedan
bog, njegova volja je jedna te i njegov zakon
mora biti nedvosmislen, dakle, intelektualno
dosledan i neprotivreéan i ne moZe biti ni-
kakvih lokalnih odstupanja od njega. Po logici
monoteizma, vlast jednog boga je iznad vlasti
svih zemaljskih bi¢a pa i careva; stoga jedino
njegova milost moZe potvrditi legitimnost vla-
darske titule. Bog je stajao iznad svih vladara
¢ija je duiZnost, po ulenju Crkve, bila da de-
laju kao njegove sluge. Monoteizam je oprav-
davao hijerarhiju, lanac autoriteta unutar Cr-
kve, koja je polagala pravo na to da bude uni-
verzalna. Logika monoteizma je jacala upravo
one strane Hri§éanstva koje su i omogudile
njegov kasniji toliko premoéni uticaj na zapad-
no drustvo. (Valjalo bi uzgred pomenuti i anti-
monoteistidku struju u Hri$éanstvu, kao i trud
Crkve da s idejom jednog boga uskladi biblij-
ske aluzije o bogu, boZjem sinu i svetom duhu.
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Doktrina svetog .trojstva, kasnije veli¢anje maj-

ke bozje u Rimskoj crkvi, kult svetaca, ¢ak i

razli¢iti opisi anti-boga i anti-Hrista svedode

da monoteizam nije s lakoéom savladao pri-

vlaénost pluralizma, lokalizma, raznovrsnosti i
: dualizma).

Sva ona svojstva HriSéanstva kojima u velikoj
meri pripisujem njegov doprinos zapadnoj kul-
turi su u o$troj opreci s odlikama istoéne re-
ligije. Hris¢anstvo je, pre svega, u veliki deo
— onaj van zidova grékih i rimskih gradova
— Zapadne Evrope donelo civilizaciju, dok su
Budizam veéinom prihvatala veé¢ visoko civi-
lizovana dru$tva, pa se nova religija uklapala
u starije verske i filozofske obrasce i nuZno im
se prilagodavala, S$to je posebno vidljivo u
Kini.

Drugo, isto¢na religija nije isklju¢iva i to ima
brojne posledice. Budizam nije teZio uklanja-
nju lokalnih boZanstava i lokalne magije. Go-
tama Buda je tolerisao oboZavanje lokalnih bo-
gova i njihovo mesto u Teravada budizmu je
veoma vaZno: oni se ponovo radaju jer nisu
dostigli onu meru oslobodenosti koja je ne-
ophodna za nirvanu. Sve velike religije vre-
menom postaju sinkreti¢ke na lokalnom nivou,
ali je Budizam tome bio podloZniji od Hri-
S¢éanstva i niti joj je teZio niti je ostvario ne-
kakvu ¢€elnu poziciju u sferi politickog uti-
caja. Dok je hridéanska Crkva, gde bi se udvr-
stila, uspevala da izbegne svakom wuticaju dru-
gih religija, Budizam se menjao, prilagodava-
juéi se lokalnim, nacionalnim i regionalnim u-
slovima, prodirao je u konfufijansku, potom
u neo-konfuéijansku misao u Kini, i sam ftr-
peé¢i njen uticaj.’) Kada je u XIX veku — u
razli¢itim delovima Azije i unutar budisti¢kin
tradicija tako udaljenih kakve su kineska i
cejlonska — stvoren pokret za obnovu Budizma,
obnovitelji su pribegli strategiji i nalinu or-
ganizacije svojstvenom njihovim briSéanskim
protivnicima — takav je bio sluéaj Omladin-
skog budisti¢kog udruZenja i objsvljivanja po-
pularnih brodura®-

5 Vidi, na primer, pregled Artmura F. Wrighta, Bud-
dhism in Chinese History, Staniord, Stanford Univer-
sity Press, 1959.

§ Za Cejlon pogledati, K Malalgoda, Buddhism in
Sinhalese Society 1750—i9%, Berkley i Los Angeles,
University of california Press, 1976,
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U istoénim kulturama su, u dugim vremenskim
razdobljima, naporedo opstojavale razli¢ite kon-
cepcije nad-empirijskog; pri tom se ne radi
samo o postojanju religijskog pluralizma tj. o
razli¢itim kosmologijama, teodicejama i siste-
mima verovanja koji svi imaju vlastiti institu-
cionalni izraz i istovremeno postoje, veé¢ ni po-
jedinac nije imao osefaj da je nuZno da se on
sam definitivno opredeli za jedan od njih.
Isti ¢ovek, upuéenik u tananu filozofiju i me-
tafizicko tumadenje zivota, mogao je, istovre-
meno, biti privrZenik nekog lokalnog boZanstva,
poklonik astrologije, verovanja u biljke ili vra-
dzbine, ¢ak u é&ini, mozda svega toga u isti
mah. Tome je mogao dodati i meditaciju i uve-~
renje da je opsednutost duhovima valjani do-
kaz natprirodne moéi. Uzmemo 1li da je uticaj
religijskog videnja realnosti na ljude bio pod-
jednak na Istoku i na Zapadu, ovde je taj uticaj
bio difuzniji i odvijao se manje organizovano.
Hriféanstvo je nastojalo da preuzme sve druge
religijske uticaje i da medu njima uspostavi
sistematiéan i skladan odnos. Uzrok njegovog
prodora u opftu drustvenu svest pre je leZzao
u nedostatku tolerancije nego u snazi njegovog
sadrzaja. Raznolikost religijskih formi koja pre-
ovladuje na Istoku predstavlja suprotnost je-
dinstvenom usmeravajuéem uticaju Hriséan-
stva na zapadnu sekularnu i politicku svest i
ustanove.

Imajuéi u vidu svu tananost i sloZenost apstrak-
tnih postavki, kako o duhu tako i o materiji,
svojstvenih Budinoj filozofiji, na jednoj, i hri-
Scansko znatno sirovije i konkretnije shvatanje
stvaranja, na drugoj strani, moglo bi se ¢&i-
niti paradoksalnim moje isticanje intelektu-
alizma kao jednog od najkarakteristi¢nijih obe-
lezja medu onima $§to ih je Hri$éanstvo dalo
zapadnim kulturama. Nije, medutim, reé¢ o kva-
litetu same konceptualne filozofske sheme kao
takve, nego 0 udelu $to ga C¢Cisto intelektualne
formulacije imaju u osnovnom usmerenju date
relggijske tradicije. HriSéanstvo je religija u
kojsyj verovanje — nekad kao znanje nekad
kao “era — predstavlja samu bit onoga §to se
zahteva: Isus je traZio veru, a Crkva je nalagala
intelektualnu privrZenost odredenim postavka-
ma o Bogn, Isusu, ljudskom i fizickom univer-
zumu. U stwogo propisanom obliku, verovanje
je bilo kamensyemeljac HriSéanstva. Kada s tim
uporedimo istotse religije — &ak i one s pra-
vim filozofskim <istemom, poput Budizma —
uvidamo koliko su u njihovim okvirima zna-
¢éajni rituali i moraini nalozi. Ti elementi nisu,
razume se, beznadaini ni u Hriséanstvu, ali
dok je Rimska crkva prvobitno bila veoma za-
okupljena ritualima, Peotestantizam je od sa-
mog potetka uporno istcaoc da je osnovna Co-
vekova obaveza da se pdgorava BoZjem zako-
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nu. No, i pored toga je, kako za XKatolicizam
tako i za Protestantizam, najvaZnije ostajalo éo-
vekovo uverenje — njegova intelektualna pri-
vrzenost skupu doktrinarnih postavki. Takva
privrZenost nije traZena samo od onih koje
bismo mogli nazvati ’intelektualcima’ ili teo-
lozima, veé od mnogo Sireg kruga ljudi. Uceni
su, naravno, teZili sme$tanju svih pojava —
fizi¢kih, mentalnih i dru$tvenih — u okvire
boZzanske ekonomije koja je sledila iz hriséan-
ske filozofije, a takvi poduhvati su, sasvim pri-
rodno, nadilazili obi¢nog ¢oveka. On je, bez
obzira na to, morao verovati u propisane od-
redbe vere i verovati u njih na propisan naédin.

U istoénim religijama, formulisanje unutrainjeg
koherentnog i sistematizovanog skupa intelek-
tualnih postavki nije bilo u sredistu napora
ni ulenih ljudi ni laika. U istoénim kulturama
su prihvatljivi mnogi i razli¢iti izvori mudro-
sti, nekad i u okvirima iste religijske tradicije.
Razlike u naglasku su dopultene, a &ak se ni
otvorene protivretnosti (ako su rezultat pri-
mene strogo intelektualnih kriterijuma) ne sma-
traju nuZno §tetnim’), Raznovrsnost religijskih
stilova i postojanje mnostva razli¢itih izvora
poboZnosti, smatraju se, zapravo, dokazom istin-
ske religijske snage. Jo§ na jednom nivou se
moZe ukazati na intelektualne preokupacije Hri-
¢anstva u poredenju s vec¢inom religijskih tra-
dicija na Istoku: posredi je odnos izmedu
emocije — uvek moéne podloge svake religije
— i intelekta.

Pokazuje se da je emocionalno usmerenje
istoénih kultura indijskog podkontinenta mno-
go snaZnije, 1 u religijskoj i u umetni¢koj sferi,
no §to je sluéaj na Zapadu. Zapadna vrlina
emotivne ravnodu$nosti nije naroéito vidljiva
ni u autenti¢no indijskim umetni¢kim vrstama,
poput plesa i muzike, ni u religiji. Dok je za-
padna religija nastojala da disciplinuje i pro-
piSe sve forme izraZavanja emocija, odbacu-
juéi ples, erotiku, stimulanse kao i sva druga
sredstva i postupke koji vode u ekstati¢ka sta-
nja, kao neprimerene religijskoj liturgiji, te
stvari su opstale u nekim granama Hinduizma
i u indijskoj narodnoj religiji. Koordinirana
kontrola Rimske crkve nad zapadnom civiliza-
cijomm, te kasniji puritanizam osnovne struje
Protestantizma, nametnuli su stroge zabrane
svih ekstati¢kih radnji ili ¢éinova koji bi mogli
voditi ekstazi. I Budizam je tezio regulisanju
emotivnog izrazavanja, ali je upravo toleran-
tnost budisti¢ke religije omoguéila da, na ni-

) Ovo je lako uoédljivo u istoriji Zen Budizma u ko-

me su protivre¢nost i paradoks, daleko od svakog

truda na njihovom razreSavanju, uzdignuti do na-

rodite odllke religijskog misljenja. O tome vidi, Hein-

rich Dumoulin, A History of Zen Buddhism, London,
Faber, 1963.
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vou narodne kulture;, opstanu takvi oblici emo-
tivnog izrazavanja koji su jedva zaogrnuti ru-
hom religije. Otuda, dok su na Zapadu aktiv-
nosti poput plesa bile strogo sekularne, cesto
uz nevoljki pristanak Crkve, u isto¢nim kultu-
rama je Teravada budizam ve¢ dva veka pri-
sutan u veoma $irokoj oblasti religijskih aktiv-
nosti. Tamo je elitni Budizam stvarao i obli-
kovao visoku kulturu, a ispod nje je opstoja-
vala narodna kultura koja je, premda oslonjena
na neke budistiéke ideje, s njima spajala teme
i prakse potekle iz narodne umetnosti, narodne
religije i narodne kulture. Elita je uglavnom
prezirala ovu kulturu drZeéi da ona ¢oveka od-
vlaéi od pravih ciljeva Budizma, vezujuéi ga
za vrednosti posve nekorisne i nepodsticajne
kada su posredi vi$a traganja. U svom cistom
obliku, visoka kultura Teravada budizma po-
stala je delom izolovana kultura koja je naj-
rade prihvatala i koristila slikarstvo i vajar-
stvo, iz uverenja da drugi mediji umetni¢kog
izraZzavanja pre vode razbuktavanju strasti ne-
go njihovom transcendiranju, §to je ideal Te-
ravada budizma. Na Zapadu su umetnosti —
ili one forme izrazavanja Kkoje su smatrane
umetni¢kim — veéinom bile stavljene u sluZbu
Crkve i, samim tim, nadahnute hri§éanskim
vrednostima. Narodna umetnost koja se odr-
Zzala — u pesmi, plesu, priéi i raznim zanatima
— sve viSe se udaljavala od lokalne (paganske)
religije, da bi, najzad, u stvari bila sekulari-
zovana (nekad uz osudu, ili bar pod nadzorom
crkvenih vlasti). Na Istoku je tolerantnost pre-
ma lokalnim religijama dopustala toj umetno-
sti ukljuéivanje razlid¢itih religijskih elemenata
— bilo paganskih bilo budisti¢kih u izmenjenom
obliku — é&ak i kad je duh tih religija bio sa-
svim protivan idealima duhovnosti kojih se dr-
Zala elita.

Kulturna transmisija: popularno i politicko

Velike religije ponekad uobli¢avaju kulturu na
posve disparatan naéin na razli¢itim socijalnim
nivoima. Dobro razraden skup religijskih uce-
nja i praksi moZe uticati na drustvenu svest
odredenih klasa u odredenom trenutku, ne uti-
¢udi pri tom ni na druge klase ni na drZavni
aparat. Isto tako je mogule postojanje tipa re-
ligijske svesti liSenog svakog institucionalnog
izraza: takav je, recimo, bio evangelizam kra-
jem XVIII i poletkom XX veka u Engleskoj,
¢ija je teologija posve odgovarala novom indi-
vidualizmu ekonomskog i drustvenog Zivota to-
ga doba. No, religija isto tako mozZe delovati
prevashodno na formalnom, politiclkom nivou,
i tek postupno prodirati u mase; takvi primeri
lako se mogu naéi u ovom ili onom razdoblju
istorije svih velikih religija. Religija, takode,
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moZe uticati iskljud¢ivo na samozvanu elitu ko-

ja se, pri tom, moZe smatrati nepozvanom bilo

da sudeluje u drZavnim poslovima, bilo da se

angaZuje u preobraéanju masa; to je u nekim

razdobljima njegove istorije bio slutaj s Bu-
dizmom.")

Filozofska strogost sheme po kojoj je spasenje
shvaéeno kao transcendiranje Zelje bila je, sa-
ma po sebi, privlaénija redu izabranih nego
masama i u tom smislu je Teravada budizam
bio drustveno prilagoden. Premda svi ljudi te-
Ze spasenju, Sangha mu teZi ozbiljnije, svaki
monah za sebe. Svetovnjaci su priznavali uzvi-
Senost tog cilja i odavali su drustveno prizna-
nje onima koji su mu se posvetili, ali ma ko-
lika bila prisutnost Budizma u lai¢koj kulturi,
njegov uticaj na svetovnjake, ¢&iji je trud, ra-
zumljivo, skromniji od monaskog, nije bio izu-
zetno dubok. U zemljama, kakva je Tajland,
gde mnogi mladi ljudi bar neko vreme provode
kao monasi, veéina ih, bez sumnje, u potonji
sekularni Zivot unosi nesSto od uzviSenog re-
ligijskog etosa, ali napustanje monaSkog reda
podrazumeva, u najmanju ruku, odbacivanje
najstrozijih zahteva §to ih moraju ispuniti oni
pred kojima je spasenje. Stoga se sticanje za-
sluga, ma koliko da je laicima stalo do nje-
ga, zapravo odvija u kontekstu potrage za dru-
gim formama religijskog ili religijsko-magij-
skog potvrdivanja (éemu ponekad pribegavaju
i sami monasi)’). Potreba da se steknu zasluge
postaje sredstvo uticanja na druStveno pona-
Sanje, te tim, i ¢inilac druStvene kontrole. Ideja
o rdavim karmiékim posledicama prekrS$aja mo-
Ze danas predstavljati stanovito ogranienje u
ponasanju (ukoliko i sama nije izgubila svaku
moé¢ kao S$to je sludaj s hriSéanskom predsta-
vom o raju i paklu). Ovo ograni¢enje je, pri
tom, jo§ uvek u sluzbi onih drustvenih priti-
saka koji nukaju ljude da teZe dobrom glasu,
odrzanju drustvenog ugleda i ofuvanju samo-
posStovanja.

Valjalo bi da struénjaci posvete duZnu paZznju
onim razlikama medu narodnim kulturama bu-
disti¢kih zemalja ¢éiji je uzrok drugaéiji sote-
riolodki naglasak Teravada od Mayhayana bu-
dizma. Sticanje zasluga i isticanje li¢nog truda
u Teravada kulturama posve drugaéije deluju
na drustvenu kontrolu i internalizaciju eti¢kih
normi od insistiranja religije na spasiteljskim

9 O tome uverljivo govore E. R. Sarachandra, »Tra-

ditional Values and the Modernization of Buddhist

Soclety: The Case of Ceylon«, Robert N. Bellah (ur.)

Religion and Progress in Modern Asia, New York,
The Free Press, 1965, str. 109—23.

% O Budizmu na Sri Lanki vidi Richard Gombrich,
Precept and Practice: Traditional Buddhism in the
Rural Highlands of Ceylon,; o Tajlandu vidi Jane Bun-
nag, Buddhist Monk, Buddhist Layman, Cambridge,
Cambridge University Press, 1973.
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naporima bodisatve, koje ¢ak moZda podrazu-
meva i cobavezu duhovno uzviSenijih da po-
mognu ostalima., Pravila dru$tvenog ponasanja
su &esto, u odredenoj meri, specifiéna za sva-
ku kulturu, a religijske sankcije su u pro§lo-
sti — ako ne { danas — igrale ne malu ulogu
u stvaranju i ofuvanju obrazaca pona$anja,
jednako u istoénim kao i u zapadnim drustvi-
ma. U tome su, razume se, sudelovali i drugi
¢injoci — na Dalekom istoku, recimo, u razvoju
sekularne konfudijanske etike koja je, bar za
klasu uéenih, bila skup strogih pravila druitve-
nog ponasSanja — ali je za celovito razume-
vanje odrednica kulture neophodno istraZiti re-
ligijske osnove dru$tvene kontrole i socijali-
zacije.

Formalni oblik socijalizacije je institucionalizo-
vano obrazovanje a ono,.kao socijalna institu-
cija u sluzbi ¢&itavog dru$tva, svoje korene —
na Istoku kao i na Zapadu — ima u religiji.
U lokalnim Skolama su predavali monasi i sve-
Stenici, dok je univerzitet na Zapadu bio pod
odredujuéim uticajem izrazito intelektualisti¢ke
orijentacije hriséanske religije, §to je otvaralo
put slobodnom istraZivanju i, napokon, dovelo
do oslobadanja razli¢itih akademskih discipli-
na od pokroviteljstva i uticaja religije. Obuze-
tost logi¢kom koherencijom argumentacije i (u
doba puritanizma) ovladavanjem fiziékim sve-
tom, podsticali su stvaranje intelektualnih si-
stema koji su, najzad, raskinuli s formalizmom
i dogmom. Ovaj proces vidan je i u sferi obra-
zovanja u kojoj su ufenje napamet i moralne
sadrzaje postupno potiskivali istraZivanje i
tehni¢ka znanja. Na Zapadu je opste obrazo-
vanje, s potetka, podrazumevalo velik deo re-
ligijskih sadrZaja, da bi vremenom postalo se-
kularno — premda, pri tom, nikako anti-reli-
gijsko ili sekularno po svojoj ideologiji. Suprot-
nost izmedu Skolovanja u manastirskim Skola-
ma zemalja Teravada budizma i $kolovanja u
zapadnim zemljama u razdoblju do Drugog svet-
skog rata, pokazuje koliko uticaji religije na
kulturu u celini mogu biti razliéiti. U porat-
nom periodu, usled prodora zapadnog tipa ob-
razovanja, u é&itavom svetu neprekidno slabi
uticaj svih religija u sferi op$teg obrazovanija.

Religija moZe obeleZiti jednu kulturu ne samo
— ili ne prevashodno — stvaranjem ili kontro-
lisanjem svesti ljudi, nego i oblikovanjem in-
strumenata drzavne vlasti. Ovaj uticaj na dr-
Zavu i njene ustanove u istoénim religijama
nije segao — ¢&ak ni s Asokom koji je pokuSao
politi¢kim sredstvima pomo¢i stvar Budizma —
do nivoa trajnog i institucionalizovanog uticaja
Hriséanstva. Okrenutost Budizma od sveta sva-
kodnevice, sama po sebi, dovodi u pitanje mo-
guénost postojanja ikakve teorije politike Te-
ravada budizma. Ako je nirvana éovekov cilj,
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onda se religija koja zagovara taj cilj jedva
moZe zanimati za probleme uredivanja zemalj-
skog dru§tva. Idealni monah-pustinjak nije ma-
rio za relativnu vrednost ili ne-vrednost poje-
dine politike, strategije ili svetovnog cilja; sve
i da su drzavnici Zeleli njegov savet, te§ko da
bi im bio i od kakve koristi’®). Do nedavno, dok
ih na to nisu podstakli nacionalizam, anti-ko-
lonijalizam, socijalni problemi i svetski sukob
ideologija, monasi nisu govorili o budistékom
uéenju kao osnovi drustvene i politi¢ke akcije.
Iako doktrina, u é&istom obliku, zabranjuje ta-
kvo angaZovanje, na Cejlonu i u Tajlandu su
monasi bili u posebnom odnosu s monarhijom,
a njihovi redovi su, uprkos budistickom uéenju,
povremeno bili stvarna politicCka snaga. Sve se
to, ipak, zbivalo bez sloZenih i formalnih veza
crkve i drZzave kakve su postojale na Zapadu.
Sliéno i kad je reé¢ o japanskom budizmu, po-
sve lako moZemo razlikovati spremnost monaha
da sluZe politi¢koj vlasti i njihovu teznju da
se domognu politi¢kog uticaja, od neuporedivo
formalnijih veza crkve i drZave svojstvenih
Hri$éanstvu tokom veéeg dela njegove istorije.

Potpuna neodeljenost religijskih i politi¢kih
ustanova u islamskoj kulturi; paralelizam crkve
i dr¥ave u hriéanskim zemljama uz razvoj
politi¢ki organizovane crkvene strukture te pot-
puna razdvojenost religije i drzave u Budizmu
(bez obzira na neformalne veze i uticaje), pred-
stavljaju tri razliéite vrste vezivanja. Jasno je
da, gde god postoji koncentracija vlasti i uti-
caja u religijskoj sferi, lak$e dolazi do zdru-
Zivanja (neki bi rekli dosluha) izmedu onih
koji poseduju duhovnu vlast i onih ¢ija je viast
prolazna. Religija oduvek ima moguénost da
zastupa politi¢ke stvari, ako ne drugalije, ono
bar sudelujuéi u odrZanju postojeceg poretka i
navodeéi ljude da — u onom 3to se smatra
njihovim vlastitim dugoronim interesima —
pokaZu strpljenje i samokontrolu. Vrhovna sve-
tovna vlast je obi¢no na legitimnost koju joj
je davala religija gledala kao na sredstvo po-
tvrde svojih pretenzija, ¢ak i kada ta legiti-
mizacija nije bila direktno institucionalizovana
(kako je bila u sluéaju Hriséanstva). Neki po-
znavaoci su, recimo, govorili i o budisti¢koj le-
gitimizaciji vladara, pozivajuéi se na ideju o
cakkavatti, gospodaru sveta, u Teravada budi-
zmu, koja je spojena s idealom bodhisattve).
1) To je, naravno, bio ideal; u praksi monasi u zem-
ljama Teravada budizma nisu uvek bili izvan politike,
pogotovu u stvarima koje su se ticale njihovih re-
dova; isto va%i i za japanske budistitke kaludere u

razdobljima kada je dvor bio podloZan njihovim
’ uticajima.

) Ovu tezu iznosi S. J. Tambiah u knjizi World

Congueror and World Renouncer: A Study of Bud-

dhism and Polity in Thalland against a Historical

Background, Cambridge, (;ambrldge University Press,
1976.
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No, bez obzira na misljenja struénjaka o ovoj

tezi teravadske politicke nauke, ¢ak i njeni

zagovornici priznaju da je i dharma zakonitog

vladara, obuhvacena dharmom kao kosmickim

zakonom i istinom, zapravo put odricanja od
sveta.

Organizacioni uticaji

Razume se da su udenja osnivada kako Budizma
tako i Hriséanstva, u strogo asketskom tuma-
d¢enju, protivha svakom ovozemaljskom anga-
Zovanju, pogotovu na nivou svetovne moéi, ali
u praksi se religija uvek prilagodava politi¢koj
vlasti. Kulturne posledice tog prilagodavanja
su, bar delimi¢no, posredovane merom u kojoj
se teorijski koherentno i logi¢ki argumentova-
no obrazlaZe ovo kompromisno odstupanje od
apsolutnog autoriteta osnovnih religijskih po-
stavki. HriSéanstvo je, kao §to smo videli, u
ovom pogledu bilo uspe$no: teorija o delova-
nju relativhog prirodnog zakona opravdavala
je legitimitet §to ga je Crkva davala kako po-
litickoj vlasti tako i postojeéoj ekonomskoj or-
ganizaciji drustvenog poretka.’) Za odrzanje
ovakvih teorija i argumenata neophodna je, pak,
precizno uoblifena organizaciona struktura, ali
su nuzni i disciplina unutar religijskog esnafa,
jasna hijerarhija autoriteta te postojanje me-
rodavnih liénosti koje vrednuju primenu dok-
trine na tekuée socijalne i politifke probleme.
Hinduizam o¢ito nikada nije ostvario ovakav
stepen formalne organizovanosti, ostav§i bez
mehanizama koji bi od religijskih sluZbenika
stvorili  samodisciplinovani “esnaf, te se. osla-
njao na posrednije obrasce kontrole. Bramini
su delovali na lokalnom nivou, i prenmida su
vazda bili na usluzi laicima, sami ni na koji
nadin nisu bili centralno organizovani. U Bu-
dizmu je medu sanghama postojao odreden or-
ganizacioni poredak, no oni nikada nisu bili
isto $§to i parohijsko sve$tenstvo. Ni monah-po-
jedinac, ni lokalna mona$ka zajednica nikada
svetovnjake nisu smatrali neéim za $ta bi bili
odgovorni, ni¢im ni nalik na ne§to $to bi im
bila ’'duZnost’, da upotrebimo re¢ tako d&estu
u Hri%éanstvu. Sanghe poseduju sopstvene dis-
ciplinske mehanizme, ali oni se, pre svega, titu
njihove unutrasnje organizacije i veéma su u
sluzbi zajedni$tva no §to predstavljaju neku
formalizovanu strukturu uloga. Cak i posle re-
organizacije u devetnaestovekovnom Tajlandu
— kad je stvorena nacionalna hijerarhija s ko-

1) Katolidkl teolozi su stajali na stanoviitu da bi pod
prirodnim pravom postojale savréena pravda i jedna-
kost, all zbog &ovekovog pada u postojeéem svetu
opstojava nepravda, U ovom perlodu (dok ne bude
iznova vaspostavljen Bo%jl zakon) uloga je Crkve da
opominje bogate 1 moéne da se pona¥aju blago i mi-
losrdno, a siromasne uverl da budu zadovoljni svo-
jom sudbom jer, kada Bog opet bude sudio, pravedni
ée bitl nagradeni.
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ordiniranim - i niveliranim sistemom kontrole
od oblasti, preko provincija i okruga pa do lo-
kalnih zajednica — sanghe su ostale sustinski
zaokupljene sopstvenom administracijom; nije,
dakle, uspostavljeno nista §to bi li¢ilo na pa-
rohijski sistem.”) Ni u sistemu Tai, ma koliko
on zavisio od drZave od koje je preuzeo i for-
mu i ovlaséenja, sanghe nemaju nikakvu ne-
zavisnu vlast van sfere vlastitih aktivnosti i ne
mogu uticati na drzavnu zajednicu; pre bi se
moglo reéi da su sami pod uticajem organi-
zacije reformisane drzave.

Budistitka obnova krajem XIX veka uslovila
je nastanak ¢&itavog niza novih struktura, jed-
nako u zemljama Teravada kao i Mahayana
budizma, a bilo je i pokuSaja uspostavljanja
¢vriéih veza — neke vrste ekumenizma — me-
du razli¢itim granama Budizma) Imajuéi u
vidu poznatu tolerantnost Budista, ovi poku-
Saji su imali izgleda na uspeh, ali su, zbog
nepostojanja medunarodnog autoriteta i racio-
nalne organizacije unutar svake od budisti¢kih
zemalja, propali. Novostvorene organizacije, kao
§to su YMBA (Budistiéko udruZenje mladih) i
grupe u raznim zemljama, koje su smatrale
svojom misijom da se za stvar Budizma bore
na sistematiéniji naéin, svoj stil su preuzele
sa Zapada i to najdei¢e onaj svojstven hridéan-
skoj crkvi. Podela izmedu pripadnika monas-
kih redova i svetovnjaka sasvim je jasna, po-
gotovu u Teravada budizmu, a s obzirom na
njegove filozofske osnove, jedva da bi druga-
¢je i moglo biti; ipak je Budisti¢ka komisija
na Cejlonu — po reéima Donalda E. Smita —
stala 1954. godine na stanovi$te da »postoji
neodlozna potreba za stvaranjem koherentne bu-
distike organizacije koja- -bi, na organizovan
nadin, povezala monahe i svetovnjake. Ukrat-
ko, ono §to nam treba je budistitka .erkva«¥).

Protivretna svojstva zapadne i istolne religije
su, u znatnoj meri, povezana odnosno proistekla
iz razlike izmedu monoteisticke i $iroko odre-
dene panteisticke orijentacije. Iz monoteizma
slede iskljudivost i kontrola; on opravdava hi-
jerarhiju i pruZa pokriée za koordinaciju aktiv-
nosti koje sve sluZe jednom, vrhovnom cilju
za §ta je postojeéa monarhija festo bila model.
Panteizam se, naprotiv, prilagodava raznoli-
kosti pojavnog, i iz njega se obi¢no teZe izvo-

) O ‘organizaciji Budizma na Tajlandu, vidi Kenneth
E. Wells, Thai Buddhism: Iis Rites and Activities,
Bangkok, autorovo Iizdanje, 1960.

%) Vidl A. F. Wright, nav. delo. str. 110 ff; takode,
K. Malagoda, nav. delo.

%) Donald E. Smith, »The Sinhalese Buddhist Revo-

lution«, str. 453—88, u Donald E. Smith, ur., South

Asian Politics and Religion, Princeton, Princeton Uni-
versity Press, 1966,
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de posebne kategorije prirodnog poretka. Kon-
cepcije vrhovne svrhe ili krajnjeg cilja — ka-
kvo je jedinstvo s Bramom u Hinduizmu ili
nirvana u Budizmu — ne funkcioniSu na isti
nadin kao koncepcija vrhovnog boZanstva u
monoteisti¢kim sistemima. Sociolo$ki gledano,
te su koncepcije manje znafajne od ¢&injenice
da su ti ciljevi prilagodeni politeistickim ten-
dencijama lokalizma i na nivou svakodnevnog
zivota. Takva blagonaklonost prema mnogobo-
Stvu lako dovodi do sinkretizma, a taj je pro-
ces prisutan na razliédite naéine u ¢&itavoj isto-
riji Budizma i njegovog Sirenja kako na Sever
tako i na Jug. Panteisti¢koj orijentaciji su pri-
hvatljive posve raznorodne predstave religiiske
istine, ne iskljuéujuéi ni one ¢ija se protiv-
re¢nost smatra posebno Stetnom: svaka od njih
samo je odraz jednog od mnogih delimi¢nih
uvida u vrhovnu realnost koja se posvuda ma-
nifestuje u prirodnom, a potencijalno i u soci-
jalnom, svetu.

Ove tendencije jasno odreduju i meru u ko-
joj je data preovladujuéa tradicija u stanju da
oblikuje drus$tvo i kulturu; kada se odredena
religijska tradicija prilagodava drugim tradi-
cijama, kad toleriSe razlike i protivrednosti,
tada je njen uticaj na kulturne pojave, nuZno,
neuporedivo slabiii. Ljubomorni bog Judaizma
— potom i Hri§éanstva i Islama — davao je
takva uputstva i naloge za svakodnevni Zivot
koiji nisu ostavljali moguénost ma kakvog kom-
promisa. BoZja volja postala je recept za dru-
§tveni poredak. a svako odstupanje smatralo se
jereti¢kim ili éak davolovim delom. Iz istoénih
religija nije sledila ovakva drustvena dina-
mika; naprotiv, pokazuje se da su pasivnost
Budizma i neodredenost i tolerantnost Hindu-
izma, kao i nepostojanje trajnije teZnje za pre-
obraéanjem drugih, u posve olitoj vezi s od-
sustvom nepopustljivosti koju ie monoteizam
podsticao u zapadnoj religiji.

Procenjujuéi odnos religije i kulture neizbeZno
se bavimo onim $to se naziva praktiénom reli-
gijom, religijom koja se drustveno manifestuje,
religijom seljaka i gazda, odnosno danas, grad-
skih é&éinovnika i industrijskih radnika. Kada
za o0snov analize uzmemo praktiénu religiju
a ne uzvifene postavke svetih tekstova, uvi-
damo da i Hinduizam kao i Budizam, uza svu
uzvigenost transcendentalnih postavki njihovih
formalnih doktrina, u praksi dovode do jedne
su$tinski imanentistiéke religioznosti. U tom
je pogledu vrlo uodljiv kontrast u odnosu na
Hri$éanstvo koje je, neuporedive uspegnije od
orijentalnih religija, otuvalo svoju transcenden-
talnu perspektivu. To, naravno, ne znaéi da u

1 Izraz °‘prakti®na religija’ koristt Edmund R. Leach
(ur.) u Dialectic in Practical Religion, Cambridge,
Cambridge University Press, 1968.
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istoriji Hri$éanstva nije bilo povremenih pojava
imanentizma — od neunistivih kultova anti¢-
kih lokalnih boZanstava (nekad ponovo rode-
nih kao sveci katoli¢ke crkve) u srednjem ve-
ku, pa sve do savremenog oduSevljenja za ha-
rizmatsku obnovu koja se oéituje kao gloso-
lalia.”) No, uglavnom je efikasnost crkvene or-
ganizacije i kontrole bila tolika da su svi do-
kazi delovanja boZanskih i natprirodnih sila u
svetu podvrgavani stalnoj i strogoj proveri.
Rimska crkva sve teZe prihvata nove predloge
za kanonizaciju i sve je skrupuloznija u na-
u¢noj proveri navodnih ¢uda; moguénost ima-
nentnog delovanja boZanske sile se, doduse,
ne porice ali je Crkva sve skepti¢nija. Iako se
jo§ uvek stoji na stanovistu da je Bog prijem-
¢iv za ljudske Zelje i molitve, ne ofekuje se oti-
{ovanje bozanske moéi u svetu: prirodno i nat-
prirodno su jasno odeljeni. Svet je profan —
i, po hriS¢éanskom shvatanju, ogrezao u grehu
— a do boZanstva, udaljenog od te profanosti,
seze se jedino zahvaljuju¢i njegovoj milosti.

Razlikovanje imanentne i transcendentalne kon-
cepcije — uostalom i samo posudeno iz hris-
¢anske teologije — omoguéava nam da ukaZemo
na neke od razlika u osnovnom naglasku koje
postoje izmedu isto¢nih i zapadnih kultura, pre-
mda ovi termini, ni u kom sluéaju ne oznada-
vaju nekakvu dihotomiju koja bi postojala iz-
medu jedinstvene religije Istoka, na jednoj,
odnosno religije Zapada, na drugoj strani, po-
§to, unutar svake od njih, oduvek postoji zna-
¢ajna raznovrsnost. Mada je transcendentalizam
moéniji i prisutniji u Hri§éanstvu no u Budi-
zmu, u pojmu nirvane Teravada budizma sre-
éemo neosporno transcendentniju perspektivu
nego u ma kojoj drugoj religiji. MoZda se, ba$
zbog ove ekstremne transcendentnosti, u pra-
ksi izuzetno retko nalazi Teravada budizam u
¢istom obliku, obliku saglasnom s njegovim os-
novnim kanonom. Kada jedan religijski sistem
sadrZi ideale odve¢ daleke od svakodnevnog
iskustva obiénih vernika, a njegova konceptu-
alizacija nadilazi normalne sposobnosti razu-
mevanja, za ocekivati je da ljudi, boreéi se
s neposrednim problemima i traZeéi sigurnost,
jznadu druge puteve razreSenja. Transcenden-
talni karakter ¢iste forme Teravada budizma
terao je ljude da se okreéu drugim izvorima
religijskog potvrdivanja; transcendentalne od-
like Hri§éanstva su (u odsustvu alternativnih
jizvora duhovne pomoéi, posebno Protestantizma)
vodile sekularizaciji. Puritanski Bog bio je to-

) Danas postoji veoma obimna literatura o pokretu

harizmatske obnove; o preporodu unutar Katoli¢an-

stva vidi, na primer, Killlan McDonnell, »The Catho-

lic Charismatic Renewal: Reappraisal and Critique«,

Religion in Life, leto 1975, str. 138—54; za op§t1;|i_ pre-

gled vidi, Richard Quebedeaux, The New Charisma-
tics, New York, Doubleday, 1976.
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liko daleko od svakida$njice da je za obi¢nog
¢oveka zapravo bio uklonjen iz Zivota sveta te,
za veéinu ljudi, i iz njihove svesti.

Reforma tradicije

Unutar pojedinih kultura dolazi povremeno do
dalekoseznih velikih reformacija, obnova ili ek-
spanzija religije, te novonastali oblici bitnije
od prethodnih uti¢u na drustveni razvoj. Upra-
vo se to zbilo u Japanu s dolaskom i $irenjem
Budizma; sli¢an je bio i uéinak Protestantske
reformacije u Zapadnoj Evropi. Bilo bi nepro-
miSljeno, éak i da sam u stanju, govoriti o
mnogim i raznovrsnim posledicama uévrséiva-
nja Budizma u Japanu, ali je verovatno ta¢no
reéi da je budisticka orijentacija bila univer-
zalnija od usmerenja starije Sintoisti¢ke tra
dicije. Ta orijentacija je, doduSe, veéinom a
posebno u doba Tokagava Sogunata, ostajala u
okvirima nacionalnog, ali se i nacionalna per-
spektiva — mozZda po sebi lakSe ostvariva no,
u japanskom sluéaju, tim teze prevladiva —
moze smatrati korakom ka univerzalizmu, ka-
ko se i dogodilo u zapadnim hriSéanskim zem-
ljama. Japanski budizam odlikuje, pre svega,
praktiéno usmerenje imanentistiCke vere, a ide-
ja da svi ljudi mogu postiéi spasenje, na po-
sredan nadin, znatno uti¢e na jadanje univer-
zalistikih tendencija. Ovaj univerzalni aspekt
su razli¢ite Skole razliéito shvatale, ali je, bez
sumnje, primetan pomak ka opStijim idejama
saoseéanja i uzajamne pomoéi, ka eti¢kom zala-
ganju na ovom svetu ¢ime se jasno odstupa od
kontemplacije i gaSenja Zelja na putu ka njr-
vani, na &emu insistira &ista doktrinarna forma
Teravada budizma. MoZda su, izmedu ostalog,
upravo iz te ovozemaljske orijentacije japan-
skog Budizma potekli pozitivni podsticaji za de-
lanje na izgradnji ljudskog dru$tva na ovome
svetu. :

I Protestantizam je u Evropi, isto tako, pre-
usmerio ¢ovekovu energiju ka ovozemaljskim
stvarima. Umesto okrenutosti drugom svetu ka-
ludera srednjovekovnog Katoli¢anstva, Prote-
stantizam i, pogotovu Puritanizam, upuéuju ¢&o-
veka da dela u svetu; psiholoSke pobude slede
iz toga §to je Covekov zadatak odreden kao
ovladavanje zemnim stvarima, a njegova oba-
veza kao rad u pozivu.") Kalvinisti su stajali
na stanovi§tu da ¢&ovek, iako sa sigurno$éu ne

18 Locus classicus ove teze je Max Weber, The Pro-
testant Ethic and the Spirit of Capitalism (prev. na
engleskl Talcott Parsons), London, Allen & Unwin,
1930; vidi, takode, od istog autora, The Sociology of
Religion (orev. na engleski Ephrailm Fischoff), Lon-
don, Metheun, 1963. Za naroc¢ito zanimljilvu primenu
Veberovih teza u kontekstu u kojem ranije nisu pri-
menjivane, vidi Gordon Marshall, Presbyteries and
Protits, Oxford, Clarendon Press, 1980.
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moZe ratunati na posmrtnu slavu od Boga ira-
branog, u to, svejedno, ne sme ni sumnjati.
Veber je ovu tanku demarkacionu liniju koja
odvaja ¢ovekovu izvesnost u pogledu spasenja
od sumnje u spas, smatrao kljuénom kultur-
nom odrednicom zapadne -psihologije. Kasnije
su puritanci preéutno drzali da ¢ovekov uspeh
u pozivu na ovom svetu nagovestava bolje iz-
glede pojedinca na onom. Tako je uspostavljen
psiholoski mehanizam iz kojeg je nikla etika
rada i koji je ljude usmerio ka delanju.

Asketska etika, po kojoj obiéni svetovnjak sa
strogoséu katolickog - srednjovekovnog kaludera
prihvata sopstvene drustvene obaveze, nalagala
je ukidanje duhovne podele rada svojstvene Ka-
tolicanstvu. Za kalviniste vi$e nisu mogli po-
stojati nikakvi posebni struénjaci za religiju —
svi su 1judi imali voditi jednako strog i posveéen
religijski Zivot, éineéi u sekularnom svetu dela
u slavu Gospoda, pri tom psiholoski uvereni
da takav uspeh nije nebitan za njihove izglede
na onom svetu. Moralni zakon viSe nije bio
saldo rdavih ¢inova i dobrih dela; usrdan hri-
§éanin imao je ¢initi dobro ne zato Sto ode-
kuje nagradu za to, veé jednostavno zato $to
je upravo takav zakon njegovog Boga koga ¢éo-
vek svojim ponaSanjem ne moZe podmititi. On
je, iznad svega, morao biti sopstveni sudija i
polagati ratune sopstvenoj savesti. Nikakav sve-
Stenik ne moZe se zaloZiti za njega i nikakvi
obredi ne mogu uticati na njegov poloZaj.
Transcendentni bog je unapred odredio ¢&ove-
kovu sudbinu i ¢ovek ne moZe uéiniti ni$ta da
bi jeé izmenio. Uspostavljanje unutrainjih me-
rila moralnog ponaSanja bilo je, razume se,
¢inilac kulturne promene zapadnog drutva.
Obaveza pojedinca bila je da pomno motri na
sopstveno ponaSanje, da hodi ozbiljno, potpuno
svestan da je BoZje orude, moralno obavezno
¢itavom d&ovedanstvu. Ti novi oblici samokon-
trole bili su osnov potonjeg novog kapitalisti¢-
kog radnog poretka. Njihovoe uspostavljanje
jednovremeno oznafava uvod u dfovekovo svi-
kavanje na ideju da mu se valja samo na
sebe osloniti i da zaista tako mora biti jer Bog
vide nije delatan u svetu, a Crkva nema druge
uloge do da poufava ljude BoZjem zakonu i
bude im duhovni vod. Gotovo da bi se moglo
reéi da ljudi, u veé napisanoj drami, prosto tre-
ba da igraju, pri tom, saglasno najboljem uput-
stvu do kojeg su u stanju da dodu, osvetljeni
sopstvenom save$éu.

Jedna od posledica Protestantizma, 1 jo§ vife
Puritanizma, bio je snaZan podsticaj §to ga je
novo verovanje dalo aktivhom delanju u sve-
tu uopste i nauci posebno. Bog je ljudima na-
menio gospodstvo nad svetom i oni su, dela-
njem u svom pozivu, imali veliéati slavu BoZju

107



BRAJAN VILSON

odgonetajuéi ¢uda fizickog sveta, ba§ kao Sto
su u moeralnom Zivotu imali biti na nivou sve-
taca. PoSto je vladanje bilo kljué, Puritanizam
je izuzetno povoljno delovao na napredak na-
uke®). Nauka je, sa svoje strane, imala naro-
¢ite posledice po ¢ovekovu religijsku usmere-
nost: vremenom je postala jedan od osnovnih
¢inilaca obesnaZivanja hriséanske religije. Pu-
ritanizam je, u razvitku kapitalizma, odigrao
ulogu mehanizma koji oslobada energiju za no-
ve forme preduzetniStva i podstife ljude da te-
ze uspehu. Isprva su ljudi Zeleli da svojim us-
pehom na ovom svetu potvrde vlastitu vrednost
pred Bogom, ali je kapitalizam za samo neko-
liko decenija stvorivsi vlastito opravdanje, us-
peh pretvorio u cilj po sebi, osloboden svake
primisli o vezi s boZanskom voljom. Sto je u
Puritanizmu bio podstrek za akciju koju je Ve-
ber nazvao stvarno racionalnom jer ima dati,
jednoznaéno odredeni cilj (slavu BoZju) u ka-
pitalizmu je postalo akcija formalno-racional-
nog tipa, u ¢ijim je okvirima svaki cilj tek
sredstvo za ostvarenje nekog udaljenijeg cilja.
Posredi je, nesumnjivo, bio proces religijom
pokrenute transformacije kulture.

Puritanizam je, dakle, bio katalizator u pro-
cesu razvoja jedne nove ekonomske i naucne
kulture na Zapadu. Kao §to je Veber nastojao
da pokaZe, duh kapitalizma o¢itovao se veé kod
BendZamina Franklina, premda je Amerika nje-
govog doba jo§ uvek bila agrarno dru§tvo, a on
sam veoma daleko od puritanca. Neko bi, me-
dutim, mogao ustvrditi da je, bez obzira na
tadasnji stupanj ekonomskog razvoja, nauéni
duh bio jednako autonoman u Americi kao i
drugde i da je jednako opravdano uzeti Fran-
klina za primer. Oslobodeni nadzora religije,
duh kapitalizma i duh nauke postali su deo
etosa zapadnog drustva: religijska reformacija
kojoj su dugovali svoje postojanje, izgubila je
nekadasnji znadaj, ali je transformacija kulture
zapadnog drustva bila zavr$ena.

Puritanska reformacija uglavnom je uticala na
trgovatke i burZoaske klase zapadnog drustva.
U nedto izmenjenoj formi i u drugim klasama,
mnogi ¢e se elementi istog tog duha javiti kao
metodistiéka obnova u Engleskoj, prvoj od svih
industrijskih drzava. Metodizam je bio sna-
zan izraz etike rada niZih slojeva stanovnistva.
Njegovo jevandelje isti¢e vrline koje, u sve
bezliénijem kontekstu kapitalisti¢kog drustva,
treba da stvore jednog ¢oveka pasveéenog radu:
radinost, savesnost, revnost, Stedljivost, duhov-
nu ozbiljnost, uzdrzliivost i tafnost. S obzirom

1% Knjiga Roberta Mertona, Social Theory and Social
Structure, Glencoe, 1ll.,, The Free Press, II izdanje
1957, poglavlje XVIII, str. 574—606, na uverljiv nadin
govori o odnosu izmedu Puritanizma i nauke i donosi
obiman popis odgovarajudée literature.
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na Sire slojeve nedovoljno obrazovanih klasa
kojima se ovaj novi evangelisti¢ki oblik Hri-
Séanstva obradao i metodisti¢ka doktrina se u
mnogome razlikovala od kalvinisticke teze o
predestinaciji po kojoj je ¢ovekova posmrtna
sudba — spasenje ili prokletstvo — oduvek BoZ-
jom voljom odluéena. Dok se Kalvinizam dr-
Zao psihologije elite, koja je spajala unutar-
crkvenu demokratiju i aristokratski ideal od
Boga izabranog, psihologija Metodizma bila je
primerenija radnim masama. Metodizam je, kao
crkvena zajednica (pod Veslijem i njegovim
naslednicima), bio autokratski, ali je njegov
stav u pogledu spasenja bio u toj meri demo-
kratski, da bi se mogao smatrati gotovo op-
§tim. Osnovna ideja Metodizma je da dovek slo-
bodno bira spasenje. No, nije sve ni u tome da
covek moze izabrati put spasa, on takode —
u¢i Metodizam jo§ otvorenije, dodvoravajuéi se
potencijalnim preobraéenicima — moZe biti si-
guran da je veé spasen. Uza sve psiholo§ke raz-
like izmedu dva pokreta, oba su imala sli¢no
dejstvo na Sirenje etike rada: Metodizam je ve-
likim delom odgovoran 2za rasprostranjenost
strogih radnih navika medu radnim stanovni-
Stvom Sirom anglo-saksonskog sveta.

Postupno slabljenje kriterijuma spasenja nije
neobi¢na pojava u istoriji religije. Premda to-
kom razvoja religije postoje duga razdoblja ne-
prekidnog usavr$avanja, usloZnjavanja i insti-
tucionalizovanja obrednih postupaka, formal-
nih doktrina i socijalne organizacije i uévr§éi-
vanja monopola sveSteni¢kih kasti, éest je pri-
mer pojave novih religijskih pokreta ¢iji je cilj
ukidanje viska obreda, doktrina i organizacije
da bi se Sire otvorio put spasenja — odnosno,
socioloSki receno, da bi ljudi lakSe dolazili do
sigurnosti koju upravo traze u duhovnim izvo-
riftima. Racionalniji postupci i strukture, kao
i jednostavnije doktrine u tom procesu pred-
stavljaju laicizirajuée tendencije: za §iri krug
ljudi se otvaraju izgledi na spasenje®) Ovde bi
bilo uputno osvrnuti se na slozenu i veoma razu-
denu istoriju japanskog Budizma. I tu se na-
ravno sreéu primeri razli¢itih i uspei$nih sekti
koje su izglede na spasenje $irili dotle dok to

¥ O dva ovde tek ovlad pomenuta procesa postoji
obimna literatura, ali je odnosu izmedu snaga insti-
tucionalizacije i razvoja kulture, na jednoj, i1 ikono-
boratkih i rusilaékih snaga, na drugoj strani, zacudo
posveéena mala paZnja. Neki nagove$taji ove teme
mogu se naéi u T. F. O’'Dea, »Five Dilemmas in the
Institutionalization of Religion«, Social Compass, 1, 1,
1960, str. 61—7; B. R. Wilson, »American Religion:
Its Impact on Britain«, u A, N. J. den Hollander (ur.)
Contagious Conflict: The Impact of American Dlssent
on European Life, Leiden, E. J. Brill, 1973, str. 233—263;
B. R. Wilson, »American Religious Sects in Europes«,
u C.W.E. Bigsby (ur.) Superculture: American Po-
pular Culture and Europe, London, Paul Elek, 1975,
str, 107--22.
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nije postalo univerzalna moguénost.?) Time &to
je fovekovo spasenje, kao ponovno radanje u
Cistoj zemlji, vezala za veru u Amida Budu,
Jodo sekta pomalo podseéa na evangelisticko
Armenijanstvo, koje je postalo popularno onda
kada je medu protestantima poéeo slabiti os-
novni duh Reformacije, tvrdeéi da svako moZe
polagati pravo na spas i to na osnovu truda
Spasiteljevog. Jodo sekta je otifla i korak da-
lje, opet u pravcu koji podseéa na neke hri§é¢an-
ske pokrete, objavljujuéi da su svi veé spaseni,
¢ak i ako toga nisu svesni. Sli¢an univerzali-
zam mogudéeg spasenja svih, zastupali su i Uni-
verzalisti, Mormoni i Hri§¢anska nauka.

Impulsi sekularizacije

Kakvi god da su bili uticaji religijskih tradi-
cija na istoéne' i zapadne kulture u proslosti,
izgleda da je ¢&itavom modernom svetu svojstven
proces slabljenja drustvenog uticaja religije —
proces koji sociolozi nazivaju sekularizacijom.
U razli¢itim istorijskim kontekstima isto¢nih i
zapadnih kultura, bez sumnje su razliditi spe-
cifiéni ¢inioci delovali u istom pravcu, uslov-
ljavajuéi gubitak drudtvenog znafaja religije.
Slabljenje zapadne religije pratila je pojava
novih i moénijih izvora uticaja na zapadnu
kulturu, medu kojima se posebno isticu dva
veé¢ pominjana — uspon nauke i razvoj drZave.
Moglo bi se, takode, ustvrditi i da je priroda
religijskih promena, sama po sebi, ne samo po-
godovala tek rodenim sekularistickim tenden-
cijama, veé¢ da je, u neku ruku, ¢ak podsticala
taj proces. Protestantizam je bio takva reforma
Hriséanstva koja je — svodenjem broja sila
kojima se Katoliéanstvo sluZilo — u znatnoj
meri racionalizovala i religijske ideje, ali i sva-
kodnevni zivot. Njegov energi¢ni transcenden-
talizam uklonio je mnoge preostale imanenti-
sticke elemente iz Rimske crkve. Tako su bili
zabranjeni magijsko posredovanje, sveta mesta,
mosti i svetinje; opozvano je magijsko tuma-
fenje sakramenata, te je obrede valjalo smatra-
ti veéma podseéanjem no ¢inovima intrinsiéne
snage. Tokom prvih vekova hrisi¢anske istorije,
rimski su sve$tenici sve viSe zadobijali obeleZja
onih koji poseduju mistiéne modi, a njihova
uloga sve viSe je poprimila svojstva sve§ten-
stva. Reformatori su odbacili sveSteni duh i
misti¢na obeleZzja kojima se odlikovao stil i
nastup rimskog duhovniStva. Svestenstvo i nje-
gove funkcije bili su demistifikovani, svedeni
na sveSteni¢ki poziv. Protestanti su ukinuli ce-

f) U intelektualnim krugovima su ideje, kao ova o

univerzalnom spasenju, veoma stare, ali izgleda da

ih razli¢iti popularni religijski pokreti nisu odatle

preuzeli, Takve ideje nalazimo, recimo, kod prvih

pristalica Zen budizma u Kini, mnogo vekova pre no
3to su ith artikulisali novi popularni pokreti.
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libat sve$tenika, koji je u Katoli¢koj crkvi pod-
vlad¢io posebni status sveStenstva i doprineo
uspehu sveStenih lica da se okruZe atmosferom
svetosti. I u japanskom Budizmu nailazimo na
primere ukidanja svesteni¢kog celibata, kao na
nesumnjivo vazan korak u procesu demistifi-
kacije. Istom procesu pripada i nekoliko vekova
poznije uvodenje, uz sveSteni¢ku, i laicke slu-
zbe u Metodizmu. Obredi i sve$tenstvo, tako
oStro branjeni jo§ krajem XIX veka kao auten-
tiéne ustanove hriSéanske organizacije i neza-
menljivi elementi bogosluzenja, u ovom veku
postaju sve manje znacajni. Isticanje drugih
strana svesteniéke funkcije vodilo je jednom
profesionalnijem stilu, te su duSebrizni¢ki nad-
zor, grupno vodstvo, crkvena uprava i nefor-
malna udruZenja u drugi plan potisnuli bogo-
sluzenje i liturgijske detalje. U svetlu tekudih
teoloskih reinterpretacija uloga sves$tenika i od-
bacivanja, nakon- 1962. godine, mnogih preten-
zija Sto su ih ranije u Rimskoj crkvi imali
sveStenstvo i liturgija, moglo bi se pokazati da
su prethodni (u XIX i pofetkom XX veka)
obredni i liturgijski preporodi, u Katoli¢koj kao
i u Anglikanskoj crkvi, zapravo bili tek pro-
lazne, moZzda ¢ak i neumesne, reakcije protiv
snaznijih i dugoro¢nijih tokova u istoriji za-
padne religije, prvobitno jasno iskazanih u Pro-
testantizmu.®)

Laicizacija i, u odredenoj meri, racionalizacija
koje se zbivaju u Hris¢anstvu posve su u skladu
sa sve znacajnijim uticajem nauke i tehnologije
u zapadnim kulturama uops$te, ali i sa na¢inom
na koji se samo drustvo sistematski reorgani-
zuje. Pravac razvoja nije, naravno, ujednacen
ali je gotovo sigurno da je u treéoj cetvrtini
XX veka doslo do dramati¢nog zaokreta u po-
litici Rimske crkve, od obrednih ka sve racio-
nalnijim naéelima delovanja. Instrumentalne
vrednosti i njima odgovarajuéa shvatanja, kao
ono ito preovladava u zapadnoj kulturi, poci-
nju uticati i na religiju koja sada, umesto da
uobliéava sekularne vrednosti kako je svoje-
vremeno ¢inila, sve viSe biva njima oblikovana.

Tradicija Mahayana Budizma oduvek je bila
potencijalno naklonjenija laicima od Teravada
Budizma. Ona je uvek blagonaklonije gledala
na praktiéne orijentacije neophodne za zivot
sekularnog drus$tva, a ¢ak i ako je na lokalnom
nivou trpela veliki uticaj narodne religije i ma-
gije, nije joj bio stran trud na stvaranju seku-
larne etike rada. Ideal stavljanja dobrobiti dru-
gih iznad zadovoljavanja sopstvenih Zzelja, pred-
stavlja nalog koji u sebi sadrzi jedno veoma
strogo poimanje drusStvene i gradanske odgo-
vornosti, te nuzno uti¢e na sekularni Zivot. Ma-

) Katolickl komentatori su, bez oklevanja, skora3nje
promene u vlastitoj crkvl nazvali ’protestantizacijom’.
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hayana budizmu je, medutim, manjkala isklju-
¢ivost kojom bi se suprotstavio drugim religij-
skim i sekularnim vrednostima, ali i organi-
zaciona struktura koja bi mu omoguéila osudu
drugadijih stavova i nametanje vlastitih eti¢kih
nazora. On je, isto tako, bio bez ikakvog iole
adekvatnog politickog izraza, odnosno formule,
koja bi bila prihvatljiva za nacionalnu drzavu.
U Mahayana budizmu postoji i jedan paradoks.
Naime, doktrina karme — barem onakva kako
je najée$€e shvataju — omogudava ljudima da,
pozivajuéi se na nju, opravdaju svoje moralne
i materijalne greske, Odmah pada u oc¢i para-
lela sa sociolo$ki ekvivalentnom tehnikom bek-
stva od etifke odgovornosti kakvu predstavlja
(u praksi, ptemda ne i po svojoj teoloskoj na-
meni) ispovedanje greha u Rimskoj Crkvi, U
oba se slu¢aja dobija oprostaj. No, ¢ak i ovla-
Sno poredenje ¢injenica o postajanju etike dru-
Stvene i moralne odgovornosti, xecimo u Japanu,
8 dokazima o njenom nepostcjanju u rimoka-
toliékim zemljama, ukazuje na veoma upadljive
kulturne kontraste. Da 1i tako visok standard
gradanske odgovornosti medu Japancima (¢i-
njenica koja je jednog istaknutog britanskog
ekonomistu navela da ih nazove ’najveéom na-
cijom na svetu®) sledi iz Budizma ili je pak
posledica ma kog drugog od brojnih religijskih
uticaja na nacionalni karakter i kulturu?

Ne nedostaju nam razradene teorije o uticaju
Protestantizma na uspostavljanje etike i na njoj
zasnovanog gradanskog morala u zemljama Za-
padne i Severne Evrope, ali japanski slué¢aj
koji ima neke suStinski sliéne (uz mnoge po-
sve drugadije) odlike, jo§ uvek nije celovito
sociolo$ki analiziran.) Pojava modernog masov-
nog Budizma u novim religijskim pokretima u
Japanu oé¢ito je nova svesna, artikulisana i ener-
gi¢na potvrda tih vrednosti i ovi su pokreti,
sigurno, istinski ¢éuvari stroge etike odgovorno-
sti u modernom dobu. Koreni te etike su, me-
dutim, po meni, sve pre nego jasni.

Kulturz sekularnih druitava naSeg doba — dru-
S§tva organizovanih na sve racionalnijim prin-
cipima, usmerenih ka planskim empirijskim ci-
ljevima i legitimisanih pozivanjem na volju
naroda a ne na neki transcendentni entitet ili
stanje — jo§ uvek mcZe biti sustinski obele-
%ena uticajem starih 1eligijskih u¢enja i to
kako u nazorima ljudi tako i u postojeédim usta-
novama. Mentalitet naroda drugih kultura za
nas uvek ostaje misterija, ¢ak i nakon smo
ovladali njihovim jezikom. To, takode, vazi
i za ona dru$tva ¢iji je velik deo nasleda iden-

) Po red¢ima E. H. Phelps Browna u tekstu »Sir Roy

Harrod — A Memoir«, Economic Journal, 90, 375,
mart 1980, str. 32, ovu redenicu je izgovorio ser Ro}
Harod.

M) Potraga za azijskim Kkulturnim &iniocem koji bi
po svom uticaju i delovanju bio ekvivalent protestant-
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tican s naSim, a postojeée razlike se pripisuju
razli¢itim religijskim istorijama. U Evropi se,
recimo, odmah uo¢ava razlika izmedu katoli¢kih
i protestantskih zemalja, ¢ak i ako su posredi
drustva u kojima je danasnja religija tek sen
onog to je u njima nekada bila. To je, §tavise,
sluéaj i s protestantskim zemljama koje pri-
padaju razli¢itim granama protestantizma —
Skotskom i Engleskom, na primer — u kojima
je kulturno naslede razli¢itih religijskih per-
spektiva jos uvek jasno vidljivo u mnogobroj-
nim kulturnim pojavama svakodnevnog Zivota.
O¢ito je da su izvori ovih savremenih razlika
mnogi i razli¢iti, ali jedna od vaznih promenlji-
vih, medu mnogim koji se mogu identifikovati
u svakoj iole znadajnijoj religijskoj tradiciji,
jeste tendencija koja je bila najja¢a u forma-
tivnim razdobljima sekularne istorije. Razli¢ite
stavove hriscanskih teologa  prema sekularnoj
kultura moguée je pratiti u odredenim crkve-
nim vrhovima: u nekim se periodima smatralo
da je religija apsolutno iznad sekularne kulture;
u drugim, da joj je protivha; ponekad opet
da je religija upravo najcelovitiji izraz sekular-
nog sveta.”) Ipak je, i pored svih razlika unutar
religije i njihovog uticaja na sekularnu kultu-
ru, jo§ uvek moguée ukazati, barem okvirno,
na neke opste karakteristike koje su tout court
bitne u istoriji uticaja religije na sekularno
drustvo. Smatram da Hriséanstvo poseduje takva
opSta svojstva koja su trajno delovala na za-
padnu kulturu i Zeleo bih najvazZnija od njih
uporediti sa stanjem u isto¢nim zemljama, kako
ga ja vidim.

Priroda drustvene kontrole

Mozda je pojam greha najuoéljivija preokupacija
zajednicka svim tradicionalnim varijantama Hri-
Séanstva. HriS¢anska teologija definiSe ¢oveka
kao, po rodenju, greSnog; pretpostavija se da
njegova gresnost, na neki nacin, genetski po-
tite od prvobitnog greha Adamovog, prvog co-
veka koji je odrekao posluSnost Bogu. Prvo-
bitni greh bila je seksualnost te se ¢ovekova
putena priroda — izvor svih specifi¢éno ljud-
skih mana — pripisuje tome §to je €ovek, na
samom potetku svoje egzistencije, podlegao isku-
Senju Davola. Iz toga sledi da je hriSéanin
vazda kriv. Kriv je zbog toga S§to je cCovek.

skoj etici u Evropi, predmet je mnogih studija: Ro-
bert N. Bellah, »Reflections on the Protestant Ethic
Analogy in Asla«, The Journal of Social Issues, 19,
1963, str. 52—60; R. N. Bellah, Religion and Progress
in Modern Asia, New York, The Free Press, 1965;
S. N. Eisenstandt (ur.) The Protestant Ethic and Mo-
dernization: A Comparative View, New York, Basle
Books, 1968, deo III, str. 243--383.

) O razlid¢itim odnosima prema radu hri$éanskih teo-
loga, vidi H. Richard Niebuhr, Christ and Culture,
New York, Harper, 1951,
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Hridéanstvo govori o gre$nosti ljudske vrste i
podvlaéi, posebno u katoli¢koj varijanti, da ¢o-
vek ne moZe izbeéi grehu i da, stoga, mora
biti kaZnjen u Zivotu nakon smrti sve dok ne
namiri sve svoje greSne dugove. Moralna eko-
nomija hri§éanske teologije ué¢i da je Isus Hrist
kao spasitelj doSao da iskupi ljude od krajnijih
posledica greha — koje su nekad veéne muke
u paklu, a nekad prosto smrt. Hristova Zrtva
trebalo je da spase ljude snoSenja svin posle-
dica greha, da ih iskupi, premda po iradizio-
nalnom Kkatolickom uc¢enju, &ovek nikako ne
moZe u potpunosti izbeéi kazni. Sto fovek uopite
ima ikakvu nadu da ée stiéi u raj nakon priz-
nanja vlastitog greha, moze zahvaliti jedino
Hristovom posredovanju. Iza ove sheme je,
nesumnjivo, starozavetna jevrejska predstava
Boga kao strogog oca, uvek spremnog da kazni
neposlu$ni narod, uvek Zednog odmazde.

U procesu hristijanizacije evropske kulture,
ovakav pojam greha lako je postao deo sistema
drustvene kontrole u kojem su bili spojeni
briga Crkve za ¢ovekovo moralno ponaSanje i
potreba sekularnih vlasti za podani¢kom po-
slu$noSéu i bezbednim dru$tvenim poretkom.
Tako je Crkva postala ¢éuvarom opSteg dobra,
obezbedujuéi zahtevima vladara i drzava koji
su se ticali ispravnog ponaSanja naroda odgo-
varajuéu natprirodnu legitimnost. Sta je Cr-
kva definisala kao greh, svetovna vlast je ¢esto
sankcionisala kao zlo¢in, te su pojedinci bili,
na jednoj strani suofeni s javnom kaznom za
takva dela, a na drugoj, s nuzno$éu da izadu
na kraj s teretom usadenog im oseéanja krivice.
Ovaj proces internalizacije savesti znatno je
ubrzala Reformacija i, posebno, Kalvinizam,
Kako viSe nije bilo ispovedanja svesSteniku, sam
je Covek postao cCuvar vlastite savesti, a regu-
lacija je sve viSe, s ¢inilaca dru$tvene kontro-
le, prelazila u domen samokontrole pojedinca.
Psiholoski teret je bivao sve tezi jer je Kalvi-
nizam odbacio ’pojas za svasavanje’ Katoli¢an-
stva. Katoli¢ka crkva je, naime, propovedala
da ¢ovek ne bi trebalo da gre§i ali se — ima-
juéi u vidu &ovekovu slabost, pogre§ivost i
sustinski greSnu prirodu -— prilagodila tome
da ¢&ovek neizbeZno gre§i: ustanova ispovesti
predstavlja prilagodbu toj ¢&injenici. Kalvini-
zam je, sa svoje strane, jednostavno traZio od
ljudi da ne greSe, ne priznajuéi nikakve olak-
Sice zbog gre$nosti ljudske prirode — kalvini-
sti ne smeju grediti i moraju neprekidno pre-
ispitivati svoje ponadanje i svoje misli da bi
iz njih uklonili svako gre$no delo i svaku gre-
$nu misao, kako bi njihov Zivot bio poput Zi-
vota svetaca®).
%) Za najnoviji poku3aj 8ire primene Frojdove analize
religije 1 kulture (koji doduie ne obuhvata daleko-

istodne religije), vidi C. R. Badcock, The Psychoana-
lysts of Culture, Oxford, Blackwell, 1980.
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Jedna od kulturnih posledica hriiéanskog in-
sistiranja na grehu i osefanja krivnje $to ga
je ovo udenje potaklo, bila je i neuobidajena,
neraskidiva veza religije i morala u zapadnim
dru$tvima, na privatnom kao i na javnom pla-
nu. Neispravno pona$anje je povladilo ne samo
onostrane rdave posledice veé i neposredno kr-
$enje religijskog zaveta. Posledica takvog ¢&ina
bila je, uz to — barem kod socijalizovanog po-
jedinca kome je stalo do dru$tvenog ugleda
— i unutradnja psiholo$ka reakcija: ¢éovek se
bojao jer se ogreS§io o volju BoZju. Ljudi su
bili uznemireni i zabrinuti zbog svog pona$anja
ne samo zbog nepoznatih posledica svakog éina
u nekom neodredenom buduéem vremenu, veé
i stoga $to je svaki grefan ¢in — &in u svako-
dnevnim ekonomskim i dru$tvenim odnosima,
isto kao i svaki sakralni ili seksualni prekrsaj
— mogao biti znak da je éovekova dusa veé
prokleta. Za hri%¢ane je ovozemalijski Zivot bio
jedna i jedina prilika da se vr$i volja BoZja
i pokuSa zadobiti blaZen Zivot u vedénosti, a ne
tek jedna od mnogih reinkarnacija éije bi se
nedaée i neostvarene moguénosti mogle oripi-
sati rdavoj karmi nasledenoi iz davne proslosti,
i za koie se ¢ovek moZe ute$iti sefajuéi se da
mu predstoje i druge reinkarnaciie u koiima ée
se mozda veéma pribliZiti konaénom prosvet-
ljenju.

Privatizacija odgovornosti u Puritanizmu i pi-
etisticki i evangelistiéki stil Protestantizma u
XVII i XIX veku, izuzetno su duboko uticali
na kulturu nekih zapadnih zemalja. Zavisnost
od unutrad$nje kontrole ué¢inila je da ljudi usvo-
je veoma stroge moralistiéke nazore koji su,
i pored svog neformalnog delovanja, postali od-
rednica posebnog kulturnog stila, svojstvenog
ne samo, kako se ¢esto smatra, srednjim kla-
sama, ve¢ isto tako i &irokim slojevima niZih
klasa, onima koji su sebe ubrajali 'u posto-
vanja dostojne’. Javni éinovi postali su pred-
metom moralne procene, a privatni moral jav-
nih li¢nosti predmet stalnog interesovanja u
protestantskim zemljama. U razdoblju u ko-
me je Protestantizam bio najjaéi, osnovna pre-
okupacija postaje Ziveti Zivot ’svetiji od svoga
bliznjega’ — neformalno ¢uvanje tude savesti
postaje karakteristika zapadnih protestantskih
dru$tava, a moralna nepopustljivost karakte-
risti¢can oblik zabrane. Moralna tolerantnost
budisti¢kog dru$tva — i Teravada i Mahayana
tradicije — u odtroj je suprotnosti s moralnom
netolerancijom koja je &esto poprimala i poli-
ticku formu, a zadugo je bila tipiéno obeleZje
protestantskih kultura, u kojima su javna re-
putacija i privatni, napose seksualni, moral bj-
li tesno povezani. No, s istorijske taéke gle-
dista, i dalje ostaje otvoreno pitanje da li je,
u procesu usvajanja strogih merila moralnog
ponasanja, snaZna psiholoka sankcija oseéa-
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nja krivice zaista efikasnije sredstvo od manje

rigoroznih koncepcija veze izmedu akcije i od-

govornosti u nekim drugim religijskim tradi-
cijama.

Kako je mo¢ religije na Zapadu slabila, a ra-
cionalne snage Puritanizma se oslobadale svo-
jih religijskih korena, slabio je i oseéaj moralne
ispravnosti — doduSe ne§to sporije, zbog kul-
turnog zaostajanja. Sa slabljenjem religije, pre-
mda ne i kao njegova izri¢ita i neposredna
posledica, otpoéinje proces napustanja moralne
strogosti: rada se takozvani ’novi’ ili ’permi-
sivni moral’. Pre nekoliko godina je jedan fi-
lozof naslovio svoj niz predavanja pitanjem
’Sta je bio moral?, nagovedtavajuéi da smatra
da je era morala okonéana¥). Parola ’brini
svoju brigu’ predstavljala je jo§ jedan znak
is¢ezavanja drusStvenog moralnog koncensusa,
prvo u nekad protestantskim, a potom i u jo§
uvek nominalno katoli¢kim drus$tvima. Religija
i moral bili su tesno povezani te je slabljenje
religije nuZno dovelo do jednog stanja nesi-
gurnosti u moralnim pitanjima, i odbacivanja
ne samo ranijih moralistickih nazora nego i
opravdane zainteresovanosti za ulogu morala u
savremenoj kulturi. Zbog toga je socijalizacija
dece u modernim drustvima sve problemati¢ni-
ji poduhvat. Bez potpore religijskog misljenja,
moralno vodstvo nastavnika, pa i roditelja, go-
tovo je nemoguce. Koncesus je iS¢ezao a s njim
i javna podrika odredenom moralnom kodeksu.
MozZda bi dru$tva u kojima religija nije bila
u toj meri neposredni tvorac normi moralnog
ponasanja, mogla izbeéi posledice o kojima u-
pravo govorimo — sem ukoliko istoéni narodi
ne budu prosto oponasali moralno permisivno
ponaSanje kome smo danas svedoci na Zapadu,

Premda se sve mnogobrojne postojeée razlike
medu Kkulturama razli¢itih druStava ne mogu
pripisati specifi¢nom uticaju religije, veéina so-
ciologa sklona je da religijskim idejama, prak-
si i stavovima prizna odredujuéu ulogu u pro-
cesu formiranja druStava u proSlosti. Vie pa-
Znje je, razumljivo, bilo poklonjeno zapadnim
drustvima — kulturi u kojoj je nastala i sa-
ma sociologija — ali tek predstoje nepristra-
sna i objektivna ispitivanja uloge religijskih
ideja, prakse i ustanova kao i njihovog uticaja
na dru$tvenu organizaciju i razvitak drugih
drudtava. Ova bi istraZivanja valjalo preduzeti
pre no najsnaZnija struja u ovoj oblasti — pro-
ces sekularizacije — razori posebna religijska
obeleZja razliditih kultura. Religijsko naslede

) Pomenuti filozof bio je Alasder Mekintajer, tada

na Oksfordskom univerzitetu. Za filozofsku kritiku per-

misivnog morala, pogledaj C. H. 1 W. M. Whiteley, The

Permissive Morality, London, Methuen, 1964; a za ana-

lizu moralne promene Christie Davies, Permissive
Britain, London, Pitman, 1975,
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se danas u mnogim drustvima sve viSe odba-
cuje, religijski pogled na svet zamenile su ob-
jave nauke i tehnologije, te se i one strane
socijalnog Zivota koje je oblikovala religija
radikalno menjaju. Ovaj proces po sebi ugro-
Zzava ono 8to ljudi podrazumevaju pod kul-
turom: konstelaciju artefakata, norme, vred-
nosti, stavove i kolektivhe mentalne tvorevine
kojima ljudi, u datom dru$tvu, posreduju svoje
odnose i ureduju svoje poslove. Delovanje na-
uke na vrednosti mozida nije odveé snazno,
ali je sve racionalniji svetski poredak takav da
u njemu lako mogu nestati kulturne posebno-
sti ne samo pojedinih druStvenih klasa, etnié-
kih grupa, oblasti i starosnih grupa veé, isto
tako, i ¢itavih drus$tava. Nisam sklon da pove-
rujem da bi ikakvi ekonomski ili politi¢ki plo-
dovi uop$te mogli da nam nadoknade gubitak
kulturnog bogatstva i raznovrsnosti, i da na-
domeste jedinstvene manifestacije ljudskog du-
ha, budu li se stvari odvijale u tom pravcu.

U ovom trenutku na Zapadu jo§ uvek postoje,
bezmalo u tragovima, ostaci religije, ali bi se
moglo reéi da zapadne kulture zive od kapitala
posudenog od vlastite religijske proS$losti. Ni
u kom slu¢aju nije jasno kakva to vrsta dru-
§tva zapravo nastaje s iS¢ezavanjem religijskih
vrednosti. Posledice, ne samo po umetnost i vi-
soku kulturu nego — a to je, mozda vaznije
— i po drustveni poredak, druStvenu odgovor-
nost i individualni integritet bi mogle biti ta-
kve da dovedu u opasnost i sami opstanak za-
padne civilizacije. Ukazivati da bi do toga mo-
glo doéi nikako ne implicira da su posebne re-
ligijske vrednosti zapadnog drustva bilo intrin-
siéno, bilo specifiéno nuZne za odrZanje civi-
lizacijskog poretka. Ovde je pre re¢ o tome
da se nagovesti da bi se, barem u zapadnom
drustvu, moglo dogoditi da funkcije Sto ih je
nekad vrsila — ili bar pomagala — religija
ostanu neobavljene. Otuda i pitanje da 1i ée
7ivot u buduénosti ikada moéi da bude potpuno
human bez delovanja nekog od tih ¢inilaca.

(Prevela s engleskog VERA VUKELIC)
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