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"Kolikogod se dugo vratili u povijest,
Cak i prije prvih pisanih spomenika,
postoje dokazi da je religija i reli-
gioznost bila kljuéni aspekt Zivota."

(Religije svijeta) '

Religija i religioznost javljaju se unutar ¢ovjekove povi-
jesti kao iskonska ljudska teznja da na svom Zivotnom putu
pronade "jo§ Nekoga", religijskim rjeénikom reéeno, da pron-
ade Boga. Zapravo, to je pokuSaj da se dade konadan i cjelovit
odgovor na iskonsku i temeljnu ¢ovjekovu teznju za konacnim
smislom postojanja, njegovu egzistenciju i traZzenja da se na
temelju vlastite imanentnosti, ograni¢enosti, kontingentnosti i
uvjetovanosti "dode" do Transcendentnoga, Bezgrani¢noga,
NuzZnoga i Neuvjetovanoga Bica.

Religija i religioznost, dakle, korijene se u neutaZivoj ljud-
skoj potrebi za sveobuhvatnim smislom viastite egzistencije,
potrebe da covjek transcendira kako puku realnost imanentno-
ga svijeta tako i vlastito postojanje na zemlji. Naime, religija i
religioznost, na sebi svojstven i specifi¢an naéin, impliciraju
cjeloviti Covjekov svijet - makro i mikrokozmos.

1z ovoga zapravo proizlazi nemogucnost da ¢ovjek samo
svojim razumom i svojom diskurzivnom spoznajom integralno i
u potpunosti "zahvati" ovaj vrlo slozeni fenomen i dade defini-
tivne, konaéne odgovore na "prva pitanja naSe mladosti i zad-
nje pitanje nae starosti" (Cimié, 1971.).

Religija i religioznost, medutim, za autentiéne, osobno
uvjerene vjernike nije samo "prvo pitanje mladosti i zadnje
pitanje starosti", nego pitanje smisla cjelovitog Zivijenja, pitan-
je nakojemu se temelji, ovdje i sada uvijek i svugdje, cjelokup-
na vjernicka egzistencija. Onima, naime, "kojima je Bog Zivo
iskustvo, ostaje uvijek put vjere" (Welte, 1978.).

Za iskus(tve)ne vjernike, vjernike koji svoju vjeru temelje
ne samo na iskustvu 1 predaji prethodnih vjernikih narastaja -
tradiciji ili pukom svjetonazorskom pripadanju odredenom
religijskom sustavu, nego na vlastitoj, osobnoj uvjerenosti u
Bozje postojanje i vjernosti Njemu, religija i religioznost nipo$-
to nisu samo "prva pitanja mladosti i zadnje pitanje starosti",
nego pitanje integralnoga Zivota, pitanje o cijem odgovoru
(o)visi cjelokupni njihov Zivot. Na odgovoru na to temeljno
pitanje ljudskog Zivljenja, za takve vjernike, stoji ili pada

UvOD




Stipe Tadi¢
TraZitelji S vetoga

cjelovita (ovozemaljska) egzistencija.

Naime, u éovjekovom Zivotnom iskustvu podruéje religije
i religioznoga nije kao i druga podrudja ljudskoga djelovanja.
Ono je potpuno specificno, "privilegirano” podrudje - podrué-
je iskustva i dozivljaja, Svetoga, Transcendentnoga,
Numinoznoga Bi¢a. Religija i poglavito religioznost kao njezin
subjektivni izraz, odnosi se na ono misteriozno® i tajanstveno
podruéje covjekova odnosa sa svojim Bogom, odnosno na one
najdublje, najintimnije i najunutarnjije dimenzije ljudske egzis-
tencije. (Onako kako ¢ovjek misli u svome srcu takav je!).

U istraZivanju i proudavanju fenomena religije i reli-
gioznosti nije, dakle, dostatno proucavati i gledati samo religi-
jske "objektivacije": Sveta pisma, mitove, ritual, religijski jezik
simbola, religijska ucenja (doktrina, nauk) i navike. Valjalo bi
prije svega gledati na samo ¢injeni¢no stanje, odnosno proces,
dogadanje i navlastito Zivljenje religije: na odnos i religiozno
ponasanje onoga koji vjeruje, moli se, Zrtvuje i (religiozno)
Zivi.

Upravo tu nam se religija i religioznost nadaje kao Cov-
jekov odnos prema Bogu, boZanskom, svetom ili, kako rece
Karl Barth "neemu posve drugom". Unutar toga odnosa
oblikuju se svi drugi Covjekovi odnosi, cjeloviti vjernikov
zivot. Zelimo li, dakle, saznati $to religija subjektivno znaci
onome tko vjeruje, a ne samo vanjske (objektivne) forme i rit-
ualne Cinjenice religijskoga Zivota, moramo pitati same
vjernike 1 pritom maksimalno uvazavati njihove iskaze 1 misl-
jenja. Ne postoji, naime, drugacija religija i religioznost nego
onakva kakvu vjernici vjeruju i Zive.

Ovakav pristup pokazuje se upravo najprimjerenijim u
istrazivanju Zzivljene religije i religioznosti u novim eklezijal-
nim pokretima koji su "predmet" istraZivanja ovoga rada.

Jednostran pristup ovom fenomenu mozZe dovesti do
povrsnih, pa ¢ak i krivih zaklju¢aka. Naime, dok su se neki
suvremeni seizmografi religijskoga fenomena bavili padom
institucionalizirane religijske prakse, slabljenjem drustvene
mo¢i religijskih institucija u suvremenoj civilizaciji i nastojali
proniknuti fenomen i proces sekularizacije (S. Acquaviva, K.
Dobbelaere, B. Wilson), dotle su drugi opravdano primjecivali
da se teorija sekularizacije temelji na rezultatima istraZivanja
tradicionalne crkvene religije te da ona o budenju Zelje za
iskustvom i dozivljajem svetoga (Svetoga!)® i njegovu
"povratku", koji se tako snazno o€ituju u novim eklezijalnim i
religijskim pokretima, nema §to re¢i. Razumije se pak da se
ovim ne Zeli umanyjiti vrijednost prou¢avanja religijskih "objek-
tivacija” ili osporiti proces i postojanje fenomena sekularizaci-
je, nego samo ukazati na njihove heuristiCke nedostatnosti u
proucavanju Zivljene religije i religioznosti u suvremenim



religijskim revivalima. Medu potonje sociologe religije treba
ubrojiti P. Glasnera, Th. Luckmanna. M. Yingera i dr.

Stoga se u suvremenoj sociologiji religije i zapodijevaju
dispute o implicitnoj,' svjetovnoj,® nevidljivoj,* difuznoj,’
puckoj religiji* a veliki broj istrazivanja bavi se suvremenim
religijskim pokretima i sektama.

Tako su se primjerice P. L. Berger, uz Starka i lannaconea
glavni zastupnik teorije o religijskome trzi§tu,” kao i R. N.
Bellah, tvorac teorije o svjetovnoj (civilnoj) religiji, gotovo u
potpunosti okrenuli istrazivanjima novih sekta i modernih vjer-
skih grupacija i duhovnih pokreta kako u Crkvi tako i izvan
nje.

No, neki bitno unutarnji dozivljaj, osjecaj, stav, motiv,
miSljenje i nadin Zivota, a Zivljena religija i religioznost u
novim eklezijalnim pokretima sve to ukljuéuju i po sebi
izravno jesu, teSko je odrediti, definirati, izre¢i, formulirati. Sve
kad bi nam to i po$lo za rukom ostala bi nedoumica koliko je
ono pomocu ¢ega smo na vani manifestirali taj bitno nutarnji
dozivljaj i iskustvo vjerno "prenijelo sliku" onoga §to se u nama
dogada (ili se ve¢ dogodilo).

U ovom se radu Zelimo usredoto€iti upravo na istraZivanje
suvremenih ("novih") eklezijalnih pokreta i gibanja u
Katoli¢koj crkvi u Hrvata.

1 u Hrvatskoj je, naime, popustanjem strogo represivnih
odnosa prema religiji i Crkvi i, uvjetno receno, "demokratizaci-
jom” drutva u biviem socijalistickom sustavu kasnih Sezde-
setih godina, i (po)koncilskim otvaranjem Crkve doslo do
intenzivnijeg i bujnog duhovsko-karizmatskoga i molitvenog
gibanja. Niknule su neke spontane molitvene zajednice, ponaj-
prije medu studentskom mladezi," biblijski kruzoci i tribine,
zatim eklezijalni pokreti fokolara, kursiljista, neokatekumena,
bracnih vikenda, ...

Premda se u vrijeme bojovnoga ateizma i marksisticke ide-
ologizacije drustva na na$im prostorima religija vise manifesti-
rala kao masovna, pucka i kolektivna i u na$oj je Crkvi (kon-
cem Sezdesetih i polovicom sedamdesetih) doslo do nicanja
razli¢itih pokreta, gibanja, traZenja osobnoga vjerni¢koga
iskustva i Zelje za osobnim pripadanjem Crkvi.

Za opce sociologijske vidike najvaznije je pak sljedece
pitanje: Koji su to uzroci potakli danasnje, od seizmografa
religijskoga i druStvenoga ponasanja nepredvideno, bujanje i
nicanje sakralnih druzbi, duhovnih gibanja, novih religijskih i
eklezijalnih pokreta? Premda ¢emo iscrpnije i cjelovitije
odgovore, glede eklezijalnih pokreta na nasim prostorima,
potraziti na sljede¢im stranicama ovoga rada, moZemo odmah
reci da su uzroci svakako dvostruki i da se nalaze i/ili u pros-
toru Crkve i/ili u prostoru suvremene civilizacije i suvremenoga
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drustva.

Za sociologa religije, naime, jedan od glavnih ¢imbenika
pojavka novih, kako religijskih tako i eklezijalnih pokreta,
grupa, zajednica, gibanja svih vrsta i formi svakako treba
traZiti u novovjekovnom fenomenu i procesu sekularizacije
koja je po sebi i na izravan nacin dru$tveno-(a)religijski proces
i fenomen i to ne samo suvremenih modernih drustava nego i
tradicionalnih religijskih institucija. No, o tom ¢ée procesu i
fenomenu biti vise govora u sljedeé¢im poglavljima rada.

Za sada nam ostaje tek napomenuti da se pojavak i zauzeti-
je djelovanje pripadnika novih eklezijalnih pokreta u nasoj
Crkvi i na naSim prostorima javlja koncem Sezdesetih i
pocetkom sedamdesetih godina.

Dva su vremenski gotovo koincidirajuca temeljna dogada-
ja prethodila njihovu pojavku i djelovanju. Prvi je popustanje
strogo represivnih odnosa prema religiji i Crkvi onda$njega
vladaju¢eg komunisti¢koga reZima i njegovo relativno
otvaranje demokratskim druStvima Zapada u kojima su neki
eklezijalni pokreti ve¢ bili znacajno ukorijenjeni (Ivancic,
2001.; Grubisi¢ i sur. 2001.). U tom je periodu studentima
teologije dopusteno studiranje u Rimu i drugim inozemnim
teolo§kim uéili§tima. Upravo su se oni na svojim studijima
najéesce i susretali s novim pastoralnim metodama i zauzetim
djelovanjem pripadnika novih eklezijalnih pokreta koji su u
demokratskim zemljama Zapada ve¢ imali stanovito iskustvo i
&vrsto ukorijenjenje svojim djelovanjem, stjecanjem osobnoga
vjerni¢koga iskustva, metodama apostolskog poslanja i
vjerni¢koga angazmana nastojali su prenijeti to korijenje i na
prostore Crkve u Hrvata.

Polovicom Sezdesetih godina u ondasnjoj drzavi pomalo
popustaju strogo represivni odnosi te splaSnjavaju oStra kon-
frontiranja izmedu Crkve i drzave. Biv$a drzava ublazava svoju
ideologicnost i po€inje se otvarati Zapadu. Na razini crkveno-
drzavnih odnosa 1966. potpisan je protokol o suradnji izmedu
Svete Stolice i Jugoslavije."

Drugi jo§ vazniji dogadaj jest Drugi vatikanski koncil
(1962.-1965.), koji je cijeloj Crkvi, a time 1 Crkvi u Hrvata, bio
znadajan iskorak prema suvremenom svijetu i uspostavljanje
dijaloga s njime. Svojim znadenjem on uvelike nadmasuje
okvire samo Katolicke crkve. Koncil je doista znacio preokret
koji je formirao unutarnji i vanjski Zivot u suvremenom povi-

" jesnom hodu Crkve. Na globalnom planu Sabor je donio bitne

poticaje za razumijevanje suvremenih drustvenih dogadanja i
recentnih drustvenih procesa u suvremenom svijetu, Zelju da se
stupi u dijalog sa suvremenim svijetom i reagira shodno apos-
tolskom poslanju Crkve: sluZenjem, moralnom zauzeto$¢u i
molitvenom ustrajno$éu. Koncilska ekleziologija zajedniStva,



saborsko izri¢ito priznavanje autonomije temporalnih vrednota
i razumijevanje Crkve kao znaka i ¢uvarice transcendentnosti
ljudske osobe svakako smjeraju istome cilju. Svojim pastoral-
nim usmjerenjem, nedogmatskom 1 nedoktrinarnom usm-
jerenoscu Sabor je doista (0)znacio posve novo razdoblje u
povijesno-vremenitom hodu Crkve. Svojim naukom o opcéem
sacerdociju BoZzjeg naroda i ekleziologijom zajednistva otvorio
je prostor novim formama komunitarnog Zivljenja, dao snazne
poticaje djelovanju ve¢ postojecih crkvenih pokreta, dao dopri-
nos nastanku novih crkvenih pokreta, angazmanu laika i prido-
nio novim gibanjima u Crkvi. Sabor je, prihvativsi pozitivnu
sliku svijeta, naglasio €injenicu da suvremeno Covjecanstvo
Zivi u svijetu koji se neprestano mijenja i da je jedna od prior-
itetnih zadac¢a Crkve prepoznavanje “znakova vremena». A
medu suvremene znakove vremena svakako valja ubrojiti
nicanje i bujan rast suvremenih eklezijalnih pokreta.

Koncilu, njegovu znacenju i doprinosu crkvenim gibanji-
ma i pokretima ponovno ¢emo se opSirnije vratiti poslije. Sada
nam pak ostaje pojaSnjenje i operacionalizacija klju¢nih,
odnosno osnovnih pojmova s kojima ¢emo se susretati u ovome
radu.

Osnovni pojmovi su pokret, eklezijalni pokret, grupa,
crkva, sekta, sekta u crkvi, komunitarnost, zajednica, zajednist-
vo. Mozda je jo§ samo potrebno dobro naglasiti da se svi ter-
mini, a poglavito oni koji ve¢ imaju vrijednosne konotacije kao
§to su sekta, sekta u crkvi, ... nastoje upotrebljavati u vrijed-
nosno neutralnom znacenju.

Stipe Tadi¢
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Svako povijesno razdoblje, kako u drustvu tako i u Crkvi,
ima svoje vlastitosti i svoja specifina socioreligijska i
drudtveno-kulturna obiljezja. Moderno vrijeme, narocito nakon
Drugog svjetskog rata oznaceno je vrlo dinamiénim i brzim
promjenama na svim podrucjima druStvenoga Zivota. Te
dinamiéne i brze druStvene promjene nisu mogle ostati bez
svoga odjeka ni u Katoli¢koj crkvi koja je tek Drugim vatikan-
skim koncilom (1962.-1965.) napravila iskorak prema suvre-
menom svijetu. Naime, tek je taj Koncil svojim naglaskom na
cjelovitosti Bozjeg naroda otvorio laicima vrata djelovanja i
"pokazao da kler nije sredite Crkve nego da postoje druga
sredista kojima je kler samo sveta sluzba" (Ivan¢i¢, 1984.).

U Crkvi je, medutim, kroz svu njezinu dvomilenijsku povi-
jest, unato¢ ili ba§ zbog dihotomne podjele BozZjeg naroda,
dolazilo do lai¢kih gibanja i pokreta.” No, tek je nakon Drugog
svjetskog rata, odnosno Drugog vatikanskog koncila, doslo do
novih eklezijalnih, gibanja, previranja, pokreta koji se ostvaru-
ju u zajedni¢arskom Zivljenju i funkcioniraju na nacelima i
zakonitostima ve¢ih ili manjih grupa i zajednica. Ova eklezijal-
na previranja, gibanja ili pokreti nisu rezultat pastoralnog plani-
ranja, nisu izvana utvrdeni nikakvim zakonskim crkvenim for-
mama", nemaju ¢vrstu izvanjsku strukturu, nisu nastali kao
plod teoloskih spekulacija i nisu ustanovljeni nikakvim aktom
crkvene hijerarhije.

U konstituciji o Crkvi u suvremenom svijetu (GS 7.)
Drugog vatikanskog sabora kaze se da se "CovjeCanstvo danas
nalazi u novoj epohi svoje povijesti”. To se, naravno, odrazava
1 u vjerskom Zivotu: "Siroke mase prakticki napustaju religiozni
zivot", drugi pak dolaze na temelju "osobne odluke za vjeru do
Jednog Zivijenog iskustva Boga".

Upravo ovi posljednji koji na temelju “osobne odluke za
vieru dolaze do jednog Zivijenog iskustva Boga" u novim eklez-
ijalnim pokretima na na§im prostorima, "predmet" su ovog
rada.

Uvodne napomene
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Pokret
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Ciljevi svake (religijske) institucije odnose se na ritual
(bogosluzje), na socijalizaciju €lanova, usvajanje, interiorizaci-
ju vrednota, stavova, normi pona$anja i Zivota, te na stvaranje
osjecaja pripadnistva svojih ¢lanova (religijsko pripadanje,
kohezija grupe). Za realizaciju tih ciljeva svakoj su (i religi-
jskoj) instituciji potrebne multidimenzionalne forme
udruzivanja.

Nijedno drustvo, pa tako ni Crkva kao drustvo vjernika, ne
moZe se sastojati samo od primarnih drustvenih grupa. U
svakom drustvu postoje i nestrukturirane skupine, mase, agre-
gacije, rubne skupine... U ovom ¢emo se radu baviti suvre-
menim eklezijalnim gibanjima, pokretima koji se, ne po svom
utjecaju i znaenju, nego po oficijelnoj ustrojenosti Crkve
nalaze najéeS¢e na marginama crkvenog dogadanja. Pri
istrazivanju suvremenih crkvenih pokreta radi se zapravo o
istrazivanju selektivnih skupina u Crkvi koje su, gledano sa
socioloskog zrenika, eminentno elitisticki ustrojene.

No, da bi se tocnije odredio “predmet” istrazivanja,
potrebno je, kako je ranije istaknuto, terminolosko pojasnjenje
vaznijih pojmova. Kljuéni pojmovi koji se upotrebljavaju u
ovoj knjizi su: pokret, grupa, zajednica, crkva, sekta, sekta u
crkvi. S glediSta strukture udruzivanja ovi su pojmovi hetero-
geni, priliéno neprecizni i vrlo opceniti da bi doista mogli
odrediti suvremena eklezijalna previranja, gibanja i pokrete.

Zelimo i opisati dinami¢ni tijek povijesti i turbulentna
dogadanja u njoj uvijek ¢emo se susresti s rijeju pokret ili
nekim pokretom. Kad je o pokretu rije¢, uvijek se radi o
drustvenom, kolektivnom, grupnom ponasanju ljudi.

Rije¢ pokret (po-kret!) etimoloski oznaava neko
druStveno kretanje, gibanje, tijek, dinamiku, previranje,...
Glavno obiljezje mu je, dakle, kolektivni spontani polet i zanos.
Pokreti se "ne osnivaju”, oni "nastaju” i "radaju se" kao Zivljeni
odgovori na odredenu drustvenu situaciju ili religijske izazove
svojega vremena. Pokret se "rada" i nastaje redovito u "bazi" i
strukturira se koherentno iz nutrine.

U nastajanju nekog pokreta kljuénu ulogu obi¢no ima
(karizmatski) voda, ili inicijalna grupa ljudi. On ili oni su
doista pokretadi i organizatori pocetnoga gibanja. Osim toga,
on ili oni, ne samo da daju snazne prve poticaje pokretu, nego i
snazno utje¢u na daljnje (moguce) ustrojavanje pokreta.

Medu temeljna obiljeZja pokreta svakako spadaju:
a) ideje vodilje i zajednicki duh na temelju kojih se ¢lanovi
udruzuju.



b) okupljanje se gotovo uvijek dogada oko nekog (kariz-
matskog) vode ili neke inicijalne grupe ljudi ili prijedloga neko-
ga vode ili grupe.

c¢) ¢lanovi nekog pokreta ne prepoznaju se po nekom statu-
tu ili kodificiranim pravilima pona$anja, nego po nekoj doktri-
ni, nauku, u€enju ili, jo§ preciznije kazano, po praktiénom pon-
afanju koje snazno karakterizira pripadnike pokreta.

d) pristup u ¢lanstvo pokreta nije formalan nego egzisten-
cijalan; pokretu se pripada bez iskaznice ili formalnog upisa, a
obnavlja se uvijek na novom pristupu novih &lanova.

Vrlo opéenit pojam grupnog pona$anja ljudi obi¢no se,
prema strukturi, dakle nalinu organiziranja grupe, dijeli na
strukturirane 1 nestrukturirane grupe. U nestrukturirane grupe,
grupe u vrlo Sirokom smislu, obi¢no se ubraja masa, publika i
drustveni pokret. Stupanj organiziranosti, odnosno na¢in na
koji se grupe organiziraju glavni je kriterij podjele grupa na
strukturirane i nestrukturirane. Razumje se pak da svaka grupa
ima neki stupanj integracije. Osjecaj sigurnosti §to ga neka
grupa pruza svojim ¢lanovima uvelike ovisi o tom svojstvu
grupe. I dok je stupanj integracije u nestrukturiranim grupama
vrlo nizak, naroéito kod mase i publike, dotle je kod strukturi-
ranih grupa vrlo visok.

Nestrukturirane grupe imaju redovito veliki broj osoba,
koje su vrlo labavo povezane s malim medusobnim utjecajem
¢lanova jednih na druge. To su zapravo socijalni agregati ili
skupine. Kod strukturiranih grupa broj pripadnika moze biti
mali, ali i vrlo velik. I dok se na masama i publici, kao nestruk-
turiranim grupama i neartikuliranim skupinama nije potrebno
posebno zadrzavati, potrebno je nesto vise reéi o dru§tvenim
(socijetalnim) i religijskim pokretima kao formama nestrukturi-
ranog grupnog ponasanja.

Stipe Tadi¢
Trakitelji Svetoga

Drustveni (socijetalni) pokret

U svim podru¢jima druStvenog Zivota i u svim razdobljima
povijesti, naro€ito onim dinamiénijim, turbulentnijim i burni-
jim, susre¢emo se s nekim pokretom ili pokretima kao glavnim
nositeljem drustvenih ili povijesnih zbivanja. Kad je pak rije¢ o
kolektivnom ponasanju ljudi misli se prije svega na ponasSanja
skupine ljudi kao cjeline a ne na ponaSanja pojedinaca koji ih
¢ine. Naime, skupina, pokret, grupa, organizacija, uvijek su
nesto vise negoli mehanicki zbroj pojedina¢nih ponaSanja ljudi
koji su u njima. Stoga se i moze reci da je skupina, pokret,
grupa, zajednica, "starija" od ljudi, odnosno nadredena pojed-
incima koji ¢ine odredenu skupinu, pokret ili grupu.

Za sve druStvene pokrete karakteristicno je da nastaju
spontano, iz "baze" i ne predstavalju formalno organizirane
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skupine. Pokreti, dakle, po svom spontanom nastajanju i po
svojoj definiciji sobom veé nose obiljezje relativne nepredvidi-
vosti ponasanja.

Za kolektivno ponasanje ljudi koji pripadaju socijetalnom
pokretu karakteristi¢no je postojanje namjere, Zelje da se pos-
tojece stanje stvari promijeni, da se realizira neka ideja ili rjesi
neki (goruéi) druStveni problem. Pokreti su dakle, potencijalni,
¢imbenici druStvenih promjena. Oni to realno postaju onda
kada prerastu u organizacije ili druge strukturirane grupe.

Nuzan (psiholo$ki) substrat za socijalni pokret, i moZebitne
organizacije u koje mogu prerasti jest nastojanje veceg broja
ljudi da zajednicki rijese neki drustveni problem koji se dozivl-
java kao zajedni¢ki. Uvijek se teZi za nekim strukturnim prom-
jenama. Isti cilj, koji jo§ ne mora biti i zajednicki, svakako je
glavno obiljezje ¢lanova nekog pokreta. Pokret je dakle obil-
jezen jo§ uvijek neorganizirano§cu a time i disperzijom svojih
¢lanova. Clanovi nekog pokreta su naprosto mnogobrojni
geografski difuzni ljudi ili grupe ljudi.

Komunikacija i kontakt medu ¢lanovima nekog pokreta
nije neposredna (face to face) nego se najcesce odvija sredstvi-
ma javnog priopcavanja ili ¢ak, u totalitarnim rezimima, (kao
§to je to Cesto bivao slucaj kod pripadnika eklezijalnih pokreta
u komunisti¢kom sustavu) usmenim prenosenjem poruka.

Socijetalni pokreti po stupnju organiziranosti nalaze se
negdje na prijelazu iz nestrukturirane u strukturiranu skupinu.
Oni su (jo§ uvijek!) nestrukturirana skupina, a onda kad to
postanu bit ¢e organizacije ili velike druStvene grupe.

Vazno obiljezje drustvenih pokreta je da pripadnici imaju
neki ideoloski sadriaj, odredene iste (zajednicke) ideje i
uvjerenja i usmjerenje prema rjeSenju nekih problema ili da
teze promjeni nekih drustvenih struktura. Samorazumljivo je
pak da ideje, uvjerenja i tendiranje k promjenama mogu biti
maleni i bezna¢ajni povodi prethodnice velikih, dalekoseznih i
povijesnih promjena. Velike revolucije u povijesti imale su
naoko male i beznacéajne povode.

U genezi svakog socijetalnog pokreta moguce je razliko-
vati Getiri integralna, konstitutivna dijela, odnosno "sastavna
elementa" pokreta. .

a) snazno i naglaseno nezadovoljstvo s postoje¢im stanjem
u drustvu, odnosno izrazito nezadovoljstvo sa statusom quo

b) uéinkovito rukovodstvo: ¢esto personalizirano u jednoj
snaznoj osobi, jednom &ovjeku, vodi, koji ima karizmatska
obiljezja i sljedbenicima pokreta pruza maksimalnu mogucnost
identifikacije

c) plan angazmana i akcije koji ukljucuje jasan i specifican
program za postizanje ciljeva (ovdje pokret ve¢ prerasta u orga-
nizaciju!)



d) sustav simbola, uvjerenja, norme, glazba, ritual i ostali
potrebni "rekviziti" za izvodenje programa.

Sto se pak tice ciljeva koje socijetalni pokreti Zele poluiti
u drustvu, pokreti se mogu klasificirati na: revolucionarne i
reformatorske. 1 dok revolucionarni drustveni pokreti sumnjaju
u same temelje postojecih drustvenih struktura, ili barem u nji-
hove bitne dijelove, te Zele upravo njih radikalno mijenjati,
dotle reformatorski pokreti prihvacaju glavne temelje na kojima
se zasniva drustvo 1 strukture na kojima ono poéiva te unutar tih
okvira Zele provesti vece ili manje promjene i poboljsanja.

Iz povijesti je pak poznato da su religijski pokreti imali
uglavnom reformatorska obiljezja. Cak i onda kada su se s vre-
menom pretvorili u radikalne, kao protestantizam na primjer,
oni su uglavnom uvijek tezili za reformama postojece religijske
situacije u odredenom vremenu i u odredenim dru§tvenim okol-
nostima. Razumije se da i religijski pokreti uvijek sobom nose
stanoviti protest. Tako je, sa socioreligijskog stajalista, istiCe
poznati pastoralni teolog Paul Maria Zulehner, (1989., 103)
pojavak Isusa u Izraelu bio “religijski protest”.

Tri su dominantna modela u suocavanju drustva s “religi-
jskim protestom™ J. Wach (1962., 176-232.). Prvi je prihvacan-
je onog §to pokret trazi. Obi¢no izaziva obracenje i temeljitu
obnovu - prorok postize svoj cilj. Drugi je ogranicenje djelo-
vanja pokreta, odnosno ogranic¢eno prihvacanje njegovih zaht-
jeva: pokret koji je nastao kao protest, postize rezultate u
ograni¢enom segmentu drustva koje se na taj nacin oslobada
potrebe za korjenitom promjenom koju pokret trazi. (Tako su
neke redovnicke zajednice, koje su zapocele kao pokret protes-
ta, polako institucionalizirane i ustrojene kao crkveni redovi).
Treéi model je eliminacija, a metode koje vode takvome mode-
lu su razligite. Od zabrane govora, suspenzija i izopcenja pa sve
do najdrasti¢nijeg nadina fizicke likvidacije (proroka) i/ili nje-
govih najblizih sljedbenika.

Pokret usmjeren prema cilju postizanja onoga §to pripadni-
ci jo§ nemaju, a drze opravdanim da to imaju, u dru$tvenim se
znanostima najée$ce naziva akvizitivni ili protagonisticki
drustveni pokret. Svi druStveni pokreti usmjereni prema
poboljsanju situacije, odnosno drustvenog polozaja odredenih
dijelova populacije jednog drustva su takvi pokreti. Takvi su
pokreti, na primjer, feministicki pokret ili pokret za prava
crnaca.

Drustveni pokreti ¢iji je cilj obrana ili spasavanje od nece-
ga i u kojima pripadnici postiZzu osjecaj za§ti¢enosti i smanjuju
strah od dolazece katastrofe su obrambeni pokreti. Na religi-
jskom planu u ovu kategoriju pokreta spadale bi sve apokalip-
ticke sekte. Njihov je neposredni cilj zaStita izabranih pred
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dolazecom katastrofom "Sudnjega dana" ili drugog Kristovog
dolaska - parusie.

Protestni socijetalni pokreti su oni pokreti koji u sebi imaju
jaki naboj prosvjeda protiv dominirajuceg obrasca pona$anja,
kulture, vladajuéih normi i struktura u drustvu.
Samorazumljivo je pak da pritom traze i zadovoljenje nekih
svojih odredenih potreba. Budu¢i da je u drustvenim previra-
njima inace uvijek lakSe znati protiv ega je netko negoli za §to
je netko, protestni socijetalni pokreti se lakSe i brze uocavaju i
vide nego protagonisticki pokreti. Tako je, primjerice, na religi-
jskom planu prije zapaZena kontestirajuca, podzemna crkva'
negoli karizmati¢ki pokret. No, obiljezja protestnih i protago-
nistickih pokreta obiéno se mogu naci gotovo i u svakom poje-
dinaénom pokretu. Naime, metodologkih razloga radi, pokreti
se mogu (idealno tipski) dijeliti u odredene skupine i klasifici-
rati po odredenim prevalirajuim obiljezjima. U konkretnom
praktiénom Zivljenju pojedinih pokreta mogu se naci slozena
obiljezja protestnih i protagonistickih pokreta. Tako su, na
primjer, hipijevski i studentski pokreti §ezdesetih godina imali
uglavnom u svojim poéecima obiljeZja protestnih pokreta usm-
jerenih protiv dominirajuceg kulturoloskog obrasca ponaSanja
“Zivljenja u plastiénoj kulturi” suvremenog svijeta "bez
sadrzaja i smisla", da bi se kasnije razvili u protagonisticke
drustvene pokrete “oslobodenja od slobode”. Onda kada se s
protesta protiv nefega prelazi na usmjerenost, odnosno akciju
za nesto tada protestni socijetalni pokreti prelaze u akvizitivne.
Na religijskom planu izraziti primjer protestnog pokreta bila je
kontestirajuca, podzemna crkva, ali gotovo nikakvih rezultata
nije imala na planu protagonistickog, odnosno akvizitivnog
gibanja.

Suvremena civilizacija i suvremeni nacin Zivota svojom su
dinamikom uvelike ugrozili Zivot u primarnim druStvenim
zajednicama. Time se (psiholoska) potreba za njima kod ljudi,
naro¢ito mladih nije smanjila nego jo§ viSe povecala.
Smanjenjem znacenja uloge koju je u tradicionalnim drudtvima
imala primarna grupa, obitelj, prijateljske grupe u susjedstvu i
sl., raste kod ljudi potreba za zajedniStvom, podrskom, sig-
urno$cu, ... Potrebu za njima nastoje zadovoljiti u tzv. susretnim
grupama.

Drustveni pokreti ¢iji je smisao manifestiranje odredenih
uvjerenja, osjecaja, (modnog, glazbenog,) stila nazivaju se
ekspresivni socijetalni pokreti. Njima su vrlo sliéni i za nas
najvazniji kultni pokreti u kojima se uvijek radi o izrazitom
naglaSavanju religijsko-religioznog momenta Zivljenja. Taj
moment zauzima sredi$nje mjesto u egzistenciji njegovih pri-
padnika. Gotovo su i sve velike tradicionalne religije, a sekte
su to per definitionem, nastajale kao kultni pokreti.



Socijetalni pokreti su u svojoj biti i po definiciji nestruk-
turirane i neorganizirane skupine. Oni se postupno, uzajamnim
djelovanjem ¢lanstva, mogu razviti u organizacije ili institu-
cionalizirati. Institucionalizacijom nekog pokreta, povijest je to
zorno i uvijek nanovo pokazivala, u znaajnoj se mjeri gubi
izvornost, prvobitni zanos, polet, spontanost i karizmatiénost
pokreta.

Kako je religija, (za sociologe, drustvena ¢injenica!) jedan
dio drustvenosti tako su i religijski pokreti po definiciji
drustveni (socijetalni) pokreti. Dakle superordinirani pojam
religijskom pokretu je drustveni (socijetalni) pokret.

Razumije se pak da se religijski pokret, kao uostalom i
religija od drustvenosti, uvelike razlikuje. Osim $to je orijenti-
ran primarno na promjenu religijske situacije u datom drustvu,
ili ¢ak na promjenu odredenog religijskog sustava ili nekih nje-
govih dijelova, religijski pokret ima i mnoga druga svoja obilj-
ezja i druge svoje specificnosti.

On se, idealnotipski govoreci, razlikuje od drustvenog
pokreta upravo onako i onoliko kako i koliko se religija raz-
likuje od drustva. Religijski pokreti u svojim su poéecima, kao
§to E. Tréeltsch' govoreci o razlikama izmedu crkve i sekte
implicira, uvijek tek neka vrsta difuznih protestnih pokreta. Na
religijskom planu ti difuzni mali pokreti kasnije se mogu razvi-
ti u velike religijske sustave, "inkorporirati" se u postojece
religijske sustave ili pak stvoriti vlastite manje religijske
skupine (sekte!).

Naime, mnogobrojnim tipologijama i razlikovanjima
izmedu dva glavna (idealna) tipa vjerni¢kog okupljanja: Crkva,
sekta, Stark i Bainbridge (1985.) nastoje konfrontirati teoriju o
religijskim pokretima. Uvode dva temeljna pojma: vjerske
pokrete i vjerske institucije. Kriterij razlikovanja im je odnos
viernickih zajednica prema drustvenom okruzju u kojemu se
nalazi, dakle izvan religijski a ne religijski kriterij: Vjerske
institucije se nalaze na pocetku kontinuuma gdje je netr-
peljivost prema dru§tvenom okruZenju izrazito niska (crkva),
dok se na drugom kraju, krecuci se prema sve vecoj hostilnosti
i netrpeljivosti, nalaze vjerski pokreti' (sekte).

Premda rije¢ pokret u naSem jeziku viSe odgovara svje-
tovnom i politickom kontekstu negoli eklezijalnim gibanjima i
previranjima, ipak ¢emo se, u nedostatku boljeg i primjerenijeg
termina, sluziti njome kako bismo ozna¢ili suvremena laicka
eklezijalna kretanja i tendencije. O suvremenim eklezijalnim
pokretima govorit ¢emo viSe s tendencijom razumijevanja
samih eklezijalnih gibanja i dinamizma pokoncilskih previran-
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ja u Crkvi negoli s "pokretom” u konvencionalnom soci-
oloskom poimanju toga termina.

Eklezijalni pokret ve¢ svojim pridjevom eklezijalni upucu-
je nas da je rije¢ o unutarcrkvenom pokretu. Stoljeca burne
povijesti Crkve zorno su posvjedocila da je kroz cijelu njezinu
povijest bilo razli¢itih gibanja, pokreta, obnova, reforma...
Zbog nuzne institucionalne okostalosti struktura i zbog toga §to
1 crkvena institucija kao 1 sve institucije po sebi teze konzerva-
tivizmu i1 Crkvi je, naime, uvijek potrebna obnova. Stoga je i
nastala uzreéica: Ecclesia semper reformanda! Stovise, ¢ak su i
prekidi s Crkvom i shizme, pa i sama reformacija izraz crkvene
teznje za reformom (in capite et in membris!). Upravo u kriznim
vremenima, vremenima previranja i reforma u Crkvi je bilo i
najvise eklezijalnih pokreta.

Ivan Pavao II. u svojoj Poruci sudionicima Svjetskog kon-
gresa crkvenih pokreta (za Duhove 30. svibnja 1998.) istice da
jeisama Crkva pokret! te da je termin pokret usko vezan uz ter-
min poslanje, misija." (Scuola, 1999., 109-193). U istoj poru-
ci on takoder kaze da su suvremeni crkveni pokreti “jedan od
najznacajnijih plodova onog proljeca Crkve predskazanog
Drugim vatikanskim saborom, ali naZalost &esto spriecavanog
rasirenim procesom sekularizacije” (Ivan Pavao 11., 1999., 75-
76).

Prema mis$ljenju kardinala J. Ratzingera crkveni laicki
pokreti ne mogu se razumjeti dijalekti¢kom napetoScu i bipo-
larnim terminima institucija-karizma, hijerarhija-prorostvo,
kristoloska vizija - pneumatolo$ki dinamizam. On kaze da
crkveni “pokreti uglavnom nastaju pomocu karizmatske osob-
nosti vode, a oblikuju se u konkretnim zajednicama koji
snagom vlastite izvornosti ozivljavaju Evandelje i koji, neupit-
no, u Crkvi prepoznaju razlog svoga postojanja bez kojega ne
bi mogli postojati”. Prema njegovu shvacanju, crkveni pokreti,
poput fanjevackog, cjelovito i obnoviteljski djeluju na citavu
Crkvu, intenziviraju ¢jeloviti vjernicki zivot Crkve (Ratzinger,
1999., 47)."” Ovim su zacijelo odredeni i bitni kriteriji i temelj-
na obiljeZja crkvenosti pojedinog pokreta: bitan je kriterij ucje-
pljivanje pokreta u vjeru i jedinstvo Crkve, a temeljno obiljezje
apostolsko poslanje (missio, “apostolicitet”), odnosno misijsko
djelovanje - evangelizacija. Evangelizacija je, prema njemu,
povezana s druStvenim sluzenjem.

Sli¢no 1 na$ uvazeni teolog T. Ivancic, izvrstan poznavatel]
gibanja unutar Crkve i inicijator jednog autohtonog crkvenog
pokreta na na§im prostorima, razlikuje pokret u Crkvi od
pokreta same Crkve, “Pokreti u Crkvi su pojedinacna gibanja
vjernika ili skupina vjernika. Tako su i redovnicke zajednice
gibanja u Crkvi. Pokreti same Crkve su pak gibanja cijele
Crkve u nekom smjeru. ... Jednako su tako i koncilsko gibanje



i te biblijsko gibanje pokreti u kojima se krece ¢itava Crkva.
Razlikuju se, dakle gibanja u Crkvi od gibanja Crkve” (Ivancic,
1997., 16).

Bit eklezijalnog pokreta, sazeto reCeno, jest promjena,
odnosno obnova, "promjena naglaska", intenziviranje i rehabil-
itacija cjelovitog vjernickog Zivljenja ili pak poboljsanje nekog
segmenta religijske situacije uz obveznu podloZnost crkvenom
autoritetu, ostajanje unutar crkvenih okvira a prihvacen je
(barem implicitno) od autoriteta Crkve. To je zapravo conditio
sine qua non da bi neki pokret uopce bio eklezijalni.

Eklezijalni pokreti nikada ne nastaju kao rezultat hijerarhi-
jskih zelja i/ili teoloskih refleksija, umovanja i spekulacija.
Naprotiv, uvijek nastaju kao praktiéni, Zivljeni religiozni
odgovor izazovima (sekulariziranog) svijeta i konkretnoj religi-
jskoj situaciji u kojoj se vjernik nalazi. Vlastitost pokreta,
naime, jest ¢injenica da se oni ne "osnivaju", oni "nastaju",
"radaju se", djeluju, (po)krecu se, ... Zive.

Zajednicka obiljezja svim suvremenim eklezijalnim pokre-
tima, istie biskup D. Koksa (1988., 42), su:

a) Svi su tzv. "laicki pokreti”; tj. radaju se iz baze Crkve
inicijativom laika i1 svecenika te su posebno prihvaceni u
laickom dijelu Crkve.

b) Kod svih je naglasena "komunitarna dimenzija" Zivjen-
ja u obliku spontane drustvenosti.

c) Svi hoce ocitovati "viastito iskustvo" vjere. Niéu iz
karizme, i prije nego nauk pokazuju svoj vlastiti model, kako
zivjeti iskustvo jedinstva s Kristom i ljudima...

d) Svaki drZi da ima znaéajku univerzalnosti i to s
obzirom na sadrzaj, stil, poruku, kao i na podrucnost: Zupu,
biskupiju, narod, drzavu.

e) Svaki je "ekumenski otvoren” Drze da je Evandelje
shvaceno u duhu vlastite karizme, pravo mjesto susreta svih u
dijalogu.

f)  Sviimaju "temeljno jedinstvo nadahnuca', svi drze da
je mjerilo svega Bozja Rije¢; osobno i kolektivno iskustvo
Krista, pomognuto darovima Duha Svetoga, odlucujuce je svje-
docenje ljubavi prema Bogu i ljudima."

Eklezijalni pokreti su, dakle, vjernicki, laicki pokreti u
Crkvi koji nastaju sua sponte kao egzistencijski odgovori na
drustvenu situaciju, religijske izazove ili eklezijalne okolnosti
ili (ne)prilike odredenoga vremena. Suvremene eklezijalne
pokrete, za rehabilitaciju autenti¢no vjernickih dimenzija Zivota
i akceptiranje vlastitoga vjernickoga iskustva karakterizira
komunitarno Zivljenje, naglaSavanje vaznosti darova Duha
Svetoga (karizmi) u svakodnevnom Zivotu, spontani ekum-
enizam, praktiéno vjerni¢ko Zivljenje i svjedodenje vjere u
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Buduéi da nas u ovom radu zanimaju suvremeni eklezijal-
ni pokreti koji u svom religioznom hodu, odnosno "programu
Zivota" naglaSavaju vaznost komunitarnog, zajednicarsko-
karizmatskog Zivljenja i koje pridaju veliku pozornost izgradnji
svojih zajednica, potrebno je nesto re¢i i o pojmu zajednice i
zajedni$tva. Zajednidtvo je zapravo unutra$nje povezivanje
¢lanova a temelji se na subjektivnom osjecaju pripadnosti Sto
ga iz naravnih ili duhovnih obiljezja u sebi ima svaki pravi,
istinski ¢lan neke zajednice.” Prema tome, naravne, prirodne,
materijalne ili duhovne potrebe pojedinaca su razlogom za
stvaranje (malih) zajednica. Kao dru$tveno bice, osoba Covjek
se ostvaruje tek u su-odnosu, komunikaciji, susretu, zajednistvu
s drugim. Zajednica je zapravo prvi korak prema vecéoj uni-
verzalnosti nego §to je grupa kojoj se pripada.

U najopcenitijem smislu rijeci zajednica je socijetalna for-
macija u kojoj su osobe, odnosno ¢lanovi koji je ¢ine povezani
u jedinstvo razumijevanjem, povjerenjem, zajednic¢kim osjeca-
jem istih vrednota, i tome sl. Organizaciji, strukturi i trajanju
zajednice pridaje se vece znacenje negoli u grupi. Pojam zajed-
nice ve¢ etimologijski znadi biti zajedno (biti-za-jedno).
Napisemo li tu rije¢ zajedno, ona nam odgovara na pitanje kako
¢lanovi odredene zajednice Zive: Zive -- zajedno. Ukoliko rije¢
napiSemo razdvojeno (biti-za-jedno!) ona nam otkriva zajed-
nicki cilj zbog kojega ¢lanovi odredene zajednice Zive zajedno.

U zajednici su meduljudski odnosi obiljezeni osobitom
toplinom, emocionalnom dubinom, moralnom zauzetosc¢u,
visokim stupnjem kohezije, vremenskom trajno$c¢u. Obiljezje
zajednice je snazan odnos solidamosti medu ¢lanovima i jaka
medusobna interstimulacija ¢lanova. Svaka je zajednica ujedno
i primarna drustvena grupa, dok svaka primarna grupa ne mora
biti zajednica.

U svim suvremenim eklezijalnim pokretima, narocito
medu fokolarinima i neokatekumenima, izgradnji primarne
zajednica pridaje se veliko znaCenje. Te se zajednice, zbog
opasnosti od elitizma, sektaskog zatvamja i samodostatnosti,
ostvaruju uvijek u univerzalnom zajedni§tvu s Crkvom. Ali i
one same, po uzoru prve Crkve, ostvaruju Cetiri temeljne
funkcije, dimenzije ili elementa vjerni¢kog zajednistva:

a) liturgija (zajednicko vjernicko slavljenje Boga obre-
dom, euharistijom, molitvom, pjesmom)

b) martirija (svjedoCenje, poklad vjere, apostolski nauk,
navjeStanje vjere evangelizacija)

¢) dijakonija (bratsko sluZenje u ljubavi, caritas, sluZzenje



braéi ljudima u crkvi i u svijetu)

d) koinonija (zajedni$tvo u vjeri i Zivotu, u brizi za druge
koje obuhvaca prve tri funkcije).

Ova obiljezja crkvenosti, kako se uvijek naglaava u teznji
za izvorima, nalaze se u prvoj kr§canskoj zajednici koja im je
uzor Zivota i najceSce (idealni) kriterij djelovanja. U prvoj
pisanoj povijesti Crkve - Djelima apostolskim - za prvu kri¢an-
sku zajednicu stoji da su se u€enici "... pridrZavali apostolske
pouke, zajednickog Zivota, lomljenja kruha i molitava..." (Dj 2,
42-47).

Nauk Drugog vatikanskog koncila prema kojemu je Crkva
communio-zajdnistvo (LG 8), te da su svi ¢lanovi BozZjega nar-
oda (a ne samo hijerarhijski dio!) dionici Kristove svecenicke,
prorocke i kraljevske sluzbe, samo je jo§ dodatno ojadao vet
snazne teZnje za malim zajednicama u novim eklezijalnim
pokretima. Cinjenica zajednickog hoda na vjerni¢kome putu
dodatno zbliZzava i osnaZuje pripadnike da jedino zajedno idu
naprijed i stvaraju pokret. Uzajamna potpora i pomo¢ pri rjesa-
vanju osobnih i zajedni¢kih svakodnevnih problema snazan je
poticaj njihova hoda. A Zivljena vjera, hranjena svakodnevnom
molitvom i ¢itanjem Biblije, razlog je toga hoda. Takva vjera
prozima cjelovitu stvarnost, a takve vjernicke zajednice, prema
rije¢ima Pavla VL., postaju,,mjesta evangelizacije, u korist $ire
zajednice, naroito mjesnih crkava, i nada za univerzalnu
Crkvu".?

Tradicionalnim pak vjernicima, onim pripadnicima Crkve
na svjetonazorskoj konfesionalnoj razini, problem pripadanja
zajednici vjernika osim masovnog pripadanja Zupi na tradi-
cionalan naéin, uopée se i ne postavlja. Problem se postavlja
tom. Teolog Bono Zvonimir Sagi u knjizi Traganje za novom
crkvenom praksom kaze: "Kr§canska je Crkva, doduse, uvijek u
svojoj povijesti imala i takvih grupa vjernika, u kojima se ost-
varivao odnos nalik obiteljskom, kao §to su redovni¢ke zajed-
nice, ali nikad to nije moglo postati opéeniti model krscanske
zajednice. To su uvijek bile karizmaticne grupe, koje su imale
odredenu funkciju u $iroj kri¢anskoj zajednici ili bolje zajed-
ni$tvu, prema posebnom daru Duha Svetoga a za odredene
potrebe svijeta i vremena" (B. Z. Sagi, 1982., 159). Crkva je
kroz cijelu svoju povijest bila zajednicarska, ali se zajed-
ni¢arskom Zivljenju u crkvi nije uvijek pridavala dostatna
vaznost. A zadaca malih vjernickih zajednica upravo i jest u
tome da svaki pojedini njezin ¢lan postaje subjektom pred
Bogom®. Stoga mala zajednica vjernika, ne samo da je
povlasteno mjesto trazenja osobnoga vjernickoga iskustva nego
je 1 ona sama rezultat toga traZzenja. Ona je plod osobne vjere.
Zajednica vjernika je €esto puta ona koja generira i ucvrS¢uje
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vjeru pojedinca. Poglavito u sekulariziranom drustvu kakav je
suvremeni svijet. Suvremena lai¢ka gibanja i pokreti svojim
zajedniCarskim Zivljenjem upravo pokazuju da je suvremeni
dru$tveni kontekst, koji je nastajao i prije Drugog vatikanskog
koncila, a poglavito desetljeca poslije njegova odrzavanja, pri-
donio brzom nastajanju novih modela drustveno-religijskih
formacija. U pokoncilskim crkvenim pokretima i gibanjima se
stoga moze 1 govoriti o otkrivanju zajednice,” jer se te
suvremene religijske elite svojim komunitarnim Zivljenjem
danas udaljuju od religijskog individualizma i, ugledajuéi se u
izvornost prvih krSc¢anskih zajednica, afirmiraju stajalite da
krS¢anska vjera medusobno povezuje ljude i da se Crkva
obistinjuje u zajednici. Posljednjih desetljeca, poglavito u
postsaborskim godinama, nastale su u svim djelovima Crkve
grupe, gibanja, zajednice, pokreti ¢ija su imena vrlo raznorod-
na: male skupine, oaze, kruzoci, zajednice, duhovni pokreti. U
sociologiji religije i teologiji za sliéne modele drustvenih
vjernickih formacija u uporabi je vrlo ¢esto bio hvaljeni i ospo-
ravani naziv bazicne zajednice,...” Male zajednice vjernika
svjedoCe o tome da je kr§canstvo sposobno ostati nazo¢no i u
sekulariziranim, (post)modernim, otvorenim i pluralistickim
druStvima, nazvanima i ,,postkr§¢anskim", u kojima kr§c¢anska
vjera prestaje biti ,.kulturnom ocitoscu". Naime, ako je nekada,
u predmodernom nesekulariziranom drustvu ¢itavo drustvo za
kr§¢anstvo bila ,prihvatljiva struktura" (Berger), onda suvre-
mena, moderna, sekularizirana, sloZzena druStva s barem par-
tikularnim neprijateljskim ozra¢jem prema dosljednome
vjernickome Zivotu traze primjerene skupine, odnosno zajed-
nice vjernika koje ¢e biti primjeren odgovor takvim drustvenim
okolnostima. Nastajanje malih vjerni¢kih zajednica unutar
crkvenih laickih gibanja i pokreta upravo je odgovor i izraz
stvaranja jedne za religijska udruZivanja ,prihvatljive struk-
ture". U (post)modernim sekulariziranim drustvima kr$¢ani na
razlicite nacine stvaraju mrezu zajednica (Zulehner,1989.,19-
27).

Jo§ od antike je poznato da je ¢ovjek druStveno bice i da
svako njegovo djelo ima na sebi i biljeg druStvenoga, grupnog
ponaganja. No, grupa® nije "izum" niti civilizacije niti Covjeka.
I prije racionale spoznaje da je drustveno bic¢e Covjek je svoju
drustvenost Zivio u grupama. Covjek, zapravo, oduvjek svoju
drustvenost Zivi u okviru grupnog ponasanja. Svaki se Covjek
rada, raste, djeluje i Zivi u u okviru neke manje ili vece grupe.
Osjecaji osamljenosti i napustenosti moguéi su upravo stoga §to
je ¢ovjek drustveno, grupno biée a ne puka individua. Citav se



ljudski zivot odvija unutar grupnih okvira. Ono §to se moze
nazvati, povijest, kultura, civilizacija, ... produkt je grupe a ne
pojedinca. Razumljivo je, stoga da grupa snazno utjece na ov-
jekov zivot i na njegovo ponasanje. Covjek je tovjekom ponajpri-
je u svome grupnom ponasanju, a ne po svojoj pukoj biolosko
tjelesnoj konstituciji ili pak izgubljenosti u bezli¢noj
drustvenoj masi.

Grupa se, vrlo 8iroko, moZe odrediti kao skupina ljudi s
podijeljenim ulogama. Rije¢ uloga, pak, uzeta je iz kazaliSnog
zivota. Najprije je 'upotrijebljena kao oznaka za komad
papirusova svitka, odnosno uloska. Odatle etimologijski vuce
podrijetlo rije¢ "uloga” koja u kontekstu kazaliSnog Zivota
znadi tekst na svitku za ulogu koju igra svaki pojedini glumac.
1z kazalidnog Zivota rije¢ se prodirila na "pozornicu Zivota" a
oznagava ulogu, duznosti i obveze koje pojedinac mora "igrati"
na vlastitim "daskama koje Zivot znace". Samorazumljivo je
pak da ta uloga kako se danas shvaca u psihologiji i drustven-
im znanostima nije svjesna gluma pojedin(a)ca, premda i to u
drustvu ponekad moze biti. "Ispravno igranje uloge uvjet je
komunikacije s drugima, pogotovo s grupom." (Bajsi¢, 1994.,
190).

Ovdje nas ne zanimaju nestrukturirane skupine, grupe u
irokom smislu rijeci, kao $to su, neartikulirana mnostva, masa
(gomila), publika, agregat (skupina), i druStveni pokreti,
Naprotiv, predmet naSeg interesa su samo strukturirane grupe,
grupe u uzem smislu rijec¢i, koje ne samo da imaju slican ili isti
cilj, §to je karakteristiCna znacajka nestrukturiranih grupa, nego
1 zajednicki cilj §to ga nastoje ostvariti ili ostvaruju medusobno
povezanom i koordiniranom djelatno§éu. Razumije se da pri
tom djelovanju svaki ¢lan grupe ima svoje mjesto u njoj i svoju
aktivnu ulogu.

Temeljna obiljezja strukturiranih grupa, dakle, grupa u
uzem smislu bila bi sljedeca:

a) zajednicki cilj €lanova grupe koji se ostvaruje zajed-
ni¢kim djelovanjem svih ¢lanova grupe

b) zajednicka akcija (interakcija) odvija se tako da svaki
¢lan obavlja odredene poslove koji su vazni za postizanje cilja

¢) podijeljenost uloga (funkcija) sluzi ostvarivanju ciljeva
grupe, organiziranosti skladnoj interakeiji ¢lanova

d) sustav pravila i normi (vrednota) vazan za ponaSanje
¢lanova grupe

€) svijest o pripadnosti odredenoj grupi.

Grupu, nadalje, karakterizira odredena spontanost pristupa
i stalnost ¢lanova, trazena, Cuvstvena, kult(ur)na i Zivotna
homogenost, velika sloboda samoustroja s obzirom na cilj,
strukturu, djelatnost grupe, a time i sklonost raznolikosti i
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razli¢itostima izmedu grupe i grupe. Stoga pojedinac i moze
biti istodobno ¢lanom nekoliko grupa. Grupna dimenzija djelo-
vanja je, razumije se suzena, reducirana i relativno ograni¢eno
prostorno rasprostranjena. Vremenito trajanje grupe je Cesto
vrlo relativno.

Moze se, dakle zakljuciti da je grupa, u uzem smislu rijeci:
"prepoznatljiva, strukturirana, trajna kolektivnost druStvenih
osoba koje obavljaju reciproéne uloge u skladu s drustvenim
(religijskim) normama, interesima i vrednotama u postizanju
zajedni¢kih ciljeva" (RPKL, 91).

Medutim, i pojam strukturirane grupe je relativno presirok
da bi se opisalo i razumjelo vitalnost i dinamizam malih grupa
unutar eklezijalnih pokreta i zajednica. Njihovu funkcioniranju
najprimjerenije bi stajao pojam primarne grupe. Primarna grupa
je ona u kojoj je zajednistvo osoba koje je sacinjavaju brojéano
ograni¢en, s osobnim odnosima "face to face", s dubokim
osjecajem solidarnosti i potpunog prihvacanja zajednickih
vrednota koje tvore "kulturu" doti¢ne grupe. To je zapravo skup
odnosa a ne pojedinaca.

Ovakve (religiozne) primarne grupe su primarne ne samo
po svom vremenskom trajanju nego jo$ i viSe po intenzitetu
odnosa medu ¢lanovima. Medu glavna obiljezja primarnih
grupa svakako spadaju:

a) intenzivan interpersonalni odnos

b) snazna emocionalna vezanost

c) jako osjecanje vezanosti za grupu

d) trajna Ziva interakcija svih sa svima

e) jak utjecaj grupe na ponadanje ¢lanova
f) trajni medusobni kontakt "face to face".

Uloga grupa, narocito primarnih u suvremenoj eklezijalnoj
situaciji 1 previranjima nije malena. Nastajanjem novih eklezi-
jalnih, kako predkoncilskih tako i pokoncilskih pokreta, uloga
grupe se znatno povecala. Naime, suvremena civilizacija svo-
jim je modelom Zivljenja uvelike ugrozila bas i samo postojan-
je primarnih drustvenih zajednica. Ali time nije rije§ila i pitan-
je Govjekovih potreba za njima, nego ih samo povecala. Stoga
je na te potrebe u suvremenom druStvu odgovore ponudila
religija: bilo novim religijskim pokretima ili, pak, unutar tradi-
cionalnih konvencionalnih crkava, novim komunitarnim pokre-
tima i grupama.

Prema RPKL-u uloga grupe u Crkvi bila bi:

- da pomaze dozrijevanju na teSkom hodu prema zajednici

- posreduje iskustvo "zajedniStva", "suodgovornosti",

"nazocnosti "
— radikalizacijom posrednickog modela dovodi do "para-



lelne Crkve"
— ekleziogeneza -radanje Crkve odozdol, “iz baze”
— "povlasteno mjesto" jer uspijeva govoriti o Bogu i o
religioznom iskustvu prilagodujuéi informacije i sim-
bolicke izrazajne sustave. (213).

Buduéi da tradicionalna opcenita crkvena pripadnost (na
razini tradicionalnih Zupa) nije u modernom vremenu mogla
zadovoljavati potrebe, navlastito kod mladih, trazenjem
neposrednog religioznog iskustva razvile su se i drugaéije
forme zajedni¢arsko-grupnog tipa takvoga traZenja. Vjerovanja
i religiozna iskustva okupljaju &lanove da budu mala grupa ili
zajednica vjernika - zajednica koja to dvoje (vjerovanja i reli-
giozna iskustva) producira i koja je sama “proizvod” te
iskustvene snage. Zajednica i mala grupa prijatelja svakako od
svojih ¢lanova zahtijeva snaZniji osjecaj pripadnosti i djelo-
vanja negoli tradicionalna (teritorijalna pripadnost) Zupa. Grupa
svojim (novim) ¢lanovima predocuje iskustvo ohrabrenja, nove
kvalitete Zivota, obnovu osobnog identiteta, ponude smisla. U
maloj grupi se (osobno) religiozno iskustvo izriée na
najsnazniji nacin i tako postaje religioznom porukom onima u
grupi koji ga mozda jo§ uvijek nemaju, ali ga intenzivno traze.
U grupi se, naime, ne prenosi samo verbalno religiozna poruka,
nego Zivo iskustveno svjedocanstvo koje postaje sviedocenjem,
navjestajem i porukom. U grupi se doista religioznost izrazava
na iskustven, zahtjevan, shvatljiv, ali i subjektiv(isti¢)an nacin.
Uloga i vaznost grupa u prenosenju religioznog iskustva uvijek
je vrlo vazna, a u vremenima kriza formalnih institucija i nji-
hovog slabog prakti¢nog utjecaja, ili eklezijalnim previranjima,
gibanjima, pokretima grupa upravo postaje "povlastenim
mjestom" za prijenos religioznog iskustva.

Gotovo svim ulogama pripada odredeni "drutveni
polozaj", odnosno "status". MozZe se re¢i da svakom Covjeku
pripada neka ili nekoliko uloga. Toj pak ulozi odgovara
odredeni polozaj ili status na drutvenoj ljestvici. Dobro igranje
uloge od drugih ¢lanova dru$tva (ili publike u kazaliitu) mani-
festira se kao odredeno ocekivanje, priznanje ili pak
negodovanje.”” Ispuniti svoju ulogu, odnosno pravilno i dobro
"igrati", znadi Zivjeti i raditi tako da se ispune ocekivanja grupe
(ili sire drustva) u kojoj se uloga vrsi. Drustveni status koji je
tijesno vezan uz ulogu takoder je tijesno vezan i uz valorizaci-
ju, odnosno promjenu vrednota u nekom drustvu. U drustvu,
generalno refeno, postoje dvije vrste statusa: dodijeljeni i
steCeni. Dodijeljeni status je, razumije se, usko povezan uz
funkciju koju netko obnaSa. Steceni se pak status realizira
uglavnom osobnim naporom.

Ovo nam je vazno istaknuti samo stoga da bismo mogli
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razumjeti bitno marginalni status eklezijalnih pokreta u Crkvi.
Naime, u sluzbenoj Crkvi radi se najce$ce o dodijeljenom sta-
tusu. Postane li netko svecenikom ili redovnikom njemu
odmah pripadne i odredena uloga i s njom povezani dodijeljeni
status.™ Naprotiv, pripada li netko "lai¢kom dijelu BoZjeg nar-
oda", kao §to pripadnici novih eklezijalnih pokreta redovito pri-
padaju, njemu status tek treba steci. A kako je Crkva od nizih
stupnjeva klera prema samom vrhu hijerarhijske piramide
izuzetno dobro integrirana s dobro definiranim i jasno raspodije-
ljenim ulogama, laici u njoj, unato¢ deklarativnim izjavama
kako Koncila tako i uskog hijerarhijskog vrha, jos uvijek osta-
ju prisutni kao neartikulirana masa. Tek noviji pokuSaji u
trazenjima, gibanjima i ustrojavanju novih eklezijalnih pokreta
mogu nesto pridonijeti promjenama. Clanovi novih eklezijalnih
pokreta i male grupe svjesnih i angaZiranih vjernika u njima,
naime, duboko vjeruju u sveéenicki, prorocki i kraljevski
aspekt svoga krstenja, i svojim djelovanjem kako u Crkvi tako
i u svijetu nastoje Zivjeti i svjedociti svoje religiozno uvjerenje.

No, nije nam namjera ovdje govoriti o socioloskim obiljez-
jima grupa, njihovu ustrojavanju, znacenju, koheziji, dinami-
ci... i tome sl.,, nego samo naznaéiti tip okupljanja ¢lanova
novih eklezijalnih pokreta u malim primarnim grupama u koji-
ma se osje¢a puno dinamizma, neopterecenosti institucionaliz-
mom, religioznog zanosa, teznje za potpunim prevladavanjem
izmedu religije i Zivota. Izmedu onog §to se moZe nazvati
ortodoksija i ortopraksija®, ili jo§ tocnije re¢eno pripadnicima
novih eklezijalnih pokreta prioritetna je ortopraksija. Nije vise
u sredistu objektivno ucenje i esencija istine nego se naglasak
stavlja na egzistenciju, osobno vjernicko iskustvo i dozivljaj
vjere.

Ovdje je naime rije¢ o malim strukturiranim grupama, gru-
pama u uzem smislu rijeci, koje ne samo da imaju isti nego i
zajednicki cilj koji ¢lanovi ostvaruju medusobno povezanom i
uskladenom djelatno$¢u. To se vrlo dinamicno ostvaruje od
organiziranja obreda i liturgije, zajednicke molitve i pjevanja
do vecih karitativnih i pastoralnih angazmana.

U sociologiju religije razlikovanje posve opcenitih modela
vjerskih okupljanja na kategorije crkva, sekta uveo je klasik
sociologije religije Max Weber. Kasnije ih je detaljnije razradio
Emnst Troltsch. Ne Zelimo se ovdje upustati u detaljniju soci-
ologijsku analizu tih op¢ih kategorija nego samo, u glavnim
crtama, tipologijski opisati jednu i drugu kategoriju kako bismo
mogli bolje razumjeti suvremene eklezijalne pokrete i njihove
modele okupljanja vjernika.



Naime, pripadnicima novih eklezijalnih pokreta vrlo se
¢esto i u crkvenim krugovima, kako kod obi¢nih vjernika tako
tavaju diskvalificirajuce etikete: "sekte", elita, iluministi, entuz-
ijasti... Svi ovi termini sociologu viSe ukazuju na odredeni stu-
panj tenzija koji postoje izmedu tradicionalno konvencionalnog
obrasca vjerni¢kog pripadanja Crkvi i dinamizma novoga §to ga
pripadnici novih eklezijalnih pokreta svojim Zivotom praktici-
raju i Zive.

Nakon Drugog svjetskog rata Crkva i gradani vjernici na
nasim prostorima nasli su se u jednoj posve novoj i vrlo teskoj
situaciji. Izrazito deprivilegiranje Crkve i gradana vjernika i(li)
barem omalovazavanje vjere nije bilo nimalo pogodno raz-
doblje za nastajanje nekih novih eklezijalnih pokreta u nasoj
Crkvi. Stovise i oni koji su prije postojali prestali su s orga-
niziranim djelovanjem (na primjer, orlovi, kriZari, katoli¢ka
akcija...). Drustvene, ili jo$ preciznije receno, politicke prilike
na na$im prostorima, onemogucavale su stvaranje bilo kakvih
eklezijalnih pokreta.

Osim toga napetosti prijelaza stanovnitva iz seoskoga,
ruralnog ambijenta, u kojima se vjera Zivjela na tradicionalno
svjetonazorskoj osnovi, u industrijalizirane i urbanizirane pros-
tore vrlo ¢esto na takav tip religijskog pripadanja ostavlja vrlo
velike 1 duboke posljedice. Pridoda li se tome i ateistiCko-marksi-
sticka sustavna ideologizacija, religijski indiferentizam i
ateizam su sasvim razumljivi rezultati (Grubisi¢, 1996.;
Baloban, 1982.). Ovim smo samo kratko nastojali rec¢i zasto se
novi eklezijalni pokret, premda su u svijetu postojali 1 djelovali
i prije Drugog vatikanskog koncila (kursiljo, fokolarini na
primjer) nisu ranije pojavljivali na nasim prostorima.

No, vratimo se ipak, nakon ovog kratkog ekskursa, kate-
gorijama: crkva sekta. Vec¢ je spomenuto da je to razlikovanje u
sociologiju religije uveo klasik Max Weber, a da ih je dalje ela-
borirao i razradio filozof religije i kulture Ernst Trolstch.
Slijedimo, dakle, njihove idealnotipske distinkcije izmedu
crkve i sekte.

Crkva je prije svega stabilno i ¢vrsto hijerarhijski ustrojeno
religijsko drustvo cijim se clanom redovito postaje rodenjem.
Pripadanje Crkvi, prema tome, dolazi prije (osobne) odluke.
Crkva, nadalje, pokazuje obiljezja Cistog institucionalizma koji
svoj izraz dobiva u hijerarhiji, dogmama vjere, disciplini, ritu-
alu i zajedni¢kim simbolima. Crkva je usmjerena prema opcem,
univerzalnom —tezi uklju¢ivanju i obracenju svih ljudi i otvore-
na je svakome bez izuzetka. Trazi modus vivendi s globalnim
drus$tvom u kojemu je inkorporirana. Sklona je adaptacijama
svijetu i kompromisima sa svijetom i to ne samo u "svjetovnim
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pitanjima" nego €ak i na planu etike i u sustavu vrednota. Nema
netrpeljivosti i napetosti izmedu Crkve i socio-kulturnog
okruzenja u kojemu se nalazi.

Crkva se dakle, govoreéi religijskim rje¢nikom, posto je
primila na temelju otkupljenja vlast podjeljivanja spasenja i
milosti, moZe otvoriti masama i prilagoditi svijetu. Ona, da
tako kazemo, moze u neku ruku apstrahirati od subjektivne sav-
jesti pojedinaénih vjernika u korist objektivnih dobara, odnos-
no milosti i otkupljenja. Ona "nosi svoje vjernike, sljedba je od
svojih vjernika noSena" (Bartz, 1984., 8).

"Nauk, kult, ustrojstvo i zakoni nazoéni su u Crkvi bez
obzira na pojedinacnog vjernika i prije njega. Njoj se ne pristu-
pa u slobodnoj odluci - u nju se krsti - njezinim ¢edom postaje
kr§tenjem i maloljetno dijete. Crkva je vjernicima majka koja
im preko svecenstva i sakramenata otvara objektivan put
spasa." (Bartz, 1984, 8). Posredni$tvo spasenja preko sakrame-
nata i svecenika u Crkvi je objektivno dostupno svima. Njoj se,
dakle, moze pripadati formalno i bez odredenog osobnog par-
ticipiranja i angazmana. Drugo je pak pitanje je li "takvo puko
pripadanje”" uopce religijsko-religiozno pripadanje. Rije¢ je
ponajprije o kulturoloskom, svjetonazorskom pripadanju koje s
djelatnim vjernikim angaZmanom novih eklezijalnih pokreta
nema nikakve znacajnije veze.

Za crkvu je, dakle, bitno da je ona religijska institucija,
odnosno da je to postala u vremenskom razdoblju institucional-
izacijom svojih vjerovanja, dogmi, normi i ponaSanja.
Institucionalizacija je proces po kojemu se postupnim (vremen-
skim) ritmom kristaliziraju, formaliziraju i uévr§cuju druStvene
funkcije, odnosi i vrednote, tako da medu ¢lanovima orga-
niziranih grupa stvaraju relativno jednoliko ponaSanje.

Institucionalizacija religijskih struktura bila je i jest pred-
metom mnogih povijesnih i sociologijskih istrazivanja.
Naro¢ito na podrugju razli¢itih kri¢anskih konfesija u kojima
su kategorije, odnosno dualisticki metodologijski koncepti
crkve i sekte aktualni® Pritom je svakako najvi§e paznje
zaokupljao prijelaz od prvotnog religioznog iskustva sa
snaznim obiljeZjima karizme utemeljitelja Zivljenog u kontek-
stu, pokreta, zajednice i grupe do "iskustva" koje jamce "ofici-
jelni sluzbenici" religije a Zivi se u kontekstu slozene i diferen-
cirane organizacije, odnosno drustvenosti.

Teme koje se odnose na institucionalizaciju religijskih
struktura nalaze se u sreditu pozornosti naro¢ito u razdobljima
obnova, posuvremenjenja, gibanja, pokreta, previranja... U
Katoli¢koj crkvi takvo je bilo razdoblje upravo neposredno
pred Drugi vatikanski koncil, saborsko i postsaborsko vrijeme.
Dakle, upravo vrijeme nastajanja novih eklezijalnih pokreta
koji su "predmetom" ovoga rada.



Veé je na prethodnim stranicama spomenuto da je razliko-
vanje posve opcenitih modela vjerni¢koga okupljanja na kate-
gorije crkva, sekta, uveo klasik sociologije religije Max Weber.
Kasnije ih je detaljnije razradio Ernst Troltsch. Ne Zelimo se
ovdje upustati u detaljniju sociologijsku rasélambu tih opéeni-
tih kategorija nego samo, u glavnim crtama, dakle tipologijski
1, po moguénosti bez vrijednosnih prosudbi, opisati sektu (pret-
postavljamo, naime, da o Crkvi dovoljno znamo), kako bismo
mogli bolje razumjeti suvremena religijska gibanja i pokrete i
njihove modele okupljanja vjernika. (Suvremene "nove religi-
Jjske pokrete" i (post)moderni religijski "revival" razlikujemo
od kategorije sekti u tradicionalnom religijskom Zivotu kr§¢an-
skih sekti dominantno protestantske provenijencije!).

Weber-Troltschova dihotomna podjela vjerskih zajednica
na crkve i sekte,” premda je uvelike izgubila na svojoj
metodologijskoj aktualnosti, zbog mnostva religijskih zajedni-
ca, pokreta, grupa, skupina, udruZenja... kako unutar tradi-
cionalnih crkava, tako i unutar tradicionalnih sljedbi, narogito
protestantske provenijencije, koji se ne mogu podvesti pod te
metodologijske i opcenite kategorije, jo§ uvijek moze korisno
posluziti u temeljnoj raspodjeli vjerskih grupacija na
spomenute koncepte.

Sekta bi prema tom idealtipskom konceptu bila udruZenje,
odnosno skupina svjesnih i strogih kr§¢ana koji se, buduci da su
doista, na temelju subjektivnog, ili jo§ toénije re¢eno subjek-
tivistickog uvjerenja, pre-porodeni u vjeri, medusobno
udruzuju, odjeljujuci se od svijeta. (Svijet je zao: fuga mundi!).
Zatvaraju se u svoje samodostatne kruzoke. Cesto u svom
religijskom Zivotu naglaSavaju vise zakon negoli milost. U svo-
jim pak grupama kri¢ansku "zapovijed ljubavi" prakticiraju, na
manje vi§e ekskluzivisti¢ki, rigorozan ili ¢ak diskriminirajuéi i
rigidan nac¢in. Naravno, sve to u vidu pripremanja i oéekivanja
skoroga svrsetka svijeta, ponovnog Kristova dolaska (parusije),
njegova tisucugodiSnjeg kraljevstva (hilijazam ili milenarizam)
i Sudnjega dana. (Apokalipti¢ke i milenaristi¢ke sekte).

Sekte se obi¢no odreduju, definiraju na dva nadina. Prvi je
odnos sekte prema Crkvi a drugi onaj koji odreduje §to su sekte
u samima sebi.” U sociologiji religije sekte su pretezno defini-
rane, ne po onome §to su one po sebi, nego Sto su one u relaciji
prema crkvi (Weber, Troeltsch, Niebuhr, Becker itd.).

Termin sekta uglavnom se odnosi na sljedbe kricanske,
protestantske provenijencije. Sekte su doista povijesno najcesce
nastajale od Crkve ne prihvacajuci ucenje (hereza!)® , ili pak
uskraéujuéi joj posluh (shizma!)** (Jukié, 1987., 160).
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Ne mali problem proizlazi odatle §to bi pojam i znagenje
sekte trebao biti objektivan, vrijednosno neutralan pojam, ali on
to nije. Nijedna sekta, naime, sebe neée nazvati sektom jer se
termin u pejorativnom smislu upotrebljava da bi se neku (malu
vjersku zajednicu ili grupu) diskvalificiralo i optuzilo.

Tocno je da se pojam sekti ne moZe svesti na jedan zajed-
ni¢ki nazivnik niti "obuhvatiti jednim nadredenim pojmom", ali
se karakteristicne znacajke sljedbi ipak mogu uogiti. "Treba se
samo ¢uvati, ispravno primjecuje Bartz, da se svako od tih obil-
jezja poSto-poto trazi kod svake sljedbe." (Bartz, 1984., 7-9).

Uz vec prethodno spomenuta obiljeZja treba jo§ pridodati
naglaseno nekritiécno tumacenje Biblije (ad litteram!),
naglasenost "objava i proro$tva, ekstati¢nih pojava, opsjednu-
tost nadosjetilnim, odbacivanje i zanemarivanje znanstvenog
tumacenja svojega nauka, slijepe religiozne poslu$nosti, pozi-
vanje na ¢uvstvo 1 volju, a ne na razum" (Bartz, 1984., 11).
Sekti je, dakle, uvijek imanentan, makar i latentno, "fundamen-
talizam" 1 "fideizam".

Na organizacijskom planu sekte se povezuju u dobro ustro-
jene zajednice, propovijedaju bratstvo i jednakost ¢lanova, te
ve¢ na zemlji obecavaju vjecni raj ovozemaljske srece.
Razumije se da sve to mozZe snazno pridonijeti i pridonosi u
industrijaliziranom, urbaniziranom, anonimnom i otudenom
drustvu, regrutiranju novih ¢lanova. Na ljude koji Zive u suvre-
menoj anonimnoj civilizaciji, egzistencijalnu strahu, i bez si-
gurnosti i topline §to je pruza pripadanje primarnoj grupi to si-
gurno moze imati gotovo magi¢an u¢inak. Navlastito na one
koji se opiru "raju materijalizma bez sadrzaja i smisla" i koji se
ne mire s tim "kvalitetama" suvremenih drustava. Nije nam,
razumije se, namjera govoriti o sektama u suvremenom socio-
kulturnom okruzju nego, velikim koracima, samo notirati, po
moguénosti bez vrijednosnoga suda, pojam, znacenje i glavna
obiljezja sekte.

Dvije su, dakle, temeljne funkcije sekte:

a) Sekta ¢ovjeku pruza dom,

b) Zasti¢enost.

Samorazumljivo je pak da se radi primarno o "religioznom
domu": zajedni$tvu, angaZmanu, solidarnosti, povezanosti sa
samim sobom i s najuzom okolinom u kojoj se zivi. Za sekte se
(svjesno) odluuju ponajprije ljudi u trazenju, slobodno i bez
prisile, premda ponekad i podesto ne i s potrebnom emotivnom
distancom i dostatnom racionalnom kriti¢no§cu.

Sekta se obi¢no zatvara u sebe, povlaéi se “pred zlim svi-
jetom” i uspostavlja samo najnuznije odnose s druStvom.
Pritom se obiéno vanjski svijet demonizira, a sakralizira se
vlastiti Zivot u zajednici istomiSljenika. Sekta, u “pustinji svije-
ta”, nastoji biti oazom. Razumije se da se pri takvom mehaniz-



mu crno-bijelog projiciranja svijeta kod sebe vidi samo dobro
a kod drugoga samo zlo i opasnosti. Takvim povladenjem pon-
ajprije se Zeli za8tititi vlastiti identitet. Povlacenje radi zastite
vlastitoga identiteta redovito postize suprotan udinak. Poznato
je, naime, da se kako osobni tako i kolektivni identitet uvriéu-
je na rubovima u izmjenama iskustava i komunikaciji s drugi-
ma. Proces takvog povlaCenja, StoviSe, vrlo Cesto zavriava
samoizolacijom koja, razumije se, bez ozbiljnih posljedica ne
moze dugo trajati. Svaka zajednica koja je fundamentalisticki
ukorijenjena u svom identitetu ili pak pati od nedostatka iden-
titeta, te ga na taj nacin Zeli ukorijeniti s ciljem da bude uspjes-
na i privuce $to veci broj vjernika ima obiljezja sekte i sklona
je interpretiranju stvarnosti s pozicija iskljucivosti.

Pojam sekta u socioloSkom se diskursu upotrebljava
pretezno za sljedbe kr§¢anske provenijencije razli¢itih evan-
geli¢kih usmjerenja. J. Juki¢ razlikuje “stare” i “nove sekte”,
Pod terminom “stare sekte” podrazumijeva vjerske sljedbe
protestantske provenijencije nastale poglavito kao reakcija na
uspjeh sekularizacije u svijetu i kao odgovor na krizno raz-
doblje kapitalizma (XIX. st.). Stare su sekte bile ukorijenjene u
kric¢ansku tradiciju i nju su mijenjale i/ili radikalizirale. One
obi¢no prenaglaSavaju eshatolosku ili pneumatolosku dimenzi-
ju kri¢anstva a zanemaruju dogmatsko i doktrinarno nacelo. Na
taj nacin, prenaglasavajuci eshatolosku i duhovsku dimenziju a
zanemarujuci dogadaj utjelovljenja i vaznost uditeljstva, remeti
se ravnoteza kr§¢anskog ucenja. Stoga sekte odbacuju povijest,
sakramente, svecenstvo i teologiju, a naglaSavaju elitizam “Cis-
tih” i “izabranih”; “govore tvrdim jezikom obracenika i
optuzuju moderno drustvo za pokvarenost, a Crkvu za nagodbu
sa svijetom” (Juki¢, 1991., 170).

Termin “nove sekte” Juki¢ upotrebljava za suvremene
religijske formacije nekr§¢anske provenijencije koje se u suvre-
menoj socioreligijskoj literaturi preteZito nazivaju novim religi-
Jjskim pokretima.

Eklezijalni pokreti pak, prema ovim grubim dualistickim
konceptima, nisu niti sekta niti Crkva. Prema ovim odredenji-
ma i obiljezjima crkveni pokreti i redovi su, per definitionem,
"sekte u Crkvi" (Laurentin, 1979., 187). Oni, i navlastito neke
njihove (zatvorene) zajednice, imaju stanovitih obiljezja sekti u
Crkvi bas kao i crkveni redovi. U tome da su crkveni redovi (i
pokreti) sekta u Crkvi ima toliko istine "koliko se redovi trude
oko specifi¢nog oblika nasljedovanja Krista. Ali oni to ne cine
odijeljeno od nauka, liturgije i hijerarhije Crkve, kako je to u
zapanjujucoj mjeri slucaj kod sljedbi, nego u Zivoj povezanosti
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s njom i u poslusnosti njezinu zakonu" (Bartz, 1984., 183).
Crkveni redovi uvijek ostaju otvorenima $irem univerzalizmu i
u jedinstvu s hijerarhijskim ustrojstvom Crkve.

Budu¢i da sekta prekida svaki odnos s Crkvom i da nema
nikakve (pozitivne) relacije prema njoj, ona nije odgovor i na
religijsku situaciju, odnosno religijske (ne)prilike u Crkvi, kao
§to su to crkveni pokreti i redovi, nego su jednostavno odgov-
ori na religijsku situaciju u dru$tvu. Sekte su eminentno reli-
giozni odgovor na religijsku situaciju u (svjetovnome) drustvu,
a crkveni pokreti (i redovi) su to samo djelomi¢no! Oni su Cesto
puta odgovor na nekrc¢anski Zivot kr§¢ana, dakle krizu crkvene
religije® koja se oéituje poglavito u tome da je i ona podlegla
kusnjama svijeta i prihvatila njegove ideale (Juki¢, 1991., 177).
Uz to §to su odgovor na svjetovnost svijeta, oni su i odgovor na
stanje u Crkvi koja se suobli¢uje takvome svijetu i koja “pakti-
ra” s njime.

Na suprotnome polu od sekte nalazi se gnoza u &ijim se
svjetonazorskim temeljima umjesto vjere nalazi znanje, odnos-
no spoznaja. A temeljno udenje takve spoznaje je neka vrsta
samoobjave. Posredstvom te spoznaje ¢ovjek, buduéi da je
odlomak Bozjega bica, postaje svjestan sebe i prisjeca se svoga
dubokoga i bozanskoga podrijetla. Ta samospoznaja nastoji
razotkriti sve tajne i razviti sve skrivene mo¢i u svijesti i na taj
nadin otkriti Boga u vlastitome bi¢u. Gnoza je dakle umijece da
se, na temelju vlastite samospoznaje, pronade Boga u samome
sebi. Ona, naime, drzi da je svaki Covjek svjetlosna Cestica
bozanskoga bi¢a i da se spasava kad dode do spoznaje svoje
bozanske naravi i svoga bozanskoga podrijetla. U gnozi se,
stoga, ne govori o spasenju nego o prosvjetljenju, ne o etici
nego o mistici, ne o vjeri nego o spoznaji, ne o eshatologiji
nego o prapovijesti, ne o odluci nego o iskustvu, ne o zlu nego
o neznanju. Temeljno nagelo na kojemu se zasniva gnoza jest
“otkri¢e transcendentnog nacela u ¢ovjeku” (Jonas, 1963., 124;
Jukié, 1991.,171). A njezin krajnji cilj da pojedinca dovede do
spoznaje, odnosno svijesti vlastitoga podrijetla i vlastite
bozanske naravi.

Sekta i gnoza nisu samo dva o$tro suprotstavljena ucenja i
dva kontrapozicijska pojma nego su i dva stalna iskuSenja kroz
svu povijest Crkve. Naime, buduci da i sekta i gnoza remete
ravnovjesje kriéanskoga uéenja, u onoj mjeri u kojoj se prikloni
jednom od tih ugenja ona se priblizava jednome od tih polova:
“Gnoza povlaséuje pol spoznaje do tocke koja isklju¢uje pol
vjere. Sekta &ini suprotno. Gnoza se rastvara u mudrosti, religij-
skoj filozofiji, panfilozofiji; sekta je fideisticka i afirmira tvr-
dodu i zahtjevnost objavljene Rije¢i, svjedoéi ludost Bozju u
sablazni KriZa. Gnoza zavodi mudro§cu; sekta Sokira radikaliz-
mom. Razmjerno tome koliko postaje religija mudrosti



kr§canstvo klizi u gnozu, a prema tomu koliko je fideisticko
teZi prema sekti. U danasnjoj Crkvi susrecemo sadrZaje sekte -
- konzervativizam, biblicizam, spiritualizam - koji su esto
opreéni sadrzajima gnoze u Crkvi — humanizam, liberalizam,
psihologizam, i antropologija. Te dvije tendencije dobivaju ¢ak
oblik pokreta. Sa strane teologije sekte javijaju se karizmaticke
zajednice: kursiljo, fokolarini, molitvene skupine, misticke
grupe; sa strane teologije gnoze nastaju razne druzbe medi-
tacije i koristenje grupe sve do najnovijih humanistickih
teologija” (Juki¢, 1991., 171-172. Istaknuo S. T.) Pripadnici
suvremenih crkvenih pokreta, prema ovom misljenju, svojim
stanovitim obiljeZjima tendiraju sektama. Potrebno je, medu-
tim, istaknuti da oni takva obiljezja niposto nemaju u svom
sadrzaju vjere, nego ih mogu pokazivati samo svojom izvanj-
skom strukturom. Moderna pak religioznost, Zivljena u suvre-
menim vjerskim pokretima, na izravan nacin nosi obiljezja ide-
ologije sekte ili ideologije gnoze (Bergeron, 1982., 348).
Mnogi crkveni pokreti koji u svom pocetnom djelovanju
nose snazna obiljezja religijskog protesta s vremenom se
“udomljavaju” u postojece religijske strukture i integriraju u
postojece institucije. Na taj naéin oni u znatnoj mjeri izgube
svoj pocetni radikalizam i izvornu snagu obnove (Wach,
1962.176-232). Primjerice, franjevacki pauperisticki pokret,
nastao u XII. st. kao pokret laika, svojim je radikalnim siro-
mastvom bio vrlo dinamiéan obnoviteljski pokret da bi se s vre-
menom ustrojio kao crkveni red*. Sli¢no se u naSe vrijeme pos-
tupa s nekim laickim crkvenim pokretima. Oni se Zale da ih se
kao zajednice novog tipa, primjerena (post)modernom vre-
menu, Zeli ustrojiti kao crkvene redove i integrirati u tradi-
cionalne, postojece crkvene strukture (Lohfink, 1977., 241-
251; Zulehner, 1989., 103-105). Stovise, napetosti izmedu
karizmatskih obnoviteljskih novosti i ve¢ ustrojenih, orga-
niziranih vjerni¢kih struktura trajale su od pocetaka Crkve, kroz
svu njezinu povijest i traju i danas. A. M. Greeley (1979.) s
pravom istiCe da se cijela “povijest kr§¢anstva moze promatrati
kao dugi niz sukoba izmedu gorljivoga vjernika i birokrata, u
kojemu prvi obraca drugoga ili ga smjenjuje, ili ga, u ekstrem-
nim sluc¢ajevima, osuduje i ekskomunicira.” Vrijedi, razumije
se, 1 obrnuto. I eklezijalni pokreti, poglavito in statu nascendi,
sobom nose takve napetosti (Alberoni, 1977.; Pace, 1983.).
Eklezijalni pokreti, premda ostaju na marginama
crkvenoga (ustrojstva), i unato¢ odredenim napetostima izmedu
karizmatsko obnoviteljskog dinamizma §to ga sobom nose i
postojece institucionalizirane hijerarhijske ustrojenosti, dakle,
nikada ne prekidaju veze i ne okrecu se protiv eklezijalnih
struktura. Radi se o napetostima izmedu karizmatskog, izravno-
ga religioznog iskustva i veé ustrojenih organiziranih ustanova
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koje, po svojoj naravi, teze inerciji i institucionalnoj okos-
talosti. Cilj pripadnika novih crkvenih pokreta uvijek je
poboljfanje religijske situacije i intenziviranje religioznoga
Zivota unutar Crkve. Zele preobrazbu crkvene institucije i
misle da je mogu izvesti samo ukoliko u njoj ostanu. Pripadnici
karizmatskih gibanja, tovise, tvrde da ¢e kao pokret nestati kad
cijela Crkva postane karizmatskom. Uvijek su u potrazi za
intenzivnim unutra$njim (eklezijalnim) Zivotom kao i za osob-
nim i zajednié(ars)kim nutarnjim religioznim iskustvom.

Zaklju¢ne napomene

36

Dinami¢na i fluidna religija i religioznost §to se Zivi u
novim eklezijalnim pokretima uglavnom se ostvaruje u (pri-
marnim) dru$tvenim grupama i zajednicama koje pojedincu
mogu pruZati osobnu za§ticenost u zajednici istomisljenika.
Stoga bi se i moglo reéi da je takva religija i religioznost ponaj-
prije religioznost osobnog iskustva, emocionalnog zajednistva i
cuvstvenoga karaktera.

Ova gibanja u Crkvi su doista pokreti. Nastaju u crkvenoj
"bazi" i iz nje se koherentno strukturiraju, nemaju formalnoga
¢lanstva, nisu (jos!) crkveni redovi i teritorijalno su vrlo
difuzno rasprostranjeni.

Cilj im je primarno, kao §to je veé redeno, rehabilitacija
autentino religioznoga, ozivljavanje iskustava prve Crkve, a
tek onda implicitno tome i promjena eklezijalnih struktura i
povijesnih naslaga koje su postale balast Zivljenoj i osobnoj
vjeri. Institucija se, prema njihovu misljenju, najbolje moZe
promijeniti tako da se ostane unutar eklezijalnih okvira i nasto-
jiiznutra fermentirati Evandeljem. Stoga i drze da je Sv. Franjo
Asiski puno veéi "kriti¢ar" Crkve negoli Martin Luther. Oni
doista za Crkvu pokazuju izniman interes i ljubav i samo u njoj
vide razlog svoga postojanja. Budu¢i da nisu crkveni redovi
nisu niti, po definiciji, "sekte u Crkvi". To¢no je pak da imaju
stanovitih obiljezja, “sekti”, odnosno “sekti u crkvi”, prije
svega naglaSeni fideizam i stanovitu zatvorenost, ali oni uvijek
ostaju otvoreni vetoj univerzalnosti i nikada ne naglaSavaju
ekskluzivno pravo na spasenje. Kreativno grade svoje zajed-
ni§tvo i, ostajuéi na marginama crkvenoga ustrojstva, ne
pokazuju, unato¢ stanovitoj napetosti, nikakve ozbiljnije
znakove prekida s hijerarhijskom Crkvom. Stovie, za (hijer-
arhijsku) Crkvu, prema vlastitim iskazima, osjecaju veliku
ljubav i samo u njoj vide razlog svog postojanja i bez nje ne bi
mogli postojati. Upravo to §to “u Crkvi vide razlog svog posto-
janja i §to bez nje ne bi mogli postojati”, prema Ratzingeru
(1999., 47), jest glavni test njihove crkvenosti.

Gotovo iskljuéivo akceptiranje i rehabilitacija bitno reli-



gioznih dimenzija (obnova sakramenata, Zarka molitva,
naglaSavanje vaznosti darova Duha Svetoga, traZenje osobnoga
vjerni¢koga iskustva) u ovim pokretima ne daju nikakva osobi-
ta opravdanja tvrdnji da je u njima rije¢ o traZenju (idealizira-
noga) zajednistva. Naprotiv, rijeé¢ je prije svega o trazenju sub-
jektivne iskustvene i doZivljajne dimenzije religioznosti i pri-
tom nalaZenje istomisljenika i za$ti¢enosti u (primarnim) gru-
pama i zajednicama onih koji to isto traZe i Zele. Ove su zajed-
nice snazno obiljeZene traZenjem vlastitoga religioznog doZivl-
jaja i iskustva i istovremeno produkt toga traZenja.”
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Znadenje i relevantnost teme

Nakon Drugog svjetskog rata (1945.) pa sve do kasnih 80-
ih, vremena raspadanja i uruSavanja komunisti¢kog ideologij-
skog sustava, na tlu Hrvatske, na globalnom drustvenom planu
postojale su samo dvije velike, ponekad i o§tro suprotstavljene
institucije: drzava i Crkva. Prva je bila ustrojena na ideologij-
skim modelima marksizma i lenjinizma 1 njihovom negativi-
stickom 1 urodeno malignu odnosu prema religiji i Crkvi kao i
prema religijsko-religioznom fenomenu uopce.

Ateisticki je svjetonazor proglaSen "znanstvenim pogle-
dom na svijet", promican je i proteZiran na svim razinama
dru$tvenoga Zivota, naro¢ito na odgojno-obrazovnom planu.
Cjelokupni Zivot od djecjih jaslica, preko osnovne, srednje i
visoke naobrazbe do starackih domova bio je protkan
"znanstvenim pogledom na svijet".

Na planu idejnog i ideoloSkog koncepta vladajuceg poli-
tickog sustava i njegova odnosa prema religijsko religioznom
fenomenu nista se bitno nije mijenjalo sve do njegova defini-
tivnog silaska s vladajuce pozicije u drustvu 90-ih godina. No,
to ne znaéi da se u tom periodu od 45 godina vladajuéi politi-
¢ki ustroj prema religijsko-religioznom fenomenu, Crkvi kao
instituciji i gradanima vjernicima ophodio uvijek strogo repre-
sivno 1 bez praktiénih popustanja. Naprotiv, postojali su i peri-
odi izrazitog ideolo$kog popustanja i demokratskijih odnosa
(Roter, 1976.; Zrin§cak, 1993., 107-124; Ivanci¢, 2001.).

Crkva je pak kao institucija stavljena izvan zakona.
Iskljucena je iz javnog Zivota, odgojno-obrazovnog sustava i
svih sfera drustvenoga zivota, poglavito onih koje bi mogle biti
od veceg utjecaja na javni i naro¢ito politicki Zivot.

U tom povijesnom obratu, lisena bilo kakvog legalnog
utjecaja na drustvo nije se nasla samo Crkva kao institucija
nego i gradani vjernici kao takvi. I dok su se predstavnici i
nositelji vlasti prema crkvenoj hijerarhiji i svecenstvu koliko-
-toliko ophodili s tolerantno$cu i uvazavanjem u ophodenju,
prema gradanima vjernicima ideologijska oStrica represije bila
je ponekad (i pogesto) ¢ak i jade usmjerena. Navlastito prema
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onim "angaziranima",

Razumljivo je to i stoga $to su pripadnici hijerarhije Zivjeli
u "privilegiranom" i reprezentativnom statusu — crkve, dok su
obi¢ni gradani vjernici, angazZirani laici Zivjeli svoj Zivot u svi-
jetu ovisni o poloZaju i namjestenju koji su bili strogo kontroli-
rani i nadzirani od vladajuceg polititkog sustava.

Stoga su gradani (angaZirani) vjernici odludujuéi se za
Zivot u vjeri i po nacelima vjere svjesno "izabirali" i kon-
sekvence koje su u tako oStro polariziranu drustvu slijedile:
tretman kao gradani drugoga reda i ljudi bez "moralno politi¢k-
ih podobnosti". Na praktiénom planu to se pak ponekad i vrlo
drasti¢no reperkutiralo, Od nemogu¢nosti napredovanja u stru-
ci i na drustvenoj ljestvici bez obzira na struénost i kompetent-
nost do nemogucnosti zaposljavanja, gubljenja radnog mjesta,
pa ¢ak i neprikrivenog §ikaniranja.

Prisje¢amo se ovoga stoga da bismo se barem malo pod-
sjetili u kakvom drustveno politickom okruZju je Zivio gradanin
(angazirani) vijernik. A u ovom radu i rije¢ je iskljuéivo o onim
(angaziranim) vjernicima koji svoj religiozni Zivot ne temelje
samo na tradicionalnoj, "naslijedenoj", predanoj, konvencional-
noj vjeri nego na svom vjernickom religioznom dozivljaju i
svom vjerni¢ko-religioznom iskustvu,

Radi se o pripadnicima novih eklezijalnih pokreta, selek-
tivnim skupinama u Katoli¢koj crkvi u Hrvata. Rije¢ je o
lai¢kim (ali ne ekskluzivisti¢ki shvaéeno) gibanjima-grupama
unutar Katolicke crkve na na$im prostorima koja su djelatno
zazivjela nakon Drugog vatikanskog koncila, a koja u svoj reli-
giozni identitet i svoje religijsko pripadanja unose, uvjetno
receno, nesto novo dotada uglavnom nepoznato na nasim pros-
torima: spontane i glasno izrecene molitve u molitvenim zajed-
nicama, osobno sviedocenje vjere, naglasavanje osobno dozivije-
nog religioznog iskustva, vaznost ¢uvstvenoga u vjernickom
Zivotu, komunitarno Zivijenje i ne strogo strukturirani nego
spontani liturgijski obred.

U "Tipovima laickog okupljanja’, predavanju odrzanom na
1. zboru hrvatskih vjernika laika u Zagrebu od 16.-18. listopa-
da 1992, godine na kojemu su se prvi put u nasoj Crkvi pred-
stavili i sami pripadnici pojedinih lai¢kih pokreta i grupa,
Zeljko Mardesié (Mardesié, 1993., 138) govori o &etiri tipa
lai¢kog okupljanja na nasim prostorima:

Prvi tip okupljanja je Zupna zajednica, drugi baziéne
skupine teologije (nacionalnog) oslobodenja, tre¢i su skupine
radikalne kristijanizacije svijeta i Cetvrti skupine radikalne
osobne kristijanizacije..

O ovom ¢etvrtom tipu lai€kog okupljanja, koje je "pred-
met" naSeg rada i istrazivanja kaze: "Rijec je o velikoj kariz-
matickoj struji u suvremenom katolicizmu. Karizmatiéari su se



pojavili u doba kraha svih zavodljivih utopija danasnjice, 3to je
dovelo do potpune politi¢ke ravnodusnosti i otklona svake ide-
ologije. Kolektivni drustveni projekt politickog oslobodenja
izgubio je svaku vrijednost. Stoga karizmaticari radije odabiru
askezu i misticizam nego drustveni angazman. ... Njihova je
religioznost naglaseno osobna, privatna i utemeljena na vlasti-
tu iskustvu. U sredistu je obracenje, molitva, slobodno zajed-
nitvo, osjecajnost, promjena svijesti" (Mardesi¢, 1993., 142),
Naglasak, dakle, kod pripadnika ovakvog tipa laickog okupl-
janja jest na osobnom radikalnom obracenju, Zivijenom reli-
gioznom iskustvu, spontanom zajednistvu, cuvstvenom dozivi-
Jjaju vjere i rehabilitaciji autenticno religioznog sadrzaja.

Upotrebljavajuéi ovu terminologiju, nove eklezijalne
pokrete (unutar Katolicke Crkve) potrebno je jasno i odrjeSito
razlikovati od novih religijskih (ili religioznih) pokreta
uglavnom drugih, bilo (daleko)istoénih ili zapadnih, religijskih
provenijencija. Za ove potonje u svijetu druStvenih znanosti
uobi¢ajeni su termini (nove) sekte, denominacije (na anglosak-
sonskom jeziénom podrucéju), Jugende religionen (religije
mladih - na njemackom jezicnom podrucju), male vjerske
‘zajednice, odnosno najudestaliji novi religijski pokreti, itd. O
primjerenosti naziva u terminologiji se ve¢ dugo vode rasprave
koje ¢ée jo§ potrajati (Introvigne, 1990., 17-22). Ipak je u soci-
ologkoj literaturi za ove druge prevladao izraz novi religijski
pokreti kojega je uveo antropolog Victor W. Turner. Sto se pak
ti¢e novih (duhovnih) pokreta unutar Katoli¢ke crkve, za njih
Agostino Favale predlaZe naziv crkveni (eklezijalni) pokreti
(Favale, 1991., 14-17). U ovom ¢emo se radu sluZiti nazivom
eklezijalni pokret da bismo toénije odredili da je rije¢ o pokre-
tima, gibanjima unutar Katolicke crkve, a ne o sektama
(kr§c¢anske, uglavnom protestantske provenijencije) ili novim
religijskim pokretima (nekr$¢anske tradicije i sinkretisti¢ki
impregniranih vjerovanja).

Empirijskih istraZivanja na planu sociologije religije bilo
je i u komunistiCkom sustavu u Hrvatskoj. No, niti jedno se nije
bavilo problematikom novih eklezijalnih pokreta unutar
Katoli¢ke crkve u Hrvata. Govorit ¢emo, dakle, o novim eklez-
ijalnim pokretima na prostorima Hrvatske u Katolickoj crkvi, a
ne o onima koji postoje medu Hrvatima u dijaspori.

U spomenutim empirijskim istrazivanjima, medutim, osim
istrazivanja religioznog ponaSanja katolika sredinom 80-ih
godina u Dalmaciji dr. Ivana GrubiSi¢a za potrebe splitske
pokrajinske sinode, nije niti nacelno nista bilo receno o
drustveno-politickom ozracju i socijetalnom millieu u kojemu
se gradanin vjernik nalazio. To pak ozra¢je i drustveno-politi¢-
ki kontekst bio je za gradane vjernike izrazito nepovoljan i
diskriminirajuci, premda se to prema pozitivnim zakonima
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ondadnje drzave ni po ¢emu nije moglo vidjeti. Ne Zelimo u
ovom radu ulaziti ni u kakvu valorizaciju navedenih istraZivan-
Jja, njihovu podrobniju analizu i znanstvenu validnost i korekt-
nost,” ona za potrebe ovoga rada nije niti potrebna, ali ipak
moZemo i moramo spomenuti da su fenomenu religije i reli-
gioznosti prilazila gotovo iskljucivo s marksistickog zrenika i

fenomen religijskoga promatrala unutar toga (za)danog teori-
Jskog okvira.

Jedno pak istraZivanje, s nadeg stanovista, kako zbog pop-
uStanja stroge ideologicnosti tako i zbog analognog sadrzaja,
zasluZuje pozomost. To je istraZivanje o religioznosti u malim
vjerskim zajednicama na podrudju Zagreba 3to ga je 1988.
godine proveo Institut za dru§tvena istrazivanja Sveuéilidta u
Zagrebu.

Tek je to istraZivanje dalo neke osnovne spoznaje o malim
vjerskim zajednicama "in vivo, u njihovim realno egzistira-
juéim oblicima i unutar konkretnog drustvenog okruZenja"
(Kufrin, 1991., 99).

Analogno ovom istrazivanju malih vjerskih zajednica
(sekti) u Zagrebu, barem S$to se metoda tice (sustavno proma-
tranje i sudjelovanje, anketni upitnik i dubinski intervju), nas-
tojali smo provesti istrazivanje novih eklezijalnih pokreta u
Katoli¢koj crkvi kod nas, jer oni po nekim svojim socioloskim
obiljezjima i znacajkama (idealnotipski!) imaju stanovitih
karakteristika “sekfi u Crkvi". S tim u vezi Ljudevit Plagko
opravdano primjecuje da ima mnogo indicija koje govore u
prilog tome da je nacin izraZavanja religioznosti u malim vjer-
skim zajednicama i bazi¢nim grupama (molitvenim zajednica-
ma eklezijalnih pokreta) velikih vjerskih zajednica vrlo sli¢an
(Placko, 1991.).

Na$e istrazivanje na razini opservacije, sociologijske
deskripcije, problematizacije i religijski oformljenih i utemelje-
nih spoznaja, metodom selektivna izbora i prethodno navedenih
obiljezja donoSenja "novoga" u kontekst nase Crkve, obuhvati-
lo je ove eklezijalne pokrete: Fokolarine (Djelo Marijino),
Zajednicu Molitva i Rije¢ ("Mir"), Zajednicu bracnih susreta,
Mali tecaj (Kursiljo), Karizmatski pokret, FRAMA
(Franjevacka mladez) i Franjevacki svjetovni red.

U pristupu ovim eklezijalnim pokretima sluZio sam se
uglavnom sustavnim opserviranjem, neformalnim razgovorima
s mnogobrojnim pripadnicima i voditeljima nekih pokreta,
dubinskim intervjuima (najviSe sa suradnicima Kursilja), osob-
nim sudjelovanjem u molitvi, liturgiji, seminarima i spontanim
molitvenim susretima. U lipnju i srpnju 2001. u Institutu
drutvenih znanosti Ivo Pilar religiologijska grupa provela je
opSirno anketno istraZivanje pripadnika navedenih crkvenih
pokreta.



Sumirajuéi razloge za ovo i ovakvo istraZivanje htio bih
naglasiti sljedece:

a)

b)

c)

Zelimo ovim radom dobiti sustavniji uvid u stanje,
odnosno proces dogadanja u novim eklezijalnim
gibanjima, pokretima u nasoj Crkvi, te na taj nadin
detektirati unutra$nja crkvena (pokoncilska) previran
ja 1 glavne tendencije i usmjerenja novih lai¢kih ekle
zijalnih gibanja i pokreta.

Izbjeci, koliko je god to moguce, jednostranosti mono-
teorijskog i metodologijskog pristupa "izvana" i pri
stupiti fenomenu novih eklezijalnih pokreta "iznutra"
nastoje¢i zadrZzati uvijek potrebnu kriti¢énu distan-
cu prema istraZzivanom fenomenu.

Sustavnije i dublje prouditi i analizirati relevantne
znacajke i temeljne odrednice eklezijalnih pokreta.

Spominjemo takoder da je ova problematika na podrudju
naSe sociologije religije, osim fragmentarnih ¢lanaka u
crkvenoj i pastoralno-teoloskoj literaturi, gotovo u potpunosti
neistrazena. Gotovo da bi se moglo re¢i terra incognita.
Misljenja sam, stoga, da istraZivanje na tom kod nas jo§ uvijek
nezaoranu polju moze biti i svojevrsni doprinos nasoj soci-
ologiji religije 1 boljemu razumijevanju novih eklezijalnih ten-
dencija, gibanja i pokreta unutar Katoli¢ke crkve, a time 1 bolj-
em razumijevanju spomenutih fenomena unutar Katolicke
crkve u Hrvata.
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Metodologijski problemi i metodoloski pristupi fenomenu
religije i religioznosti svakako je temeljno podrucje u soci-
ologiji religije. U svojim pofecima, naime, sociologija religije
bila je viSe teorijska negoli empirijska znanost. Razumljivo je
to, ako se ima na umu &injenica, da se i sociologija kao znanost
razvila iz filozofije. No u svom daljnjem razvoju sociologija
uopce a i sociologija religije kao subdisciplina sociologije sve
vi§e postaje empirijskom znano$¢u. Ubrzano je rastao broj
empirijskih istraZivanja, naroito u SAD-u i (Zapadnoj) Europi.
Njihov je interes bio usredoto¢en uglavnom na vanjsku, mani-
festativnu stranu religijsko-religioznog fenomena.

Naime, fenomen religije kao drustvene ¢injenice i reli-
gioznosti (osobni, subjektivni stavovi vjernika!) i suvise je
kompleksan, multidimenzionalan i slojevit a da bi se precizno i
decidirano moglo reci i definirati §to su to religija i religioznost.
Opravdano s tim u vezi primjecuje Serge Bonnet: "Nase raz-
likovanje izmedu termina religija, religioznost, vjera, vjerovanje,
teologija proizlazi iz konfesionalne terminologije. Sumnjam da
se tim rijeéima moZe dati znanstveni smisao u sociologiji i psi-
hologiji" (Bonnet i sur., 1978., 30). S tog razloga, izuzetne
sloZenosti fenomena i njegove vrlo teske precizne (znanstvene)
odredljivosti, sociolozi najéeSc¢e pribjegavaju posrednom
definiranju ovog kompleksnog fenomena. Sluze se pritom
pomoc¢nim indikatorima ili razliitim dimenzijama religioznosti.
Postoji, dakle, u sociologiji religije izrazita tendencija da se
uspostavi odredeni broj dimenzija, odnosno relevantnih indika-
tora primjenjivih na §to veci broj razli¢itih religijskih i konfe-
sionalnih sustava.

U pocecima empirijskih istrazivanja najvise se istraZivala
jedna ili dvije dimenzije religioznosti (posjet vjernika obredu i
izvriavanje pojedinih crkvenih duznosti - kritenje, pridest,
vjencanje, crkveni sprovod itd.) koje bismo danas preciznije
mogli nazvati pojmom crkvenosti (Kirchlicheit). Ovakva
jednodimenzionalna, mahom sociografsko deskriptivna
istraZivanja vrlo brzo su se pokazala nedostatnima i neprim-
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jerenima istrazivanom fenomenu. Stoga je, primjecuje J. Juki¢
"u suvremenoj sociologiji s vremenom prevladalo uvjerenje da
je bilo kakva jednodimenzionalna mjera religioznosti nuzno
nedovoljna, jer ako i nije lazna, iskrivljuje mnoge vazne razlike
izmedu ljudi s obzirom na ono §to smatraju da je religioznost i
izrazavaju svoju privrzenost religijskoj grupi i njezinom ide-
oloskom sustavu". (Juki¢, 1991., 21).

Visedimenzionalna istraZivanja su ona koja fenomen
religije i religioznosti tretiraju s viSe razli¢itih stanovista a
navlastito sa stanovista strukture fenomena. Kljuéno pitanje na
koje takva pitanja Zele dati odgovor jest kakav je drusStveni
fenomen koji se istrazuje. Razumljivo je da tu onda spadaju sva
istrazivanja koja teze definiranju, odredivanju i opisivanju
osnovnih dimenzija (atributa) istrazivanog fenomena, odnosno
religije i religioznosti. Takav pristup, ne bez razloga, u soci-
ologiji S. M. Garr (Garr, 1984.) naziva objektivistickim mode-
lom. Prvi korak ovakvog pristupa sastoji se u traZzenju osnovnih
dimenzija, atributa religioznosti, odnosno trazenje onih speci-
fiénosti koje fenomen religije i religioznosti ¢ine razli¢itim od
drugih dru$tvenih fenomena. Ovaj je korak u bitnome deter-
miniran teorijskim pristupom fenomenu. Suvremeni sociolozi
religije danas su suglasni u tome da je fenomen isuvise sloZen,
slojevit i fluidan da zapravo traZi ne samo analizu mnogih
dimenzija, atributa i aspekata, nego 1 viSe razli¢itih teorijskih
pristupa.

U viSedimenzionalnom pristupu fenomenu religije i reli-
gioznosti, po misljenju J. Jukica, najdalje su otisla dvojica
ameri¢kih sociologa - M. B. King i R. A. Hunt. Oni, su pomocu
faktorske analize, odredili ¢ak jedanaest natina na koje se moze
biti religiozan. Medu tih jedanaest modela ¢ine nam se najbit-
nijima priznavanje vjere, poboznost, ukljuenje u crkvu,
pohadanje obreda, organizacijska djelatnost, materijalna
pomoé, poznavanje vjere, usmjerenost na religiju, religiozno
ponaSanje, svjedoCenje i svijest o vaznosti religije za Zivot
(Juki¢, 1991., 21-22).

No, visedimenzionalni pristupi fenomenu religije i reli-
gioznosti na empirijskom planu uglavnom se oslanjaju na
razli¢itim varijantama ili preinakama pet glavnih dimenzija
religioznosti $to su ih konstituirali Charles Y. Glock i Rodney
Stark. Prema mnogobrojnim i razli¢itim istrazivanjima u
Americi, od kojih navodimo empirijski verificirano misljenje
Hiltya i Stockmana (1986.) "petodimenzionalno" istraZivanje,
uz to §to nudi najbolju mogucnost interpretacije, zadovoljava i
s konceptualnog i sa statistickog stanovista.

Prva dimenzija u ovom metodolo§kom konceptu je dimen-
zija vjerskog uvjerenja ispitanika, druga je dimenzija religiozne
prakse, treca religiozne spoznaje, odnosno religioznog znanja -



koliko ljudi znaju o sadrzaju svoje religije, etvrta religijskog
iskustva i peta dimenzija je dimenzija posljedica na moralni
Zivot ljudi, odnosno ¢imbenik utjecaja vjerskog uvjerenja na
svakodnevni Zivot ovjeka. Dakle, radi se o pet ¢imbenika po
kojima se moZe utvrditi religioznost odredene osobe
(Acquaviva, Pace, 1996., 78). Rije¢ je, saZeto re¢eno, o religi-
jsko-religioznom:

1. vjerovanju

2. praksi

4, spoznaji (znanju)

3. iskustvu i

5. pripadanju.

Ovih pet dimenzija religioznosti implicira dosta precizno
poimanje fenomena religije i religioznosti koji se razmatra kao
kompleksan organiziran sustav znacajnih i temeljnih potreba.
Na taj se nacin religioznost pojavljuje kao manifestacija
konkretnih oblika koji se znanstveno mogu razmatrati usredo-
toceni prema sudionicima religioznog ¢ina na osobnom, grup-
nom i kolektivnom planu. Juki¢ smatra da je "tesko zamisliti da
postoji jo§ neki nacin na koji se moze biti religiozan, barem §to
se ti¢e kr§canstva i njemu sliénih religija" (Jukié, 1991., 12).
Ovih pet dimenzija zapravo ¢ine prostor ili polje religioznosti.
Rezultati svakog od pojedinih istraZivanja pokazuju koji su
¢imbenici, odnosno dimenzije temeljne, fundamentalne a koje
su pak popratne, sekundarne naravi. Ove potonje je u nekim
istraZzivanjima moguce i izostaviti.

Spomenimo jo§ i €injenicu, koju je Glock u suradnji sa
Starkom kasnije razradio, da su ¢imbenici, odnosno dimenzije
religioznosti relativno nezavisne, autonomne jedna od druge.
Potencijalno znacajnija ovisnost postoji izmedu vjerovanja,
iskustva i osobnih moralnih posljedica.

Jedini ispravan put u sagledavanju ovih pojedinaénih reli-
gioznih dimenzija, odnosno ¢imbenika religioznosti je multite-
orijski i vi§edimenzionalni pristup.

Dakle, pluridimenzionalnost ne ukljuéuje samo to da se
fenomen religije i religioznosti mora istrazivati sa svih razlici-
tih stajaliSta, nego i to da se za svako pojedino stajaliite samo
sociolo§ki pristup ne moZze drzati dostatnim. Stoga je uz visedi-
menzionalan pristup ovom slojevitom fenomenu potrebno i
interdisciplinarno istrazivanje.

Prije nego §to se osvrnemo pojedinaéno na svaku od ovih
pet dimenzija, recimo da nam je za potrebe ovoga rada
najvaznija dimenzija religioznog iskustva. Clanovi novih eklezi-
Jalnih pokreta, naime, najviSe naglaSavaju ovu dimenziju i
izri¢ito kaZu da na vlastitom religioznom iskustvu temelje svoj,
ne samo vjerni¢ki nego i cjeloviti Zivot.* Stoga éemo toj
dimenziji i posvetiti ve¢u pozornost.
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Dimenzija vjerovanja, odnosno jakosti vjerskog uvjerenja,
nedvojbeno, zauzima vrlo vazno mjesto u istraZivanju religij-
sko-religioznog fenomena. No, ostaje problem univerzalno
vazecih kriterija kojima bismo mogli odrjesito i jasno odvojiti
vjerovanje od nevjerovanja ili konkretno vjernika od nevjerni-
ka. Ovaj problem, odnosno pokusaj njegova rjesenja rezultirao
je s nekoliko nezavisnih modela mjerenja vjerovanja.

Postavlja se, naime, izravno pitanje: kako i pomo¢u kojih
kriterija razlikovati vjernika od nevjernika? Glock i Stark odgo-
varaju da pojam vjernika pretpostavlja osobu koja ima izvjesna
znanja o nadnaravnom, koja vjeruje u (jednoga) Boga, svetoga,
bozanskoga Spasitelja, kao i1 u zagrobni Zivot. Pod poimanjem
religijskog vjerovanja pak nagelno podrazumijevaju "cjelokup-
nost stavova pojedinaca spram nekog superiornog (nadnar-
avnog) bica ili sile koja u sebi nosi tajanstvena ili transcendent-
na svojstva." (Glock, Stark, 1974., 22).

Religijsko vjerovanje sli¢no definiraju i talijanski sociolozi
religije Enzo Pace i Sabino Acquaviva. Oni kazu da se "religij-
skim vjerovanjem opcenito smatra skup stavova pojedinaca
spram nekog viSeg bica ili mo¢i, shvacene kao transcendentne
ili tajanstvene... Stoga moZemo reci da je religijsko vjerovanje
prije svega odnos (vjerovanje u) koji oznaéuje priznanje, pod-
vrgnuce, ograni¢enost i nemo¢ ljudskog bi¢a spram nekoga
mocnog bica, puna svjetlosti i istine, pa u skladu s takvim priz-
nanjem pojedinac sreduje vlastite spoznajne sustave (S.
Acquaviva; E. Pace, 1996., 86-87). Razumljivo je da ovamo
pripada i sustav religijskih dogmi, odnosno vjerskih istina koje
vjernik, Zeli li to biti odnosno ukoliko on to jest, mora
(obvezatno) prihvatiti. Teolozi bi rekli fides quaerens intellec-
tum.

Praveéi razliku izmedu religijskog vjerovanja'i reli-
gioznosti” u Europskom istrazivanju vrednota (EVS) u koje je
u organizaciji Katoli¢kog bogoslovnog fakulteta 1999. ukljuce-
na i Hrvatska, religijsko se vjerovanje (pravovjernost) mjerilo
iskazima o vjerovanju: u Boga, u Zivot poslije smrti, u pakao,
u raj, u grijeh i u telepatiju.

Postoji takoder, kada je rije¢ o dimenziji religioznog
vjerovanja, Citavi set varijabli koje se u istraZivanju njegovih
temeljnih obiljezja najée§ce koristi. Npr.:

- vjerovanje u nadnaravno bice

- imena (nazivi) koji se tome bi¢u pridaju

- intenzitet (stupanj) vjerovanja u to bice

- vjerske izvedenice (o zlu 1 njegovu opravdanju), o

spasenju (soteriologija), podrijetlu svemira, o postje-
¢em dru$tvenom poretku.



Glock i Stark su dimenzije religioznog vjerovanja, odnos-
no intenziteta vjerskog uvjerenja ispitanika analizirali i pomoéu
indeksa "pravovjerja; ortodoksije" i "partikularizma".
"Pravovjerje; ortodoksija" se odnosi na mjerenje stupnja sla-
ganja sa stavom da je istinito odredeno teolo§ko uéenje o pos-
tojanju natprirodnoga. "Partikularizam" se pak o€ituje u
ekskluzivistickom uvjerenju da se spasenje moZe postié¢i samo
unutar vlastite vjerni¢ke zajednice. U tradicionalnom kr$éan-
skom ucenju, primjerice, partikularizam se ocituje, u
ekskluzivistickom nacelu da "izvan Crkve nema spasenja"
("extra Ecclesiam nulla sallus").

Klasi¢na forma religijskog vjerovanja, drzi Sabino
Acquaviva o€ituje se u mitoloskom religijskom obrascu. Mit je,
smatra on, uvod u religijsko vjerovanje, njegov primordijalni i
pocetni oblik. Preko mitolo§kog govora (s transcendentnim
bi¢em) vjernik se osjeca prosvijetljenim, bliskim nadnaravnoj
sili koja je kadra spoznati univerzalni zakon. Tragovi mita
mogu se pak pronaéi u svim velikim religijskim sustavima a
navlastito u tzv. "Religijama knjige", odnosno onima koji se
temelje na postojanju i prihvacanju nekoga svetog teksta (Vede,
Biblija, Kuran, ...).

Shvacéajuéi religioznost kao skup subjektivnih ponasanja i
odno3aja prema transcendentnom bicu rezultati istraZivanja iz
sociologije religije i socijalne psihologije su pokazali da je
samo vjerovanje (ortodoksija!) “jace" od vjerske prakse (orto-
praksije!), ali ne uvijek i od religioznog pripadanja odredenoj
religijskoj instituciji ili grupi. Pripadanje nekoj religijskoj
zajednici i identifikacija s njome ponekad mozZe biti “ja¢a” i od
samog vjerovanja. Pojedinci, naime, mogu nastaviti vjerovati
(ortodoksija) ¢ak i onda kada je njihovo religiozno ponaSanje
(ortopraksija) u o€itu neskladu s onim () §to vjeruju, dok se
pripadati nekoj religijskoj zajednici i identificirati se s njome
ponekad moze jace nego §to se vjeruje u odredene vjerske istine
dotiéne zajednice. Stovise, tragovi mitskog ili (para)religijskog
vjerovanja i ponaSanja mogu se pronaéi i kod onih koji se
deklariraju (ne)vjernicima ("da pokucam u drvo", "crna macka"
i tome sl.).

Spomenimo i to da je u iskazima vrlo teSko razluditi
vjerovanje koje je zbiljski (autenti¢no), osobno doZivljeno
(osobno iskustveno vjerovanje!) od onoga koje je steceno soci-
jalizacijom (tradicionalno, naslijedeno vjerovanje).

Postoje, nadalje, navode Glock i Stark, kako izravni tako i
neizravni pokazatelji religijskog vjerovanja.

Izravni pokazatelji religijskog vjerovanja su:
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. vjera u vrhunaravno bice

. vjera da je svijet stvoren od (toga) vrhunaravnog bi¢a

. vjera u odredeni sveti (uzviseni) tekst

. vjera u drugi svijet, odnosno zagrobni Zivot

. vjera-da su zlo i smrt posljedice (istoénoga) grijeha

. vjera u spasitelja (soteriologija), proroke i osnivatelje
religija.

N B W —

Neizravni pokazatelji religijskog vjerovanja su:

1. vjerovanje u povezanost postojanja zla i vraga,
(posljedica, uzrok)
2. vjerovanje da bogatstvo i siromastvo proistje¢u od
Boga
3. zanimanje za konacna (posljednja), bitna znaéenja
- postojanje Boga
- ono §to se dogada, nastupa poslije (osobne) smrti
- konaé¢ni smisao Zivota
- podrijetlo svemira.

Religija i religioznost kao fenomeni, dakle, ne impliciraju

samo kulturoloske modele u kojima ljudi Zive u dru§tvu. Oni u
sebi latentno sadrze, smatra Acquaviva (1996, 80-94), modele
genetski utemeljenih potreba - prevladavanje straha od smrti,
zadovoljavanje libida i nekih kulturoloskih potreba. Dakle inte-
gralni Covjekov svijet - mikro i makrokozmos. Laszek
Kolakowski to lapidarno kaze: "Ja nikako nisam siguran u to
§to je religija, ali §to god da religija jest, ona ukljucuje u sebe
povijest bogova, ljudi i svemira (1987., 33).
Razumljivo je da se ova dimenzija religioznog vjerovanja, una-
to¢ relativnoj autonomnosti medu dimenzijama, ne moze odr-
jeSito 1 jasno odijeliti od drugih dimenzija religioznosti.
Religijsko je vjerovanje ponajprije relacija, odnos (vjerovanje
u! Nekoga, odnosno, jo§ preciznije kazano, vjerovanje
Nekomu!), spram Moénog, Svetog, Transcendentnog Bica
puna svjetlosti i istine. Sukladno tom vjerovanju i priznavanju
tog Bi¢a pojedinac osobno uskladuje svoj spoznajni i vrijed-
nosni sustav. Naravno da se ova dimenzija ne moze jednostra-
no isticati na $tetu drugih dimenzija i apsolutizirati. Svako
jednodimenzionalno isticanje, naime, remeti ravnovjesje i
naru$ava cjelovitost vodeci u hemiplegiju.

Onima koji naro¢ito naglaavaju na praktiénom planu
vaznost molitve (karizmatsko-molitvene zajednice na primjer)
vrlo se lako dogodi da postanu "paralizirani" na planu
druStvenog angazmana. Oni pak koji pretjerano naglaSavaju
vaznost politickog angazmana (bazi¢ne zajednice u JuZnoj
Americi, politicka teologija - J. B. Metz, D. Seele, i teologija



oslobodenja L. Boff i drugi), olako "zaborave" da se izgrad-
njom "kraljevstva BoZjega na zemlji" ovdje i sada, nipoito ne
iscrpljuju sve dimenzije religije i religioznosti, nego, naprotiv,
da se neiscrpivo bogatstvo drugih dimenzija nedopustivo
zapostavlja i reducira (do banalnosti) na drustveno-politicki
angazman - a to onda nije religija i religioznost. Odvojiti
dimenziju vjerovanja od drugih dimenzija, primjerice religij-
sko-religioznog iskustva, ili religijskog pripadanja, samovoljan
je &in i moZe se izvesti samo u metodolo§ko-rasélambene svrhe.

Sliéno se dogada i na doktrinarno-dogmatskom planu
kr§canstva kad se poéne isticati samo jedna Osoba u vjerovan-
ju u Bozju trinitarnost. Naime, ako ispovijedamo "samo Boga
stvoritelja ubrzo éemo upasti u deizam koji nam toboze donosi
umirenje. Ako poznajemo samo Boga Duha, upadamo u neraz-
boriti iluminizam. Ako navije§tamo samo Isusa Krista lako
moZemo upasti u nekakav humanizam a zatim i ateizam" prim-
ijecuje S. Bonnet (1978., 32).

Svako apsolutiziranje ili pak pretjerano naglasavanje jedne
od dimenzija religije i religioznost vodi dakle u hemiplegiju.
Isto je tako i s monoteorijskim konceptualnim okvirom ili
mondisciplinarnim pristupom koji, i ako nisu pristrani, nuzno
pojednostavljuju realnost i reduciraju sloZenost fenomena.

Stipe Tadi¢
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Dimenzija religijske prakse

Uvijek kada se govori o religiji, govori se i o religijskoj
praksi. Ne postoji, naime, religija koja u svom sloZzenom tkivu
ne bi implicira i dimenziju religijske prakse. Ova je dimenzija,
zbog svoga manifestnog karaktera, uvijek privlacila pozornost
seizmografa religioznog ponasanja, a njezin "javni karakter"
bio je povodom mnogim istraZivanjima religijske pripadnosti.
Radi svoje transparentnosti u religioznom pona§anju ona je uvi-
jek vise negoli ostale dimenzije izazivala pozornost 8irih kru-
gova istrazivata ovog multidimenzionalnog i pluridiscipli-
narnog fenomena.

Religijska praksa, doduse, postoji kao samosvojan entitet,
te je kao takva - drudtvena &injenical - (Durkheim) po svojoj
naravi vrlo pristupaéna empirijskom istraZivanju. Tu bi svakako
trebalo i traZiti razlog zasto vecina istraZivaga vjersku praksu
drzi sredi$njim pokazateljem religioznosti. Naime, njezina
povezanost s drugim dimenzijama religioznosti sasvim je
otigledna, a udestala i intenzivnija religijska praksa svakako
jaca i osjecaj pripadnosti danoj religiji i pridonosi snazi religi-
jskog vjerovanja.

Izostajanje ove manifestne dimenzije religioznog fenome-
na ponekad dovodi do ja¢anja nekih drugih komponenata koje
su vi§e subjektivne naravi i neinstitucionalna ustrojstva, te
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samim time prelaze u druga podrudja duhovnosti zanimljiva
prije svega psiholozima religije i antropologiji.

Ritus - obred zauzima srzno mijesto u ovoj dimenziji.
Njegovo znacenje, doduse, varira od jednog religijskog sustava
do drugog, ali svi uglavnom imaju razvijene neke norme pona-
$anja i pripadnosti. Samim time je i razumljivo da se sadrZaj
vjerske prakse mijenja i da nije povijesno-drustveno konstan-
tan. Dapace, povijest religija obiluje primjerima kako jedan te
isti ¢in u okviru religijske prakse istog religijskog sustava moze
jednom biti tretiran "svetim" a drugi put profanim.

Postoji vrlo bogati niz obreda koji se mogu sociologki uspje-
§no istrazivati. Kad je rije¢ o kr§éanskim konfesijama, navlasti-
to o katolicima, u literaturi se najéedc¢e spominju sljedeéi obre-
di: molitva, misa (liturgijski obredi), sakramenti, (kr3tenje,
pri¢est, crkveno vjencanje, ispovijed), crkveni sprovod, post,
posjet crkvi zbog sudjelovanja u obredima, itd.

Prisjetimo li se da je (empirijska) sociologija religije u svo-
jim poCecima bila pod neposrednim pastoralnim utjecajem
Katoli¢ke crkve, postaje nam sasvim jasno zbog ¢ega je dimen-
zija religijske prakse i pripadnosti bila vrlo gesto predmetom
najranijih socioloskih istrazivanja. Dominikalna praksa vjerni-
ka i njihovo participiranje u sakramentalnom Zivotu imalo je
tada za istrazivaCe religijsko-religioznog fenomena veliko
znaCenje. U ovako pojednostavljenu pristupu radilo se vise o
sociologiji crkvenosti (Kirchliheit) negoli o sociologiji religije.
Stoga se i prislo globalnijim i univerzalnijim multidimenziona-
Inim pristupima te uvodenju eksplikativnih hipoteza. Jedna od
takvih hipoteza je i ona Sabina Acquavive (1961.) o "zalazu
svetoga u suvremenom industrijskom drustvu". Takoder se u
daljnjim istraZivanjima pristupilo i razradi tipologije vjerova
nja i religijske prakse (Acquaviva, 1996., 100).

Stovise, dolazi do pokusaja formiranja jedinstvenog &im-
benika religioznosti kao produkta neraskidivih i nedjeljivih
veza izmedu dimenzija religioznog iskustva, vjere i religijske
prakse. Taj jedinstveni ¢imbenik religioznosti nazvan "organs-
ka religioznost" ("generic religiosity") uveli su i metodologijs-
ki osmislili 1966. god. Dejong, Faulkner i Warland (Acquaviva
- Pace, 1996., 103).

U nastojanju definiranja religijske prakse ukljudeni su,
dakle, vrlo heterogeni elementi. Oni se uglavnom svode na
odredivanje stupnja u¢e$c¢a u vecem ili manjem broju pojedi-
na¢nih oblika ritualnih radnji ili pridrzavanju odredenih normi
koje je propisala neka religijska ustanova.

Potrebno je svakako, kada je o ovoj dimenziji rijec, prema
ponesto arhai¢noj terminologiji ali 1 plodonosnu Allportovu
misljenju, diferencirati postojanje vidljive 1 nevidljive (religi-
jske) prakse. Vidljiva religijska praksa su one religijske djelatnosti



koje su formalno javnog karaktera i manifestnog iskazivanja. Stark
i Glock ih nazivaju "ritualnom pripadnoscéu”. Nevidljivi tip religi-
jske prakse odnosi se na molitve, Citanje svetih tekstova, osobna
intimna razmiSljanja o Bogu, "poboznost" i tome sliéno. To je tip
relativno neformalnog karaktera i tipiéno je privatne naravi (Glock
- Stark, 1974., 83-90).

Izuzetno je teSko na temelju dimenzije religijske prakse,
naro¢ito one vidljivog, manifestnog tipa zakljucivati i o reli-
gioznosti onoga tko te obrede vrsi. Postoje, naime, i aktivni
posjetitelji crkve koji ne moraju biti vjernici, nego to ¢ine iz
potpuno nereligioznih motiva (netko, na primjer, moze voliti
samo obred, ceremoniju i zbog toga dolaziti u crkvu, ili u total-
itarnim reZimima u kojima je religija od vladajuceg politickog
sustava tretirana kao otudenje, netko moZe dolaziti samo da bi
pokazao svoju politicku oporbu spram rezimu). Stoga je i pro-
blem mjerenja dimenzije religijske prakse prili¢no nepouzdan
kriterij u odredenju religioznosti ili nereligioznosti neke osobe.

Religijska praksa, dakle, moze imati razli¢ite konotacije,
ovisne i o religiji u kojoj se prakticira. Osim svoga prvobitnog
znadenja u smislu svjesnog, manifestnog i javnog vjernikovog
oditovanja svoje vjere, moze dakle poprimiti i druge konotacije
od kulturnih, tradicijskih, do politickih. Primjera za to kako u
povijesti religija tako i u suvremenim religijskim sustavima ima
u izobilju i nije ih potrebno posebno spominjati.

Ve¢ smo spomenuli da se ovim modelom ra§élambe
najprimjerenije moZze istraZivati crkvenost, odnosno pripadanje
odredenoj religijskoj instituciji. Ovakav tip analize u literaturi
se naj¢es§ce naziva religijskom sociografijom.

Kriticke primjedbe osvréu se uglavnom na nedostatnosti
ove metode i zamjeraju joj da sloZene i heterogene simbolicke
sustave pretvara u anonimne statisticke podatke. Tu se i zadi-
nje ideja o upotrebi biografske metode kako bi se §to bolje
razumjelo subjektivni smisao religiozno usmjerenog pojedinca
u njegovom konkretnom vremenu i realnom Zivotnom ciklusu
(Acquaviva - Pace, 1996., 101).

Novija istrazivanja na podrudju religijske prakse, za raz-
liku od starijih istraZivanja koja su ovoj dimenziji davala
sredi$nje znaCenje, svojim su rezultatima uvelike relativizirala
znafenje ove dimenzije u istraZivanju religijsko religioznoga
fenomena. "Praksa nije vie vidljivo srce sudjelovanja u Zivotu
religijske ustanove, a jo§ je manje nedvosmisleni znak posto-
janja osobnog ili grupnog dozivljenog religijskog iskustva.
Suton prakse ¢esto u naSim dru$tvima odgovara mogucnosti
istrazivanja ili eksperimentiranja s drugih oblika religioznosti."
(Wutnow, 1978.; Hervieu-Léger, Champion, 1986.; Acquaviva,
1990; Acquaviva-Pace, 1996., 109).

Indikator religijske prakse koji je izabran kao konkretan
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pokazatelj stupnja pripadnosti, uz obdrZavanje obveza
(ne)izravno nametnutih od Crkve (dominikalna praksa, na
primjer), u novijim je istraZivanjima uvelike doveden u pitanje
bas stoga Sto se jedan stupanj mjeri drugim. Zato se i moze reéi
da on jednostavno otkriva stupanj obdrZavanja normi $to ih
nalaze institucija. Osim toga treba ista¢i i prisutnost "nove
prakse" koja jednostavno dovodi u pitanje spomenute institu-
cionalne obveze. Vjernik se sve vie u promijenjenim okolnos-
tima nalazi u situaciji da sam izabire stupanj i formu svog
vjernickog angazmana. Ovi elementi uvelike pridonose
diskvalificiranju religijske prakse te "prebrojavanja" onih koji
pohadaju nedjeljnu misu sve vide gubi na znaenju. Stovise,
¢ini se da je religijska praksa izgubila svoj prvobitni smisao i to
u onoj mjeri u kojoj je popustilo drustveno znacenje religije i
njezino povlacenje u sferu privatnosti. U suvremenom je pak
drustvu evidentno povlacenje religije u privatnost i u neinstitu-
cionalne oblike Zivota.

Reduciranje pripadnosti (katolickoj) vjeri samo na stupanj
sudjelovanja na (nedjeljnim) misama ne bi znaéila nista drugo
doli: "drzati se povrsne stvari, od religioznog Zivota zadrzavati
samo izvanjske manifestacije kontrolirane od strane institucije
i dopustiti "bijeg" viSeoblikovane stvarnosti, realnosti
vjerovanja 1 religijskih iskustava." (Hervieu-Léger, prema
Michelat, 1990, 358).

Mogli bismo primijetiti da je dimenzija religijsko-reli-
giozne prakse u vjerni¢kome Zivotu pripadnika novih crkvenih
pokreta, premda vrlo ucestala i proSirena, ne zauzima sredignje,
odnosno kljuéno, determinirajuée mjesto. Determinirajuce
mjesto pripada, prema njihovim iskazima, religioznome
iskustvu. Ono odreduje vjernicku praksu, njezinu ucestalost i
proSirenost, pripadnika, a vjernicka praksa i obredi mogu
snaziti i krijepiti vjerni¢ko iskustvo. Kod njih je naime u vrlo
visokom stupnju prisutna vjerni¢ka praksa, ali ne kao puko,
manifestativno participiranje u obredima, nego kao rezultat
osobnog vjernickog iskustva ili plod vlastitog obracenja.
Naime, premda su mnogi ¢lanovi novih eklezijalnih pokreta i
prije svoga obracenja i osobnog vjernitkog iskustva bili for-
malni pripadnici Crkve i sudjelovatelji u crkvenim obredima,
oni su "pravi", angaZirani vjernici i revni praktikanti obreda
postali tek nakon osobnog vjernickog iskustva ili osobne kon-
verzije.

Dimenzija religijske spoznaje
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Nije ni potrebno naroéito dokazivati kako slozeni religi-
Jsko-religiozni fenomen nuzno implicira i postojanje minimu-
ma znanja iz religijskog podru¢ja nuzno potrebnog da bi se



moglo govoriti o religijsko-religioznom pripadanju nekog
vjernika. Gotovo sve religijske zajednice o&ekuju od svojih
vjernika ne$to viSe od pukog razumijevanja i prihvacéanja dok-
trinarnih stavova i sudjelovanja u obredima $to ih njihovi
sluzbenici vr§e. Od vjerskih se pripadnika oéekuje informira-
nost o religijskim stavovima vezanim za vjerovanje i praksu
kao i znanje o povijesti i predaji doti¢ne religije.

U Zidovsko-kr§¢anskoj tradiciji poznavanje dekaloga, na
primjer, €ini srZ, okosnicu vjerskog ucenja. Na temelju pozna-
vanja Biblije i starozavjetnih proroka, Glock i Stark formiraju
indeks "religioznog znanja". Njime se kod ispitanika mjeri stu-
panj doti¢noga religijsko religioznog znanja (Stark - Glock,
1974., 142-160).

Samu religijsku spoznaju moguce je, drze oni, analizirati s
nekoliko razli¢itih stajali§ta. Na prvome je mjestu tip reli-
gioznoga iskustva kojega je neka osoba imala u svom odnosu
prema svetome. Onaj koji ima misticno iskustvo prisutnosti
neke nadmocne sile, naime, tendira postavljanju odredene
"znanosti" bozanstva koja odgovara tom tipu misti¢nog iskust-
va, dok ¢e oni koji iskustvo transcendentnoga nisu dozivjeli
ostajati u okvirima imanencije. Primjera za to moZemo naci u
svim religijskim sustavima.

Religijska spoznaja se, s drugog motrista, moZe promatrati
1 kao skup definicija i formula &ije usustavljenje provode
“struénjaci za sveto” (eksperti, teolozi). Na taj se nain religijs-
ka spoznaja moze konstituirati kao oblik specijaliziranog znan-
ja koje moze zadovoljiti tek elitni dio vjernicke populacije.
Paralelno sa znanjem struénjaka i elitnog dijela vjerni¢ke pop-
ulacije u gotovo svim religijskim sustavima supostoji 1 razvija
se i nekakvo “pu¢ko” znanje koje je manje strogo i neposredno
(Jukié, 1998). Slika, iskustvo i svjedocenje imaju ‘“‘sigurnu
prednost pred religijskim uéenjem koje je izrazeno u formula-
ma i snaznije djeluje negoli Ciste prozai¢ne dogme”. Tako bi,
primjerice, obi¢aj pravljenja bozi¢nih jaslica §to ga je u tradici-
ju Crkve uveo sv. Franjo bio izraz narodnog katolicizma, a
Dekret Kalcedonskog koncila izraz visokog (teoloskog) katoli-
cizma."

Bududi da je izuzetno teSko kod svakog pojedinog slucaja
izdvojiti najosnovniji minimum dogmi, propisa i vjerovanja
koja se mogu drZati prijeko potrebnim i nuznim pri iznogenju
tvrdnji o tome kako pojedine skupine pojedinaca posjeduju ili
pak ne posjeduju veéi ili manji stupanj religijske spoznaje,
problem mjerenja ove dimenzije religioznosti je vrlo sloZena i
zahtjevna zadaca. Konvencionalno definiranje osnovnih poj-
mova religijske spoznaje, koju predlazu Acquaviva i Pace
(1996., 121) bila bi jedina moguca alternativa. Oni pak pred-
lazu "Cetiri idealne stranice" jednog Cetverokuta:
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a) spoznaja pitanja o porijeklu covjeka

b) spoznaja temeljnih odrednica dobra i zla
¢) spoznaja o porijekla kozmosa

d) spoznaja o zagrobnome Zivotu.

Sve "Cetiri idealne stranice" mogu se medusobno povezane
istraZiti unutar dimenzije religijske spoznaje i ne moraju biti
eksplicitne nego tek potencijalno prisutne unutar danog religi-
jskog sustava i razliGitih socijetalnih okruzja u kojemu je
doti¢ni religijski sustav nastao.

Seizmografima religijskog ponaSanja ogigledno je da
religijski fenomen ukljuduje i postojanje nekakvog minimuma
religijske spoznaje, ali im je isto tako evidentno da ona sama po
sebi niti determinira religijsko niti je prijeko potrebna i nuzna
da bi nekoga Cinila vjernikom ili nevjernikom. Oni koji ovu
dimenziju religioznosti drZe prioritetnom, bili toga svjesni ili
ne, Zive po onom starom nacelu: intelligo ut credam!

Dimenzija religioznog iskustva
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U sociolodkim istrazivanjima i studijama suvremenih
drustvenih znanosti ova je dimenzija religioznosti, moZe se slo-
bodno reci, zapostavljena. Zacijelo ne zbog toga §to iskustvena
dimenzija kao takva ne bi zanimala istraZivace nego zbog svoje
izuzetne metodoloske kompleksnosti i neuhvatljivosti. Naime,
gotovo je nemoguce metodoloski konstituirati relevantan kri-
terij religioznog iskustva. NiSta manje nije te§ko odrediti i
definirati i sami pojam religioznog iskustva.

Sami pojam iskustva, ¢ak i bez izuzetno slozenog fenome-
na i atributa religiozno(g), je mnogoznacan i nema znacenjske
jedinstvenosti.* Termin iskustvo je vise temeljna rije¢ za razu-
mijevanje onoga §to se u subjektu dogada negoli jasan i pre-
cizan pojam o tom dogadanju (Mieth, 1978., 160). Pojam
iskustvo ima §iri opseg od znanja. Sve §to se znade ne mora se
iskusiti. Ono je §ire i od pojma dozivljaja, (Erlebnis) jer se
temelji na mnogim dozZivljajima. Recimo, nadalje, da je iskus-
tvo uvijek "moje", "tvoje", "njegovo", dakle, osobno, subjek-
tivno. Znanje je pak neosobno i objektivno. Iskustvo je djelat-
no, aktivno, znanje to ne mora biti. NeSto se stvarno "moze
primiti na znanje", a da nema nikakva utjecaja na osobni Zivot
Covjeka. Iskustvo (religiozno!) osobno snazno determinira
osjecaje, reagiranja, nadin Zivljenja, razmisljanja i djelovanja.*

Necemo ulaziti u staro epistemoloSko sporenje izmedu
racionalista i empirista ¢emu dati prioritet znanju ili iskustvu,
ali u opservacijama, anketi i intenzivnim razgovorima s vrlo



velikim brojem ¢lanova novih eklezijalnih pokreta, §to se nji-
hovog religioznog Zivota tice, moZe se pronaci obilje materijala
za verifikaciju maksime empirista: Nihil est in intellectu, quod
priusquam non fuerit in sensu. Ni§ta, naime, nije u svijesti §to
prije toga nije bilo u osjetnom iskustvu,

Hrvatska rije¢ iskustvo ve¢ etimologijski znaci da se spoz-
naja dobiva iz probanja, ku$anja (iz-ku$anja). Njemacki izraz
"Er-fahrung" - iskustvo svakako je terminoloski i kontekstual-
no vezan uz glagol (fahren) - voziti, a znaci zapravo spoznaju
stegenu (voznjom) putovanjem kroz Zivot. Covjek na putovan-
Ju (kroz Zivot) skuplja dojmove - stjede iskustvo. Romanski pak
jezici za termin iskustvo (prema lat. experientia) upotrebljava-
ju rije¢" "ex-periri”, a ima gotovo iskljudivo znadenje kao i
naSa hrvatska rije¢ - neSto iz probanja, ku3anja dobiti.* U
anglosaksonskom govornom podrucju experience (iskustvo) ne
oznacava ono §to u hrvatskom jeziku denotira rije¢ eksperiment
nego vie oznacava svijest doZivljenoga, odnosno ono §to se
iskusuje i §to se ne da reducirati na (materijalni, pozitivni)
eksperiment ili puku osjetilnost.

Ne mozemo u ovom radu ulaziti u $irinu problematike §to
je poimanje i znacenje dimenzije religioznog iskustva sa sobom
nosi, ali moZemo barem opisno definirati ovu dimenziju kao
postojanje bliskog osjecaja kontakta izmedu pojedinca (vjerni-
ka) i jedne nadnaravne sile. Teolog Tomislav Ivanéi¢ reli-
giozno iskustvo definira kao "ono koje bi¢e ¢ovjeka u temelju
korjenito zahvaéa. Covjek tada dozivljava svoj odgovor Bogu
ili svoje odbijanje odgovora. U tom iskustvu Sovjek dozivljava
metafizicko, eticko i egzistencijalno iskustvo bitka i egzistenci-
je kao svjedoCenje Boga za njegovu objavu. Religioznom
iskustvu pripada iskustvo nadnaravnog Zivota koji se ogituje u
molitvi, karitasu, primanju sakramenata i moralnom Zivotu. U
to ulazi i unutarnje iskustvo krivnje, kajanja, radosti, mira,
sabranosti, suhoce, neutjeSenosti i straha." (Ivanéi¢, 1990.,
164).

No, pojam koji je najcesce u uporabi prilikom religiologij-
skog odredivanja religioznog iskustva je pojam svetoga (sacer;
sanctus).”” Prema svetome, vidi se iz prethodnih odredenja,
¢ovjek moze dozivljavati ambivalentna pa i potpuno opreéna
¢uvstva. Sociolozi uglavnom navode fastinans i tremens, te &in-
Jenicu da je sveto radikalno drugacije (etwas ganz anders!),
(Otto, 1926.; Acquaviva - Pace, 1996., 96). Recimo i to da
"nema svetoga po sebi" nego da svaki sadrZaj i forma naravno-
ga svijeta moZe postati tajno ("Sifrirano") pismo sakralnoga,
svetoga, transcendentnoga. Na taj nain svaki sadrZaj i forma
mogu pripadati religioznom pojavnom svijetu bilo
makrokozmickog ili zemaljskog prostora te tako postaju sveti-
ma - primjerice: rijeke, mora, gajevi, spilje i brda, razne vrste
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kamenja i stabala, biljaka i Zivotinja, slike bogova i fetia kao i
pojedina vremenska razdoblja koja se posvecuju religioznim
slavljima itd.

No, vratimo se dimenziji religioznog iskustva. Mnogi
istrazivati ovog fenomena su misljenja kako ono u Zivotu
pojedinca mozZe izbiti i u datom trenutku prouzroéiti strukturno
sloZene stavove i pona$anja. Fenomen obracenja, naime, poz-
nat je u svim religijskim sustavima. U novim eklezijalnim
pokretima taj je fenomen toliko prisutan da bi se moglo govoriti
o pravilu a ne o iznimci. Fenomen obracenja svakako je u najt-
jesnijoj vezi s religioznim iskustvom. Naime, obracenje uvijek
znac€i potpuni zaokret od starog nacina Zivota na novi i ¢esto se
puta simbolicki usporeduje s , umiranjem staroga covjeka i
radanjem novoga".* Obracenjem u novim eklezijalnim pokre-
tima kao fenomenom pozabavit ¢emo se kasnije, a sada bismo
se jo§ malo osvrnuli na glavnu odrednicu religioznog iskustva
sveto.

Etimologijski najbliZi izraz pojmu "sveto" u latinskom
jeziku, odakle vecina europskih jezika vuce sli¢an korijen, je
rije¢ sacer koja, medutim, nije jednozna¢na nego ima dva posve
opre¢na znacenja: sveto, ono §to je posveceno bogovima i
istovremeno nesto (podzemnom boZanstvu posveéeno!) §to je
osudeno na propast, smrt i izaziva uzas i strah. Ono pak §to je
posveceno bogovima odredeno je i za Zrfvovanje, a ono §to se
Zrtvuje (obi¢no Zivotinja u starim religijama) to se i ubija. lzraz
"posvecivati" (€initi nesto svetim) u uskoj je vezi sa Zrtvovan-
jem. Zrtvovanje (sacrificium) pak je usko povezano s onim tko
prinosi Zrtvu - svecenikom (sacer+dosom) (Tadi¢, 1993., 41).
Potrazimo li primjere ovoj strukturnoj ambivalentnosti i
opre¢nosti znacenja lako ¢emo ih zapaziti u svim religijskim
sustavima kao i u svim velikim svjetskim religijama.

Prema nekim sociolozima, E. Durkheimu i cijeloj fran-
cuskoj funkcionalistickoj $koli (Novakovi¢, 1988.) sveto je
samo drustvo ili pak oblik samoga drustva. Tako, na primjer,
talijanski sociolog Franco Ferrarotti tvrdi da je sveto: "kolekti-
vno vjerovanje u meta-socijalnom smislu, uzviseni izraz meta-
utilitarne potrebe za solidarnos¢u i zajedni§tvom unutar lose
stvarnosti" (prema: Acquaviva - Pace, 1996., 98). Prema
funkcionalistickom odredenju religija, svojim iskustvom koje
je uzviSeni izraz meta-utilitarne potrebe za drustvenom soli-
darno$cu, krhkoj ¢ovjekovoj zbilji daje trajnost i neprolaznost,
a promjenljivu i nestabilnu éovjekovu tvorevinu predotava kao
dio stabilnog, ¢vrstog i postojanog ,,svetog kozmosa", kako se
izrazio P. Berger.

Ovakvo odredenje religiji pristupa sa stanovista korisnosti
i metodoloski ostavlja nerijeSenim pitanje je li taj ,,sveti koz-
mos" religije (samo) korisna ¢ovjekova tvorevina kako bi se



mogao nositi s iskustvom vlastite promjenljivosti i
ogranicenosti ili pak taj ,,sveti kozmos" zbiljski postoji, (5to
tvrde svi oni (bogoiskusnici) koji kazu da su imali religiozna
iskustva) neovisno o ¢ovjekovoj svijesti. Funkcionalna defini-
cija dolazi do otkrivanja integrativne i legitimino-stabilizira-
juce funkcije religije, ali previda da je religijska praksa tijekom
povijesti Cesto bila ,disfunkcionalna" i ,,dezintegrirajuéa".

To se ponajprije dogada kod onih osoba koje se mogu pozi-
vati na religiozno iskustvo koje niposto nije iskustvo vecine i
redovitog svakidasnjeg Zivota. Takve osobe svoje ponasanje ne
ustrojavaju prema inherentnim ljudskim odnosima, nego
odnosima koji samo ljudske odnose posve nadvisuju.”” Onaj,
naime, tko religiju ne poima samo u formalno-funkcionalis-
tickom kljuéu njene psiholoske ili drustvene korisnosti (bez
bitnog momenta religioznog iskustva - transcendentnosti!),
nego sa stanovista njezinog sadrzaja (substancijalno!, fenome-
nologijski!), moze razumjeti da za religijsko djelovanje postoji
polaziSte koje je posve razli¢ito od svih profanih polazista.
Samo se na taj nacin dopu$ta mogucnost da je religija odnos
covjeka sa zbiljom koja je razlicita, nesvakidasnja, izvanredna,
transcendentna, a koja se moze iskusiti kao numinozna (Wach,
1962.) fascinirajuca i tremendna (Otto, 1971.; Eliade, 1985.;
1966; Berger, 1973.).

Protiv ideoloskog pokusaja funkcionalista da se zanijece ili
zanemari najbitniju dimenziju religije i religioznosti transcen-
dentnost 1 religijsko svede samo na njezinu vanjsku pojavnost i
funkcioniranje u dru$tvu, psiholosku ili dru$tvenu korist, reagi-
rali su fenomenolozi religije postuju¢i posebnost religijskog
fenomena i njegovo snazno unutamje znacenje. Fenomenologija
religije, dakle, u srediSte svoje pozornosti stavlja sveto, religijs-
ki dozivijaj, religiozno iskustvo, transcendentno, numinozno...
Jakov Juki¢ u svom ekspliciranju religiologijskog pristupa
akceptira bitno fenomenologijski pristup. Za shvacanje biti
religijskog fenomena, prema njemu, najvaznije je svjedocenje
onih koji su imali autenti¢no religijsko iskustvo. Budu¢i da je
autentiéno religiozno iskustvo uvijek vezano uz kategoriju sve-
toga, onda je dozivljajem svetoga, kao analitickom kategori-
jom,*"” moguce razumjeti metamorfoze i dinamiku, lica i nali¢-
ja, religijskoga u suvremenom svijetu William James i Pierre
Janet bavili su se misti¢nim fenomenima kao Zivim, krajnjim i,
prema tome, temeljnim karakteristi¢nim obiljezjem religiozno-
ga iskustva. U analognom su kljuu mistiku promatrali Henri
Delacroix, Joseph Barzi, Joseph Marechal,...” Religiozno
iskustvo u dru$tvenim znanostima jo$§ uvijek se proucava i
istrazuje gotovo isklju¢ivo pod individualnim, pojedinanim
vidom. Drustvena analiza, medutim, malo-pomalo vodi prema
uvazavanju veza izmedu drustvenih i religijskih struktura i indi-
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vidualnog, osobnog religioznog iskustva. To pak znadi
mogucnost neposrednije ili izravne veze izmedu profetizma
koji je drutveno djelatan i religioznog iskustva (mistike) $to
ima isklju¢ivo osobna, tj. individualna obiljezja. Religiozno je
iskustvo, prema toj pretpostavci, profetizam koji nema nikakve
veze s drudtvenim korpusom i drustvenim procesima. To pak
nije u potpunosti toéno.

Svako se religijsko-religiozno iskustvo dogada unutar
drustvenoga konteksta koji se moze, kao i svaki drugi drustveni
kontekst ili struktura bilo kojeg éina kojemu covjek pridaje
znacenje, podvrgnuti sociologijskoj analizi. Ne postoji, naime,
neka vrsta &iste esencijalnosti religijskoga iskustva koje bi bilo
posve neovisno o tom kontekstu. Cak i ono $to je “korjenito
novo” u povijesti religije otkriva se barem u jeziku koji u sebi
implicira  cjelokupno iskustvo nekog naroda. Ve¢ je sv.
Augustin davno napisao da je Bog ljudima govorio ljudskim
Jezikom (Humano modo Deus hominibus locutus est!). Zadaca
je sociologa pritom ponajprije izloZiti dru$tveni kontekst o
kojemu je rije¢. Isto tako on na temelju raspolozivih izvora
treba “fenomenologijski opisati religijsko iskustvo™ (Berger,
1987., 12). Samo se tako, naime, suglasan je Berger s
Weberovim polaziStem, moze razumjeti znacenje kako djelo-
vanja religijskog iskustva tako i znaCenje religijske objave. U
okviru tog fenomenologijskog opisa religijskog iskustva soci-
olog mora biti svjestan inherentne intencionalnosti nazo¢ne u
tom iskustvu. Potrebno je dopustiti da vjernik govori sam o
svom iskustvu, a istraziva¢ treba maksimalno uvazavati njegov
govor i stavove. Drugim rijeéima, sociolog mora prepoznati
znacenje i osobitosti religijskog fenomena koji je “sui generis”
- nesvodiv na druge profane fenomene. On, dakle mora prih-
vatiti intencionalnost onoga koji govori o svom religioznom
iskustvu, a ne nametati vlastitu. Izmedu modela i sadrzaja
religijskoga iskustva sociologija religije ponajprije se zanima
za specificne pojavne vidove religije, a “sadrza;j” religijskog
iskustva moZe se pojaviti samo u zagradama sociologijske
deskripcije.

Razumije se da sociologija religije o istinitosti (ili pak
neistinitosti!) religioznoga iskustva nema §to bitno reci, jer je
ono sensu stricto ,,imuno" na znanstvene metode istraZivanja.
Sociolosko istrazivanje, naime, religiju i religioznost uvijek
promatra sub spetie temporis i ne moze istraZivati ucinke
»no¢nog Saputanja andela" (Berger, 1970.). I sociologija kao
znanost u svom imanentnom znanstveno-istrazivackom proce-
su polazi s pozicija metodologijskog ateizama (etsi Deus non
daretur!),” §to je potpuno legitimno u okviru metodologije
znanstvenog istrazivanja. (U cilju boljeg razumijevanja i
istrazivanja  religijsko-religioznog  iskustva  pozicija



metodoloskog teizma (etsi Deus daretur!) bila bi plodonosnija i
svrsishodnija negoli pozicija metodoloskog ateizma - etsi Deus
non daretur!). No, time se ne dobiva legitimitet za uzdizanja tog
nacela na razinu zakljudivanja o ontoloskoj zbilji postojanja
religioznoga iskustva. Apostrofirajuéi vaZnost religioznog
iskustva J. Batista Metz kaze: ,,govor o Bogu potjeée uvijek iz
govora Boga"® (1994., 76 -92). Taj se pak govor nipo3to ne
ogranitava na obrednu molitvu ili sluZzbena mjesta molitve. On
nastaje u korijenu svake osobe koja je istovremeno tako blizu i
tako daleko od tog korijena. Nema, medutim, nikakve dvojbe
da upravo dimenzija religioznog doZivljaja i iskustva
najsnaznije determinira vjernikov zivot.*

Veliki poznavatelj ljudske duse i fenomena religioznosti C.
G. Jung o religioznom iskustvu kaze: "Religiozna je istina u biti
iskustvo, a ne pogled. Religija je apsolutno iskustvo, o njemu se
ne moze diskutirati. Kad je netko imao neki religiozni doZiv-
ljaj, onda je imao upravo taj doZivljaj i nitko mu ga ne moze
oduzeti. ...Za empiri¢ara se religiozno iskustvo sastoji u nekom
posebnom dusevnom stanju. Zelimo li ne§to saznati $to znadi
religiozno iskustvo za one koji ga imaju, onda danas imamo sve
moguénosti da proué¢avamo svaki njegov zamislivi oblik. I ako
ono uopée ima neko znacenje, onda ono znadi sve za one koji
ga imaju. To je u svakom slu¢aju neizbjezni zakljuéak do koje-
ga dolazimo pri brizljivom proucavanju dokaznih predmeta.
Mogli bismo, StoviSe definirati religiozno iskustvo kao ono
iskustvo koje je okarakterizirano najvisim vrednovanjem, pot-
puno, bez obzira na to §to su njegovi sadrzaji." (Jung, 4, 66;
istaknuo S. T.).

Iskustvo svetoga, koje znati sve onima koji ga imaju, moZe
prouzroéiti heterogene stavove, razli¢ite modalitete i prakse, te
odnosaje prema svetome koji se (shematski) mogu ovako
pokazati (Acquaviva, Pace, 1996., 99):

1. Sveto kao imanentno

a) Sveto je bitno (sve je ostalo nebitno, kontingentno, nenuz-
no); kozmicko sjedinjenje, ne pravljenje nikakvih razlika
izmeu ljudskoga, prirodnoga i boZanskoga; religija kozmi
¢koga spasenja.

b) Poistovjecivanje s bitnom (boZanskom) snagom i uvje
renje da se i sam moze postati "iskrom" boZzanskoga
(karizma) i biti "upotrijebljen" &ak i za ovozemaljske
ili profane (pro-fanum - jos-ne sveto!; ono §to je izvan
fanuma, sveti§ta) ciljeve. (Dakle magijsko-garolijsko-
sakralna koncepcija).
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c¢) Poriv mistiénom sjedinjenju (sa svetim i moénim), a to
onda implicira bijeg od svijeta (fuga mundi!). Bijeg od
svijeta, razumije se, nije sam sebi svrhom, nego se tezi
oslobodenju (od) tijela, religioznom preporodenju ili
obracenju.

2. Sveto kao transcendentno

a) Transcendentnost svetoga. Doseg imanentnoga, (ljud-
skoga i prirodnoga), jasno je razgrani¢ena od bozan
skoga, ali ne iodrjesito, radikalno razdvojena od njega.
Bozanstvo ili sveta sila sve je stvorilo ili je sve iz
njega proiza$lo. transcendentno, boZansko i sveto
¢ine obzor kona¢nog, najdubljeg smisla posto jeéega

poretka

b) iskustvom treanscendentnog svetog jedini moguéi
na¢in manipuliranja bit ¢e razvoj skupine specijalista
za znanje o svetom, a koji mogu definirati sveto na
razini ljudskog govora i spoznaje.

Shodno onome §to smo dosada rekli o religioznom
iskustvu i unato¢ &injenici da je to suviSe "neuhvatljiv" unutar-
nji osobni proces a ne stanje koje bi se moglo diskurzivno zah-
vatiti i definirati, mozemo ipak iznijeti neke smjernice pomoéu
kojih je moguce, izravnim i neizravnim pokazateljima, prepoz-

“nati (autenti¢no) religiozno iskustvo.

Izravni pokazatelji religioznog iskustva

Osobno, subjektivno iskustvo neke nadmocne sile. To pak
iskustvo prate osjecaji: mir, radost, prosvjetljenje, jakost ili pak
osjecaji potpuno opreéni njima; strah, nemoc¢, tajanstvenost, ...
Na prakti¢nom planu to iskustvo unosi promjene u osobnom
cuvstvenom Zivotu, promjenu osobnog vrijednosnog sustava,
osjecaje srece, radosti i osobnog unutrainjeg mira.

Neizravni pokazatelji religioznog iskustva
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Sliéni osjecaji i analogno iskustvo ne zahvacaju covjeka
samo na planu religioznog Zivota, nego donose promjene i na
ostalim podru¢jima Zivota: ljubavi, strpljivosti i uopce cjelovi-
tog (nad)naravnog Zivota te poglavito iskustvo uzviSenoga,
tajanstvenog i mocnog u prirodi i na planu umjetnosti.
(Acquaviva, 1996., 94-98).”

Vratimo li se, medutim, uvijek aktualnoj metodologijskoj
problematici mjerenja religioznog iskustva mozemo ustvrditi



da je ona uvjetovana i bitnom nedoregenoscu u definiranju reli-
gioznog iskustva. Lako je, naime, utvrditi koliko puta na dan
pojedinac moli i koliko vremena provodi u molitvi, ali kako, na
koji nacin, (objektivno) utvrditi sabranost ili rastresenost u
molitvi koji su njezini konstitutivni, odnosno nedjeljivi ele-
menti. O¢€igledna je dakle nedostatnost metodologijskog mod-
ela pri mjerenju ovog fenomena.

Stoga je ova kljuéna dimenzija religioznosti dugo vremena
bila zanemarivana (Tadi¢, 1998., 359-373).* Ipak, unato¢ man-
jkavostima istrazivatkog aparata, kad je rije¢ o religioznom
iskustvu, posljednjih se godina biljezi porast pojedinaénih
istraZivanja misti¢noga iskustva. Zbog njegove velike vezanos-
ti uz psihi¢ko tih su se istrazivanja u SAD-u uglavnom prih-
vatili psiholozi religije. Postoje, medutim, i u religioznim mist-
i¢nim iskustvima neke opce znacajke i obiljezja. Kada ih ne bi
bilo (sociologijska) znanost bi se morala zadovoljiti metodom
istrazivanja pojedinacnih slucajeva.

Za istraZivanje religioznog iskustva, kao mjerne instru-
mente, religiolozi naj¢e$ce upotrebljavaju ljestvice kojima
odreduju tip emocija koju iskustvo (dozivljaj!) svetoga potice
ili uzrokuje. Najcesce se koriste nominalnim varijablama koje
klasificiraju definicije (ili atribute) §to ih oni koji su nesto posve
drugo dozivjeli toj stvarnosti pridaju i pripisuju. Nadalje,
analogne varijable omogucavaju istraZivaéima da utvrde jesu li
emocije i iskustva pojedinaca koji imaju dato iskustvo istovjet-
na, samo sli¢na ili potpuno razliita.” StoviSe, kontekstualne
varijable pokuSavaju precizirati prostorna i vremenska
okruzenja u kojima pojedinac tvrdi da dozZivljava ili da je
dozivio sveto: u odno$aju na vrijeme, Zivotni ciklus, mjesto,
prirodne i atmosferske (ne)prilike®™ i tome sli¢no.

PokuSavajuéi detektirati razli¢itosti religioznog iskustva u
svom klasi¢nom djelu Raznolikosti religioznoga iskustva
William James nastoji odrediti pojmove i navodi etiri temeljne
znacajke misti¢kog. Navodimo ih redom:

1. "Neizrecivost. Najzgodniji medu znacima kojima
odredujem stanje duha kao mistiéno jest negativan. Njegov
sadrzaj izravno veli da se odupire izrazu, da nikakav odgovara-
juci izvjestaj o njegovu sadrzaju ne moze biti iskazan rijeéima.
1z toga slijedi da se njegova vrijednost mora neposredno iskusi-
ti; ona se ne moZe ni priop¢iti ni prenijeti drugima. U svojoj su
osobitosti misti¢ka stanja sli¢nija stanjima osjecaja nego stanji-
ma intelekta. Onome tko nije imao stanovit osjec¢aj ne moze se
objasniti u ¢emu je njegova kvaliteta ili vrijednost. Covjek
mora imati sluha za glazbu da bi saznao vrijednost neke sim-
fonije; ovjek mora sam biti zaljubljen da bi razumio ljubayv...
Mistik tvrdi da se vecina nas odnosi prema njegovim iskustvi-
ma na potpuno neprimjeren naéin.
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2. Spoznajna vrijednost. Premda toliko slina stanjima
osjecaja, misticka se stanja doimaju onih koji ih iskusuju
(doZivljavaju) kao stanja znanja. To su stanja uvida u dubine
istine, nedostiZljiva diskurzivnom intelektu. To su prosvjetlje-
nja, otkrivenja, puna znacenja i vaznosti... i, kao po pravilu, ona
stvaraju neobi¢an osje¢aj da moraju biti autoritet za buducnost.

3. Prolaznost. Misti¢na stanja ne mogu dugo trajati. Osim
u rijetkim slu¢ajevima traju pola sata, ili, najvise, sat-dva, te se
¢ini da je to granica preko koje blijede u obi¢noj danjoj svje-
tlosti. Cesto, kad i§€eznu, njihov kvalitet se mozZe samo
nesavr$eno obnoviti u sjeéanju; ali, kad se iznova pojave, mogu
se prepoznati; i od jedne do druge njihove pojave stjeée se
osjecaj neprekidnog razvitka, u kojem se ¢uti unutra$nje bogat-
stvo i vaznost.

4. Pasivnost. Kad se uspostavi osobita vrsta svjesnosti,
mistik osjeca kao da ga je vlastita volja oCekivala, a katkad,
doista kao da ga je S¢epala i zgrabila neka visa sila...

Uvijek ostaje neko sjecanje na ta Cetiri stanja, kao i dubok
osjeéaj njihove vaznosti. Ona podinju mijenjati unutrasnji ¢ov-
jekov Zivot ¢im se pojave." (James, 1990., 259).

Religiozno se iskustvo, dakle, istraZiva¢ima nadaje kao
skup niza elemenata koji se mogu evidentirati kao indikatori
vjerovanja u transcendentne sile ili mo¢ i mogucnost dozivija-
vanja iskustva (komunikacije!) s tim (transcendentnim) silama.

Charles Glock drzi da dimenzija religioznog iskustva
implicira osjecaje, percepciju i osjet(il)no iskustvo u smislu
uspostavljanja neke vrste komunikacije s Bogom s njegovom
esencijom s konaénom, posljednjom realno$cu i transcendent-
nim autoritetom. Ovu dimenziju Fukuyama i Lenski nazivaju
poboznoséu §to nam se nikako ne &ini identiénim. Covjek,
naime, moZe vjerovati u Boga, moliti se i biti poboZan a da
nikada ne dozivi (autenti¢no) vjerni¢ko iskustvo. Primjer za to
su svi oni (tradicionalni) vjernici koji svoj religiozni Zivot Zive
iz vjerskog iskustva proslih narastaja. Njihovo je (vlastito) vjer-
sko iskustvo tako reku¢ "iz druge ruke". U takvim se primjeri-
ma, sensu stricto, i ne moZe govoriti o Zivoj i dinamiénoj reli-
gioznosti, nego o pukom, beskrvnom pripadanju nekoj religij-
skoj instituciji lienoj svake religiozne fasciniranosti, a su-
djelovanje u obredima samo izvr§avanje duznosti.

Lenski pak (1961.) dimenziju religioznog iskustva definira
kao orijentaciju &iji je naglasak na vaznosti privatnosti, odnos-
no osobne pripadnosti Bogu.

Moglo bi se reci, §to se pripadnika novih eklezijalnih
pokreta tige, da je to samo djelomi¢no tocno. To¢no je, naime,
da je religiozno iskustvo osobno, pojedinacno, subjektivno, ali
oni koji ga imaju tvrde da im se nikad ne daje zbog samog
iskustva (to je prije svega dar), nego zbog izgradnje zajed-



ni¢arskog Zivljenja i svjedocenja vjere drugima. U svom
dozivljaju religiozno iskustvo je osobno, privatno i subjektivno,
dok je njegova "funkcija", odnosno njegovo "svjedodenje"
namijenjeno drugima.

Fukuyama (1961.) tvrdi da je ova dimenzija primarnije
vezana uz osjecaje i iskustvo negoli uz znanje, praksu i
vjerovanje. Za njega su religiozni osjeéaji pretpostavljeni
uvjerenjima i postavkama. Doista je teSko u religioznom
iskustvu odvojiti pojedine vidove i decidirano reéi $to je pri-
marne a §to sekundarne naravi. Cini se ipak da bi religiozno
iskustvo moglo najprimjerenije biti opisano terminima koje
najcesce upotrebljavaju oni koji ga imaju a to su: susret (koji
zahvaca cjelovitu osobu!) s transcendentnim, onostranim bi¢em
"face to face" i (o)svjedocenje (religioznoga iskustva drugima).

Istaknimo, pri kraju, kao rezultat mnogobrojnih istraZiva-
nja na ovom podru¢ju uvodenje i uporabu pojma psyhicite.
Ovaj se termin naime u odgovorima ispitanika rabi kao osobno
prepoznavanje nadnaravne sile, odnosno djelovanja nadnar-
avnog bica u Zzivotu vjernika. Religiozno iskustvo implicira
cjeloviti vjernikov Zivot, odnosno sve dimenzije njegove egzis-
tencije: “emotivnu, operativnu, druStvenu, kognitivnu, moti-
vacijsku, i ne svodi se ni na jednu od njih, jer je svaka pojedi-
na konstitutivna dimenzija istog iskustva” (Mandari¢, 2000.,
155). Buduci da se fenomen religioznog iskustva® ne moze pot-
puno, jasno i odrjesito odrediti, psiholozi i sociolozi uglavnom
pribjegavaju njegovoj deskripciji u koju ukljucuju: intuitivno
znanje, afektivnu percepciju, natprirodne stvamosti, poznavan-
je religije, misti¢no iskustvo, privatne objave i vizije (Vergote)
ili pak: munjevitu unutarnju promjenu kod covjeka (naglo
obracenje!), intenzivne emocije, ushit, uzbudenja (A. Godin).

Stipe Tadi¢
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Dimenzija religiozne pripadnosti

Kad je rije¢ o dimenziji (religiozne) pripadnosti onda se
odmah spontano pomislja na odredeni kvantum stavova i
prakse koji pojedinca ¢ini "dijelom, odnosno &lanom neéega",
neke grupe, neke njemu superiorne skupine, neke (religijske)
institucije. Takoder se misli na angazman i formalno sudjelo-
vanje pojedinca u Zivotu neke vise ili manje organizirane njemu
nadredene (super)strukture. No, kad je rije¢ o religijskom pri-
padanju, onda je uvijek rije¢ o tom da je dotiéna (super)struk-
tura, ili zajednica, skupina ili grupa uvijek religijskoga tipa.

Naravno da je konkretna religijska pripadnost pojedinca
uvijek vezana uz kategorije prostora i vremena i da se ona u tim
kategorijama dade sustavno opisati. Kategorijom prostora dade
se "rekonstruirati" drustveno okruzje Zivotnog ciklusa odnosa
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koje je doti¢ni pojedinac odrzavao s konkretnom religijskom
institucijom. U vremenskom periodu pak dogadali su se
konkretni religijski &ini koje je pojedinac vrsio radi vlastitog
potvrdivanja ili pak izrazavanja vlastite lojalnosti jednoj ili vise
(religijskih) skupina kojima je pripadao tijekom svoga Zivota.

Radi terminoloske jasnoce i jednostavnosti, Acquaviva i
Pace (111) u dimenziju religiozne pripadnosti uvodi termin
"osjecajne odanosti". Analizirajuéi dalje pojam odanosti on
utvrduje da postoje tri stupnja odanosti po kojima ¢ovjek moze
pripadati nekoj religijskoj organizaciji.

a) aktivna pripadnost - pretpostavlja sve forme potpunog
angazmana vjernika za svoju religijsku zajednicu: od
pronalaZenja novih ¢lanova do osiguranja aktivnog funkcioni-
ranja religijskih organizacija kojima pripada. On se zapravo u
potpunosti poistovjecuje s ciljevima svoje religijske organizaci-
je 1 to §to ¢ini samo su znakovi njegovog potpunog religijskog
pripadanja zajednici.

b) pripadnost bez aktivnosti - jest drustveno-religiozno
ponadanje u kojoj vjernik svoju lojalnost i vjernost pokazuje
izvanjskim formama (vrSenjem obreda), a ne djelatnim i
neposrednim angaZmanom. Ovaj se tip pripadanja, drzi
Acquaviva, vrlo ¢esto susrece u svim univerzalistickim crkva-
ma i religijama.

¢) pripadnost bez sudjelovanja - rije¢ je doista o ekstrem-
nim ali ne i beznacajnim slu¢ajevima. Radi se o primjerima,
samo naizgled paradoksalnima, kad se vjerski angazman odvi-
ja unutar drustveno-povijesnog okruzenja u kojemu (jo§) ne
postoje religijske ustanove ili pokret, ili su tek u latentnom
stanju. Netko, naime, moZze osjecati jaku potrebu za afirmaci-
jom odredenog religijskog vjerovanja, a da pritom nema
nikakve Zelje i sam pripadati internom zivotu religijske organi-
zacije. Takva se pripadnost ili participacija temelji na ide-
olofkom uvjerenju pojedinca, smatraju Acquaviva i Pace
(1996., 113).

Uvijek kada je rije¢ o religijsko-religioznoj pripadnosti,
rije¢ je o nadinu participiranja, stupnju angaziranosti ili karak-
teru veze §to je uspostavlja pojedinac s vjerskom institucijom
kojoj pripada. Crkvena organizacija na taj nacin moze biti
kljuéna institucija u osobnom Zivotu pojedinca kao i njegov pri-
marni (pa &ak i iskljudivi) izvor druStvenog komuniciranja.
Idealno-tipski govoreéi kriterij religijske institucije bio bi u
tome da funkcionira na nadin primarne drustvene grupe (3to je
vrlo &est primjer u novim eklezijalnim pokretima i sektama).
Glock i Stark pitanjem "Od vasih pet najblizih prijatelja, koliko
njih je ¢lanova vase vijere ili Zupe"?, nastoje doc¢i do stupnja
religijske pripadnosti pojedinca religijskoj ustanovi (Glock-
Stark, 1974., 163-173).



Razumljivo je da su motivi i poticaji zbog kojih pojedinac
moze pripadati odredenoj religijskoj ustanovi vrlo heterogeni:
od &istih ideala, politiko-ideoloskog angazZmana, statusnog
pripadanja do prakti¢ne i materijalne koristi. No, uvijek je rijec
o razmjeni drudtvenih davanja i interesa, od mehanizama za
stjecanje odredenog statusa u organizaciji, "napredovanja u kar-
ijeri", do identifikacije s pojedinim konceptima u samom religi-
jskom sustavu (obratiti se ili posti¢i spasenje, na primjer).

Znacajan doprinos u metodologijskom razvoju ove dimen-
zije religioznosti svojim su radom dali autori King i Hunt
(1967.) nazvav§i je u svom istrazivanju "commitment”.
Objedinivi varijable §to su ih predlozili Glock i Stark s kon-
ceptima Lenskoga, Allporta i Fichtera formirali su €ak trinaest
ljestvica za mjerenje razlicitih stajalita. Sest stajalista bave se
tzv. "temeljnom religiozno§¢éu" (religijsko vjerovanje,
poboznost, sudjelovanje u obredima, participacija u orga-
niziranim aktivnostima, milodari (darivanje novca) i osobna
vjerska &itanja). Ostalih sedam ti¢u se dubljega religioznog
ponasanja i stavova religioznosti (Acquaviva-Pace, 1996., 113).

Pet dimenzija religijsko-religioznog fenomena S§to su ih
konstituirali Glock i Stark ujedno ukazuju i na svu prob-
lematiku vezanu uz empirijska, viSedimenzionalna istraZivanja
navedenog fenomena. Naime, zbog kompleksnosti naravi
fenomena religije i religioznosti najprikladniji na¢in njegove i
teorijske i empirijsko metodologijske eksplikacije jest ra§¢lam-
ba na dimenzije religioznosti. A Glockov model doista sluZzi
kao temeljni, bazi¢ni, model i vrlo je aplikabilan na vecinu
istraZzivanja na ovom podru¢ju. Navedene dimenzije reli-
gioznosti su zapravo samo konstitutivni elementi fenomena
religije i religioznosti, a njihov intenzitet i broj odreduje i sam
tip religioznosti. No, ono §to je oéigledno kod svih empirijskih
istrazivanja religijskog fenomena provedenih na naSim pros-
torima, (ako ispustimo iz vida istraZivanja profesora Katolickog
bogoslovnog fakulteta pod vodstvom p. Marijana Valkovica
“Vjera i moral u Hrvatskoj”, J. Balobana “Europsko
istrazivanje vrednota - EVS 1999.”, i s. V. B. Mandari¢,
Religiozni identitet zagrebagkih adolescenata, provedena nakon
demokratskih promjena i koja su provedena na opcoj populaciji
i nisu se bavila pripadnicima malih vjerskih zajednica ili crkvenih
pokreta!) *, promatramo li samo Glockov i Starkov model, jest
evidentan nedostatak istrazivanja iskustvene dimenzije reli-
gioznosti. U marksistickoj sociologiji religije, naime, teZista
(empirijskih) istrazivanja bila su usmjerena na ono $to religija
¢ini u drustvu ("objektivne" ¢injenice religijskog Zivota, religij-
ske forme), a ne ono 3to ona znali za pojedinca (sadrZaj
unutra$njeg religijskoga iskustva)! (Marinovi¢-Bobinac, 1994.,
176). Pristup u kojemu dominira istraZivanje oblika umjesto
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sadrzaja u metodologiji je poznat kao formalisti¢ki pristup, a
sluzi se kvantitativnim metodama anketiranja, statistike, pro-
matranja vanjskog ponaSanja, analizom sadrZaja tiska i sl.
Samo takav pristup bez kvalitativnih metodologijskih pristupa
u kojima je primaran sadrzaj religioznog ponasanja vjernika i
znalenje osobnoga religioznog iskustva u njegovu Zivljenju,
nije dostatan i neprimjeren je istraZivanju novih eklezijalnih
pokreta, novih religijskih pokreta i "malih vjerskih zajednica",
odnosno sekti.

Za istraZivanje ovih potonjih religijskih zajednica, u koji-
ma kljuéno mjesto pripada dimenziji sadrzaja religioznog
iskustva, Cimi¢ uz dubinski intervju, preporuéuje: projektivne
tehnike, analizu dnevnika, biografiju, raznovrsna svjedocenja,
analizu pojedinacnog slucaja u duzem vremenskom razdoblju,
otvorene razgovore, skaliranje stavova, samopromatranje ...
(Cimié, 1991., 141). U ovom smo se istrazivanju doista uvjerili
u opravdanost takvog pristupa. Uz spomenute dubinske inter-
vjue, u kojima se moze i dobiti obilje biografskih podataka,
razli¢itih svjedoCenja vjere i religioznog iskustva prije i poslije
obracenja, vrlo korisnim se pokazuje i otvoreni, neformalni raz-
govor i osobno sudjelovanje u molitvi i liturgijskim slavljima.
Religiozno iskustvo naime, prema svjedocenjima onih koji su
ga dozivjeli u novim eklezijalnim pokretima, najceS¢e se i
dogada u potpunoj, osobnoj predanosti u zajedni¢koj spontanoj
glasnoj molitvi i slavljenju euharistije.

Religiozno iskustvo, naime, u tolikoj mjeri zahvaca
cjelokupnu &ovjekovu egzistenciju da od onoga koji ga ima
trazi doista radikalne odgovore: odaziv ili oglusivanje o poziv,
za ili protiv, da ili ne, pristajanje ili odbijanje. Korjenitu i poz-
natu ili-ili poziciju. Indiferentan se na tako vazan dozZivljaj
(Bozjeg) poziva i religioznog iskustva jednostavno ne moze
ostati. Iskustvena, osobna, Zivljena religioznost je suvi§e intim-
na, osobna i suptilna kategorija koja viSestruko proZima naj-
dublje slojeve ljudskoga bica a da bi mogla biti primjereno
mjerljiva uobi¢ajenim (kvantitativnim) sociologijskim meto-
dama (primjerice anketom). Stoga, opravdano primjecuje B.
Wilson (1982., 22-31), empirijske metode istrazivanja ne pri-
donose puno razumijevanju tako sloZenog objekta istraZivanja
kao §to je Covjekova religioznost. Zato je i teSko biti objektivan
i potpuno "znanstven" u pitanjima temeljnih ljudskih opredje-
ljenja kao §to je religioznost. Na osobit nacin to vrijedi za Ziv-
ljenu, iskustvenu, osobnu, éuvstveno obojenu i vrlo dinamiénu
religioznost koju svaki istraziva¢ vlastitim opazanjem moze
susresti opservirajuci pripadnike novih eklezijalnih pokreta i
sudjeluju¢i u njihovim spontanim, glasno izgovorenim molitva-
ma, radosnim klicanjima i zanosnim euharistijskim slavljima.
Religioznost je uistinu vrlo suptilan i suvise osjetljiv fenomen,



a da bi ga se primjereno moglo zahvatiti diskurzivnom spozna-
jom ili "pozitivnim tehnikama" istraZivanja.

Empirijske tehnike ispitivanja crkvene, tradicionalne i,
uvjetno re¢eno, konvencionalne religioznosti, kako smo ve¢
rekli, posve su neprimjerene istraZivanju religioznosti novih
eklezijalnih pokreta i izvancrkvene religioznosti. DrZeéi da je
vrijeme sociologije crkvene religioznosti i vjerskih institucija
pro$lo, J. Juki¢ se zalaZe za sociologiju religije kao "fenome-
nologiju opéeg iskustva svetoga" (Jukié¢, 1991., 23).#

Naime, u novije vrijeme, u Katoli¢koj Crkvi narogito
nakon Drugog vatikanskog koncila i na na$im prostorima
unutar novih eklezijalnih pokreta buja raznovrstan i bogat reli-
giozan Zivot koji se dosadasnjim metodologijskim tehnikama i
univerzalistiCkim monoteorijskim referentnim okvirima ne
moze primjereno zahvatiti. Takva je religioznost, kako je veé
naglaSeno, uglavnom temeljena na osobnom religioznom
iskustvu. Tu se ponajprije radi o osvjedoenom vjerovanju, a ne
pukom tradicionalno-kulturoloskom pripadanju odredenoj
religijskoj instituciji.

Stipe Tadi¢
Trakitelji Svetoga

Zaklju¢ne napomene

Religija i religioznost i suvie su sloZzeni fenomeni a da bi
se primjereno mogli istraZivati samo s jednog teorijskog zreni-
ka i samo kvantitativnim metodama istraZivanja. To a fortiori
vrijedi za istraZivanje spomenutog fenomena u novim eklezijal-
nim pokretima. Trebalo bi se podrobnije pozabaviti odnosom
tradicionalne crkvene religije (kao drustvene éinjenice) i reli-
gioznosti kao osobnog, Zivljenog i dinaminog vjerni¢kog
iskustva. Na naSim prostorima to bi konkretno znatilo raz-
motriti odnos izmedu dominantnog tradicionalnog pripadanja
katoli¢anstvu i osobnog, Zivog i fluidnog vjerni¢kog iskustva
Zivljenog kod pripadnika novih eklezijalnih pokreta. Svoju
pozornost, dakle, Zelimo usmjeriti prema fenomenu (nove?,
odnosno tocnije i preciznije receno obnovljene!) religioznosti
unutar eklezijalnih pokreta i gibanja koji ostaju u okvirima
Katolicke Crkve. Naravno da pritom moramo voditi raduna o
naSem specificnom konkretnom povijesnom, drustvenom i kul-
turnom okruZenju, Sto je zacijelo conditio sine qua non svake
sociologije religije.

Odredenje i definicija religije i religioznosti nije nimalo
lagan posao i uvelike je determiniran uporabljenom metodom.
Naime, svaka pojedinacna znanstvena disciplina razli¢ito
definira pojam i znacenje religije: filozofija, teologija, soci-
ologija, psihologija, povijest... 1 svaka, obi¢no, bez nuZno
potrebne kritiénosti, pretendira na pravo cjelovitog odredenja
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toga vrlo sloZenog fenomena. Treba reci da je stoga fenomenu
religije i religioznosti, Zeli li se imati barem donekle cjelovit
uvid, potreban i multidisciplinaran pristup.

Zbog teSkoce odredivanja fenomena religije i religioznosti
znanstvenici naj¢eS¢e pribjegavaju modelu njegova posredna
definiranja. Naveli smo jedan takav model posrednog defini-
ranja (Glocka i Starka) preko pet glavnih dimenzija
istraZivanog fenomena. Pritom smo najveéu pozornost posvetili
dimenziji religioznog iskustva jer ta dimenzija doista zauzima
srediSnje mjesto i centralno znacenje u religioznosti pripadnika
novih eklezijalnih pokreta. Gotovo bi se moglo reéi da na toj
dimenziji, kako sami isti¢u, po¢iva njihov cjelokupni (ne samo
religiozni) zivot. O osobnim religioznim iskustvima i za-
hvacenosti njima cjelokupnih Zivota pripadnika eklezijalnih
pokreta dostatno smo se uvijerili kako promatranjem sa sudjelo-
vanjem, (ne)formalnim razgovorima tako i dubinskim inter-
vjuima §to smo ih vodili. No, o tome ¢ée biti vise govora u dru-
gom dijelu rada u kojemu ¢emo se podrobnije baviti fenome-
nom crkvenih (post)modernih pokreta i anketnim istrazivanjem
§to smo ga proveli medu njihovim pripadnicima.

U promijenjenim drudtvenim okolnostima doglo je i do
promjena u samoj religijskoj situaciji, a time i u sociologiji
religije do trazenja novih teorijskih koncepata i primjerenijih
metodologijskih tehnika istraZivanja. Naime, klasiéni teorijski
okviri univerzalistickog tipa sve vi§e ustupaju mjesto novim
teorijskim konceptima koji niti ne plediraju na univerzalnost i
cjelovito zahvacanje religijskoga fenomena. Naravno da se tim
ne Zeli re¢i kako klasiéni teorijski koncepti viSe nisu relevantni
za istrazivanje fenomena religije i religioznosti, nego da se novi
tip religioznosti koji se javlja u novim eklezijalnim pokretima a
koji je obiljezen trazenjem neposrednoga vjernickog
iskustvenog dozivljaja (face to face), i u kojemu dimenzija sub-
jektivnog religioznog iskustva ima srediS$nje znacenje otvara
¢ovjeku slutnju o apsolutno Drugom te da u takvim istraziva-
njima klasi¢ni interpretativni okviri trebaju biti puno fleksibil-
niji kao i sam religijsko-religiozni fenomen. Novi eklezijalni
pokreti, kao uostalom i novi religijski pokreti, inzistiraju na
¢uvstvenim elementima, osjecajnosti i subjektivhom unutar-
njem iskustvu. Religija i religioznost u njima vise se o€ituju
fluidno$¢u, neodredeno$cu i osjecajno$cu, negoli jasnim i
artikuliranim sustavom vjerovanja odredene religijske
ustanove.

Navodimo ovo stoga da bismo ukazali na aktualnost pro-
dubljivanja dimenzija religioznosti i proSirivanja njihovog
interpretativnog koncepta. Dimenzija religioznog iskustva koja
se toliko akceptira u novim eklezijalnim, pa i religijskim,
pokretima, u novim drustvenim okolnostima koje generiraju i



promjene religijsko religiozne situacije zasigurno ¢e u budué¢im
istraZivanjima zadobiti sredi§nju vaZnost. Pretpostavljamo,
naime, da ¢e se u (post)ymodernom sekulariziranom drustvu
koje je obiljeZeno racionalizacijom Zivota i blagostanjem tesko
modi biti religioznim bez osobnog vjernidkog iskustva, te da su
vremena kada se moglo biti vjernikom samo iz kulturoloskih i
socijetalnih razloga pripadanja religijskoj instituciji ipak stvar
proslosti.

Stipe Tadi¢
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Uvodne napomene

U prethodnim smo razmi$ljanjima nastojali ukazati na ne
male teSkoce s kojima se susrece sociolog u definiranju i
odredivanju pojma religije i (narogito) religioznosti. Zbog svoje
kompleksnosti definiranje, odredivanje pojma religije i reli-
gioznosti svakako spada u najteze zadace sociologije kao
znanosti i sociologije religije kao njezine subdiscipline. A ipak,
"sudbina" sociologije religije, upravo ovisi o odredivanju,
poimanju, definiranju religije i religioznosti. Svakom drustven-
om fenomenu pa tako i religiji sociologija (religije) moze pris-
tupiti na mnogo razli¢itih nac¢ina. Oni najéesce ovise o tome s
kojeg se stanoviSta neki fenomen Zeli promatrati, odnosno o
teorijskoj poziciji, odabiru podruéja u koji se dana religijska
pojava prethodno Zeli svrstati. Razumije se pak da ta podrucja,
tematski sklopovi ili teorijski okviri, nisu nikakva proizvoljnost
istrazivaca, nego da oni s odredenog stanovista ili kuta proma-
tranja najbolje fokusiraju istraZivani fenomen. Religijska
situacija u druStvenom kontekstu obi¢no bude i razlogom
odabira tematskog sklopa u kojemu se ona Zeli sociologki
istraZivati.

Pedesetih i Sezdesetih godina sociolozi religije najvise su
se bavili fenomenom sekularizacije, laicizacije, posvjetov-
njacenja, procesom odvajanja pojedinih (autonomnih) ljudskih
Zivotnih podrucja od vezanosti uz religiju i religijsku instituci-
ju. Stovise, smatrali su ga prijeko potrebnim procesom koji e
dalje progresivno nastaviti svoj (pobjedonosni) hod u suvre-
menom dru$tvu. Premda je tema ovog rada upravo opreéna
fenomenu i procesu sekularizacije, zbog boljeg razumijevanja
same teme geneze i fenomena novih eklezijalnih pokreta i soci-
jetalnog okruzenja u kojemu su nastali 1 rastu potrebno je nesto
opsirnije reci i o samoj temi sekularizacije.

Fenomen i proces sekularizacije

Gotovo u svakoj suvremenoj diskusiji o sociologiji religi-
je, fenomenu religije i religioznosti neizbjeZno se raspravlja i o 79
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fenomenu i procesu sekularizacije, desakralizacije i dekristi-
janizacije drustva. Mnogi su sociolozi religije o tom fenomenu
napisali pozamasne studije Zele¢i rasvijetliti taj kompleksan
fenomen. U ovom se radu niti Zelimo niti moZemo baviti svom
problematikom vezanom uz poimanje fenomena sekularizacije,
njegovim procesom i znafenjem za suvremenu religijsku
situaciju u modernom drustvu.

Naime, - osoba, drustvo, religija - su temeljni pojmovi
pomoéu kojih moZemo bolje detektirati vazan fenomen seku-
larizacije za razumijevanje nastanka suvremenih ne samo
eklezeijalnih nego i religijskih pokreta uopce. Pomocu pojma
sekularizacije sociologija poku$ava objasniti razvoj drustva kao
proces “kojim bi se dijelovi drustva i kulture izdvojili iz vladan-
ja religijskih ustanova i simbola (Berger, 1973., 103). Za soci-
ologiju religije “drustva” se, u konaénici, i razlikuju na temelju
razli¢itosti odno3aja §to postoje izmedu osobe i drustva i na
temelju uloge koju religija vr8i u toj sloZenoj strukturi odnosa
izmedu osobe i drustva. I obrnuto.

Gledano s povijesnog zrenika, postojale su, jedna za dru-
gom, dvije osnovne epohe odnosaja izmedu osobe, drudtva i
religije: predmoderna i moderna® (Luckmann, 1980.). Za prvu
je (grosso modo!) karakteristiéna njihova blizina i povezanost
(u “kr§¢anskom”, srednjovjekovnom (sakraliziranom drustvu)
dok je druga obiljezena njihovim razdvajanjem, sekularizaci-
jom. U predmodernoj epohi religija i Zivot bili su jedno te isto
i sasvim je razumljivo da su se u religiju i religioznu misao sli-
jevale sve tadasnje drustvene, politicke i gospodarske teznje.*
Cjeloviti zivot bio je proZet religijom. Povijest je, medutim,
posvjedocila da je religija i religioznost esto proZimana s
kojekakvim profanim interesima. U predmodernom drutvu
religija je, ukoliko se uopée jasno razlikovala od drustva, bila
tijesno povezana s dru$tvom i s religijski socijaliziranim pojed-
incem. Zivot pojedinca i suZivot ljudi u takvim su se okolnosti-
ma mogli tradicionalno religijski (organski) oblikovati.
Predmoderno drustvo je, okrenuto proslosti, tradicionalno,
uglavnom statiéno, stabilno, hijerarhijski odredeno -
ZaokruZeni srednjovjekovni ordo.

Rasap predmodernog drustva i povijesno probijanje jednog
posve novoga svijeta, koji s povijesne scene u nepovrat otprav-
lja predmodernu drustvenu paradigmu i srednjovjekovni ordo,
viSestoljetni je i dugadak povijesni proces. Moderno vrijeme
karakterizira prekid s pro$lo§¢u, okretanje novome (sadas-
njosti) i velika rastavljenost osobe, religije i drustva. U moder-
nom drudtvu vazne druitvene ustanove, odnosno vazna podruc-
ja ljudskoga Zivota (gospodarstvo, politika, Skolstvo i odgoj,
brak i obitelj) uZivaju veliku autonomiju, i uglavnom su, prem-
da utjecu jedna na drugu, vise ili manje jasno razdvojena jedna



od drugih. Odnos izmedu osobe religije i drustva je bitno
promijenjen, a dominantno obiljezje toga odnosa je veliko
medusobno razdvajanje (Entflechtung),”” odnosno druitvena
diferencijacija (Ruh, 1982,, 59-100; Zulehner, 1989.). Izmedu
jedne (predmoderne) i druge (moderne) epohe dogada se dugo-
trajni povijesni proces odvajanja.

U tim dru$tvenim procesima bitno je promijenjen i odnos
izmedu osobe religije i drustva, a najvazniji moment drustvene
promjene jest diferencijacija drudtva i religijskih institucija. Na
sli¢an je na¢in u tim procesima promijenjen i odnos pojedinaca
prema religiji te odnos religijskih ustanova prema drugim
ustanovama drustva. Religija, koja je u srednjovjekovnoj
drustvenoj paradigmi bila objedinjujuca moc¢ integralnog
Zivota, sve vie se povladi iz javne u osobnu sferu ljudi i posta-
je “privatna stvar” pojedinca. Nijedno podrugje ljudskog djelo-
vanja, niti filozofija, niti znanost, niti ideologija, niti..., nisu
uspjele niti mogu u potpunosti preuzeti ulogu objedinjujuce
modi i ponovno vratiti izgubljeno jedinstvo. Ta odsutnost jedin-
stva i fragmentarnost ostat ¢e trajnim obiljezjem moderne kul-
ture i modernoga drustva. Svijet moderne (p)ostaje trajno ras-
tavljenim, podijeljenim i rascijepljenim, a paralelno sa
znanstvenom istinom supostoji i istina vjere. Nakon pocetnih
ostrih konfrontiranja znanost je svojom empirijskom metodom
i egzaktno§¢u potvrdivala svoju ucinkovitost i znanstvenost, a
religija joj je osporavala moguénost prodiranja u podrucje
vjerovanja, te su istine vjere (p)ostale nad-znanstvene istine.
Jedna drugoj su morale priznati autonomnost podrucja a drust-
vo i religijske ustanove se, barem na Zapadu, viSe ili manje
udobno smjestaju takoder u svojevrsnom, paralelizmu, rastav-
ljenosti ili sekularnosti. Stovise, u toj ¢e sekularnosti i sama
Crkva svoje ucenje temeljiti na racionaln(istick)oj teologiji.
Ove sloZene drustvene promjene i kompleksni povijesni proce-
si desetljeéima su u socioloskoj literaturi reflektirani kao
fenomen i proces sekularizacije.

U ovom ¢emo se radu velikim koracima osvrnuti samo na
neke bitne momente koji se odnose na navedenu temu, a koji ¢e
biti od koristi pri poku$aju osvjetljavanja nastanka i razumije-
vanju fenomena rasta i razvoja eklezijalnih pokreta.

Naime, kao jedno od najvaznijih obiljezja modernih,*
razvijenih dru§tava naglaSava se ne samo kriza i opadanje
vaznosti religijskih ustanova nego i religije uopce. Takoder se
konstatira da moderna drustva postaju sve vise sekularna te da
sveto i nadnaravno, dakle religijsko, u njemu sve vise i vise
gubi svoje dotadasnje znacenje i utjecaj.

Njemacka klasiéna sociologija religije krajem XIX. i
pocetkom XX. st. prva je poCela ozbiljnije i sustavnije obradi-
vati pojam i znacenje sekularizacije. DoduSe, klasik sociologi-
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je religije Max Weber ne upotrebljava, osim mjestimice, u svo-
Jjim djelima taj termin, premda je njegov opus gotovo cjelovito
usmjeren prema toj temi. Kod njega za fenomen sekularizacije
u dana$njem smislu rije¢i prevladava termin Entzauberung
(razcaravanje). On naime govori o sveobuhvatnom procesu
racionalizacije modernog drustva, a time i gubljenja prostora za
religiju i religijsko u suvremenom drudtvu.

No, ve¢ je u Srednjem vijeku doslo do odtre podjele izmedu
razuma i osjecaja, a fenomen religijskoga (kompositum jedno-
ga i drugoga) reduciran na spoznajni proces. Preko stvorenja
razum uzroéno-posljedi¢nim zaklju¢ivanjem dolazi do
Stvoritelja (Toma Aquinski).”

Njemacki idealizam ovu racionalizaciju i redukcionizam
vjere vodi dalje do tvrdnje da Bog ne prodire u ¢ovjekovu
empirijsku (iskustvenu) spoznaju. Prisjetimo se da je u
Kantovoj filozofiji i sami um, -rastavljen od metafizi¢ke tradi-
cije!- vrhovni arbitar svega Sto postoji rastvoren na: &isti (teori-
jska, umska spoznaja - objektivna istina), prakticni (moralni
uvid) i rasudnu mo¢ (estetska prosudba). Ovim trima medusob-
no nesvodivim komponentama ili elementima ¢ak je i jedinstvo
uma (svijesti) definitivno pocijepano i rastavljeno. Hegel je pak
u svojoj kritici Schleiermachera radikalno zanijekao svaku
mogucnost iskustvenog, cuvstvenog dozivljavanja vjere.
Osjecaji, prema njemu, uopcée niSta ne dokazuju, ostaju dvoz-
naénima, te se stoga vlastiti religiozni doZivljaji i osjecaji mora-
ju zadrzati za sebe. Tako religija ne postaje samo razumska
stvar nego postaje privatna stvar svakog pojedinca.

Tu se, ¢ini nam se, korijeni svako sekularizirano misljenje
o irelevantnosti religije za druStvo. Tko zna 8to je Cemu
prethodilo: prakti¢no sekularno ponasanje ovom misljenju ili je
pak sekularizirana misao bila uzrokom sekulariziranoj praksi.
Vrijeme je to deizma prosvjetiteljstva, uznositog napredovanja
prirodnih (empirijskih) znanosti i neograni¢enog vjerovanja u
materijalni linearni progres kao rjeSenje svih ljudskih proble-
ma. Ve¢ se pojavom humanizma, renesanse i reformacije, a
potom jo$ i deizma i prosvjetiteljstva religija sve viSe i vise
povlaéi s drustvene scene u sferu privatnosti i na taj nacin gubi
svoju druStvenu relevantnost. Humanizam je ¢ovjeku moderne
odvratio pozornost od Boga a usmjerio je ljudima. Renesansa
ga je odvratila od kr§canskog vjerovanja u objavljenu istinu i
poganizirala. Reformacija je ljude pobunila protiv hijerarhije,
deizam ih je odvratio od BoZje providnosti, a prosvjetiteljstvo i
svemu ovome imanentni laicizam, tj. posvjetovljenje, udaljili
od kricanske vjere i teologije (theologia rationalis religio
laical).

Desakralizacija, kao povijesni i drustveni fenomen svjet-
skih razmjera, potpuno je oprec¢na sakralizacijskom ustrojstvu



staroga drustva. No, do te i takve desakralizacije dovelo je ipak
kultno vjerovanje u Covjekovu autonomnost (od transcen-
dentnog), njegovu "punoljetnost" te znanstveni i tehnicki lin-
earni progres. Navedena teza o posvjetovljenju drustva kao i
sama Cinjenica posvjetovljenja nametnula je potrebu da se pro-
ces sekularizacije pobliZze odredi i objasni. Spomenuli smo da u
Weberovu shvaéanju industrijskog drustva mozemo naéi jednu
od najranijih konstatacija teze o posvjetovljenju drustva, Prema
njegovu shvacanju za moderno industrijsko drustvo karakteris-
tiéna je racionalizacija i intelektualizacija 1 nadasve demisti-
fikacija svijeta. Svijet viSe nije, kao u sakraliziranom drustvu,
obavijen nimbusom tajanstvenosti i ¢arolijom kozmickih sila;
nadnaravno je "protjerano" iz drustva.

Veliki broj sociologa prihvatio je Weberovu interpretativnu
osnovu tih povijesno-drustvenih procesa za djelovanje u indus-
trijskom drustvu. Tako, primjerice, Bryan Wilson slijedeci
Webera drzi da su narocCito cetiri ¢imbenika potakli razvoj
racionalnog misljenja i racionalistickog gledanja na svijet:

prvi éimbenik je asketski protestantizam, narocito u verziji
rigoroznog kalvinizma o kojem govori Weber, a koji je stvorio
etiku vrlo racionalnu, kontroliranu, pragmati¢nu i antiemo-
cionalnu;

drugi, racionalna organizacija drudtva, po kojoj su ljudi u
industrijskom drustvu "trajno ukljuceni u racionalne organi-
zacije - poduzeca, javne sluzbe, obrazovne ustanove, vladu,
drzavu - koje im namecu racionalno ponasanje";

treci je, veCe poznavanje druStvenog i prirodnog svijeta,
koje rezultira iz razvoja fizike, biolo§kih, prirodnih i tehnickih
znanosti. On tvrdi da se to znanje temelji na razumu, a ne na
vjeri. Wilson kaZe da je znanost ne samo objasnila mnoge
aspekte Zivota i materijalne sredine na na¢in koji vi§e zadovo-
ljava negoli religija!, ve¢ je takoder ponudila verifikaciju svo-
jih objasnjenja u obliku prakti¢nih rezultata;

Cetvrti imbenik, drzi on, jest razvoj racionalnih ideologija i
organizacija, kojima se rjeSavaju druStveni problemi. Ideologije
kao §to su liberalizam, komunizam,.... i organizacije poput
sindikata nude prakti¢na rjeSenja problema. Religija pak svojim
obec¢anjima pravednosti i nagrade, ali tek u zagrobnom Zivotu,
ne daje vidljive i uéinkovite rezultate (Wilson, 1966.). On zapra-
vo nastoji dokazati da je racionalno gledanje na svijet oStro
suprotstavljeno religiji. Stovise, on drzi da suvremeni religijski
revival, i pokreti, buduéi da ne produciraju novu kulturu niti
vlastiti sustav vrednota, nemaju druStvene relevantnosti i ne
dovode u pitanje opéi sekularizacijski trend u drustvu. A eku-
menizam, karizmatska gibanja i suvremeni religijski eklekti-
cizam promatra kao religijske “odgovore” na dominirajuci
ireverzibilni racionalizacijsko-sekularizacijski proces mod-
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ernoga drustva.

Sliéno misljenje, govoredi o dugotrajnom povijesnom pro-
cesu sekularizacije, zastupa i Peter Berger tvrdeci da ljudi u
zapadnim drustvima sve viSe promatraju svijet i svoje vlastite
Zivote bez pomoéi religijskih interpretacija, a to onda za
posljedicu ima "sekularizaciju svijesti". On drzi da je sekulari-
zacija “proces pomocu kojega se sektor drustva i kulture izuzi-
maju ispod autoriteta religijskih ustanova i simbola”... , te da je
"klju¢na varijabla sekularizacije proces racionalizacije, koji je
nuzan rekvizit za nastanak bilo kakvog industrijskog drustva
modernog tipa" (Berger, 1966., 84 -107). Naime, dezintegraci-
ja tradicionalnih struktura vjerodostojnosti (plauzibilnosti)
kr§¢anstva dovela je do de-objektivizacije sadrZaja religijskih
tradicija. To je pak na razini spoznaje prouzro&ilo krizu vjero-
dostojnosti religije i pluralizaciju razliéitih i raznorodnih &im-
benika u drustvu koji, poput tradicionalnih religijskih ustanova,
definiraju (kona¢nu) realnost. Sekularizacija i pluralizam se,
dakle, medusobno prozimaju. Pluralisti¢ki sekularizacijski ¢im-
benik vidljiv je upravo u slabljenju vjerodostojnosti tradi-
cionalnih struktura i vizija svijeta koje su te strukture kreirale.
Na institucionalnoj razini to je za posljedicu imalo privatizaci-
ju religije i suZavanja prostora religiji i religioznosti na osobno
djelovanje i na suzivot s najblizima. Radi se, dakle, na institu-
cionalnoj razini o reduciranju prostora djelovanja tradicional-
nih religijskih ustanova, a na razini svijesti o nesigurnosti i sub-
jektivizaciji religijskih sadrzaja. Ljudi tako postupno sve vise
zZive u svijetu “u kojemu svoju vlastitu egzistenciju mogu objas-
niti bez religijskog blagoslova” (Berger, 1973., 104).

J. Matthes drzi da sekularizacijski procesi imaju d&etiri
temeljne funkcije: oni pomazu razumjeti izdvajanje pojedinog
¢ovjeka i druStva iz religijom prozete proslosti; opravdavaju
“novo stanje povijesno-druStvene autonomije i identiteta”
naspram dominacije religijskih ustanova; objasnjava u moder-
nom vremenu apostaziju od crkve, industrijalizaciju i njezinu
posljediénu pojavu urbanizaciju i crkvenim sluZbenicima, od
vi§ih prema niZima, daje subjektivnu sigurnost jasnog religi-
jskog identiteta (Matthes 1969., 74-88).

M. Y. Yinger takoder istice da je sekularizacija jednaka
procesu gubljenja znacaja uloge religije u drustvu pa tim i onih
funkcija koje je nekada imala. Misljenje R. Caporale i A.
Grumellia uglavnom je suglasno s prethodnim kad tvrde da je
sekularizacija "proces odvajanja drustva i kulture od utjecaja
vjerskih institucija, kao 1 opéenito smanjenje utjecaja "svetoga"
u bilo kom obliku" (Caporale, Grumelli, 1972,, 56).
tjeti ime Karela Dobbelaerea i njegov pokusaj cjelovitog
odredenja fenomena sekularizacije izdvajajuci njezine bitne



dimenzije, kao §to smo prije vidjeli pokusaj Glocka i Starka da
izdvajajuci bitne dimenzije religioznosti odrede bit i znadenje
religije.

On o sekularizaciji govori kao o multidimenzionalnom
konceptu: prva je dimenzija laicizacija a oznadava proces
(svjesnog) odvajanja drustva od religije to je mukotrpan i dug
povijesni put, a povezan je s procesom racionalizacije drustva u
kojemu se pojedina podrudja oslobadaju od utjecaja religije. To
se prije svega odnosi na znanost, politiku, umjetnost, gospo-
darstvo i etiku. Na kraju tog procesa sama Crkva postaje samo
jedna od mnogobrojnih specijaliziranih ustanova koja je izgu-
bila ovlast nad veéinom svojih funkcija §to ih je u povijesti
obavljala: odgoj, obrazovanje, socijalizacija, kultura, jer te
funkcije u¢inkovitije preuzimaju laicke ustanove. To pak na
drustvenoj razini upucuje na proces diferencijacije kojim je
religija postala jedna od mnogobrojnih (specijaliziranih)
drustvenih ustanova. Ova je dimenzija sekularizacije, dakle,
usmjerena na drustveni proces odvajanja od religije i Crkve.

U drugoj dimenziji sekularizacije rije¢ je o evidentnoj
promjeni religijsko-religiozne situacije u drustvu. Radi se o
opadanju vjerske prakse, smanjenju broja deklariranih vjernika,
slabljenju autoriteta crkvenih normi i propisa za praktiéni Zivot
1 njihovu nepridrzavanju (¢ak i kod vjernika) u svakodnevnom
zivotu. Kao pokazatelj ove dimenzije sekularizacije spominje
se 1 sve manji broj onih koji su se spremni u potpunosti posveti-
ti sveceni¢kom pozivu. Gubljenje prostora za djelovanje Crkvu
navodi na sklapanje kompromisa sa svijetom i ustupanja s
obzirom na vladaju¢e norme ponasanja u drustvu. Ova nago-
dba religijskih institucija sa svijetom svakako spada medu
glavne razloge pobune iskustvene religioznosti u novim religi-
jskim i eklezijalnim pokretima. Rijed je zapravo o (radikalnoj)
sekularizaciji religijskih institucija, odnosno Crkve §to za
posljedicu opet ima radikalan odgovor na posljedicu radikalne
sekularizacije religijskih institucija. Naime, novi su eklezijalni
pokreti radikalan odgovor na sekularizaciju uopce. Pritom je
socioloski posve irelevantno radi li se samo o sekularizaciji
drustva ili 1 o sekularizaciji religijskih institucija, odnosno
Crkve. Pokazalo se, naime, da u sekulariziranu svijetu broj pri-
padnika onih religijskih institucija koje se nisu suoblicavale
svijetu, niti se njemu prilagodavale, ne samo da nije opadao
nego se, §tovise, i povecao.

U trecoj se dimenziji sekularizacije, prema Dobbelaereu,
radi o samim religijskim promjenama, u koju je ukljucena
izravna konfrontacija religijskoga sa sekularnim na svim razi-
nama druStvenoga Zivota: politickoj, gospodarskoj, kultu-
roloskoj, eti¢koj pa &ak i psihi¢koj. U modernom je svijetu ideja
utilitarne pragmatiénosti i interesa stupila na prvo mjesto vri-
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jednosne ljestvice. Prakti¢na u¢inkovitost i efikasno djelovanje
postaju jedinim kriterijima djelovanja, a neucinkovita religijska
simbolika je gotovo u potpunosti potisnuta. U drustvu “kate-
gori¢kog komparativa”, naime, “vrijedi” samo onaj tko posje-
duje prakticne talente i tko ih je spreman hic et nunc odmah
ucinkovito realizirati. Radi se, dakle, o padu zanimanja ljudi za
religijsko uopée (Dobbelaere, 1981., 29). Stovise i on drzi da su
$anse za resakralizaciju drustva vrlo malene ili nikakve i, poput
B. Wilsona, u suvremenim religijskim revivalima i suvremenoj
poplavi religijskih pokreta i sljedbi, vidi religijsku prilagodbu
laiciziranim dru§tvenim uvjetima.

Mnogi autori koji se slazu s tezama o fenomenu sekular-
izacije navode sli¢na misljenja. Tako A. Grumelli medu uzroci-
ma sekularizacije izdvaja ove momente: - ideoloski pluralizam
kao kumulativni izraz slobode misljenja i toleriranja razli¢itih
kulturnih vrijednosti i na¢ina ponasanja, potreba za racional-
izacijom koja je ujedno i nuZan uvjet za funkcioniranje mod-
ernih drustava i proces industrijalizacije i urbanizacije §to pre-
sudno utjece na Zivot suvremenog covjeka (Grumelli, 1989,
51-52). Stovise, ovaj autor tvrdi da sekularizacija drustva vodi
u ateizam jer je racionalizirani i pluralisti¢ki dru$tveni kontekst,
smatra on, pogodno tlo za Sirenje ateizma.

SloZenom i vi§ezna¢nom odredenju fenomena sekula-
rizacije i krizi religije u industrijaliziranom i urbaniziranom
modernom drustvu dao je svoj prilog i J. Juki¢. Zapravo kod
njega se radi o dekristijanizaciji §to je samo uzi pojam koji se
odnosi na pitanja gubljenja relevantnosti kr§¢anstva u mode-
rnom drustvu. On, naime, drZi da "nevjernost" svoje korijenje
ima u samom sredistu vjerovanja, kr§¢anstvu. U suvremenom
kri¢anstvu sekularizirani vjernici napustaju svoju vjeru ili joj
pak pripadaju samo na deklarativan, formalan nacin. Glavne
karakteristike sekularizacije, prema Jukicu bile bi ove:

- pad vjerske prakse: to se moze utvrditi kao opca pojava,
prisutna u svim modernim drustvima. Zari$ta ove pojave su
velika urbanizirana gradska sredista koja su religijski indife-
rentnija negoli periferija, a urbanizirana sredista od neurba-
niziranih dijelova. Ali takav trend ne mimoilazi ni ruralne sre-
dine, te se cjelokupni prostor vrlo brzo religiozno otuduje.

- apstraktnost i bezzivotnost religije: religiozne vrednote
nisu vi$e na vrhu vrijednosne ljestvice i nisu viSe kadre motivi-
rajuée djelovati na suvremenog &ovjeka. Stovise na ljestvici
vrednota suvremenog Covjeka vjera pada sve nizZe.

- disolucija dogmatskog vjerovanja: mnogi (deklarativni)
kri¢ani ne prihvacaju sve dogmatske istine kojima ih Crkva uéi,
nego samo (izabiru) neke temeljne istine svoje vjere. To pak
znadi da vjerska pripadnost nema za sve vjernike isti smisao.

- vjera djece, Zena i staraca: na temelju mnogobrojnih



empirijskih socioloskih istraZivanja dade se zakljuditi kako su
ove tri kategorije puéanstva najbrojniji i najredovitiji prak-
tikanti u crkvama. Dakle "nedjelatni gradani" su najredovitiji i
najbrojniji vjernici.

- obiteljska vjera, kriza obitelji u svijetu: tradicionalna
obiteljska sredina ima gotovo presudno vaZno mjesto za
kvalitetan religiozan Zivot. U suvremenom svijetu, medutim,
utjecajem razli¢itih promjena takva obitelj je dovedena u
duboku krizu. To je pak onda jedan od mogucih uzroka duboke
krize religije.

- vjera bogatih i nevjera siromasnih: izvorno vjera siro-
masnih i potlacenih (kr§éanstvo) postaje vjerom bogatih i priv-
ilegiranih.

- vjera bez crkve i bez svecenika: zbog naglog porasta
broja stanovnika u "magalopolisima" sve je manje crkvenih
prostora. Opada i broj svecenika pa u klerickim redovima
prihvatiti suvremeni svijet i prilagoditi se mnogobrojnim i
dinami¢nim promjenama u drustvu pa i u samoj Crkvi.

- nespremnost Crkve na urbanu revoluciju: Crkva se pri-
licno teSko adaptira i snalazi u gradskim sredinama, dok se
suvremeni svijet sve viSe urbanizira.

- nerazumljivost religijskog jezika: suvremeni ¢ovjek ne
razumije religijski govor koji mu je neprimjeren. Cak je i
liturgijski govor neprilagoden urbanom ¢ovjeku.

- sukob tehnickog i religioznog mentaliteta: negativne
posljedice tehnickog mentaliteta su buka, rastresenost, raz-
drazljivost, dekoncentriranost ne samo da ne pogoduju susretu
sa svetim i metafizickim nego ga i prijece. To pak generira pro-
cesom sekularizacije, odnosno dekristijanizacije (Juki¢, 1971,
171-134).

Ovih deset obiljezja, ili simptoma, sekularizacije gotovo
na cjelovit na¢in obuhvacaju mnogobrojne rezultate razli¢itih
empirijskih istrazivanja i ujedno govore o dominantnoj religi-
jskoj situaciji ili poloZaju religije u suvremenom svijetu.

Autor, medutim, svoju analizu nastavlja daljnjim propiti-
vanjem: govore li danas podaci o vjerskoj praksi i znacenju
religije i religijskih institucija doista i o napustanju vjere kao
takve. On drzi da su simptomi dekristijanizacije “mozda zbiljs-
ki, ali nedovrSeni, vjerodostojni, ali samo djelomi¢no istiniti”
(Jukié1973., 289).

Ve¢ smo napomenuli da se sociologija religije susrece s
mnogobrojnim i raznorodnim te$ko¢ama odredivanja i defini-
ranja osnovnih pojmova s kojima se sluzi te da je sekularizaci-
ja drustva vrlo sloZzen i mnogozna¢an fenomen. Buduéi da
nema jedne jedinstvene i opceprihvacene definicije religije
medu sociolozima religije, ne moZe biti ni suglasnosti u
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shvaéanju, odredivanju i definiranju pojma i procesa sekular-
izacije. O (teorijskom) shvaéanju i definiranju fenomena seku-
larizacije ovisi i interpretiranje empirijskih istrazivanja koja se
tom problematikom bave.

Ukoliko se kao glavno obiljezje religije i religioznosti pri-
hvati pohadanje obreda i participacija u njima, te pripadanje
religijskoj instituciji, (a to nipo§to nisu temeljne odrednice
religije i religioznosti!), onda se doista moze zakljuciti da je
proces sekularizacije u modernim dru§tvima doista uznapre-
dovao. Prihvatimo li pak &injenicu da se religioznost i reli-
giozno u suvremenom dru§tvu sve vi$e individualizira i priva-
tizira (a §to je isto tako socioloska &injenica), te da njezino
glavno obiljeZje nije kolektivno ritualiziranje i institucionalno
pripadanje, onda se proces sekularizacije niti priblizno ne &ini
dramati¢nim. Danas, medutim, kada je ocigledno da se pro-
gnoze nastale u sekularizacijskom tematskom kljuu o maloj
vaznosti religije u visoko sloZzenim modernim drustvima nisu i
neée u potpunosti ostvariti, temu sekularizacije nastoji se, kroz
diferencijaciju dru§tva zamijeniti opisnim pojmom razdvajanja
(Entflechtung!).

Tesko bi, medutim, bilo osporiti ¢injenicu da sekularizaci-
ja kao povijesni proces na drustvenoj razini, u Dobbelaerovu
smislu, doista ne postoji, ali ona svojim univerzalistitkim kon-
ceptom ne moze dati cjelovite i valjane odgovore na suvremeni
religijski revival, povratak svetoga i pojavak mnogobrojnih i
raznorodnih (post)modernih religijskih i crkvenih pokreta.

Osim toga, promjenama u religijskoj situaciji sedamde-
setih godina, neo¢ekivanim bujanjem novih religijskih pokreta
i grupa i povratkom religijskoga, od pucke religije do selek-
tivnih, elitisti¢kih skupina i grupa, teze i vizije o sekularizaciji
podele su jenjavati. Sociolozi su postupno poceli uoCavati
nedostatke i slabosti koncepta o sekularizaciji. Odluéujué¢im
&imbenikom za to bio je ipak evidentan proboj novih religijskih
i eklezijalnih pokreta, odnosno "nove religioznosti". No, o
tome ¢emo opsirnije govoriti u sljede¢im poglavljima rada.
Sada ¢emo se pak ukratko osvrnuti na modernizaciju i ideolo-
gizaciju drudtva.

Modernizacija drustva

88

Modemnizacija drustva je sloZen i cjelovit proces Citavoga
niza medusobno povezanih razli¢itih drustvenih promjena
(industrijalizacije, urbanizacije, migracije, drustvene diferenci-
jacije, profesionalizacije). Sve te promjene vode prijelazu iz
starog, tradicionalnog dru$tva u moderno, suvremeno dru§tvo.
Stoga je i tema o modernizaciji, modernizmu i modernitetu®
znadajna i vazna za tumadenje i vrednovanje religijsko reli-



gioznog fenomena i njegovih (pro)mijena u suvremenom vre-
menu.

Osnovica na kojoj po€iva razvoj modernog drustva
svakako je nacelo racionalnog ustrojstva drustva.
Operacionalizacija toga nacela ocituje se kroz razvoj (pozi-
tivnih) znanosti, specijalizirane primjene te znanosti (tehnika),
(“instrumentalnog™) uma, i sve vece diferencijacije drustva.
Teza o diferencijaciji drustva tvrdi da sredi$nji drustveni proces
progresivnog rasta rada, poveéane meduovisnosti sve vecih
zivotnih podruéja, poveéane specijalizacije, sloZenosti i nepre-
glednosti Zivotnih odnosa vaznih za pojedinog ¢ovjeka zahvaca
sva podrucja i cjeloviti Zivot, pa samim time i religiju i crkvu.
Nasuprot sekularizacijskoj tezi koja kaze da moderne drustvene
promjene pogadaju religiju i crkvu, teza o diferencijaciji tvrdi
da integralne druStvene promjene, prolazeci kroz religiju i
crkvu, i njih zahvacaju i pogadaju. Teoriju za to ponudio je N.
Luhmann u svojoj poznatoj teoriji sustava (Luhmann, 1977.;
1989.; 1991.). On viSe naglasava autonomno funkcioniranje
razli¢itih drustvenih podsustava, medu kojima jedno mjesto pri-
pada i religiji. Temeljna funkcija religije, prema Luhmanu
(Luhman, 1977., 9-71), lezi u njenom prinosu prevladavanja
kontingentnosti, njezinu promisljanju u teologiji i njenom
sluZenju u dijakoniji.

Medutim, religija je jedina medu podsustavima kadra ¢ov-
jeku odgovoriti na niz subjektivnih pitanja i opskrbiti ga smi-
slenim odgovorima® u svijetu povecane kompleksnosti, trajne
nesigurnosti i “druStvu visoka rizika”” (Beck, 1986.).
“Diferenciranjem tako specijaliziranog sustava religije na di-
spoziciji je takoder ad hoc mehanizam, tj. promjena vanjske
moguénosti. U svijetu se sve moZe promijeniti, u svakom je
trenutku neo¢ekivano moguce nestp iznenadujuce. Smrt ne biva
ignoriranom pred vratima. Ali religija kazuje da sve dolazi od
Bozje volje...” (Luhman, 1974, 69).

Nadelo racionalnosti ujedno znaéi prekid s tradicionaliz-
mom dotadasnjeg dru$tva i nastajanje jednoga bitno novoga
modernoga dru§tva. Novonastali povijesni i druStveni procesi
temeljito mijenjaju dotadasnja tradicijom formirana zatvorena
drustva u otvorene i vrlo dinami¢ne drustvene poretke.
Medutim, klju¢éna uloga, odnosno ono $to se da oznaciti kao
“srzno u modernizacijskom tijeku” (Rogi¢, 2000., 6) pripada,
prema Weberu i mnogobrojnim njegovim sljedbenicima,
racionalizaciji Zivota.

Ne moZemo se u ovom radu podrobnije baviti fenomenom
modernizacije i temom racionalizacije kao kljuénim momen-
tom modernizacije, nego samo notirati njihova glavna obiljezja
koja se izravno reperkutiraju na stanje religije u modernome
drustvu. Medu glavna obiljeZja racionalizacije” svakako spada
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opce povjerenje u mo¢ spoznaje i znanja, poglavito u pozitivne,
empirijske znanosti i njihova soteriologka obecanja o linearnom
progresu druStva. Ta znanja doista rjeSavaju mnoge
“konkretne” svakida$nje Zivotne probleme, ali se namecu i kao
regulativna svjetonazorska nadela, koja odreduju razumijevan-
je svijeta i Zivota u cjelini. Tako pojmljena racionalnost, i
reducirana stvarnost, u konaénici vodi k uvjerenju da je bas sve,
bez ostatka, tako moguce racionalno spoznati i objasniti. Iz toga
se uvjerenja, ili preciznije kazano vjerovanja, in ultima linea,
lako dade izvuci krajnja konsekvenca: ako se sve bez ostataka
u svijetu dade racionalno (spo)znati, onda u svijetu nema mjes-
ta nikakvim tajnama ili ¢udima, a nikakva vjera i religija nisu
potrebne. Ovakvo ekstremno shvacanje racionalnosti karakte-
risti€no je za vrijeme prosvjetiteljstva i njegovo ostro konfron-
tiranje s religijom, ali i njegovo naivno vjerovanje u (pozitivnu)
znanost i njezina slatkorjeciva obecanja. U svakom slucaju
sociologijsko odredenje modernosti, odnosno modernizacije
implicira racionalizaciju Zivota, diferencijaciju drustva i seku-
larizaciju religije.

Analogno tome Turner tvrdi da se “u modernosti radilo o
porobljavanju - o vladarskom upravljanju zemljom, o discipli-
ni due i stvaranju istine” (Turner, 1995., 4). Rije¢ je dakle o
vladanju svijetom - pomocu instrumentalnog uma (kultno
vjerovanje u znanost i tehniku i njihova soterioloka obecanja!),
disciplini duse (asketskoj protestantskoj etici!) i stvaranju istine
(dakle o subjektivnoj istini a ne o objektivnoj Istini). U
takvome svijetu nema mjesta za Boga, a ako ga i ima onda je to
beskoristan 1 suvisan Bog deista. Ukoliko je i stvorio svijet
nema viSe nikakve veze s njime. Bog je sveden na privatno
misljenje pojedinca, kao nekakva pateti¢na psiholoSka potpora
- naravno, onome tko takovu potporu treba. Trebalo je u istom
pravcu proslijediti samo korak dalje i reci da je takva potpora
iluzija, Stetna 1 beskorisna koja prijeci covjeka u njegovoj
ovozemaljskoj (samo)realizciji. Vjerovanje u Boga, in ultima
linea, postaje “opijumom” naroda (ili “za narod!”).

U modernom sekulariziranom i pluralistickom drustvu
pojedinac je liSen sigurnosti i upori§ta koje mu je ranije davao
tradicionalni svijet religije. U tom smislu, glede religije i reli-
gioznosti, vanjski svijet postaje sve problemati¢nijim, a
unutarnji sve slozenijim. Buduéi da je, kako tvrdi P. Berger
(1995., 112), jedna od “najtemeljnijih znacajki modernizacije
ogroman korak u poimanju kako ljudski Zivot ne odreduje sud-
bina nego izbor”, éovjek moderne je neprestance prisiljen
birati: kako vlastita religijska uvjerenja, svjetonazorska opred-
jeljenja tako isto i vlastiti identitet. Birati izmedu razli€itih
ponudenih opcija. Ravnodu$nim se ne moZe ostati. Rije¢ je,
naprosto o imperativu izbora. I nikakav izbor je izbor. U tom



smislu Berger govori o heretickom imperativu™. Taj je pak izbor
(u klasitnom smislu rije¢ dolazi od grékog glagola hairéo,
biram, izabirem, a hairesis, hereza znaéi biranje, izbor!) po
definiciji arbitraran, privremen, vremenski ograniden, a izbor
strane, nauka, opredjeljenja je (u religijskom smislu rijeci!)
“hereti¢an”, krivovjeran. U tom smislu ta sloboda izbora u
pocetku bi nacelno bila poistovje¢ivana sa “sekularizacijom
Zivota” i “nesigurno§éu vjere” u modernome drustvu,
Religijsko pripadanje 3to je prije bilo odredeno sada (p)ostaje
trajnom mogucno§¢u izbora. Hereti¢ki imperativ postaje
klju¢em za razumijevanje suvremene ne samo religijske situaci-
Je i krize religijskih institucija, nego univerzalna i trajna obveza
izbora kako vlastite religije tako i vlastitoga identiteta.
Religijski kod (univerzalizacija hereze) cjelovito interpretira
problem i smisao modernosti i modernizacije. U modernim vre-
menima, odbaciv§i sva tradicionalna uporidta vjerovanja i
oslonce sigurnosti, svatko mora biti heretikom, odnosno birati
vlastita religijska opredjeljenja i vlastiti identitet.

U dugotrajnim modernizacijskim procesima prethodna
agrarna druStva postaju industrijaliziranima. Glavni pokazatelji
modernosti su upravo pojave izazvane industrijalizacijom i
urbanizacijom drustva te prateci procesi najcesce izazvani kao
njihova posljedica. Nije ni lako ni jednostavno odrediti §to je to
industrijalizacija ni kada se u povijesti kod pojedinih naroda
europskih zapadnih drustava javlja. Generalno se mozZe reéi da
Jje industrijalizacija prelazak od poljodjelskog i manufakturnog
nacina gospodarstva na industrijski. Na drustvenom planu to je
rezultiralo napuStanjem starog tradicionalnog patrijarhalnog,
feudalnog drustva i prelazak na novi moderni, kapitalisticki
ustroj. Fenomen modernizacija svakako implicira industrijal-
izaciju, birokratizaciju i racionalizaciju Zivota.

Proces industrijalizacije izazvao je ¢itav niz posljedi¢nih
procesa. Prvi od njih svakako je urbanizacija, odnosno migraci-
jska kretanja stanovniStva sa sela u grad. To je pak izazvalo pre-
obrazbu organizacije na¢ina zZivota i porast materijalnog stan-
darda. Fenomen industrijalizacije smatra se kljuénim momen-
tom i glavnim éimbenikom promjene nadina misljenja, vredno-
vanja i dotadasnjeg ponasanja ljudi. U svemu tome radilo se i o
promjenama dotada$nje tradicionalne i patrijarhalne religijske
svijesti covjeka i polaganog prodiranja individualisticke religi-
je i religioznosti.

Modernizacija je kao drustveni proces, na iskustvenoj razi-
ni, zapoCela industrijalizacijom tim kljuénim i najvaZnijim
drustvenim dogadajem koji je izravno prouzroCio niz bitnih
dru$tvenih promjena i prijelaz tradicionalnih u moderna dru-
§tva. Industrijalizaciju je slijedila urbanizacija ... migracijski
proces tijekom kojega se stanovni$tvo sa sela stalno nastanjuje
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u gradovima. Po pravilu industrijalizaciju prati urbanizacija i
¢itav niz drugih drustvenih medusobno povezanih procesa:
masovna izobrazba i kultura, razvoj masovnih komunikacija,
specijalizacija, birokratizacija ...

Urbanizacija se, dakle, odreduje kao prirodni i mehanicki
prirast gradskog stanovniStva koji se odvija uglavnom zbog
koncentriranja industrije i kulturnih ustanova u gradovima. To
je proces pretvaranja ruralnih obiljezja Zivota u gradske.
Pritom, razumije se, dolazi i do promjena tradicionalne svijesti
1 univerzalnih religijskih vrednota. A temeljnom individualnom
vrednotom moderne postaje motivacija za prestizom (Ingelhart,
1997., 76, Zrin§¢ak, 2001.,294)

Teorija modernizacije u sredi§te pozornosti stavlja
unutarnju strukturu i koherentnost drustvenih, ekonomskih,
kulturnih, religijskih i politickih promjena koje se dogadaju u
odredenom drustvu.

Zbog zakasnjelih povijesnih procesa, poglavito pak zbog
vladajuce komunisti¢ke ideologije, na na$im su prostorima
modernizacijski procesi bili blokirani ili je, kao uostalom i u
svim zemljama komunisti¢koga rezima, nazoéna bila devijan-
tna modernizacija, modernizacija posve impregnirana ideolo-
gizacijom drustva (Borowik, 1999., 112; Zrinséak, 2001., 298-
301).

O poimanju ideologije i ideologizacije™ drustva u ovom
radu ne bi bilo uopce potrebe raspravljati da u Hrvatskoj, u vri-
jeme nastanka novih eklezijalnih pokreta i njihova zauzetijeg
djelovanja, na svim pozicijama vlasti i druStvenoga Zivota nije
bila komunisticka partija sa svojom ateistickom ideologijom i
njoj sukladnom ideologizacijom druStva. Bilo je to vrijeme
totalitarnog, represivnog sustava potpuno nesklona svakoj
religiji i svemu religijskomu. Naravno, osim vlastite ideologi-
je (“znanstvenoga pogleda na svijet”), koja je, de facto, fungi-
rala, kao politicka, svjetovna religija. Dovedena do ekstrem-
nosti, §to je na nasim prostorima bio slucaj, ideologija se nuzno
transformira u politiku i svjetovnu religiju. Drugacije kazano
ideologizacija je povijesno vodila do stvaranja svjetovne religi-
je.” Po svom sadrzaju svjetovna a po doZzivljaju i funkciji
sakralna, ideologija je na neki nagin prisutna u religiji kao §to
je i religija Cesto skrivena u ideologiji. U tom je vremenu, osim
toga, na na§im prostorima do§lo i do preklapanja ideologizaci-
je drudtva i sekularizacije. A ideologizacija je proglasavana
sekularizacijom. Primjera radi navodimo samo oportunisticko
nepohadanje crkvenih obreda i neprakticiranje sakramenata
radi stjecanja famoznih moralno politickih podobnosti ateis-



tickome rezimu, bez kojih se nije moglo dobiti niti radno
mjesto u mnogim podruéjima drustvenih djelatnosti, a nekmoli
napredovati na hijerarhijskoj drustvenoj ljestvici, proglasavano
je - potpuno krivo! - sekularizacijom drustva.

Nakon Drugoga svjetskoga rata u vrijeme boljSevicke
kolektivistitke ideologizacije drustva i oStrog represivnog
odnosa prema religiji i Crkvi i sama Crkva vise je Zivjela Zivo-
tom kolektiviteta, masovnosti i pucke religije, negoli osobnim,
zajednicarskim Zivotom malih vjerni¢kih skupina. “U razdoblju
kad je socijalizam promicao kolektivizam u ideologiji, politici
i gospodarstvu, uprilicuje vjerni¢ki narod - kao naravnu pro-
tutezu i doli¢an odgovor - svoj veliki pohod brojnim sveti§tima
i proSteni§tima diljem zemlje. Dva su mocéna kolektiviteta,
religijski i komunisticki, bila suéeljena na o€it nacin, s jasnom
politickom pozadinom. Zato je uostalom pucka religija dobi-
vala obiljezje masovnosti, snage, prosvjeda, bojovnosti,
izdrzljivosti i prkosnosti. Druga je stvar §to je borba dvaju
spomenutih kolektiviteta sprjecavala bistrenje njihovih razliéi-
tih identiteta. U mnogim se trenucima ¢inilo da izmedu njih
nema razlike osim one u poloZaju ljestvice moc¢i. Skrivene
nakane su ostale iste” (Jukié., 2001, 317). Ono §to je zacijelo
puno vaznije od pojavnih, vanjskih oblika bilo crkvene, pucke
i masovne religije ili pak svjetovne kolektivistitke religije u
ideologijskom ruhu jest da se radilo o o$tru sukobu dviju
oprec¢nih religija: svjetovne i crkvene. A takav je “sukob uvijek
nepomirljiviji 1 oétriji od drugih protivljenja, jer je u pitanju
sraz svjetonazora koji obuhvacaju cijeloga ¢ovjeka i stavljaju u
pitanje ulog svega njegova Zivljenja.”” (Jukic, 1993., 62-65).

Ovim kratkim refleksijama o ideologiji i ideologizaciji
zeljeli smo samo notirati Cinjenicu da je u vrijeme pojavka
novih crkvenih pokreta u nafem drustvu dominirao sukob svje-
tovne i crkvene religije, kolektivisti¢ko-masovne provenijenci-
je te da se pripadnicima novih crkvenih pokreta, koji naglagava-
ju osobno vjernicko iskustvo i Zivot u malim zajednicama, nije
bilo lako snaci u tako polariziranim okolnostima.

Necemo se vise baviti ideologijom i ideologizacijom dru-
§tva. Iznijeti cemo samo definiciju W. Bernsdorfa: "Ideologija
je posebna vrsta ideja, normi ponaSanja i sudova, koju prihvaca
odredena skupina ljudi u nekom drustvu. Sve su ideje jedne ide-
ologije logi¢ki medusobno povezane, pojaane osjecajem pri-
padnosti grupi koja ih prihvaca i koja ih preko razli¢itih akcija
hoce nametnuti i drugima. Osnovna tendencija ideologije jest
da partikularne interese podigne na razinu opcenitosti i da na
tome inzistira" (Bernsdorf, 1969., 441). Ideologizacija je pak
prisilno nametanje vlastite ideologije sa svim S§tetnim
posljedicama koje iz toga proizlaze.

Na nas$im prostorima to je na svjetonazorskom planu
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znaé¢ilo nametanje "znanstvenoga pogleda na svijet" kao par-
tikularnog interesa ,avangarde radnicke klase" svim ljudima
(kao opéi interes). To se reperkutiralo na cjeloviti drustveni
Zivot, a poglavito na odgoj i izobrazbu (uvodenjem ideologi-
jskih predmeta) kroz koje su prolazili svi mladi ljudi. No,
uvodenje ideologijskih predmeta u nastavu za vladajucu ide-
ologijsku garnituru nije polucivalo uvijek Zeljene rezultate.
Naprotiv, ponekad i podesto je bilo ¢ak i kontraproduktivno.
Naime, mladi ljudi, srednjoskolci i studenti upravo su bili oni
koji su najvise na svojim vjeronauénim skupovima, trazeci vise,
kako sami kazu dozivjeli svoje religiozno iskustvo. Oni su
ujedno postali glavnim (pre)nositeljima toga iskustva drugima i
aktivni pripadnici novih eklezijalnih pokreta. O tome ce biti
vi§e govora u narednim poglavljima.

Revitalizacija religije

94

U prethodnim refleksijama o sekularizaciji naglasili smo
kako proces i fenomen sekularizacije nije neupitan i jedno-
znadan. To je u jo§ manjoj mjere slucaj s teorijskim sociologi-
jskim teorijama sekularizacije. Vidljivo je to, od ¢injenice da se
termin sekularizacije upotrebljava na mnogo razli¢itih nacina
do potpunog nijekanja procesa sekularizacije kao takvog. Tako
David Martin, na primjer, konstatira da "pojam sekularizacije
ukljuéuje veliki broj posebnih odvojenih elemenata koji su vrlo
labavo povezani u jedan veliki intelektualni paket" (Martin,
1978., 89). On, naime, tvrdi da nema nikakve nuzne povezanosti
izmedu razli¢itih procesa koji se trpaju pod isti termin: sekular-
izacija. Stovise, on se zalaZe da se i sam termin sekularizacija,
zbog niza znadenja, heterogenosti i neodredljivosti, izbaci iz
socioloskog rjeénika. Naravno da se time niSta ne bi dobilo jer
bi dru$tvene &injenice i procesi ostali isti. On zapravo nastoji
pokazati da su razlidite (zlo)upotrebe samog izraza sekula-
rizacija zapreka sociologiji religije u njezinu napredovanju.
Stovise, on drzi da je sekularizacija viSe instrument
a(nti)religozne promidzbe, negoli strogo znanstveni pojam,

Medutim, i u procesima sekularizacije, ili nakon njih!,
valja prepoznati ne (samo) “povratak”, “revival”, budenje, nego
trajnu prisutnost religije i religioznosti u drustvu, DoduSe na
drugadiji nadin i u drugadijim pojavnim oblicima. Drugacije
kazano, religija i religioznost u povijesnim i drustvenim mije-
nama, ili upravo zbog njih!, dozivljavaju razli¢ite metamorfoze,
mijenjaju svoje pojavne oblike, ali na razlicite nacine kon-
tinuirano ostaju nazo¢ne u svijetu. Sekularizacija opstoji i traje,
ali ni iskustva svetoga kroz cijelu ljudsku povijest nisu nestala,
niti su odredena na nestanak.

Pretpostavka o sekularizaciji, osim toga, poliva na



nedokazanoj i nedokazivoj ¢injenici o postojanju "istinski reli-
gioznog drutva", a komparacija izmedu tradicionalnih, patri-
jarhalnih, "sakraliziranih" dru$tava i modemih pluralistickih,
demokratskih i "sekularnih" je potpuno neprimjerena. Mary
Douglas, antropolog, primjeéuje: "Kontrast svjetovnoga s reli-
gioznim nema apsolutno nikakve veze s kontrastom modernog
s tradicionalnim ili primitivnim... Istina je pak da se svi oblici
skepticizma, materijalizma i duhovnoga Zara mogu naci u nizu
plemenskih drustava. Rije¢ je naprosto o iluziji koju je smislio
zapadni ¢ovjek, da su svi primitivni ljudi pobozni, lakovjerni ili
podlozni naucavanjima svecenika ili Carobnjaka" (Douglas,
1970.). 1 vjera i bezvjerje prisutni su i u primitivnim i u mo-
dernim drustvima, a nema nikakva nagovjestaja da tako nece
ostati i u postmodernom drudtvu,

KritiGari koncepta sekularizacije ispravno tvrde da je
polaziste toga shvacanja ideologijski utemeljeno. Naime, za
njih je sekularizacija samo izokrenuta slika prethodno usvo-
jenog pojma religije. Primjerice, B. Wilson shvaca religiju kao
bitno iracionalnu kategoriju u drustvu i sve ono §to je u njemu
racionalno drzi sekularizacijom. Nemoguce je, medutim
dokazati da se fenomen religije moze iskljuéivo definirati ira-
cionalno§cu, kao i to da bi i posve racionalizirano drustvo bilo
u potpunosti bez primordijalnih i dubokih ¢ovjekovih teznji i
potreba za religioznim.

Teorija sekularizacije, dakle, polazi od sasvim odredenog
shvacanja, definicije religije, koje nije socioloski utemeljeno
nego ideologijski pretpostavljeno. Naime, na temelju razlicito
(apriorno!) shvacenog pojma, odnosno prihvacene definicije
religije “sociolozi najavljuju “istinu” ili o potpunom nestanku
ili o preobrazbi religije u neki drugi prikladniji oblik svojega
istrazivanja. Da izbjegne relativizam, sociologija mora od
nekud posuditi tocno znacenje pojma religija. Bez toga ona bi
se izloZila opasnosti da neovla$teno preuzima definiranje, §to
na nju kao iskustvenu znanost nikako ne spada. Ako se soci-
ologija u odredenju pojma religije zeli dakle osloboditi od
svake sumnje da je u dosluhu s ideologijom, ostaje joj samo
jedan moguci izbor: izbjeci da sama to uéini, prebacivsi obvezu
na onoga koji se nalazi u jednom osobitom poloZaju u drustvu.
U tom slu¢aju definicija religije nece viSe biti polazna tocka u
drustvenom istrazivanju sekularizacije nego tek dio predmeta
koji se istrazuje. A upravo je on nedjeljivi sastojak promjenljive
drutvene zbilje” (Juki¢, 1993., 55). Medutim, u sociologiji
religije ne postoji jedna jedinstvena definicija religije koja bi
bila valjana za sva druStva i za sve druStvene okolnosti.
Sociologija se, stoga, treba zadovoljiti uporabom razli¢itih
definicija i poimanja religije, ali one moraju biti uvijek jednaka
za jednake drustvene kontekste. (Dobbelaere; Lauwers, 1973.,
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535-551). Ne moze se dakle ista definicija primjenjivati na
sasvim razli¢ite dru$tvene kontekste. Temeljna zamjerka teoriji
sekularizacije jest da se ona ne bavi realnim drustvenim pro-
cesima, nego svojim vlastitim pogledom na te procese, odnos-
no vlastitim razumijevanjem tih procesa.

Osporavatelji pojma i teorije sekularizacije u njoj prepoz-
naju ideoloSke elemente, odnosno elemente drustvenoga mita.
P. Glasner u teoriji sekularizacije pronalazi tri predrasude &iji se
korijeni nalaze u konvencionalnoj upotrebi pojma, a ne i u real-
nosti. To joj, razumije se, umanjuje znanstvenost i priblizuje
mitu: prvo da je u proslosti postojalo razdoblje kada je postoja-
lo potpuno religiozno drustvo i (svaki) pojedinac u njemu.;
drugo nedokazana (i nedokaziva!) pretpostavka o istovrsnosti
religijskoga ponaSanja u drustvu, i frece poistovjecivanje religi-
je i religioznosti kao i postupaka religijskih institucija i organi-
zacija pri opravdavanju vlastite prihvatljivosti u suvremenom
drustvu (Glasner, 1977., 66). Religija i religioznosti ipak se ne
mogu poistovijetiti. 1z toga slijedi zakljucak da: “religijske
ustanove mogu biti sekularizirane, ali ljudska urodena reli-
gioznost ne.” (Juki¢, 1993., 56). Upravo se u naSe vrijeme goto-
vo na epohalnoj razini dogada(la) sekularizacija religijskih
ustanova i budenje osobne religioznosti i trazenje osobnoga
religioznoga iskustva. To se pak moZe dovesti u vezu s time da
sekularizacija ne samo drustva nego i religijskih ustanova upra-
vo generira traZzenja osobnoga religioznoga dozZivljaja, iskus-
tva:, nova “budenja” 1 gibanja vjernika, nove
pokrete,...”povratak svetoga”, “novi religijski revival”...

Nas fenomenolog religije J. Juki¢ drzi da je poznato kako
se religija u svojoj biti ne mijenja, premda njeni unutrasnji i
vanjski, pojavni oblici mogu biti promjenljivi i razliciti, suk-
ladni ili divergentni druStvenim okolnostima, te da nema apso-
lutno nove religije. Cinjenicaje pak da je i religija, a onda time
i religioznost, ovisna 0 mnogim, prije svega povijesno-
drustvenim i kulturoloskim ¢imbenicima. Svako povijesno raz-
doblje ima i svoj ekvivalent u specifiénoj formi religije i reli-
gioznosti. Religija, naime, trpi povijesne i drustvene promjene,
ali ih 1 sama, ponekad i pocesto, uzrokuje.

No, u ovom nas radu ne zanima sekularizacija i kritika
sekularizacije, na njih smo se samo kratko osvrnuli kako bismo
bolje razumjeli duhovnu situaciju i drustveni kontekst u kojemu
su nastali i rastu novi eklezijalni pokreti.

Veé smo spomenuli da su se seizmolozi religijskog po-
nasanja temom sekularizacije bavili naro¢ito pedesetih, Sezde-
setih 1 sedamdesetih godina. Opravdano se pitati za§to se s tim
tematskim sklopom nije nastavilo dalje. Tih se godina, naime,
na drustvenu scenu u gotovo posve sekularizirani drustveni
prostor ponovno poéinje vracati - religija i religioznost. Ne bas



u svom tradicionalnom i konvencionalnom ruhu, nego u formi

smn

"nove religioznosti", "religije mladih", "novih religijskih pokre-
ta", "novih sekti", “novih kultova”, na opéem religijskom
planu, a unutar Crkve u obliku "novih eklezijalnih pokreta",
“revoluciji karizmati¢ara”, “Obnove u Duhu”, “duhovnih
pokreta” itd. Radi se o religijskim gibanjima i pokretima
razli¢itih 1 raznorodnih sadrzaja i pojavnih oblika koji su nastali
u vremenu pune svjetovnosti i s njome su izravno povezani.
Upravo su ta gibanja i pokreti svojim pojavkom i djelovanjem
sekularizaciju kao ve¢ utvrdeni povijesni i dru$tveni fenomen i
proces doveli dramatino u pitanje. Teoriju sekularizacije,
dakle, nisu ospori(ava)li samo kriticari toga univerzalisti¢kog
teorijskog koncepta, nego je sama religijska situacija svojim
promjenama, “povratkom svetoga” i suvremenim “religijskim
revivalom” dovela dramatiéno u pitanje sam fenomen sekula-
rizacije, njegove procese i njegov univerzalisticki teorijski kon-
cept.

Cini se da upravo radikalna sekularizacija izaziva reakciju
i generira traZenje posljednjih odgovora i konaénoga znacenja,
“svetoga svoda” (“sacred canopy”, Berger) u religiji i reli-
gioznosti. U punoj zrelosti svjetovnosti dru§tva religijska
situacija se koncem $ezdesetih godina mijenja, a religija opet
postaje aktualnom za iznenadujuce veliki broj poglavito mladih
ljudi. Stovie, ponovno oZivljava i putka i manifestativna
religija, koju su mnogi drzali prevladanom. Opravdano se u
sociologiji religije, nakon “zalaska svetoga” i “Bozje odsutnos-
ti”, pocinje govoriti o "povratku svetoga" i “povratku bogova”.
A nakon neuspje$nog pokuSaja da se i novi religijski pokreti
reinterpretiraju u sekularizacijskom tematskom sklopu, oni
postaju u najrazli¢itijim aspektima gotovo privilegiranom
temom u sociologiji religije. Sociologija sekti i novih religi-
jskih pokreta uzroke pojavka novih religijskih sljedbi i suvre-
menih kultova upravo vidi u novovjekovnoj sekularizaciji
tradicionalnih religijskih ustanova. Stoga se poglavito mladi
ljudi u svojim neutaZenim iskonskim traganjima za osobnim
vjerni¢kim iskustvom i novim duhovnim sadrZajima okrecu od
kr§éanskih crkava i u novim religijskim pokretima, bilo isto¢n-
jacke ili zapadnjacke provenijencije i/ili u karizmatickim zajed-
nicama, traze osobno religiozno iskustvo i utaZenje svoje
duhovne Zedi. Suvremeni religijski “revival” dogada se upravo
u vrijeme globalne krize, dovodenja u pitanje legitimiteta
cjelovitog zapadnjackog drustva koje se u post-znanstvenom,
post-politickom, post-modernom i post-sekularnom vremenu
poéinje pitati za granice i smisao (instrumentalnog) (raz)uma,
linearnog napretka, slobode ljudske djelatnosti i jednodimen-
zionalnosti Zivota. Rast broja pripadnika religijskih pokreta,
ujedno znaci i smanjenje pripadnika tradicionalnih religijskih
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institucija. Buduéi da se najveci broj pripadnika novih religi-
jskih pokreta upravo regrutira od rubnih, samo tradicionalnih
pripadnika kr§éanstva, povecéava se broj “unchurched” vjerni-
ka bez Crkve, odnosno pripadanja.

Razlog zbog kojega je uopce i postojala nesigurnost seku-
larizacije lezi u tome da je religija i religioznost kontinuirano
imala svoje mjesto i svoju ulogu u drustvu (Casanova, 1994.).
grupa i pokreta pocetkom sedamdesetih bio je mogu¢ samo zato
jer su i drustveni uvjeti tome pogodovali 1 jer je vrijeme bilo
zrelo za to. Stoga se i ¢ini znaGajnim kada R. Fenn govori da
sekularizacija poti¢e poseban oblik religije koja odrazava duh
vremena (Fenn, 1981.) ili kada Robertson govori o zaokretu od
sekularizacije ka globalizaciji (Robertson, 1989.).

U razvijenim dru§tvima zapada na religijskom planu kas-
nih Sezdesetih i pocetkom sedamdesetih dolazi, dakle, do sta-
gnacije procesa sekularizacije te do ponovnog budenja religije
i narocito religioznosti. To pak znaci da religija postaje sve
prisutnijom u svakodnevnici suvremenog covjeka. Rijec je
doista o pravom "revivalu" u najrazli¢itijim formama, od novih
religijskih pokreta, pa sve do novih gibanja unutar tradicional-
nih konfesionalnih institucija i nepredvidive plime pucke reli-
gioznosti o kojoj J. Jukié¢ kaze: "Tesko je bilo predvidjeti da ¢e
upravo u nade doba, koje je obiljezeno opéom sekularizacijom
drudtva, tako naglo porasti zanimanje za jednu izrazito tradi-
cionalnu i zabacenu sakralnu kategoriju kao §to je pucka reli-
gioznost. A to se upravo dogodilo. Dok je vjerni¢ki narod
polako napustao svoje crkve, dotle su udaljena svetiSta i
proSteniSta bila sve punija revnih hododasnika. Tako vjerska
obnova nadolazi obmutim putem od $irenja nevjere.” (Jukic,
1988., 5).

Nema nikakve dvojbe da znadenje religije i religioznosti
danas nadilazi granice svih religijskih institucija. Stovise
(post)moderni religijski "revival" pojavljuje se kao prosvjed
protiv pretjerane svjetovnosti svijeta i protest protiv tradi-
cionalnih religijskih institucija koje su oti§le suvise daleko u
kompromisima sa svjetovnim mentalitetom. James Beckford,
primjerice, pokazuje da je religija danas vi§e sredstvo kultu-
roloskih formi, negoli drustvena ustanova i da uvelike nadilazi
znacenje religijskih institucija (J. Beckford, 1991.), a D.
Herveu-Léger govori da sama modernizacija i modernitet pro-
ducira viastiti religijski univerzum (Herveu-Léger, 1990.). J.
Juki¢, pak, konstatira da je za suvremenu religiju i religioznost
karakteristi¢an novi tip vjernika koji "...pokusava doéi u dodir
sa svetim, ali u neposrednom doZivljavanju boZanstva, neovis-
no o bilo kojem institucionalnom posrednistvu" (Juki¢, 1991.,
184). Usmjerenost suvremene religije i religioznosti na



neposredan doZivljaj boZanstva, ne samo da relativizira i sman-
Jjuje vaznost religijskih institucija, nego je i u izravnom suglasju
s tvrdnjom o postmoderni kao drustvu dozivljaja (Schulze,
1992.). Naime, desetlje¢ima se u mnogim Zivotnim podrugjima,
pa i u religijskome, osjeca velika usmjerenost na doZivljaj. I to
u smislu estetike Zivota; dozivjeti nesto lijepo. Da bi se to i
reliziralo nastala je cijela industrija koja nudi mogucnosti za
dozivljaje. Od razli¢itih zabava i avantura, preko “potro§ackih
zona” u gradovima do blagdansko-prazni¢ne marketing ikono-
grafije. Dozivljaj se nudi kao stanovita nadopuna (konaénome)
smislu. Usmjerenost na dozivljaj je, na svojevrstan nadin,
pokazatelj izgubljenog smisla, ali i traganja za njim.

Veé smo spomenuli da je suvremeni religijski "revival"
prosvjed protiv pretjerane svjetovnosti svijeta ujedno i reakcija
na religijske institucije koje su suvise daleko otisle u kompro-
misima s tom svjetovno§¢u. Naime, pristalice svih novih religi-
jskih (i eklezijalnih) pokreta nezadovoljni (svojim) tradicional-
nim religijskim zajednicama i njihovim sekulariziranim sta-
njem i otvorenim "paktiranjem sa svijetom", religiozne sadrzaje
traze bilo u novim religijskim pokretima (novim sektama), bilo
u novim eklezijalnim pokretima. Izlaz je obi¢no u prihvacanju
nove religiozne svijesti. Radikalizacija sekularizacije™ gotovo
u pravilu rada novim religijama. Svejedno je pritom radi li se o
sekularizaciji druStva ili o teolo§kom postupku ateizacije
kr§canstva.” Rezultat je gotovo isti: nestanak Zivog religioznog
iskustva i nedostatak autenti¢nog religioznog sadrzaja u tradi-
cionalnim religijskim institucijama.

1 dok su se neki suvremeni seizmografi religijskog feno-
mena bavili padom institucionalizirane religijske prakse,
slabljenjem drustvene mo¢i religijskih institucija u suvremenoj
civilizaciji i nastojali proniknuti fenomen sekularizacije (S.
Aquaviva, K. Dobbelaere, B. Wilson), dotle su drugi opravdano
primjecivali da se teorija sekularizacije temelji na rezultatima
istrazivanja tradicionalne crkvene religije te da ona o budenju
zelje za dozivljajem svetoga, njegovu "povratku”, novim religi-
jskim grupama i pokretima kako u Crkvi tako i u drugim religi-
jama nema §to rec¢i. Medu potonje sociologe religije treba ubro-
jiti P. Glasnera, T. Luckmana, M. Yingera, N. Luhmanna i
druge.

Protiv pretjerane svjetovnosti svijeta i protiv pretjeranih
paktiranja religijskih institucija s tim i takvim svijetom, dolazi
do pravih "religijskih pobuna": pobuna religijske elite (religij-
ski pokreti, "nove duhovnosti", "religije mladih", karizmatske
duhovnosti, itd.) i pobune religijskih masa: "pucka religija",
manifestativni obredi, obnova folklorne sakralnosti, hodo¢a$¢a
i tome sli¢no. Predmet naSeg istraZivanja je "pobuna religijske
elite" i unutar toga okvira jo§ uzi segment: novi eklezijalni
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pokreti u Katoli¢koj crkvi na nasim prostorima.

Prethodnim smo razmisljanjima pokusali ne$to reéi o
religiji i religijskoj situaciji u sekulariziranom drustvu. Vidjeli
smo da je stari druStveni sustav europskog srednjovjekovlja i
feudalnog drustvenog uredenja bilo patrijarhalno, tradicionalno
(sakralizirano) drustvo. Religija je pritom zauzimala sredidnje
mjesto. Prelaskom iz tog i takvog druStva u moderno religija
sve viSe gubi svoje mjesto na gotovo svim podrucjima od kul-
ture i znanosti do etike i obrazovanja.

Takvom stanju stvari u modernom drustvu bitno je pri-
donijela racionalizacija modernog drustva koja je ujedno i sup-
strat takvog druStva. U takvim okolnostima modernizacije,
industrijalizacije i urbanizacije religija sve viie "emigrira" u
privatnu sferu pojedinca. U racionaliziranom drustvu religija i
religioznost kao njezin subjektivni izraz, potpuno su potisnute
iz drudtvenog Zivota. Buduci pak da religija i religioznost odgo-
varaju na pitanja smisla ljudskog Zivljenja i preferiraju cjelovi-
tost ljudske egzistencije a ne samo dimenziju racionalnosti, u
druStvu kojemu je racionalnost, u€inkovitost i materijalni status
¢ovjeka na vrhu ljestvice vrednota, religija i religioznost kao
neefikasne nekorisne i neuéinkovite sve vide padaju na toj
ljestvici. StoviSe, u tako zaostrenoj situaciji materijalnog pro-
gresa druStva i njemu imanentnog konzumerizma religija i
sama postaje "proizvodom", ali ne kao nuzna i potrebna, nego
kao "luksuzna" roba. Tvorci teorije o religijskom trzistu i svje-
tovnoj religiji P. L. Berger™ i Robert N. Bellah™ pokusali su to
i teorijski obrazlozZiti.

Tako ostra radikalizacija sekularizacije 1 dekristijanizacije
tradicionalnih "kr§c¢anskih" drustava navela je ¢ak i teologe da
vizijama jednog "bezvjerskog, ateistickog, kr§canstva" navi-
jeste, "teologijom mrtvoga Boga"* kraj religije.

Povijest je, medutim, jo§ jednom pokazala da se u ljud-
skom druStvu pitanja o obzorju svetoga, odnosno iskonska
pitanja o sveobuhvacaju¢em i konaénom smislu ljudske egzis-
tencije, ne mogu dugo preSucivati. Radikalna sekularizacija u
kojoj su religijska i religiozna pitanja doista bila na margini
znacenja ubrzo je izazvala otpor. Novi religijski pokreti, nova
eklezijalna gibanja i "religije mladih" koncem S$ezdesetih i
poéetkom sedamdesetih pa sve do na8ih dana dostatno govore
tome u prilog. Onda kada su je i seizmografi religijskog po-
nasanja pa ¢ak i teolozi "otpisali" tema "religija" postala je
ponovno aktualnom za iznenadujuée veliki broj mladih ljudi.
Pravi "hit",

No, ono §to mladi ljudi traZe u "novim" religijama, nipos-



to nije samo ideal(izira)no zajedni$tvo, potreba za Zivotom u
primarnoj drustvenoj zajednici, intelektualna respektabilnost,
potreba za zaSticenoS¢u i sigurnodcu ili eZnja za Zivotom s
istomiSljenicima, nego jasna Zivotna orijentacija a ona je uvijek
1 jasno religiozno obojena. Novi tip religioznosti, ponovno
naglaSavamo, trazi osobno, neposredno i jasno religiozno
iskustvo. Na jednom grafitu iz ranih sedamdesetih je pisalo:
"Nec¢emo bogove iz druge ruke". Mozda upravo taj grafit zorno
ilustrira tu neutaZivu Zed mladih za istinskim, neposrednim i
mistiénim iskustvom "Neega posve drugoga". Zed za onos-
tranim, transcendentnim, neposrednim religioznim doZivljajem
i iskustvom ostaje i nadalje iskonskom teZnjom i potrebom
suvremenog ¢ovjeka. Religija i religioznost doista kroz povijest
pokazuju svoje nedokucive metamorfoze. 1 uza sve utjecaje
mnogobrojnih drustvenih, povijesnih, kulturoloskih i inih ¢im-
benika koji na njih snazno djeluju i (ponekad) Zestoko priti§cu,
ostaju trajnim potrebama ovjeka i naéinom kako izraziti ono
iskonsko, primordijalno u sebi. Samorazumljivo je, pak, da nije
na sociologu, osim osobno, intimno, da time bude okupiran, ali
ako u svom radu uzme u obzir i tu komponentu, mogucénosti za
boljim razumijevanjem istrazivanog fenomena su vece.
Obiectum formale sociologije (religije) ne dopusta, naime, da
se u njoj izri¢u aksioloski sudovi. Stoga se dobro prisjetiti rijeci
klasika sociologije religije Maxa Webera da za bavljenje religi-
jom treba imati "muzikalnosti". Ako to vrijedi za fenomen
religijskoga uopce, onda a fortiori vrijedi za suptilnost novoga
tipa zivljene i dinamiéne religije i religioznosti koja se javlja u
novim eklezijalnim pokretima u potpuno sekulariziranim
dru$tvima i posve svjetovnu vremenu,

Jo§ je jednu &injenicu bitno naglasiti: Pojavak novog tipa
religije i religioznosti i radanje novih religijskih i eklezijalnih
pokreta ne zna¢i i zaustavljanje povijesnog procesa daljnje
sekularizacije modernih drustava. Naprotiv, sve ukazuje na to
da se taj proces nastavlja. Dakle, paralelno s daljnjim posvje-
tovljenjem druitva nastaju, rastu i bujaju nove religije i novi
religijski pokreti. Primjer Japana, zemlje u kojoj je religija
najugrozenija od rastuce plime sekularizacije i istovremeno
zemlja u kojoj su novi religijski pokreti dozivjeli svoj najbrzi
razvoj (Jukié, 1991, 112), vise je nego znakovit. Ova naizgled
paradoksalna situacija doista je samo na izgled paradoksalna.

Onomu pak tko se ozbiljnije bavi fenomenom religije i
religioznosti takvi "paradoksi" ne predstavljaju iznenadenja.

Stipe Tadi¢
TraZitelji Svetoga

101






NOVI
EKLEZIJALNI
POKRETI U
SVIJETU

[ NA NASIM
PROSTORIMA






Nakon globalnog, opéenitog pokusaja da kazemo ne§to o
fenomenu religije i religioznosti, poteSko¢ama u njegovu
definiranju, odredljivosti i sociolo§kim poku$ajima posrednog
odredivanja tog fenomena, rekli smo takoder nesto i o dimen-
zijama religije i religioznosti kao posrednim pokusajima soci-
oloskog detektiranja toga vrlo slozenog fenomena. Od
spomenutih dimenzija najviSe smo pozornosti posvetili dimen-
ziji religioznog iskustva. Ta nam se dimenzija, zbog njezinog
osobitog znadenja i vaznosti, nametnula kao kljuéni moment u
istraZivanju novih eklezijalnih pokreta. Medutim, ta je dimen-
zija istraZivanog fenomena, zbog svoje &uvstvenosti, subjek-
tivnosti, "doZivljajnosti", fluidnosti i "neuhvatljivosti", ujedno i
krucijalni problem njegove odredljivosti, definiranja i soci-
oloskog istraZivanja. No, religiozno iskustvo je takoder i
kljuéni, presudni moment i onim mladim ljudima koji (p)ostaju
¢lanovima novih eklezijalnih pokreta i temeljni motiv njihova
religijsko-religioznoga angaZiranja i okupljanja u zajednistvo.
Oni u svojim odgovorima na takva pitanja, dostatno smo se
uvjerili u to, opetovano ponavljaju da im je osobno, vlastito,
religiozno iskustvo najvaznije u Zivotu i da na njemu temelje
svoje vjerovanje u Boga. I u kasnijim vremenima svojih
vjerni¢kih iskuSenja, vremenu “suse” i “pustinje”, kojih nipos-
to nece nedostajati i kojih nece biti poStedeni, prema njihovim
iskazima, oni Zive od osobnoga vjernickoga iskustva i za osob-

no vjernicko iskustvo.

No, takvo iskustvo vrlo je tesko i gotovo nemoguce (rijeci-
ma) opisati na na¢in kako se to €ini s nekim cisto "zemaljskim",
svakodnevnim i obi¢nim Zivotnim iskustvima. Ono se, to vrlo
dobro znaju oni koji su ga imali, buduci da je dar! ne moze iza-
zvati viastitom voljom ili pak ponovno prizvati i obnoviti religi-
Jjsko-religioznom praksom. A jo§ manje nekim magijskim,
kvazireligijskim ili parareligijskim praktikama. Njega donekle
mogu shvatiti oni koji su ga (subjektivno) dozivjeli. A kako
¢ete, primjerice, znati §to je nekome subjektivno vazno?!

Oéigledno medu boljim nacinima preostaje nam da dopus-
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timo samim vjernicima da kaZu $to im je to vazno (u reli-
gioznom iskustvu). U takvim slucajevima metoda dubinskog
intervjua,, bez sumnje, ima vrlo veliko znacenje. Sukladno
nacinima izrazavanja svoga religioznog Zivota pripadnici novih
eklezijalnih pokreta na svojim molitvenim susretima vrlo ¢esto
iznose i osobna iskustva kao svjedocanstva vjere* i na taj nacin
izraZavaju ono §to im je (subjektivno) vazno u vjeri. Osim toga,
u svojim glasilima i biltenima ta se svjedoCanstva, i to ona
najprimjerenija, vrlo ¢esto nalaze u pisanom obliku.

Sada bismo se pak pozabavili sociografijom prethodno
navedenih novih eklezijalnih pokreta u svijetu i na naim pros-
torima koji su, kako ve¢ spomenusmo, donijeli, uvjetno receno,
religiozni "novum": naglasavanje i davanje sredisnjeg mjesta
vaznosti osobnog religioznog iskustva, glasno izrecene spon-
tane molitve, molitva u jezicima (glosolalija), osobno svje-
docenje vjere, isticanje cuvstvenoga u vjernickom Zivotu, (kod
nekih) komunitarno Zivljenje i ne strogo strukturirani nego
spontani liturgijski obred.”

Do njihova pojavka na nasim prostorima u Katolickoj
crkvi u Hrvata ti su momenti bili ako ne nepoznati onda
svakako nedovoljno akceptirani, barem na planu vjernickog,
laickog dijela Bozjeg naroda. A kako je osobno vjernicko
iskustvo i sinonim za individualno u religiji mozda bi se moglo
reé¢i da se do pojavka novih crkvenih pokreta u naSoj Crkvi
religijski Zivot odvijao na zasadama i razini pucke religioznos-
ti te na tradicionalan i kolektiv(isti¢)an nac¢in. U prvom bi se
slu¢aju onda moglo govoriti, na globalnom planu, o crkvenos-
ti, (kulturoloskom), tradicionalnom pripadanju Crkvi, odnosno
religioznosti u §irem smislu rijeci, dok bi se u drugom slu¢aju
radilo o osobnoj religioznosti u uzem smislu rijeéi.

Naime, i u Hrvatskoj je u biviem komunistickom rezimu
padom radikalnoga centralistiCkog sustava (krajem 60-ih), po-
pustanjem strogo represivnih odnosa prema religiji i jaanjem
op¢ih demokratskih snaga u drustvu, njegovu otvaranju prema
demokratskim snagama u svijetu i (po)koncilskim otvaranjem
Crkve svijetu i drustvu u kojemu je prisutna, doslo do inten-
zivnijeg duhovsko-karizmatskog i molitvenog gibanja i
demokratskijih odnosa unutar crkvenih previranja pa i struktu-
ra. Niknule su neke spontane molitvene zajednice ponajprije
medu studentskom mladeZzi (Sinaxis, Palma, Jordan,
Frankopanska...)”, zatim su svoje djelovanje zapoceli i mnogi
eklezijalni pokreti koji su ve¢ desetlje¢ima ranije nastali na
raznim stranama svijeta kao §to su: pokret fokolara, neokateku-
meni, kursiljisti, zajednica bra¢nih vikenda, pa i pokoja (poli-
ticki impregnirana) bazi¢na zajednica, premda se, iz
razumljivih razloga, to nije moglo vidjeti i u njezinu imenu.

Premda su neki novi eklezijalni pokreti u Europi vremen-



ski prethodili Drugom vatikanskom koncilu i njegovim zbiva-
njima kao i katoli¢koj karizmatskoj obnovi* u Crkvi (Pokret
fokolara, Kursiljo, na primjer) u Crkvi u Hrvata oni su poceli
angaziranije djelovati nakon Koncila, odnosno u pokoncilskom
otvaranju Crkve. No, ne smije se ispustiti iz vida niti povoljni-
Jju drustvenu klimu, odnosno popustanje dogmatskih stega
vladajuée komunisticke ideologije. Dapace, ¢ini se da je upra-
vo odredenom demokratizacijom tada$njeg drustva i njegovom
relativnom otvaranju prema svijetu i omogucen "protok” novih
eklezijalnih pokreta izvorno nastalih na Zapadu na nase pros-
tore.

Jo§ jednom napominjemo da se do sada u na$oj socioloskoj
literaturi, osim studije J. Juki¢a o karizmatskoj duhovnosti u
kr§¢anstvu (Juki¢, 1991., 131-140), o novim eklezijalnim
pokretima nije gotovo ni§ta pisalo. Tu i tamo je nesto spo-
radi¢no spomenuto, ali se o novim eklezijalnim pokretima kako
u "svjetovnoj" sociologiji religije tako i u pastoralno-crkvenoj
literaturi moze nacéi relativno malo.*

Krivnja za to nije samo na sociolozima religije nego i na
pojedinim pokretima koji su ponekad suvise zatvoreni u svom
djelokrugu i ne zZele izlaziti u javnost, a kamo li sudjelovati u
anketiranju!, pa to stvara ne malu teSkocu za sve one koji nas-
toje nesto vi§e saznati o njima, njihovim poticajima, djelovanju
i ciljevima. Ne treba niti spominjati da zbog toga posebne
teskoce stoje pred onima koji ih na studiozniji nacin Zele upoz-
nati. Mnoge pojedinosti saznavao sam iz neformalnih razgovo-
ra s ¢lanovima i voditeljima pojedinih pokreta (grupa) i oso-
bnim promatranjem i sudjelovanjem u radu nekih od njih.

Promatranje i sudjelovanje u molitvama, obredima, susre-
tima formalne i neformalne naravi, uglavnom su bili izvori
informacija o pojedinom eklezijalnom pokretu koji je bio
opserviran. Mnoge sam vazne pojedinosti o pojedinom pokretu
njegovu nastanku i djelovanju saznao iz privatnih razgovora s
¢lanovima i voditeljima pojedinih pokreta.

U sljedeéim razmi§ljanjima iznijet ¢u genezu i razvoj,
strukturiranost i duhovnost nekih eklezijalnih pokreta, te poce-
tak njihova djelovanja kod nas, njihovu integriranost u Crkvu,
odnosno njihovu (ne)ukljucenost u djelatnosti Crkve na Zupnoj
ili nadZupnoj razini. Vecina njih su, razumije se, izvorno nastali
na (kr§¢anskom) Zapadu a znadajnije su prisutni i na naSim
prostorima u Crkvi u Hrvata. Svojim su evangelizacijskim
djelovanjem i stavljanjem u srediSte pozornosti koncilskog
poimanja Crkve kao zajedni§tva dali snaZne poticaje (po)kon-
cilskoj obnovi na na$im prostorima.
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Da je fenomen religije i religioznosti varijabla zavisna o
mnogim drudtveno-povijesnim i sociokulturnim &imbenicima
nije potrebno posebno dokazivati. Povijest religija je to dostat-
no pokazala. Svaka epoha ljudske povijesti i svaki period ljud-
skoga zivljenja ima svoj ekvivalent u specifi¢noj formi, odnos-
no slici religije i religioznosti. Ali i vice versa.*

No, nije nam namjera ovdje ulaziti u povijest Crkve i
njezine reforme, obnove, iskusenja starih i snalaZzenje u novim
povijesnim okolnostima, nego samo napomenuti da uvijek kada
se zapostavi autenticno religiozna dimenzija Zivota i kada
(sluzbena) Crkva "ode predaleko" u kompromisima sa svijetom
ili suobli¢avanju "svijetu", redovito unutar same Crkve dolazi
do religioznog budenja, obnove, "povratka k izvorima", Ziv-
ljenom 1 naglaeno osjec¢ajnom traZzenju autentinoga reli-
gioznoga iskustva. Dostatno se s tim u vezi prisjetiti nastanka
redovniStva u Crkvi kao re-akcije na neprimjeren krscanski
zivot krSéana pojedinoga povijesnog razdoblja i socio-kul-
turnog okruZenja u kojemu je neki red nastajao. Tako su, prim-
jerice, ve¢ u ranim stolje¢ima kr§¢anstva monaski i pustinjacki
redovi nastali bijegom od nekr§¢anskoga svijeta (fuga mundi!),
Franjina karizma radikalnoga siromadtva kao re-akcija na
onodobnu rasko§ Crkve, Ignacijeva bezuvjetna privrzenost i
poslusnost papi nakon Lutherovog neposluha i potpunog ospo-
ravanja papinstva, itd.

U ovom radu pak govorimo samo o onim suvremenim
eklezijalnim pokretima koji rehabilitiraju autenticno religioznu
dimenziju vjerni¢kog Zivota. Zapravo radi se, pojednostavljeno
re€eno, o (re)akciji onih kojima religija nije "samo prvo pitan-
je mladosti i zadnje pitanje starosti" (Cimi¢, 1969.), nego srzna
egzistencijska istina, pravo iskustvo, integralan zivot. To su
doista ljudi koji pitanja smisla osobnoga Zivota i konacne egzis-
tencije uzimaju krajnje ozbiljno. Mozda ¢ée pritom upasti i u
duboke krize i iskudenja (Zivoti svetaca prije obracenja su u
tome vrlo znakoviti). Ukoliko se nade uspjeSan izlaz iz krize,
odnosno simboli¢kim govorom reéeno doZivi obracenje, §to je
po sebi i na izravan nagin iskustvena dimenzija religioznoga,
onda takav pojedinac doista ima §to "ponuditi" onima koji
dozivljavaju sliéne situacije, traZe sli¢na iskustva i Zele prim-
jerena zivotna rjeSenja,

Zelimo, naime, istaknuti da je iskustvena dimenzija religi-
je i religioznosti naroéito znacajna bilo u nastajanju, stvaranju
nove religije bilo u religijskim revivalima, obnovama, pokreti-
ma ili traZenjima i previranjima ve¢ ustrojenih religijskih susta-
va,

U pojacanoj tenziji izmedu osobe, pojedinca i drustva i u



vremenima pojacanih kriza izazvanih burnim drustvenim
promjenama ova dimenzija dolazi do snaZnijeg i intenzivnijeg
izrazaja. 1 dok je ta dimenzija izuzetno vaZna na planu osobnog,
individualnog vjerovanja, sama po sebi i za sebe uzeta ona
religiju i religioznost ne "osposobljava" za vrienje neke znaéaj-
nije i vidljivije funkcije, odnosno uloge u drustvu. Najbliza
mogucnost ovoj fazi iskustvenog dozivljaja religije i reli-
gioznosti jest "fuga mundi" - primjer mistika je znakovit!, a
glavno emotivno obiljezje veliki zanos - entuzijazam.”
Monaski, pustinjacki kontemplativni pokreti, koji su se tek kas-
nije ustrojili kao redovi, zorno govore o ovoj fazi formiranja
eklezijalnog pokreta. Kasniji eklezijalni pokreti, poput franje-
vaCtkog u Srednjem vijeku, isusovackog na pragu modernog
doba, i brojnih novovjekovnih kongregacija i druzbi, isto su
tako s vremenom prerasli u organizacije, odnosno crkvene
redove.

No, putovi traZzenja znaju biti vrlo razli¢iti. Tako je sv.
Antun, trazec¢i Boga i pobjegavsi iz svijeta u pustinju, u IV. st.
nadahnuo pokret pustinjaka.

Sv. Benedikt u VI. st., nakon negativnog iskustva s pusti-
njom, osniva zajednice monaha koji Zive zajedni$tvo 1 mole
zajednicki. Franjo iz Asiza u XII. st., usred svijeta koji je prije
toga izbjegavao, u radikalnom siroma$tvu Zive¢i Evandelje,
utemeljuje pokret koji po njemu dobiva ime franjevacki. Tek se
kasnije ustrojava kao red. Sli¢no je i s Ignacijem Loyolom i
mnogim drugim utemeljiteljima crkvenih pokreta, koji su se
kasnije ustrojili kao crkveni redovi. Spomenuli smo samo
crkvene redove jer su upravo oni najtipiéniji primjer eklezijal-
nih pokreta koji su se kasnije institucionalizirali i organizirali
u crkvene redove. Analogne primjere u povijesti Crkve
mozZemo naci od Antuna i Benedikta preko Franje i Dominika
do Majke Terezije i Chiare Lubich. Od pocetaka redovni§tva do
naSih dana.

Uvijek, kada je rije¢ o eklezijalnim pokretima, vazno je
imati u vidu pluralizam pristupa pojedinim religijskim prob-
lemima i njihovu nadinu rje$avanja kako ga pojedini pokret
svojim temeljnim usmjerenjem ili karizmom akceptira. Pritom
je potrebno imati na umu §iroki spektar usmjerenja §to ga ekle-
zijalno udruZenja§tvo nudi od strogo kontemplativnih monask-
ih redova, preko redovitog pastoralno usmjerenog djelovanja
do dinamiénih i aktivistickih "politickih teologija" i njima
sliénih kontestiraju¢ih pokreta. Bogatstvo i mogucnosti religi-
jskog sadrzaja doista su u tom neiscrpive, a nagin na koji poje-
dini pokret tumagi, izrige, realizira i prenosi svoje religiozno
iskustvo samo je "pomak naglaska" na odredeni moment ili
dimenziju religije koji se u tom pokretu nastoji posebno nagla-
siti i Zeli podrzavati.
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A "pomak naglaska" i naglaSavanje upravo odredene
dimenzije, razumije se, uvijek je vezan uz drutveno povijesni
1 sociokulturni kontekst koji je u danom drustvenom povijes-
nom, sociokulturnom i vremenskom okruzju bio zapostavljen.
Spomenuti primjeri utemeljitelja crkvenih redova i suvremenih
inicijatora eklezijalnih pokreta pritom su vrlo rjeéiti i znakovi-
ti.
Govoreci o glavnim obiljezjima suvremene religije i reli-
gioznosti, Jakov Juki¢ (1995., 7) drzi da primarno treba
istrazivati drustveno-povijesne okvire u kojima se ta religija i
religioznost javlja. On drzi da dana$nju formu, odnosno sliku
religije i religioznosti ponajbolje odreduje pojam “moderno” i
"postmoderno" drustvo. Kao glavna obiljezja modernoga drust-
va on navodi racionalizaciju Zivota i blagostanje. Pitajuci se
kakva je suvremena religija i religioznost uopce, a ne samo u
novim religijskim i eklezijalnim pokretima, Juki¢ (1991., 179)
navodi mi§ljenje americkoga sociologa S. T. Tiptona koji medu
glavnim obiljezjima suvremene religije i religioznosti vidi
Cetiri bitne znacajke:
— ekstati¢ko (religiozno) iskustvo, nasuprot tehnickoga
(instrumentalnog) uma, odnosno mentaliteta

— holisti¢ki zamisljaj, tj. globalan i univerzalan koncept
slike svijeta nasuprot ograni¢avajuceg i fragmentira
juceg postupka (pozitivisticke) znanstvene ra$¢lambe,
disciplinarne specijalizacije, funkcionalne i institu
cionalne diferencijacije drustva

- primanje, odnosno isticanje momenta darovanosti,

nezasluzenosti, nasuprot aktivizmu koji je okrenut
rjeSavanju samo izvanjskih problema

— intuitivna izvjesnost naspram pluralistiCkog relativiz

ma.

Juki¢ pak medu trima najbitnijim obiljeZjima suvremene
religije i religioznosti spominje ove njezine karakteristike:

Nesvjetovnost danasnje religije i religioznosti

Nova se religija i religioznost, u tom smislu iskazuje kao
oprecnost suvremenoj svjetovnosti, potroSatkom mentalitetu i
idolatriji materijalnoga blagostanja. Naime, pripadnici novih,
kako religijskih tako i eklezijalnih, pokreta trude se Zivjeti dru-
gadije, StoviSe 1 posve suprotno od modernoga sekulariziranoga
drusdtva. U ishodiitima suvremenoga anti-konzumerizma
sadrZajno stoje fenomeni misticizma i askeze koji uvelike obil-
jezavaju danasnju religioznost.

Nepoliticnost suvremene religije i religioznosti

Neocekivano bujanje sakralnih sljedbi 1 vjernickih
skupina, naime, posljedica je neuspjeha ostvarenja velikih pro-
jekata, planova i obecanja drutvene i politicke ideologije.



Religijsko oslobodenje, prema tome, zna¢i potpuno apolitiénu
kategoriju. U njoj nema niti druStvenoga protesta niti htijenja
da se svijet promjeni. Naglasak je na individualnoj promijeni
svijesti. Ta narcisoidna znaCajka suvremene religije i reli-
gioznosti ide na ruku drustvenoj ravnodusnosti i politickoj
pasivnosti, ali ujedno i razocaranost neuspjesima i soteri-
oloskim obecanjima velikih politickih obecanja i utopijskih
ideologijskih projekata.

Necrkvenost danasnje religije i religioznosti
Ne misli se pritom samo na mnogobrojne religijske pokrete §to
su niknuli u potpuno sekulariziranu svijetu i izvan djelokruga i
utjecaja Crkve. Naprotiv, i u samu Crkvu polako ulazi, a
ponegdje i snaZno nadire mentalitet koji po svojoj usmjerenos-
ti nije dostatno eklezijalan. P. Berger i T. Luckman isti¢u da
pojava kulturnih formi, uz ekonomske i politicke ¢imbenike, u
modernim drudtvima dovodi do krize svih ustanova koje su u
pro§losti proizvodile simbolicke svjetove i pretendirale na
istinu o integralnoj dru$tvenoj zbilji. Tradicionalna slika i
zami$ljaj Crkve, kao ustanove koja je u pro§losti proizvodila
simbolicke svjetove i pretendirala na integralnu istinu, u o€itoj
je krizi.

Razumije se, najvise ona slika i onaj zamiSljaj koji paktira
sa svjetovnim ili se veZe uz izri¢ite i mocne eksponente svje-
tovnosti: vlast i mo¢ institucije. Za suvremenu religiju i reli-
gioznost ve¢ je sama organizacija i institucionalizacija zlo.
Naime, ona je u izravnoj opreci s duhovnim budenjem i suvre-
menim religijskim revivalom. Na udarima kritike svih religi-
jskih pa i eklezijalnih pokreta je crkveno ustrojstvo 1 birokraci-
ja, odnosno institucionalizacija svetoga.

U tom smislu, drzi Jukié, na integralnom se prostoru
danasnje religije, kako izvan Crkve tako i u Crkvi, rada pose-
ban, novi tip vjernika koji pokusava do¢i u dodir sa svetim, ali
u neposrednom i izravnom dozivljaju boZanstva, neovisno o
bilo kojem institucionalnom pripadnistvu.” Tako se religija ne
trazi kao kvalifikacija stvari: svetih mjesta (crkava, bogomolja,
hramova) niti svetoga vremena (blagdana, i obrednih dana).
Suvremena se religija i religioznost pojavljuje kao subjektivno
iskustvo koje otvara covjeku slutnju o apsolutno Drugomu.

Novi religijski i eklezijalni pokreti inzistiraju na afektiv-
nim elementima, emotivnosti i wnutarnjem iskustvu.
Suvremena se religija i religioznost u tim pokretima iskazuje
viSe neodredeno$cu i Cuvstveno$cu, negoli artikuliranim sus-
tavom vjerovanja koji bi kao dosadaSnji bio prakticiran u
povezanosti s institucionalnom tradicijom stanovite crkve
(Jukic, 1991., 184).

Spomenuli smo da se suvremena religija i religioznost,
odnosno ni od koga predvdeni (post)moderni religijski revival,
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od kasnih Sezdesetih na ovamo, pojavljuje i kao stanovito
razoaranje neuspjelim i nerealiziranim obeéanjima i mitovima
modernosti. Poglavito kao kriza vjere u razum, pozitivisticki
orijentiranu znanost, drustveni linearni progres i participativnu
demokraciju.

Medutim, dvije temeljne vrednote modernosti, ili toénije
re¢eno dva temeljna liberalisticka nadela, daju snazno obiljezje
suvremenoj postmodernoj religiji i religioznosti. Ta dva nadela
su individualizam i pluralizam.®

Ono pak $to nas u ovom radu najviSe zanima, uz sva
spomenuta obiljeZja suvremene religije i religioznosti, koja su
evidentna i u mnogim suvremenim eklezijalnim pokretima jesu
ova temeljna obiljeZja suvremenih crkvenih pokreta:

a) da je to "laicki ", (ali ne ekskluzivisti¢ki shvacdeno!) a

ne hijerarhijski pokret

b) da naglasava "komunitarnu dimenziju" - zajednicarst

vo Zivljenja

c) akceptiranje “viastitog iskustva” vjere.

U gotovo dvomilenijskoj povijesti Crkve i dihotomnoj
podjeli bozjega naroda na klerike (pripadnike hijerarhije) i laike
nas dakle ne zanimaju pokreti unutar prve katgorije (klerika),
nego primarno "laicki pokreti” mada i pripadnici hijerahije
mogu pripadati tim pokretima.

Drugi moment, "komunitarna dimenzija", odnosno zajed-
nicarstvo Zivljenja, takoder nam se ¢ini vrlo vaznim obiljezjem
ovih lai¢kih, ali ne ekskluzivisticko shvacenih, pokreta.

O naglasavanju "vlastitoga iskustva vjere" u novim ekle-
zijalnim pokretima ve¢ je bilo govora kada smo opsirnije gov-
orili o dimenziji religijsko-religioznoga iskustva kao jednoj od
vaznih dimenzija religije i religioznosti. Ovu smo dimenziju u
radu narodito akceptirali smatrajuéi je kljucnom dimenzijom
religijsko-religioznoga zivota u novim eklezijalnim pokretima.
Naime, njihovo vjersko osvjedocenje, odnosno viastito iskustvo
vjere, determinira sve druge dimenzije njihova ne samo religi-
jsko-religioznoga nego i integralnoga zivota. Na tom osobnom
iskustvu vjere dakle stoji ili pada njihov cjeloviti Zivot i (ovoze-
maljska) egzistencija.

Uzmemo li pak u obzir ¢injenicu da je "religija emo-
cionalnog zajedni§tva" (Hervieu-Léger, 1990.) jedna od
temeljnih znacajki suvremene religije i religioznosti, kao uni-
verzalno obiljezje religije postmodernog vremena, onda nas
¢injenica naro¢itog akceptiranja zajednice i zajedni$tva u suvre-
menim eklezijalnim pokretima nikako nece iznenaditi.

No, u ovim pokretima nikako nije rije¢ o traZenju idea-
liziranog zajedni$tva, nego primarno o istinskom traganju za
dozivljajem religioznog iskustva. Ne moZe se, naravno, kod



nekih ¢lanova suvremenih eklezijalnih pokreta sasvim osporiti
mogucénost i trazenje onoga Sto druZenje u primarnoj dru§tvenoj
zajednici pruZa: osjecaj zaSti¢enosti, sigurnosti, zajednidtvo i
druzenje istomisljenika, ... ali religiozni moment, odnosno
trazenje osobnoga (i zajedniCkog) religioznog iskustva je
svakako prevaliraju¢i kod ogromne vecine ¢lanova novih ekle-
zijalnih skupina i pokreta. Brzo pokoncilsko umnaZanje
crkvenih bazi¢nih zajednica i njihovo isticanje politickog
angazmana u druStvu vrlo brzo od eklezijalnog pokreta moze
dovesti do socijalno-politickog. A "teologija oslobodenja",
preko "politicke teologije" brzo stigne do ideologije koja pod
krinkom religioznoga opravdava odredena politicka djelovanja.
No, ovim se nikako ne Zeli re¢i da drustveni angaZman i teZnja
prema druStvenim promjenama ne moze biti snazno religijski
impregnirana i inspirirana, nego samo da se isticanje toga
angazmana kao najbitnijeg momenta moZe '"religiozno
isprazniti". A religija nikada, ni u povijesti ni danas niti u
buducnosti, zeli 1i biti religijom, ne moze biti reducirana samo
na lije¢enje socijalnih bolesti. Stoga je u novim eklezijalnim
pokretima i razumljiva rehabilitacija bitno religijskih momena-
ta. Na radikalnu sekularizaciju svijeta i pretjerano "paktiranje"
Crkve s tim i takvim svijetom moglo je i do¢i samo do
"revivala", "povratka izvorima", vraéanje k Bibliji, naglaSava-
nje karizmatskog djelovanja Duha, Njegovih darova, ... A u
pluralistickom dru$tvu i masovnoj civilizaciji koja je potpuno
nesklona primarnim drustvenim zajednicama i grupama suvre-
mena je religija i religioznost, upravo u stvaranju "novih religi-
jskih pokreta", "religija mladih", "sekti", novih eklezijalnih
pokreta, karizmatckih obnova, ... te unutar njih stvaranjem
malih primarnih zajedni3tava i grupa, egzemplarno pokazala
potrebu, mladih navlastito, za takvim tipom religijskoga
druZenja.

Naime, kao i na drugim podruéjima svoga druStvenog
djelovanja tako i na religijskom, ¢ovjek slobodno trazi svoju
grupu u kojoj ¢e svjesno s drugim istomisljenicima traziti i rea-
lizirati svoje putove vjere. Ove su grupe znak pluralizma puto-
va u kojima zdruzeni pojedinci djelotvorno nastoje Zivjeti svoje
osobno krscanstvo.

Ove zive i dinami¢ne grupe u socioloskom su smislu "sub-
ordinirane" zajednici, neopterecene bilo kakvim institucionaliz-
mom i stoga vrlo "operativne" i ué¢inkovite u svom djelovanju.
Vrlo &esto same sebi odreduju ciljeve: spontana glasno izrece-
na molitva, karitativna djelatnost, produbljivanje vjere,
duhovnost, drustveno djelovanje... Male grupe karakteriziraju
emocionalne veze izmedu pojedinih ¢lanova. Kontakt medu
¢lanovima je neposredan i pretpostavlja osobni odnos. Svaki
pojedinac ima moguénost za osobni angazman. Ove male grupe
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doista su stani$ta osobne i grupne zauzetosti u vjerni¢kom
svakodnevnom Zzivotu. Razumljivo je pak da im kao i svakoj
drugoj maloj primarnoj dru$tvenoj grupi, naroéito onoj s reli-
gioznim ciljevima i visokim zahtjevima osobne pripadnosti i
identifikacije prijeti opasnost od samodostatnosti i zatvaranja.
Pripadanje grupi na potpun i neupitan naéin, naravno, spreca-
va maturaciju kao i svaki individualni i osobni razvoj. Clanovi
ovih grupa trebaju stoga uvijek biti svjesni mogucih zastranje-
nja i opasnosti i otvoreni prema vecoj univerzalnosti. Kao $to
svaka druStvena institucija po sebi tezi birokratiziranju™ i kon-
zervativizmu tako 1 svaka primarna grupa sobom nosi opasnost
zatvaranja u sebe. Za religiozne pokrete, zajednice i grupe,
povijest je to dostatno pokazala, "napast" i iskuSenja zatvara-
nja u vlastitu samodostatnost i djelokrug sekte je izuzetno viso-
ka. Narogito kod onih Euvstveno intenzivnijih, religiozno revni-
jih i zahtjevno radikalnijih, opasnosti "pregrijavanja" nisu samo
potencijalna prijetnja nego i realna iskusenja.

Pokret fokolara (""Djelo Marijino')
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Pokret fokolara uobicajen je naziv za novi eklezijalni
pokret duhovnosti "Djelo Marijino". Ovaj pokret u Mariji
(Isusovoj majci) vidi model kricanskog djelovanja i Zivota
uopée.” Utemeljiteljica i voditeljica ovoga pokreta je ondasnja
23-godidnja studentica filozofije, pripadnica katolicke akcije i
Franjevatkog svjetovnog reda Chiara Lubich. Ziveéi u svome
rodnom gradu Trentu u Italiji 1943. u vrtlogu rata jedno nadah-
nuce rodeno u protuavionskom skloniStu mijenja njen Zivot i
osvaja ne samo nju nego i preko 140 tisuca internih clanova i
&etiri milijuna ljudi koliko otprilike fokolarini danas imaju pri-
padnika. Njezina karizma ne prestaje osvajati ljude Sirom svije-
ta sve do danas.

Sve je podelo naizgled vrlo jednostavno u trenutku kad su
ona i njene prijateljice postavile radikalno pitanje o kona¢nom
smislu ljudskog postojanja.

Djevojke su si jednog dana, nakon jednoga od mnogobro-
jnih bombardiranja, postavile egzistencijsko pitanje: "Postoje li
jo§ ideali koji ne prolaze, koje bombe ne mogu unistiti. [ pro-
nasle smo odgovor: Da, postoji takav ideal: Bog, On ostaje."
(Lubich, 1977., 8; Schaeffer, 1978., 134-137). Ponesene nekom
unutarnjom snagom, kako same kazu, odlucile su se za Boga
kao jedini ideal njihova Zivota. Citaju¢i Evandelje, nalazile su
odgovore na konkretna Zivotna pitanja. Prisustvuju¢i svako-
dnevno misi dobivale su uvijek novu snagu za ostvarenje
svakodnevnih Zivotnih zadataka. "Kada smo zapodele, veli
Chiara, Zivjeti Evandelje, nastao je kod mene i mojih prijatelji-



ca novi odnos prema Bogu i ljudima" (Lubich, 1977., 12).

Ujedinjena oko zajedni¢koga ideala ta mala grupa djevoja-
ka oformila je prvi fokolar (od tal. focolare, ognjiste, dom),
koja kao zariste evandeoskog Zivota Zeli Siriti evandeoske vred-
note na sredinu u kojoj zivi ($e§u, 1981. b, 26; Schaeffer, 1987.,
121). Opredjeljenje za Boga ne rezultira kod njih kontempla-
tivnim napu$tanjem svijeta (fuga mundi) niti samotnickom
askezom, nego radanjem u njima aktivne ljubavi prema drugi-
ma (bliznjima). Zbog njihovog zauzetoga karitativnog djelo-
vanja ljudi su ih ubrzo zapazili i ¢udili se njihovoj velikoj
pozrtvovnosti i ljubavi prema svima. No, ne samo da su se
¢udili njihovoj pozrtvovnosti nego su se ljudi oko njih poceli
okupljati Zele¢i ih nasljedovati. Tako je za nekoliko mjeseci
broj narastao na 500 ¢lanova. Sve im je bilo zajednicko, kao i
kod prvih kricana.

Godine 1956. pokret prelazi granice Italije i $iri se narodi-
to u zemljama Zapadne Europe, da bi se zatim progirio i na
druge kontinente. ProSiruju¢i svoje podru¢je djelovanja i
aktivnosti nastojali su ostati vjerni izvornom idealu.

Mjesni biskup u Trentu, kao hijerarhijska vlast u lokalnoj
Crkvi, priznao je i prihvatio fokolarine 1947. kao novi eklezi-
jalni pokret u svojoj Crkvi. Godinu dana poslije (1948.) nasta-
Je prva grupa fokolarina muskaraca. Pokret se brzo §iri. Uprava
pokreta 1948. prelazi u Rim, srediste katoli¢anstva, i tu nastaju
prvi veci problemi i nepovjerenja prema pokretu fokolara. No,
Pio XII., ¢iji je pontifikat obiljezen tradicionalno$céu i kruto$éu
crkvenih struktura, daje usmeno odobrenje za djelovanje pokre-
ta, a Chiari Lubich u posebnoj audijenciji daje odobrenje
Statuta generalnog vijeca za musku i Zensku granu pokreta
(Seso, 1981., b 27).

Chiara, kéi uvjerenoga i radikalno orijentiranog socijaliste
- grafickog djelatnika slavenskog podrijetla, u hladnom je
sklonistu spoznala da osobna vjera ne moZe imati individualis-
ticki smisao,

Godine 1966. za predsjednicu je izabrana Chiara Lubich s
medunarodnim koordinacijskim savjetom. To je jedino
katoli¢ko gibanje i pokret kojemu je na Celu Zena - laik. Prema
Papinoj odluci tako ¢e biti i u buduce. Centar fokolarina od tada
se nalazi u Rocca di Papa. (Schulze-Brendt i sur. 1986., 115).
Ogranak mladih fokolarina postoji od prolje¢a 1967. tzv. GEN
- Generazione nuova (Nova generacija). GEN prema dobnom
uzrastu ima cetiri podgrupe. Svaka grupa ima muski i zenski
odjel. Njeguju "evandeoski Zivot, zajedni$tvo dobara, Sport,
rad, umjetnost, glazbu, politiku, itd. Prireduju manifestacije
mladih i sudjeluju u zajedni¢kim susretima fokolarina" (Sego,
1981b, 27).

Uz Zensku i mu$ku granu fokolarina postoje i tzv.
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"vjencani fokolarini", koji Zele obnoviti obiteljski Zivot. Medu
najpoznatije "vjendan fokolarine" ubraja se poznati talijanski
knjizevnik, politi€ar i kulturni djelatnik Igino Giordani, koji je
pripadnikom pokreta postao 1948. godine. On je govorio da se
novi nacin Zivljenja jedinstva nuzno reperkutira na rjeSavanje
socijalnih problema, kao i na stvaranje novih drustvenih i kul-
turnih oblika Zivota. Chiara Lubich smatra ga suosnivaem
pokreta. Stovie, i u sveéeni¢kim i redovnickim zajednicama,
pa ¢ak i medu biskupima ima veliki broj onih koji na sebi svoj-
stveni nac¢in Zive duhovnost fokolarina. Fokolarini Zive komu-
nitarnim Zivotom: dijeljenje stana, zajednicka molitva, zajed-
nidtvo duhovnih i materijalnih dobara itd. Medu pripadnicima
fokolarina nastaje jedan novi stil Zivota, odgoja, izobrazbe, ali
i gospodarstva i drugih vidova drustvenoga Zivota. Taj je stil
zivota isklju¢ivo religiozno motiviran i prozet evandeljem.
Komunitarni model Zivota ne samo da proturje¢i kolektivizmu
koji prikraéuje 1 kljastri osobu, nego i individualizmu koji raz-
graduje spone zajedni§tva. Medu pripadnicima fokolara postoji
takoder i ogranak "volontera" (od 1956. god.) muskaraca i Zena.
Ziveéi u svijetu nastoje radikalno Zivjeti karizmu jedinstva
Zele¢i na taj nacin posvetiti sebe i svijet. U Loppianu kraj
Firenze, medunarodnom srediftu za formaciju pripadnika
Pokreta, nalazi se i Centar za svecenike i studente teologije koji
se iz razli¢itih zemalja povremeno skupljaju kako bi intenzivni-
je dozivjeli svoju vjeru i izmijenili svoja vjernicka iskustva.
Mnogi su Zupnici po Zupama prihvatili pokret i zatrazili da im
fokolarini budu animatori vjerni¢koga Zivota u Zupi. Na taj je
nadin do$lo i do pokreta "Nove Zupe" (Bauer, 1978., 39-41) ¢iji
se smisao sastoji u tome da grupa vjernika sa svojim Zupnikom
intenzivira svoju vjeru i ste¢eno iskustvo posreduje vjernicima
u Zupi.

Op¢i cilj fokolarina, ne samo deklarativno nego i prak-
tiéno, jest ostvarivanje ljubavi i jedinstva u razli¢itosti - "omnes
unum". Jednistvo kao plod ljubavi i molitve te teZnja prema
univerzalnom jedinstvu. Fokolarini Zele sluziti jedinstvu u
razli¢itost ("unitas in diversitate"!) - “poticati sve dublje jedin-
stvo u Crkvi i izvan nje”. (Lubich, 1999., 62). Jedinstvo je
sadrzaj i bit fokolarinske duhovnosti. Cilj svih fokolarinskih
zajednica jest obnova pojedinca i druStva u cjelini u duhu
evandeoske ljubavi, To prakti¢no znaci da pripadnici trebaju
zivjeti “s Kristom medu njima” (usp. Mt.18, 20) davati stvamu
Zivotnu potporu i ujedno biti u vlastitoj sredini svjedokom Boga
(Wittelmann, 1974., 85).

Pokret fokolara njeguje put susreta s Kristom kao
sredi§tem Zivota, kroz osobni i zajedni¢ki odnos s Bogom, kroz
Rije¢ Zivota, euharistiju i povezanost sa sluZzbenom, hijerarhi-
jskom Crkvom. Pokret je do sada u¢inio mnogo unutar Crkve,



na obnovi konkretnoga vjerni¢kog Zivota. Redovito se posvecu-
ju ¢itanju Sv. pisma, slavljenju sakramenata - narocito euharis-
tije, njeguju svakodnevnu osobnu molitvu i vr§e konkretna
djela kric¢anske ljubavi.

Pokret Zeli ostati i raditi u Crkvi, biti eklezijalan, premda
mu se ponekad predbacuje da previSe istice osobne vjernicko
iskustvo i dozivljaj, a zanemaruju neke teoloske postavke. To
doista moZe biti i totno, jer Pokret nije nastao kao plod
teoloskog umovanja nego kao izraz prakti¢noga vjerni¢koga
zivota, konkretne vjerni¢ke ortopraksije. Kriti¢ari pokreta u
Crkvi takoder naglasavaju da im je nastup dosta $ablonski, kao
da se sve zbiva u tri poteza: kriza - susret s fokolarinima -
rjeSenje problema i vjernicko odusevljenje (Seso, 1981., 27).

1z fokolarinske zajednice niknula su takoder i nova crkve-
na zvanja. Nisu zatvoreni u strogo crkvene i samo religijske
okvire 1 ¢ine puno na §irem drustvenom planu u svijetu (npr.
"Pokret novo ¢ovjeCanstvo" - grupa unutar pokreta) naro¢ito na
podrucju medicine, politike, privrede, odgoja i umjetnosti.
(Schaffer, 1987., 163).

Jo§ od 1960. godine, dakle i prije Drugog vatikanskog
koncila, §to za katoli¢ki svijet nije bilo uobi¢ajeno, vode eku-
menske kontakte i susrete s drugim kr§¢anskim crkvama: evan-
geli¢kim, anglikanskim, pravoslavnim. U Pokretu fokolara
danas se nalaze pripadnici 300 razli¢itih kr§canskih crkava. Na
ekumenskom kongresu u Grazu Chiara Lubich je iznijela pri-
jedlog “ekumenske duhovnosti”, na temeljima zajedniCke
kricanske bastine i duhovnosti.

Unato¢ tako znacajnu angazmanu, njihova apostolska dje-
latnost je tiha i nenametljiva. Nacelo djelovanja im je: “Biti, a
zatim govoriti”, govori o samozatajnosti i ¢esto puta na vani
nezapazenoj aktivnosti.

Cestim i dobro organiziranim susretima i druZenjima te
raznim manifestacijama fokolarini omogucuju drugima upo-
znavanje njihovog stila duhovnosti i angaziranog djelovanja.

Premda je Pokret fokolara nastao u Katoli¢koj Crkvi i na
njenoj duhovnoj bastini, zbog svoga opredjeljenja za ljubav kao
univerzalnu vrednotu, a narocito zbog njene konkretizacije u
svakodnevni Zivot pre§ao je interreligijske i interkonfesionalne
granice koje se inace tesko prelaze. Pokret promiée interreligi-
jski dijalog sa zidovima, muslimanima, budistima,”...pa i s
religijski ravnodu$nima i onima koji ne vjeruju. Takvim djelo-
vanjem, kako sami kazu, pokazuju da se Isus utjelovio u
konkretnog ¢ovjeka i konkretno dru$tvo, a §to svjedode njegove
rijedi: "Sto god uginiste jednome od moje najmanje braée meni
u¢iniste". Ovakvim radom oni ujedno demantiraju pauSalne kri-
tike kr§c¢anstva koje tvrde da je kr§¢anstvo apstraktno, udaljeno
od konkretnog ¢ovjeka i njegovih svakodnevnih problema.
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W. Schaeffer u svojoj prosudbi Pokreta fokolara kaze da
pokret u §iroj duhovnosti pronalazi mnoge odgovore na osobne
zivotne probleme i na aktualna druStvena pitanja. Stremi idealu
otvorenosti i sposobnosti vodenja dijaloga s dru$tvom i s
drugim religijama (Schaeffer, 1987., 163).

Pokret fokolara u Crkvi u Hrvata
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Sto se tite Crkve u Hrvata ona je integrirala djelovanje
fokolara kao crkvenog pokreta u svoju sredinu. Jo§ daleke
1960. godine, nesto prije Koncila, zapoceo je pokret svoje
djelovanje po cijeloj Hrvatakoj. Prvi fokolarin u Hrvatskoj bio
je student Filozofskog fakulteta Talijan Marco Teccila, koji je
zbog neprilika s komunistickim vlastima ubrzo morao napusti-
ti Zagreb (1960.). Iz Italije, 1968. god. dolazi u Zagreb
Raffaella Bronzino i s Jelenom lvi¢i¢ (prvom hrvatskom foko-
larinom) otvara prvi zenski fokolar u nas. U Hrvatskoj su stil
rada i duhovnost pokreta prihvatili svecenici koji su se s
duhovnoséu pokreta upoznali na specijalistickim studijima u
inozemstvu, poglavito u Italiji. Nakon 1I. vatikanskog koncila
§iri se brze i angaziranije po svim biskupijama naSe Crkve.
Moglo bi se re¢i da se koncilske ideje, narocito o apostolatu
laika (AA) znacajno ostvaruju kroz djelovanje ovog pokreta.

Kao motto svoga konkretnog mjese¢nog djelovanja uzima-
ju jednu recenicu iz Evandelja (tzv. "Rije¢ zZivota"). Inspirirani
tom recenicom kao snaznom porukom koja ih zblizuje i ujedi-
njuje oni nastoje sluziti Bogu preko sluzenja i pomaganja ¢o-
vjeku. Oni pak koji Zele jo§ viSe i dublje upoznati ovaj stil
Zivota prakti¢ne i drustveno angazirane duhovnosti dolaze na
posebno organizirane susrete. Na tim susretima obraduju
odredenu opceljudsku i vjersku tematiku a na njih mogu do¢i
svi zainteresirani jednako kao i €lanovi. Na susretima im je
bitno ostvariti duhovno jedinstvo vjernika kao preduvjet usp-
jesnoga djelovanja u Crkvi i u dru$tvu. Ukoliko u Zupi postoji
organizirana zajednica fokolarina onda imaju svoje tjedne sus-
rete Rijeci zivota koji im pomazu rasti u vjeri i medusobnoj
ljubavi.

Fokolarini svakodnevno ¢itaju Bibliju, razmatraju rije¢
Bozju, njeguju osobnu spontanu molitvu i slave euharistiju.
Vrlo su otvoreni, nenavezani na odredene forme ili strukture.
Casopis "Novi svijet" §to ga izdaju te knjige Chiare Lubich
pospjesuju uspostavljeno zajednistvo medu fokolarinima §irom
svijeta. To je ujedno vrlo dobra moguénost da ih upoznaju 1
drugi koji to Zele. Svoja uvjerenja nastoje Siriti suvremenim
sredstvima komuniciranja.

Na na$im su prostorima organizirali nekoliko vrlo znada-
Jjnih skupova i koncerata glazbene skupine Gen Verde. Posebno



je vazan onaj ratne 1993. u kojemu je sudjelovalo preko 3000
osoba iz zemalja zapadne i istocne Europe. U ratnom su se vre-
menu osobito posvetili djelatnoj pomo¢i stradalnicima rata bez
obzira na nacionalnu i vjersku pripadnost. Takoder su u tom
periodu pojacali svoju ekumensku djelatnost i dijalog s
nekr§éanskim religijama. Na tom podruéju i dalje su djelatno
angazirani. Treba svakako spomenuti i centar “Faro” §to su ga
fokolarini izgradili na donaciji nekadasnje grkokatolicke
biskupske rezidencije u KriZzevcima. Svake godine kroz taj cen-
tar prode oko 4 000 osoba iz raznih zemalja. Centar je postao
sredi§tem Pokreta za ovaj dio srednje Europe.

U naSoj Crkvi oni jo§ nisu realizirali svoje mogucnosti kao
u nekim drugim zemljama zapadnog demokratskog svijeta. No,
svojom su duhovno$éu, angazmanom i karitativnom zauzeto$¢u
dali duhovni pecat djelovanju pokoncilske Crkve i njezinim
gibanjima na naSim prostorima.

Kursiljo je katolicki eklezijalni pokret nastao pocetkom
sijeénja 1949. u Palma de Mallorci u Spanjolskoj.” Za vrijeme
priprema (1948.) za $panjolsko nacionalno hodoc¢a$¢e mladih u
Santiago de Compostela,” (u kojemu je sudjelovalo preko 100
000 mladih iz Katoli¢ke akcije), Zeleéi se §to bolje duhovno
pripremiti za to hodo¢as¢e, medu grupom studenata vladalo je
izuzetno dinamiéno i zivahno religiozno ozracje.

Njihov duhovnik Juan Hervas y Benet (kasnije biskup u
Palma de Mallorci), zastupnik laik Eduardo Bonnin i vrlo
angazirani sveéenik don Sebastian Gaya s grupom religiozno
zauzetih studenata dosli su do "tvrdnje koja poziva na uzbunu".
Naime, konstatiraju da i na bogatoj Mallorci ¢ak i vjernici koji
prakticiraju svoje kr§canstvo izgledaju neotkupljeno, nezado-
voljno, tmurna i smrknuta lica. A kr§¢anin bi trebao biti otku-
pljen, i kao takav - radostan ¢ovjek. Stovie, nositelj i nav-
jestitelj Radosne vijesti i drugima. S ispunjavanjem krs¢anskih
duznosti, odnosno tradicionalnim pripadanjem religiji i Crkvi,
stvari i nisu stajale loSe. Ali tradicionalnom pripadanju nedosta-
je osobna zauzetost i dinamizam, Kod te inicijalne grupe
mladih studenata javlja se snaZan interes za autenti¢nim doZiv-
ljajem vjere i osobnim religioznim iskustvom. Sama tradi-
cionalna "vjerovana vjera" nije ih zadovoljavala, ¢eznuli su za
zivom, iskustvenom i "Zivljenom vjerom" kao §to je bilo i na
podecima Crkve. Trebalo se dakle vratiti izvornome
kric¢anstvu.”

Prethodno spomenuta grupa mladih je zapazila da ono §to
kr§éanstvu, na globalnoj razini, nedostaje nije velikoduSnost
nego dinamiénost i snazan religiozni dozivljaj. Zapazili su
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naime da je religija i religioznost, kako smo ve¢ spomenuli, ve¢
od novovjekih ideja autonomije postala primarno stvar razuma.

Stoga su u Kursilju od samih pocetaka Zeljeli kr¢anstvo
"spustiti iz glave u srce" iz apstraktnih visina u konkretnu
drustvenu zbilju. Primaran je, dakle, dozivljaj. No, dozivljaj je,
u konacnici, uvijek intimno podruéje pojedinca. Uz osobni reli-
giozni dozivljaj, na Kursilju je od samih podetaka snazno
akceptirano zajednistvo 1 grupa. Ne iznenaduje onda ¢injenica
da su upravo kursiljisti u ¢itavom svijetu, a naro¢ito u zemlja-
ma Latinske Amerike, vrlo aktivno suradivali u nastajanju i
formiranju bazicnih zajednica.”

Kursiljo se obi¢no odreduje kao eklezijalni pokret "koji
vlastitom metodom omoguduje dozivljaj bitnoga u kr§canstvu
sa svrhom da se oblikuju temeljne grupe kric¢ana, koje kvascem
Evandelja prozimaju sredine u kojima se krecu, pomazucéi da se
pazljivo otkriva i ostvaruje osobni poziv", odnosno "da se
kr§canstvu dade ki¢ma" (Cascales, 1984.,10). Simbolicki religi-
jski govor o "kiémi" zapravo Zeli uputiti na "vertikalu", "gip-
kost", "nosivost", ... ali i medusobnu povezanost "kraljezaka" i
funkcionalnost "ekstremiteta". Koliko je enciklika Pija XII.
"Mystici corporis" koja je tih godina izisla, a govori o Crkvi
kao misti¢nom Tijelu Kristovu utjecala na ovu analogiju s "ki¢-
mom kriéanstva" trebalo bi istraziti. U prvome je planu
svakako autentian 1 intenzivan religiozni dozZivljaj. Ono $§to je
bitno kr§éansko ne prihvaca se samo kao (ispravno) uéenje,
ortodoksija nego primarno kao doZivljaj (za djelovanje) i orto-
praksija. Budu¢i pak da je svaki dozivljaj, religiozni poglavito,
po sebi i na izravan nacin nutarnji proces u osobi koja taj
dozivljaj "ima", definicije i odredivanja diskurzivne spoznaje
ne mogu ga, kao uostalom niti fenomen religije i religioznosti,
primjereno "zahvatiti". Preciznije reeno on nije niti pod kom-
petencijom diskurzivne spoznaje. Upitate li stoga nekoga tko je
bio na Malom tedaju $to je to Kursiljo, obiéno ¢e vam nakon
podetnih natuknica i zamuckivanja re¢i da je to "dozivljaj" i
uputiti vam poziv da se i sami u to uvjerite. U religijskom pak
kontekstu, kad je o dozivljaju i iskustvu rijec, to uvijek znaci da
je primaran BozZji poziv i njegova milost, a tek onda osobni
odaziv onoga koji taj poziv uje. Razumije se pak da osobni
odaziv onoga tko ¢uje taj poziv nije nevaZan, jer se religiozno
iskustvo uvijek dogada u ¢ovjeku ali nikada bez (slobodnog
odgovora, odnosno pristanka!) éovjeka. Upravo je obiljezje
svih religioznih zanesenjaka kroz povijest bilo uvjerenje da ih
Bog upotrebljava samo kao puko "orude", bez pristanka vlastite
volje. Naravno da je to podrucje izuzetno "sklisko" i da lako
mozZe odvesti u (nekontrolirani) entuzijazam, ekskluzivizam,
fanatizam i fideizam. Ova negativna obiljezja koja se mogu
pojaviti uz fenomen religijskoga primarno se pojavljuju u sek-



tama, ali su ne samo potencijalna nego i realna prijetnja i tzv.
"vruéim" eklezijalnim pokretima, odnosno sociologijskim
rjeénikom kazano: sektama u Crkvi.

U Kursilju se stoga snaZno inzistira na darovima Duha, ali
i osobnom pristanku na te darove, molitvi i "duhovnom krite-
nju krétenih".

"Duhovno kritenje kr§tenih", prema Nagelnom sporazumu
europske radne grupe o Malom te¢aju - Kursilju 1990. godine,
ima trostruku dimenziju: osobnu, religioznu i drustvenu.
Kursiljisti kazu da je tako bilo i u poéecima Crkve te da je na
pocetku stajao duhovni doZivljaj i da su se iza tog doZivljaja
pokazali plodovi Duha i rast u Duhu.

Potrebno se ovdje prisjetiti da je Katolicka Crkva prak-
tiéno kroz svu svoju povijest, osim u prvim "lijepim vremeni-
ma u kojima nije bilo ni klerika ni laika" (Faivre, 1988.), bila
vrlo nepovjerljiva prema "naglim obracenjima”, "ponovnom
rodenju”, "doZivljajima", "duhovnim krStenjima" i sli¢no.
Nikada ih ni na individualnom, a kamoli na planu grupa, zajed-
nica, ili pokreta nije uzimala sasvim ozbiljno. Stovise, vrlo ih je
Cesto osudivala kao opasne izljeve teSko kontroliranih osjeéaja.
Tek je u Kursilju prije Koncila i naro¢ito karizmatskom pokre-
tu poslije Koncila "duhovnom kritenju krstenih", doduse jo§
uvijek s oklijevanjem i velikim oprezom, dato stanovito
znadenje 1 od strane hijerarhijske Crkve.

Ve¢ je maloprije spomenuta trostrukost dimenzije
"duhovnog kritenja kritenih": osobna, religiozna i dru$tvena.
Dok se prve dvije reperkutiraju na osobnoj, psihologijskoj -
"neuhvatljivoj" razini dotle je potonja sociologu narodito za-
nimljiva. Kursiljisti kazu da je njihova zadaca "fermentirati
sredinu kvascem Evandelja".”

Pod "sredinom" razumijevaju se konkretne grupe ljudi koje
su odredene svojom kulturom, konkretnim drustvenim struktu-
rama i kolektivnim naéinima pona$anja. "Fermentiranje" bi pak
trebalo utjecati na ljude u njihovoj kulturi, danim drustvenim
strukturama i konkretnom drustvenom millieu. Iz ovoga je
vidljivo da je Kursiljo zapravo po svojoj intenciji pastoralno
usmjeren pokret, ali ne s dotadasnjim ciljem: restaurate omnia
in Christo, ili pak: consecratio mundi, nego sa zadacom "fer-
mentacije" sredine. Kursiljo, dakle, kao laicki pokret ne Zzeli
radikalno kristijanizirati svijet poevsi od drugog nego pocevsi
od vlastite osobe koja bi onda kr§canski djelovala u svijetu.
Rije¢ je o metodi §to se u suvremenoj crkvenoj literaturi u novi-
je vrijeme naziva akulturacijom.

Specifi¢nost Kursilja, dakle, nije u organizaciji, (pokret per
definitionem nije organizacija niti ima formalnoga ¢lanstva) ili
ciljevima, nego u metodi koju primjenjuje da bi realizirao
preuzetu zadaéu "fermentacije" sredine. I Kursilju je s drugim
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eklezijalnim pokretima zajednicki "genus" dok se "differentia
specifica" nalazi u metodi kojom se Kursiljo sluZi. Posebnost
Kursilja, dakle, nije u sadrzaju i cilju nego u metodi. Potrebno
je stoga nesto reci i o metodi Kursilja.

U Kursilju se obi¢no razlikuju tri faze: predkursiljo, kur-
siljo i pokursiljo.” Predkursiljo je faza u kojoj se kandidati
pripremaju za kursiljo da bi ga $to intenzivnije doZivjeli.
Najidealnija je pretpostavka da netko pode na kursiljo jest da je
veé ¢lan neke (crkvene) zajednice kojoj bi se nakon §to prode
kursiljo ponovno vratio. Ukoliko ne pripada nikakvoj zajedni-
ci otekuje se da ¢e se nakon kursilja u takvu zajednicu ili grupu
ukljuéiti. Razumije se da je predkursiljo najbolja priprava za
kursiljo.

Sami tecaj - Kursiljo vodi dobro uvjezbana ekipa suradni-
ka od 4 - 6 laika i dvojica svecenika. Broj sudionika na tetaju
krece se obi¢no od 20 do 30 osoba tako da u odnosu na &lanove
suradniCke ekipe nastaje omjer pet prema jedan. Tedaj se odvi-
ja (nacelno) odvojeno za muskarce i Zene. U nadim je prilikama
u novije vrijeme odrzavano vie "mjeSovitih" teCajeva za
mlade, prognanike, izbjeglice i prosvjetne djelatnike. Bilo je
takoder primjera da je cijela obitelj sudjelovala na istom tecaju.
Za Kursiljo je takoder vazno da je to metoda edukacije odraslih
u vjeri. Stoga je i vazno da sudionici budu punoljetni (na
Kursiljo, nacelno, ne dolaze osobe mlade od osamnaest godi-
na). Onaj tko je jednom prosao tecaj (opet nacelno!) ga nikada
vie ne ponavlja.

Tecaj se redovito provodi metodicki jedinstvenim spletom
i izmjenama razmatranja, razgovora, predavanja, molitve i
liturgijskih obreda. U Kursilju se puno paZnje posveéuje raspo-
lozenju ljudi. Nastoji se stvoriti uvjete za §to snazniji dozivljaj.
Tijekom trodnevnog druZenja pokuSava se stvoriti istinska
atmosfera prijateljstva, medusobnog povjerenja, radosti, susre-
ta, zajedniStva i ljubavi. U tu svrhu pomazu i skladne kariz-
matske pjesme. Njihov dinamiéni ritam pridonosi stvaranju
takvog ozracja i ugodnom opustanju sudionika.

Stvaranju ozracja prijateljstva uvelike pridonose suradnici
laici koji nisu profesionalni ¢uvari svetoga (Martin, 1978.) nego
osvjedoceni i iskus(tve)ni vjernici, te svojim osobnim svje-
docenjem i iskustvom mogu i drugima pomo¢i u putovima nji-
hova vlastitoga trazenja religioznog iskustva. Razumije se da je
za iskustvenu 1 Zivljenu religioznost snaznije i uvjerljivije
iskustvo osvjedocenih vjernika negoli "teologijske spekulacije"
onih kojima je to "profesionalna" duznost.

Odmah nakon okupljanja i pojedinadnog predstavljanja,
svi se medusobno oslovljavaju imenom i jedni drugima obraca-
ju u drugom licu jednine. Premda na teaju bude sveéenika,
laika, redovnika, redovnica i drugih razli¢itih staleza medu



njima nema nikakve hijerarhijske razlike. Zeli se naime osvi-
jestiti i dozZivjeti istina da su svi vjernici "djeca jednoga Oca"
kojemu se takoder osobno obraéaju s "Ti".”

Tecaj zapoCinje povlacenjem u ti§inu prve vederi §to
svakom sudioniku omogucuje poniranje u vlastitu nutrinu.'™
Tome svakako pridonosi i razmatranje: "Upoznaj samoga
sebe". Nema medusobnih razgovora sve do narednoga jutra
sljedecega dana.

Za vrijeme trodnevnog trajanja teaja mnogim se vjernici-
ma, sudionicima mozda po prvi put pruzi prilika za osobni kon-
takt i razgovor sa svecenikom u opustenoj, nesluzbenoj i opée-
nito uzevsi ugodnoj atmosferi. Teme §to ih suradnici izlazu
sudionicima, sli¢ne su predavanjima, ali su po svom tonu i na-
ravi laganijeg stila, osobnog izraza i proZivljenog iskustva, U
Kursilju se stoga kaze da to nisu predavanja nego razgovori.

Predavanja su zapravo u funkciji uvodenja u temu, razma-
tranje kako bi sudionici, rasporedeni za stolovima u manjim
grupama (6 - 8 ljudi), nastavili ciljani razgovor. Takvi su raz-
govori opusteni i puni povjerenja, a potkrijepljeni su osobnim
(religioznim) dozZivljajima. Svi sudionici u grupama su podjed-
nako ukljuéeni u razgovor. Mnogi su sudionici odugevljeni bas
tom moguénoscu da konaéno 1 oni sami nesto osobno kazu, da
nekome iznesu ili povjere svoje kri¢ansko (ne)iskustvo.
Ukoliko je taj drugi jos i slian njemu, sa sumnjama, trazenji-
ma, padovima, ... i uz to jo§ prijatelj, atmosfera za istinski
dozivljaj je potpuna. Sudionici doista vrlo brzo iz samog ozra-
¢ja i ambijenta shvate da nisu dosli na neko mjesto gdje ée im
opet netko odozgor "govoriti o vjeri", nego da su i sami pozvani
da vrlo aktivno, sa svim svojim manama i vrlinama, sudjeluju.
To je obicno za sudionike nesto novo. Broj sudionika i suradni-
ka, premda je vrijeme od tri dana priliéno ograniéeno, dopusta
realizaciju te mogucénosti. U Kursilju naime drZe da se kratkoc¢a
vremena moze nadoknaditi intenzitetom rada. Stoga je svaki
tecaj u pravilu "pretrpan" programom. No, to nikako nije razlog
da bilo tko od sudionika bude prikracen u mogucnostima za
osobni razgovor sa svec¢enikom, suradnikom ili nekim drugim s
kime osobno Zeli razgovarati o vjerskim ili nekim drugim prob-
lemima. Zeli li se pak "susresti" sam sa sobom ili osobno moli-
ti u kapelici ima i za to dostatno vremena."" Na Te¢aju su doista
nastoji stvoriti ugodaj za pravi a ne tek povr$ni "susret". A hoce
i se taj susret i dogoditi ovisi, razumije se, i 0 osobnom
(ne)pristajanju svakoga sudionika pojedina¢no. Mora se i treba
re¢i da se u Kursilju doista postuje slobodna volja sudionika i
da su pokretu strane svake represivne metode koje bi mogle
zaskoéiti sudionike, a koje sociolozi poznaju u nekim (manjim)
religijskim skupinama ili sektama. Ali to §to naéelno vrijedi za
cijeli pokret ne mora nuzno biti i vrlina koju posjeduju svi
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suradnici ili kursiljisti.

Osvrnut ¢emo se kratko na neke, po vlastitom uvjerenju,
vaznije momente nekih od tema koje se obraduju na Kursilju
bez namjere da ih podrobnije analiziramo, Zele¢i samo ilustra-
tivno pokazati znaCajnije naglaske, krucijalna mjesta i sredis-
nja znacenja Kursilja.

Razmatranje prve veceri "lzgubljeni sin", koje drzi
svecenik, ve¢ nekako po svom naslovu vodi sudionika da sebe
prepozna u slici "izgubljenog sina", te da, kao u poznatoj
evandeoskoj paraboli, "odluéi vratiti se svome Ocu i re¢i mu..."
- "Oprosti!". Otac s ljubavlju deka taj povratak i prireduje
gozbu.

Drugo je razmatranje o "Tri Kristova pogleda"! U tri
novozavjetne pri¢e opisana su tri susreta Isusa s pojedincem:
bogati mladi¢, Juda i Petar. Bogati mladi¢, oti§ao je snuzdena
pogleda jer mu je bilo tesko ostaviti bogatstvo, Juda je postao
izdajnikom, a Petar je nakon tog pogleda "zaplakao gorko" i
pokajao se. Svatko taj pogled dozZivljava drugalije, na svoj
vlastiti, osobni na¢in. Pluralizam dozivljaja vodi pluralizmu
putova i pluralizmu odgovora na religiozna pitanja. Opet se
moZemo prisjetiti ambivalentnosti, pa ¢ak 1 opre¢nosti, doZiv-
ljaja religioznog iskustva. Sveto se, naime, moZe doZivljavati
kao fascinans i tremens.

A to uvelike determinira odgovore onoga koji te dozivlja-
je i ta iskustva ima.

Evidentno je da se religiozno pitanje ovdje ne postavlja
kao parcijalno, marginalno egzistencijsko pitanje ili primarno
kao strogo spoznajno i racionalno pitanja nego primarno kao
opredjeljenje potkrijepljeno doZivljajem 1 vjerni¢kim
iskustvom. Upravo to je jedna od bitnih znadajki suvremene
religioznosti.'”

Tema ideal opet sugerira (radikalno) opredjeljenje i
odluku. Jedan od intervjuiranih suradnika lijepo je odgovorio
citirajuéi  poznatoga danskog filozofa religije S.
Kierkergaarda."™ Za opredjeljenje i odluku tesko da se moze
naéi veca motivacija. Nekoliko praktiénih pitanja koja se pri-
tom sudionicima redovito u temi o idealu eksplicitno postavlja-
Jju mogu pomo¢i u njihovom konkretnom otkrivanju vlastitoga
ideala: Sto radim u slobodno vrijeme? Na $to trodim svoj
novac? O ¢emu najée$ce razmi§ljam? Ta i mnoga druga sliéna
pitanja svakako su u funkciji detektiranja osobnoga ideala ili
pak raskoraka izmedu aktualnoga Zivljenja i onoga §to bi(h)
zelio ili kako bi(h) trebao Zivjeti. Nade li se pak u osobnom
Zivotu puno "pukotina", (nepodnosljiv) raskorak izmedu aktu-
alnoga i normativnoga, vjerujuci u oprostenje i milost, na religi-
jskom planu, vrlo Gesto dolazi do radikalnoga zaokreta -
obracenja. Naime, ovjek koji se osjeca, svemu unatoé, od



Boga bezuvjetno voljen, moze se neocekivano u trenutku pre-
poroditi. U tako sretnu trenutku za religiozna ¢ovjeka "nestaje
vremena i mi u vremenu dodirujemo vje¢nost. Zar da na koncu
to sve bude nista? Jesu li naSe Ceznje i nade besmislene?
Moramo li se zadovoljiti time da ih zaboravimo?... Ako ovjek
nije besmisao i apsurd, onda je jedino moguce da nasa nada u
apsolutnost odgovara postojanju Apsolutnoga, da su nada pita-
nja i trazenja odjek i odraz na koji se glas BozZji javlja prije
svega u ljudskoj savjesti. Uzaludno je za ljude bez Boga traZiti
apsolutni smisao. Samo ako Bog postoji i ako nas bezuvjetno
prihvaca, i mi tako mozemo sebe i druge bez uvjeta prihvatiti"
(W. Kasper i sur. 1982., 5). Naravno da nije na sociologu
donositi vrijednosne sudove, ali ¢injenica je da ¢e bolje razum-
jeti "istraZivani predmet" ukoliko mu pristupi "iznutra" sa sta-
jalista onoga koji te dozivljaje ima i pridajuci im vaznost kakvu
im pridaje onaj tko ih je dozivio.

Ali kako cete, primjerice, znati §to je ljudima subjektivno
vazno? Jedan od boljih naéina je da ih same pitate. Evo samo,
ilustracije radi, fragmenta iz jednoga dubinskog intervjua jedne
profesorice'™ - kasnije suradnice Kursilja - koja je, kao i njezin
muz profesor, razumije se bila ¢lan nekadasnje svemocne parti-
je, materijalno vrlo dobro situirana i "ugledni drustveno politi¢-
ki radnik". Primjer je gotovo paradigmati¢an, vrijeme dogada-
nja polovica 70-ih na podetku djelovanja Kursilja na nasim
prostorima. Donosimo ga bez komentara:
= Nemam sklonosti za pisanje, a i mislim da se ti osjecaji
Sto sam ih doZivjela na tecaju zapravo i ne daju opisati.
Obasjala me Svjetlost i bila sam sigurna da je to §to sam trazila
napokon doslo u moje srce. Spoznaja da me Bog ljubi takvu
kakva jesam. Da eto On strpljivo ceka nas odgovor na svoje
kucanje, koje tako tesko cujemo. Sve me to potreslo do dna duse
i jo$ danas Zivim u dubokoj zahvalnosti za tu ljubav i tu milost.
Spoznaja da je Krist ziv u nama u Tabernakulu gdje uvijek
mogu doci u Zalosti i radosti, da mu se uvijek mogu obratiti u
molitvi za sve potrebe, evo dovelo me do toga da za sebe vec¢
malo §to molim, osim da ostanem cvrsta u vjeri povjerenju i
pouzdanju u Gospodina. Daljnji Zivot nije bio lagan. Provodila
sam ga u molitvi za svoga muZa i u ustrajnosti da se zadrzi
dozZivljeno na tecaju, ali sada sam imala évrst oslonac u
Gospodinu i prijateljima koje sam tada zadobila. To je moja
grupa koja me sve te godine podrzava i izgraduje da mogu sve
izdrzati s pouzdanjem u Gospodina.

O molitvi bih mogla govoriti beskonacno kao i svim
milostima koje sam zadobila za sebe i za druge. Najveci dar mi
Jje §to je muz iziSao iz partije u teSkim vremenima, bez poslje-
dica i takoder postao obracenik i vjernik bolji od mene. Sada
radosno Zivimo Zivot u hodu do vjecnosti.
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Po zavrsetku tecaja svi su primijetili da sam se promijeni-
la u odnosu prema drugim ljudima oko sebe. Postala sam to-
lerantnija i molitvom pronasla milost strpljenja. Bilo je i ima
teskih dana kada mi je svega bilo dosta, ali milo§c¢u BoZjom to
Je prevladano. (Intervju br. V.)

Cini se da je ovako iznesenu religioznom iskustvu svaki
komentar nepotreban i da bi samo pokvario vjerodostojnost
dozivljaja.'" Svjedocanstva obracenika naime jasno pokazuju
da je novo i intenzivno osobno iskustvo Boga u stanju prepla-
viti cijeloga ¢ovjeka." Bitno je naglasiti da se takvo iskustvo
ne moze izazvati voljom ili pak ponovno ozivjeti religioznom
ritualnom praksom. To je zacijelo u kr§éanskom shvacanju dar
Duha, nezasluzena milost koju vjernik primajuci i dozivijava-
Jjuéi (samo) prihvaca. Vjernik se samo tom daru mozZe otvoriti
(ili ne otvoriti), prihvatiti ga ili odbiti, ali ne i (svojim snaga-
ma) iznuditi ga ili izazvati,

No, gotovo svako religiozno obracenje, bio toga obracenik
svjestan ili ne, unato¢ svojoj vanjskoj naglosti 1 iznenadnosti
ima i svoju, da tako kazemo, pretpovijest. To su najceSce:
odsustvo smisla, nezadovoljstvo, iskustvo praznine, "pukotina"
u dotadasnjem Zivotu... U prethodno spomenutom "slu¢aju", na
vani je sve "Stimalo" (posao, karijera, materijalna situiranost,
...). Sve je kako rede sugovornica "bilo super", ali ipak "jo§ je
ne$to nedostajalo". No, bez ikakve dvojbe moZe se ustvrditi da
je kod mnogih pripadnika novih eklezijalnih pokreta doslo do
obraéenja koje im je doista korjenito promijenilo Zivot.
Fenomen obracenja, uostalom, poznaju svi religijski sustavi i
konverzija nije nikakav specifikum novih eklezijalnih pokreta.

Napominjemo takoder da u vjernickom Zivotu postoji raz-
lika izmedu ftemeljnog obracenja (kao trenutka radikalne
odluke za vjeru!) optio fundamentalis i obracanja kao trajnog,
permanentnog procesa u vjernikovom kasnijem (svako-
dnevnom) Zivotu. Naime, samim obracenjem "problem nije jed-
nom i zauvijek rijeSen" i vjernik nakon njega nije "posteden”
iskusenja, sumnja, slabosti, malodusnosti i "napasti" povratka
prijasnjem Zivotu. On se s time u svome vjerni¢kome Zivotu i
nadalje mora hrvati i uvijek nanovo birati smjer i put kojim je
svojim obradenjem (tek) krenuo. To je, naime, proces trajnog
obraéanja. Tako jedna intervjuirana osoba izjavljuje "da je
obracanje islo polako, bilo je i jo§ uvijek je proces i nije
postignuto zadovoljavajuce stanje" (Intervju br. I11.).

Vratimo se ipak, nakon ovog kratkoga ekskursa o obrace-
nju, daljnjem tijeku Kursilja i njegovim glavnim temama. Cilj
teme o Crkvi ili "Vjernik u svojoj Crkvi" (predavanje drzi laik)
jest uvodenje sudionika u razmisljanje i razgovor o Crkvi kao
"hodocasnickom narodu BoZjemu" kako se izrazava Drugi
vatikanski koncil u dogmatskoj konstituciji o0 Crkvi Lumen



gentium. SnaZzan naglasak daje se zajedniStvu u Crkvi, bazi-
¢nim zajednicama, jedinstvenosti a ne dihotomiji naroda
Bozjega. 1 dok je gotovo u cjelokupnoj povijesti Crkve
naglasak bio na hijerarhijskoj podjeli Bozjeg naroda na klerike
i laike ovdje se isti¢e njegovo duhovno jedinstvo. Naglasava se
i uvazava razliCitost sluzbi ali ne u smislu vladanja ili
nadredenih hijerhijskih sluzbenika i subordiniranih laika vjerni-
ka. Stovise, povijest Crkve pokazuje da su mnogi "nositelji
sluzbe" bili podvrgnuti ljudskoj pohlepi, da su vrlo Cesto trazili
svoju vlastitu ¢ast 1 (svjetovna) priznanja. Uklanjanje krivog
povijesnog razvoja nije moguce na nekoj posve horizontalnoj
razini mijenjajuéi samo strukture unutar Crkve, nego prije
svega duhovnom obnovom, kako se to i u povijesti isticalo, in
capite et in membris. Promjena "struktura" ne bi jo§ bio i
duhovni proces, a tzv. "demokratizacija" Crkve nije stricto
sensu religiozno pitanje. Duhovna obnova, vjeruju u Kursilju
kao i u drugim novim eklezijalnim pokretima, ne moze nastati
silom, a poglavito ne nekakvim politickim sredstvima. Stoga ih
malo ili ni§ta ne zanima popularna kontestacija, politiCka
teologija, osporavanje hijerarhije ili "demokratizacija" Crkve.
Uvjereni su da se "obnova Crkve ne moze S§iriti sredstvima
moderne promidzbe i reklame nego osobnim svjedo¢anstvom
vjere" (Miihlen, 1980., 107).

SnaZno se ipak akceptira Cinjenica da se u baziénim
crkvenim zajednicama danas najcjelovitije i najvjerodostojnije
dozivljava kr§c¢ansko zajednistvo. Radi se prije svega o dozZiv-
ljaju zajednistva Kristovih vjernika. Slobodno emotivno zajed-
nistvo, kako je ve¢ prije istaknuto, takoder je jedno od obiljezja
suvremene religioznosti koja se Zivi i u novim eklezijalnim
pokretima.

Samorazumljivo je pak da je Kursiljo eklezijalni pokret
bez formalnoga ¢lanstva. Onaj tko sudjeluje na Kursilju nije
samim time postao ¢lanom nekoga udruZenja ili organizacije.
Cilj je Kursilja da preko manjih bazi¢nih zajednica i grupa revi-
talizira Zupu, kao osnovnu jezgru crkve. On zapravo Zeli pri-
donijeti intenziviranju religijskoga i u svim drugim crkvenim
strukturama. Kao 1 prije opisani eklezijalni pokreti i Kursiljo je
otvoren svima: laicima, redovnicima, redovnicama i pripadnici-
ma hijerarhije. Naravno i svim drugim eklezijalnim pokretima,

Mozda je i suvi§no govoriti da na te¢aju molitva, kako ona
obredna tako i spontano izre¢ena i formulirana, ima vrlo znacaj-
no mijesto. Stovise, svi su se novi eklezijalni pokreti, legitimi-
rali kao znacajno molitveni pokreti. Molitva je upravo ono §to
je po samoj svojoj biti "uspostavljanje osobnoga i zajednickoga
odnosa", relacije s Transcendentnim.'” U Kursilju je obicaj da
sudionicima tecaja "pisma podrSke" $alju oni koji su ve¢ prosli
kursiljo. Rije¢ je o molitvama §to ih oni koji su ve¢ prosli
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Kursiljo mole za nove sudionike, odnosno za njihov puni
dozivljaj i susret s Bogom i jednih s drugima. Molitva traje
danono¢no od kada tegaj po¢ne pa dokle ne zavrsi.

“Pisma podrske” Citaju se za stolom pred svim sudionici-
ma. [z izvje$ca sudionika stjete se dojam da ta izazivaju snazan
dojam. Narocito ona koja stignu iz dalekoga svijeta ili pak od
bliskih prijatelja koji se medusobno poznaju. Na taj nagin
osjecaj univerzalnosti i medusobne povezanosti u vjeri moze
biti jos cjelovitiji.

Razumije se da Kursiljo nije zatvoren nekr§¢anima, skep-
ticima, ateistima i (u biviem reZimu) kriptovjernicima. Na tedaj
Jje dolazilo i takvih sudionika i bilo je ne malo sluéajeva osob-
nih obracenja, kr§tenja, vjenc¢anja i primanja crkvenih sakrame-
nata koje jo§ pojedinci nisu bili primili, a po svojim su godina-
ma i crkvenom nauku to trebali uginiti.

Sto se pak tice "onoga iza" Kursilja... ameri¢ki su kur-
siljisti prozvali simboli¢no - "etvrtim vjeénim danom". Naime
sami tecaj traje tri dana, a vrijeme §to iza njega slijedi trebalo
bi biti "Cetvrti vjecni dan”. To se vrijeme zove pokursiljo. Na
kraju tecaja slijedi dogovaranje za sudjelovanje u prijateljskim
grupama. To je, mozda, najvrjednije i najdjelotvornije duhovno
sredstvo za bududi vjernicki Zivot §to ga Kursiljo nudi. Rijeé je
o malim grupama prijatelja, onih koji su ve¢ prosli kursiljo koji
svoje vjernicko-kri¢ansko zajedni$tvo Zive kao istomisljenici i
oslonac su jedni drugima. Sastaju se tjedno na molitvi, &itanju
Sv. pisma, zajedni¢kom djelovanju i tome sl. Bitan ¢imbenik
sastajanja u grupi jest prijateljstvo uspostavljeno na zajed-
nickom putu. Pater Joseph Garcia Cascales, klaretinac, duhovni
voda Kursilja i spiritus movens cijeloga pokreta, o sastajanju
grupe prijatelja kaze: "Mi se susre¢emo dakle: 1) da bismo bili
prijatelji; 2) jer smo prijatelji; 3) da bismo ostali prijatelji; 4)
da bismo bivali uvijek viSe prijateljima." (Barbari¢, 1981.,
270).

Grupe obi¢no broje od 5 do 8 ¢lanova. Nisu zatvorene
nego otvorene univerzalnijim zajednicama. U grupama se
dimenzije religioznoga nastoje prakti¢no Zivjeti, te osobno i
zajednicki produbljivati. Zajednicke ultreje (obnove) svih
regionalnih grupa uvelike pridonose otvorenosti grupa i
osnazivanju osobnoga i zajedni¢kog vjerni¢koga Zivota. Vesela
atmosfera, radosne (karizmatske) pjesme i osobna svjedodenja
tome uvelike pridonose.

Kursiljo spada u karizmatsku grupu novih eklezijalnih
pokreta. I u Kursilju vole reéi da je on "Crkva u pokretu", vise
nego li pokret u Crkvi, koji rehabilitira eminentno religioznu
dimenziju vjerni¢koga Zivota. Naime, premda je Mali te&aj pri-
mamno lai¢ki pokret, veé su u njegovu nastajanju bitnu ulogu
imali sveéenik Sebastian Gaya i biskup Mallorce Juan Hervas.



Treba ipak reci da pocetak djelovanja nije bio bez napetosti
s institucionalnom Crkvom. Naime, svecenik je bio suspendi-
ran, a biskup premjeSten iz svoje dijeceze. Poceci novoga
gibanja u Crkvi gotovo u pravilu izazivaju napetosti i nespo-
razume. Ne mozemo se ovdje upuStati u analizu napetosti
odnosa izmedu karizme i institucije nego samo notirati da
pokreti po sebi kao nositelji novih ideja i snaga izazivaju
nelagodu i stanoviti otpor institucije. No, napetosti su svakako
znak Zivota, vitalnosti 1 obnove same institucije. Institucija pak
lak3e prihvaca promjene koje ne idu za radikalnim promjenama
njezinih struktura. A Kursiljo nije niti teZzio za radikalnim
promjenama crkvenih struktura i to je svakako uvelike pri-
donijelo smanjenju pocetnih napetosti i njegovoj daljnjoj
dobroj recepciji u Crkvi. Promjene kojima je Kursiljo tezio
uglavnom su dolazile do izrazaja na podru¢ju duhovnosti, reha-
bilitaciji osobnoga autenti¢no religioznoga i ozivljenoga vital-
iteta u Instituciji.

Motivi koji su vodili pokretace Maloga te¢aja da se zauz-
mu i "uéine nesto" nisu bili promjena struktura nego tadasnja
situacija laika u Crkvi 50-ih godina na otoku Mallorci. Strogo
hijerarhiziranoj situaciji u Crkvi nedostajao je dinamizam, ili
kako su se prvi kursiljisti figurativno izrazavali - "ki¢ma".
Pokret "Kursilja" upravo je u svijetu zelio biti "kiéma kr§¢anst-
va", dati mu "gipkost", "nosivost", ... Enciklika Pia XII.
"Mystici corporis" iz 1950., koja je nastala samo godinu dana
nakon prvoga odrzanog Kursilja, sigurno je u tome dala snazan
impuls prvim kursiljistima.

Vec je receno da je cilj Kursilja primarno dozivljaj i izgrad-
nja kricanske zajednice. Uz naglasak na osobnom obracenju i
intenzitetu religioznosti inzistira se na izgradnji zajednistva i to
preko malih grupa. Upravo je to novost u dotadasnjem indivi-
dualisticki orijentiranom kr§¢anstvu. To je zapravo anticipirana
tvrdnja Drugoga vatikanskog koncila da se "Bogu svidjelo da
ljude ne posvecuje i ne spasava pojedinaéno, neovisno od uza-
jamne povezanosti, nego ih je ujedinio u narod koji ga u istini
priznaje i u svetosti mu sluzi" (LG, 9).

I na drugom mjestu sliéna misao: "Bogu se svidjelo da pozove
ljude ne samo kao pojedince, bez uzajamne povezanosti, na
sudjelovanje u njegovu Zivotu, nego ih je oblikovao u narod u
kojemu su njegova, ranije razasuta, djeca sakupljena u jedno"
(AG, 2). Dakle, dva razli¢ita dokumenta, svaki na sebi speci-
fican nacin, Zele naglasiti puninu komunitarnog a ne individu-
alistickoga momenta vjerni¢koga Zivljenja. Jednako tako i
Kursiljo, ne naglasava samo osobno obracenje i spasenje bez
obzira na obracenje 1 spasenje drugih tj. zajednice.
Pretkoncilskom individualisti¢ki orijentiranom kr§¢anstvu
Kursiljo je anticipirajuéi misli i reforme Drugoga vatikanskog
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koncila dao snazan impuls komunitarnog, grupnog i osobno
iskustvenog dozivljavanja vjere.

Prvi pokoncilski papa Pavao VL. je rekao: "Kursiljo! To je
rije¢ - prokusana kroz iskustvo, provjerena po svojim plodovi-
ma §to danas s pravom gradanstva prolazi ulicama svijeta.
Ostaje otvorena Zelja: ako se prokusalo ovo orude du$obrizni-
§tva, neka onda pokusaju kri¢anske zajednice, na &elu sa svo-
jim Zupnicima, obnoviti i oZivjeti svoj kr§¢anski Zivot da se
tako dade mogucnost upotrijebiti ga za ozdravljenje svijeta"
(Cascales, 1986., 86).

Zbog svog intenzivnog traZenja istinski religioznog doziv-
ljaja i vjerni¢kog iskustvenog svjedoéenja, te naroito zbog
svoje pastoralne usmjerenosti koja nije u proturje¢ju s global-
nim crkvenim pastoralnim djelovanjem u hijerarhijskoj su
Crkvi pozitivno prihvatili metode djelovanja kursiljistiCkog
pokreta. On svojim radom doista nastoji samo intenzivirati
podru¢je duhovnosti i obnoviti postojece crkvene strukture ali
ne i stvarati nove.

O 30-toj obljetnici djelovanja Kursilja papa Ivan Pavao II.
u generalnoj audijenciji je rekao: "Va§ pokret koji je nedavno
proslavio tridesetogodisnjicu svog postanka ima za cilj probu-
diti u kri¢anima zauzetost da bi svoju vjeru prozivljavali s
odgovornos$cu, bilo kao pojedinci, bilo kao zajednica, i da bi
donosili kvasac u sredine u kojima Zive.

Radi se o tome da se iznova otkrije eksplozivna istina
evandeoske poruke:

Bog, Otac sviju, utjelovio se za nas u Isusu Kristu da bi nas
milo$éu Duha Svetoga pozvao u jedinstvenu obitelj Crkve.

U vama moZemo osjetiti istinsko, iako pocetno iskustvo
one ljubavi iz koje ¢e na nebu izvirati neiscrpivo vrelo beskra-
jne radosti.

Tu je saZetak Citavoga kr§c¢anstva, Neka vas bude sve vise
i budite neumorni apostoli u svojoj sredini; to je u stvari poru-
ka koju svako ljudsko srce danas i nesvjesno ocekuje.

Neka vas moj apostolski blagoslov prati kao potporanj
boZanske milosti u kojoj se svaki od vas trudi zivjeti."

(Ivan Pavao Il. na generalnoj audijenciji 30. IV. 1980.,
Cascales, 1986., 142).

Oficijelna Crkva preko Kursilja, kao uostalom i preko
drugih novih eklezijalnih pokreta, Zeli i nastoji (re)evange-
lizirati svijet. U suvremenom sekulariziranom svijetu Crkva se
preko svjesnih, angaZiranih i vjernicki iskusnih laika Zeli inko-
rporirati u svijet. Vidljivo je to iz svih oficijelnih dokumenata
od Drugoga vatikanskoga koncila na ovamo. Naro&ito u obred-
niku “Red primanja odraslih u kr§canstvo” i apostolskim
pobudnicama "Euangelium Nuntiandi" i "Christifideles laici".

Kad je rije¢ o recepciji Kursilja u oficijelnoj Crkvi navodi-



mo jo§ jedan fragment govora Ivana Pavla Il. suradnicima
Kursilja iz kojega je vidljivo da ga sadasnji Papa vrlo postuje i
cijeni: "Ve¢ je ranije izreGeno moje duboko postovanje prema
va$em pokretu jer znadem da on, bliz Bogu, s njemu posebnom
pedagogijom (metodologijom) unaprjeduje kod svojih ¢lanova
pojedinacno i u zajednici ¢vrst i konkretan odnos prema
Gospodinu Isusu Kristu te je "prvi navjeitaj" ("kerigma") koji
omogucuje pocetak dozivijavanja zreloga krséanskog Zivota.

Na drugom mjestu konstatiram da potpuno povezani s
Crkvom i njenim u¢iteljstvom nastojite Zivjeti krstenje iskreno
i ustrajno te da ste briZljivi u nastojanju da budete evandeoski
kvasac tamo gdje Zivite i radite.

Otuda proizlazi moje duboko postovanje prema vama te
vam ujedno postaje i poziv da sve vise budete suradnici u evan-
gelizaciji.

Evangelizirati znaci navijestati familijarnost koju Bog ima
za ¢ovjeka u Kristu koga se dozivjelo: "Da - Zivot se oéitova i
vidjeli smo i svjedocimo, i navjes¢ujemo vam Zivot vjecni, koji
bijase kod Oca i ocitova se nama” (1 Iv 1,2). Navijestiti
Evandelje znaci "unijeti Radosnu vijest u svaku ljudsku sredinu
i u fom susretu samo covjecanstvo iznutra preobraziti, uciniti
ga novim... Nema novoga covjecanstva, ako najprije nema
novih ljudi, krsne novosti i Zivota prema Evandelju. Dakle
svrha evangelizacije zapravo je ta unutarnja promjena.” (EN,
18).

Evangelizirati znaCi svjedociti obracenje koje snagom
Evandelja treba promijeniti mjerila ljudskog prosudivanja,
ustaljene vrednote interesa, misaona kretanja, ishodidna nadah-
nuéa i Zivotne obrasce koji su unutar ljudskoga roda u suprot-
nosti s Bozjom Rijeéi i njegovim naumom spasenja" (EN 19).

Obratiti se znaci prihvatiti njezni i izazovni zagrljaj jednog
Veceg od nas cija je vjernost i milosrde neizmjerno.

Kursiljo je od Boga stvoreno orude za navijeStanje
Evandelja u nase vrijeme, za obracenje c¢ovjeka prema Kristu,
za spasenje dusa, za mir na zemlji u istini i ljubavi.

Vas pokret ima, medutim, nedvojbeno osobite znacajke
koje tome uspjesno pridonose, samo onda postaju iskreno
djelotvorne ako se te znacajke ostvare i imaju neprestano u
vidu."

(Ivan Pavao II., kursiljistima, 20. 1V.1985.; Cascales 1986., 243).

U ovim poduzim navodenjima mozemo vidjeti da sadasnji
Papa, unato¢ naglaSenom 1 evidentnom momentu sekularizaci-
je, naglasava izuzetnu vaznost Crkve, inzistira na vrednotama
koje su istodobno vjernicke i opceljudske. Tvrdi da nema novo-
ga CovjeCanstva bez novoga Covjeka. Takoder naglaSava
vaznost obracenja i govori §to ono vjernicima znaci. Govori o
evangeliziranju i poziva kursiljiste da u njemu sudjeluju.
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Upravo tvrdi da je metoda Kursilja primjerena danasnjemu vre-
menu. Stovise, "da je od Boga stvoreno orude" za navijestanje
Evandelja u nase vrijeme.

Buduéi pak da Kursiljo nije organizacija niti udruzenje
kric¢ana, nego put i duhovna metoda obnove u kri¢anstvu, on
nije ni u kakvoj koliziji s drugim redovima, udruzenjima, ekle-
zijalnim pokretima ili nekom organizacijom u Crkvi.

Sam po sebi Kursiljo nije hijerarhijski ustrojen, nema
autoriteta, (pisanih) pravila, obecanja, zavjeta, niti kakvih
specificnih zadaéa sliénih nekim drugim kongregacijama,
redovima, organizacijama u Crkvi. Nema nikakvih problema
dvostrukog ili viSestrukog c¢lanstva. Nije opterecen institu-
cionalizmom, tromo§¢u organiziranih struktura i kruto§cu ritu-
alizma.

Kako Mali tecaj djeluje nacelno na biskupijskoj razini on
se niti u jednoj dijecezi ne odrZava bez znanja i pristanka
lokalnoga biskupa. Vrlo je dobro primljen i prihvacen (barem
deklarativno) i1 od vecine ostalih crkvenih prelata: kardinala,
biskupa... Na razini Zupa pak u ponekim konkretnim slucajevi-
ma dolazi do izvjesnih tenzija izmedu pojedinih Zupnika i nekih
"sektaski" orijentiranih kursiljista. Samorazumljivo je pak da
ono $to nacelno vrijedi za Kursiljo kao pokret ne vrijedi i za
svakog pojedinacnog kursiljistu i za sve konkretne pojedinaéne
sluéajeve. U realnostima svakodnevnoga Zivota naime
odredene tenzije na "kapilarnoj" razini nisu nepoznate i
neocekivane.

Na na8im prostorima i u nasoj Crkvi Kursiljo je takoder u
eklezijalnim strukturama vrlo dobro prihvacen i primljen.
Njegovo djelovanje u nasoj Crkvi i na na§im prostorima obra-
dit cemo na sljedecim stranicama.

Kursiljo u Crkvi u Hrvata

132

Mali tec¢aj Kursiljo u naSoj Crkvi i na nasim prostorima
zapoceo je sa svojim djelovanjem 1974. godine. Za sobom je
dakle ve¢ imao 25-godiSnje iskustvo djelovanja u zemljama
Zapadne Europe i svijeta. Kao metoda i kao pokret Kursiljo je
vrlo pogodan za djelovanje u zemljama neposredno nakon
drustvenih veleprevrata ili drugih znacajnijih drutvenih pro-
mjena. Spanjolska, zemlja nastanka Maloga tecaja, prva je od
svih europskih zemalja ranih 50-ih, zbog ranijega pocetka i
zavrietka Drugoga svjetskoga rata, upravo bila pogodno tlo za
nastanak jednoga takvog eklezijalnoga pokreta.

Naime, politicke prilike i odnos komunisticke vlasti prema
religiji i Crkvi svojim je represivnim odnosima u prvim deset-
lje¢éima nakon Drugoga svjetskoga rata onemogucavao i



dotada$nje pastoralno djelovanje Crkve, a kamoli "uvodenje"
nekih novih forma "otudene svijesti", njezinih "novih" pokreta
i metoda rada "iz burZoaskih zemalja" Zapada.

Jednako tako ni eklezijalne prilike jo§ nisu bile pogodne za
djelovanje novih eklezijalnih pokreta. Naime, nakon "socijalis-
ticke revolucije” Crkva se nasla u potpunom drustvenom pro-
gonstvu i ilegalnosti jer je "religija bila privatna stvar" svakog
gradanina, te je uglavnom bila u obrambenoj poziciji. Stitila je
masovnost puckoga vjernickoga mnostva i narodne kolektivis-
ticke religije ¢vrsto ukorijenjene u tradicionalnom pripadanju
zapadnom katolickom i kulturnom krugu. Kolektivistickom
pona$anju svjetovne socijalistike religije i ideoloSkoga rituala
suprotstavljala je kolektivno puc¢ko ponaSanje vjerni¢kih masa
(Mardesic., 2001, 215-218).

Jakov Jukié (1991., 226), opisujuéi religijsku situaciju i
razdoblje nakon Drugoga svjetskoga rata na na$im prostorima,
kaze: "Sukob dviju religija uvijek je nepomirljiviji od drugih
protivljenja, jer je u pitanju sraz svjetonazora koji obuhvacaju
cijeloga ¢ovjeka i stavljaju u pitanje ulog svega njegova Ziv-
ljenja. Zato onda ona tako otra iskljudivost, potpuna opreénost
i krajnja nepomirljivost izmedu crkvene religije, s jedne strane,
i njezina marksistickog okruZenja, s druge. U pitanju je sudar
dviju doista razliéitih religija s potpuno suprotnim vjerovanji-
ma, dogmama, etikama, obredima, eshatologijama, apokalip-
sama, ustanovama i masovnim pristalicama."

Na na$im je prostorima, nakon Drugoga svjetskoga rata,
§to se religijske situacije tice, do§lo do sukoba dviju religija:
svjetovne i crkvene (DugandZija, 1980.; Cimié, 1978.; 1992.).
Upravo je taj sraz svjetovne i crkvene religije, naroéito u svo-
jim ekskluzivisti¢kim, masovnim, kolektivistickim i puékim
izraZajima, onemogucavao dozrijevanje uvjeta za jedan novi i
drugadiji tip iskustvene i osobno doZivljene religije i reli-
gioznosti.

Osim toga, u tim vremenima ni proces sekularizacije na
na$im prostorima jo§ nije imao gotovo nikakva utjecaja. A vec
je vise puta rec¢eno i naglaSeno da se ovakav tip religije i reli-
gioznosti javlja ondje gdje su nazo¢ne krizne situacije,
pojacane druStvene tenzije ili je pak nazocnost sekularizacije
znacajno uznapredovala. Trebalo je dakle sacekati dozrijevanje
kako drustvenih tako 1 eklezijalnih uvjeta da bi se javila i prisut-
nost ovakvoga tipa religioznog izrazavanja.

Drustveni su uvjeti éini se poceli zreti prvim demokratski-
jim naznakama u biviem komunistickom reZimu: padom
radikalnoga centralisti¢kog koncepta, popustanjem represivnih
i administrativnih stega komunistiCkog rezima prema Crkvi,
relativnim otvaranjem granica ondas$nje drzave i odlazak na$ih
ljudi na, kako se to u ondasnjem rezimu "optimisti¢ki" govo-
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rilo, "privremeni rad u inozemstvo."

Eklezijalni su pak uvjeti i na na§im prostorima podeli zreti
otvaranjem Crkve suvremenom svijetu Drugim vatikanskim
koncilom i vremenom neposredno nakon Koncila. Koncilsko
ozradje naime svojim je povratkom izvorima omoguéilo i dru-
gadiji stil od dotada$njih lai¢kih udruZivanja tipa Katolicke
akcije. Prihvacdajuci suvremeni svijet sa svim njegovim "rados-
tima i nadama, Zalostima i tjeskobama" (GS 1) i stavljajuci u
prvi plan pastoralnu skrb za ¢ovjeka i njegov svijet, Crkva je ne
samo napravila iskorak prema vani, prema tom i takvome svi-
jetu, nego je snazno potaknula i unutarnje reforme, laicka
(spontana) gibanja i pastoralne metode djelovanja primjerenije
suvremenome svijetu. Koncil je uistinu unio novi duh u Crkvu,
a njegovo djelovanje u novim lai¢kim eklezijalnim gibanjima
osjetilo se na nasim prostorima gotovo deset godina kasnije.

Treba takoder spomenuti odlazak talentiranijih studenata
teologije, zbog potrebe za obnovom teoloskog profesorskog
kadra, na crkvena uéilista diljem Zapadne Europe gdje su se
susretali s novim pastoralnim metodama i djelovanjem novih
eklezijalnih pokreta koji su se ve¢ bili ukorijenili u sekula-
riziranim metropolama Zapadne Europe. Drustveni i eklezijal-
ni uvjeti sazrijevali su vremenski gotovo paralelno od kasnih
Sezdesetih pa do konca sedamdesetih godina.

Na kraju, ali ne i najmanje vaZno nego upravo obrnuto,
najznacajnije mjesto pojavku novih eklezijalnih pokreta na
nasim prostorima, kao i u svijetu, svakako pripada prodiranju
gradanskih sadrzaja u drustvo a time i sekularizacije. A upra-
vo se, kako smo vec viSe puta naglasili, sekularizacija i pre-
tjerana svjetovnost svijeta, po sebi i na izravan nacin, reperku-
tira na pojavak novih eklezijalnih pokreta.

Vratimo se, nakon ovoga kratkog opisa drustvenih i ekle-
zijalnih prilika u na§em dru$tvu 1 Crkvi, ponovno Kursilju. U
Hrvatsku je Mali tecaj uveden posredovanjem vIE. Andrije
Vrane, svecenika Zagrebacke nadbiskupije, koji se ranih
sedamdesetih, za vrijeme svoga studija teologije u BeCu susreo
s djelovanjem Kursilja i p. Josefom Garciom Cascalesom
duhovnim voditeljem Kursilja. Njih su dvojica "donijeli"
Kursiljo u Hrvatsku.

Prvi je te€aj za muskarce odrzan koncem kolovoza u Zupi
sv. Anastazije u Samoboru 1974. godine. Vodila ga je ekipa
austrijskih suradnika iz Beca s p. Cascalesom na ¢elu. Drugi je
te¢aj odrzan u KriZzevcima u studenome iste godine. Treéi pak
teaj, odnosno prvi Kursiljo za Zene, odrzan je takoder u
Krizevcima u ozujku 1975. godine. Kuriozitet je ipak, §to se
religiozne situacije na nasim prostorima ti¢e, imajuci u vidu
¢injenicu da su Zene u daleko ve¢em broju religijski praktikan-
ti negoli muskarci, da su ipak prva dva tecaja "pripala"



muskarcima.

Nakon toga Kursiljo je poceo sa svojim djelovanjem u
nadoj Crkvi. Onda$njem pomoénom biskupu Miji Skvorcu nad-
biskup Kuhari¢ povjerava zadacu da "uspostavi stvar na vlastite
noge". Ime jo§ jednog svecenika i njegova zauzetost za Kursiljo
na naSim prostorima ne smije se izostaviti, To je samoborski
Zupnik suradnik i veliki podupiratelj Maloga te¢aja mons. Ivan
Horvat.

U samim se poCecima djelovanja osniva Tajnistvo koje
vodi vl¢. Andrija Vrane. Stvara se i ekipa suradnika uglavnom
vec¢ angaziranih, zauzetih i svjesnih vjernika u Crkvi koji su bili
voljni angazirati se u takvome radu. Tridesetak laika suradnika,
uglavnom svi u svojim zvanjima visoko struéno osposobljeni, a
mnogi i s akademskim gradusima i zvanjima sveuéili$nih pro-
fesora, sudjelovalo je u vodenju teCajeva, obnova, seminara.
Spomenimo jos i vide desetaka sveéenika koji su pro§li Mali
tedaj, te su u svojim Zupama kasnije postali veliki promicatelji
Kursilja. Jedan od njih je i sada$nji vojni ordinarij, biskup Juraj
Jezerinac. Neki od spomenutih svecenika postali su i stalnim
suradnicima u odrZavanju seminara. Prisjetimo li se samo
jednoga od mnogobrojnih pokazatelja fenomena sekularizacije
a to je da se ona ocituje i u tome da u crkvu idu najvise djeca i
starci te da su "nedjelatni gradani najdjelatniji vjernici", onda
sa sigurno$¢u mozemo ustvrditi da se ovdje radi upravo o obr-
nutu procesu: antisekularizaciji.

A antisekularizacija je, po sebi i na izravan nacin, re-akci-
ja na pretjeranu svjetovnost svijeta i eklezijalno "paktiranje" s
tim i takvim svijetom. Samo u akcentima doZivljajnog, emo-
tivnog, zajednicarskog, osobnog, iskustvenog, "bitnog", u
novim eklezijalnim pokretima sociolog (religije) moze "proéi-
tati" i(sta) obiljezja postmoderne pobune protiv vjere u razum,
znanost, globalne svjetovne ideologije i utopije, pravi fijasko
obeéanja nove ljevice i njezinih "revolucionarnih" obeéanja.
Nadanja i oéekivanja moderne nisu se ostvarila niti su se mogla
ostvariti. Vjera u znanost, napredak i realizaciju pravednoga
drustva (parareligija) nije mogla biti primjerena zamjena auten-
tinoj religiji i religioznosti. Moderna je iscrpila sve tradi-
cionalne nacine legitimiranja, a razéarana slika svijeta ubrzo
postaje razocaranom.

Poznajuéi stvari iz osobnoga promatranja, formalnih i
neformalnih razgovora, kao i intenzivnih intervjua sa surad-
nicima Kursilja od kojih su neki 1 sveu¢ili$ni profesori, znam da
su ne tako malobrojni njihovi studenti do$li na Mali te¢aj. Oni
su pak, osjecajuéi kod nekih svojih studenata poja¢an interes za
religijsko-religiozna pitanja, ili pitanja smisla, preporudivali
mnogima da dodu na Kursiljo. Kursiljo se naime uvijek $irio,
kako se izrazio J. Cascales "svetom zarazom". Oni koji su ve¢
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na njemu bili preporucivali bi ga potencijalnim kursiljistima.

Jos samo kratko spominjemo ¢injenicu da su kursiljisti kod
nas za potrebe odrzavanja ovih i ovako specifiénih Malih teda-
java krScanstva vlastitim snagama, i uz obilnu materijalnu
pomo¢ kursiljista iz svijeta, poglavito iz Austrije, podigli
najprije u Hrvatskom Leskovcu "Dom molitve ti$ine i susreta -
Emaus"."" Naglasak je dakle vrlo izrigito stavljen na molitvu,
tiSinu i (osobni) susret.

Dom "Emaus" bio je doista izuzetno pogodan prostor za
redovito odrzavanje teGajava, jednodnevnih obnova, seminara
za edukaciju suradnika, meditaciju, molitvu i susret. Emaus je
irom otvorio vrata i drugim eklezijalnim pokretima te se skoro
svakoga tjedna u njemu odrzava neki religijski skup. Na taj je
nain postao i susreti§te razli¢itih molitvenih skupova i
skupina, ekumenskih ideja i realizacija interkonfesionalnih i
interreligijskih skupova.'

Zbog isteka ugovorenog vremenskoga roka i nesporazuma
s redovnicama kojima je prije pripadalo zemljiste na kojemu je
posve renovirana kucéa u Hrvatskom Leskovcu, kursiljisti su
morali napustiti (1998.) “Emaus”. Za iste namjene (molitvu,
tisinu i S(s)usret) sada je adaptiran franjevacki samostan na
otoku Krapnju kod Sibenika.

Obiljezavaju¢i dvadesetu obljetnicu svoga djelovanja u
Crkvi u Hrvata u studenome 1994. godine Mali je tetaj ovako
sazeo svoj rad u nasoj Crkvi i prezentirao ga javnosti:

20 godina kréenja puta laicima do njihovog dostojanstva

na nacin djelovanja kursilja

20 godina posvjescivanja njihove sluzbe: svecenicke,

prorocke i kraljevske
20 godina rada na objedinjavanju duhovnog i "lai¢kog"
Zivota

20 godina truda na ostvarenju mistike

20 godina dovodenja Euharistije u srediste vjernikovog
Zivota

20 godina doZivljavanja radosti kr§c¢anstva, ali zato 1 naj

dublje solidarnosti u hodu pod te§kim krizevima

20 godina izvanredne suradnje laika i svecenika

20 godina angaZiranoga Zivota laika u Zivotu Crkve u

sluzbi svijeta

20 godina obnove Hrvatske.

Ovom lapidarnom i rje€itom sazetku djelovanja i aktivno-
sti Maloga teCaja - Kursilja na na$im prostorima u Crkvi u
Hrvata i nije potrebno nikakvo posebno pojasnjavanje. Mozda
samo kratka napomena da je sve to, u granicama svojih realnih
mogucénosti, Kursiljo doista i ¢inio. Zahvaljuju¢i vrlo visokoj
motivaciji i velikom entuzijazmu pojedinaca, poglavito nekih
od voditelja i suradnika, moglo bi se ustvrditi da je "&inio i



iznad svojih mogucnosti". Navlastito na karitativno-humani-
tarnom planu u Domovinskom ratu.

Zajednica »MIR« (Molitva i Rije¢)

Zajednica “MiR” (Molitva i Rije¢) podela se okupljati i
formirati koncem 60-ih i poéetkom 70-ih godina kao student-
ska vjeronauéna skupina u samostanu &E. ss. milosrdnica,
odnosno crkvi sv. Vinka Paulskoga u Frankopanskoj ulici u
Zagrebu, Okupio ih je njihov tadaS$nji kateheta prof. dr.
Tomislav Ivané¢i¢, profesor fundamentalne teologije na
Katolickom bogoslovnom fakultetu u Zagrebu koji je i ostao
njihovim duhovnim voditeljem sve do danas.

Kako sami kaZu niti Clanovi vjeronaucne zajednice niti
njezin voditelj nisu bili zadovoljni uhodanim ali i ¢esto besko-
risnim vjeronau¢nim susretima. Mlade je nastojao zainteresirati
za vjeru filozofsko-teoloskim raspravama, ali to nije vodilo
promjenama njihovih Zivotnih stavova. Slijedila su potom sve-
topisamska, biblijska istraZivanja u kojima je s mladima trazio
nove putove obnove suvremenog Covjeka. RjeSenja su se
pokugavala naci radikalnim obracenjem. AngaZirali su se i ka-
ritativno, ali ... Na tome nikako nisu htjeli ostati nego su
pokusavali prona¢i put do osobnog religioznog iskustva i
neposrednog osobnog doZivljaja vjere i susreta s Bogom "face
to face".

Nakon nekoliko godina poku$aja i trazenja kroz molitvu i
zrtvu, zajednica, prema iskazima onih koji su tada u njoj bili,
1975. dozivljava prvo snazno iskustvo BozZje blizine, Njegove
osobnosti, govora i darova."® 1975. godina se uzima kao godi-
na nastanka Zajednice.

Nakon tog dozivljaja dogada se snazni, korjeniti zaokret u
Zivotu i djelovanju kako pojedinaca tako i cijele vjeronauéne
zajednice koja podinje naglo rasti i pomalo prerastati u pokret.
Siri se ne samo Zagrebom gdje je i nastala nego i drugim
sveuliliSnim sredi§tima zahvacajuci naro€ito studentsku
vjeronaué¢nu mladez.

Te nove okolnosti iziskivale su i nove modele rada. Da bi
se stekao neposredni autenti¢ni vjernicki dozZivljaj i prenijelo
iskustvo dozivljene vjere drugima formiran je u prvom redu
trodnevni seminar za osnovno kr§cansko iskustvo koje se
temelji na rimskom obredniku "Inicijacija - red pristupa
odraslih u kr§¢anstvo".

Prvi takav seminar odrZao je dr. T. Ivangi¢ u Mariji Bistrici
(1979.) i to na inicijativu zagrebackog nadbiskupa F. Kuharica
koji je, zajedno s drugim svecenicima i nekim laicima, i sam
nazo¢io tom seminaru. Dobivsi, dakle, potporu i blagoslov
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crkvene hijerarhije i oslonivsi se na sluzbene dokumente Crkve
zaCetnik seminara udario je ¢vrste temelje za dug i ozbiljan rad.
Na taj se natin, ujedno, pokusalo izbje¢i zamkama "sektagen-
ja", elitizma i drugih neZeljenih posljedica koje prate ovakve i
slicne pokrete.

Postupno je seminar oblikovan i (&vrsto) strukturiran na
dokumentima Drugoga vatikanskog koncila, posebno na kon-
stituciji o Crkvi u suvremenom svijetu (GS), dekretu o
angazmanu laika (Apostolicam actuositatem) te na dva pokon-
cilska dokumenta: "Evangelium nuntiandi", apostolskoj pobud-
nici Pavla VL., i Ivana Pavla II. "Catechesi tradendae".

U meduvremenu seminar mijenja ime u Seminar za evange-
lizaciju Crkve, u kojem se Zele dati novi naglasci u radu semi-
nara. DoSlo se, naime, do zakljucka da Crkva treba najprije
(re)evangelizirati samu sebe kako bi vjerodostojno i svjedocki
prenijela Kristovu poruku drugima, odnosno evangelizirati svijet.

Premda su smjernice i poticaji op¢e pokoncilske obnove u
Crkvi kao 1 iskustva razli¢itih karizmati¢kih i molitvenih pokre-
ta u svijetu znacajno utjecali na strukturiranje i rast Seminara,
on u mnogoemu ostaje izvoran i specifican doprinos nase
Crkve novim eklezijalnim pokretima i gibanjima u opc¢oj Crkvi.
Ovi su seminari "autohtoni hrvatski model za reevangelizaciju
Crkve i evangelizaciju drustva" (Steti¢, 1993., 198). Bas zbog
toga seminar je i izazvao pozornost mnogih ne samo u Crkvi
nego i u drutvu, osobito kada (1984.) prelazi granice nase
zemlje. Od te godine, naime dr. Ivanéi¢ odrzava takve seminare
u SAD-u, Austriji, Njemac¢koj, Svicarskoj, Belgiji, Italiji,
Ceskoj i Slovackoj.

Sjetimo li se drustvenog ozra¢ja nastanka i prvih desetljec¢a
hoda Molitvene zajednice “MIR”, onda moZemo reci da to nije
bilo nimalo pogodno vrijeme za nastanak jednog takvog pokre-
ta. Jedan od prvih sudionika seminara prisjecaju¢i se vremena
pocetaka o tom ozracju kaze: "Sada kada se vratimo u te godine
sjetit ¢emo se da smo bili pod vla$éu jednoumlja, u strahu od
svih mogucih $pijuna i policija koje su samo ¢ekale da se ne bi
povratilo proljece 1971. godine.

Tada smo s pozorno§cu i ponosom slusali Sto se dogadalo
u hrvatskom proljecu i s potovanjem i suéuti izgovarali imena
Zrtava tog vremena koji su tada ve¢ bili osudenici bez prava
glasa. U tom vremenu mi smo za nase "drugove" u skoli i fakul-
tetu bili zaslijepljeni religijom i nimalo moderni. Redovito smo
nedjeljom, a i radnim danima prisustvovali sv. Misi, pohadali
vjeronauk, druzili se i u slobodno vrijeme, zajedno pokusava-
juéi slijediti Evandelje i tog Krista za koga su svi tvrdili da je
mit" (Foretié, 1994., 2).

U pokoncilskim previranjima prilike u Crkvi su takoder
bile nepovoljne. Koncilska obnova je pocela stagnirati, a



pocetni zanos pokazivati znakove umora, Ni stare pretkoncilske
snage nisu prestale pokazivati svoju vitalnost i zilavu tradi-
cionalnu ukorijenjenost. Foreti¢ dalje nastavlja: "Bilo je to i
doba nakon Koncila kada ni u samoj nasoj Crkvi nije bilo lako
ozbiljno misliti o obracenju. Tada smo, kao mladi, bili ne-
shvaéeni od starijih svecenika, a mi smo uz svoga prezbitera (T.
Ivandiéa; op. S. T.) "proguravali" iz mise u misu nove naéine
uredenja liturgije. PoCeli smo sa sviranjem na gitari i polako
nastavili dalje. Sastavljanje i ¢itanje molitava vjernika, pricest
na ruku, uredenje mise, bile su novine koje su nas zaokupljale i
veselile. Poneki sluzbenici u Crkvi su nam pokus$ali pripisati
etiketu protestanata, pentekostalaca, karizmatiara i ne znam
§to drugo. No, mi nismo zastranili i oti§li u neku sektu veé smo
ostali aktivni ¢lanovi ove Katoli¢ke Crkve u Hrvata" (Foretié,
1994, 2).

Ondasnje su vlasti doista "budnim okom" pratile §to se
dogada u Crkvi, naro¢ito medu studentskom mladezi, i kako se
na vjeronaucne susrete skuplja toliki broj mladih, ali se strogo
represivnim metodama nisu sluzile. Medutim, ponekih “infor-
macijskih razgovora” svakako je bilo.

S druge pak strane ti su mladi ljudi bili vrlo svjesni da ée
ih u Zivotu, buduéi da ne samo §to ne pripadaju "subjektivnim
snagama druStva" nego se nalaze upravo na suprotnoj strani,
Cekati autsajderska mjesta i kvalifikativ "moralno politicki
nepocudnih" gradana.

U dana$njim prilikama mnogi od tada3njih studenata
postali su svjesni i odgovorni gradani: lije¢nici, arhitekti, pro-
fesori, defektolozi, ekonomisti, inZenjeri, pravnici, teolozi,
svecenici, ¢asne sestre, obrtnici, poduzetnici,... Mnogi su stekli
magisterije i doktorate znanosti, zasnovali obitelji i imaju broj-
no potomstvo. Neki su u demokratskim promjenama u poli-
tickom Zivot zauzeli visoka mjesta’te kao osvjedocCeni
angazirani kr§¢anski laici, u duhu dekreta Drugog vatikanskog
koncila o angaZmanu laika u svijetu (AA), nastoje savjesno
vréiti svoju odgovornu sluzbu. Njima uistinu nije stalo, poput
nekih njihovih "novoobraéenih" kolega, do manifestativnog
momenta religije, odlazaka na vjerske proslave i u katedralu o
velikim blagdanima kada su uklju¢ene kamere i kada bljestavi-
lo i sjaj obreda privlace pozornost i onih koji inace rijetko ili
samo o velikim blagdanima pohadaju crkve.

Oni pak koji su i sami bili sudionici mnogih seminara i nje-
govih poletaka kasnih sedamdesetih ne mogu se ne sjetiti
koliko je mnostvo ljudi svih uzrasta, a poglavito mladih ispu-
njalo crkve i vjeronau¢ne dvorane. Doista se u tome ocitovala
prava duhovna Zed i "sveta znatiZelja" za osobnim i novim
iskustvom susreta s Bogom 1 neposrednim dozivljajem
Svetoga. Sociolog, pak, uz to ne moZe ne primijetiti jaku potre-
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bu za zajednidarstvom i (preSutnu!?) kritiku tadasnjih posto-
jeéih drutvenih struktura moéi i njihova odnosa prema vjer-
nicima i religiji.

Nije onda ni éudo §to je odrzano nekoliko stotina seminara
na kojima je sudjelovalo preko 100 000 ljudi (Steti¢, 1993.,
198). Za vodenje seminara osposobljeno je 30-ak svecenika i
vi§e od stotinu vjernika laika §to je takoder znak da se radu ne
pristupa stihijski i proizvoljno nego studijski i vrlo ozbiljno.

Stoga voditelji laici prolaze struénu (teolosko-religioznu)
izobrazbu na odgovaraju¢im katolickim fakultetima, odnosno
institutima tih fakulteta, kako bi se (stru¢no) osposobili za
vodenje seminara 1 mogli uhvatiti u kostac s mnogobrojnim i
raznovrsnim problemima koje susre¢u u radu sa sudionicima
seminara,

Sto bi trebao biti osnovni cilj ovakvog seminara, koji se u
svojim podecima nazivao i seminarom osnovnoga kr§¢anskog
iskustva? Prema rijedima dr. Ivanéicéa laik koji je prosao jedan
ili vi§e seminara i prihvatio poziv na promjenu Zivota "doZziv-
ljava Zivu prisutnost Isusa Krista, upoznaje dublje Sveto pismo,
nauéi moliti svaki dan meditativno, spontano, osobno i
crkveno. On upoznaje takoder, strukturu, rad i duh Crkve. On
postaje svjestan svoje sluzbe u kojoj je nezamjenjiv u svijetu i
Crkvi" (Ivanéic, 1987., 52). Radi se, dakle, o osobnoj, korjeni-
toj promjeni religiozne svijesti, stjecanju religioznog iskustva i
konkretnom vjerni¢kom angazmanu u osobnom Zivotu. Rijec je
o osobnom religioznom produbljivanju svih dimenzija religije i
religioznosti, a poglavito o obnovi sakramenata kr§¢anske ini-
cijacije, o obracenju i stjecanju osobnog religioznog iskustva.

Kao plod traZenja jo§ dubljih, neposrednijih i proZivljenih
vjerni¢kih iskustava'' nastali su seminari drugoga stupnja ili
vi$i (odnosno dublji, intenzivniji) seminari. Oni pretpostavljaju
iskustvo seminara prvoga stupnja, osnovno iskustvo vjere,
zrelost u vjeri 1, naravno, slobodnu odluku za daljnji kako prak-
tiéni tako i teorijski rast u vjeri.

Na produbljenom seminaru naroéito se stjee iskustvo
intenzivne molitve a molitva je temeljno traziteljsko obiljezje
svake religije i put za stjecanje osobnog religioznog iskustva.
Sudjelovanje na takvom seminaru sudionicima omoguduje da
budu predvoditelji molitvenih zajednica koje se gotovo po
pravilu redovito formiraju u nekoj Zupi nakon odrzanog semi-
nara. Premda se seminari odrzavaju na nadZupnoj razini cilj im
je da se sudionici obogaceni novim vjernickim iskustvom vrate
"u Zupe da bi pod vodstvom Zupnika ili prikladnog svecenika,
pa i laika, rasli u vjeri kroz rad u skupini i na taj nacin postali
sposobni da se zaloZe u Zupi i svijetu" (Ivancic¢, 1982., 308).

Prema prethodno navedenim citatima osnivaca i voditelja
seminara za evangelizaciju Crkve vidi se snazno akceptiranje



zajednistva s Crkvom, odnosno konkretnom zajednicom vjerni-
ka u Zupi kao jedan od najboljih na¢ina suzbijanja svakog obli-
ka sektaStva, Potreba da se to naro€ito i snazno naglasi upucu-
je na to da niti "napasti" za zatvaranje u vlastitu samodostatnost
nisu bile malene. I to kako kod onih koji su prosli seminare i
vjeruju da su stekavsi vjerni¢ko iskustvo pozvani sve promije-
niti onako "kako ih Gospodin nadahnjuje", do obiénih vjernika
u Zupi koji ih mogu smatrati “elitom”, "superkr§¢anima" ili
"sektadima"”.

To, uostalom, naglasava i prof. Ivanéi¢ kada izri¢ito kaZe
da oni koji produ seminare "ne pripadaju nikakvom pokretu i
nikakvom zatvorenom krugu vjernika u Crkvi. Oni se ne
odjeljuju od Zupe da bi pripadali nekoj skupini, nego su samo
vjernici oZivljeni na onom mjestu na kojemu su bili i na kojem
ostaju i dalje da ozZivljuju druge. To, dakle, nije pokret medu
drugim pokretima, nego je to osnovno, temeljno gibanje koje
sluzi svim pokretima, svim redovima, svim ¢lanovima Crkve"
(Ivanéi¢, 1987., 52). Moze se, medutim, upitati jesu li to samo
normativno-deklarativne Zelje osnivaca i voditelja ili i realno,
¢injeni¢no stanje u nasoj Crkvi i u na§em konkretnom kul-
turnom i drustvenom okruzenju. No, takvo bi pitanje iziskivalo
jednu posebnu studiju samo o Molitvenoj zajednici “MiR”, a to
uvelike prelazi granice ovog sociografskog prikaza novih
eklezijalnih gibanja i pokreta u nasoj Crkvi i na na§im prostori-
ma.

Poslanje i rad Molitvene zajednice “MiR” je ponajprije
namijenjeno krStenim osobama, (tradicionalnim) vjernicima
kr§¢anima, ali se ne isklju€uju ni ateisti, odnosno ljudi bez vjer-
skog uvjerenja. Njihovo sudjelovanje na seminarima nije
nikakva osobita rijetkost Radi se, dakle, o reevangelizaciji
Crkve i evangelizaciji svijeta. Razumije se da je to ponajprije
poslanje i zada¢a Crkve i da Molitvena zajednica “MiR”
pomaze Crkvi u njezinu poslanju i zadaéi. Najniza dobna grani-
ca za sudjelovatelje preporuca se barem sedamnaest godina.

Vrijeme trajanja seminara obi¢no su tri posljednja dana u
tjednu (petak poslije podne, subota i nedjelja). Sudionici pri-
sustvuju predavanjima, molitvama, razgovorima (u pogecima i
radom u grupama), a naveer odlaze kuéama. Teme koje se
obraduju zahvacaju Sirok dijapazon temeljnih opdceljudskih,
egzistencijskih pitanja i trazenja kako onih "klasiénih" tako i
onih uzrokovanih modernim dinami¢nim na¢inom Zivota.

Seminari tako poku$avaju sudionicima odgovoriti na
pitanja o postanku svijeta, o smislu ljudske egzistencije, o gri-
jehu i njegovim posljedicama, o Bogu i njegovu odnosu prema
éovjeku, o Isusu kao otkupitelju i spasitelju éovjeka, o Duhu
Svetome, o molitvi... Rije¢ je dakle o "klasi¢nim" religijskim
temama §to se najkrace dade sroditi u tri rijedi: Bog, dovjek,
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svemir.

Na seminaru sudionici nisu samo pasivni promatraéi i
sludatelji nego ih se poti¢e da i sami ulaze u molitvu, itanje
Svetoga pisma, povjeruju Bogu'* kako bi i sami preko molitve
i predanja neposredno dozivjeli iskustvo Transcendentnoga.
Sve sudionike, poglavito one koji nisu do tada prakticirali
vjeru, nastoji se kroz obnovu sakramenata i polaganje ruku
dovesti u situaciju da se osobno, slobodno i zrelo odlude za ono
8to su u djetinjstvu, kao pasivni religiozni &in, primili "u vjeri
Crkve" preko svojih roditelja i kumova. Radi se, dakle, o osob-
nom prihvacanju ("duhovnom kritenju krstenih"), interiorizaci-
ji vjere i prekidu sa samo pukim tradicionalnim pripadanjem
religijskoj instituciji. Naravno da se veé tu radi o izvjesnom
stupnju osobnog obracenja. Pritom se sva inicijativa za
obracenje primarno pripisuje Bogu. On je onaj koji, prema
Bibliji, svakoga prvi osobno poziva imenom, a vjernik se samo
odaziva tom pozivu. Treba se opet prisjetiti sv. Augustina: “Ja
Tebe ne bih trazio, da ti mene nisi prvi nasao!”, ili one druge
ni$ta manje spominjane u novim crkvenim pokretima: “stvorio
si nas za sebe, BoZe, i nemirno je srce nase dok u Tebi ne
otpocine!”’

Seminarski temelji i dogradnja kroz molitvenu zajednicu u
Zupi uvelike podsjecaju na jednu od formi katekumenata pri-
mjerenu danasnjem vremenu. Na seminarima za evangelizaciju
Crkve i molitvenim zajednicama koje su izrasle iz njih mogu se
uo€iti tri bitna momenta: pouka, molitva i (osobno) vjernicko
iskustvo koje rezultira svjedogenjem. I dok pouka u vjeri (kate-
heza) kao crkvena metoda socijalizacije nije upitna jer se tice
teorijskih postavki i nacela vjerovanja, dotle su molitva i svje-
docenje, kao subjektivni izraz dozivljajnoga i/ili dozivljenoga
podlozne devijacijama koje potjecu iz raznorodnih izvora.

Voditelj(i), doduse, na pocetku seminara upozorava(ju) da
psihi¢ki labilne osobe i bolesnici ne prisustvuju radu, ako pak
prisustvuju da uzimaju ordinirane im lijekove i pridrZavaju se
naputaka lije¢nika. Nerijetko se, medutim, dogodi da oni osta-
ju nadajuci se nekom "Cudu" koje ¢e (senzacionalisticki) promi-
jeniti njihovo stanje. No, tko je i koliko sposoban pratiti i
uzivjeti se u rad seminara i (u njemu) dozZivjeti Bozju prisut-
nost i snagu sociologu je, ¢ak i kad ima senzibilitet za religioz-
na dogadanja, naravno, nemoguce odrediti. Bez dvojbe, za
efikasno, djelotvorno sudjelovanje na seminaru, traZi se vrlo
intenzivna i cjelovita uzivljenost, puna koncentracija i zbiljsko
uklju¢enje svih Covjekovih psihofizickih sposobnosti.
Razumije se da je to izuzetno teSko ostvariti. Stoga su se i
pojavljivale, osobito prvih godina, razne devijacije i
nesnalazenja u velikom rasponu od euforije i entuzijazma do
klonulosti i razodaranja, Svatko je od sudionika mislio ili



barem Zelio pokazati da je njegovo "duhovno iskustvo" auten-
tiéno 1 jedinstveno pa samim time vrijedno ne samo paznje i
divljenja nego i apsolutiziranja. To se pak manifestira u opéu
potrebu i potragu za osobnim (dakle subjektivnim, ili jos bolje
kazano u ovakvim slucajevima subjektivistickim!) iskustvom.
Biti bez iskustva znacilo je Cesto neuspjeh za pripadnika grupe,
a ponekad i nemoguénost opstanka u njoj, odnosno zajednici.

Kod nekih se pojavila i nekontrolirana Zelja za darovima
Duha Svetoga, a naroCito za onima koji se odmah i senza-
cionalno manifestiraju: govor u jezicima (glosolalija), dar
ozdravljenja, proricanja itd. Oni "najrevniji" i najodudevljeniji
nisu se uspjeli suzdrzati da ne pozovu bas sve i svakoga na
obracenje i promjenu Zivota po njihovom primjeru ili "receptu”,
ne ustru¢avajuéi se éak ni od "drzanja lekcija" "neobracenima i
tradicionalistima". No, to su doista ekstremni sluéajevi koji se
mogu naci u svim religijskim sustavima, ali su ipak svojstveni-
ji manjim religijskim skupinama. Upravo zbog tih ekstremnih
primjera "vjerni¢ke gorljivosti" u nekim je svecenickim,
redovni¢kim (hijerarhijskim) i vjerni¢kim krugovima doglo do
odredenog distanciranja od cijelog "pokreta" pa ¢ak i do grubog
etiketiranja pripadnika: (fanatici, zanesenjaci, ¢udaci, sektasi,
elita... i tome sl.). Ali metodom krajnjih slucajeva i marginal-
nih pojava niSta se ne dokazuje. Zapravo, cilj takvih pausalnih,
uopéavajucih i pojednostavljenih etiketiranja i nije dokazivanje
nego diskvalifikacija i arbitriranje, a uglavnom dolazi od onih
koji se nisu potrudili sami niti jednom ozbiljno prisustvovati
takvom seminaru.

Ovi su seminari, kako je ve¢ spomenuto, nastali 1979.
godine, a zvali su se seminarima za osnovno kri¢ansko iskust-
vo. Kao najbitnija dimenzija vjerovanja svakako je bilo (i)sti-
canje osobnog vjerni¢kog iskustva. Seminar je 1983. godine
promijenio ime u Seminar za evangelizaciju Crkve. Promjenom
imena niti je doSlo do "pomaka akcenta" niti se on Zelio postici.
Osobno religiozno iskustvo ostaje i dalje ciljem i najbitnijom
dimenzijom vjerovanja §to se na seminarima snaZno akceptira.
Promjenom imena samo se Zeljelo istaknuti da je rad seminara
prije svega namijenjen (tradicionalnim) &lanovima Crkve koji
ni sami nisu dosli do tako Zivljenog i osobnoga vjerni¢koga
iskustva. U (t)jeku Domovinskog rata dobivaju novo ime:
Katoli¢ki seminar ,MiR"."?

Od prvog seminara za osnovno kr§cansko iskustvo
odrzanog 1979. godine do sada je odrzano preko 500 seminara
u zemlji i inozemstvu. Sami suradnici, laici bez sveéenika,
odrzali su preko pedeset takvih seminara. U ratnom vremenu
organizirali su u Zagrebu &etiri velika molitvena skupa na koji-
ma su bili nazo¢ni eminentni sudionici iz javnog, crkvenog,
drustvenog, politickog, kulturnog, umjetni¢kog i glazbenog
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Zivota. Svi su ti skupovi bili vapaj za mirom s nakanom mobi-
liziranja Sirokih slojeva za novom svije§¢u o miru i pomirenju.
Posebni seminari se odrzavaju za pojedine kategorije, profesije
ili skupine ljudi: braéne parove, poslovne ljude, intelektualce,
mlade, prosvjetne djelatnike, medicinsko osoblje, prognanike i
izbjeglice, invalide Domovinskog rata, redovnike i redovnice,
svecenike...

Temeljni dokumenti na kojima se zasniva sadrzaj, struktu-
ra i djelovanje seminara su i dalje dokumenti Drugog vatikan-
skog sabora, navlastito dogmatska konstitucija o Crkvi (Lumen
gentium), pastoralna konstitucija o Crkvi u suvremenom svije-
tu (Gaudium et spes) i dekret o apostolatu laika (Apostolicam
actuositatem), Crkveni obrednik inicijacija - “Red primanja
odraslih u kr§éanstvo”, apostolska pobudnica Pavla VI.
Evangelium nuntiandi, te enciklike:, Catechesi tradendae i
Dominum et vivificantem, a za hagioterapiju jo$ i enciklika
Salvifici doloris. Uz ove dokumente opcée Crkve treba svakako
navesti i dokument na$ih biskupa - Radosno navijeStanje
Evandelja i odgoj u vjeri.

Generalno bi se moglo reci da se seminar sastoji od teori-
jskog i prakti¢nog dijela. U teorijskom se, naravno, u formi pre-
davanja iznose temeljne istine katolike vjere, dok se u "prak-
tiénom" sudionike molitvom i osobnim svjedoCenjima nastoji
"dovesti do zrele vjere, za koju kaZzemo da je iskusna vjera.
Iskusna vjera je ona u kojoj je ovjek evangeliziran te sam
pocinje evangelizirati." (Molitvena zajednica MIR).

Uz evangelizaciju, navjestaj vjere, koja zauzima najvaznije
mjesto u djelovanju Zajednice razvijene su i jos neke djelatnos-
ti: izdavanje duhovnih knjiga, biltena Zajednice "Koraci"
(1977.-1984.), "Novi Koraci" (od 1984.), i (2001. opet!)
»Koraci" (list Zajednice ,MiR") kao i pruzanje duhovne
pomo¢i, odnosno (psiho)terapijska, djelatnost.

Iz redova Zajednice MiR, naime, proizi§li su struéno
osposobljeni ljudi koji su (uz dr. Ivan€i¢a) u Zagrebu osnovali
"Centar za duhovhu pomoc"" (CDP) koji se u svom radu
vlastitom metodom (hagioterapija) brine o osobama s psi-
hi¢kim i duhovnim tegobama, o ugroZenim obiteljima i sl.
Njihov je rad narocito do$ao do izraZaja u otklanjanju moralnih
rana ("slomljenog srca") i nedada prognanika, izbjeglica,
shrvanih ratnim stradanjima i otklanjanju posttraumatskog
stresnog sindroma. CDP je utemeljio prof. dr. Tomislav Ivanci¢
kao drustveno-humanitarnu organizacija u kolovozu 1990.
godine. Od tada se u njemu pruza duhovna pomo¢ svim ljudi-
ma bez obzira na dob, profesiju ili svjetonazor. U CDP pomoc¢
pruzaju struéno i teoloski.osposobljeni vjernici laici i svecenici
u suradnji s psihijatrima, psiholozima, pedagozima, zdravstven-
im djelatnicima, socijalnim radnicima i svecenicima.



(Majstorovié, Barun, 1999., 33).

U Zajednici MiR posvecuje se puno pozornosti odgoju i
izobrazbi djelatnika na planu reevangelizacije Crkve, evange-
lizacije svijeta prema metodama Katolickog seminara MiR, kao
i djelatnicima na podrucju duhovne medicine prema metodi
hagioterapije. U takav cjeloviti odgoj i izobrazbu, koji traju tri-
cetiri godine, spadaju: duhovni odgoj, teolo$ki studij i specijal-
no $kolovanje u samoj Zajednici: $kola evangelizacije (3
semestra) 1 $kola hegioterapije (3 semestra).

U duhovnoj profilaciji Zajednice, odnosno njezinih ¢lano-
va, u posljednje dvije godine (rujan 2000. god. — 25. obljetnica
Zajednice i rujan 2002. Prvi medunarodni kongres Zajednice u
Osijeku) primijetno je traZenje sile Duha Svetoga koji jedino
moze mijenjati ljudske mentalitete, evangelizacija osobnim
primjerom u Zivotnim i radnim sredinama, istinsko, a ne samo
molitveno zajedni$tvo, u Zajednici, discipliniranost i askeza u
svakodnevnom Zivljenju i izvrSavanju zadaca u poslanju i
karizmi Zajednice, te svjedocenje vjerni¢koga iskustva i BoZje
nazo¢nosti u svakodnevnom Zzivotu.

Stipe Tadi¢
TraZitelji Svetoga

Karizmati¢ka obnova'®

Karizmati¢ka duhovna gibanja javila su se najprije krajem
XIX. stolje¢a u protestantsko-anglikanskom religijskom
ozradju Amerike. "Pravo javnosti" u Katolickoj crkvi kariz-
matski pokret dobio je tek koncem $ezdesetih godina. Zapravo,
karizmatska se gibanja jo§ uvijek dogadaju "na rubovima"
(institucionalne) Crkve, ali se i jasno vide teznje da se preko
molitvenih karizmatskih grupa re-evangelizira cjelokupna
Crkva.

Prva veéa karizmatska, odnosno "duhovska" iskustva u
Katoli¢koj crkvi u novije vrijeme imali su profesori (laici) i stu-
denti katoli¢kog sveucili§ta Duquesna u Pittsburgu za blagdan
Duhova 1967. godine. Profesori laici tog sveu¢ili§ta, naime,
odlaze na jedan kongres Kursilja na kojemu su se susreli s
knjigom pentekostalnoga pastora Davida Wilkersona "Kriz i
bodez"."” Citajuéi tu knjigu osjetili su da je Wilkerson doZivio
iskustvo Duha Svetoga. Procitavi jo§ jednu pentekostalnu
knjigu ("Ovi govore razli¢itim jezicima") i sami su kroz
molitvu 1 polaganje ruku jednih na druge zazeljeli do¢i do
sliénog iskustva. Tako su zapoceli (karizmaticki) molitveni su-
sreti.

Taj doZivljaj cjelovite i korjenite promjene Zivota brzo se
prodirio i po drugim katoli¢kim sveuéiliitima SAD-a, potom
medu pripadnicima hijerarhije, svecenicima, redovnicama i
redovnicima te po mnogobrojnim Zupama. Temeljito i kriticki
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ispitavsi te dogadaje americki su biskupi izrekli svoj pravorijek
isti¢uéi da se radi o pravoj dubinskoj obnovi kako naroda tako
i pastoralnih djelatnika. Vrata za Sirenje duhovskog, kariz-
mati¢kog pokreta na taj su naéin (1) u Katolickoj crkvi bila
§irom otvorena.

Mnogi do tada samo formalni ¢lanovi Crkve postali su
njezini osvjedoleni vjernici, mnogi religijski indiferentisti
poceli su se Zivo zanimati za Zivljeno vjernicko iskustvo, a ne
mali broj prakti¢nih nevjernika i agnostika podeo je Zivo
vjerovati i angaZirano, ali ne i fanatiéno, nametljivo svjedogiti
svoje novo religiozno iskustvo.

Duhovska, molitvena i karizmatska gibanja iz Crkve u
Americi vrlo brzo su se prenijela i u europske zemlje. Godine
1973. odrzan je u Grottaferrati kraj Rima sastanak predstavnika
katolickih molitvenih zajednica iz pedeset zemalja. Osam go-
dina kasnije (1981.) U Rimu su se skupili predstavnici iz 94
zemlje, a medu njima i iz Hrvatske. (Za osam godina broj
zemalja u kojima su djelovale molitvene i karizmatske grupe
gotovo da se udvostrucio).

Duhovska, karizmatska gibanja u Crkvi odobrio je prvi
(po)koncilski papa Pavao VI. Na blagdan Duhova 1975. rijeéi-
ma: "Zajedno s cijelom Crkvom vi teZite za autenticnom
katolickom obnovom (istaknuo S. T.) u Duhu Svetomu. Sretni
smo jer vidimo znakove te obnove: ljubav prema molitvi, kon-
templaciji, prema slavljenju Boga, prihvacanju darova Duha
Svetoga, intenzivnije Citanje Biblije. Znamo da i vi svoja srca
otvarate za pomirenje s Bogom i sa svojom bra¢om."

Drugom prigodom, za vrijeme rimskog susreta predstavni-
ka karizmatskih pokreta (1981.) sadasnji papa Ivan Pavao Il. je
rekao: "Pavao VI. nazvao je duhovski pokret §ansom za obnovu
Crkve i svijeta. Sest godina nakon onoga kongresa ta se misao
i obistinila. Crkva je uoéila plodove vase ljubavi prema Bozjoj
rijeci. S osobitom rados$cu ustanovili smo kako su voditelji ove
obnove predodili jo§ cjelovitije videnje Crkve..." (prema
Sullivan, 1986., 165).

Karizmaticku obnovu se u javnosti cesto usporedivalo s
"Isusovim pokretom" koji je nastao u drugoj polovici 60-ih go-
dina u Americi. Nastali su u isto vrijeme i rasli u potpuno
urbaniziranoj i sekulariziranoj sredini. Obadva odgovaraju
istim potrebama i snazno su obiljeZena reakcijama kontrakul-
ture - "u nesnosnom svijetu kulture, prevladavajuéi mahnitost
kriticizma 1 kontestacije, koja je vladala od 1960. do 1968., u
potrazi za nutarnjim zivotom i nutarnjim iskustvom, ili ukratko
devalviraju¢i "imanje" u korist "bitka", odnosno korisno u
korist nezasluZenoga (gratuit)" (Laurentin, 1979., 186).

Pripadnici karizmati¢kog pokreta u svijetu uglavnom
dolaze iz redova intelektualaca, srednjeg gradanskog statusa,



rukovoditelja industrijskih poduzeéa i ¢inovnistva. Unatoc
svom relativno brzom rastu i Sirenju pokret se izri¢ito elitisti¢-
ki ustrojio (Seguy, 1973., 82). "Karizmati¢ari su obiéno osobe
istanCane kulture, visoke naobrazbe, do kraja urbanizirani, pa
medu njima nema seljaka i radnika. I katoli¢ki duhovski pokret
se zaCeo na teoloSkim ucilistima i zahvatio najprije njihove pre-
davace i studente, dakle izabrane pojedince koji se nalaze na
samom vrhu drutvene i obrazovne ljestvice. To je medutim po
sebi razumljivo jer se ova suvremena obnova mistickih tradici-
ja nije ni mogla drugatije obaviti osim u ozracju malih,
intimnih i elitnih skupina kr§c¢ana." (Jukic, 1991., 132).

Najbolji nacin upoznavanja s karizmatitkom obnovom
svakako je sudjelovanje na "seminarima obnove u Duhu".
Takvi se seminari odrzavaju u Zupama kroz sedam tjedana ili
pak u nekim drugim (crkvenim) prostorima u skracenom ali
vrlo intenzivnom seminaru kroz Cetiri dana. Vodi ih obi¢no
ekipa religiozno iskusnih i teoloski osposobljenih voditelja. Na
seminaru se govori o smislu Zivota, o zlu u svijetu, o Kristu koji
spaSava. Nakon sakramenta pomirenja (ispovijedi) slijedi
molitva za unutarnje ozdravljenje, predanje Kristu, obnova
(svjesno prihvacanje) sakramenata kao i molitva za darove
Dubha. Sve to protkano je molitvom, (kr§¢anskom) meditacijom,
velicanjem i slavljenjem Boga, pjesmom i klicanjem. U molitvi
karizmatika sudjeluje Citavo tijelo: uzdignute ruke prema gore,
radirene ruke, zaZareni pogled, sklopljene ruke, pognuto tijelo,
kle¢anje na tlu, prostiranje na tlo (prostracija), meditativni
polozaji tijela (kao u vjezbama joge) itd. Molitve su uglavnom
hvalbene, spontane, naravne, slobodno formulirane i bez
propisanih ritualnih obrazaca.

Jedno od temeljnih obiljezja karizmati¢kog pokreta
svakako je stvaranje molitvenih skupina. Glad za molitvom i
iskustvenim dozivljavanjem Boga u ovim se skupinama moZze
vrlo lako primijetiti. A ba§ molitva, "najuniverzalnija od svih
religioznih kategorija... izrazava religiju upravo u njezinom
traziteljskom nemiru" (Juki¢, 1991., 134). Naime, molitva je
samo "sredstvo", "put" kojim se dolazi u susret i komunikciju s
Transcendentnim. Molitva karizmatika je naglaseno osobna.
Karizmatici ¢e vrlo ¢esto, govore¢i o svojim traZenjima i o
svom religioznom iskustvu, citirati sv. Augustina: "Stvorio si
me za sebe, Gospodine, i nemirno je srce moje dok u tebi ne
otpocine" ili re¢i da se Boga mora najprije nac¢i da bi ga se jo§
vise trazilo.

Da se u karizmati¢koj obnovi radi o autenti¢nom reli-
gioznom dogadanju u vremenu svjetovnosti, a ne o ljudskoj
potrebi za idealiziranim zajedni§tvom Jukié (1991., 132-133)
navodi najbitnije vjerske radnje, teme i pojmove u duhovskom
pokretu, To su: molitva, govor u jezicima (glosolalija), cudesna
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ozdravljenja, prorostva, istjerivanje davla (egzorcizam), vjerski
zanos, misti¢na nadahnuca, meditacija, ekstaticki zazivi i sta-
nja, duhovni preporod, smisao za grijeh, pokoru i post.

Gotovo u svim veéim gradovima u svijetu nalazi se neka
karizmatiCka zajednica ili molitvena grupa, a u svakoj zemlji u
kojoj su karizmatici prisutni postoji nacionalna koordinacijska
"sluzbena grupa" Broj karizmatickih molitvenih skupina u
Katoli¢koj crkvi procjenjuje se na jedan milijun (Schultze-
Berndt, 1986., 104), a katolickih karizmatika na 20 milijuna
(Baumert, 1988., 59). Prema nekim, vrlo Sirokim procjenama,
broj prelazi ¢ak i preko 100 milijuna. Medunarodni savjet
karizmati¢ke obnove ima svoj mali ured u Rimu, broji deset
¢lanova koji brinu 0 medunarodnim, crkvenim i ekumenskim
kontaktima.

Molitveni sastanci u skupinama odrZavaju se jednom tje-
dno, bez strogih struktura i odredenih pravila. Gotovo svaki
molitveni susret po¢inje ¢itanjem nekog teksta iz Biblije, nakon
kojega slijedi kratko razmatranje, odnosno meditacija nad tim
tekstom a zatim po¢inje spontana, osobna, glasna molitva, kli-
canja, uzdasi, zazivi, pjesma... Clanovi grupe vrlo &esto mole za
pojedinog ¢lana, ukoliko zatrazi da se za njega posebno moli,
na taj na¢in da polaZu ruke na dotiénog pojedinca. Ponakad
dolazi do krstenja u Duhu Svetomu, do proricanja, svjedoéenja,
i govora u jezicima (glosolalija). Skupina nastoji posti¢i "jadan-
je, obnovu vjere" preko osobnih svjedocenja Bozjih djela u
vlastitom Zivotu, participiranjem u vjeri drugih ¢lanova i po
dozivljaju BozZje blizine u zajednici okupljenoj u njegovo ime.

Prigovori i kritike unutar Crkve karizmati¢kom pokretu
stizu kako od "tradicionalista" tako i od "progresista".
"Tradicionalisti" se boje svih "novotarija", "karizmatiéara"
naro€ito, zbog opasnosti spektakularnog emocionalizma, eku-
menskih brzopletosti, manipuliranja osobama ili grupama,
uspostavljanja “paralelnih struktura”, "karizmaticke" hijerarhi-
je 1 promicanja §tetnog elitizma. "Progresisti" se boje da obno-
va ne otupi otricu istine, ne uspava ih ili ne uljulja svoje pri-
padnike u zadovoljstvo postoje¢im stanjem. Znanstvenici pak
sve pokuSavaju objasniti psiholoskim, drustvenim i vremen-
skim uvjetovanostima (Usp. Seso, 1981., 28).

Od samih pocetaka katoli¢ki pentekostalni pokret, unato¢
napetostima izmedu institucionalne Crkve i "nositelja kariz-
matskih sluzbi" koje nisu malene a koje su ina¢e dobro poz-
nate u odnoSajima izmedu karizme i institucije, produbljuje
svoju lojalnost, privrZzenost i odanost institucionalnoj Crkvi.
S druge pak strane primjecuje se i puno veca fleksibilnost i
elasti¢nost (institucionalne) Crkve koja postaje svjesnom da
u suvremenom i religijski pluralisti¢kom svijetu nema vise
ekskluzivnu mo¢ kao "jedina Crkva" kao §to je to bio sludaj



u proslosti (Mc Guire, 1987.). Karizmatici nikako ne Zele biti
institucija niti konkurencija (sluZbenoj) Instituciji. Oni svojom
osobnom, intenzivnom i vrlo dinami¢nom duhovno$éu Zele
iznutra i u potpunosti preobraziti kr§¢anstvo ukljuéivsi i institu-
ciju. Ne Zele biti niti organizacija poput drugih organizacija u
Crkvi kao $to su to, primjerice, crkveni redovi. Stoga se lako i
"uklapaju" u sve druge organizacije i redove i kazu da ée kao
pokret nestati kad cijela Crkva bude obnovljena i preporodena.
Razumljivo je, dakle, njihovo ostajanje uz instituciju. Ona se
moze preporoditi i obnoviti samo iznutra a ne time da ju se
odbaci i napusti.

Laurentin (1979., 27) primjecuje: "Sklad izmedu kariz-
mati¢ke obnove i institucije o€ituje se do paradoksa. Dok su
konfesije najotpornije prema institucionalizaciji (evangelici,
metodisti, baptisti) ostale nepropusne prema neo-pentekostaliz-
mu, dotle je on procvao u najjace institucionaliziranim grupa-
ma - episkopalaca, luterana i prezbiterijanaca. A najbrZe se
prodirio i najbolji prijem imao u Katoli¢koj Crkvi — naj-
masovnijoj 1 za koju se moglo oéekivati da ¢e biti najalergiéni-
ja prema pentekostalnoj struji. Upravo su u Rimskoj Crkvi pen-
tekostalci najprivrZeniji svojoj Crkvi, duboko i iskreno".

Doista se mora primijetiti da karizmati¢ki pokret u
Katoli¢koj Crkvi nije nai$ao ni na kakav sluzbeni otpor ili
neprihvacanje. On se, StoviSe, pokazao jakom i neoCekivanom
podrskom Crkvi u vremenu kad je kontenstacija, (Sezdesetih)
drmala njezinim temeljima. No, nije nam u ovom kratkom i
sociografskom prikazu karizmati¢kog pokreta cilj ulaziti u svu
kompleksnost odno$aja izmedu karizme i institucije, odnosno
izmedu karizmati¢kih gibanja u Crkvi i njezinog institu-
cionalnog ili hijerarhijskog dijela, nego samo re¢i da takve
napetosti postoje, da su razumljive pa i plodonosne.

Recimo i to da je, prema katoli¢kom nauku kojega pripad-
nici karizmatitkog pokreta narogito akceptiraju, svaki kr§éanin,
vjernik zapravo karizmatik. Naime ovdje se karizma shvaca
kao (charis - milost) milost a ona je veé¢ na krtenju dana
svakom vjerniku. Radi se samo o tome da se upravo posvjesci-
vanjem 1 prihvaéanjem kritenja prihvacaju i (milosti) darovi,
karizme, koje su vjernicima tim sakramentom dane (kao
pasivni religiozni ¢in), ali koje nisu djelatne jer ih vjernici svo-
jim osobnim i svjesnim prihva¢anjem (aktivni religiozni ¢in)
nisu takvima uéinili. Karizme se, dakle, shvacaju potpuno
skripturisti¢ki, kao darovi milosti za vrienje odredene sluzbe u
zajednici. Karizma, prema shvacanju katoli¢kih karizmatika,
nije nikako samo osobina ili vlastitost i — "privilegij"— samo
nekih &lanova nego dar svakom vjerniku élanu BoZjeg naroda
(ne samo hijerarhiji!) koji osobno prihvati i vjerodostojno Zivi
svoju vjeru. Stovise, cjelokupni karizmaticki pokret i njegovi
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¢lanovi Zeljeli bi postati "prorocki narod Bozji". (U Bibliji, na
koju se vrlo Cesto pozivaju, stoji: "O kad bi sav narod postao
prorok” (Br 11, 29).

Pripadnici karizmatickog pokreta doista su veliki i istinski
(Bogo)trazitelji, zeljni Zivog i autentiénog religioznog iskustva.
Molitvene skupine koje pripadnici karizmatickog pokreta
obi¢no stvaraju upravo su znak tog velikog traZenja i zedi za
Transcendentnim. Molitva, naime, upravo izraZava onaj
traziteljski moment u religiji jer se (redovito ili samo!)
predanoS¢u i molitvom dolazi do vjerni¢kog iskustva,
Parafrazirajuci Evandelje, naime, moglo bi se re¢i, drze pripad-
nici karizmatickog pokreta, da vjernicko iskustvo dozivljavaju
samo "oni koji kucaju" (ustrajno i usrdno mole) i (samo) "oni
koji traze nalaze".

Kamen spoticanja u karizmati¢koj obnovi svakako je
povezan sa (subjektivnim, ili jo§ tocnije kazano subjektivi-
stickim) shvacanjem religioznog iskustva i isticanje “senza-
cionalisti¢kih” darova: “kr§tenja Duhom Svetim”, govorenja u
jezicima, prorokovanja, ¢udesna iscjeljenja, ..."* Otuda i proi-
zlaze ne male nesuglasice i nesporazumi s oficijelnim u¢enjem
i poglavito teoloskom doktrinom. Pravi korektiv u tome pita-
nju jest karizmati¢ko uvjerenje i praksa pod€injavanja sudu
zajednice, odnosno Crkve. "Dar razlikovanja duhova", stoga,
ima izuzetno vazno mjesto u zajednici.

Moze se opravdano reci da je karizmaticka obnova vrlo
dinamican proces, fluidan i "neuhvatljiv". On u sebi ima veéinu
obiljezja suvremene postmoderne religioznosti: usmjerenost na
(religiozni) dozivljaj emocionalnosti, zajednistva, slobodnog,
neobveznog pripadanja skupini, osobnog (subjektivnog) reli-
gioznog iskustva... Dapace, na temelju nekih vanjskih, pojavnih
slicnosti isticanje osobnoga religioznoga iskustva, holistiCke
vizije svijeta, olabavljenosti struktura, opiranje materijalis-
tickome drustvu, ljubav i suosjecanje kao temeljni pogled na
druge, a poglavito isticanja “dara lijecenja” i “dara prorican-
Jja" §to na planu suvremenih (para)religijskih pokreta svoj ekvi-
valent ima u poplavi iscjelitelja i vidovnjaka!), neki su soci-
olozi povukli paralele izmedu karizmatskog pokreta i New age-
a (Souze, 1994., 120). Neki su pak oti§li u obrnutom pravecu pa
u karizmatskom pokretu vide ozivljavanje predmodernog
kr§¢anskog konzervativizma 1 okupljali§te protukoncilskih
oporbenih snaga (Introvigne, 1996., 80-83).

D. Hervieu-Léger u karizmatskoj obnovi vidi snaznu
teZznju za uvstvenim'” i jasnijim dozivljajem vjere, Cime se
vjera uspjesno oslobada ideoloskih zahtjeva modernosti: klase,
nacije, etnickih obiljezja (Hervieu-Léger, 1987., 218-232).
“Takva ¢e onda vjera po svojim sastojnicama biti ¢ista opreka i
oporba modernitetu i njegovim ideoloskim zahtjevima, Stoga



nije pogresno reé¢i da se kr§¢anstvo u tim skupinama ne nudi ba§
svakome nego samo nekima, §to je u posvemasnjoj protivnosti
prema tradiciji gdje je okvir Zupne zajednice bio gotovo nezao-
bilazan pa je iskljudivao bilo kakav izbor. A izvrSen izbor i
odabir je ve¢ neka postmoderna” (Juki¢, 1997., 121-122).

Ne uzimajuéi previSe u obzir izvanjske sli¢nosti mogu se
izdvojiti Cetiri bitna unutarnja religijska obiljezja kari-
zmatickog pokreta:

a) vjerovanje da je Bozja snaga (sila, moc¢) direktni dar

Bozji obi¢nim ljudima (Darovi Duha Svetoga)

b) pripadnicima je dano, odnosno oni imaju mo¢ (ili
“osjetilo”!) prepoznati vaznost, znadenje vjere u svako
dnevnom Zivotu, a molitvene zajednice, grupe, imaju
kolektivno iskustvo snage koja je temelj cjelovitog
Zivota pripadnika - njihova pona$anja i razmislja-
nja, poglavito moralnih normi

c) ovasnaga ima jako iskustveno obiljezje (na kojemu
pripadnici karizmatskog pokreta jako inzistiraju)

d) vjerovanje i iskustvo imaju funkciju okupljanja pripa-
dnika da budu zajednica vjernika; zajednica koja to
dvoje (vjerovanje i iskustvo!) "proizvodi" i koja je
sama ujedno proizvod te snage.

Stipe Tadi¢
Tratitelji Svetoga

Karizmaticka obnova u Crkvi u Hrvata

U nagoj su se Crkvi prva duhovska iskustva pojavila 1975.
godine. Karizmaticki pokret sensu stricto u nafoj Crkvi nije
uhvatio dubljeg korijenja. Od samih pocetaka postojao je (kod
hijerarhijskog dijela Crkve) jak otpor ovakvom dozivljavanju
vjere. Bila je i jako prisutna bojazan od individualizma, eliti-
zma i podijeljenosti vjernika. Stoga su pojedinci sudjelovali
negdje u inozemstvu karizmati¢kim skupovima i nastojali to
vjerni¢ko odusevljenje prenijeti u svoje sredine (Ivanci¢, 1981.
248).

Redoviti seminari karizmaticke obnove odrzavali su se
godinama jedanput godi§nje samo u franjevatkom samostanu
na Poljudu u Splitu. Voditelji i organizatori seminara su veliki
pobornici karizmati¢ke obnove (Obnove u Duhu) na na$im
prostorima prof. na teologiji u Splitu dr. Josip Marceli¢ i Zupnik
u Jelsi na Hvaru don Bozidar Medvid.

U pocéecima djelovanja Seminara za osnovno kr§¢ansko
iskustvo postojala je uska suradnja izmedu voditelja i organiza-
tora seminara Obnove u Duhu (don. B. Medvida i dr. J.
Marceli¢a) i voditelja i pripadnika Seminara za osnovno
kricansko iskustvo, odnosno Seminara za evangelizaciju
Crkve. Mnogobrojna, uglavnom studentska ili akademska
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mladezZ &esto je prisustvovala i jednom i drugom seminaru. Po
svojim metodama rada, naglaSavanju vjerni¢koga iskustva,
spontanih glasnih molitava, "karizmatickih", (“visokofrekven-
tnih”) pjesama i uopce opazajnog, pojavnog momenta u liturgi-
jiiobredima polaganja ruku i obnovi sakramenata, tesko je raz-
likovati jedne od drugih. Mozda je samo (razumljivi) oprez
razlogom da se i jedan i drugi seminar nisu zvali istim imenom.
Na na8im prostorima i u naSoj Crkvi postoje brojne molitvene
zajednice i grupe karizmati¢kog tipa. Medu prvima bile su ona
u Jelsi koju je vodio don Bozidar Medvid i u Splitu koju vodio
dr. Marceli¢. Potrebno je takoder istaknuti veliku molitvenu
skupinu koja se sastaje u franjevackoj crkvi na Kaptolu, a dugi
niz godina vodio ju je dr. Zvjezdan Linié. On je takoder vodio
mnogobrojne seminare na Kaptolu i po mnogim gradovima
Hrvatske. Posljednjih godina u Kuéi za duhovne susrete
“Tabor”, gdje je upraviteljem, odrzava seminare karizmatskog
tipa Obnove u Samoboru. Potrebno je spomenuti i vrlo
dinami¢nu molitvenu zajednicu Sveti Duh u Zagrebu koju je
vodio p.Ivan Miski¢ koji je bio i organizatorom brojnih semi-
nara svjetski poznatih karizmatika u naSoj domovini.

U Jelsi se u karizmatskoj molitvenoj skupini realizirala i
izdavacka djelatnost: "Obnova u Duhu" i "Duh i voda', koje
preko izdavanja karizmatickih djela pomazu vjernicima u upo-
znavanja karizmaticke obnove i angaziranog vjernickog djelo-
vanja. I neke druge molitvene skupine karizmatika posljednjih
godina (“Svjetlo malo”, “Dobri Pastir) izdaju karizmatske
knjige, audio i vidokasete, a svoje poslanje $ire elektronskim
sredstvima i medijima suvremenog komuniciranja.

Grupe se redovito sastaju jednom tjedno na molitvene sa-
stanke, a na njihovim pripadnicima zapaZza se jaka iskustvena
dimenzija vjerni¢kog dozivljavanja Bozje prisutnosti u svako-
dnevnom Zivotu, potreba za svakodnevnim ¢itanjem Svetoga
pisma, osobnim, glasnim i spontanim obredima, molitvama,
pjesmama.

Na pojedine seminare Obnove u Duhu najprije u Split, a
tek posljednjih godina u Zagreb, Zadar, Novalju i druga mjesta
Hrvatske dolazili su i poznati svjetski karizmatici: Emilien
Tardif, Dario Betancour, sestra Brige, p. James Manjackal,
Robert DeGrandis, Rufus Pereira... Na tim bi se seminarima
okupilo i po desetak tisu¢a vjernika iz svih biskupija 1 krajeva
nase domovine §to je oéiti znak vjerni¢kog okupljanja i teznji
za osobnim dozivljavanjem vjere.

Posljednjih godina, poglavito nakon seminara spomenutih -
svjetskih karizmatika," obnavljaju se postojece i ni¢u nove
karizmatike zajednice: ,,Tabor" (u Samoboru), ,,Sveti Duh",
»Svjetlo malo'", ,,Bozji dodir", ,,Dobri Pastir" u Zagrebu, Splitu,
Zadru, Cazmi, Osijeku, PoZegi... te po mnogim drugim mjesti-



ma Hrvatske. U novije vrijeme u Hrvatskoj karizmatske
molitvene zajednice po¢inju biljeZiti svoju znacajniju prisut-
nost, a neke izdavati i svoja glasila.” Potrebno je, medutim
istaknuti da su mnogi sadrzaji karizmatske duhovnosti i obnove
snazno prisutna u mnogim drugim eklezijalnim pokretima te da
pripadnici tih pokreta vrlo ¢esto nazode karizmatskim semi-
narima, obnovama i molitvama. Primjeri su mnogobrojni i nije
ih potrebno posebno navoditi.

Ne moze se, medutim, ne spomenuti seminare kariz-
matskog tipa obnove to ih posljednjih godina u Cunskom na
Losinju, u ku¢i za duhovne susrete “Betanija”, odrzava svjetski
poznati karizmatik i stigmatizirani svecenik vI¢. Zlatko Sudac.
Cinjenica je da su se na tijelu mladog sveéenika poja-
vile stigme (najprije znak kriza na ¢elu u Novalji - u svibnju
1999., a potom u mjestu Lugano di Cuomo 2000., uogi blag-
dana sv. Franje koji je i sam imao stigme, znakovi rana na ruka-
ma, nogama i boku). Medicinske pretrage obvaljene na pozna-
toj klinici A. Gemmelli u Rimu potvrdile su da ti znakovi nisu
nastali nikakvim vanjskim podrazajem, mehani¢kim sredstvi-
ma, laserom ili pak kao posljedica patologije tkiva. Razumije se
da sve to nije dostatno da bi Crkva i sluzbeno potvrdila nadna-
ravnost toga fenomena.

Na tim je seminarima bilo viSe desetaka tisuca ljudi iz
mnogobrojnih zemalja. Poglavito iz Amerike i mnogobrojnih
europskih zemalja. Tim su seminarima takoder nazocile mnoge
ugledne osobe iz javnog i kulturnog Zivota. Jedan je takav sem-
inar vI¢. Sudac odrzao za branitelje na Jarunu. Mnogi koji su
bili na tim seminarima, kao uostalom i na seminarima Obnove
u Duhu, javno svjedoée da se njihov Zivot nakon toga stubokom
promijenio. Cijela je stvar, naroéito zbog svecenikovih stigmi i
izvanrednih darova, izazvala 1 izaziva veliku medijsku
pozornost kod nas i u svijetu.

Stipe Tadi¢
TraZitelji Svetoga

Zajednica bracnih susreta - Bracni vikendi

Gabriel Calvo, $panjolski isusovac i dusebriznik za obitel;
osnovao je 60-ih godina braéne susrete kao specifiénu metodu
pastoriziranja bracnih parova (Salomon, 1988., 165). Tu je
ideju, odnosno kasnije razradenu metodu prihvatio i njegov
kolega isusovac Amerikanac Chuch Callagher. Naime, kao pa-
storalni djelatnici mladih redovito su se susretali i uo¢avali sve
vi$e problema koji optereéuju odnose roditelja i djece. Da bi se
mogao poboljsati odnos roditelja i djece trebalo je ponajprije
evangelizirati roditelje. Tako je 1968. godine organiziran na
Brodwayu - New York prvi tzv. braéni vikend. 1972. godine
braéni su susreti s americkog kontinenta "doneseni" na europ-
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ski kontinent. Najprije u Belgiju, preko kardinala Suenensa i
svecenika Guida Heyrbauta, a zatim i na zemlje njemackog i
francuskog govornoga podrudja.

Braéni se susreti (Marriage encounter), odrzavaju od petka
navecer do nedjelje poslije podne. Redovito ga vodi ekipa - tri
bra¢na para i svecenik. Braéni vikend, odnosno susret sadrzi
Cetiri glavne faze i dvanaest tematskih jedinica. Takoder je
osigurano vrijeme za molitvu, razgovore i ispovijedanje. Susret
se odvija u ovim fazama:

1. ja faza - upoznavanje samoga sebe

2. mi faza - (nas) dvoje kao par

3. faza mi i Bog - braéna duhovnost

4. faza mi, Bog i svijet apostolska otvorenost za druge

(Salomon, 1988.; Frkin, 1979.).

Kroz ovako organiziran vikend, te¢aj, odnosno seminar
braéni parovi, svecenici, redovnici i redovnice upoznavajuéi
sebe otkrivaju bogatstvo drugoga. Pritom intenzivnije doziv-
ljavaju svoj Zivotni status oZenjenih, udanih ili zavjetovanih
osoba ("svoju sakramentalnu stvarnost Zivota"), te produbljuju
svoj odnos prema Crkvi, Zupi i svijetu. Da bi se ono dozivljeno
na susretima moglo dalje Zivjeti i produbljivati, poslije "viken-
da" odrzavaju se mjesecni regionalni susreti onih koji su prosli
takav "vikend". Takoder se organiziraju i grupe od 3-5 bra¢nih
parova s mjesnim svecenikom iz Zupe ili Sireg podrucja
(Brouwers, 1987., 43). Radi medusobne potpore i zajednickog
rada pet mjeseci nakon obavljenog "vikenda" odrzavaju se tzv.
mostovi. To je ujedno i prilika za formiranje grupe braénih
parova u Zupi ¢iji je glavni cilj stvaranje vjernickog ozradja
odnosno "Zive zajednice" u obitelji a ne nikakva organizacija.

U svakoj zemlji u kojoj djeluju "zajednice braénih susreta"
postoje koordinatori koji vode brigu o organiziranju i vodenju
susreta. Svaka pak regija ima svoju odgovornu ekipu. Svi skupa
povezani su na kontinentalnom i svjetskom planu. Braé¢ni su-
sreti su "sakramentalna grupa, kroz koju bradni parovi i
svecenici Zele i nastoje istinski Zivjeti katolicki sakrament
zenidbe, odnosno sveéeni¢kog reda" (Salomon, 1988., 162).

Bracni susreti su dakle eklezijalni pokret ¢iji je cilj ost-
varivanje otvorene i Zive komunikacije prije svega medu brag¢-
nim partnerima i posvje$¢ivanje sadrzaja sakramenta Zenidbe.
U braénim susretima sudjeluju takoder sveéenici, redovnici i
redovnice jer su se i oni sakramentom sveceni¢kog reda, odno-
sno redovnickim zavjetom opredijelili za celibat, odnosno
bezZenstvo. Duhovnost bracnog susreta ostvaruje se i Zivi kako
zajednicki u obiteljima tako i u Zupama.

Iskustva braénih parova, kao i crkvenih osoba sveéenika i
redovnika svjedode da ih je bradni susret potakao na inten-
zivniji vjernicki zivot i kreativnost unutar obitelji, Crkve i Zupe.



(Krupp, 1987.; Kordes, 1987.; Salomon, 1988.). Stipe Tadi¢
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Zajednica bracnih susreta (Bra¢ni vikendi) u Crkvi u Hrvata

Na hrvatskim prostorima prvi seminar tipa braénih viken-
da odrzan je u Opatiji 1976. godine. Na njemu je bilo nazoéno
18 bra¢nih parova, Cetvorica svecenika i dvije ¢asne sestre. Na
pocetku djelovanja bradnih susreta u Hrvatskoj Obitljeski insti-
tut iz Palmoticeve ulice u Zagrebu, §to ga vode isusovci, poslao
je na mjesec dana u Ameriku dva bracna para (Keglevic¢ i
Zivkovié) i jednog sveéenika (Stjepana Kugana, isusovca) kako
bi se mogli §to bolje osposobiti za vodenje bracnih susreta.

U na$oj Crkvi postoji nekoliko sveéenika i bra¢nih parova
(timova) koji su se angaZiranije ukljuéili u rad te¢aja braénih
susreta. Mnogi su braéni parovi do sada pro§li taj obiteljski
tecaj bragnih susreta. U nekim Zupama postoje i organizirane
grupe (Velika Gorica, Jordanavac, Travno, Visoka u Splitu...)
koje su vrlo djelatno i dinami¢no ukljuéene u pastoralnom radu
zupe. Mjesecne obnove "vikendasa" odrzavaju se redovito u
Velikoj Gorici, Palmoti¢evoj ulici u Zagrebu i Svetoj Nedjelji
kod Samobora. Jednom godiinje odrzavaju se i susreti svih
bra¢nih parova u zemlji koji su prosli taj teaj. Bra¢ni susreti se
odrzavaju u vrlo urbaniziranim sredinama i njihov stil rada pri-
lagoden je uglavnom zaposlenim obiteljima. Bracni susreti kod
nas se odrzavaju u Zagrebu, Splitu, Opatiji, Slavonskom Brodu,
Sibeniku, Zadru, Cakovcu itd. U pogecima djelovanja bra¢nih
susreta kod nas, kako primjecuju sami voditelji, vladala je veli-
ka zainteresiranost medu braénim parovima za takav stil rada,
unato¢ neizbjeznom otporu kod pojedinih Zupnika, i njihovu
popratnom strahu od "elitizma" i kidanja "jedinstva Zupne
zajednice". No, to je donekle razumljivi otpor pojedinih pred-
stavnika ustanove koji se protive svemu novome §to (nezaus-
tavljivo) dolazi, a §to sa sobom nosi stanoviti rizik.

Na bra¢nim partnerima koji su prosli "bracne susrete"
zapaza se nutarnja obnova, vec¢e medusobno zajednistvo, potre-
ba za produbljenijim vjerskim Zivotom i molitvom (Ivanéié,
1981). Zahvaljujuci braénim susretima mnogi do tada crkveno
nevjenc¢ani parovi su se vjencali, priblizili Crkvi i ukljuéili u rad
svojih Zupa. Mnogi "uzdrmani" i nesredeni brakovi postali su
ponovno évrsti, crkveniji i aktivniji kako u obitelji tako i u svo-
jim Zivotnim i radnim sredinama. Ovakav stil rada primjeren je
suvremenom nacinu Zivota u obiteljima koje su gotovo vitalno
ugrozene u industrijaliziranim i urbaniziranim sredinama.
Naime, obitelj je uvijek bila glavnim i nezaobilaznim &im-
benikom u prenoSenju vjerskih stavova i uvjerenja. Svjesni su
toga i odgovorni u nasoj Crkvi koji su uvijek davali potporu 155
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ovakvom nacinu rada i pastoralnog djelovanja medu sekula-
rizacijom, a u biviem sustavu i ideologizacijom zahvacenim
obiteljima.

Kao "Crkva u malom" ili "obiteljska Crkva" obitelj ¢e si-
gurno i nadalje ostati bitnim éimbenikom u prenosenju
vjerni¢kih stavova i uvjerenja. A ovakav nalin pastoralnog
djelovanja vrlo je pogodan u evangeliziranju odraslih, navlasti-
to bra¢nih i obiteljskih zajednica koje su danagnjim civilizaci-
jskim modelom Zivljenja gotovo dramati¢no ugroZene.

FRAMA (Franjevatka mladez)

156

Rije¢ FRAMA je kratica za pokret, odnosno zajednice
vjernika mladih katolika koji se nazivaju Franjevacka mladez.
Pripadnici su uglavnom adolescenti i mlade mladenacke dobi,
mladi¢i i djevojke od 14 do 30 godina Zivota. Svoju vjeru Zele
Zivjeti prema duhovnosti i nadahnucu utemeljitelja franje-
vackog reda svetog Franje Asidkoga. Uglavnom su djelatno
angazirani i vezani uz Zupe na kojima pastoralnu sluzbu vrie
redovnici - pripadnici franjevakog reda. Ideja za nastajanje
Frame rodila se u domovini sv. Franje AsiSkoga u Italiji prije
dvadesetak godina kada je nastala GIFRA (Gioventu
Francescana).

U nacrtu statuta Frame stoji da je ona “bratstvo mladih koji
se osjecaju pozvani Duhom Svetim da Zive kr§¢anskim Zivotom
u svjetlu poruke sv. Franje AsiSkoga, u sklopu franjevacke
obitelji.” Za pripadnike Frame Cesto se puta cuje da su to mladi
pripadnici Franjevackog svjetovnog reda (FSR).' Ispravnije bi
bilo reci da su oni pripravnici ili podmladak franjevackog (ne
samo) svjetovnog reda.

Na na$im prostorima i u nasoj Crkvi prve su se zajednice
framaSa pojavile pofetkom devedesetih godina. Naroéito su
angazirani u onim podruéjima koja po naravi stvari viSe odgo-
varaju mladima (karitativna djelatnost, molitveni skupovi,
dramske aktivnosti, druzenje, Sport, glazba, ekologija,...).
Imaju svoje glasilo “Tau” (franjevacki kriz) i vokalno-instru-
mentalni sastav. U organizacijskom smislu, osim lokalnog i
provincijskog vijeca, na nacionalnoj razini postoji sredisnjica
koja je pod pokroviteljstvom Vijeca franjevackih zajednica.

“Nadahnjujuéi se Zivotom i idealima sv. Franje AsiSkoga
(Frama) Zeli, u ovom vremenu, obiljezenom jakim sukobima i
nepovjerenjima, biti znak mladima naSega vremena, svje-
docanstvo u svijetu i Crkvi danas, isti¢u¢i ponovno vrijednosti
bratstva, mira, ljubavi, Zivljenih u crkvenoj zajednici s cijelom
franjevackom obitelji” (Brigi¢, 1999., 54).

Premda pokret po definiciji nema formalnih c¢lanova,



pisanih propisa i organizirana ustrojstva, pokret mladih Frama
ima:

- Svoj statut “Oblik Zivota” priznat od Nacionalne sku-

pstine FSR-a.

- Svoje glasilo “Tau” koje povezuje sve podruznice mladih

iz osam nacionalnih franjevagkih provincija. U glasilu za

mlade “Susret” Nacionalna sredisnjica izdaje redovito tje-
dne kateheze za mlade.

- Svake godine odrzavaju se trodnevni nacionalni susreti

svih zajednica Frame na kojima se okupi oko dvije tisuéu

mladih.

- Svake se godine od 25. srpnja do 4. kolovoza organizi-

ra “Franjevacki hod”.

Poput prvih kr§éana i po primjeru sv. Franje, kojemu su
takoder ideali bilo evandelje i Zivot prve kricanske zajednice,
framasi nastoje Zivjeti svoje vjernicko uvjerenje u “zajednistvu
u molitvi i lomljenju kruha” (Dj 2, 42-43). Uz dobru duhovnu
formaciju u svom iskustvenom vjerni¢kom Zivotu razvijaju
mnogobrojne aktivnosti: od skupljanja pomoéi potrebnima,
posjeéivanja raznih domova, preko dramskih i glazbenih
aktivnosti do meditativnih molitvenih skupova i “franjevackih
hodnji”.

Ti mladi ljudi, poput svog karizmatskog nadahnitelja, nas-
toje radosno Zivjeti svoje vjerni¢ko poslanje ljubeci sav
stvoreni svijet. Neiscrpivo vrelo iz kojega se uvijek nanovo
napajaju i koje im je izvor novih nadahnuca jest poznati Franjin
Hvalospjev stvorenja. Dobro se prisjetiti da je Franjo AsiSki
upravo zbog svoje ljubavi prema svemu stvorenome od Crkve
proglaSen zastitnikom ekologije, te je posebno danas omiljen
medu onima, poglavito mladima, koji gaje ljubav “prema
svemu stvorenome’”, odnosno (sekulariziranim rje¢nikom
kazano), svijest o ugroZenosti i potrebu zastite okoliSa. A
ekolosko je pitanje, prisjetimo se, tipicno postmoderno pitanje.

Stipe Tadi¢
Trazitelji Svetoga

Recepcija novih eklezijalnih pokreta od hijerarhijske Crkve

U prethodnim smo refleksijama vidjeli da opisani crkveni
pokreti spadaju, senssu late, u karizmatsku skupinu novih
eklezijalnih pokreta u Crkvi. Unato¢ ¢&injenici da u svom
vjerni¢kom Zivotu rehabilitiraju autenti¢no religiozna pitanja,
ostaju na marginama crkvenoga Zivota. Tomislav Ivancic,
izvrstan poznavatelj eklezijalnih pokreta, o uzrocima njihova
ostajanja na rubu crkvenih zbivanja kaZe: "Ponajprije nema
nekog sredi$njeg koordiniranja u biskupijama'” da bi se rad
pravilno usmjerio i takva gibanja nailaze vi§e na macéehinsko
ponasanje kod crkvenog autoriteta nego kao znak Duha u
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naSem vremenu i prostoru. No, razlog ostajanja na rubu jest u
tome §to sami pokreti nisu dostatno elasti¢ni da ljude obnavlja-
ju i ostavljaju u Zupi, nego ih veé¢inom izvode iz Zupe stvarajucéi
neku novu grupu ne stvarajuci mentalitet kod takvih da pri-
padaju Zupi i da se u njoj aktiviraju kao Zive stanice Crkve.
Razlog je zatim §to se svecenici teSko odri¢u uhodanih oblika
pastoralnog djelovanja i ne prihvaéaju nove oblike i ponude te
tako ostaje razdor izmedu njih i laika" (Ivanéi¢, 1981., 252).
Dakle, razloga za ostajanje eklezijalnih pokreta na rubovima
crkvenih dogadanja ima ne samo u "macehinskom ponasanju
crkvenog autoriteta’, nego i samim pokretima koji "uzimaju
ljude iz Zupe" kao i u tome "§to se svecenici tedko odri¢u uho-
danih oblika pastoralnog djelovanja i ne prihvaéaju ili jedva
prihvacaju nove oblike i ponude" §to ih pripadnici novih ekle-
zijalnih pokreta nose. Iz ovoga se zapravo vidi da ni (potenci-
jalna!) napetost izmedu pripzdnika hijerarhijskog dijela i lai¢kih
gibanja nije malena. U naSoj Crkvi doduse ona je (bila) samo
latentna i nikada nije manifestno prisutna. Barem $to se hije-
rarhijskog crkvenog vrha tice.

O odnosaju pojedinih biskupa prema nastanku i djelovan-
ju novih crkvenih pokreta na nasim prostorima izvrstan pozna-
vatelj koncilske obnove i stanja stvari kod nas Rudolf Braj¢i¢
kaze: “Svakako treba spomenuti da je biskup Skvorc bio kur-
siljista, da je nadbiskup Frani¢ neokatekumen, da je biskup
Bogeti¢ osnovao Misionarskn neokatekumensku bogosloviju u
Puli, da je profesor Ivanci¢, koliko je meni poznato, radio sa
znanjem kard. Kuhariéa. Ukoliko su pojedini biskupi oklijevali
prihvatiti neke pokrete, to niposto nije znacilo njihovo protiv-
ljenje nego cekanje da se potvrde u praksi, $to je pretpostavlja-
lo da ih i vjernici prihvate na svoju duhovnu korist. Sto se tice
pastoralnih sveéenika bilo je mnogo prigovora od pojedinaca ili
krugova: jednima je smetalo neuklapanje ¢lanova pokreta u
liturgijska Zupna slavlja, druge preo$tar naglasak na nefem
novom, §to se dozivljavalo odbacivanjem dotadaSnjeg, treci su
ih drzali prodorom protestantizma u Katolicku crkvu i sl.” (u:
Blazevic, i sur., 2001., 158).

Pripadnici svih prethodno opisanih eklezijalnih pokreta
vole re¢i da su oni, Crkva u pokretu', nego li pokret u Crkvi.
Kod ovog iskaza viSe se radi o njihovoj eklezijalnoj svijesti,
negoli o tome da bi se ba3 kod doti¢nog pokreta radilo o
cjelovitome gibanju Crkve. Radi se ipak o pokretima u Crkvi, a
ne o cjelovitom gibanju Crkve u odredenom smjeru.

U njihovoj sociologijskoj deskripciji vidjeli smo da se radi
o eminentno religijskim pokretima, odnosno pokretima koji
rehabilitiraju eminentno religioznu dimenziju vjernickoga
zivota. Vidjeli smo i kako pripadnici pokreta opcenito gaje
izuzetnu svijest o svom pripadanju Crkvi. Upravo stoga i vole



za sebe reci da su Crkva u pokretu negoli pokret u crkvi. Sada
¢emo pokusati nesto re¢i o recepciji pokreta od oficijelne
odnosno hijerarhijske Crkve.

Crkvena hijerarhija ovim pokretima pristupala je i jo§ uvi-

jek pristupa u najmanju ruku oprezno. Naime, to vidimo i na
primjeru Malog tecaja koji je primarno /aic¢ki pokret. No veé su
u njegovu nastajanju bitnu ulogu imali sve¢enik Sebastian Gaya
i biskup Mallorce Juan Hervas. Pocetak njihova djelovanja nije
bio bez napetosti s institucionalnom Crkvom. Sveéenik je bio
suspendiran, a biskup premjesten iz svoje dijeceze.
Ni u danasnje vrijeme situacija u praktiénom smislu rijeéi nije
bolja. Evo §to o odnosu crkvene hijerarhije prema novim
duhovnim pokretima u Crkvi u Hrvata misli p. BoZidar Nagy,
inade dobar poznavatelj ovog podruéja

"Nakon demokratskih promjena niti biskupi niti svecenici,
dakle hijerarhijska Crkva u Hrvatskoj nije pokazivala neko
posebno zanimanje niti inicijative za promicanje crkvenih
pokreta. Sve se ograniavalo da se mozZebitno odobri koja udru-
ga, pokret ili druStvo na razini Biskupske konferencije ili
odredene biskupije. Kod mnogih svecenika prisutna je odrede-
na doza nepovjerenja, sumnji¢avosti na pokrete ili udruge; na
njih se gleda rezervirano, kao na moguéu konkurenciju
klasiénom pastoralnom radu. Mnogi svecenici nemaju niti
volje, a mnogi nemaju niti vremena niti sposobnosti da se bave
odredenim pokretima ili udrugama. Stvari su vide prepustene
inicijativi iz baze, nastojanjima da se pokreti sami izbore za
svoje mjesto 1 prostor unutar Crkve. Nakon velikog susreta
crkvenih pokreta s Papom u Rimu za Duhove 1998. odrzao se i
u Hrvatskoj 10. travnja 1999. prvi susret crkvenih pokreta i
novih zajednica, ali samo za Zagrebacku nadbiskupiju. Taj je
susret okupio oko dvadesetak postojecih katolickih udruga i
pokreta i nadamo se da ée biti jedan vazan pomak u mijenjanju
stava crkvene hijerarhije u Hrvatskoj u odnosu na crkvene
pokrete i zajednice.

Hijerarhijska Crkva i dijecezanski kler trebali bi posvetiti
daleko vise pozornosti tim manifestacijama Duha Svetoga
unutar Crkve, kako je pokret nazvao Papa Ivan Pavao Il. na
prvom velikom susretu za Duhove s njima u Rimu 1998. Ne bi
smjeli na njih gledati s rezervom i nepovjerenjem, a jo§ manje
ih smatrati nekakvom konkurencijom. Smatram da bi u odgoju
buduceg klera, tj. u sjemenistima i bogoslovijama trebalo biti
vise zastupljeno na razini informacija ¢injeni¢no stanje pokreta
u Crkvi; potom bi trebalo i pripremati buduce svecenike i kate-
histe za rad s crkvenim pokretima a ne da ih se samo tolerira 1
prema njima odnosi rezervirano” (J. Blazevic, i sur., 2001., 158-
159).

Spomenuli smo prvi susret crkvenih duhovnih pokreta i
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novih zajednica koji je odrzan 10. travnja 1999. u Zagrebu.
Povod za taj susret bio je inspiriran dolaskom utemeljiteljice
fokolara Chiare Lubich jedne od znadajnijih osoba kariz-
matskog pokreta u svijetu. To je bila prigoda da se nasa Crkva
ozbiljnije i temeljitije pozabavi duhovnim pokretima na nagim
prostorima. Bilo je tu zanosa i nadanja. Bilo je tu divnih i
obecavajuc¢ih deklarativnih izjava koje su budile nadu u novi
zamah Duha koji ¢e ostvariti toliko Zeljenu duhovnu obnovu
naroda izmucena pod desetljetnom torturom komunisti¢kog
sustava i (raumama Domovinskog rata. Navest ¢emo najznaca-
jniju izjavu koja je tada izreCena, a izrekao ju je osobno nad-
biskup zagrebacki Josip Bozani¢:

»Ovaj susret predstavnika novih crkvenih pokreta i zajed-
nica Kristovih vjernika laika ima jedinstveno znadenje...
Svjedoci smo da se u novonastalim pokretima i vjernickim
zajednicama u Crkvi ocitovalo novo djelovanje Duha Svetoga.
Crkva se pomladuje. Ona se na nov naéin otvara svom posla-
nju za covjeka u svijetu. Kristovi vjernici laici otkrivaju novost
koju milost kritenja unosi u ljudski Zivot. S obnovljenim
zanosom Zzive zajedni§tvo s Kristom. te bracom i sestrama u
vjeri. A u isto vrijeme osjecaju potrebu da sve to bude ¢vrsto
ukorijenjeno u crkvenu tradiciju. 1 ovaj susret znak je i izazov
na$oj Crkvi, Crkvi Zagrebacke nadbiskupije. Ovdje sam zajed-
no s bracom u episkopatu i prezbiterima da sada s vama Zivimo
crkveno zajednistvo i da vam dademo podrsku za va$ Zivot i
poslanje u Crkvi i svijetu. Draga braco i sestre, Crkva na vas
rad¢una, mi smo s vama."

Sto se ti¢e deklarativnih izjava u prigodnim susretima one
su afirmativne, neupitne i jasine. Vjerojatno nisu upitne ni dobre
namjere onih koji ih izjavljuju. Medutim, "znakova i izazova
nasoj Crkvi" bilo je i prije i poslije tog susreta koji nisu donijeli
nasoj Crkvi. Nije dostatno iskoristena ni nova drustvena
stvarnost koja je nastala devedesetih godina stvaranjem
samostalne i slobodne drzave Hrvatske. Stovise bilo je izjava u
medijima ali i konkretnih poteza neckih nasih biskupa koji su
izra¥avali rezerviranost, poprilinu dvojbu i pokazivali veliki
oprez kad su u pitanju odredene djelatnosti ovih pokreta,
Premda nema izriCitih "anatema", osim spomenute zabrane
pozivanja poznatih karizmatika i odrzavanja skupova bez izrici-
tog odobrenja dotiénog ordinarija, oni koji su se angazirali u
tim pokretima imaju osjec¢aj nedostatne prinvacenosti i sum-
njicavosti od hijerarhijskog dijela Crkve. ’

Premda. Papa i drugi crkveni veledostojnici isticu kako
"nema suprotstavljanja izmedu institucionalne i karizmatske
dimenzije u Crkvi nego su jednako bitne u Crkvi, koja je i sama
"pokret”, ipak poceci novoga gibanja, ndnosno inicijalno vri-



jeme nastajanja eklezijalnih pokreta u Crkvi gotovo u pravilu
izazivaju nesporazume. Ne mozemo se ovdje upustati u analizu
napetosti, koja uza sve dobre Zelje ipak postoji, izmedu karizme
i institucije nego samo notirati da pokreti po sebi kao nositelji
novih ideja i snaga izazivaju nelagodu i stanoviti otpor institu-
cije. Osim toga, dobro je poznato da je u odnoSajima izmedu
sredista i periferije obi¢no srediSte onaj drustveni ¢imbenik koji
se opire promjenama.

Unato¢ svemu ne treba biti previ§e zabrinutosti jer su
napetosti svakako znak Zivota, vitalnosti i obnove institucije.
Institucija pak lakSe prihvaca promjene koje ne idu za
radikalnim promjenama njezinih struktura. A suvremeni ekle-
zijalni pokreti niti ne teZe za promjenama hijerarhijskih
crkvenih struktura. To je svakako uvelike pridonijelo smanjen-
ju podetnih napetosti i njihovoj daljnjoj dobroj recepciji u
Crkvi. Promjene kojima pokreti teze uglavnom su dolazile do
izraZzaja na podru¢ju duhovnosti, rehabilitaciji osobnoga, auten-
tidno religioznoga iskustva i oZivljenoga vitaliteta u Instituciji.

Motivi koji su vodili pokretade da se zauzmu i "uéine
nesto" nisu bile promjene hijerarhijskih struktura nego aktualna
situacija (laika) u Crkvi i u drustvu. Nitko od njih nije tezio
zauzimanju hijerarhijske stolice ve¢ zauzimanju svoga mjesta i
uloge u prosirenju i produbljenju Zivota u Crkvi u Duhu
Svetom. Strogo hijerarhiziranoj situaciji u Crkvi nedostajao je
dinamizam. Karizma je uvijek znak vitalnosti Crkve koja time
pokazuje da nije samo drustvena tvorevina i da se njezina bit ne
iscrpljuje u horizontalizmu.,

Vet je vise puta receno da je cilj eklezualmh pokreta pri-
marno rehabilitacija autenti®noga vjerni¢koga iskustva, doZiv-
ljaja i izgradnja kriéanske zajednice. Uz naglasak na osobnom
obraéenju i intenzitetu religioznosti, suvremeni eklezijalni
pokreti inzistiraju na izgradnji zajedniStva i malih grupa
dinami¢nih i zauzetih kr§¢ana. Upravo je to novost u dosadas-
njem individualisti¢ki orijentiranom krS¢anstvu. To je zapravo
Zivljenje u skladu s tvrdnjom Drugoga vatikanskog koncila da
se "Bogu svidjelo da ljude ne posvecuje i ne spaSava pojedi-
naéno, neovisno od uzajamne povezanosti, nego ih je ujedinio
u narod koji ga u istini priznaje i u svetosti mu sluzi" (LG, 9).

1 na drugom mjestu sliéna misao: "Bogu se svidjelo da
pozove ljude ne samo kao pojedince, bez uzajamne povezanos-
ti, na udestvovanje u njegovu Zivotu, nego ih je oblikovao u
narod u kojemu su njegova, ranije razasuta djeca sakupljena u
jedno" (AG, 2). Dakle, dva razli¢ita dokumenta, svaki na sebi
specifitan nacin, Zele naglasiti vaznost komunitarnog a ne indi-
vidualistiénoga momenta ljudskoga Zivljenja. Jednako i pripad-
nici pokreta, ne naglasavaju samo osobno obracenje i spasenje
bez obzira na obracenje i spasenje zajednice. Pretkoncilskom
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individualisticki orijentiranom kr§¢anstvu neki su suvremeni
crkveni pokreti (primjerice, Pokret fokolara, Kursiljo), anticipi-
rajuéi misli Drugoga vatikanskog koncila, dali snaZan poticaj
komunitarnog, grupnog i osobno iskustvenog doZivljavanja
vjere.

Zbog svog intenzivnog traZenja istinski religioznog doziv-
ljaja i vjernickog iskustvenog svjedocenja u hijerarhijskoj su
Crkvi uglavnom pozitivno prihvatili metode djelovanja eklezi-
jalnih pokreta. Pokreti, naime, svojim djelovanjem u sekula-
riziranom svijetu doista nastoje samo rehabilitirati autenti¢no
religiozne momente Zivota, intenzivirati podruc¢je duhovnosti i
obnoviti postojece crkvene strukture ali ne i stvarati nove.

U suvremenom sekulariziranom svijetu Crkva se preko
svjesnih, angaziranih i vjerni¢ki iskusnih laika Zeli inkorporirati
u svijet. Sluzbena Crkva pak preko pripadnika novih eklezijal-
nih pokreta, Zeli i nastoji (re)evangelizirati svijet. Vidljivo je to
iz svih oficijelnih dokumenata od Drugoga vatikanskoga kon-
cila na ovamo. Naroéito u obredniku “Red primanja odraslih u
kri¢anstvo”, apostolskim pobudnicama pape Pavla VI.
“Euangelium Nuntiandi” i Ivana Pavla Il. "Christifideles laici."

U papinoj enciklici "Otkupiteljevo poslanje" istiCe se
sljedeca uloga ovih pokreta u Crkvi: "Unutar Crkve postoje
razli¢ite vrste sluZenja, funkcija, sluzbi i oblika uvodenja u
kriéanski zivot. Pri tome mislim na novost koja se u najnovije
vrijeme pojavila u nemalom broju Crkvi: jak razvitak 'crkvenih
pokreta' obiljezenih velikom misionarskom snagom. Tamo gdje
se oni u poniznosti ukljuée u Zivot mjesne Crkve, a biskupi i
svecenici ih srdaéno prime u biskupijske i Zupne strukture, ti
pokreti &ine pravi BoZji dar za novu evangelizaciju i misijski
rad u pravom smislu rijeci. Preporu¢am stoga da ih se prosiri i
uporabi kako bi se, prije svega medu mladima, dalo novu snagu
kr$éanskom Zivotu i evangelizaciji s pluralistickog gledista na
oblike udruzivanja i izrazavanja."

Sadasnji Papa, unato¢ nagla§enom i evidentnhom momentu
sekularizacije, naglaSava izuzetnu vaznost Crkve, inzistira na
vrednotama koje su istodobno vjernic¢ke i opéeljudske. Tvrdi da
nema novoga CovjeCanstva bez novoga covjeka. Takoder
nagla$ava vaznost obracenja i govori §to ono vjernicima znaci.
Govori o toliko potrebnom i toliko isticanom evangeliziranju i
poziva da u njemu sudjeluju svi vjernici prema daru dobivenom
od Duha. Upravo onim metodama koje su primjerene danasnje-
mu vremenu. Uostalom On je to éinio u svim etapama ljudskog
razvoja na, samo njemu svojstven na¢in. A metode djelovanja
pripadnika suvremenih eklezijalnih pokreta i “promjena naglas-
ka” u njihovu vjerni¢kom Zivotu upravo je i uvjetovana suvre-
menim dru$tvenim (post)modernim prilikama i primjerena
njima.



Sam po sebi eklezijalni pokret nije hijerarhijski ustrojen,
nema oficijelnog autoriteta, (pisanih) pravila, obeéanja, zavje-
ta, ali time nije nipo§to umanjena njegova vjerni¢ka uloga u
Crkvi i u suvremenom svijetu. Stovide to moze imati i ima
odredenih prednosti u navijestanju i Zivljenju kritanstva u
dana$njem pluralnom svijetu. Nije opterecen institucionaliz-
mom, tromo§cu organiziranih struktura i kruto$éu ritualizma.

Cini se o¢itim da nedostatak prave i redovne komunikaci-
je izmedu pripadnika novih crkvenih pokreta s jedne strane i
pojedinih pripadnika hijerarhijskog dijela s druge na “kapi-
larnoj” razini uzrokuje mnoge nesporazume. Ako jedna strana
sebe smatra samo “Cuvarom”, a ne i djeliteljem crkvenog
duhovnog blaga onda je nesporazum lako moguc. Ako pak
druga strana smatra da mozZe 'ukrasti' i prisvojiti ono §to je
¢uvano, onda je i to opravdani razlog nepovjerenja i opreza.
Kad se sve reCeno uzme u obzir ipak zacuduje (dugo)trajnost
tih nesporazuma. Institucija, odnosno hijerarhijski dio Crkve,
trebala bi nac¢i dovoljno vremena i prostora za ono S§to se
dogada u njenom krilu, tim vie ako se uoc¢e nekakve anomali-
je. Anomalije se ne lijee obrambenim zatvaranjem u sebe, niti
odstranjivanjem cijelog uda, ve¢ lije€enjem u kojem sudjeluje
cijelo tijelo sa svim svojim snagama. Uostalom ona to i sama
priznaje u mnogim prilikama. Tako se na sinodi biskupa u Rimu
1987. koja se bavila temom ,, Zvanje i poslanje laika vjernika u
Crkvi i svijetu dvadeset godina poslije 1I. vatikanskog koncila"
zakljucuje sljedece: "gibanja koja danas nastaju u Crkvi mora-
ju imati prostor oko sebe, gdje se mogu razvijati i tako biti znak
Duha Svetoga kod vjernika kr§¢ana."

Ono §to Crkva posjeduje u svom pokladu vjere dar je Bozji
u spasavanju svijeta. Ako se nekima Cini da su ti darovi
nedostatno iskoriteni nije odmah znak 'skretanja’ ve¢ upo-
zorenja da se u najmanju ruku provjeri takvo misljenje. No, i
bez provjere lako ¢emo zakljuciti da su nam moguénosti daleko
vece nego §to to pokazuje stvarnost u kojoj Zivimo.

Nije suvi$no u ovom slucaju izraziti, odnosno ponoviti
jednu optimisti€ku konstataciju: Duh vodi Crkvu i onda kada
'vode' ili 'vodeni' zadrijemaju ili zastrane. Duh se daruje Zivoj i
osobnoj dusi. Duh djeluje u Crkvi radi konkretnih ljudi koje
povezuje u jedinstvo preko ljubavi. Mozda je ono §to se stavlja
ispred ljubavi glavnim uzro€nikom nesporazuma koji nas raz-
dvajaju.

Prisutnost i zauzetije djelovanje novih eklezijalnih pokreta
u Crkvi u Hrvata javlja se koncem 60-ih i u sedamdesetim godi-

Stipe Tadi¢
TraZitelji Svetoga

Zakljuéne napomene

163



Stipe Tadié¢
TratZitelji Svetoga

164

nama. Dva vremenski gotovo koincidiraju¢a ¢imbenika pritom
imala su, ¢ini se, odlucujuc¢u ulogu. Prvi je (“vanjski”,
drustveni, egzogeni) popustanje represivnih stega ondasnjega
komunistickog rezima u odnosu prema religiji i Crkvi i njego-
vo relativno otvaranje prema zapadnim demokratskim drustvi-
ma, u kojima su neki eklezijalni pokreti ve¢ bili zna¢ajno uko-
rijenjeni. Te su promjene omogucile da u tom vremenu neki od
tih pokreta budu "uvezeni" i na nase prostore. Drugi je pak
(“unutarnji”, crkveni, endogeni) dogadaj Drugog vatikanskog
koncila i otvaranje Crkve svijetu (aggiornamento). Uspostava
dijaloga Crkve sa suvremenim svijetom, njezino otvaranje svi-
jetu i proglasavanje autonomije vremenitih dobara uvelike su
nadahnuli angaZirano i zauzeto djelovanje i okupljanje laika u
novim eklezijalnim pokretima.

Uz ove glavne ¢imbenike svakako treba spomenuti i na
globalnom planu promjenu religijsko-religiozne situacije kon-
cem Sezdesetih godina na ovamo. Tih se godina, naime, uz svu
sloZenost i porast fenomena sekularizacije, "teologiju mrtvoga
Boga" i kontestaciju, na pozornicu ponovno vraca religija.
StoviSe postaje pravi "hit" medu studentskom populacijom i
mladima uopée. Na globalnom (religijskom) planu to se o€ito-
valo naro¢ito "u religijama mladih", "novim religijskim pokre-
tima", "Isusovu pokretu", ... itd., dok se u to vrijeme u Crkvi
budi i nastaje karizmaticki pokret, a raniji eklezijalni pokreti
Koncilom dozivljavaju novi polet i impulse. Cini se da takva
duhovna situacija na globalnom planu i u Crkvi nije niti mogla
ostati bez svojih odjeka na promijenjenoj dru§tvenoj i eklezijal-
noj situaciji 1 u Hrvatskoj.

Novi eklezijalni pokreti zapravo su uvijek i odgovor
vjernika laika, vjernika koji nisu pripadnici kleri€kog, hije-
rarhijskog dijela Crkve, ponajprije na eklezijalne, a zatim i
drustvene prilike i izazove svoga vremena. Oni su i specifi¢ni
znakovi vremena u kojemu nastaju. Prema Drugom vatikan-
skom koncilu pak, jedna od glavnih zadaca Crkve, receno je,
jest "otkrivanje znakova vremena" (GS, 11; DH, 15; AA, 14).1
dok se govor Crkve o laicima prije Drugoga vatikanskog kon-
cila odnosio prije svega i gotovo iskljudivo na elitni dio vjerni-
ka svjetovnjaka ili onih angaziranih skupina laika koji su viSe
ili manje sudjelovali kao “produzena ruka” u poslovima klera
i/ili kao istaknuti "reprezentativci” laickog dijela Crkve, dotle
se Koncilom situacija mijenja i dolazi do "pomaka naglaska" s
hijerarhijskog i "reprezentativnog" dijela laika na cjelokupni
Bozji narod. Koncil je u cijeloj Crkvi donio "pomak naglaska"
i "pokazao da kler nije srediste Crkve nego da postoji drugi
sredi§ta kojima je kler samo sveta sluzba" (Ivantic¢, 1984., 185).
Stoga se u novim eklezijalnim pokretima naglasak mijenja od
ministerijalnog, oficijelnog, (funkcionalnog) svecéeniStva na



opce sveceniStvo svih krstenika, cjelokupni Bozji narod, te na
op¢i poziv na svetost, snazno naglasen u dogmatskoj konstitu-
ciji o Crkvi (LG 6). U dokumentima II. vatikanskog koncila,
narodito u dogmatskoj konstituciji o Crkvi (LG) i dekretu o
apostolatu laika (AA), govori se o mjestu i ulozi laika u Crkvi
i svijetu. Apostolske pobudnice papa nakon Koncila jo§ vise
akceptiraju ulogu i specifi¢nost poloZaja laika, kako u Crkvi
tako i u svijetu (EN, CT, CL).

Drugim vatikanskim koncilom Crkva je napravila veliki
iskorak prema modernome svijetu. "Pomakom naglaska" od
ministerijalnog svecéeni§tva prema opéem sacerdociju Bozjeg
naroda stvorene su i teoloske pretpostavke za snaznije laicko
djelovanje i njihov drugaciji tretman. Stoga bi se i moglo reci
da je poticaj za stvaranje novih laickih pokreta doao iz same
Crkve, odnosno da u promijenjenim okolnostima u svijetu
Crkva nije sprefavala nego poticala njihovo nastajanje.
Razumljiv je stoga pokuSaj sociologa da se novi eklezijalni
pokreti kao i karizmatska obnova interpretiraju i kao "Sok"
modermniteta i turbulentnog pokoncilskog vremena u Crvi.
Tokoder se pokusalo ova gibanja protumaciti kao protest laika
protiv eklezijalne kontrole ili, jo§ preciznije re¢eno, prosvjed
protiv monopola klerika nad podru¢jem sakralnoga, te kona¢no
kao odnos pojedinca prema njemu ,,nadredenim strukturama"
grupi, odnosno zajednici.

I u Crkvi u Hrvata nakon II. vatikanskog koncila medu
vjernicima laicima pocinju djelovati razli¢ite duhovne silnice,
gibanja, eklezijalni pokreti. Svoje djelovanje 1 svoj angaZman u
Crkvi i u svijetu ponajprije ostvaruju kroz grupno djelovanje.
Egzistiraju i djeluju na nacelima i zakonitostima djelovanja
vecih ili manjih zajednica i dobro strukturiranih grupa. Veéina
ih, kako je veé spomenuto, nastaje iz vjerni¢ke "baze", ali ne i
bez svecenika i odvojeno od hijerarhijskog dijela Crkve.
Nemaju évrste organizacije, nisu "utvrdeni" nikakvim zakon-
skim formama, nisu se ustrojili kao organizacija niti su
ustanovljeni nekim aktom ili Zeljom crkvene hijerarhije.
Stovise, postojala je i postoji izvjesna napetost izmedu tradi-
cionalnog nacina pastoriziranja vjernika u Zupnim zajednicama
i novih eklezijalnih pokreta koji su pridonosili i pridonose
stvaranju novog mentaliteta vjerni¢ke prisutnosti u svijetu. 1
hrvatski biskupi naglaavaju da su razli¢ite grupe (pokreti!) -
-male kri¢anske zajednice - vaZna mjesta i nositelji Evandelja i
dubljeg odgoja u vjeri i dragocjen doprinos obnovi Crkve "ako
se ne odijele od sveopce ili mjesne Crkve i njihovih voditelja"
(Biskupi Jugoslavije, 1983., t. 72). Unato¢ napetostima, opas-
nosti dijeljenja su izbjegnute te kontestiraju¢ih zajednica u
nasoj Crkvi nije niti bilo. Novi eklezijalni pokreti u Crkvi
doista su znakovi vremena, traZenja odgovora na goruca (religi-
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jska) pitanja svoga vremena.'” Ipak svi ti pokreti i sva ta giba
nja ostaju na marginama (sluzbenih) crkvenih dogadanja.

Svaka povijesna etapa i svako povijesno razdoblje ima, ne
samo u drudtvu nego i u Crkvi, svoje vlastitosti i svoju zakoni-
tost. Turbulentnost vremena i dinamizam promjena od vremena
Koncila nije niti mogao ostati bez odjeka i na na§im prostorima
1 u nasoj Crkvi. Te se promjene poglavito o¢ituju kao promjene
naglaska s jednog vida duhovnog zivota na drugi, §to ima za cilj
da dovede do ozivljavanja svih vidova duhovnog Zivota i da
uskladi postojece napetosti izmedu pojedinacnog i zajednickog,
privatnog i javnog, kontemplativnog i apostolskog elementa
(Seso, 1981., 26).

Gotovo kod svih pripadnika novih eklezijalnih pokreta
osjeta se pojadani interes za autenti¢no religiozna pitanja:
pitanja cjelovitog smisla ljudskog Zivljenja, naglasavanje kon-
templativno-misti¢nih elemenata, kristocentri¢nost i eklezijal-
nost, naro¢ito naglasavanje osobnog religioznog iskustva, daro-
va Duha, pojacan interes za Biblijjom, spontana molitva, ne
strogo strukturirani liturgijski obred, povratak zivim iskustvima
prve Crkve, crkvenim ocima, a da se pritom ne zaboravi niti
"zemaljske vrednote" i njihovu na Koncilu proglasenu
autonomiju.'*

Iz prethodno naglasenih momenata religioznog Zzivota o
novim eklezijalnim pokretima u Katoli¢koj Crkvi, a time i u
Katoli¢koj crkvi u Hrvata, mogucée je govoriti ne kao o potpuno
novom fenomenu koji bi u crkvenoj povijesti bio sasvim nepoz-
nat, nego vise o "promijeni naglaska", "revivalu", "povratku
izvorima" i rehabilitaciji autenti¢no religiozne dimenzije
kri¢anskoga Zivota u posve svjetovnome svijetu.



V.

MOLITVENI
ZIVOT

I VIERNICKO
PONASANJE
PRIPADNIKA
CRKVENIH
POKRETA






»Ja Tebe ne bih trazio da
Ti mene nisi prvi nasao!"

(Sv. Augustin)

Ve¢ smo na prethodnim stranicama rekli da je jedan od
najboljih na¢ina da se sazna §to vjernici osobno misle, kakvi su
njihovi stavovi, vrednovanja, ponasanje, koje znacenje pridaju
svom vjerovanju, kako ga prakticiraju u svakodnevnom Zivotu,
odnosno da oni sami kazu §to im je subjektivno vazno, da ih
pitate i da vam oni sami odgovore na ta pitanja.

Kako nas u ovom radu nije zanimala religija kao tradi-
cionalno pripadanje religijskoj instituciji, "obavljanje" obreda
§to ih dotiéna religijska institucija od svojih vjernika zahtijeva
i trazi, tj. ritualna dimenzija religije i religioznosti, i/ili pak
religija kao puko svjetonazorsko pitanje, nego prije svega osob-
no, iskustveno i aktualno pripadanje (dimenzija religijsko-reli-
gioznoga iskustval) Crkvi posluzit ¢emo se, po naSem uvjere-
nju, onim pokazateljima koji takav tip religije i religioznosti
najbolje prezentiraju.

Kada se radi o suvremenim eklezijalnim pokretima, odno-
sno selektivnim skupinama u Crkvi, u prvom redu rije¢ je o
molitvi: osobnoj, obiteljskoj i molitvi u crkvenoj zajednici.
Molitva je svakako jedna od temeljnih dimenzija prakti¢noga
religijskog ponaSanja vjernika. Na osobit nacin molitva je
nazoéna u Zivotu pripadnika novih crkvenih pokreta. Njoj pri-
pada osobito vazno mjesto u njihovu vjerni¢kom Zivotu. S njom
zapo¢inje svaki dan i svaki pocetak nekog djelovanja. S njome
se zavriava dan i ide na pocinak. S njome se u no¢nim bdijen-
jima "pretjece zora i moli za pomo¢".

Anketno istraZivanje pripadnika novih crkvenih pokreta u
Hrvatskoj provedeno je krajem lipnja i pocetkom srpnja 2001.
godine u okviru istrazivacke teme “Globalizacija i (post)mo-
derni crkveni i religijski pokreti” u Institutu druStvenih znano-
sti “Ivo Pilar” u Zagrebu. Ovo istrazivanje se, dakle, odnosilo
na selektivne skupine u Crkvi, odnosno pripadnike suvremenih
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laickih pokreta u Katoli€koj crkvi u Hrvata. Buduéi da je to do
sada na na$im prostorima jedino takvo empirijsko istraZiva-
nje,**svrha mu je bila prikupljanje §to vise relevantnih sociore-
ligijskih podataka o eklezijalnim pokretima i njihovim pripad-
nicima.

U istrazivanju su sudjelovali sljede¢i katoli¢ki crkveni
pokreti: Djelo Marijino (Pokret fokolara), Mali te&aj - Kursiljo,
Zajednica Molitva i Rije¢ (MiR), Zajednica bra¢nih susreta,
FRAMA (Pokret franjevatke mladezi) i Franjevacki svjetovni
red (FSR). Uz navedene pokrete u anketi je ostavljena
moguénost pripadanja i nekom drugom (ili viSe njih) pokretu,
koji nije naveden u anketi. U tom su slu¢aju ispitanici sami upi-
sivali ime pokreta kojemu pripadaju. (Tu su mogucnost u
najvecoj mjeri odabrali pripadnici karizmatskog pokreta.
Naime, ispitanici anketirani u ku¢i za duhovnu obnovu “Tabor™
u Samoboru (kod karizmatske osobe i jednog od pobornika
karizmatske Obnove u Duhu na naSim prostorima dr. fra
Zvjezdana Lini¢a), uglavnom su se izjasnjavali kao pripadnici
nekog drugog pokreta gdje su sami dopisivali ime karizmatskog
pokreta kojemu pripadaju. To je bilo dogovoreno s voditeljem
te zajednice.

Predvideni uzorak bio je 700, a realizirani 549 ispitanika.
(Medu predvidenim uzorkom bilo je i 100 pripadnika recentnog
i vrlo dinami¢nog crkvenog pokreta - Neokatekumenskog Puta.
On su, nakon §to su pristali na istraZivanje i preuzeli ankete,
odbili predati ve¢ popunjene anketne upitnike. Komentar bi bio
suviSan!).

Da je doista rije¢ o selektivnim skupinama u Crkvi, pa i
elitnim -skupinama u druStvu, dostatno govore i socio-
demografski podaci o dobnoj strukturi i stupnju obrazovanja
ispitanika. Poglavito pak ako se imaju u vidu pokazatelji i uéin-
ci sekularizacije u Crkvi i loSe stanje s obrazovanjem u drustvu.

Dobni razred N %
41 do 50 134 25,6
21 do 30 111 21,2
31 do 40 105 20,2
51 do 60 68 13,0

do 20 god. 55 10,5
61 i vise 51 9,7
Ukupno 524 100,0




Naime, jedna &etvrtina ispitanika pripada zreloj Zivotnoj
dobi od 41-50 godina (25,6 %), gotovo jedna Cetvrtina (21,2 %)
starijoj mladenackoj (uglavnom studentska populacija) od 21-
30 god., jedna petina ispitanika (20,0 %) pripadala je dobnoj
skupini od 31-40 godina. Od 51-60 godina imalo je 13,0 % ispi-
tanika, a ispod 20 godina 10,5 % ispitanika. Iznad 61 godinu
imalo je 9,7 % ispitanika. Zbrojimo li sve kategorije ispod 40
godina dobivamo podatak da je preko polovice (51,7 %) ispi-
tanika pripadala mladenackoj i zreloj Zivotnoj dobi. Gotovo
jedna trecina ispitanika (31,7 %) pripada skupini mladoj od 30
godina Zivota. Prisjetimo li se jedanog od pokazatelja sekual-
rizacije, naime da su “djeca Zene i starci najrevniji izvr§itelji
vjerskih duZnosti”,....te da ...”djelatni vjernici postaju nedje-
latni gradani, a djelatni gradani postaju nedjelatni vjernici”
(Jukié, 1993., 46), onda je evidentno da je ovdje rije¢ upravo o
obrnutu procesu. Najdjelatniji vjernici su ujedno i vrlo djelatni
gradani.

Sto se pak stupnja obrazovanja ti¢e najvise ispitanika je sa
srednjom $kolom (42,5 %). ViSu $kolu zavrsilo je 28,1 %, a
fakultet ili akademiju 28,9 %. Sa zavrSenom, ili nezavrienom
srednjom Skolom bilo je 7,2 % ispitanika. Njih 3.3 % steklo je
magisterij ili doktorat znanosti. Kod kategorije najbrojnijih,
onih koji su zavrsili srednju $kolu, valja imati na umu da je
znatan dio onih koji studiraju i koji su na putu stjecanja
akademskog obrazovanja.

NezavrSena | Srednja |Visa Skola| Fakultet Maglisteri'
i zavriena | Skola tli . |1 doktora
osnovna akademija
skola
Ispitanik| N 35 206 88 140 16
% 7,2 42,5 18,1 28,9 33

Ovi podaci o dobnim skupinama govore u prilog ¢injenici
da se prije svega radi o mladim i zrelim osobama, a podaci o
obrazovanju, da ispitanici uvelike nadilaze i premaSuju pro-
sjeénu populaciju Hrvatske.

U dogovoru s voditeljima pojedinih crkvenih pokreta,
podijelili smo anketne upitnike voditeljima pojedinih pokreta
koji su ih, sluéajnim odabirom, distribuirali pripadnicima svoga
pokreta Sirom Hrvatske. Ispunjeni upitnici vra¢eni su voditelji-
ma pokreta koji su ih dostavili voditeljima istraZivanja. Mnogi
su popunjeni upitnici po§tom izravno poslani istraZiva¢ima. U
prezentiranju dobivenih rezultata iz deskriptivne statistike
koristili smo se uglavnom postocima, frekvencijama i arit-
meti¢kim sredinama.

Vratimo se, nakon ovog kratkog ekskursa o uzorku,
ponovno molitvenom Zivotu, odnosno praksi koja se svakako
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reperkutira na religiozno ponaSanje vjernika. 1 to, kako na
svakodnevnom planu Zivljenja, tako i na njegovim etiékim pro-
sudbama i praktiénim moralnim stavovima i shvaéanjima.
Kad je pak o molitvi rije¢, uz ve¢ prethodno spominjanje
njezinog znacenja u vjernikovu Zivotu, recimo da se radi o &inu
koji bi se u vjernikovom Zivotu trebao konzistentno i kon-
tinuirano ponavljati.

Molitva, zasigurno, a osobna naroéito, kao i "doZivljaj
bitnoga", uostalom, doista pripada unutra$njoj intimnosti i
osobnom predanju vjernika. Nije dakle rije¢ o &nu koji se
"obavlja" samo jednom tijekom Zivota, prigodiéno, ili nekoliko
puta godidnje. No, molitva nije ni sama sebi svrhom. Ona je
samo, kako vjernici drZe, “razgovor s Bogom”, "put" uspostave
komunikacije s Transcendentnim.

Samorazumljivo je pak da ucestalost molitve, kako osobne
tako i u obitelji (ili grupi i zajednici) i u crkvenoj zajednici, ima
iskljucivo religiozno znacenje. Onaj tko ne vjeruje, zacijelo,
nece niti moliti.

Dakle, udestalost molitve (osobne, obiteljske (grupne i/ili
zajednicke) i one crkvene - dominikalno blagdanske) ujedno
nam sluzi i kao kriterij vrednovanja kvalitetnoga religioznog
Zivota vjernika. Naime, Sto je molitva u vjernikovu Zivotu
ucestalija i konzistentnija time je i njegov dinamizam
viernickoga Zivota veci.

Drugi se kriterij valoriziranja vjernikove religioznosti tice
utjecaja njegova vjernickoga pona$anja na (njegov) svako-
dnevni zivot. Radi se o tome da se netko tko redovito i ugestalo
moli i odlazi u Crkvu, ne moze u svakodnevnom Zivotu po-
nasati kao i oni koji to ne ¢ine. Rije¢ je o utjecaju njegovog
religioznog ponasanja na svakodnevni Zivot, moralne rasudbe i
sustav vrednota, odnosno ponasa li se doti¢ni vjernik u svome
svakodnevnome Zzivotu sukladno nauku $to od njega trazi
vjerni¢ko opredjeljenje 1 Crkva kojoj pripada. Doista je ovo
najbitnije pitanje jer o njemu ovisi i raskorak izmedu deklara-
tivno-normativnoga i aktualno iskustvenoga, prakticiranoga u
vjeri. Sukladno refleksijama na prethodnim stranicama mogli
bismo razlikovati "vjerovanu vjeru", to jest (samo) tradicional-
no vjerni¢ko pripadanje odredenoj religijskoj ustanovi od "Ziv-
ljene, iskustvene vjere", odnosno osobnoga, vlastitog, interio-
riziranog uvjerenja i vjernickoga stava u konkretnome, svako-
dnevnom religijskom ponasanju u konkretnom, svakodnevhom
Zivotu.



Molitva i stavovi pripadnika anketiranih eklezijalnih pokreta
prema moralnim normama Katoli¢ke crkve

Glede znaCenja i vaznosti molitve u Zivotu pripadnika
crkvenih pokreta ve¢ je bilo dosta govora i na prethodnim
stranicama rada. Sada smo pak u prilici, na temelju empirijskih
podataka dobivenih navedenim anketnim istraZivanjem, kao i
znalajnijih fragmenata iz intenzivnih intervjua s pripadnicima
anketiranih crkvenih pokreta, reé¢i ne§to vife o osobnom
vjerni¢kom izja§njavanju, molitvi i stavovima pripadnika anke-
tiranih eklezijalnih pokreta prema moralnim vrednotama i nor-
mama Crkve.

Na pitanje o osobnoj molitvi, molite li se: dobili smo
ovakve odgovore:

Svaki dan se moli 85.8 %
Povremeno se moli 13,1 %
Prigodno se moli 0,6 %
Moli samo u nevoljama i teSkocama 0,6 %
Ukupno 100,0 %

Ocigledno je dakle da vrlo veliki postotak pripadnika
anketiranih vjernika svakodnevno osobno moli. Cak 85,8 %.
Pridodamo li njima i one koji mole povremeno, a §to je takoder
relativno pozitivan odnos prema molitvi (13,1 %), postotak se
penje ¢ak na 98,9 %. (Vidi tablicu 1!). Postotak onih koji
prigodno mole (0,6 %) i onih koji mole samo u nevoljama i
poteskocama Zivota gotovo je zanemariv (0,6 %). Iz ovakvih
rezultata posve je opravdano zakljugiti da se pripadnici suvre-
menih pokreta u Crkvi s pravom poistovjecuju s molitvenim
pokretima. (A one pak koji se mole samo prigodno i samo u
nevoljama i poteskoéama Zivota (ukupno 1,2 %!), §to opet i nije
posve negativan odnos prema molitvi, s obzirom na speci-
fiénost istraZivane vjernicke populacije - selektivne skupine u
Crkvi, potrebno je samo notirati kao vrlo rijetke iznimke!)."’

O svaki dan

O povremeno

o prigodno

E 5amo u nevoljama i
poteSkocama Zivota

Tablica 1. Uccstalost
osobne molitve

Grafikon 1. Uécstalost

osobne molitve
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Tablica 2.
Uécstalost
obiteljske molitve

Grafikon 2.
Uéestalost
obiteljske molitve

Na pitanje o zajednickoj molitvi u obitelji dobili smo
ovakve odgovore:

Y%
Zajedno molimo u prigodama (blagdani i sl.) 31,1
Svakodnevno molimo zajedno 29,9
Svke nedelje molimo zajedno 21,3
Nikada ne molimo zajedno 17,7
Ukupno 100,0

Opravdano je zakljuditi da se u obiteljima pripadnika anke-
tiranih crkvenih pokreta ni priblizno ne prakticira molitva kako
je to sludaj u Zivotnoj svakodnevnici i praksi s njihovom osob-
nom molitvom, ili njihovim pohadanjem sv. mise, odnosno
liturgijskom molitvom. Manje od jedne trecine izjavljuje da se
u njihovoj obitelji svakodnevno zajedni¢ki moli, a gotovo svaki
Sesti da se u njegovoj obitelji uopée nikada zajedno ne moli.
(Vidi grafikon 2)."™ Ovakav rezultat, osim toga, pokazuje da
pripadnici crkvenih pokreta na pro$irenost i ucestalost
obiteljske molitve ne mogu znacajnije utjecati. Ona je sasmo
¢injenica koja govori da pripadnici crkvenih pokreta ne dolaze
niti iz obitelji u kojima je obiteljska molitva proSirenija i
udestalija, niti iz onih u kojima je ona posve zapostavljena,
nego naprosto iz prosjeénih obitelji katolicke populacije.

18%

O svaki dan
O svake nedjelje
O prigodno

m nikad nc
molimo
zajedno

Ovakav nas rezultat, glede proSirenosti i ucestalosti
obiteljske molitve, previie ne iznenaduje s obzirom da je rije¢
o osobnoj, iskustvenoj, Zivljenoj religioznosti i individualnim
traziteljima Svetoga, a ne o obiteljskom religijskom pripadanju.
Osim toga, ve¢ je spomenuto da su molitvene zajednice i grupe
(gotovo primarnoga tipa) te u kojima se pripadnici eklezijalnih
pokreta redovito mole. Te grupe prijatelja su ujedno i grupe ili
zajednice istomisljenika koji se medusobno podrzavaju u vjeri.
Zajednica emotivnog jedinstva i grupa prijatelja su ujedno (ali
samo donekle!) i supstitucija za obiteljsko (ne)prakticiranje
molitve. Ostaje Cinjenica da je proSirenost i ucestalost
obiteljske molitve, prema ovim rezultatima anketiranih pripad-



nika crkvenih pokreta, a i nekim sli¢énim istraZivanjima kod nas Stipe Tadi¢
(Grubii¢, 1996.; Valkovi¢, 1998.), u Katoli¢koj crkvi na nagim Tratliclji Sveteps
prostorima znatno reducirana u odnosu na osobnu molitvu i

liturgijsku molitvu crkvene Zupne zajednice. A kako je

"obiteljska Crkva" glavno rasadiste vjere, obitelj je ta koja je

djetetu ("ocu Eovjeka") prvi i temeljni posrednik i podrzavatelj

vjere. Buduci pak da se religijski stavovi i uvjerenja ne prenose

hereditarmo nego socijetalno, obitelj svojom ulogom u religij

skoj socijalizaciji i prenoSenju vjere ima nezamjenjivu ulogu.

Sva relevantna istraZivanja govore da se religijsko religiozne

vrednote i stavovi najéeSée i najkorjenitije stjeGu upravo u

obitelji. Stoga bi i Crkva u svojoj pastoralnoj djelatnosti vecu

pozornost trebala posvetiti pastoralu obitelji.

Sto se pak ti¢e molitve u crkvenoj zajednici, dakle liturgij-
ske, obredne molitve, otvorene prema §irem i veéem zajed-
ni§tvu nego §to je to obiteljsko ili grupno pripadnistvo zajedni-
ci istomis§ljenika, stvari su kod pripadnika anketiranih crkvenih
pokreta znatno bolje negoli s prakticiranjem obiteljske molitve.
Temeljna liturgijska molitva u §irem i ve¢em crkvenom zajed-
ni§tvu, za katolike, svakako je sv. misa. Naime, na pitanje u
anketi kako Cesto idu na sv. misu, anketirani pripadnici
crkvenih pokreta odgovaraju ovako:

Tablica 3.
% Utestalost liturgijske molitve
Nedjeljom i blagdanom 63,4
Svaki dan 34,1
Samo za velike blagdane 1,7
Prigodno (sprovod, vjencanje, krstenje) 0,8
Ukupno 100,0
ProSirenost i ucestalost liturgijsko-ritualne molitve (vidjeti
grafikon 3.) je doista, kao uostalom i osobne, kod pripadnika
crkvenih pokreta ocito puno veca negoli kod prosjecne
katoli¢ke populacije.
2% 1%
O nedjeljom iblagdanom Grafikon 3.
o svaki dan Uéesmlo_ﬂ
O samo za velike blagdanc pohadar!_]a
svete mise

m prigodno (kritenje,
vjenéanje, sproved...)

Dok se kod katolicke populacije na naSim prostorima
prosjek onih koji prisustvuju vjerskim (liturgijskim!) obredima 175



Stipe Tadié
Tratitelji Svetoga

176

vi§e od jednom tjedno krece oko 5-6 %, a broj onih koji to ¢ine
nedjeljom i blagdanom 23 do 26% (Grubisi¢, 1996., 243;
Valkovi¢, 1998., 491; Crpié, Rimac, 2000., 201), dotle broj onih
koji svakodnevno prisustvuju misi kod pripadnika crkvenih
pokreta doseze ¢ak 34%, a to je viSe od jedne tredine ispitani-
ka. Nedjeljom i blagdanom, §to je za vjernike i obvezujuca
zapovijed Crkve, misi prisustvuje 63% anketiranih vjernika.
Zbrojimo li broj onih koji svakodnevno pohadaju misu s onima
koji to ¢ine nedjeljom i blagdanom, brojka doseze ¢ak 95%. 1
ova ¢injenica potvrduje da je rije¢ o jednom, socioloski go-
voreci, elitnom dijelu katoli¢ke populacije, odnosno selektivn-
im skupinama u Crkvi, ili religiologijski regeno, radi se o
malom stadu ("pusillus grex"!) i unutar katolicke populacije.
Tvrdnja o antisekularizaciji pripadnika ovih eklezijalnih pokre-
ta i na ovom se primjeru dade potvrditi.

Ali, da ove metodologijske podjele molitve i statisticke
brojke, ¢ak 1 za donoSenje opreznih i uopcenijih tvrdnji za
kvalitetan vjerni¢ki zivot uistinu imaju vrlo relativno znacenje,
uvjerili smo se u mnogim razgovorima i gotovo svim inten-
zivnim intervjuima s pripadnicima anketiranih pokreta. Tako
nam jedan pripadnik rece da "brojke o pomaku milosti u srcu
malo govore"”” A da je tome tako uvjerili smo se u primjeru
jedne suradnice Kursilja koja o svom religioznom iskustvu
napisa: "Nije isto moliti u zajednici i moliti sam. U individual-
noj, intimnoj molitvi dogodit ée mi se osobni susret s Bogom.
Imat ¢u dozivljaj i iskustvo Bozje prisutnosti. Toga nema kada
molimo zajedno. Bilo da se radi o manjoj ili vecoj skupini, bilo
da klecimo pred Presvetim, pa ¢ak kad sam i na sv. misi. Tesko
bi mi bilo moliti u zajednici da nema ovoga iskustva u indivi-
dualnoj molitvi. Tesko da bi se dogodilo ovo iskustvo da tome
nisu prethodile molitve u zajednici. Molitva u zajednici je svje-
docenje, a molitva u osami iskustveni dozivijaj. Ne mogu svje-
dociti, ako nemam iskustvo. A sto ée mi iskustvo, ako ga ne svje-
docim, ako ga ne dijelim. Bog mi daruje sebe zato da ga daru-
jem drugima.”™

Suradnica je psiholog i tesko da bi netko bez takva obra-
zovanja, istinskoga dara zapaZanja i, §to nam je poglavito
vazno, osobnoga religioznoga iskustva, mogao tako proniknuti
1 izraziti suptilnost odnosa izmedu osobne i zajedni¢ke molitve,
religioznoga iskustva, doZivljaja, svjedotenja i medusobnu
isprepletenost i prozimanje svega toga zajedno. Sto je, dakle,
primarnije: zajednicka molitva bez koje nema individualnog
iskustva ili pak individualno iskustvo "koje nam Bog daruje da
bismo ga darovali drugima"? Primjer nas je doista uvjerio da
brojke i "pretinci" u valoriziranju religioznoga fenomena doista
imaju vrlo relativno znalenje.

Sto se pak ti¢e svih vidova molitve: osobne, obiteljske i



zajednicke, doista mozemo zakljuéiti da su pripadnici anketi-
ranih crkvenih pokreta uistinu molitveni pokreti, i to u daleko
vecoj mjeri negoli najviSe rangirana kategorija "pobozni i
redoviti vjernik™" globalne katolike populacije. Naravno,
samo uz jednu ogradu koja se ti¢e obiteljske molitve. A to je da
su prijateljske grupe istomigljenika s kojima se vrlo gesto oku-
pljaju na molitvu i molitvene zajednica crkvenih pokreta samo
donekle supstitucija za obiteljsku molitvu. I od poboznih,
dakle, ima jo$ poboznijih, a od redovitih jos redovitijih vjerni-
ka. Ali samo po "ljudskim" vrednovanjima i kriterijima.

Prijedimo sada na osobna vjernicka izja§njavanja, moralna
vrednovanja, eticko-moralna shvacdanja i ponasanja anketiranih
pripadnika crkvenih pokreta. Molitveni Zivot, naime, nije sam
sebi svrhom, nego je u "funkciji" svjesnijega vjerni¢koga Zivota
(osobno izjasnjavanje vjernika!) i poglavito moralnijeg po-
naSanja i kr$canskijeg djelovanja vjernika u konkretnome
svakodnevnom Zivotu i drutvenome okruzju u kojemu doti¢ni
vjernici zive. Molitveni se Zivot, dakle, treba reperkutirati na
njihov svjesniji svakodnevni vjerni¢ki Zivot i na etiko-
moralne, ili jo§ uze, aksioloske stavove o nekim bitnim pitanji-
ma Zivota. Poglavito pak na konkretni Zivot vjernika. I u
Evandelju stoji da “neée svaki koji govori,Gospodine,
Gospodine, uci u Kraljevstvo nebesko, nego onaj koji ¢ini djela
Oceva” (Mt 7, 21). Samo moljenje, odnosno u simboli¢nom
religijskom govoru “onaj koji govori Gospodine, Gospodine”,
nece uéi u Kraljevstvo nebesko nego onaj “koji visi djela
Oceva” A "vrSenje djela" o€igledno se odnosi na moralno vred-
novanje, shvacanje i praktiéno ponasanje vjernika. Na pretho-
dnim smo stranicama pak konstatirali da vjernici u novim
eklezijalnim pokretima naroéiti naglasak daju "ortopraksiji",
¢ak i na racun crkvene, ili jos to¢nije receno teoloske ili teologij
ske, "ortodoksije".

U anketi nas je stoga i zanimalo provjeriti koliko se osob-
na i liturgijska molitva, kao eminentno religiozno ponasanje,
reperkutira na eticko-aksioloske i moralne stavove i ponasanje
pripadnika crkvenih pokreta glede temeljnih moralnih normi
Katolicke crkve. Na taj se naéin naime moZe uoditi sukladnost
ili jaz izmedu ortodoksije i ortopraksije, deklarativno-norma-
tivnoga od aktualnoga u konkretnome vjernickome Zivotu.

Zanimalo nas je, dakle, kako se u¢estalost osobne molitve,
i pohadanje sv. mise (liturgijska molitva!), molitva §ire
vjerni¢ke zajednice, reperkutira na Zivot i ponasanje pripadnika
crkvenih pokreta i njihovo prihvaéanje ucenja 1 normi
Katoli¢ke crkve. U&enje 1 norme Crkve koje nam se ¢ine najrel-
evantnijima za vjernicko, ne samo eticko-moralna shvaéanja
nego i praktiéni zivot vjernika, koje smo ekstrahirali iz ankete,
bila su pitanja o:
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- nerazrjesivosti braka

- zabrani namjernoga prekida trudnoce (abortuis)

- zabrani preljuba i bracne nevjere

- odnos vjernika prema onim ljudima koji mu cine zlo
- stav prema ljudima koji ne vjeruju.

Napravili smo preklapanje pitanja o osobnoj (individual-
noj!) molitvi i liturgijskoj molitvi (molitvi Sire vjernicke zajed-
nice!) s navedenim pitanjima o moralno etickim normama i
ucenjima Katolicke crkve. Rezultatima ankete i ra§¢lambama
odgovora vratit cemo se kasnije, a sada cemo samo u temelj-
nim crtama rec¢i nesto o ucenju i normama Katolicke crkve
glede spomenutih eticko-moralnih pitanja.

Ne moZemo u ovom radu podrobnije ulaziti u rasélambu
katolickog ucenja o navedenim. eticko-moralnim normama.
Cini nam se da su to "opéa mjesta" zapadno uljudbenog po-
nasanja. Ali upravo i najosporavanija, ne samo prakti¢no nego
i teorijski, u svakodnevnom Zivotu i praksi ve¢ davno sekula-
riziranoga zapadnoga ¢ovjeka.

Iznosimo, dakle, velikim koracima samo temeljno ucenje
katolicke moralke s obzirom na eti¢ko-moralne probleme nave-
denih normi. Glede nerazrjeSivosti braka mozZemo reci da
Crkva uci da je valjano! sklopljeni brak jedan od (sedam)
svetih sakramenata, te da je to doZivotna i nerazrjeSiva zaje-
dnica muza i Zene. Rije¢ Evandelja, na ¢emu Crkva temelji
svoje uéenje, vrlo je kategoriéna: "Sto je Bog zdruzio covjek
neka ne rastavija!” (Mt 19,6; Mk 10,9). Sto se pak ti¢e nam-
jernog prekida trudnoce eksplicitno ucenje Crkve je da ljudski
Zivot poéinje zatecem i da je bilo kakav izravni zahvat nakon
zacecéa grijeh, odnosno teski moralni prekriaj. Isto je ucenje
prije nekoliko desetljeca ponovila u enciklikama Humanae
vitae (HV) Pavao VI. 1968. i Familliaris consortio (FC) Ivana
Pavla II.

Glede zabrane preljuba i nevjernosti katolicka je doktrina
takoder eksplicitna i jasna. "Ne cini preljuba!" stoji pisano u
Dekalogu u $estoj Bozjoj zapovijedi. U devetoj se pak sli¢no
ponavlja: "Ne pozeli zene bliznjega svoga!" (Pnz 5, 6-21). Na
ovim dvjema zapovijedima Crkva gradi svoje ucenje o preljubu
i braénoj (ne)vjernosti.

S obzirom na "zapovijed ljubavi" (Mt 19, 19; 22, 37-39), a
"Bog je sav svoj zakon sazeo u zapovijed prema sebi i ljudi-
ma"!, nesumnjiva je ¢injenica da kricanstvo trazi pozitivan
odnos ili stav prema onomu koji vjerniku nanosi zlo. U ko-
nadnici svi ¢e biti sudeni po toj "zapovijedi ljubavi". Katolicki
vjernik, dakle, Zeli li biti u¢enikom svoga Ugitelja i obdrzavati
nauk Crkve, treba uvazavati one koji drugacije misle i pozi-
tivno se ophoditi prema onima koji pripadaju drugim religija-



ma, konfesijama ili pak onima koji ne pripadaju nijednoj religi-
ji 1 konfesiji - ateistima.

Buduéi pak da je u biviem komunistiCkom sustavu sva
drustvena mo¢ i vlast pripadala samo "subjektivnim snagama"
u koje su mogli uéi samo oni pojedinci koji su ve¢ "raskrstili s
religijskim i drugim zabludama", angaZirani vjernici, koji su
"predmet" ovoga rada, ne samo da su bili udaljeni od instituci-
ja vlasti i mnogih rukovodeéih mjesta i utjecajnih funkcija u
druStvu, nego su upravo osjetili i "na vlastitoj koZi" otricu
represije rezima samo zato jer su vjernici i jer nisu bili zaSticeni
(institucijom) kao crkveni "profesionalci” ili "reprezentativci
Crkve". Obje su vlasti, medutim, svim opre¢nostima unatoé,
(zbog uvazavanja paralelne vlasti) uvijek nasle na¢ina za medu-
sobne kontakte, uvazavanje i/ili (barem) toleranciju.

Dakle, ova kategorija vjernika, buduéi da nije bila zastice-
na niti jednom institucijom, da nije uzivala privilegije "subjek-
tivnih snaga" niti zastitu crkvenih institucionalnih struktura kao
"sluzbenici svetoga", doslovno je Zivjela Zivotom gradana dru-
goga reda. Stoga nam se ovaj stav vjernika i éini tako znadaj-
nim. Moglo se, naime, dogoditi da, upravo zbog tako deprivile-
giranoga statusa, anketirani vjernici prema "onima koji ne
vjeruju" zauzmu posve negativan ili ¢ak negativisticki stav.

Prijedimo, medutim, na ra§¢lambu stavova anketiranih pri-
padnika crkvenih pokreta glede eticko-moralnih normi
(Biblije!), Crkve i "zapovijedi ljubavi". Budu¢i pak da je i
dosada$nja analiza pokazala da se radi o vrlo homogenoj popu-
laciji vjemnika "poboznijih od poboznih i redovitijih od redovi-
tih", pretpostavljamo da ce se isti trend i dalje nastaviti.

Kako bismo barem nesto saznali o odnosu anketiranih
prema vjeri prije pripadanja pokretu, postavili smo im o tome
pitanje: “Kakav je bio vas odnos prema vjeri prije ukljuciva-
nja u pokret?” 1 dobili ovakve odgovore. Preko polovine pri-
padnika anketiranih crkvenih pokreta izjavila je da su i prije
pripadanja pokretu bili uvjereni i praktiéni vjernici. Zeleé¢i jo§
viSe produbiti svoju vjerniCku svijest i intenzivirati svoj
vjerni¢ki Zivot oni su se prikljucili nekom od crkvenih pokreta.
Na drugome mjestu su oni koji su prije pristupanja pokretu bili
samo formalni, tradicionalni vjernici (38,5%): preko jedne
tre¢ine. Dakle, preko 90% pripadnika novih crkvenih pokreta
dolazi iz vjerni¢kih krugova. Ravnodusnih prema vjeri prije
pristupanja pokretu bilo je 5,4%, a onih koji nisu bili vjernici
3,7%. Pripadnika drugih kr§c¢anskih konfesija i drugih religija
potrebno je samo notirati kao vrlo rijetke iznimke (0,4%).

Opravdano je, dakle, zakljuciti da su pripadnici novih
crkvenih pokreta, §to se pripadnosti tice, prije svega unutar
crkvena dogadanja. Radi se, dakle, gotovo iskljuéivo o vjer-
nicima koji svojim pristupom nekom eklezijalnom pokretu

Stipe Tadic¢
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Tablica 4.

Sto mislc ispitanici o
svojoj vjeri

prijc ukljuéivanja u
pokret

Tablica 5.

Vjera ispitanika nakon
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ukljuéenja
u pokret

svoju vjeru i svoje vjernicke stavove Zele intenzivnije i zauzeti-
je Zivjeti. Broj onih koji dolazi iz krugova ravnodusnih prema
vjeri iznosi 5,4%, dok je broj nevjernika ili obraéenika iz drugih
konfesija i religija gotovo zanemariv: iznosi samo oko
4% anketiranih.

N %
Bio sam uvjereni i prakti¢ni vjernik 270 | 52,0
Bio sam formalan, tradicionalni vjernik 200 | 38,5
Bio sam ravnodusan 28 5,4
Bio sam nevjernik 19 AP
Bio sam pripadnik drugih kr$¢anskih vjeroispovijesti 1 0,2
Bio sam pripadnik drugih religija 1 0,2

Anketom smo Zeljeli saznati i §to pripadnici pokreta misle
o svojoj vjeri nakon uklju¢ivanja u pokret. Naime, Zeljeli smo
na taj nacin saznati u kolikoj mjeri pokreti utjecu na vjernicke
stavove 1 vjernicko pona$anje pripadnika. Evo odgovora na to
pitanje:

N %
Gorljiv sam i savjesni vjernik 439 | 86,8
Ne mogu procijeniti 57 11,3
Indiferentan/na kao i prije ukljucenja u pokret 6 1,2
Potpuno sam se ohladio/la-pokret je prezahtjevan 4 0,8
Ukupno 506 | 100,0

Apsolutno velika vecina (86,8%) pripadnika anketiranih
pripadnika crkvenih pokreta izjavljuje da su nakon ukljucenja u
pokret postali gorljiviji i savjesniji vjernici. Na drugom su
mjestu oni koji ne mogu procijeniti (11,3%), a broj indiferent-
nih kao i prije ukljuéenja u pokret iznosi samo 1,2%, odnosno
onih koji su se ohladili i kojima su zahtjevi pokreta preteski 0,
8%. Opravdano zakljudujemo da u vrlo velikom broju pokreti
djeluju na pripadnike u tom smislu da postaju gorljiviji i sa-
vjesniji vjernici. Ipak se nade poneko indiferentan (1,2%) kao i
onaj koji se i u samom pokretu "ohladi" u vjeri. Cini se daiu
ovim selektivnim skupinama u Crkvi iznimke potvrduju pravi-
lo.

Ono pak §to je najvise intenziviralo njihov vjernicki Zivot
svakako je molitva. Mada su pripadnici novih crkvenih pokre-
ta, kako smo ve¢ vidjeli, doista veliki molitelji, i medu njima
ima onih koji mole redovito (svaki dan: 85,8%!), kao i onih koji



manje redovito mole, odnosno ne mole svaki dan nego povre-
meno (13,1%). Oni pak koji samo prigodno mole, odnosno
mole samo u nevoljama i poteskocama Zivota (1,2%) i na kvan-
titativnom planu ostaju vrlo rijetkim iznimkama.

Buduci pak da je u istrazivanoj populaciji vecina onih koji
redovito ili prigodno mole, zanimalo nas je postoje li razlike u
moralnom vrednovanju i vjerni¢kom pona$anju izmedu ovih
dviju kategorija molitelja, odnosno pripadnika anketiranih
crkvenih pokreta. Zele¢i saznati kako se njihova molitva
reperkutira na moralna vrednovanja i vjerni¢ko ponasanje
napravili smo preklapanja pitanja o molitvi s prethodno nave-
denim pitanjima o moralnom vrednovanju i ponasanju pripad-
nika eklezijalnih pokreta. Utemeljeno je, naime, pretpostaviti
da ¢e oni koji se redovito i svakodnevno mole u svom moral-
nom vrednovanju i vjerni¢kom ponaSanju biti konzistentniji i
dosljedniji, negoli oni koji se samo prigodno mole.

Glede osobne molitve i nerazrje$ivosti braka ispitanici su
se ovako izjasnili (Vidjeti tablicu 6. i grafikon 4!). Oni koji
svakodnevno mole u vrlo velikom postotku prihvacaju stav da
je brak nerazrjesiv (66,5%), dok su oni koji se ne mole svaki
dan nego prigodno o tom pitanju potvrdno izjasnili u znatno
manjem postotku (53,9%). Dakle, znatno vise onih koji svakod-
nevno mole izja§njava se u prilog tvrdnji da je brak nerazrjesiyv,
od onih koji se svakodnevno ne mole. Da se brak u iznimnim
slucajevima moze rastaviti drzi 32% onih koji svakodnevno
mole, i 36,8% onih koji se svakodnevno ne mole. Obje kate-
gorije vjernika u relativno visokom broju odgovorile su da se
brak u iznimnim slucajevima moze rastaviti. Doduse, i ovdje su
u vecem broju oni koji se svakodnevno ne mole, ali i tre¢ina
onih koji se svakodnevno mole drzi da se brak u iznimnim
slucajevima moze rastaviti.

Stipe Tadi¢
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Tablica 6.

Utestalost osobne
molitve i stavovi o ner-
azrjcSivosti braka

Svaki dan 308 66,5 148 32,0 2 4 5
Nedjeljom
i 40 57.1 25 357 2 2.9 3
blagdanom
Prigodno | 16,7 3 50,0 | 16,7 1
UKUPNO 349 64,7 176 32,7 5 9 9

X =17,60; df = 3; p<=0,05

11 463
4.3 70
16,7 6

1.7 539

100,0

100,0

100,0
100.0
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Upitamo li se za razlog ovako relativno visoku postotku
stavu da se brak moze iznimno rastaviti odgovor ¢emo pronaéi
u Cinjenici da crkvena doktrina u¢i kako se valjano crkveno
sklopljen brak ne moze rastaviti. Dakle, u iznimnim sluéajevi-
ma (odnosno nevaljano sklopljen!) brak crkveni Zenidbeni sud
moZe proglasiti ni§tetnim, $to u obi¢nom govoru, bez teologkih
nijansiranja, moze znaditi da se iznimno'” moze rastaviti.
(Prema crkvenom ucenju, naime, dopusteno je u te§kim sluca-
jevima, kada partneri viSe ne Zele i ne mogu Zivjeti zajedno, tzv.
“rastava od stola i postelje”, odnosno potpuno odvojeno Ziv-
ljenje, ali bez sklapaljanja drugoga braka). I ovdje se zapravo
radi o vrlo dobrom poznavanju crkvenoga uéenja i suglasju s
njime, a ne o ¢injenici da bi postotak onih koji drZe da se brak
iznimno moZe rastaviti bio tako velik.

|l e TN P R 5 mole se svaki dan
5 i | |7 ne mole sc svaki dan

ST
mili'i. . i

brak je narmrrjeliv.© mode se razvesti u izsimnim rastava je nomalna ' o Jelim odgovori

Dakle, ako pribrojimo ove dvije kategorije onih koji prih-
vacaju crkveno ucenje o nerazrjesivosti braka, medu anketiran-
ima koji svakodnevno mole ima ¢ak 98,5%, a medu onima koji
se ne mole svakodnevno nego prigodno vrlo visokih 90,6%. Da
je rastava braka normalna, ¢ak i za one koji se svakodnevno
mole!, odgovorilo je 0,4% (odnosno dvojica iz te kategorije
vjernika), dok se s tom tvrdnjom slaze 3,9% onih koji se
svakodnevno ne mole. I ovdje je kategorija onih koji se svakod-
nevno mole u veéem suglasju s crkvenim uéenjem i moralnim
stavovima negoli kategorija onih koji se manje redovito, odnos-
no samo prigodno mole. Onih koji nisu Zeljeli odgovoriti na
ovo pitanje u kategoriji onih koji svakodnevno mole bilo je
1,1%, dok je u kategoriji onih koji se prigodno mole, razumije
se, bilo vise: 5,3%. Pretpostavivii da oni koji nisu Zzeljeli
odgovoriti na ovo pitanje imaju svoje, liberalnije shvacanje, i
ovdje je kategorija onih koji se svakodnevno mole dala konzis-
tentnije odgovore. Samorazumljivo je pak da su oni koji se
svakodnevno mole u vec¢em suglasju s uéenjem 1 moralnim nor-
mama svoje Crkve, ali da se i oni koji prigodno mole u vrlo



visoku stupnju izja$njavaju u prilog nauku i moralnim norma-
ma Crkve. Iznimke i odstupanja, mogu se, s obzirom na
istrazivanu populaciju, samo notirati.

Sto se pak tide liturgijske molitve, odnosno pohadanja sv.
mise, molitve na §irem zajednickom planu crkvene zajednice i
pitanja (ne)razrjeSivosti braka ispitanici su dali ovakve odgo-

vore:

Svaki dan 08 665 148 320 2 4 5
Nedjeljom
i 40 57,1 25 35,7 2 29 3
blagdanom
Prigodno 1 16,7 3 50,0 1 16,7 1
UKUPNO 349 64,7 176 327 5 9 9

¥ =35,78; df =6; p<0,05

Glede liturgijske molitve, odnosno pohadanja sv. mise ispi-
tanici su se svrstali u tri kategorije: oni koji pohadaju misu
svakoga dana u najvecem broju (€ak 66,5%) izjavljuju da je
brak nerazrjeSiv. Drugi su oni koji misu pohadaju nedjeljom i
blagdanom koji to isto drZe u natpoloviénoj vecini (57,1%).
Treci su oni koji liturgijskoj molitvi prisustvuju prigodno i da
je brak nerazrjesiv drze u 16,7% slucajeva. Evidentna je, dakle,
i glede ovoga pitanja, moralna permisivnost onih koji rjede
pohadaju sv. misu.

Da se brak u iznimnim slu¢ajevima moze rastaviti drzi
gotovo treéina onih koji svakodnevno pohadaju sv. misu i malo
vi§e od treéine onih koji to &ine nedjeljom i blagdanom. Da se
brak u iznimnim sluc¢ajevima moze rastaviti drzi ¢ak polovina
onih koji prigodno pohadaju sv. misu. 1 ovdje je evidentna
moralna permisivnost onih koji rjede pohadaju sv. misu.

Da je rastava braka normalna drzi samo 0,4% onih koji
svakodnevno prisustvuju liturgijskoj molitvi, a oni koji joj pris-
ustvuju nedjeljom i blagdanom to isto izjavljuju u 2,9% sluéa-
jeva. Prigodnidari pak to drze u znatno veéem broju : 16,7%
sluajeva. 1 ovdje je oéigledna moralna popustljivost onih koji
rjede pohadaju sv. misu.

Onih pak koji nisu htjeli odgovoriti na ovo pitanje, §to je
takoder znakovito, najmanje je u kategoriji onih koji svako-
dnevno prisustvuju sv. misi: samo 1,1%. Oni koji misu pohada-
ju nedjeljom i blagdanom nisu htjeli odgovoriti u 4,3% ispi-
tanika, dok se postotak prigodni¢ara penje na cak 16,7%.

Stipe Tadié¢
Tratkitelji Svetoga

Tablica 7.

Misljenja ispitanika
razli¢itc uéestalosti pristu-
pa liturgijskoj molitvi o
(nc)razrjcSivosti braka.

1 463 1000
43 70 1000
16,7 6 100,0

1.7 539 1000
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Zbrojimo 1i one koji nisu htjeli odgovoriti i one koji drze da je
rastava braka normalna pojava kao negativne varijante o ovom
pitanju medu onima koji prigodno pohadaju sv. misu, dobiva-
mo vrlo visoki postotak od 33,4%. (S postotkom onih koji
prigodno idu na misu treba biti vrlo oprezan. Radi se u pravilu
o vrlo malom broju pripadnika i relativno vrlo visokom po-
stotku). To znaci da svaki treci ispitanik medu onima koji samo
prigodno pohadaju sv. misu drZi da je rastava braka normalna
pojava ili mozda ima neke svoje liberalnije mi§ljenje. Uzmemo
li pak dvije prve varijante kao pozitivne, da je brak nerazrjesiv
ida se u iznimnim slucajevima moZe rastaviti medu onima koji
svakodnevno pohadaju sv. misu, dobit ¢emo vrlo visoki posto-
tak: Cak 98,5%. Medu ovom kategorijom vjernika, glede
moralnog vrednovanja i vjerni¢kog ponasanja, gotovo da uopce
nema odstupanja i nedosljednosti.

0 Svaki dan

o Nedjeljom i blagdanom
o Prigodno

E ]
385_;33?;8

-]

Brak je nerammjediv Mmhs;:::\in m Ne elim odgovorith
sutajevima

Izmedu ovih dviju kategorija nalaze se oni koji liturgijskoj
molitvi prisustvuju nedjeljom i blagdanom s vrlo visokom ten-
dencijom prema prvoj kategoriji vjernika. Njih se &ak 88,8%
opredjeljuje za prve dvije varijante, dok ih 6,2% drZe da je ras-
tava normalna, odnosno ne Zele odgovoriti. Znagajnijih odstu-
panja, dakle, nema niti kod ove kategorije vjernika ali se manje
nedosljednosti dadu jasno uogiti.

Zeleéi provjeriti postoji li statistitki zna¢ajna razlika u
odgovorima kategorije vjernika koji se osobno svakodnevno
mole i svakodnevno prisustvuju sv. misi ili to &ine redovito ne-
djeljom i blagdanom, i kategorije onih koji se osobno ne mole
redovito, a na misu idu samo prigodno uporabili smo ¥ test.
Kao razinu statisti¢ki zna¢ajne razlike u odgovorima uzeli smo
3%. Dobiveni rezultati (prilozeni ispod tablica; p < 0,05)
pokazuju da medu tim kategorijama postoje statisti¢ki znagajne
razlike u odgovorima na to pitanje.

Opravdano je, dakle, zakljuéiti da uéestalost osobne i
liturgijske molitve bitno utjede na stavove vjernika glede pita-



nja o nerazrjeSivosti braka. Dakle, 3to je udestalost osobne ili
liturgijske molitve u vjernikovu Zivotu veca, time su i odgovori
na pitanje o nerazrjeSivosti braka dosljedniji, konzistentniji i u
vecem suglasju s uéenjem Katolicke crkve. Tome u prilog gov-
ore dobiveni rezultati statisti¢ki zna¢ajne razlike u odgovorima
kategorije vjernika koji se svakodnevno mole i pohadaju sv.
misu, od kategorije onih koji se osobno ne mole svakoga dana,
a misu pohadaju samo u rijetkim prilikama, odnosno prigodno.

1.1%
0.4%

2.9% 4.3%

66.5%

16.7%

16.7%
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Grafikon 6 a.

Sto misle ispitanici
razli¢itog pristupa
liturgijskoj molitvi o
razrijeSivosti braka
(Svaki dan)

Grafikon 6 b.

Sto mislc ispitanici
razliditog pristupa
liturgijskoj molitvi o
razrijeSivosti braka

(Nedjeljom i blagdanom)

Grafikon 6 c.

Sto misle ispitanici
razli¢itog pristupa
liturgijskoj molitvi o
razrije§ivosti braka
(Prigodno)

185



Tablica 8. _ Sto se tite osobne molitve i misljenja o namjernom prekidu
Utestalost osobne molitve 4y dnoée (abortusu), opredjeljenja ispitanika su bila ovakva:

vjernika i stavovi o nam-

jernom prekidu trudnoée

N %
Mole se
b 385 839 55 120 10 22 9 20 459 1000
Ne mole
sc svaki 52 69,3 14 18,7 3 4.0 6 8,0 75 100,0
dan

¥ = 13, 14; df = 3; p<0,05

I ovdje su brojke i postotci vrlo rjeciti (usp. grafikon 7).
Daleko je najveci broj onih koji su odgovorili da za taj ¢in nema
nikakva opravdanja i da je to ubojstvo nevinoga: medu onima
koji se mole svaki dan 83,9%, a medu onima koji se ne mole
svaki dan 69,3%. Da je namjerni prekid trudnoée moralno dop-
uiten u slu¢aju ugroZenosti zivota majke drzi 12,0% onih koji
se mole svaki dan i 18,7% onih koji se ne mole redovito svako-
ga dane. U iznimnim slu¢ajevima, kao $to su trudnoéa malo-
ljetnice ili preljub, i jedni i drugi su spremni dopustiti abortus.
Oni koji se mole svakoga dana u 2,2%, a oni koji se ne mole
svakoga dana u 4,0% sluéajeva. Pretpostaviti je da oni koji nisu
zeljeli odgovoriti na ovo pitanje imaju svoj moralno permi-
sivniji stav o tom pitanju. Medu onima koji svakodnevno mole
takvih je bilo 2,0%, a medu onima koji ne mole svakodnevno
¢ak 8,0%. 1 ovdje je o€igledno vece suglasje s uenjem crkve
onih koji svakodnevno i redovito mole, premda se i ovdje dadu
evidentirati stanovita odstupanja. Odstupanje i nesuglasje,
sasvim je razumljivo, veée je kod onih koji se ne mole redovi-
to i svakoga dana. Osobna molitva, o¢igledno je, glede pitanja
o namjernom prekidu trudnoce, odnosno abortusu, utje¢e na
moralne stavove i vrednovanja vjernika.
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Sto se pak ti¢e liturgijske molitve, molitve na razini
crkvene zajednice, odnosno pohadanja sv. mise i stavova

i . . s . . T Tablica 9.
vjernika o0 namjernom prekidu trudnoce, drZimo da ¢e oni koji

Razligita uestalost

ge$ce 1 redovitije pohadaju sv. misu imati dosljednije i konzi- J|jturgijske molitve i
stentnije stavove i vrednovanja koja su u veéem suglasju s  stavovi prema namjer-

kr§¢anskim moralom i crkvenim uéenjem glede ovog pitanja. ‘{‘meo Pn::kid“ trudnoée
aportusu

Svaki dan 385 83,9 55 12,0 10 22 9 2,0 459 100,0
Nedjeljom
i 50 72.5 13 18.8 2 29 4 5.8 69 100,0
blagdanom
Prigodno 2 333 1 16,7 1 16,7 2 333 6 100,0
UKUPNO 437 81.8 69 12,9 13 24 15 28 534 100,0

X2 =33,39; df=6; p<0,05

Iz priloZene tablice (9.) i grafikona (7.) evidentna je veca
dosljednost u stavovima onih koji redovitije i uéestalije pohada-
ju liturgijsku molitvu, te njihovo veée suglasje s moralnim
utenjem Crkve. Situacija je gotovo identi¢na s prethodnim
stavovima i miSljenjima vjernika o pitanjima (ne)razrjesivosti
braka. Namjerni prekid trudno¢e smatra ubojstvom nevinoga i
za njega ne pronalazi nikakvo opravdanje 83,9% vjernika koji
svakodnevno pohadaju sv. misu, kao i 72,5% onih koji na misu
idu nedjeljom i blagdanima. Nade se, medutim, i poneko tko na
misu ide svakoga dana (2,2%) i, u iznimnim slu¢ajevima koji
nisu u skaldu s katolickom moralkom (maloljetnica, preljub),
opravdava namjerni prekid trudnoce. A medu onima koji na 187
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Tablica 10.
Ugcstalost osobne
molitve i stavovi o
braénoj ncvjernosti,
odnosno preljubu,

Molc sc
svaki dan 41
Ne mole
sc svaki 62
dan
UKUPNO 473
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misu idu nedjeljom i blagdanom takvih je 2,9%. Onih koji su
izri¢ito rekli da ne zele odgovoriti na ovo pitanje, §to je opet na
svoj nafin rjecito i znakovito, medu pripadnicima koji svako-
dnevno mole ima 2,0%, a medu onima koji na misu idu ne-
djeljom i blagdanom 5,8%. Prigodnicari, (s kojima se svugdje
ponavlja slu¢aj relativno visokog postotka, a malog apsolutnog
broja pripadnika!) za takav ¢in opravdanje nalaze u 16,7%
(samo 1 pripadnik!) slu¢ajeva, dok ih 33,3% (2 pripadnika!)
nije htjelo odgovoriti na ovo pitanje.

Utemeljeno je pretpostaviti da je njihovo stajaliste o ovom
pitanju znatno liberalnije, odnosno permisivnije od crkvenoga
ucenja. Ocigledno je da i medu onima koji svakodnevno idu na
misu ima onih koji se u potpunosti ne slazu s uéenjem katoli¢ke
moralke, te da je najvece nesuglasje izmedu crkvenoga uéenja i
onih koji samo prigodno pohadaju sv. misu. Relativno visoki
postotak onih koji abortus drze dopuitenim kad je ugrozen
zivot majke medu onima koji na misu idu svakoga dana (12%),
kao i onih koji misu pohadaju nedjeljom i blagdanom (18,8%),
takoder nije potpuno oprecan uéenju Crkve. Naime, i po nauku
Crkve dopusteno je, u sludaju ugrozenosti Zivota majke,
izravno spaSavati njezin Zivot, makar se neizravno i Stetilo
Zivotu djeteta.

I na ovom pitanju provjerili smo y* testom postoji li ili pak
ne postoji statisti¢ka znadajnost razlika u odgovorima ispitani-
ka. Razina statistiCke znéajnosti uzeta je, kao i u prethodnom
pitanju, 5 %. Dobiveni rezultati, priloZeni ispod tablica, (p<0,
05), pokazuju da postoji statisticki znadajna razlika u odgo-
vorima kategorije onih koji se osobno svakodnevno mole,
nazote misi redovito nedjeljom i blagdanom i kategorije onih
koji se osobno ne mole svakoga dana, a na misu idu samo
prigodno. Opravdano je, dakle, zakljuditi da se redovita osobna
i liturgijska molitva bitno reperkutiraju na stavove vjernika o
namjernom prekidu trudnoce.

Glede osobne molitve i stavova o preljubu i braénoj ne-
istribucija odgovora bila je ovakva:

T i ~ R ——

89,5 34 7.4 | 0,2 13 2.8 459 100,0
82,7 6 8.0 ! 1.3 6 8.0 75 100,0
88,6 40 7.5 2 0.4 19 3.6 534 100,0

¥ =135; df =3;p >0,05



Ovi visoki postoci dostatno govore sami za sebe i nisu im
potrebni komentari. Ipak, komparacije radi, mozemo reci da su
“pobozni” iz spomenutog GrubiSi¢eva istrazivanja prvu alter-
nativu, da za preljub nema opravdanja, prihvacali u 71% sluca-
jeva, a da ga je iznimno toleriralo 10 %. I ovdje su pripadnici u
znacajnu postotku (ak za 18,5%) ispred poboznih. Iznimno ga
tolerira za 2,4% poboznih negoli pripadnika crkvenih pokreta. .
I ovdje su pripadnici crkvenih pokreta pobozniji od poboZznih i
redovitiji od redovitih.

| O Mole se svaki dan

o Ne mole se svaki dan

Iz priloZene tablice (10) i grafikona (8) vidljivo je da je
suglasnost medu onima koji se svakodnevno redovito mole i
onih koji se neredovito mole najveca upravo glede pitanja o
preljubu, odnosno braénoj nevjernosti. Cak 89,5% onih koji
svakodnevno mole i 82.,7% onih koji se ne mole svakoga dana
izjavljuje da za takav postupak nema opravdanja. Gotovo da je
isti postotak medu obje kategorije onih kaZzu da se taj €in iz-
nimno moze tolerirati (7,4%, odnosno 8,0%), kao i onih koji to
drze normalnom pojavom: 0,2%, odnosno 2,3%. Medutim,
znatno je veci broj onih koji nisu Zeljeli odgovoriti na ovo
pitanje (8) medu onima koji neredovito mole, dok oni koji
redovito (svakodnevno) mole to izjavljuju u gotovo zanemarivu
broju: 2,8%. I ovdje je o¢evidno vrlo visoko suglasje s u¢enjem
Crkve, ali ni iznimke se, s obzirom na istraZivanu populaciju,
ne mogu posve zanemariti. Samorazumljivo je da je veée su-
glasje s crkvenim ucenjem i katolitkom moralkom medu kate-
gorijom vjernika koji se svakodnevno, redovito mole, negoli
onih koji se ne mole redovito. 1 ovdje je odigledan utjecaj
molitvenog Zivota vjernika na moralno ponasanje i vrednova-
nje samih vjernika.

Sto se pak pohadanja sv. misa, odnosno ucestalosti liturgij-
ske molitve vjernika tiCe na moralno ponaSanje i vrednovanje
glede preljuba i nevjernosti opcenite frekvencije su izgledale
ovako:

Stipe Tadi¢
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Grafikon 8.

Sto mislc ispitanici koji
sc mole i nc mole redovi-
to o preljubu i nevjcrnosti
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Tablica 11.

Razli¢ita uécstalost
liturgijske molitve i

miljenje ispitanika o
preljubu i nevjernosti

AT sy

5

Svaki dan
Nedeljom

i
blagdanom

Prigodno
UKUPNO

190

61

473

34 7.4 1 0,2 13 28 459 100,0
4 58 | 1.4 3 4.3 69 100,0
2 333 3 50,0 6 100,0

40 7.5 2 04 19 3.6 534 100,0

¥ =148,72; df=6; p<0,05

Iz ucestalosti pohadanja liturgijske molitve, odnosno sv.
mise (tablica 11, Grafikon 9) vidljivo je da se u vrlo visokom
stupnju s ucenjem Crkve slazu oni koji na misu idu svaki dan
kao i oni koji joj prisustvuju nedjeljom i blagdanom. Medu
njima su, glede ovog pitanja, tek male i neznacajne razlike.
Treca kategorija ispitanika koji liturgijskoj molitvi prisustvuju
samo prigodno, u znadajnijoj mjeri odstupa od crkvenoga
nauka i od prvih dviju kategorija vjernika. Medu prvim dvjema
kategorijama vjernika o tom pitanju postoji vrlo visoka suglas-
nost i za to ne nalazi nikakvo opravdanje gotovo do 90%.
“Prigodnidari” takoder prihvacaju stav da se preljub i nevjer-
nost iznimno moze tolerirati. Posve je drugaciji slucaj glede
toga pitanja s prvim dvjema kategorijama vjernika. Kod njih je
taj broj vrlo reduciran (7,4%, odnosno 5,8%.) Da su preljub i
nevjernost normalne pojave drze vrlo rijetko sve tri kategori-
je vjernika. Broj onih koji se o tom pitanju nisu zeljeli izjasniti
u prve dvije kategorije je doista zanemariv (2,8%, odnosno 4,3
%), Kategoriju “prigodni¢ara” s obzirom na mali broj takvih
pripadnika a visoki postotak, nije potrebno posebno eksplici-
rati.

Da bismo i na ovom pitanju o preljubu i nevjernosti pro-
vjerili postojanje ili nepostojanje statisticki znacajne razlike u
odgovorima ispitanika, uporabili smo takoder y*test. Razinu
statistitke znadajnosti uzeli smo, onu uobicajenu, od 5%.
Dobiveni rezultati, (p>0,05) §to se osobne molitve tice, pokazu-
ju da ne postoji statisti¢ki znadajna razlika u odgovorima na
pitanje o preljubu i nevjernosti koju daju ove dvije kategorija
ispitanika, naime, oni koji se svakodnevno mole i onih koji se
ne mole svakoga dana.
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Medutim, Sto se tice pitanja o preljubu i nevjernosti i
pohadanju liturgijske molitve rezultati pokazuju da postoji sta-
tisticki znadajna razlika u odgovorima na ovo pitanje kod kate-
gorije ispitanika koji svakodnevno idu na misu, onih koji na
misu idu nedjeljom i blagdanom ili pak misi nazoe samo
prigodno.

Nedvojbeno je, medutim, da je krucijalni problem
kr§¢anske moralke utemeljene na Evandelju ipak vjernikov
odnos prema onima koji mu ¢ine zlo. Naime, u Evandelju na
koje se vjernici novih eklezijalnih pokreta redovito pozivaju
izrigito stoji: "Culi ste da je redeno: Ljubi svoga bliznjega, a
mrzi neprijatelja. A ja vam kaZem: Ljubite neprijatelje, molite
za one koji vas progone da budete sinovi Oca koji je na nebe-
sima, jer on daje da sunce njegovo izlazi nad zlima i dobrima i
da ki$a pada pravednicima i nepravednicima." (Mt 5 43-46). U
dubinskim smo se razgovorima dostatno uvijerili da je, barem
§to se angaziranijih i djelatnijih pripadnika pokreta tice,
naglasak svakako dan na ispunjenju (ili barem pokuSaju takvo-
ga ispunjenja) "zapovijedi ljubavi"- prema Bogu i prema ljudi-
ma (bliznjima; StoviSe i prema neprijateljima). U svim smo
vodenim (formalnim i neformalnim) razgovorima s angaZirani-
jim pripadnicima eklezijalnih pokreta na pitanje "Sto je
najvaznije u kr§canskoj vjeri?", dobili gotovo identi¢ne odgo-
vore. Evo samo nekoliko navoda iz odgovora na postavljeno
pitanje: "Najvaznije u kr§éanskoj vjeri je ljubav i zahvalnost
prema Bogu, te ljubav prema bliznjemu" (Intervju br. 1). "Vriiti
Bozje zapovijedi (ljubav prema Bogu i bliznjemu" (Intervju br.
I1). Jedna je suradnica Malog tecaja - Kursilja vrlo kratka:
"LJUBAV" (Intervju br. X). Doista bi se moglo re¢i da je
"zapovijed ljubavi" na prvom mjestu vrednota krS¢anstva i to
ne samo deklarativno, nego da je tako i u s(a)vijesti pripadnika
eklezijalnih pokreta. Na izridito anketno pitanje: "Tvoj odnos

Grafikon 9.

Sto misle ispitanici razlici-
tog pristupa liturgijskoj
molitvi o preljubu i nev-

jerstvu
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Stipe Tadi¢ prema ljudima koji ti cine zlo?" imali smo, §to se osobne
molitve tice, dolje prikazane rezultate.

Tablica 12. N L? pr.iloi.ene‘!ablice (12)1 g_raﬁkona (10.) moZemo zorno
Utestalost osobne molitve i~ Vidjeti distribuciju po kategorijama pripadnika anketiranih

odnos vjernika prema onima  crkvenih pokreta.
koji im &inc zlo

Tratitelji Svetoga

dese ¥ pg 7 15 8 188 176 381 189 409 189  100,0
Ne mole
se svaki 2.6 2 2,6 22 28,6 36 46,8 15 19.5 15 100,0
dan
UKUPNO 5 0,9 9 1,7 109 20,2 212 393 204 378 204 100,0
x?=15,52; df = 4; p< 0,05
Grafikon 10. oo R ) B
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Sto se iz prilozene tablice i grafikona moze zakljuéiti? Da
je broj izrazito negativnih odgovora vrlo malen. Samo iznimke
u eklezijalnim pokretima odgovaraju da je njihov odnos prema
onima koji im ¢ine zlo "isti kao i oni prema meni", tj. starozav-
jetni, lex talionis: (,,0ko za oko, zub za zub!") — fale-quale
odnos. Iznimke postoje, kako u kategoriji vjernika koji svakod-
nevno osobno mole (0,6%), tako i medu onima koji se ne mole
redovito (2,6%).

Da one koji im ¢ine zlo "izbjegava i prezire", 5to je takoder
izridito negativan odnos, odgovorilo je 1,5% onih koji se
svakodnevno mole i 2,6% onih koji se ne mole svakoga dana, i
ovdje se, zacijelo, radi o iznimkama koje se samo mogu noti-
rati. Broj i postotak i nisu tako veliki, ali ukazuju, ¢ak i kod
ovakve kategorije vjernika, da disoluciju izmedu deklarativno-

192 normativnoga u vjeri i konkretnoga vjernickoga ponasanja u



svakodnevnom Zivljenju ipak postoji.

Broj ispitanika koji onoga tko mu ¢&ini zlo "izbjegava ali ne
prezire" takoder je zastuplien u obje kategorije molitelja.
Razumije se, znatno vise kod onih koji ne mole redovito svako-
ga dana (28,6%). Oni pak koji svakodnevno, redovito mole to
izjavljuju u 18,8% slucajeva. Dakle 10% manje od onih koji se
ne mole redovito.

Nedvojbena je, medutim, ¢injenica da je daleko veéi broj
anketiranih odgovorio vrlo afirmativno da ljudima koji im &ine
zlo "nastoji oprostiti i zaboraviti". 1z kategorije onih koji
svakodnevno mole 38,1%, a iz kategorije onih koji se ne mole
redovito 46,8%. U ovoj su skupini brojniji oni koji se ne mole
redovito.

Medutim, postoji jo§ jedan afirmativniji odgovor u anketi,
a to je da za one koji mu nanosi zlo"moli i opraita.” Naime, da
za one koji mu nanose zlo "moli i oprasta im" odgovorilo je
40,9% vjernika iz kategorije onih koji svakodnevno mole, dok
je identi¢ne odgovore dalo 19,5% vjernika iz kategorije onih
koji se ne mole redovito. Ovdje je postotak onih koji se redovi-
to mole ¢ak za 21,4% veci negoli kod onih koji se ne mole
redovito. Ocigledno je, dakle, da oni koji redovito osobno mole
imaju znatno afirmativnije stavove prema onima koji im nanose
zlo. Ne samo da "nastoje oprostiti i zaboraviti", nego u vrlo
velikom broju za njih moli i oprasta im.

Sto, dakle, mozemo zakljuéiti o odgovorima i ponasanju
pripadnika eklezijalnih pokreta prema onima koji im nanose
zlo? Da je i u odgovorima na ovo, kako smo ga prije nazvali
krucijalno pitanje, prosjek afirmativnih odgovora relativno vrlo
visok. Budu¢i da je ovaj potonji stav jo§ afirmativniji od onoga
prethodnoga da se onima koji ¢ine zlo nastoji (samo) oprostiti i
zaboraviti, opravdano je zakljugiti da su pripadnici crkvenih
pokreta i u ovom pitanju ispred usporedivane kategorije
poboznih. Uzmemo li pak i tre¢u varijablu kao pozitivnu, a to
je da se one koji nam ¢ine zlo izbjegava, ali ne prezire, onda
doista onih koji imaju negativan stav prema onima koji im ¢ine
zlo medu pripadnicima eklezijalnih pokreta ima i medu kate-
gorijom svakodnevnih, redovitih, molitelja 18,8%: gotovo
jedna petina. Onih pak koji ne mole redovito je znatno vise
28,6: vise od jedne cetvrtine. S obzirom na anketiranu popu-
laciju vjernika ni ovaj nam se postotak ne ¢ini malenim i bez-
nacéajnim.

No, samo dva navoda iz dubinskih intervjua, s izbjeglicom
iz Banja Luke koja je i prije rata bila suradnica Kursilja, i pro-
gnanikom iz Vukovara,” koji se kao prognanik susreo s
Kursiljom i pofeo u njemu suradivati, mogu nas uvjeriti o
izuzetno visokoj religioznoj motivaciji potrebnoj da se zlo
moze oprostiti i na nanesene nepravde uzvratiti dobrim.

Stipe Tadié
TraZitelji Svetoga
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Tablica 13.

Ugcstalost liturgijske
molitve vjernika i
odnos prema onima koji
im éinc zlo

Primjera bi se, medu pripadnicima crkvenih pokreta, zacijelo,
moglo naéi vrlo mnogo.

Suradnica kaze: "Zelim i u ovim teskim poratnim danima
moliti za svoje neprijatelje, slati im granate ljubavi koja po-
bjeduje zlo i spasava zavedene. Tome me uci, po Sv. Majci
Crkvi, Bog moj i sve moje!" (Intervju br. XI). Ona ljubav prema
neprijateljima osje¢a "i sada u ovim danima progonstva kada je
moja obitelj od devet clanova raspriena u pet drzava."*

Frekvencije pripadnika crkvenih pokreta koji prakticiraju
liturgijsku molitvu, molitvu §ire crkvene zajednice, i njihov
odnos prema onima koji im éine zlo izgledaju ovako:

Svaki dan 3 0,6

Nedjeljom
i 114
blagdanom

Prigodno 1 16,7
UKUPNO 0,9

]

Grafikon 11.

Kakav jc odnos ispitani-
ka razliéitog pristupa
liturgijskoj molitvi prema
onima koji ¢inc zlo
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7 1,5 87 18,8 176 38,1 189 40,9 462  100,0
1 1,4 19 26,8 35 49.3 15 2151 71 100,0
1 16,7 3 50,0 1 16,7 6 100,0
9 1,7 109 20,2 212 39,3 204 37,8 539 100,0

x2 =40,75; df=8; p<0,05

1z prikazanih frekvencija u tablici (13.) i grafi¢kog prikaza
(11.) vidljiva je visoka suglasnost vjernika prvih dviju kate-
gorija glede odnosa prema onima koji im ¢ine zlo. Oni se goto-
vo podudaraju s podacima o osobnoj molitvi svakodnevnih,
redovitih molitelja s odnosom prema ljudima koji im ¢ine zlo.
Najveée odstupanje od crkvenog moralno-etickog udenja,
razumje se, opet se odituje kod kategorije onih koji samo
prigodno odlaze na sv. misu.

0 { 0 Svaki dan

| TEETISEIMPR ) @ Nedijeljom i blagdanom
1 o prigodno




Tako je medu njima i najveéi postotak onih koji se na je- _ Stipe Tadi¢
dnak nacin ophode prema onima koji im &ine zlo. U ovoj je ka- Tenbuci Setepe
tegoriji takoder proporcionalno najveéi broj onih koji one koji
im ¢ine zlo izbjegava, ali ne prezire. Takoder se medu “prigo-
dniCarima”, nije nasao niti jedan koji bi onima koji mu nanose
zlo oprastao i molio za njih, a $to je (evandeoski) stav velike
veéine onih koji svakodnevno idu na sv. misu. Razumljivo je
pak da su odstupanja od crkvenog moralno-eti¢kog uéenja kod
ove kategorije vjernika samo relativno rijetke iznimke, dok su
one uCestalije kod onih koji na sv. misu idu nedjeljom i bla-
gdanom. Kod kategorije ,,prigodni¢ara" ove su iznimke uéesta-
lija pojava. I ovdje se moze konstatirati vrlo veliki utjecaj
ucestalosti liturgijske molitve na stavove i moralna ponasanja
anketiranih vjernika.

Provjera postojanja ili pak nepostojanja statistitke zna¢a-
jnost razlika u odgovorima ispitanika takoder je ucinjena
uporabom %’ test. Kao i u prethodnim pitanjima, razina statis-
titke zn¢ajnosti uzeta je 5%. Dobiveni rezultati (p<0,05), kako
kod ucestalosti osobne tako i kod liturgijske molitve, pokazuje
da postoji statisticki znacajna razlika u odgovorima na krucijal-
no pitanje odnosa vjernika prema onima koji im ¢&ine zlo.

Opravdno je, dakle, zakljuciti da se molitva, kako osobna tako
i liturgijska, pokazuju klju¢nim ¢imbenikom u odnosu vjernika
prema ljudima koji im ¢&ine zlo. )

Na anketno pitanje glede odnosa pripadnika eklezijalnih ~ 1ablica 14. Utestalost
pokreta koji redovito, svakodnevno osobno mole i onih koji ~ ©sobne molitve i odnoSaj
osobno ne mole redovito prema onima koji ne vjeruju imamo ~ Pron omma kg
ovakvu generalnu distribuciju: LA

Mole se
ik dan 408 88,5 6 13 1 0.2 24 5,2 24 48 461 100,0
Nc mole
sc svaki 66 88,0 1 1.3 1 1.3 1 1.3 1 8,0 75 100,0
dan
UKUPNO 474 84,4 7 13 2 04 25 47 25 52 536 100.0

X =551;df =4; p>0,05

Preklapanjem pitanja o osobnoj molitvi i odno3aja anketi-
ranih prema ljudima koji ne vjeruju -ateistima) dobili smo, po
kategorijama pripadnika, ovakve odgovore (vidi tablicu 14, i
grafikon 10). Cak 88 posto i onih koji se redovito mole kao i
onih koji ne mole redovito tvrdi da one koji ne vjeruju treba
postovati kao ljude. Da im ne treba vjerovati drZi i jednih i
drugih 1,3%, odnosno cjelokupne istrazivane populacije (samo)
2,6%. Nade se poneka iznimka koja takve ljude prezire: rjede,

razumije se, medu onima koji redovito mole (0,2%), a Eesce 195
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Grafikon 12.

Odnos ispitanika koji sc
mole redovito i onih koji
s¢ ne mole redovito
prema onima koji ne
vjcruju
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medu onima koji ne mole redovito 1,3%. Cini se da &ak i u
ovako homogenoj populaciji iznimke potvrduju pravilo.
Dvojbu da takvi ljudi uopée postoje pokazalo je 5,2% onih koji
svakodnevno, redovito mole i 1,3% onih koji ne mole redovito.
Onih koji nisu mogli procijeniti kako se ophoditi s onima koji
ne vjeruju medu redovitim moliteljima bilo je 4, 8 %, dok se
broj onih koji ne mole redovito za tu soluciju opredijelio u 8%
slucajeva.
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1 ovdje brojke i postoci rjedito govore o vrednovanju i
stavovima pripadnika crkvenih pokreta prema onima koji ne
vjeruju. Negativan stav, ili mozda samo svoju rezerviranost da
takvim ljudima ne treba vjerovati odrazava se kod 2,6% anke-
tiranih pripadnika crkvenih pokreta. StoviSe, jo§ negativniji
stav, da takve ljude prezire, izraZava, u obje kategorije molite-
lia 1,5% ispitanika, koje ipak treba, s obzirom na specifi¢nost
istraZivane populacije, zabiljeziti.

Budu¢i da su ateisti u biv§em rezimu bili "ravnopravniji" i
da angazirani vjernici laici, poglavito angaziraniji pripadnici
eklezijalnih pokreta, nisu bili zasticeni kao reprezentativni
"profesionalni sluZbenici" crkvene ustanove nego izloZeniji
komunisti¢koj represiji negoli njihovi "pastiri", naprosto i stoga
§to Zive u svijetu a ne "intra muros", ovako visok stupanj
uvazavanja i tolerancije gotovo da je i istrazivaca iznenadio.
Sto se pak ucestalosti liturgijske molitve, odnosno pohadanja
sv. mise - molitve na razini crkvene zajednice tice i ponasanja
prema onima koji ne vjeruju, generalna distribucija izgledala je
ovako:




Tablica 15.

UEcstalost liturgijske
molitve ispitanika i njihovi
stavovi prema onima koji
ne vjeruju

Svaki dan
Nedjeljom
i
blagdanom
Prigodno
UKUPNO

63

474

88,5

50,0
884

1.3 I 0,2 24 5.2 22
1,4 1 1.4 | 1.4 3
3

1.3 2 04 25 4,7 28

¥ =20,03; df =8; p<0,05

O Ne treba ih podtovati ka ljude
O Ne treba im vjerovali

O Prezirem ih

B Takvi ljudi ne postoje

B Nec mogu procijeniti

O Ne treba ih poftovali ka ljude
O Ne treba im vjerovati

O Prezirem ih

@ Takvi ljudi ne postoje

W Nc mogu procijenili

O'Ne treba ih podtovati ka ljude
@ Ne ireba im vierovati

O Prezirem ih

M Takvi ljudi ne postoje

Ne mogu procijeniti

4.8 461 100,0

43 69 100,0

50,0 6 100,0
52 536 100,0

Grafikon 13 a.

Sto misle ispitanici
razli¢itog pristupa
liturgijskoj molitvi o
ljudima koji ne vjeruju
(svaki dan)

Grafikon 13 b.

Sto misle ispitanici
razli¢itog pristupa
liturgijskoj molitvi o
ljudima koji ne vjeruju
(Nedjeljom i blagdanom)

Grafikon 13 c.

Sto misle ispitanici
razli¢itog pristupa
liturgijskoj molitvi o
ljudima koji ne vjeruju
(Prigodno)
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PriloZena tablica (15.) i grafikon (13.) zorno pokazuju vrlo
visoku konzistentnost i dosljednost u vrednovanju i stavovima
onih koji se osobno mole i koji svakodnevno, odnosno tjedno
pohadaju sv. misu. Polovica onih koji prigodno idu na sv. misu,
a koji su vec i po tome rijetkost u istrazivanoj populaciji vjerni-
ka, izjavili su da one koji ne vjeruju treba postovati kao ljude.
Druga polovica nije mogla o njima dati procjenu. Jedino se kod
njih, uz prethodno navedene iznimke, osje¢a vece odstupanje
od moralno-eticke doktrine Katolicke Crkve. Nema nikakve
dvojbe da vrlo velika vecina pripadnika eklezijalnih pokreta
prema ljudima koji ne vjeruju imaju afirmativne i uvazavajuée
stavove.

Intervjui s pripadnicima i bolje upoznavanje s visokom
religioznom motivacijom, iskustvenom i osobnom Zivljenom
vjerom ove kategorije istrazivanih vjernika dostatno su nas u to
uvjerili.

S tim u svezi navodimo samo nekoliko primjera mi§ljenja
pripadnika o tome moze li ¢ovjek koji ne vjeruje (dakle ateist)
biti posten 1 dobar éovjek. Odgovori su kratki i afirmativni:
"dpsolutno!", "Svakako!", "Bez ikakve sumnje!" i tome sliéno
(Intervjui, V, IX, XIIL....). Afirmativna kratkoéa odgovora
upucuje na to da u tom pitanju pripadnici novih crkvenih pokre-
ta nemaju nikakve dvojbe. Oni koji ne vjeruju, ateisti dakle,
prema njihovu misljenju, mogu "bez ikakve sumnje" biti dobri
ljudi. Stovise, mnogi pripadnici crkvenih pokreta imaju pri-
jatelje medu onima koji pripadaju drugim religijama, konfesija-
ma i onima koji ne vjeruju. Mnogi su, naime, na svome putu
osobnoga religijskog-religioznoga uvjerenja i sami pro§li
isku$enja nevjere. Bila im je to samo jedna postaja u tijeku
Zivotnoga hoda. Medutim, to ih nije zadovoljavalo i na tome se
nisu trajno zadrzali. Trazili su na svome Zivotnome putu dalje i
Zeljeli proniknuti dublje u misterij posljednjih pitanja, konaéni
smisao osobne egzistencije i kona¢nu tajnu spasenjskih dobara.
A na ta egzistencijska pitanja valjane odgovore moze dati samo
- religija. Zapravo, ni religija na ta pitanja ne "daje gotove
odgovore" ili "recepte" - niti ih moZe dati, nego naprosto
smisao i legitimnost postavljanja pitanja o kona¢nosti ljudske
egzistencije, traZzenju njezina sveobuhvatnog smisla i ostajanja
na putu trazenja. Jedan se pripadnik Malog tecaja - Kursilja vrlo
lijepo izrazio rekavsi u intervjuu da mu "“(Isus!) vjera ne rjesa-
va sva pitanja, nego samo daje smisao Zivotu da se moze Zivjeti
s neodgovorenim pitanjima" (Intervju br. X). Na egzistencijska
pitanja, naime, valjan odgovor se "moze dati” - samo egzisten-
cijom. A egzistencija se nikako ne da reducirati samo na
racionalnu dimenziju Zivljenja. Jedna pripadnica re¢e da "vjera
ne bi bila vjera kad bi se sve moglo razumom dokuciti"
(Intervju XII).



Naéelni, samo racionalni, ili jo§ zao$trenije receno
racionalisti¢ki odgovori, na konaéna pitanja ljudske egzistenci-
je ne mogu, ovakvim religioznim traziteljima, ponuditi bas
nikakav prihvatljivi odgovor za integralnim smislom osobne
ljudske egzistencije. Instrumentalni se um na ovom podruéju
doista pokazao krajnje nedostatnim i nemoénim. Imanentisticke
ideologije, svjetovne eshatologije i komunisticka soteriologija
su poluéile potpune neuspjehe.

Moglo bi se doista ustvrditi da je stoga post-moderna reli-
gioznost, kakva se Zivi u novim eklezijalnim pokretima, sljed-
bama krScanske provenijencije ili pak u novim religijskim
pokretima, izraz svojevrsnog razofaranja svjetovnim koje se
Zivjelo na religijski na€in, prije svega na vjerovanje u znanost
koja je neskromno obecavala rijesiti sve probleme covjeka. S
vjerovanjem u znanost usko je vezana vjera u linearni progres i
permanentni napredak ljudskoga dru$tva. Trebalo je, dakle,
Cekati da se sru§i mit paradigme novovjekovne (pozitivisticke)
znanosti kojoj je bilo imanentno euforicno vjerovanje u
(sve!)moé autonomnog uma, linearnog progresa i svekolikog
napretka.

SaZmemo li na kraju odgovore pripadnika eklezijalnih
pokreta prema onima koji ne vjeruju, mozemo re¢i da je stupanj
tolerantnosti i uvazavanja ateista uistinu vrlo visok. Predrasuda
prema njima vrlo je malo. Moglo se, moZzda, ocekivati da ¢e se
na njih sruéiti odium onih koji vjeruju i koji su u biviem rezimu
bili deprivilegirani i doista aktualno gradani drugoga reda. Ali
kad se radi o osobnoj, interioriziranoj i iskustvenoj vjeri, onda
Jje takav "trijumfalizam" potpuno iskljucen. lskustveni podaci
ankete, intenzivnih intervjua, neformalnih razgovora i osobnog
opserviranja na generalnom planu dostatno su nas u to uvjerila.
Poneka iznimka 1 tu je, razumije se, moguca.

I kod ovog pitanja odnosa vjernika prema onima koji ne
vjeruju provjerili smo postoji li ili ne postoji statisti¢ki znacaj-

na razlika u odgovorima ispitanika uporabom ¥’ testa. Kao raz-
inu statisticke zn¢ajnosti uzeli smo, kao i obi¢no, 5%. Dobiveni
rezultati §to se osobne molitve tie (p >0,05), pokazuju da u
odgovorima na pitanje odnosa vjernika prema onima koji ne
vjeruju ne postoji statisticki znacajna razlika kod kategorije
vjernika koji se osobno mole svakoga dana i onih koji se osob-
no ne mole svakoga dana.

Medutim, dobiveni rezultat glede ucestalosti liturgijske
molitve pripadnika i stavovi prema onima koji ne vjeruju (p<
0,05) pokazuje postojanje statisticki znacajnih razlika u odgo-
vorima na ovo pitanje kod kategorija ispitanika koji na misu idu
svakoga dana i onih koji misi nazoce nedjeljom i blagdanom,
odnosno samo prigodno.

Sumirajuci na kraju rezultate ankete glede eti¢ko-moralnih
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normi u pitanjima nerazrjeSivosti braka, zabrane namjernoga
prekida trudnoce, zabrane preljuba i bracne nevjere, odnosa pri-
padnika crkvenih pokreta prema ljudima koji im ¢&ine zlo i
stavova prema ljudima koji ne vjeruju, treba reci da nas ovakvi
rezultati nimalo ne iznenaduju. Stovide, kad je o ovakvoj
vjerni¢koj populaciji rije¢, visoko pozitivan odnos prema svim
moralnim normama Katoli¢ke Crkve potpuno je ofekivan.

Dakle, uopéavajuca teza o selektivnom prihvacanju
crkvenoga ucenja glede eticko-moralnog nauka kod pripadnika
novih eklezijalnih pokreta, u nasem primjeru, ne samo da nije
verificirana nego je i osporena. A ako nesto od te "selektivno-
sti" 1 postoji, ona je nazo¢na samo u vrlo rijetkim slucajevima i
daleko je manja negoli kod velike vecine katolicke populacije,
a poglavito od svjetonazorskih ili tradicionalnih religijskih pri-
padnika.

Test statisticki znacajne razlika u odgovorima (y*) pokazu-
je postojanje statisti¢ki znacajne razlike u odgovorima onih koji
se svakoga dana osobno mole i onih koji se ne mole svakoga
dana na pitanja o nerazrjeSivosti braka, pitanjima o namjernom
prekidu trudnoce (abortusu) i pitanju odnosa vjernika prema
onima koji im ¢&ine zlo. Medutim, u odgovorima onih koji se
osobno svakodnevno mole i onih koji se osobno ne mole svako-
ga dana na pitanja o stavovima prema preljubu i nevjernosti i
odnosaju prema onima koji ne vjeruju, nije postojala statisticki
znacajna razlika.

Kategorije pripadnika eklezijalnih pokreta koji pohadaju
liturgijsku molitvu svakoga dana ili nedjeljom i blagdanom i
onih koji to ¢ine samo prigodno u svim se danim odgovorima
statisti¢ki znacajno razlikuju. To pak znati da oni koji se oso-
bno svakoga dana mole i svakodnevo, odnosno redovito ned-
jeljom i blagdanom nazoce sv. misi, glede eticko-moralnih
pitanja, daju autenti¢nije vjernicke odgovore, Zive intenzivni-
jim vjerni¢kim Zivotom, te da je njihovo vjerni¢ko vrednovan-
je i ponaSanje u vecem suglasju s eticko-moralnim ucenjem
Crkve. Oni koji se svakodnevno osobno ne mole, 2 na misu idu
samo prigodno, Zive, manje prepoznatljivim vjerni¢kim Zivo-
tom, a njihovo je vjernicko ponasanje i vrednovanje u manjem
suglasju s naukom Crkve.

Opravdano je, dakle, zakljuéiti da je ucestalost molitve,
osobne a poglavito liturgijske, kljuéni ¢imbenik koji odreduje
vjerni¢ko ponasanje, vrednovanja i eticko-moralne stavove pri-
padnika eklezijalnih pokreta. Samorazumljivo je pak da su ta
vrednovanja, stavovi i vjerni¢ko ponafanje pripadnika eklezi-
jalnih pokreta u daleko vec¢em suglasju sa stavovima i naukom
Katolicke crkve negoli vrednovanja, stavovi i pona$anja pro-
sjecne katolicke populacije. Poneke iznimke, s obzirom da je
rije¢ o pripadnicima selektivnih skupina u Crkvi, potrebno je



notirati.

Ocigledno je i u ovom istrazivanju potvrdena &injenica da
su pripadnici eklezijalnih pokreta doista u znadajno visokom
postotku veliki molitelji. Molitva se, naime, pokazuje kljucnim
¢imbenikom u njihovom vjerni¢kom vrednovanju, pona$anju i
Zivotu. Oni su, dakle, preko molitve trazitelji osobnoga
vjernickoga iskustva, ali su i sami (opet preko molitve!) rezul-
tat toga trazenja.

Anketni su rezultati, dali u svim ekstrahiranim moralno-
etickim normama, vrednovanjima i pona$anjima posve oceki-
vane rezultate. Stoga i zakljucujemo da se o ovakvoj vjernitkoj
populaciji, kojoj je primarno osobno vjernicko iskustvo i Zivlje-
na religioznost, moze vise doznati osobnim susretima, sustavn-
im opserviranjem, prisustvovanjima obredu, formalnim i nefor-
malnim razgovorima i dubinskim intervjuima.
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VII.

TIPOLOGIJA
VJERNIKA

U NOVIM
EKLEZIJALNIM
POKRETIMA






Za sebe si nas stvorio,
Boze,i nemirno je srce
dok u Tebi ne otpocine”

(Sv. Augustin)

Nakon §to smo se dostatno uvjerili u osobna,'™ iskustvena,'”’
subjektivna'® i gotovo u pravilu individualna obiljeZja religije
i religioznosti Zivljene u novim eklezijalnim pokretima, svjesni
smo, dakako, svih poteSkoca koje proizlaze iz svodenja ovih i
ovakvih temeljnih obiljeZja na samo nekoliko tipova.
Dru$tvena znanost, pou¢ena dosadasnjim povijesnim iskustvi-
ma, niti ne pretendira (viSe!) da nam objasni cjelovito i bez
ostatka drustvenu i religijsku realnost. Zadace se sada mnogo
skromnije postavljaju. Ciljevi suvremene sociologije religije
nisu viSe tako univerzalisti¢ki pretenciozni niti se teorijski kon-
cepti viSe postavljaju tako visoko.

No, moramo se ponovno vratiti dinami¢noj i fluidnoj,
iskustvenoj i subjektivnoj, emocionalnoj i sub ili supra-
racionalnoj, osobnoj i zajednicarskoj religiji i religioznosti pri-
padnika novih eklezijalnih pokreta i uglaviti njithova temeljna
obiljezja. To pak moZemo uéiniti tako da iz dosada$njeg teorij-
sko-empirijskog znanja deriviramo temeljna obiljeZja pojedinih
tipova vjernika koje smo zapazili. Naro¢ito osobnim proma-
tranjem, sudjelovanjem i poglavito dubinskim intervjuima s
pojedinim pripadnicima nekih pokreta, kako formalnim tako i
neformalnim, razgovorima $to smo ih vodili s voditeljima,
"aktivistima" i angaZiran(ij)im pripadnicima pojedinih eklezi-
jalnih pokreta. '

Na temelju empirijskih, iskustvenih podataka: ankete,
intenzivnih razgovora, opserviranja, formalnih i neformalnih
razgovora, kao i svega prethodno iznesenoga, pokusat ¢emo
dati svoju tipologiju vjernika kakvi se najée§¢e mogu susresti u
novim eklezijalnim pokretima

Tipologija je, jamacno, potrebna (ne samo) metodologi-
jskih razloga radi, ali ona i reducira Zivu zbilju, fluidnu religij-
sku realnost Zivljenu u novim crkvenim pokretima. Svrha
tipologije upravo i jest “uvodenja reda” u kompleksnost i
nepreglednost odredenog podrudja dru§tvene realnosti. Ona i
nastaje na taj nadin da se, promiSljanjem i klasificiranjem

Uvodne napomene
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prema zajednickim strukturalnim obiljezjima, odredeni slojevi-
ti i slozeni drutveni fenomen, “dovede u red” i rasvijetli. U
nastajanju tipologije vazna su uvijek dva &imbenika. Prvi ¢im-
benik su same (objektivne!) &injenice koje se nalaze u danom
dru$tvenom fenomenu, odnosno dru§tvenoj realnosti. Drugi je
¢imbenik (subjektivno!) zanimanje osobe koja razumijeva
odredeni dru§tveni fenomen, odnosno njezin interes ne za sve
¢injenice kao takve nego ba§ za odredene ¢&injenice koje
omogucuju klasificiranje odredene drustvene realnosti, odno-
sno fenomena.

Potrebno je, medutim, istaknuti da se na taj nacin iz vida
“izgube” mnogi vrlo vaZni detalji, poglavito vaZni (i bitni!) u
naSem “predmetu” istraZivanja. To je doista potrebno uvijek i
svugdje imati na umu Zelimo li se Sto vjernije pribliZiti
fenomenu "Zivljene vjere" kod pripadnika novih eklezijalnih
pokreta.

Sto se pak "Zivljene vjere" ti¢e odmah se moze nedvojbeno
ustvrditi da se radi o osobnom, vlastitom vjernikovu (reli-
gioznom) iskustvu. I dok sama vjerovana vjera, odnosno samo
svjetonazorsko ili kulturoloSko pripadanje odredenoj vjerskoj
zajednici i/ili religijskoj instituciji, ne mora imati nikakvih
bitno religioznih konzekvenci na osobni Zivot pojedinca, dotle
je zivljena i iskustvena vjera kadra oZivjeti i radikalno promi-
jeniti vjernikov Zivot. Fenomen ne bas rijetkih obracenja medu
pripadnicima novih eklezijalnih pokreta dostatno govori tome u
prilog.

Fenomen religije i religioznosti, kako nam se nadaje u
novim eklezijalnim pokretima, u pravilu je vlastiti "put u
nutrinu”, a (ovi) religiozni ljudi uvijek veliki (Bogo)traZitelji.
Molitva je pak najeksplicitniji izraz traziteljskoga u religiji. A
ovi su eklezijalni pokreti identificirani, i to kako u Crkvi tako i
u sociologiji religije, kao moliteljski pokreti. Ve¢ smo ranije
rekli da su u ovim pokretima vjerovanje (da je Bozja mo¢ izra-
van i neposredan dar snage odozgo!) i molitva snazno
iskustveno obiljezena, te da se ¢lanovi okupljaju da budu zaje-
dnica vjernika koja to dvoje "proizvodi” i koja je ujedno (i
sama) "produkt” te iste snage.

Buducéi da smo u novim eklezijalnim pokretima zapazili i
fokusirali poglavito traZiteljsku (molitvenu) dimenziju religi-
Jjsko-religioznoga fenomena, ovu smo tipologiju upravo i
utemeljili na tom momentu. I §to smo, glede traZiteljskoga
momenta, zapazili? Veliku $arolikost, heterogenost, pravi spek-
tar boja i "panteon" razli¢itih i raznorodnih primjera trazitelja
religijskoga iskustva. I u cijelome tom “panteonu” ne anarhiju
ideja i neuhvatljivo mnostvo i pluralizam pojedina¢nih slucaje-
va nego odredeni red, "zakonitost" i pravilnost. Evo i glavnih
tipova u kojima smo nastojali saZeti taj "nestalni" red, "neza-



konitu" zakonitost i "nepravilnu" pravilnost.

Prvi po redu u naSoj tipologiji je tip lutajuceg trazitelja. U
glavnim crtama i velikim koracima nastojat éemo dati "duhovni
profil" toga vjelitoga trazitelja. Rije¢ je prije svega o &ovjeku
koji je (mozda) kao dijete samo "po skrivecki" kriten, odgajan
u potpunoj ravnodusnosti ili pak otvorenom neprijateljstvu
spram vjere i Crkve. Mozda su roditelji i bili kriptovjernici ali
u obitelji se nije pridavalo nikakvo osobito znaéenje religijsko-
religioznoj problematici.

U svom $kolovanju obiéno se isticao neupitnim vjerova-
njem u pozitivisticki orijentiranu znanost, odusevijeno i emo-
tivno prihvacajuci zavodljivosti druStvene utopije i
"znanstvenoga pogleda na svijet”, te integralnim prihvaéanjem
religijskih sadriaja moderne. Obicno se radi o covjeku koji je
napredovao u svim dimenzijama realizacije svoje osobnosti,
intelektualnoj, drustvenoj, poslovnoj, dok je dimenzija religi-
Jsko-religioznoga ostajala potpuno atrofiranom. Njemu je "u
Zivotu i8lo" i on sebi nije htio postavljati "suviSna pitanja".
Religijski sadrzaji ideologije moderne bili su mu potpuno
dostatni.

MozZda i bez velikih osobnih, obiteljskih ili egzistencijskih
kriza njegova "optimisticka vjera" u modernu i pravocrtan pro-
gres ljudskoga drustva poéinje doZivljavati krizu. Beckground
se mijenja.

Sedamdesetih godina optimisticko raspoloZenje moderne
po¢inje uzmicati i zamjenjuje ga osjecaj sveprisutne krize.
Kriza ne samo da je zadesila osobnu ljestvicu vrednota nego je
"zaskocila" cjelovito podru¢je svjetovnoga koje se Zivjelo na
religijski na¢in. Kriza se ocitovala kao kriza cjelovitoga "svije-
ta bez sadrZaja i smisla", "plastiéne kulture" i "raja materijali-
zma". Kriza se, nadalje, oCituje i kao kriza politickih utopija i
eshatologija i poglavito kao kriza smisla sustava vrednota kul-
ture koju je obiljezila "nova ljevica" i duh moderniteta. Raspad
ideologija u mentalitete, univerzalistitkih utopijskih obeéanja o
sre¢i svih u bijegu u individualizam tesko se moZe podnijeti.
"Znanstveni pogled na svijet" dovodi do gubljenja globalne (i
osobne) perspektive. Vjera u svemoguénost (pozitivistickih)
znanosti potpuno se gubi u raskoraku izmedu tehnologijsko-
tehnic¢kih dostignuca i eticke (ne)odgovornosti modemiteta. Od
“raz-carane" (entzauberung) slike svijeta, nakon neispunjenih
obeéanja moderne, put vodi k raz-o-¢aranoj! Ve¢ nekoliko sto-
lje¢a produbljivani ponor izmedu fizike i meta-fizike vise se
ni¢éim ne da premostiti. Iz tog ontolodkog ponora zjapi
neutaziva potreba za ontoloskim smislom.

Lutajuéi tip
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Raz-o-¢aran ideologijama i svim svjetovnim §to je Zivljeno
na religijski nacin Govjek se okrece sebi kako bi u uskom pros-
toru individualnoga utaZio Zed za svojim sakralnim nemirima.
Vise mu u sredi§tu paZnje nije laZna eshatologija, prometejsko
mijenjanje poretka i "svijetla buduénost", nego ovdje i sada -
riesenje zagonetke smisla i pitanje osobne srece.

Covjek u potrazi za osobnim smislom okreée se religiji.
Naravno, prvoj koja mu se ponudi. Mozda pritom "naleti" na
nekog iz novih religijskih pokreta, sekti ili parareligijskih
skupina. TraZeni smisao samo je nakratko pronaden, a lutajuéi
tip nastavlja svoj hod od jedne religij(sk)e (skupine) k drugo;.
Pritom vrlo selektivno bira od svake ono §to ba§ njemu odgo-
vara i "paSe". On je zacijelo pretjerani individualist i zbog toga
§to je vrijeme u kojemu Zivi "post-moderno i postkrscansko”
vrijeme obiljezeno ekstremnim individualizmom. Post-moder-
na je zapravo moderna liSena svoje utopistiCke aureole. A
ekstremni, odnosno posesivni individualizam lifen svake
kolektivne, ili komunitarne utopic¢nosti lako se transformira u
narcizam. Upravo narcisoidno sebeljublje je glavno obiljezje
svih novih religijskih pokreta kojima se na svom "putu" preda-
je lutajudi trazitelj svetoga. Spominjemo samo najistaknutije i
na nadim prostorima: Transcendentalna meditacija (TM),
Medunarodno drustvo za Kri$ninu svijest, Scijentolegija, Nova
Akropola, Komaja... itd.

Spomenuta egzaltacija vlastitoga ja-stva i "proSirenje
osobne svijesti 1 kreativne inteligencije" razli¢itim spiritualnim
tehnikama pa ¢ak i magijskim praktikama, primjecuju oprav-
dano neki sociolozi, zapravo je povijesni ostatak od razmrv-
ljene i raspadnute nekadasnje religijske etike i sakralnoga smi-
sla (Dick, 1981.; Jukié, 1991.). Upravo se ti "ostaci” "uoblicu-
Ju" u stanoviti "misticni narcizam", koji je stvoren na povijes-
nom popri§tu poraza istinski religioznoga iskustva i moralnoga
zalaganja" (Terrin, 1985., 173-175). "U svakom sluéaju pojava
(religioznoga) narcizma razgovijetno pokazuje da su vrijedno-
sti ljudske osobe definitivno nadvladale vrijednosti njezine reli-
gioznosti, §to je dosljedno na crti individualizma postmoder-
nosti" (Jukic, 1991., 239).

Religiozni narcizam, odnosno i na religijskom planu inten-
zivna zaokupljenost (iskljucivo) samim sobom, dosljedno vodi
u nihilizam. Samo traganje za identitetom i potreba za
upori§nom tockom u svakodnevnom Zivijenju, Zelja za Evrstom
orijentacijom u Zivotu i traZenje smisla ovome lutajuéem tipu
jos daju krnje obiljezje religioznoga trazitelja.

Premda umoran od "praznoga hoda" ili hoda u prazno, on
se ne zaustavlja na svojemu "putu". Otkri¢e komunitarnog i
emocionalnoga jedinstva u sektama kr§canske provenijencije
¢ini se da donosi rjesenje problema. Ali samo za kratko. Mozda



je konaéni smiraj u Crkvi? Upoznaje se s nekim od eklezijalnih
pokreta, oduSevljava se .... Buduéi pak da zanos kratko traje, on
nastavlja lutanje od jednoga eklezijalnoga pokreta k drugome.
Krug se tako zatvara.

Ali njegov se "hod" nastavlja. Selektivan i izbirljiv, kakav
vec jest, on iz svega ponese "komadice puzzla" od kojih kasni-
je nastoji stvoriti svoju osobnu religiju i za svoje viastite
potrebe. Pritom ga niti najmanje ne smeta Sto "puzzle" ne pri-
padaju istoj religiji, istoj konfesiji, istom duhovnom ozragju,
istom kulturnom krugu, pa ¢ak niti istom svjetonazoru. On i
dalje "marljivo" skuplja svoje "puzzle" i slaZe svoj religijski
koktel ili mozaik. Revno nastavlja svojim putom. Cinjenici pak
da je taj dugi put postao "krugom"'"* ovaj lutajuéi tip traZitelja
sakralnoga na "svome putu" ne pripisuje nikakvu vaznost.
Vazan je, naime, hod, a ne 1 ono $to se na njemu nalazi ili mozZe
nadi.

Zapravo njegovo se traganje za smislom iskazuje kao spi-
ritualna tehnologija. Odredenim vjeStinama, praktikama i
vjezbama nastoji doci do religioznoga iskustva. On meditira na
nacin istoénjackih meditanata, dobro poznaje "pravila disanja"
(pranajama), jogu, "ima mantru", poznaje zen i budizam, ali i
dinamiku grupe i Tilmannove vjezbe za meditaciju. A u post-
modernisti¢koj kulturi, koja generira ovakav "tip traZitelja" i
umnogome determinira njegovo ponasanje, ¢ak i traganje za
sakralnim (smislom) iskazuje obiljeZja lutanja i dezorijentira-
nosti od jedne religijske sljedbe do druge, od jednog novog
religijskog pokreta k drugom i unutar Crkve od jednog eklezi-
jalnog gibanja i pokreta k drugom.

Kao svojevrsni podtip lutajucem tipu traZitelja moze se
navesti eklezijalno-lutajuci trazitelj: tip traZitelja samo unutar
crkvenoga prostora. On je u mnogo ¢emu slian prethodno
opisanom "lutajuéem" tipu traZitelja svetoga. Razlika je jedino
u tome da je njegov "radius kretanja" zadan eklezijalnim okvi-
rima. Opseg kruga smanjen je samo na eklezijalni prostor.
Makar se i (opasno) pribliZzavao rubu eklezijalne granice on je
nikada nece prije¢i. Uvijek pazi da ostane "unutar" eklezijalno-
ga prostora.

To §to ponekad napravi "izlet" prema novim religijskim
pokretima ili nekim sljedbama kri¢anske provenijencije nikako
ne znaci i prekid s Crkvom i njezinim strukturama. Ovakvom
tipu sakralnoga traZitelja premalo je samo svjetonazorno i tradi-
cionalno pripadanje Crkvi, ali i dostatno Sirok "referentni
okvir" unutar kojega on locira svoja sakralna trazenja. Zacijelo
je suvise odan tradicionalnim eklezijalnim granicama a da bi
mogao "prije¢i" granicu "dopustenoga".

Stoga i obilazi, poput péele ili leptira, po raznolikostima i
Sarenilu unutar eklezijalnih pokreta. Sli¢an je prethodno
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opisanom "lutaju¢em" tipu $to svugdje "zaviri" a nigdje ne
pusti duboko korijenje.

U oficijelnim crkvenim krugovima obiéno mu spoéitavaju

psihi¢ko neravnovjesje, fanatizam, "sektastvo", selektivnost u
vjeri, emocionalizam, entuzijazam, ... Upravo po ovakvim
pojedincima &esto se olako donose diskvalificirajué¢a uopéavan-
ja i pausalne optuzbe novih eklezijalnih pokreta,'*"
Ovaj se tip eklezijalnog trazitelja lako zagrije i odusevi, ali jo§
brze ohladi i odustane od napora i ozbiljnih religijsko-reli-
gioznih zahtjeva. On u pojedine molitvene zajednice i skupine
hova strukturna gipkost i olabavljenost mu to omoguéuje i dop-
udta. Sjetimo se da je upravo slobodno i spontano (molitveno)
zajednistvo jedno od glavnih obiljeZja novih eklezijalnih pokre-
ta. U njih se, dakle, relativno lako ulazi ali i izlazi.

Samorazumljivo je pak da ovakvi tipovi, ali ne i samo oni,
pridonose napetostima i tenzijama izmedu pripadnika hijerarhi-
Je 1 novih eklezijalnih pokreta. No, napetosti su u svakoj
ustanovi pa i Crkvi znak vitalnosti a ne patoloski fenomen koje-
ga pod svaku cijenu treba izbje¢i. Napetosti su naprosto znak da
su potrebne strukturne promjene, odnosno promjene struktura
neke institucije. 1 to, kako se to &esto u povijesti Crkve govo-
rilo, in capite et in membris. A ustanova kojoj je stalo do
obnove i Zivota ne samo da napetosti moze integrirati i uskladi-
ti nego ih, §tovise, i sama poticati.

Tip radikalnog traZitelja

210

Drugi tip radikalnog trazitelja mogli bismo u generalnim
crtama ovako opisati. Budu¢i da je roden u katolickoj popu-
laciji, on je kr§ten, mozda i primio sve ili samo neke sakra-
mente u Katolickoj crkvi. Njegova religioznost, ako je uopce
postojala, bila je samo religioznost u §irem smislu rijeci pukog
svjetonazorskoga ili tradicionalnog pripadanja. Osobna vjera u
njemu nikada nije zazivjela. Kako se u Zivotu susreo i sa
"znanstvenim pogledom na svijet" i primamljivim idejama o
"savr§enom dru$tvu" i drudtvenoj utopiji, Zelio je i sam graditi
takav svijet. Postaje "vjernikom pozitivisticke znanosti" i, na-
ravno, razoCaran njome. Sve §to se Zivi kao religijsko a da to
zapravo nije nosi (mu) raz-o¢aranje. Potro§acko drustvo i raj
materijalizma, "svijet bez sadrzaja i smisla" ne mogu donijeti
smiraj i utaZiti (ne)svjesnu teznju za Transcendentnim.

Buduc¢i da je radikalni trazitelj smisla i vjeciti pitalac o
posljednjem smislu egzistencije poéinje se baviti "alternativn-
im": medicinom, istoénjackim religijama, bioenergijom, radi-
estezijom, reikijem,... i slicnim "alternativama". Dozivljaj



grani¢nih situacija i slutnja o "ReZiseru". Susretom s osobnim i
iskusnim vjernikom Katoli¢ke Crkve i (njegove Crkve) nastaje
radikalna konverzija. Slijedi pounutra$njenje vjere i osobno
vjerni¢ko iskustvo. Dozivljaj Svetoga - kojemu je uvijek i tezio.

No, buduc¢i da nam se taj tip radikalnog trazitelja egzem-
plarno nametnuo u dubinskom razgovoru, i da je slu¢aj gotovo
paradigmatican, te da se osobnim obrazovanjem vrlo isti¢e (mr.
sc. 1 doktorand) i pismeno vrlo lijepo izrazava, zamolili smo ga
da svoje osobno iskustvo i na taj nacin prezentira drugima.
Zauzima istaknuto mjesto u drustvu i njegovo se obraéenje i
obracenje religiji ne moze protumaditi "Zivotnim gubi-
tniStvom", "otudenjem”, "opijumom", “relativno deprivilegi-
ranim” statusom, nego samo istinskim i radikalnim trazenjem
kona¢nog Smisla. A pitanje (kona¢noga) smisla uvijek je jasno
i dramati¢no religiozno obojeno. Cujmo $to o tome on sam
kaZe. Prisjetimo se samo prije toga jo§ jednom (i naSe)
metodologijske postavke: Kako cete znati §toje nekome subjek-
tivno vaino? Tako da njega samoga pitate! Primjer, ujedno,
moze biti i osobna pri¢a Zivota. Evo njegove "price"! Ad litter-
am et sine glossa!

"Ideal"

Zasto Zivim?

Postoje dva opre¢na egzistencijalisticka odgovora:

1. Sartre: Bacen sam u svijet.

Camus: Mit o Sizifu - prihvatiti apsurd!

2. Kierkegaard: Tek se tada isplati Zivjeti ako se Zivi za ideal
za koji se isplati umrijeti.

Zasto ti zZivis?
Ima li tvoj Zivot smisla i koji je to smisao?
Sto smatras najvrjednijim u svome Zivotu?

Pitanja o smislu moga Zivota postavio sam si vrlo rano 1 vrlo
bolno. Imao sam tada, mislim, oko 7 godina.
Zagreb, Jurjevsko groblje, sruSeni i nagnuti spomenici s
poluizbrisanim imenima. Groblje koje je umrlo. Tada sam
doZivio svu tezinu smrti. Nisi umro samo ti nego i svako sjecan-
je na tebe. Za sto godina cvijece ce i dalje rasti, djeca i¢i u
gkolu, a ja o tome nista necu znati i mene se nitko nece sjetiti.
A za 500 godina...BRRR...

Sa strahom od smrti javilo se i1 pitanje o smislu Zivota.
Kakvog smisla ima uéiti, truditi se napuniti glavu znanjem, kad
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te sutra moze udariti auto i PAF, svega nestaje, ba$ svega.

Da, tada sam jos rije¢ Bog pisao malim slovom i, ne vjeru-
Jjuci u njega, od njega nisam mogao dobiti utjehu.

U potrazi za smislom Zivota napustio sam elektrotehniku i
upisao filozofiju. Biti dobar inZenjer koji ¢e projektirati tele-
fonske centrale i zato biti dobro plaéen, nije mi se &inilo dosta-
tnim da mi ispuni Zivot. "Sto znace svijetu bolje ili logije tele-
fonske centrale?" govorio sam.

Vjernicima sam zavidio, oni imaju oslonac u Bogu, on im
kaze §to imaju ¢initi, oni vjeruju u vjeéni Zivot, a ja se niti ne
usudujem pomisliti §to dolazi nakon sutra. No, zapazio sam da
ni svi vjernici ba$ nisu jednako vjerni svome Bogu. Ako ned-
jeljom, umjesto odlaska na misu, peru, glancaju svoj auto ili
"tuku" fu§ zaradu, pitao sam se u kojoj su mjeri zamijenili Boga
drugim vrijednostima kojima se klanjaju (standard, bogatstvo).

Ivan Karamazov kaze: "Ako Boga nema, sve je do-
pusteno.” - Ni s tom se mislju nisam mogao pomiriti. Negdje u
dusi (nazivao sam ju tada mozgom!) znao sam da Zelim ostati
posten i iskren. 1 za to nisam odéekivao nikakvu nagradu.
Camusova slika o Sizifu koji ustrajno gura kamen uzbrdo, iako
to nema smisla, najbolje je odgovarala stanju moga duha.

Ba$ zbog straha od smrti nisam se previSe vezao za mate-
rijalne vrijednosti (bogatstvo, vikendica, dobar auto, ...), a nije
me posebno privlagila ni borba za vlast. I bogatstvo i vlast
¢inile su mi se previse prolaznim vrijednostima -- mozes ih lako
izgubiti. Da sreca nije u novcu, shvatio sam iz istinitog dogada-
ja u kojem je neki c¢ovjek dobio puno novaca na lutriji, kupio
dobar auto i razbio se.

Predavao sam marksizam i raspravljao sam s u¢enicima o
smislu Zivota. Sto smatram ljepotom, dobrotom, istinom. Kako
izgraditi "svijet u kome je Covjek najviSe bice za Covjeka?"
Izgraditi dobar svijet bez Boga, samim ljudskim naporima.

Sa zadovoljstvom sam objaSnjavao kritiku potrofackog
drustva. Novcem kojega nemam kupujem ono Sto mi ne treba,
da bih se pohvalio pred nekim koga to ne zanima. Reklamom te
pokusavaju uvjeriti da je za tebe idealno rjesenje, da si najsre-
tniji ako kupis njihov proizvod.

U nase vrijeme ¢ovjek je sebi raznim tehnickim pomagali-
ma olak$ao Zivot i skratio rutinske poslove (noSenje vode, pra-
nje, loZenje vatre, kuhanje, putovanje), a opet najée§c¢a uzre€i-
ca danasnjice je "Nemam vremena”. Nekad su ljudi imali devet-
ero djece a danas nemaju vremena ni za jedno ili dvoje, pa ih
3alju u koled? da im ne smetaju. Dilema je imati ili ne imati jo§
jedno dijete ili kupiti auto.

U zZivotu sam bio u prilici dosta Cesto boraviti u direk-
torskoj kancelariji, ne kao direktor, nego kao suradnik.



Promatrao sam kako se ljudi na toj funkeiji brzo mijenjaju.
Tesko je odoljeti stalnom podilazenju. "Direktor je u pravu!" Za
malo vlasti ili malo veéu placu ljudi bi se odricali svoje Casti i
postenja. Jo§ nisam bio ni mjesec dana na poslu a veé¢ me
kolegica odjurila tuZiti direktoru zbog sitne primjedbe.

Vierovao sam u znanost i za mene je postojalo samo ono
Sto se znanstveno matematicki dade dokazati ili logicki izvesti.
Time je za mene bio zatvoren veliki dio duhovnoga svijeta, sve
ono Sto je nedohvatljivo znanstvenom pokusu, matematickom
proracunu ili logickom izvodu. Bio sam uvrijeden §to je profe-
sor Lopa$i¢ na samom kraju svoje skripte iz fizike spomenuo
Boga.

Pukotine u toj znanstvenoj slici svijeta su se pojavile kad
sam se poceo baviti travarstvom i shvatio da lijek nije samo ono
§to se kupuje u dezinficiranoj kutiji, nego da on raste u prirodi.
ACISAL nije produkt znanstvenoga nego kiseline koja se dobi-
va kuhanjem vrbove kore.

Gospodin me je kao ateistu cesto svojim znakovima pozi-
vao k sebi i nudio mi da upoznam smisao koji sam trazio. Nisu
mi se dogadala cuda, nego su se obicne stvari i dogadaji sla-
gali tako da sam morao posumnjati da iza njih stoji reZiser
(metak za.Novu godinu, prometna nesreca, a sve bez ozljede).
Put obracenja trajao je vise godina a kljucne momente s toga
puta opisat éu sutra.

Koliko mi je lakSe Zivjeti danas, kada znam da u mome
Zivotu postoji Reziser koji mi zadaje i tedke uloge, ali za koje-
ga sam siguran da zna zasto to &ini. Kako sam danas sretan kada
znam da moj Zivot ima vrijednost i smisao i da je Bog bas mene
stvorio s nekim svojim ciljem. Moj prijedeni put, moje traZenje
smisla nije bilo uzaludno, nego zato da bih ga mogao posvije-
dotiti i pomo¢i bliznjemu koji se nalazi na duhovnome putu
trazenja smisla Zivota.

Ljude kojima treba moja pomoé ne moram daleko traZiti.
Bolesna majka, prijateljica kojoj sam poklonio krunicu i nakon
toga postao krsni kum. Toliko ljudi Zeljnih ljubavi oko nas.
Samo se treba nasmijesiti.

Danas moja molitva glasi: "Gospodine, pomozi mi da
budem onaj koji ne stvara sablazni, nego koji ¢e ih gasiti kod
sebe i drugih. Gospodine, daj mi snage da ti sluzim."

STO JE IDEAL?

Ideal je najvisa vrijednost, konacni cilj covjekove teznje i
najveca sreca koju covjek moze postiéi.
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Svjedocenje:

Potpuna vjera u znanost - ateist.

Vjerovao jedino u crnog macka i dimnjadara.

Strah od smrti. (Jurjevsko groblje - zaboravljeni grobovi
dozivljaj kraja.)

Pozelim da dan prode, tako ¢e pro¢i mjesec i godina i brrr.

Prvi znaci RezZisera:

SluZenje vojnoga roka i pri¢a o strojnici. Rekao sam istinu pro-
tiv svake logike i oduzeo bataljunu bodove. Ipak sam prvi
oti$ao na dopust.

Metak za Novu godinu, a nista nije ozlijedeno. Kao upozoren-
Je (na visak?). (Visak se puno upotrebljava u magijsko-okult-
nim praktikama! op. S. T.).

Automobilska nesreca, auto slupan na mojoj strani. Promatrao
sam to kao svjedok. Posebno me stresla primjedba da je nesreca
bila najavljena desetak sati prije. Kad sam doSao kuci rekao
sam K. (supruzi) da viSe nikada necu biti isti. Nestao je strah od
mraka smrti, ...Povjerovao sam u ReZisera i krenuo ga traziti.

Duhovni put:

Krenuo sam u potragu za Gospodinom, ali bez uditelja. lz
raznih knjiga, metodom pokusaja i pogresaka.

Kroéenje animalnoga. Zamislite bradonju od 130 kg kako rusi
stol i urla. To sam bio ja. Trebalo je svladati navale bijesa i
prozdrljivosti (11 sloni¢a — put produbljivanja).

Rano ustajanje -- u 4 sata — ¢itanje, meditacija, kasnije i molit-
va.

Citanje i prepisivanje knjiga: Sai Baba prepisan u 108 dana.
Zatim, nakon jo§ nekih knjiga, (Suzuki: Zenbudizam i psi-
hoanaliza) prepisivao sam Evandelja.

Meditacija — vjezba disanja (pranajama) mirno lezeci na ledima
20 minuta. Probajte samo biti mirni tih 20 minuta! Biti miran i
kada te grizu komarci.

Molitva.
Post - stroga kontrola jela (40 kg) - pusenje alkohol. (Kusnje 4

piva). Razgovor s patrom Dudom (op. Prof. Dr. Bonaventura
Duda, franjevac, umirovljeni profesor Teoloskog fakulteta



Sveudilista u Zagrebu) —tocno se sjecam mjesta i njegove price
o Kainu i Abelu:

Nadu se Kain i Abel na nebu i Kain re¢e Abelu:

— Oprosti mi brate!

— Zasto, upita Abel.

—Ja sam te ubio.

- Ja se toga ne sjecam.

—Onda ¢u i ja pokusati zaboraviti —reée Kain.

— Dok pokusavas, jos nisi.

Treba li u produbljivanju ucitelja? Ja patra Dudu smatram
svojim uditeljem, premda smo samo dva puta razgovarali, a on
me se u drugom razgovoru nije niti sjetio.

Nakon razgovora s p. Dudom u sve sam uZim krugovima
obilazio oko crkve i jednoga se utorka ujutro prijavio za kri-
zmu. Potvrdu da sam dobro postupio dobio sam iste veceri.
Supruga je razgovarala s mamom i saznala da se njen tata u
nedjelju krizmao.

Do Kursilja sam i nadalje putovao sam. Ali, ovdje sam
nai$ao na prijatelje s kojima se podrzavam na tom putu.”
Primjer je dostatno rjecit, a komentar nepotreban!

Stipe Tadi¢
TraZitelji Svetoga

Tradicionalno ukorijenjeni i osobno zreli vjernik

Ve¢ nam i samo ime daje naslutiti da je rije¢ o tipu vjerni-
ka koji je ¢vrsto ukorijenjen u tradiciju, ali ne i onaj koji bi
svoje religijsko-religiozno uvjerenje temeljio samo na tradi-
cionalnom pripadanju Crkvi. Ovakav je tip, kako nam jedna
suradnica za sebe u intervjuu rece, "uvijek bio za nijansu viSe
od tradicionalnoga vjernika" (Intervju br. X).

Stoga mu je i bilo nedostatno pripadanje Crkvi samo na
tradicionalan nagin, te je svoju vjeru nastojao interiorizirati,
produbiti i osobno usvojiti. Nije Zelio biti samo vjernikom
"onako kako su bili na$i stari - katolikom i Hrvatom", nego
Zivjeti svoju vjeru na dinamican, angaZiran i zauzet osobni
nacin.

Kao pripadnik Crkve nije imao nikada osobnoga obrace-
nja,"* ali je u njegovu Zivotu postojao jedan vremenski period
pojatanoga zanimanja za religiozna pitanja. Stoga se i odlucu-
je u zrelim godinama za prihvacanje svoje vjere obnovom ve¢
primljenih sakramenata ili pak "duhovnim krStenjem krtenih".
Sociologki bismo mogli rec¢i da je od religije u §irem smislu
presao na religioznost u uZzem smislu rije¢i. Odnosno, ono 5to
je u njegovu ranom djetinjstvu ili prijaSnjem Zivotu bio pasivni
religijski ¢in sada postaje aktivnim religijskim ¢inom.

S tim u vezi donosimo jedan gotovo paradigmatian pri-
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mjer jedne suradnice koja je bila na prvom Malom te¢aju za
Zene u Krizevcima 1975. godine. "Odgajana sam u katoli¢koj
obitelji u kojoj se njegovala tradicionalna vjera i molitva. Ali
moj je Zivot bio Cesto puta samo na papiru vjerni¢ki. Dozivljaj
obracenja zbivao se polako u mom braénom Zivotu jer je moj
muZ bio istinski vjernik i Zivio je po Evandelju. I nakon dvade-
set i jedne godine suradnistva u Malom tecaju, mogu reci da je
obracenje islo polako. Bio je to i ostao proces koji traje i jo§
uvijek nije postignuto zadovoljavajuce stanje. Od nagle srdite i
eksplozivne, postajem ‘“ugodnija”, smirenija i promisljenija
osoba. Evandelje postaje moj Zivot i stvarnost po kojemu se
dade radosno Zivjeti. Veliki krizevi i muka na mom Zivotnom
putu bivaju noSeni od samoga Isusa, moga prijatelja i brata i
uz veliku pomo¢ moje prijateljske grupe. Bez nje jednostavno
ne mogu zamisliti prosle, a ni buduce dane.

Iskustvo samoga Boga u mome je Zivotu tako opipljivo da
to Zelim svakome. Stvarno sam uvjerena da je On tu i da me ne
pusta bez svoje zastite. Do toga iskustva ne bih dosla bez pro-
dubljivanja, bez molitve i Evandelja - BoZje Rijeci. No, Zelja za
promjenom sebe mora nas pokretati na novom putu, ljubav za
druge, odaziv na Bozju ponudu biti Njegov su-radnik" (Intervju
br. XX, istaknula suradnica).

Ovakav tip vjernika nikada u svome vjernickome Zivotu
nije, prema vanjskim znakovima, imao ne$to spektakularno,
senzacionalno, "obraéeni¢ko", "karizmaticko"... Zivio je svoj
vjerni¢ki zivot "podnoseci tegobu dana i Zegu" (Mt 20, 12) Sto
mu je Zivot uvijek nanovo donosio. No, to nikako ne znaci da u
njegovu vjernickome Zivotu nije bilo plima i oseka, tihog pov-
jetarca i oluja, vremena "pustinja", "susa" i vecih iskuSenja. Ali
u svemu tome on nije klonuo, nije nakon moguc¢ih "padova
ostajao lezati", nego je uvijek nanovo (naravno primarno
BoZjom pomocu! krogio dalje vijugavim i pravim, strmim,
okomitim ali i ravnim stazama svoga vjernickoga zivota.

Samo temeljnim obiljezjem opisani tip vjernika ¢ini nam
se i brojéano najbrojnijim u novim eklezijalnim pokretima. To
je ona "tiha vec¢ina", nije bucna, lako se ne primjecuje i gotovo
do samozatajnosti nosi svoj kriz i svoje breme svakodnevnoga
vjernickog Zivota. Ali ne sami ... Niti kao zajednica niti kao
pojedinac. Svaki ¢e vam od njih u vjeri iskusniji u razgovoru
re¢i da mu Bog pomaze nositi terete i breme Zivota i pritom citi-
rati Evandelje i re¢i one poznate Isusove rijeci: "Jaram je moj
sladak, a moje breme lako" (Mt 11, 30).

Da je tome tako uvjeravaju nas i odgovor na nase anketno
pitanje: Kakav je bio vas odnos prema vjeri prije ukljucenja u
pokret? Vise od polovine njih (52%), prisjetimo se, izjavilo je
da su bili uvjereni i prakti¢ni vjernici, a preko jedne trecine
(38,5%) tvrdi da su bili formalni, tradicionalni vjernici.



Ravnodusnih prema vjeri bilo je 5,4%. A samo 0,2% pripadalo
je drugim kr¢anskim konfesijama. Isti je postotak pripadnika
drugih nekr§canskih religija.

Prema anketnim rezultatima opravdano je, dakle, zakljudi-
ti da u daleko najveéem postotku (8ak 92,5%!) tradicionalno
ukorijenjeni i uvjereni vjemici nakon uklju¢enja u neki eklezi-
jalni pokret, postaju jos ukorjenjeniji, produbljeniji i inten-
zivniji vjernici. To pak znaéi da su novi eklezijalni pokreti po-
najprije mjesta za re-evangelizaciju Crkve i njezinih vjernika.
Upravo je to ono o ¢emu posljednjih godina govori papa Ivan
Pavao I1.

A §to se tiCe evangelizacije svijeta dostatno govori podatak
da je medu pripadnicima crkvenih pokreta broj onih koji su
prije bili pripadnici drugih religija, konfesija, agnostici, ateisti,
ili potpuno religijski ravnodusni, relativno malen. Cini nam se
da se u maksimalnom sluéaju radi o 8-10 % pripadnika novih
eklezijalnih pokreta. Ali ni taj postotak, s obzirom na visok stu-
panj relativnosti brojeva i postotaka, kad je rije¢ o "pokretu
milosti u srcu", (kako se izrazio intervjuirani i vec ranije citirani
pripadnik!), nije ¢ak niti statisticki! zanemariv. Pokretu milosti
u srcu, naime, nitko nije nevazan jer, kako kaze lvan Pavao II.
u svojoj prvoj enciklici “Redemptor hominis”, ¢ovjek je put
Crkve. A male zajednice svjesnih i odgovornih vjernika u
crkvenim pokretima upravo i imaju zadacu stvoriti ugodan
prostor i prikladnu atmosferu, te omoguciti procese u kojem se
pojedinac “uci vjerovati” iz iskustva i u i/ili s kojima pocinje
otkrivati vjeru kao konkretnu istinu svakodnevnoga Zivota.

Stipe Tadic
TraZitelji Svetoga
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ZAKLJUCNO
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Sukladno dosadasnjim razmisljanjima i postavkama rada,
nastojat ¢emo, samo u temeljnim orijentacijskim naznakama,
donijeti primjerene zakljucke i nesto reci o perspektivi novih
eklezijalnih pokreta u naSoj Crkvi i na na§im prostorima. U
detaljnije prognoze ne bismo se upustali, medu inim razlozima,
i stoga §to smo se suviSe dobro uvjerili u vrlo veliku komple-
ksnost, fluidnost, dinami¢nost i "neuhvatljivost" religijsko-reli-
gioznoga fenomena opcenito. Navlastito u svu njegovu
sloZenost i suptilnost u iskazivanju "Zivljene" religije i reli-
gioznosti u novim eklezijalnim pokretima.

Osim navedenoga, oprezu u zakljuivanju i poglavito
prognozi u€i nas i €injenica da nitko od seizmografa religijsko-
ga ponaSanja i seizmologa religijskog stanja u modernom
dru$tvu nije predvidio ovaj religijski revival i "povratak sveto-
ga" u (post)modernom, (post)sekularnom vremenu. Stovise,
sociolozi su mu i onda kad vise nisu mogli izbjeéi ¢injenicu
religijskog revivala predvidali kratak "rok trajanja" jer se, po
njihovu misljenju, o€ituje osjec¢ajnoscu, kolektivnim emocija-
ma, mladenackom zaneseno§éu, vise negoli artikuliranim sus-
tavom vjerovanja odredene religijske ustanove. No, on traje veé
vi$e od tri decenija - od kasnih Sezdesetih sve do nagih dana - i
ne pokazuje nikakve "znakove umora". Naprotiv, na na$im
prostorima, prije svega promjenom biviega politickog ustroja i
njegova represivnog i urodeno maligna odnosa prema religiji,
upravo dozivljava svoj bujan rast. 1 to ne samo unutar eklezi-
Jalnih prostora nego i Sire na cjelovitom podrudju religijskoga
pa i drustvenoga. Evidentno Sirenje, rast i bujanje novih religij-
skih pokreta, dosada nepoznatih na nasim prostorima, to dostat-
no potvrduje.

No, prije nego §to pojedinacno po poglavljima donesemo i
prezentiramo zakljucke, izdvojit ¢emo onaj najopéenitiji i
toliko puta eksplicirani u ovom radu, a ti¢e se fenomena religi-
Je 1 religioznosti opéenito.

I. Glede religijsko-religioznoga fenomena posve opéenito -

Stipe Tadi¢
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mozemo reci da je vrlo raznorodan, kompleksan, mnogoznacan
i, eo ipso, vrio tezak i zahtjevan za primjereno kvalitativno soci-
olosko istrazivanje. Ali ne samo za sociolosko nego i uopce za
sve pojedinacne discipline drustvenih i duhovnih znanosti koje
se tim fenomenom bave, a koje svojim metodama ipak cine
stanovitu redukciju drustvene zbilje i njezinih pojedinih segme-
nata. Stoga smo se u istraZivanju religijsko-religioznoga
fenomena i zaloZzili za interdisciplinarni, multiteorijski i
plurimetodologijski pristup ovome uistinu vrlo sloZenu
fenomenu.

U posrednom definiranju religije i religioznosti ukazali
smo na aktualnost produbljivanja dimenzija religije i reli-
gioznosti 1 prosirivanja njihovog interpretativnog okvira. Od
svih dimenzija religije i religioznosti najviSe smo pozornosti
posvetili toliko u novim eklezijalnim pokretima akceptiranoj
dimenziji religioznoga iskustva. Drzimo, naime, da ¢e dimen-
zija religioznoga iskustva u novim drustvenim okolnostima koje
generiraju i promjene religijsko religiozne situacije u drustvu u
buducim istraZivanjima zadobiti sredi§nje znacenje.

Religija i1 religioznost naime, unatoé svoj svojoj speci-
fiénosti, nisu fenomeni koji bi bili izolirani od drustva,
drustvenih procesa, kulturnih i civilizacijskih te¢evina ljudske
povijesti. To poglavito vrijedi za globalne povijesne procese i
fenomene industrijalizacije, modernizacije, urbanizacije, a na
na$im prostrima donedavne ideologizacije drustva, ¢emu smo u
radu dali primjereno znaéenje. No, ono $to je korjenito dovodi-
lo u pitanje religiju i religijsko ponasanje bio je novovjeki

fenomen i proces sekularizacije.

Medutim, uz spomenutu osjetljivost na drustvene, kul-
turne, civilizacijske i ine ¢éimbenike promjena u drudtvu, religi-
ja i religioznost pokazuju i visok stupanj otpornosti prema
"vanjskim" ¢imbenicima i generatorima promjena u drustvu.
Stovise, ponekad i po&esto upravo i kao re-akcija na njih.

1. Rasulo srednjovjekovnog orada, i definitivni silazak s
pozornice povijesti sakralizirane slike svijeta i njemu ima-
nentne dru$tvene paradigme kao i oStra suprotstavljenost
izmedu iskustva i pojmovanja (res extensa, res cogitans),
svakako je znaéilo i redukcionizam religije i religijskoga
(samo) na racionalno-kognitivnu dimenziju. Novovjeke ideje
autonomije ("sapere aude!" i "etsi Deus non daretur!") ovjeka
i njegove punoljetnosti tome su takoder uvelike pridonijela svoj
obol. Religiji i religioznosti na taj je nacin radikalno zanijekana
svaka mogucnost prodiranja u iskustvenu sferu ¢ovjeka.

Moderna su pak drustva, drustva koja su nastala rasapom
srednjovjekovnog orda i spomenute drustvene paradigme, kom-
pleksna, slozena, drustva. Karakteriziraju ih religijski, na



poc¢ecima samo konfesionalni, pluralizam, institucionalna
diferencijacija, profesionalna specijalizacija i svjetonazorsko
ideologijski pluralizam. Takvom je stanju stvari u modernom
drustvu pridonijela racionalizacija koja je jamacno i supstrat
takvoga drustva. Sve to po sebi i na izravan naéin implicira pro-
ces i fenomen sekularizacije modernih drustava. U tim i takvim
okolnostima, modernizacije, industrijalizacije i urbanizacije
drustva religija i religioznost, kao njezin subjektivni izraz, sve
vise "emigrira" iz manifestativne drutvene u privatnu intimnu
sferu pojedinca. Gubi svaku drustvenu relevantnost.

Stovige, tako radikalna sekularizacija, pretjerana svje-
tovnost svijeta i dekristijanizacije tradicionalno "kr¢anskih"
drudtava, navela je ¢ak i teologe da vizijama jednoga "bezvjer-
skoga, ateistitkog kr§¢anstva", "teologijom mrtvoga Boga" i
sami navijeste kraj religije. U modernom su se drustvu dakle
sekularizirale i religijske ustanove - crkve.

Vrijeme je, medutim, pokazalo da se tako pretjerana svje-
tovnost svijeta i tako radikalizirana sekularizacija ne mogu
odrzati, Iskonska pitanja cjelovitoga smisla ljudske egzistencije
ne mogu se dugo i bez ozbiljnih posljedica presuéivati.
Radikalna sekularizacija i vrijeme u kojemu su religijska i reli-
giozna pitanja doista bila na margini (ne samo dru§tvenoga)
znacenja ubrzo su izazvali otpor i re-akciju.

Novi religijski pokreti, nova eklezijalna gibanja i "religije
mladih" koncem §ezdesetih i na ovamo dostatno govore tome u
prilog. Onda kad su je seizmografi religijskoga ponaanja, pa
¢ak i teolozi "otpisali", religija postaje aktualnom za iznenadu-
juce veliki broj mladih, obrazovanih i imuénih ljudi. Taj se seg-
ment fenomena revitalizacije religije u sociologiji religije
obi¢no nazva pobunom religijske elite. No, u svijetu radikalne
svjetovnosti i sekularizacije doslo je takoder i do pobune religi-
Jskih masa. Drugi segment istoga fenomena, odnosno povratka
i revitalizacije religije i religijskoga jest pobuna religijskih
masa, odnosno u literaturi poznata kao pucke religije. Jednu i
drugu “pobunu” protiv pretjerane svjetovnosti svijeta, sekula-
rizacije ili dekristijanizacije zajedni¢kim imenom nazvali smo
antisekularizacija. Fenomenima i dru$tvenim procesima seku-
larizacije i antisekularizacije posvetili smo u radu primjerenu
pozornost i drzimo da to ovdje i sada viSe nije potrebno ekspli-
cirati.

Potrebno je, medutim, velikim koracima i u kratkim crta-
ma ponovno naglasiti kljune drustvene momente koji su doveli
do antisekularizacije i suvremenoga religijsko-religioznoga
revivala.

Naime, optimisticka i naivno-religijska oekivanja mo-
derne koncem 60-ih pocinju doZivljavati svoj podetak kraja.
Potpuni fijasko nove ljevice na polititkom podru¢ju definitivno
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ru$i mogucnosti realizacije politicke utopije i njezinih slatkor-
je€ivih soterioloskih obec¢anja. Legitimnost cjelovitoga drudtva
i pojedinca u njemu posta(la)je upitnom i problematiénom.
Civilizacija koja je obecavala da ¢e (pozitivna) znanost rijesiti
sve probleme Covjeka i dru$tva na$la se vise pred razornim i
katastrofiénim prijetnjama od rezultata te iste znanosti negoli
pred rjeSenjem svekolikih ljudskih problema.

Raskorak izmedu tehnickih i tehnologijskih dostignuca, s
Jjedne strane, i eticke svijesti i (ne)moralnoga, preciznije kazano
neodgovornoga ljudskoga ponasanja, s druge, ne da se
"znanstveno" nadvladati, Ontoloski hijat izmedu fizike i meta-
fizike doveo je u svojim pocecima do supostojanja dviju para-
lelnih istina: znanstvene i religijske. Svijet moderne, poglavito
u svojoj prosvijetiteljskoj, svjetonazorskoj varijanti, priklonio se
prvoj. A kada je njezinom daljnjom fragmentarizacijom doslo
do globalnoga gubljenja smisla, svijet moderne (pJostaje trajno
lisen svoje utopisticke aureole.

Ono pak §to je na globalnome drustvenom planu prethodi-
lo antisekularizaciji bilo je svekoliko potkapanje temelja i
rusenje poglavito religijskih sadriaja moderne: vjera u
znanost, linearni progres, lazna obecanja drustvene utopije,
kolosaina i spektakularna rusenja velikih ideologija i njihovo
prelaZenje u mentalitete. Raz¢arana slika svijeta postaje raz-o-
Caranom. Moderna kasnih $ezdesetih, dakle, iscrpljuje sve
tradicionalne oblike svoga legitimiteta i dovodi do osjecaja
sveprisutne krize. Fragmentarizacija istine, znanosti i slike svi-
jeta dovodi do gubljenja globalnoga smisla. A na pitanja glo-
balnoga smisla i konacnih dobara valjane odgovore daje
(samo) - religija.

U globalnome gubljenju smisla, nakon raz-o-¢aranja svje-
tovnim i onim ¢emu se iskazivao kult kao religijskomu
("znanost", "progres", ideologija), dolazi do intenzivnog i
neutaZivoga traganja za osobnim, iskustvenim dozZivijajem sve-
toga. Novi religijski revival, kako u novim religijskim tako i u
novim eklezijalnim pokretima upravo takva pitanja stavljaju u
sredi$te svoje pozornosti. Poglavito pak obecavaju moguénost
osobnog, neposrednog, iskustvenog dozivljaja svetoga. Buduci
pak da su se u modernome svijetu sekularizirala ne samo drus-
tva, nego i religijske institucije - otuda onda u novim religi-
jskim i eklezijalnim pokretima jasna i nedvojbena rehabilitaci-
ja autentiéno religijskih i religioznih dimenzija Zivota.

Zakljuéujemo dakle, da radikalizacija i radikalizam seku-
larizacije i sekularizma u pravilu rada novim i neutazivim
trazenjima (iskustva) "ne¢ega posve drugoga". Novi religijski i
eklezijalni pokreti samo su najradikalniji i najeklatantniji prim-
jer takovoga traZenja. Takvi pak pokreti redovito nastaju u
kriznim vremenima druStva i pojaanim tenzijama izmedu



pojedinca i dru§tva. Ovi potonji, da tako kazemo drustveni
uvjeti, globalne krize, tranzicije, pojaéane tenzije izmedu drus-
tva i pojedinca, a poglavito metafizicka kriza, (da ne kaZemo
atrofija!), i kriza identiteta u modernom drustvu, “druitvo
visokog rizika” (Beck!), mogu biti samo katalizatorom toga
trazenja.

Ovdje je vrlo vazno naglasiti jo§ jednu ¢injenicu: pojavak
novoga tipa religije i religioznosti, kao i nastajanje novih religi-
Jskih i eklezijalnih pokreta, ne znadi naprosto i zaustavljanje
procesa daljnje sekularizacije modernih dru$tava. Naprotiv,
mnoge analize ukazuju na to da se taj proces i dalje nastavlja.
Zakljutujemo, dakle, da paralelno s daljnjom sekularizacijom
drustva, nastaju, rastu i bujaju novi religijski i eklezijalni
pokreti kao izraz traZenja iskustva i neposrednog dozivljaja
Svetoga, ali i kao re-akcija na pretjeranu svjetovnost svijeta i
njegovu radikalnu sekulariziranost. Ova naizgled paradoksalna
situacija, ponavljamo jo§ jednom, - samo je na izgled paradok-
salna.

11I. Glede novih eklezijalnih pokreta u Katoligkoj crkvi u
Hrvata moZemo reci da ih ne moZemo razumjeti, ako ih ne loci-
ramo u §iri drustveni i eklezijalni kontekst i §iri referentni okvir
stanja religijske situacije u (post)ymodernome i (anti)sekula-
riziranom svijetu i (po)koncilskom vremenu u Katolickoj crkvi.

Novi eklezijalni pokreti uvijek su zapravo odgovor laika, a
ne pripadnika hijerarhijskog dijela Crkve, na primarno eklezi-
jalne, a potom i Sire drustvene (ne)prilike i izazove svoga vre-
mena. Stoga su i oni svojevrsni signum temporis, o kojemu
govori Drugi vatikanski koncil, u suvremenom drustvu i Crkvi.
Prisjetimo se da je Katolicka Crkva tek Drugim vatikanskim
koncilom, proglasivsi autonomiju temporalnih vrednota, i nje-
govim Dokumentima napravila iskorak prema modernome svi-
jetu. Opravdano je, stoga, zakljuciti da je poticaj za stvaranje
novih lai¢kih eklezijalnih pokreta doSao iz same Crkve. Toénije
i preciznije re¢eno istina je da u promijenjenim okolnostima u
(sekulariziranu) svijetu hijerarhijska Crkva nije spreCavala
nego poticala njihovo nastajanje.

Zato je i razumljiv pokusaj sociologa da se novi eklezijal-
ni pokreti kao i karizmatska obnova (re)interpretiraju kao "Sok"
moderniteta i turbulentnog (po)koncilskog vremena u Crkvi.
Ove se pokrete i gibanja pokuSalo protumaciti i kao prosvjed
laika protiv eklezijalne kontrole ili, jo§ preciznije re€eno,
protest protiv monopola klerika nad podru¢jem sakralnoga, te
konaé&no kao odnos pojedinca, zajednice i grupe prema drustvu.

Nakon Drugoga vatikanskog koncila i u Crkvi u Hrvata
medu laicima po¢inju djelovati razli¢ite duhovne silnice, giba-
nja, eklezijalni pokreti. Nastaju iz vjerni¢ke "baze", nemaju
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¢vrste organizacije, formalnoga ¢lanstva, nisu "utvrdeni”
nikakvim zakonskim, kanonsko-juridi¢kim formama, nisu se
ustrojili kao organizacija, (premda su se neki nakon
demokratskih promjena zbog stjecanja pravne osobnosti re-
gistrirali kao udruge kod nadleznih drzavnih i crkvenih struktu-
ra), niti su ustanovljeni nekim aktom ili Zeljom crkvene hije-
rarhije. Naprotiv, postojala je i postoji stanovita napetost
izmedu tradicionalnog nacina pastoriziranja vjernika u Zupama
i pripadnika novih eklezijalnih pokreta koji su pridonosili i pri-
donose stvaranju novoga mentaliteta vjernicke prisutnosti u
nasem dru$tvu i na naSim prostorima. Ti pokreti i ta laicka
gibanja, kako je prethodno receno, na nasim prostorima (jo$
uvijek!) ostaju na rubovima sluzbenih crkvenih dogadanja.
Nesto sli¢no, da se posluzimo figurativnim izrazom, kao sub-
kultura u drustvu.

Svako povijesno razdoblje 1 svaka povijesna etapa i u
Crkvi ima svoje vlastitosti, svoja obiljeZja i svoju zakonitost.
Dinamizam dru§tvenih i politickih promjena i popustanje
represivnog odnosa prema religiji u bivéem rezimu i turbulent-
nost vremena i dinamizam eklezijalnih promjena od vremena
Koncila, koji kao da su vremenski koincidirali, nije niti mogao
ostati bez odjeka i na na§im prostorima i u na$oj Crkvi.

Vlastitost i temeljna obiljezja pripadnika novih eklezijal-
nih pokreta i na na$im su prostorima ista kao i u univerzalnoj
Crkvi i globalnome svijetu. Poglavito pojacani interes za au-
tentiéno religiozna pitanja: pitanja cjelovitog smisla ljudskog
Zivljenja, naglaSavanje kontemplativno-mistiénih elemenata,
kristocentri¢nost i eklezijalnost, naroCito naglasavanje osobno-
ga religioznoga dozivljaja i iskustva, darova Duha, pojacan
interes za Citanje Biblije, spontana glasno izreCena molitva, ne
strogo strukturirani liturgijski obred, povratak iskustvima prve
Crkve, (crkvenim) ocima. Pritom se pak ne Zeli zaboraviti niti
"zemaljska i vremenita dobra" niti na Koncilu njihovu
proglagenu autonomiju.

O novim eklezijalnim pokretima, prema prethodno ekspli-
ciranim na$im kriterijima, u Katolickoj crkvi, a time i u
Katoli¢koj crkvi u Hrvata, moguce je govoriti ne kao o potpuno
novom fenomenu koji bi u crkvenoj povijesti bio sasvim nepoz-
nat, nego vie o "promjeni naglaska", "revivalu", "povratku
izvorima" i ozivljavanju autenticno religiozne dimenzije
kr§c¢anskoga Zivota u dekristijaniziranom svijetu. Ono §to jedan
eklezijalni pokret razlikuje od drugoga nipoSto nije sadrzaj
nego metoda kojom se do religijskoga, ili jo§ tofnije re¢eno
religioznoga iskustvenoga doZivljaja Svetoga Zeli do¢i.

Postavimo li pak pitanje mogu li ovi pokreti znacajnije
utjecati na drustvene i eklezijalne prilike na na§im prostorima
mozemo dati eksplicitan odgovor. Sami pripadnici izri¢ito kazu



da im to nije zadaca. Oni samo Zele radikalno kristijanizirati
vlastitu osobu, grupu ili zajednicu, a tek onda implicitno i
posredno promijeniti eklezijalne i/ili dru$tvene strukture,
Drugim rije¢ima kazano: oni bi to mozda potencijalno i mogli,
ali oni to - jednostavno ne Zele. Narocito ne “revolucionarnim™
metodama.

U ovim je pokretima gotovo sve locirano u sferu privat-
nosti: iskustvo, doZivljaj, znaCenje i motivacija. Na $iri eklezi-
jalni i druStveni plan moZe se samo transferirati posredno,
implicitno i osobno ili pak u malim i zajedni¢arskim skupinama.
Mozda upravo to daje za pravo socioloSkom zakljuéivanju kako
se 1 u novim eklezijalnim pokretima radi o jatanju individual-
izma i u sferi religije, §to je opet po sebi par exellence vredno-
ta postmoderne. Novi eklezijalni pokreti, utemeljeno je
zakljuéiti, imaju mnoga obiljezja postmoderne. Naglasavanje,
osobnoga, dozivljajnoga, komunitarnog, iskustvenog,
a(nti)institucionalnog, apoliti¢nog, supra ili sub racionalnog,...
itd.

IV. U sociografiji anketiranih eklezijalnih pokreta bilo je
govora, o njihovoj genezi, razvoju, specificnoj karizmi
pojedinog pokreta, temeljnom obiljeZju i djelovanju na nasim
prostorima. U na$oj su Crkvi i na na$im prostorima sa svojim
djelovanjem svi zapoceli nakon Drugoga vatikanskog koncila,
u pravilu medu studentskom mladezi. Specifi¢nost crkvenih
pokreta nije u organizaciji, pokret per definitionem - nije orga-
nizacija, ili ciljevima, nego u metodi koju primjenjuje da bi ost-
vario zadaéu, kako se to u Kursilju kaze, "fermentacije" sredine
kvascem Evandelja. Dakle, stalo im je primarno do radikalne
osobne evangelizacije vlastite osobe, a ne kako se to nekada
govorilo do "posvedenja svijeta" - consecratio mundi, ili
“restaurare omnia in Christo!”. Crkveni su se pokreti relativno
brzo prosirili preko granica zemalja u kojima su nastali po svim
kontinentima i mnogim drzavama svijeta. Premda su neki od
njih nastali prije Koncila, nekim svojim akcentima i dinamiz-
mom su anticipirali Koncil (npr. shvacanje Crkve kao
"hodoéasni¢koga naroda Bozjega").

Novi eklezijalni pokreti daju snazan naglasak zajedniStvu,
komunitarnom Zivljenju u Crkvi, baziénim zajednicama, jedin-
stvenosti a ne dihotomiji BoZjeg naroda. I dok je gotovo kroz
svu povijest Crkve od Konstantina na ovamo, naglasak bio na
hijerarhijskoj podjeli BoZjega naroda na klerike i laike, u novim
se crkvenim gibanjima i pokretima snaZno akceptira jedin-
stvenost BoZjega naroda. Istina je da se uvaZava razliCitost
sluzbi, ali ne u smislu vladanja ili nadredenosti pripadnika
hijerarhijske sluzbe i subordiniranost vjernika laika njima.
Pokreti prije svega svojom metodom smjeraju k rubnim, odno-
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sno ve¢ sekulariziranim kr§canima. Stoga i jesu pogodna mjes-
ta za reevangelizaciju Crkve o kojoj toliko govori aktualni papa
Ivan Pavao II.

Ono pak $to sociologu religije suvremene eklezijalne
pokrete ¢ini zanimljivim jest autenti¢na rehabilitacija religije i
religijskoga u post-sekularnu vremenu, vremenu korjenite svje-
tovnosti svijeta pa 1 religijskih ustanova. Komunitarnom Ziv-
ljenju i intencijama stvaranja malih grupa prijatelja, istomi-
§ljenika koji se medusobno susrecu, mole i podupiru, u ovim se
crkvenim pokretima pridaje veliki znacaj. Sluzbena Crkva pak
preko eklezijalnih pokreta, nastoji provesti reevangelizaciju i
evangelizirati svijet.

Sto se pak eklezijalanih pokreta u Crkvi u Hrvata ti¢e veé
je re¢eno da su neki od njih nastali na Zapadu, u posve seku-
lariziranu svijetu, dok su drugi nastali autohtono na nasim pro-
storima. Prije negoli su se pojavili i ukorijenili na na§im pro-
storima neki su od njih za sobom ve¢ imali viSe desetljec¢a
iskustva i djelovanje u zemljama Zapadne Europe i svijeta.
Razlozi njihova relativnog kasnjenja s djelovanjem na na$im
prostorima nalaze se u dotad jo§ nezrelim kako drustvenim tako
i u eklezijalnim uvjetima za njihovo djelovanje.

Ondasnje politicke prilike i odnos komunisticke vlasti
prema religiji i Crkvi, svojom je represivno§céu u prvim deset-
lje¢ima nakon Drugoga svjetskoga rata onemogucavao i
dotadasnje pastoralno djelovanje Crkve, a kamoli dopustao jo§
i neke nove forme i pokrete "otudene religijske svijesti".

No, ni eklezijalne prilike prije Drugoga vatikanskog kon-
cila jo$ nisu bile zrele za djelovanje novih eklezijalnih pokreta
u nasoj Crkvi.

Glavne smo razloge pojavku novih eklezijalnih pokreta na
nasim prostorima, uz postupno mijenjanje i popustanje represi-
je rezima prema religiji i Crkvi i (po)koncilsko otvaranje Crkve
svijetu, pronasli u prodiranju gradanskih sadrZaja Zivota na
naSe prostore, a samim time i sekularizacije. Upravo se, kako je
ve¢ vise puta naglaSeno sekularizacija, odnosno dekvisti-
Jjanizacija, i pretjerana svjetovnost svijeta, po sebi i na izravan
nacin, reperkutira na pojavak novih, kako religijskih tako i
eklezijalnih pokreta.

Glede poblizeg upoznavanja s pripadnicima novih
crkvenih pokreta na naim prostorima, nastojali smo do¢i i do
nekih empirijskih i iskustveno utemeljenih podataka. U tu smo
se svrhu posluzili trima medusobno kombiniranim metodama:
sustavnim promatranjem i sudjelovanjem, anketnim istraZiva-
njem i metodom dubinskoga intervjua. Razumije se pak da je
uz te tri metode obavljeno i mnodtvo formalnih i neformalnih
razgovora s pripadnicima pokreta, angaZiranijim djelatnicima,
suradnicima mnogih pokreta. Dobivene smo rezultate nastojali,



sine ira et studio, prikazati i interpretirati. Glede toga mozemo
samo ponoviti onu poznatu krilaticu da su "€injenice tvrde
glave" ili (pravnu) izreku "contra factum non est argumentum!"

Buduéi pak da nas je u istraZivanju primarno zanimala
kvalitativna analiza znacenja religije za osobni Zivot vjernika,
pitali smo o tome same vjernike. Jo§ jednom spominjemo
upotrijebljeno metodolosko pravilo: "Kako cete znati 5to je
nekome subjektivno vazno?" Tako da ga sama pitate!

Tipologija vjernika u novim eklezijalnim pokretima vise
nam se nadala kao rezultat metoda sustavnog promatranja i
vodenih dubinskih intervjua, ali jednako tako i kao rezultat
mnogih spominjanih formalnih i neformalnih razgovora s vjer-
nicima i voditeljima novih eklezijalnih pokreta. Anketnim
istrazivanjem u ovako selektivnim skupinama uglavnom smo
dobili posve océekivane rezultate. S obzirom da smo kod goto-
vo svih pripadnika novih eklezijalnih pokreta primijetili
naglaseno pojacanu Zzelju za molitvom, a upravo molitva
izrazava ono traziteljsko u religiji i religioznosti, upravo nam se
moment tog traZiteljskoga nametnuo kao temeljna odrednica za
tipologiju vjernika u novim eklezijalnim pokretima. Molitvom
i predanjem pripadnici eklezijalnih pokreta najcesée dolaze do
osobnoga vjerni¢koga iskustva, i sami preko molitve postaju
“rezultat” toga vjernickoga iskustva.

Na poéetku ovih zavr$nih refleksija izrazili smo razloge
svoje opreznosti u donoSenju zaklju¢aka i poglavito "prognoze"
buduénosti novih eklezijalnih pokreta. Nije ih potrebno
ponovno eksplicirati.

Moramo, medutim, reéi da u buducnosti eklezijalnim
pokretima poglavito prijete dvije potencijalne opasnosti. One
su moZda na stanovit i latentan nadin ve¢ sada u njima nazoc¢ne.
Prva je opasnost sektaSkog zatvaranja u vlastite (fideisticke)
samodostatnosti. Druga se pak krije u rutiniziranju svako-
dnevnoga Zivota i dobro poznati problem generacijske izmjene
&lanstva, odnosno problem vezan uz, socioloski govoreci, insti-
tucionalizaciju karizme. Krucijalno je pitanje, i ne samo
buduénosti nego i sadasnjosti, kako izbjeci Scilu a da se pritom
ne razbije ili nasuce na Haribdu.

Na kraju je jo§ potrebno re¢i da ¢e se u suvremenom
drustvu koje je obiljezeno racionalizacijom Zivota i civilizaci-
jom konzum(er)izma, te§ko mo¢i biti religioznim bez osobnoga
religioznoga dozivljaja i vlastitoga vjerni¢koga iskustva.
Pretpostavljamo, naime, da su vremena kada se moglo biti
vjernikom iz svjetonazorskih, kulturoloskih, drustvenih i inih
neosobnih razloga samo pripadanja odredenoj religijskoj
ustanovi definitivno prosla.

Poznati suvremeni teolog Karl Rahner rece da ¢e krs§canin
buduénosti biti mistik ili da ga nece biti. Samo malko parafrazi-
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raju¢i ovoga poznatoga teologa zakljucili bismo: vjernik
buducnosti bit ¢e osobno iskustveni uvjereni vjernik ili ga nece
biti. Pripadnik novih eklezijalnih pokreta, u stanovitu smislu,
vec¢ sada to Zeli biti i jest. A traZenja osobnoga religioznoga
iskustva niti su presahla u suvremenom posve svjetovnom svije-
tu, niti ¢e presahnuti u budu¢emu - kakav god on bio. I Eovjek
buducénosti biti ¢e takoder i religioznim pustolovom i traziteljem
S(s)vetoga ili ga nece biti.



Kratice







CL
Ccr
DV
EN
FC
HV
LG

SD

Apostolicam actuositatem
Christifideles Laici
Catechesi tradendae

Dei Verbum

Evangelium nuntiandi
Fammiliaris consortio
Humanae vitae

Lumen gentium
Redemptor hominis
Religijsko-pedagosko katehetski leksikon
Salvifici doloris
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SAZETAK






Posljednjih desetljeca u Katolickoj crkvi buja vrlo intenzi-
van duhovno-religiozni Zivot. I to ne u njezinim sluzbenim
strukturama, nego ponajprije u lai¢kim gibanjima i eklezijalnim
pokretima ¢&iji su pripadnici najveéim dijelom mladi ljudi, stu-
dentska mladez, intelektualci i ljudi srednjih godina. Nakon
iskusenja sekularizacije religija i religioznost ponovno dozivl-
javaju svoj procvat.

Za opcte sociologijske vidike pak najvaznije je sljedece
pitanje. Koji su to uzroci potakli suvremeno, od seizmografa
religijskoga i drustvenoga ponaSanja nepredvideno bujanje i
nicanje sakralnih druzbi, duhovnih gibanja, novih religijskih i
eklezijalnih pokreta? Odgovore bi, prema misljenju autora, tre-
balo potraziti u radikalnoj sekularizaciji ne samo suvremenog
svijeta nego i religijskih institucija u njemu. A pretjerana svje-
tovnost svijeta, odnosno radikalna sekularizacija dovodi do
antisekularizacije, reakcije pobune onih koji ne Zele Zivjeti u
“svijetu bez sadrzaja i smisla”. Radikalizam sekularizacije i
pretjerana svjetovnost ne mogu se odrzati.

Iskonska pitanja cjelovitoga smisla ljudske egzistencije ne
mogu se dugo i bez ozbiljnih posljedica presucivati. Ono pak,
§to je na globalnom drustvenom planu prethodilo antisekulariz-
ciji, bilo je svekoliko potkapanje temelja i rusenje religijskih
sadriaja svijeta moderne: vjera u znanost, linearni progres,
lazna obecanja druStvene utopije, ruSenje vjerovanja u “velike
price”, kolosalno i spektakularno rusenje velikih ideologija i
njihovo prelazenje u mentalitete. Zbog Cinjenice globalnog
gubljenja smisla, nakon razogaranja svjetovnim i onim ¢emu se
iskazivao kult kao religijskom (“znanost”, “progres”, ideologi-
ja, ...) dolazi do intenzivnog i neutaZivog traganja za osobnim
iskustvenim dozivljajem S(s)vetoga. Stoga novi religijski
revival, istie se u radu, kako u novim religijskim pokretima
tako i u novim eklezijalnim pokretima takva pitanja stavlja u
sredi§te svoje pozornosti. Poglavito pak obecavajuci
moguénost osobnog, neposrednog, iskustvenog doZiviljaja
“nedega posve drugoga’.
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Suvremeni eklezijalni pokreti nastaju i rastu u ambijentima
sekulariziranog svijeta i tzv. konzumeristicke civilizacije.
Javljaju se, dakle, paralelno sa “zalazom svetoga”, sa sekular-
izacijom i sa slabljenjem institucionalne religije. Pretjerana
svjetovnost svijeta, zajedno sa sekularizacijom religijskih insti-
tucija koje “paktiraju™ s tim i takvim svijetom, u pravilu rada
novim religijsko-religioznim revivalom, obnovom i traZenjem
neposrednog religioznog dozivljaja i iskustva.

Ovaj ni od koga predvideni religijski revivali i interes za
osobni, iskustveni religiozni dozivljaj, ponajprije kod stu-
dentske populacije i mladih, iznenadio je ne samo istraZivace
religijskog ponasanja, nego i pripadnike hijerarhijske Crkve. Ti
duhovni pokreti u Crkvi §ire se brze i zahvacaju svijet dublje od
organiziranh crkvenih misija.

I u Hrvatskoj je, popustanjem strogo represivnih stega
prema religiji i Crkvi u bivioj komunistic¢koj drzavi, kasnih
Sezdesetih i postkoncilskim otvaranjem Crkve svijetu, doslo do
intenzivnijeg i bujnog duhovsko-karizmartskog i molitvenog
gibanja. Niknule su neke spontane molitvene zajednce, pona-
jprije medu studentskom mladezi, biblijski kruzoci i tribine,
eklezijalni pokreti, fokolara, kursiljista, mladih iz Taizéa, ...
Eklezijalni pokreti nastaju iz vjernicke “baze”, nemaju &vrsto
ustrojstvo, formalnoga ¢lanstva, nisu “utvrdeni” nikakvim
zakonskim, kanonsko-juridi¢kim formama, nisu se ustrojili kao
organizacije, nisu nastali kao plod teoloskih refleksija, niti su
ustanovljeni aktom ili voljom hijerarhijske Crkve.

O novim eklezijalnim pokretima u Katoli¢koj crkvi, a time
i Katoligkoj crkvi u Hrvata, moguce je govoriti ne kao o pot-
puno novom fenomenu koji bi u crkvenoj povijesti bio sasvim
nepoznat, nego vise o “promjeni naglaska”, “revivalu”,
“povratku izvorima” i rehabilitaciji autentino vjernicke
dimenzije kr§éanskoga Zivota u dekristijaniziranom i sekular-
iziranom svijetu. A “pomak naglaska” i nagla§avanje odredene
dimenzije vjerni¢koga Zivota, razumije se, uvijek je vezan uz
drustveno povijesni i sociokulturni kontekst koji je u datom
drustveno povijesnom i sociokulturnom okruzju bio zapostavl-
jen.

Vlastitosti i temeljna obiljezja pripadnika novih crkvenih
pokreta i na na$im su prostorima ista kao i u univerzalnoj Crkvi.
Pojadan interes poglavito za vjerni¢ka autenti¢no religiozna
pitanja: pitanje cjelovitog smisla ljudskoga zivljenja, naglasa-
vanje kontemplativno-misticnih elemenata, kristocentricnosti
eklezijalnosti, narocito naglasavanje osobnog vjernickoa
iskustva i doZivljaja, darova Duha Svetoga, pojacan interes za
citanje Svetog pisma, spontano glasno izrecene molitve, ne
strogo strukturirani liturgijski obred, povratak iskustvima prve
Crkve, crkvenim ocima svecima i misticima. Pritom se nastoji



ne zaboraviti niti “zemaljske i temporalne vrednote”, niti na
Koncilu njihovu proglasenu autonomiju.

Ono pak §to razlikuje jedan crkveni pokret od drugoga
niposto nije vezano uz sadrzaj nego uz metode kojima se do
religioznog doZivljaja i iskustva Svetoga Zeli doéi. Pripadnici
novih crkvenih pokreta Zele prije svega radikalno kristi-
janizirati vlastitu osobu, grupu ili zajednicu, a tek onda implic-
itno i posredno promijeniti “strukture”. Novi crkveni pokreti
imaju mnoga obiljeZja postmoderne. Naglasavanje osobnoga,
dozivljajnoga, komunitarnog, iskustvenog, a(nti)institu-
cionalnog, apoliti¢nog, a(nti)ideologijskog, supra ili sub
racionalnog, ... itd., i tome sl.

Ocjenjujuéi ulogu i znacenje novih eklezijalnih pokreta,
poglavito u Katoli¢koj Crkvi u Hrvata, opravdano je re¢i da oni
svojim naglaSavanjem osobnog vjerni¢kog doZivljaja, subjek-
tivnog vjernickog iskustva, personalnosti i komunitarnosti, slo-
bode i osjecajnosti ¢ak i u strogo ritualnom liturgijskom Zivotu
Crkve, predstavljaju svojevrsni korektiv oficijelnoj Crkvi da ne
upadne u zamke “objektivizma istine” (tzv. teoloski racional-
izam). Oni je drze budnom da ide u korak sa suvremenim svi-
jetom te da “bude u svijetu, ali ne i od svijeta”.

Na globalnom drustvenom planu pripadnici novih eklezi-
jalnih pokreta pridonose rastu osobnih sloboda, individualizma,
medukonfesionalnom i medureligijskom zbliZavanju, svo-
jevrsnom ekumenizmu, tolerantnosti drugih i drugaéijih misl-
jenja. A to su, naglasava se u radu, i vrednote suvremenog
(postymodernog drustva.

Buduéi da su pripadnici novih crkvnih pokreta, kako u svi-
jetu tako i na na§im prostorima, identificirani kao moliteljski
obnovni pokreti, a molitva upravo izrazava ono traziteljsko u
religiji -- put za stjecanje osobnoga vjerni¢koga iskustva, u
empirijskom dijelu rada upravo se ucestalost osobne i liturgi-
jske molitve nametnula kao kljuéni moment vjerni¢koga pon-
aSanja, vrednovanja i stavova prema eticko-moralnim normama
i doktrini Katoli¢ke crkve. Dobiveni rezultati ukazuju na visoko
suglasje pripadnika crkvenih pokreta s u¢enjem Crkve i njezin-
im eti¢ko-moralnim normama. Buduci da se radi o istraZivanju
selektivnih skupina u Crkvi, to je sasvim o¢ekivano i razumlji-
vo.
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In the last decades the Catholic Church has seen an intensive
development of spiritual and religious life, not so much in its
official structures as in the lay and ecclesiastical movements,
whose members are mainly young adults, students, intellectuals
and middle-aged people.

From a general sociological point-of-a-view the most
important question is the following: What has caused this emer-
gence and growth of esoteric and spiritual practices and new
religious and ecclesiastical movements, which the seismograph
of religious and spiritual behaviour had not at all expected?
According to the author the answers lie in the radical secular-
ization of both the modern world and its religious institutions.
Thus, the world's excessive profanity, viz. the radical secular-
ization brings to antisecularization, a revolting reaction of those
who do not want to live in a world without “substance nor
sense”. The radicalism of secularization and excessive worldly-
mindedness cannot hold out. After the temptations of secular-
ization, religion is being revived again.

The existential question of the meaning of human life as a
whole cannot be suppressed for a long time without serious
consequences. This is what preceded antisecularization on a
global social level: complete undermining of foundations,
sweeping away of religious matters from the modern world,
faith in science, linear progress, false promises of a social
utopia, destroyed beliefs in “great stories”, colossal and spec-
tacular collapse of big ideologies and their transformation into
ways of thinking.

Global loss of sense, disappointment with the profane and
everything that was worshipped as religious (“science”,
“progress”, ideologies...) have led to an intensive search and
unquenchable thirst for an inner personal experience of the
Holy. This question is central to the new religious revival of
both the esoteric groups and the new ecclesiastical movements,
promising an inner direct personal experience of “someone
completely different”.
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Contemporary ecclesiastical movements emerge and grow
in an ambience of a secularized world and a civilization of con-
sumption. They appear at the same time with the “decline of the
holy”, secularization and weakening of institutional religion.
Excessive profanity of the world combined with secularization
of religious institutions appeasing with such a world, regularly
bring about a new spiritual and religious revival, a renewed
search for direct religious experience.

This completely unexpected religious revival and interest
for personal religious experience, mainly among students and
young adults, has not only surprised the researchers of religious
behaviour, but also the Church hierarchy. These pentecostal
movements in the Church spread faster and affect the world
much deeper and quicker than the missions organised by the
Church.

With the yielding of strict repressive measures towards
religion and the Church in the former communist country and
with the opening of the Church towards the world after Vatican
II Council, an intensive charismatic and prayer movement start-
ed also in Croatia in the late 60's. There arose, first among stu-
dents, some spontaneous prayer groups, biblical circles and
teachings, ecclesiastical movements of the Focolari,
Cursillistas, the youth of Taize... The ecclesiastical movements
grow from the faithful, they do not have a strict structure nor a
formal membership; they are not formed through statutory,
canonical nor legal acts; they have not become organisations
nor have they developed from theological reflection; they have
not been established through an act or the will of the Church
hierarchy.

In the Catholic Church, and thus, in the local Catholic
Church of Croatia, we do not speak of new ecclesiastical move-
ments in terms of an unprecedented phenomenon in the Church
history. It is rather a “stress shift”, a “revival”, a “coming back
to the sources” and a rehabilitation of an authentic dimension of
christian life in a dechristianized and secularized world. This
“stress shift” and emphasis on a specific dimension of a faith-
ful's life are always related to a socio-historical and socio-cul-
tural context, which, in such circumstances, was neglected.

The qualities and basic features of a member of a new
ecclesiastical movement are the same as well in our local as in
the universal Church. There is a growing interest for authentic
religious matters: the meaning of human life as a whole, con-
templative and mystical elements, christocentric ecclesiastical-
lity, personal religious experience, gifts of the Holy Spirit, read-
ing of the Holy Scripture, spontaneous prayers said aloud, not
too structured liturgical cult, come back to the experience of the
early Church, the Church Fathers, saints and mystics.



What makes one ecclesiastical movement different from
another is not the content but rather the method which leads to
personal religious experience and the experience of the Holy.
Members of new ecclesiastical movements want to transform
themselves, groups or communities into radical Christians; the
transformation of “structures” follow implicitly and indirectly.

The new ecclesiastical movements have many postmodern
features: stress on the personal, communitarian, experience,
a(nti)institutional, apolitical, a(nti)ideological, super or subra-
tional and so on...

Assessing the role and importance of new ecclesiastical
movements in the local Catholic Church in Croatia, we can say
that by stressing personal religious experience, personal and
communitarian aspects, freedom and sensibility in the even
strictly ritual liturgical Church life, they represent a corrective
phenomenon for the official Church, as not to fall into the trap
of “truth objectivism” (the so-called teological rationalism).
They keep her awake, ready to go with the modern word, to “be
in the world, but not of the world”.

On a global social level members of new ecclesiastical
movements contribute to the growth of personal freedom, indi-
vidualism, interconfessional and interreligious dialogue, ecu-
menism, tolerance with others and different ways of thinking.
These are the values of the contemporary (post)modem society.

Members of new ecclesiastical movements in the world
and in our country are identified as members of renewal prayer
groups. Prayer reflects the search in religion, the way to gain
personal religious experience. The empirical part of this
research shows that regular personal and liturgical prayer is the
cornerstone for religious behaviour, values and attitude accord-
ing to ethical and moral norms and the doctrine of the Catholic
Church. The results suggest a high conformity of members of
ecclesiastical movements with the Church doctrine and its eth-
ical and moral norms, which is understandable and could be
expected since the research covered selective groups in the
Church.
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' Ovaj kljucni aspekt Zivijenja kroz svu povijest ovjedanstva, unatog &injenici
modemnog procesa i fenomena sekularizacije kada se ¢inilo da su religija i reli-
gioznost od kljucnoga aspekta Zivijenja postale doista marginalnim aspektom ljudske
egzistencije, i nadalje ostaje kljuénim aspektom ljudskoga Zivljenja. Uistinu "nitko
ne moie razumjeti covjecanstvo, ako ne shvaca vjere covjecanstva.” (Ninian Smart,
Religije svijeta, KS i GZH, Zagreb, 1987., str. 3).

* Poimanju misterija opretno je poimanje problema: "Problem je nesto to se
susrece, §to nekome zatvara put. On je posve preda mnom (pro + ballo = baceno
ispred). Misterij, naprotiv, jest neito u éemu se ja sam nalazim zatvoren, u &ijoj je
biti da ne stoji posve preda mnom." (G. Marcel, Etre et avoire, str. 145; Cit. U L.
Lenz, Der moderne deutsche und franzisische Existenzialismus, Stuttgart 1968.,
poglavlje o Marcelu).

' PiSuci sveto (malim slovom!) misli se na opéu imenicu bog ili slitne
funkcionalne nadomjestke, kao i sve ono $to moZe fungirati kao sveto. PiSuéi pak
Sveto (velikim slovom!) u radu se misli na vlastitu imenicu Bog ili substantivirani
pridjev (Svet, -a, -0). Osim toga, u kri¢anskoj terminologiji, kao i terminologiji pri-
padnika novih crkvenih pokreta, samo je Bog Svet i nitko drugi i nidta drugo. Sve
drugo svoju “svetost” moZe dobiti samo po Njemu ili s Njim u vezi postati svetim
(po-svetiti).

*Ovo teorijsko shvacanje polazi od pretpostavke da religiozno iskustvo moze
biti izazvano bilo kojim (ne)svetim uzrokom. Sveto je implicitno nazo&no u mnogo
§irim podru¢jima nego §to ga pokrivaju religijske ustanove. Znakovi svetoga nazoéni
su i prepoznatljivi u razli¢itim podruéjima Zivota a da nisu nuZno povezani s crkven-
om, institucionalnom religijom i njezinim uéenjem. Kao §to ne postoji sveto po sebi,
nego se u ljudskom iskustvu svemu moZe pripisati atribut svetosti, tako se i znakovi
svetoga mogu prepoznati u mnogovrsnim segmentima ljudskoga Zivota, a da ne budu
povezani s institucionalnom religijom i njezinim doktrinarnim stavovima. Glavni
zastupnik ove sociologijske teorije je talijanski sociolog A. Nesti.

*Teorija svjetovne (civilne) religije drZi da se svjetovna religija sluzi tradi-
cionalnim religijskim znaCenjima i simbolima crkvene religije, ali u svjetovne svrhe.
Svjetovna religija je po svojoj formi religija, a svojim samo imanentnim sadrZajem
(bez transcendentnih sadrzaja!) svjetovna (civilna!). Ona se dakle javlja kao svje-
tovni sadrzaj u religijskom ruhu. Tako je marksisti¢ka ideologija zapravo (bila) poli-
ticka religija, a ideologija potrosackog drustva; tipiéni primjer svjetovne religije.
Glavni protagonist sociologije svjetovne religije je ameritki sociolog R. N. Bellah.

“ Glavni teoreticar nevidljive religije je Thomas Luckmann. (La religione
invisibile!) Nevidljiva religija pocinje osobnim izborom a ne vjerni¢kim tradiranjem.
Poglavite teme nevidljive religije su samoiskazivanje, autorealizacija, seksualnost,
mobilnost, obitelj.

" Kao 8to joj i ime kaZe ta je religija rasplinuta, difuzna, fluidna, nejasna, nedo-
hvatljiva, neodredljiva. Ona nije Eovjekov pratilac tijekom cijeloga Zivota, niti trazi
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izvriavanje odredenih duZnosti i pravila, nego se rada u odredenim trenucima
osobnoga i drudtvenoga Zivota ljudi. Glavni protagonist difuzne religije je R.
Cipriani.

* Sociologija pucke religije u religiji puka vidi oblik pobune protiv oficijelne
(teolodke) crkvene religije (A. Gramschi) i korjenite svjetovnosti (J. Juki¢). Cak ako
se i ne radi o pobuni protiv radikalne svjetovnosti ili konfrontiranju s oficijelnom
religijom, puc¢ka religija ima svoju osobitost u formama svetkovina, blagdana,
hodo¢aiéa, obicaja i sakralnih predodZaba obi¢noga naroda.

* Teorija o religijskom trZitu kaZe da je proces dekristijanizacije i posvjetovl-
jenja na trZiftu ideja dokinuo monopol svjetonazora, pa i tradicionalnih religijskih
ustanova. Stvoren je prostor za pluralizam ideja i svjetonazora. Tradicionalne religi-
jske ustanove su takoder prisiljene “svoju robu”, odnosno “spasenjska dobra™ pro-
davati na trZidtu raznorodnih “religijskih dobara”, P. Berger tvrdi da je religija u
suvremenom svijetu, buduéi da je stvoreno novo, religijsko trziSte, postala “ele-
mentom luksuzne potronje” u ogromnom supermarketu pluralistitkog trZista ideja.

" Spominjemo samo neke istaknutije: "Sinaxis", u Rijeci, "Palma", "Jordan",
"Frankopanska" u Zagrebu, "Zajednica" u JeZevu (sada se zovu ,Radikalni kricani"
a Zive u Planini Gornjoj kod Kagine), Grupa mladih u crkvi sv. Filipa u Splitu,
karizmatsko-duhovske molitvene grupe u Jelsi, po mnogim mjestima Hercegovine,
itd.

"“Potpisivanje Protokola, koje se opéenito i unutar drzavnih i unutar crkvenih
krugova ocjenjivalo prekretnom tot¢kom u sredivanju medusobnih odnosa, valja
sagledavati i u kontekstu tzv. istoéne vatikanske politike koju je, uz papu Pavla V1.,
posebno promovirao drzavni tajnik Svete Stolice, kardinal Casaroli (pa ¢ak i mimo
znanja episkopata) kao i u kontekstu vanjsko-politickih interesa nesvrstane
Jugoslavije. Medutim, ono §to je bitno jest to da je Protokolom priznata realnost
Zivota Crkve u socijalistickom sustavu i da su njime oznaceni putovi moguce surad-
nje.” (Grubisi¢ i sur. 2001., 231-232.; Usp. takoder Zrini¢ak., 1993., 116-121; Kridto
1997., 49-51.).

"*Tako su, na primjer, sadasnji crkveni redovi (benediktinski, franjevacki,
isusovacki, dominikanski,...) najprije bili erkveni pokreti laika kao (radikalni)
odgovor vjernika na nekri¢anski Zivot i izazove vremena u konkretnoj religijskoj
situaciji.

" Doduge, nakon demokratskih promjena u Hrvatskoj neki od crkvenih pokre-
ta su se, prema Kanonskome ili gradanskom pravu, ustrojili kao crkvena lai¢ka drust-
va i(li) gradanske udruge, dobivi na taj na¢in (pravnu osobnost!) crkveno i gradan-
sko priznanje, primjerice MiR (Molitva i Rije¢, MI ...). No, njihova se temeljna obil-
jeZja, poslanje i (re)evangelizacijsko djelovanje nisu zna¢ajno promijenila.

" Karizma se, prisjetimo se, prema Weberu, paradigmatski oéituje kod voda
(leadera): na religijskom planu kod proroka, na polititckom kod demagoga, a na
vojnom kod vojskovoda.

' Malcolm Boyd, duhovnik ameri¢kih studenata, prvi je upotrijebio izraz
"podzemna crkva" (Unterground Church). Glavno obiljezje podzemne crkve
svakako je oporba, kontestacija spram institucionalnih crkava i gubljenje povjeren-
ja u moguénosti izmjene institucionalnih struktura Crkve. (Stoga je "podzemna
crkva" po svom cilju revolucionaran pokret). Za isti fenomen neki autori upotrebl-
javaju izraze "slobodna crkva", "neformalna crkva", "Crkva odozdo", "katolicki
disidenti", "kriti¢ke religiozne skupine" itd. Podzemna crkva odtro kritizira crkvene
ustanove, nijece juristicka polazifta kri¢anske ideologije, istraZuje nove liturgijske
forme i angaZira se u druitvu i politici. Kada se govori o "podzemnoj crkvi" obi¢no
se misli na dvije vrste protestnih vjerskih pravaca. Oba su inspirirana kri¢anskim
pogledom na svijet i Zivot. Joachim Wach, u svojoj knjizi "Sociology of Religion"
(London, 1974.) jednu kontestatorsku struju naziva “protest within" a oznatava
prosvijed koji ostaje unutar osporavanog prostora (Crkve), a drugi pravac naziva
"protestation without", osporavanje koje vodi odcjepljivanju od toga prostora. Prvoj
grupi pripadaju razli¢iti teolodki sustavi, "kontestatorske grupe, "liturgijske zajed-



nice", i tome sl. Drugoj pak grupi pripadaju "sekte”, “shizme", "hereze", itd.
Podzemna je crkva nastala 3ezdesetih godina naSega stoljeca u Sjedinjenim
Ameri¢kim Drzavama. Njezin uspon pogeo je tek 1967. godine, a vrhunac je bio
1968. Tada se taj pokret prosirio po &itavome svijetu. U pozadini nastanka podzemne
crkve stoje tri znacajna dogadaja: nova liberalna teologija koja je -- s Hamiltonom,
Van Burenom, Altizerom -- propovijedala BoZju smrt, tzv. "teologija mrtvoga Boga",
zatim antikonformisticka pobuna omladine s pojavom "beatlesa" i "hipija" i sa stu-
dentskim nemirima iz 1968. godine. | neke ideje Drugog vatikanskog koncila,
naroéito konstitucija o Crkvi u suvremenom svijetu (GS), prema kojima je Crkva
pozvana da sluZi svijetu a ne da njime gospodari, snazno su utjecale na "podzemnu
crkvu”, Vjerojatno pod utjecajem ondanjih irih drustvenih zbivanja pojedine grane
tzv. podzemene crkve vise poprimaju obiljeZja svjetovnih negoli religijskih, odnos-
no eklezijalnih pokreta. U [taliji je tih godina bilo vise od pet stotina zajednica
podzemne crkve s razlicitim nazivima: "spontane grupe nove ljevice", "katolici otpo-
ra", "disidentski katolici". U Francuskoj su se zajednice podzemne crkve snaZno
angaZirale na drudtvenom podruéju i polititkom dijalogu "sa svijetom" narotito oko
"Temoignage Chretien" i "Vie nouvelle". U Nizozemskoj je grupa "Shalom", zajed-
nica podzemne crkve, poznata po svom radikalnom ekumenizmu sliéna grupi
"Emmaus House" iz East Harlema u New Yorku. [ dok su jedni odtro kritizirali
"podzemnu crkvu", drugi su u njoj vidjeli "znak nade" i vitalnosti (Harwey Cox, na
primjer). J. Juki¢ kriti¢an je prema tendencijama kontestacije, politizacije i ideolo-
gizacije tzv. podzemne crkve. Unatod svoj svjetovnoj dopadljivosti takvoga
(radikalnog) ponaSanja, u tome viSe prepoznaje (prolazan) izraz krize Crkve, negoli
primjeren odgovor na nju. (Jukié, 1973.).

" Govor¢i o tipovima religijskih organizacija, Tréltsch spominje tri glavna
tipa: Crkvu, sektu i misticizam. E. Tréltsch, Le dottrine sociali delle Chiese e di
gruppi cristiani, La tipologia setta Chiesa, Ed. Ullrico Hoepli, Milano 1969., str. 259-
285.

"""... vjerski pokreti su drustveni pokreti koji Zele izazvati ili sprijediti prom-
jene u jednom sustavu vjerovanja, vrijednosti, simbola i prakse, ¢iji je cilj osigura-
vanje natprirodno zasnovanih opéih kompenzatora. To su organizirane vjerske grupe
koje Zele postati vjerske institucije, ali ¢&ine malo napora ako su uvjerene da imaju
vrlo male izglede" (Stark-Bainbridge, 1979.).

" Da bi se objasnila povezanost izmedu poslanja, misije Crkve i tvrdnje da je i
sama Crkva pokret potrebno se prisjetiti da missio, poslanje dolazi od lat. glagola
mitto, -re, §to je prijevod izvornog grékog apostello — poslati. Greki i latinski
izvomik ne denotiraju bilo kakvo (svjetovno) poslanje, nego poslanje u sluzbi
BoZjega plana. Vidljivo je, dakle, da su apostolat, misija i poslanje u izvornom, bib-
lijskom smislu istoznaénice.

" On takoder unutar gibanja u Crkvi razlikuje pokrete (movimenti), smjerove
(correnti) i inicijative za djelovanje (iniziative di mobilitazione). Razli¢iti smjerovi
bili bi, liturgijski pokret, biblijski pokret ..., inicijative za djelovanje bilo bi razliti-
to traZenje promjena u Crkvi, a pokret bi bio c¢jelovito gibanje Crkve u odredenom
smjeru, poput franjevatkog pokreta u XII. st. (23-51).

™ Jedan od starijih njemackih sociologa Ferdinand Ténnis (1887.) pojmu
yjednice (Gemeinschaft) suprotstavlja vrlo iroki pojam drustva (Gesellschaft) koje
pociva na racional interesu él, . Zajednica se uglavnom poima kao ljudsko
naselje na ogranienom teritoriju unutar kojega njegovi stanovnici mogu zadovolja-
vati mnoge od svojih dnevnih potreba u sustavu medusobnih odnosa. To se odnosi
na teritorijalno poimanje zajednice.

Nas, medutim, zanima zajednica u religijskom smislu rije¢i koja dijeli zajed-
nicka uvjerenja, stavove, iskustvo ili tradiciju datoga religijskoga sustava ili opred-
jeljenja, koji se ne veZe striktno uz odredeno teritorijalno pripadanje. J. G. Cascales,
spiritus movens Kursilja, naglasava da je "zajednica u najuZem smislu zajednic¢ki
susret. Clanovi zajednice svoje ponasanje formiraju tako da previdaju ono &to razd-
jeljuje i usmjerava k sebi¢nim interesima. Upravo obmuto, u zajednitvu se njeguje
neposredan pristup, blizina i intimnost, zajednicki osjecaji, pogledi i sadrZaji (npr. U
braku, prijateljstvu, obitelji). Temelj takvoga Zivota u zajednici je ljubav" (Die
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christliche Freundschaftsgruppe, Ein Lexikon fiir Theorie und Praxis, ADC, Wien
1974., 155-159).

*'Na rimskoj sinodi biskupa o “evangelizaciji i pravednosti” 1975. (Cit. prema
Zulehner op. cit. 24).

#Usp. P. M. Zulehner, Pastoraltheologie, Band 2. Gemendepastoral, 143-147.
P[sto str. 2.

"lzraz “bazitne zajednice”, prema P. M. Zulehneru, upotrijebio je prvi Walbert
Buhlmann, u djelu Wo der Glaube lebt. Razumije se da su baziéne zajednice u
razli¢itim drustvenim uvjetima imale i razli¢ita ustrojstva, razloge nastajanja, cil-
jeve, metode djelovanja pa i vrlo razli¢ita znaGenja. Od potpunog otklanjanja
drutvenog angaZzmana do povezanosti s polititkim teologijama i snaZnog polititkog
naboja. Odnos izmedu baziénih zajednica i hijerarhijskog ustrojstva crkve nije bio
bez napetosti. Govoreéi o crkvenim bazitnim zajednicama Pavao VI. u svojoj
pobudnici razlikuje izmedu zajednica koje usko sudjeluju u Zivotu Crkve te koje su
usko vezane uz crkvenu vlast i zajednica u kojima prevladava kriti¢ki duh prema
Crkvi za koju tvrde da je “institucionalna™ i osporavaju hijerarhijsko ustrojstvo. Papa
samo prve smatra crkvenim baziénim zajednicama i drZi da su samo one nada za
sveapéu Crkvi. Tu su takoder postavljeni i kriteriji crkvenosti baziénih zajednica
(Evangelium nuntiandi, 58). One ée biti crkvenima, ako se hrane BoZjom rijedi i ne
budu zarobljene politickim polarizacijama i ideologijama. Moraju uvijek biti
spremne iskoristiti svoje ljudske moguénosti, izbjegavati napast sustavnog ospora-
vanja i hiperkriti¢nosti koja uvijek prijeti s pretpostavkom autenti¢nosti i duha surad-
nje Evrsto ostati vezani uz mjesnu crkvu u kojoj djeluju i uz univerzalnu Crkvu, izb-
Jjegavajuci na taj nacin realnu opasnost! da se izdvoje i zatvore u sebe i da se potom
smatraju jedinom autenti¢nom Kristovom Crkvom i da anatemiziraju druge crkvene
zajednice. Cuvaju zajednistvo s biskupima i zajednistvo s utiteljstvom Crkve, nika-
da sebe ne smatraju jedinim, nikada se ne smatraju ekskluzivnim primateljima i
jedinim vodstvom u procesu evangelizacije - niti jedinim ¢uvateljima evandelja -
nego trebaju biti svjesni da je Crkva mnogo Sira i razliditija; svakodnevno postajati
svjesniji u vjeri i zalaganju za navjestiteljsko djelovanje i biti otvoreni univerzalnos-
ti, a ne sektadki se zatvoriti u vlastitim zajednicama (Usp. takoder, Libertatis con-
scientia,58). 1z ovoga su evidentene i stanovite napetosti izmedu tradicionalnog
crkvenog ustrojstva i pripadnika bazi¢nih zajednica.

Prema misljenju Miklosa Tomke “sluzbena crkva Zivi u dobro hijerarhijski
strukturiranom svijetu koji podrZava njena vlastita tradicija i koji je formaliziran sve
do sitnica, dok “baziéne crkve” Zive u svakidasnjem svijetu profanih dogadaja.
Sluzbena Crkva je dio politicke organizacije drudtva, koja je &esto i birokratska, a
“bazitna crkva” je oblik kri¢anske zajednice koja jo3 nije konsolidirana™ (Tomka,
Kontekst, 16; Usp. Zulehner nav. dj. sv. 11. 12)

*Sama pak rije¢ grupa nije tako stara. Vjerojatno je nastala tek u XVIL. st. od
osnove talijanske rijedi "groppo” ili "gruppo" (Cascales, 1974., 162, Schaefers,
1980., 19), a znati "uzao", "Evor". Etimologijsko podrijetlo rijeéi grupa, dakle, sug-
erira nam znadenje da se radi o "u &vor (grupu!) povezanim" ljudima. Talijanska pak
rije¢ "groppo", ili "gruppo" svoje podrijetlo, vjerojatno, ima u starogermanskoj rijeci
"Kruppa", a znaci "grudu-komad", ili kruZnicu, kolut, (okrugli predmet!), "kup".
Dakle to bi bio neki broj (ljudi) koji se drze na (o)kupu. Vec u etimologiji rijeci
nalazimo dvije temeljne znatajke grupe: povezanost (uzao, évor) i {drustveni) krug.
Dakle grupnu koheziju i dijalog. A. F. Ferguson jog je daleke 1768. godine tvrdio da
se ljudi moraju brojiti u "kupovima"- U danadnjem "prijevodu” pak rekli bismo da se
ljudski rod mora promatrati u grupama.

* Parafrazirajuéi jednu poznatu Voltaireovu $alu, moze se re¢i da je svaka ljud-
ska grupa oblikovana prema religiji...

7 Ukoliko netko ne "igra" dobro, ne ponasa se onako kako drugi (élanovi
grupe) od njega odekuju, grupa ga eks-komunicira, izopéuje, prekida s doti¢nim
komunikaciju.



*U okviru Weberove teorije karizme mogli bismo reé¢i da se ovdje radi o
funkcionalnoj karizmi - karizmi sluZbe - Amtscharisma. Ako se uopée radi o kariz-
mi, onda bi se moglo reci da je to "karizma iz druge ruke". Karizma ovdje nije uopée
vezana uz osobu nego uz (hijerarhijsku, institucionalnu) sluZbu. lznimne vrijednosti
osobi dolaze posredno (redenjem!) od ustanove, a karizma nije vezana uz osobu nego
uz sluZbu koju doti¢na osoba u ustanovi vrii. Ova se "karizma" na religijskom planu,
uz dodijeljeni status, paradigmatski o¢ituje kod (otudenih) "sluzbenika svetoga" -
svecenika.

¥ Ortodoksija i ortopraksija su sloZenice od grékog priloga (ortos = pravo,
ispravno) i imenica (doxa = ucenje, nauk, dokirina i praksia = djelovanje, praksa:
izvedenica od glagola prattein ili praksein, a znaci raditi, éiniti, djelovati). Clanovi-
ma novih eklezijalnih pokreta, da se tako izrazimo, primarnija je ortopraksija negoli
ortodoksija.

“ Glavni prigovori ovom konceptu: crkva sekta i dolaze od tvrdnji da je
neprimjeren izvan sfere kri¢anstva (Robertson, 1987., 62) i da se radi o gruboj klasi-
fikaciji glavnih vjerskibh zajednica kricanske Europe prije XIX, st (Stark-
Bainbridge, 1979., 124),

" Etimologijski rije¢ sekta dolazi od latinskoga glagola sequor, -i, secutus sum,
a znaéi slijediti nekoga, i¢i za kim, pratiti koga. Svakako je neto¢no izvoditi rijed
sekta od latinskoga glagola secare - sjeci, odsjeci, niti se pojam sekte moZe razum-
jeti kao "cijepanje”, "rastavljanje". Stoga je u hrvatskom jeziku najprimjereniji ter-
min za sektu: sljedba. Naroéito je u upotrebi u katolitkoj literaturi nakon Il. vatikan-
skog koncila, Do Koncila su sve manje zajednice nazivane sektama. U Dekretu o
ckumenizmu “Unitatis redintegratio” (UR) govoredi o "sektama" govori se o "ras-
tavljenim Crkvama i crkvenim zajednicama na Zapadu”. Dogmatska konstitucija o
Crkvi "Lumen Gentium" (LG) naziv Crkva priznaje kri¢anskim zajednicama koje su
do tada nazivane vjerskim zajednicama, konfesijama, sektama, vjerskim skupinama.
No, nigdje nije izrijeckom regeno kojim se zajednicama priznaje crkvenost a kojima
pak ne.

“J. Jukié, primjerice, navodi da je sekta neka izabrana vjerska manjina, da Zivi
od slobodnog pristanka i dobrovoljnosti sljedbenika koji su okrenuti prema osobnoj
savrienosti koju postizu odluénim i strastvenim branjenjem svog Zivotnog puta. One
su drudtva radikalne ljubavi i sluZenja, vjerske jednakosti i siromastva, odjeljuju se
od profanog Zivota ignorirajuéi civilizaciju i njene tekovine, njeguju nacelo laitkog
propovijedanja i svecenstva sviju ¢lanova dosljedno provodeéi demokrati¢nost kler-
i¢kih sluzbi, viSe cijene izolaciju nego kompromis, otkuda proizlazi hostilnost prema
vlastima, crkvenom poretku, svjetovnim autoritetima i idolima zemlje, izraZen
radikalizam i isklju¢ivost (Juki¢, 1973., 323), Usp. takoder: Troltsch, 1925; Wilson,
1982.).

" Gréki termin hairesis dolazi od glagola haireo $to doslovee znadi biram,
odabirem: svatko bira onu nauku koju smatra boljom; u pocetku je znagila "3kola
stranka” (Setka, 1940., 98).

¥ Shizma, -ae, zna¢i odvajanje, otpad.

“"Na izazove konzumizma nije dostatno sréano odgovorila prihvatom siro-
mastva, iako je tu preporuku imala opetovano zapisanu u samim temeljima
Evandelja. Danainja je Crkva ipak previde bogata i napravljena za bogate. Naravno,
pri tome mislimo na zapadnjacku Crkvu, §to znadi da njezin mentalitet nije polako
sve zarazio. Glas Crkve u korist malenih, marginalnih, otpustenih, Zalosnih, osaml-
jenih u velikim gradovima i tehnoloskim sredinama rijetko se ¢uje. Jo§ manje ona
ustaje u obranu onih $to na raskonoj potroSatkoj gozbi skupljaju otpatke ili u lud-
nici nesmisla poseZu za pijanstvom smrti i osakacenja.” (Jukié, 1991., 178).

“J. B. Metz kao tipi¢an primjer kako karizmatsku novost u crkvenim pokreti-
ma sluzbena crkva uokviruje u postojece forme redovnitkoga Zivota donosi nastanak
reda “Marijina pohodenja” (salezijanki) §to ga je (1610.) prema djelovanju sv. Franje
Saleskoga utemeljila lvana, Francisca de Chantal. Zadaca im je bila da njeguju
bolesnike i odgajaju djevojke. Red je u svojim pocecima bio bez klauzure, bez
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redovnicke odjece i imao je samo jedan zavjet (karitas). Kasnije se ustrojava tako da,
kao i drugi redovi, imaju tri zavjeta i klauzuru. U crkvenoj povijesti, zacijelo, bi se
moglo na¢i mnogo sliénih primjera.

" 8vaki iskusniji &lan novih eklezijalnih pokreta, kad je o tome rije, reéi ée
vam, poput sv. Augustina, da se Boga mora najprije naéi kako bi ga se jo§ vise
trazilo.

O moguénostima provedbe empirijskih istrazivanja i pouzdanosti rezultata u
socioreligijskim istraZivanjima u komunistitkom sustavu, kakav je i kod nas bio,
Miklos Tomka posve opravdano primjeéuje: “Manifestan polititki i ideoloski stav
¢inio je empirijski rad teskim, posebice istraZivanja javnog mnijenja u atmosferi
polarizacije ispunjene neprijateljstvom, nepovjerenjem i strahom... Konaéno, neu-
tralnost i objektivnost istrazivaga koji je priklonjen jednoj strani polariziranog drust-
va opravdano je sumnjiv.” (Tomka, 1990., 64; Usp. Zrinddak., 1999., 85).

"Karlo Koracevi¢ je jedini medu nagim sociolozima religije pokusao ukazati
na probleme valoriziranja i ispitivanja realnih znanstvenih dosega empirijske soci-
ologije religije marksisticke provenijencije i (ne)primjerenost njezinih statistickih
podataka. (Usp. K. Koracevic, Neke teme i dileme u naioj sociologiji religije, u Polja
35, 369, Novi Sad, 1989., str. 436-439,

*Svaki iole iskusniji pripadnik eklezijalnih pokreta pricat ée vam rado o svom
religioznom iskustvu i da bi izbjegao "subjektivizam" pritom citirati Bibliju:
"Kusajte i vidite kako je dobar Gospodin, blago &ovjeku koji se njemu utjede" (Ps
34, 9). Biblijski termin kuajte! doista znadi kusati, iskusiti, iz-kuanja-dobiti --
spoznati, Spoznati pak nipo3to ne znaéi isklju¢ivo racionalnu, diskurzivnu spoznaju,
nego cjelovito iskustvo. Za pripadnike crkvenih pokreta nema nikakve dvojbe o real-
nome, posve konkretnom viernickome iskustvu, jer su ga prema viastitim iskazima i
sami doZivieli.

* Autori isti¢u da se dimenzija religijskog vjerovanja “Zesto pogre$no naziva i
kognitivnom, jer se pitanje vjerovanja najéesce prou¢ava u kontekstu niza pitanja
koja ispituju poznavanje religijskih istina ili sadrzaja vjere. Kako je u ovom
istraZivanju ona iskazana samo jednim pitanjem koje donosi osnovnu distribuciju
vjerovanja, ne moZe se govoriti o spoznaji ve¢ samo o vjerovanju, pravovjemosti,
pukom prihva¢anju osnovnog poklada odnosno sadrZaja vjere. Kada, dakle, ovdje
govorimo o religijskom vjerovanju ili naprosto o vierovanju, onda je tu rije¢ samo o
dimenziji prihvac¢anja ili neprihvacanja nekih temeljnih vjerskih istina, neovisno o
tome je li vjerovanje popraceno osnovnim poznavanjem vjerskog ucenja te kako se
to temeljno vjerovanje manifestira u svakodnevnom ponadanju. U tom smislu moZe
se ¢ak reci da vjerovanje &ini prvu i temeljnu dimenziju religioznog odnosa. (Usp. S.
Zrinséak, G. Crpié, S. Kusar, Vjerovanje i religioznost, Bogoslovska smotra, 70
(2000.) br, 2, str. 235).

“%Termin religioznost rabi se ovdje u uZem shvacanju odnosa spram Boga i
religije. Emocionalni aspekti religioznosti otkrivaju dublju, intimniju vezu koju
svaki pojedinac uspostavlja osobno s Bogom, odnosno sa svojom religijom. Realno
je pretpostaviti da je ova dimenzija lifena jateg utjecaja drudtveno-kulturnih obzira
pripadanja odredenoj zajednici, odnosno pohadanja vjerskih obreda, iako ne u pot-
punosti. U svakom sluéaju, ovako doZivljena i iskazana religioznost ono je 5to religi-
ju &ini “Zivotnom™ i na razini osobe i na razini zajednice te §to ée, vjerojatno, u manje
tradicionalnim sredinama biti bolji prediktor posljediénih uéinaka religije.
Pokazatelji religioznosti poku3avaju se pronaci u odgovorima na vie pitanja: posto-
ji li osobni Bog, odnosno neka vrsta duha ili Zivotne sile, koliko je Bog vaZan u
Zivotu, da li vjera tjedi i ohrabruje, da li ispitanici mole, meditiraju, razmatraju te
koliko se ¢esto mole izvan vjerskih obreda. Ova pitanja svakako daju odredenu sliku
percepcije znadenja religioznosti u osobnom Zivotu ispitanika, ali je potrebno
ponovno naglasiti kako ovaj set pitanja ne ulazi u detaljniju analizu, primjerice,
osjecaj BoZje blizine u odredenim Zivotnim situacijama ili izravnog iskustva Bozje
intervencije. Takvom bi se vrstom analize, vjerojatno, neki deklarativni odgovori
vide diferencirali te bi bili pouzdaniji indikator koncepta religijskog iskustva (barem
u onim ograni¢enim vidovima u kojima se uopce religijsko iskustvo moze zahvatiti



metodom ankete™ (Usp. S. Zrinséak, G. Crpi¢, S. Kusar, Vjerovanje i religioznost,
Bogoslovska smotra, 70 (2000.) br. 2,241).

“"(ba primjera pripovijedaju istu povijest o0 Bogu koji je medu nas do3ao; oba
govore o istoj osnovnoj stvarnosti nade vjere, u oba andeo navijesta istu poruku. No,
koji od ta dva primjera viSe utjece na Zivot obi¢noga katolika? Tko misli da bi bilo
vaznije "homoousios” negoli slika Majke BoZje s Djetetom, taj je nepopravljivo
prozaican” (Greely, 1994.; in Riplinger, 1994., 45-47).

“ Znagenjska jedinstvenost (Spracheinheit) znaci da za sve predstavnike neke
govorne zajednice vrijedi ista veza izmedu oznacitelja i oznatenoga. Ocigledno to
nije slu¢aj u hrvatskom jeziku s poimanjem (religioznog) iskustva.

* 0 biblijskom poimanju religioznoga iskustvu izvrstan teoretitar pneuma-
tologije i praktik karizmati¢ke obnove Heribert Miihlen kaZe: "Pod iskustvom Stari
i Novi zavjet misle na znanje koje se temelji na viastitom osjetnom gledanju. Ovdje
se ne misli na intelektualno znanje niti na neko predmetno utvrdivanje, nego na upoz-
navanje iz ophodenja (komunikacije). "Vi ¢ete upoznati da sam ja Bog" znai: vi cete
shvatiti da sa mnom radite, vi ¢ete iskusiti moju nazo¢nost. Tako su npr. lzraelci
idu¢i iz Egipta kroz pustinju stalno "prepoznavali” Boga kad su priznavali njegove
planove objavljene preko voda naroda. Pod iskustvom Boga misli se ovdje ponajpri-
Je na priznavanje njegove subjektivnosti, njegove osobnosti, na temelju koje Bog
zahvaca u povijest. Iskustvo na koje se ovdje misli moze postojati samo medu osoba-
ma. Ostavitina griéke filozofije onemoguéila je skolastici da se bavi spoznajom i
iskustvom osobe, a i modemi znanstveni pojam iskustva bavi se bi¢ima u cjelini ili
"stvarima". Sve do sada nedostaje temeljita filozofska rasprava o iskustvu osobe, ne
uzimajuéi u obzir jo§ dostatno nedomisljenu te u djelovima razvijenu Ja - Ti filo-
zofiju” (Miihlen i sur. 1982., 26). Istaknuo S. T.

*Mozemo, govoredi generalno, reci da se iskustvo s obzirom na objekt, dobi-
va na tri naéina. Prvo kao iskustvo u nekom osobnom dozivljaju, drugo kao iskust-
vo steceno u eksperimentiranju (kusanju) i trece kao iskustvo ste¢eno u svagdasn-
jem Zivotu. U tom smislu autori (Mauroux, 1952., 24) govore o empirijskom, eksper-
imentalnom i eksperencijalnom iskustvu.

“"Termin svel, -a, -0 (sanctus, -a, -um) dolazi od lat. glagola sancio, -ire, a
znaéi posvetiti, uéiniti nepovredljivim, nepromjenljivo postaviti, potvrditi, odrediti;
prepoznati priznati (Divkovi¢, 1990, str. 945; Filoramo, 1993., 366). Upotrebljava se
u “smislu davanja zakonitosti, valjanosti i zbiljnosti svakom ljudskom okruZenju”.
(Juki¢, 1997, 31). O poimanju, vrlo razli¢itim znacenjima, metamorfozama,
mimikrijama, “licima i maskama svetoga’ opsimno vidjeti: J . Juki¢, 1997, str. 30-
60

*0 tome se zgodno izrazio jedan pripadnik Molitvene zajednice Molitva i
Rije¢ (MIR): “U vijeri je jak samo onaj koji je iskusio veliki zaokret u srZi vlastitoga
bi¢a ponovnim rodenjem, nakon bolne smrti staroga ¢ovjeka.”

*Ovdje se je dobro prisjetiti Henriya Bergsona, koji je kao 3to je poznato, raz-
likovao dva izvora religije i morala: jedan dru$tveni i staticki, a drugi duhowvni i
dinamicki (Les deux sources de la morale et de la religion).

“Premda sa “stajalista pozitivne znanosti bitno neodredena, nejasno defini-
rana, ova kategorija (svetoga! op. S. T.) nagladuje ¢ovjekovo vjeéno traganje za svo-
Jjim iskonskim i nedoZivljenim korijenima te je sve ono to se s religijom danas desa-
va moguce uoiti i shvatiti unutar te trajne covjekove potrage za svetim, Stoga su tra-
jna potraga za svetim i njegova nesvodivost na definirabilne elemente one bitne
karakteristike koje svetim operiraju unutar njegovih drudtvenih pojavnih oblika.”
(Zrintak, 1999., 132). “Sveto se inaée u modernom druitvu doslovce raspriilo na
sve strane i viSe ne stoluje jedino u crkvenim ustanovama. Stoga je moguce to
“rasprieno” sveto naci na dva poglavita mjesta: u mnogim novim sakralnim pros-
torima i u svjetovnim religijama. Cini se dapace korisnim i pogodnim da se ba ta
dva nova oblika religioznosti nazovu svetim, dok bi za crkvenu vjeru ostao stari
naziv religija.” (Juki¢, 1997.., 59).
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* Studirali su poznate mistike Aurelija Augustina, Henrika Souzoa, Tereziju
Avilsku, Ivana od Kriza, gospodu Guyon, istrazujuci djelatne i racionalne strukture
njihove psihe i duhovnosti.

“Sintagma “etsi Deus non daretur” (kao da Boga nema) potje¢e od pravnika
Huga Grotiusa “De iure beli ac pacis”, Prolegomena 11, a pojavljuje se u 3irem kon-
tekstu novovjekovne ideje o autonomiji. Nakon vjerskih ratova u XVI. i XVIL. st.
religija je u europskim drustvima izgubila svoju integrativnu funkciju; religija je pre-
stala biti temeljem koji bi sve povezivao i za sve bio obvezuju¢i. Da bi se ustanovio
novi drustveni poredak, postigao mir i tako omoguéio novi suZivot ljudi u promijen-
jenim okolnostima, u uznapredovalim procesima sekularizacije, religija je progla3e-
na “privatnom stvari”, svakoga pojedinca, a novi temelj za suZivot ljudi u drustvu
nadli su pravnici i filozofi u tzv. prirodnom pravu do kojega se dolazi razumskim
uvidom u stvamost Eovjeka i drudtva i koje svaki ¢ovjek moZe razumski spoznati
(racionalizacija drustva!) i razumjeti kao obvezno bez obzira na religijsku pripad-
nost. Zato prirodno pravo vrijedi za svakoga etsi Deus non daretur!. lzraz je kasnije
prenesen u kontekst rasprava o odnosu vjere i (pozitivnih) prirodnih znanosti. To je
pak dovelo do postojanja paralelizma istina: istine vjere i znanosti...

*Metz krizu crkvene religije, koja je pogodila europsko kricanstvo, u biti vidi
kao “krizu Boga” (religioznog iskusva).

““Za procjenu kompetencije nekog vjernika uopce nije vazno da mnogostruko
brbljanje o Bogu. Kad se dode do toga da ne smatra obvezatnim ponavljati svoje
brbljanje o Bogu, nego autenti¢no govoriti o svojim iskustvima, pojedine osobe
vlastito iskustvo Boga izraZavaju briZljivo i znakovito... izgleda ipak upadljivo kako
se sama od sebe namece “slika Boga™. | kako se to dogada! Zastajuéi, oteZuéi,
suprotnim re¢enicama u naznakama koje se jedna pored druge nizu, gotovo podsjeca
na “coincidentia opositorum” Nikole Kuzanskoga (“potpuna” slika Boga - “nije
uopée slika Boga™); nita ne znati, §to to jest, ali se moZe osjetiti. | evo jos nekoliko
sljede¢ih re¢enica: “obuhvaca sve - sve znanje ne - ali - ipak nesto - §to je tu - i -
¢udnovato - ako to takoder - kod jednoga se izraZava - sve¢anim pjesmama, kod
dugih plesovima, i u slavljenju i u - ili posve u stilu poboZnosti, ili - ili - zapravo to
i nije vaZno.” Taj tekst je autenti¢ni izri¢aj iskustvenog govora o Bogu.” (Zulehner,
1989.,97; Usp. S. Klein, 1994.., 345).

34U svakom sluéaju, religiozno iskustvo u ofima znanstvenika tipino je
vrhunsko iskustvo (peak experience), koje potpuno ispunjava individualnu svijest.
Ono moZe biti razluéeno na ove elemente koje najvecim dijelom moZemo svesti na
pokazatelje: a) subjektivno uvjerenje o nazoénosti nadnaravne sile; b) osjecaj da nad
nama vlada, posjeduje nas i ispunjava ta sila; ¢) preusmjerenje individualne i
drudtvene Zivotne prakse od trenutka kad je do tog “susreta” doslo; d) smanjenje psi-
holoskog doZivljaja stresa, tjeskobe, napetosti itd.” Acquaviva, Pace, 1996.,100-
101).

“ Izbjegavanje istraZivanja dimenzije religioznog iskustva kao konstitutivnog
elementa fenomena religioznosti Jakov Juki¢ (1976., 15) smatra jednim od ozbiljnih
nedostataka sociologije religije.

“ Kako je ve¢ spomenuto prema doZivljaju svetoga se mogu osjetiti posve
opretna éuvstva: fastinans i tremens. Mircea Eliade u "Morfologiji Svetoga" kaze da
su razliditi doZivljaji svetoga uzrokom kasnijih opredjeljenja ljudi za teizam ili
ateizam. Razliiti oblici teizma su rezultat pozitivnih doZivljaja Svetoga kao "fasti-
nans" - Boga divljenja, dok su mnogobrojne i razliite forme ateizma u¢inak pokusa-
ja da se Govjek zadtiti od "Boga straha doZivljenog u dominantnom osjecaju "tremen-
sa".

= Zanimljiv primjer za atmosferske (ne)prilike i doZivljaj Svetoga nalazi se u
Bibliji koji se vrlo ¢esto navodi u novim eklezijalnim pokretima. Uzet je iz Knjige
kraljeva (19 11-14) a govori o iskustvu Boga starozavjetnog proroka llije: "Glas mu
re¢e: "lzidi i stani u goru pred Jahvom. Evo Jahve upravo prolazi." Pred Jahvom je
bio silan vihor, tako snaZan da je drobio brda i lomio hridi, ali Jahve nije bio u olu-



Jnom vihoru; poslije olujnog vihora bio je potres, ali Jahve nije bio u potresu; a posli-
je potresa bio je oganj, ali Jahve nije bio u ognju; poslije ognja Sapat laganog i bla-
gog lahora. Kad je to ¢uo llija zakri lice pladtem, izide i stade na ulazu u pecinu..."
Poruka je, dakle, da se Boga ne doZivljava ni u "silnu vihoru", ni u "potresu”, niti u
"ognju", nego u "Saptu laganog i blagog lahora". Uostalom, simboli¢ki govor Biblije
puno je rjeditiji i sadrZajniji nego 5to bi ga se moglo diskurzivhom metodom
racionalno "protumaditi".

" Psiholog religije A. Vergote kaZe da se religiozno iskustvo sastoji “u osjeca-
Jju zahvacenosti od “svetoga™ na izravan nacin, prije svega na objektivnoj razini:
izravni kontakt s boZanskim ozra¢jem i religiozna dinamika koja se dogada spon-
tano; koja ostavlja ¢ovjeka pred tajnom totalnog u koju je uronjen - ono ga izaziva -
pita i dovodi do pitanja smisla ljudskoga Zivota™” (Usp. Fizzioti, 1996., 29-30).

“Navodimo 11 dimenzija $to ih je sadrZavalo pilot istraZivanje Kinga i Hunta
(1972., 10) jer nam se &ine vrlo konzistentnima i iscrpnima.
|. Pristajanje uz odredene vjerske propozicije; Proizlazi iz uvjerenja ili "ideoloke
dimenzije" Fukuyame i Glocka. U srediftu pozornosti su temeljna vjerovanja
kricanstva, a prije svega sluze objadnjenju fenomena negoli da izgubiti svako
znadenje i prakti¢nu upotrebljivost jer nisu jednoznacni. Nemoguce ¢e biti otkriti,
danasnjim metodama empirijske sociologije, prisutnost novih i nepredvdenih oblika
religioznosti u Crkvi i izvan nje. Ako ne uspiju prije¢i u jeziéne i obredne norme
hijerarhije -- u priznatu znakovitost -- teko ¢e bilo koji od osobno doZivljenih
zamisljaja vjere biti uopée provjeren i potvrden u dimenziji drustvenosti" (Jukic,
1991.,24)

“Cini se da i sama rije¢ potjede iz religijskog podruéja od latinskog pridjeva
modernus (-a, -um) upotrijebljenog na prijelazu iz kasne antike u svijet krd¢anstva
(konac V. st.), na prijelazu iz svijeta antike u srednjovjekovni svijet. Cini se da je ter-
min modernus, kao kontrapozicija pridjevu antiquus, rabljen upravo u smislu kro-
nologijskog, temporalnog razgranicenja izmedu poganske proflosti i kricanske
sadagnjosti (Smart, 1995., 17).

™ Primjera radi moZe se istaknuti kako reformacija nipodto nije bila samo
crkveno-religiozna stvar. Povjesnicar Crkve A. Franzen isti¢e da “Martin Luther nije
postao reformator svojim teolodkim tezama o oprostu, veé time 5to je u svoja tri veli-
ka reformatorska spisa, godine 1520, sabrao sve tada3nje reformne teznje. ....mnogi
su uz svoj prelazak na reformaciju usko povezali posve ovozemaljske , ekonomske,
politicke i dinasti¢ke probitke. Postala je u to vrijeme moda da se sva zbivanja oboje
religijom. Ime BoZje i rije¢ Pisma ... postado3e prijeko potrebna legitimacija za
svaki ljudski rad i za svako ljudsko stremljenje” (Franzen, 1988., 211).

“ Rastavljanje (Entflechtung) se dogada na svim podrugjima: moderna filo-
zofija cjelovitu stvarnost razdvaja na res cogitans i res extensa; subjekt i objekt, um
od metafizike; od filozofije se rastavljaju pojedinagne (pozitivne) znanosti, od drust-
va se rastavlja pojedinac i religija, politika se rastavlja od morala,...

“Struénjaci se uglavnom ne slaZzu glede vremena nastajanja modernog drust-
va. U svakomslugaju radi se o prijelazu iz Srednjega vijeka u Novi. Neki smatraju da
Jje moderno drustvo nastalo negdje na razmedu XII. i XVIL. st. Taj se prijelaz iz sred-
njovjekovne Europe u moderno razdoblje moZe posve razli¢ito odrediti, ve¢ prema
vidu koji se u novom vijeku nagladava. Ako se, primjerice, uzme kao polaziste
prodor "moderne” individualne religioznosti, onda pocetak treba traZiti u XIV. st.
Ako se kao mjerilo uzme struktura druitva, rufenje feudalnog crkvenog poretka i
feudalne drustvene paradigme, tek bi se francuska revolucija mogla smatrati prekret-
nicom. Uzme li se kao kriterij ekspanzionistitka europska politicka dominacija onda
su otkri¢a novih kontinenata i novih preko ocenaskih zemalja bila ona koja su bila
kljuéna za nestajanje srednjovjekovnog drustva i nastanak novoga. To je ujedno i
podetak prosvjetiteljstva (u Sirem smislu rijeci) koji znaci neSto posve novo u europ-
skoj povijesti. U filozofiji dominira pozitivizam i evolucionizam, u religiji sekular-
izacija i dekristijanizacija, u drustvenoj zbilji individualna sloboda i ljudska prava, a
u politici parlamentarizam i pojava stranaka, u gospodarstvu slobodno trZiste i nagli
rast tehnolokog ustroja, a u umjetnosti avangardizam i prekid s tradicijom. Svemu

Stipe Tadic¢
TraZitelji Svetoga

273



Stipe Tadié
TraZitelji Svetoga

274

tome treba pridodati | osamostaljenje i nagli razvoj prirodnih znanosti ¢ija kvantifi-
ciraju¢a metoda svu raznolikost svijeta svodi na matematicko-fizikalni konstrukt.
(Juki¢, 1995., 7; Usp. Habermas, 1976., 15-26). To je ujedno vrijeme i nastanka prvih
nacionalnih drzava na tlu Europe.

" Ve¢ se, u poznatom “sporu oko univerzalija”, franjevacki teolog Willam
Occam u svom spisu znakovita naslova “Via moderna’ (“Novi put™) odtro suprot-
stavio starome putu (“Via antiqua™ 3to ga je zacrtao Toma. Occam pak drzi
nemogucim uzroéno-posljediénim putem iz prirode zakljuéiti da postoji Stvoritelj jer
izmedu naravi i nadnaravi nema nikakova mosta, (odnosno ne postoji nikakova
“analogia entis™). Bog i ¢ovjek odijeljeni su jedan od drugoga nepremostivim jazom
kojega ¢ovjek svojim (raz)umskim sposobnostima ne moZe previadati. Samo ukoliko
se Bog ¢ovjeku objavi moze ¢ovjek o njemu nesto doznati. U ovom se (nominalis-
tickom) nepovjerenjeu u umske sposobnosti ovjeka i akceptiranjem objave, in nuce,
korijene i Lutherove maksime “sola Scriptura™; “sola fides" “sola gratia”. Naime,
nemo¢ umskog uvida i akceptiranje objave vode k prvoj maksimi “sola Scriptura™;
nemo¢ razuma i naglasavanje vjere vodi k “sola fides "' i, konatno, skepsa prema nar-
avi i naglasavanje da je sve milost dovodi do “sela gratia”. Luther je samo apsolu-
tizirao ono $to je, in nuce, veé¢ postojalo a §to je dovelo do reformacije, odnosno
raskola zapadnog kri¢anstva.

** Imenica modernizacija oznatava “proces, svrhe i posljedice,... uvodenje
novoga duha i nove tehnike...”, a imenica modernizam ponajprije zna¢i novi smjer
u neko drudtvenoj djelatnosti ili (ideologije) nazore koji Zele uvesti novo i “moder-
no”, teznju osuvremenjivanja. (Anic, 1994.,477; usp. Ani¢, Goldstein, 1999., 860),
dok termin modernitet zna¢i “‘ukupnost onoga §to ¢ini moderan Zivot, nacin Zivota i
pogled na svijet; usmjerenost na teznju za napretkom i usavrSavanjem kvalitete
Zivota™.

“1. Markesi¢, medutim, primjecuje da “Luhman u svojim najnovijim radovi-
ma napuita ranije zastupano misljenje kako za religiju ne postoje nikakvi funkcional-
ni ekvivalenti, isticuéi da ipak, uz sve, egzistiraju izvanreligijske moguénosti za
rjesavanje religijskih problema, to jest da se odnosni problem religije moze rijesiti
nereligijskim podsustavom — binarnim kodovima.” (Markesic, 1998., 392).

™Teza o drustvu rizika (U. Beck) tvrdi da je Zivot danas izloZen nepovratnim
Stetama i otrovnim tvarima u zraku, vodi, prehrani i nadasve nevidljivoj radioak-
tivnosti. Te se Stete i opasnosti tim gore §to se ne mogu osjetiti urodenim ljudskim
osjetilima. Ti rizici stvorili su ugroZeni druitveni polozaj kojemu nitko od ljudi ne
moze olako izbjeci... Time se djelomi¢no relativizira drutveno zna¢aajna razlika
izmedu bogatih i siromadnih. Naime u drustvu visokog rizika nije ugroZen pojedinac
nego integralno covjecanstvo, koje plefe na rubu propasti. [znenaduje, tvrdi Beck, da
ta drustva visokog rizika vise nose oznaku zbunjenosti postojanja negoli (materi-
jalnog) posjedovanja. Posjedovanje u trenutku moze postati bezvrijedan. 11. rujan
2001. to je zorno pokazao. Teza o drudtvu (visokog) rizika ne Zeli razviti horor sce-
narij, nego samo osvjetljava povezanosti koje i te kako utjeu na covjekov Zivot.

" Prema Kumaru (1988.) postoji pet temeljnih nacela modernosti: individual-
izam, diferencijacija, racionalnost, ekonomizam i ekspanzija. B. S. Turner saZeto
kaze da je “modernost posljedica procesa modernizacije, kojim drustveni svijet pot-
pada pod vlast asketizma, sekularizacije, univerzalistickih zahtjeva instrumentalne
racionalnosti, diferencijacije razlicitih sfera Zivota, birokratizacije ekonomskih.
politickih i vojnih praksi, i rastuc izacije vrijednosti.” Po sebi je razumlji-
vo da se svaki od ovih procesa i svi zajedno reperkutiraju i na status religije a poglav-
ito pak na status religijskih institucija u drudtvu. (Turner, 1995., 6).

¢l predmodernim situacijama ljudi su Zivjeli u svijetu koji je obiljezen
religijskom sigurnodéu i koji je ponekad naruSavala hereza. Modema situacija,
naprotiv, predstavlja svijet nesigurnosti koja se ponekad prevladava religijskim kon-
strukeijama i tvrdnjama koje su manje ili vi$e krhke. Ustvari, tu promjenu moZemo
formulirati jo3 drasti¢nijim terminima: za predmodernog ¢ovjeka hereza predstavlja
moguénost, obiéno vrlo daleku moguénost; za modernog ¢ovjeka hereza postaje tip-
iénom potrebom. 1li, drugim rije¢ima, modernizam stvara novu situaciju u kojoj



traZenje i izbor postaju imperativom.” (Berger, 1980., 41.Istaknuo S. T.).

" Opsirnije sociolosko poimanje i odredivanje ideologije i ideologizacije
te o ideologizaciji druitva u biviem reZimu na nasim prostorima vrlo instruktivno
razmi$ljanje moZe se naci u studiji J. Juki¢a: Teorija ideologizacije i sekularizacije
u: lvan Grubisic i grupa autora, Religija i sloboda, IPDI -- Centar Split, 1993,

*Juki¢ o tadadnjoj ideologizaciji drustva, odnosima svjetovne i crkvene religi-
Ji kaZe: “Jednom ustaljena i uévricena, ta je svjetovna religija imala suelice sebi
postavljenu jedino crkvenu religiju i nista drugo. A susret dviju religija je uvijek reli-
giozni, a nikada svjetovni problem, 3to je onda imalo za posljedicu neki sasvim novi
i neotekivani rezultat u podrugju dru$tvena Zivota.” (Jukié, 1993, 61).

**“Prisjetimo se samo nekih svjetovnih “blagdana™ —novih obreda za novoga
covjeka — svjetovna obreda i forme, a obredno i funkcionalno religijskih: “sim-
bolizam crvene zvijezde, hodoca$éa Lenjinovoj grobnici, prvomajske mimohode,
svete slike i borbene pjesme, kult udarnika i radnika... Brojni su obredi u socijalis-
ti¢kim sustavima imali svrhu da zamijene i potisnu kri¢anske sakramente: sve¢ano
upisivanje djetetova imena - sakrament kritenja; uélanjivanje u pionirsku organi-
zaciju - sakrament prve pri¢esti; javni obred sklapanja Zenidbe - sakrament crkvenog
braka. NajteZe je iSlo sa smréu. Za nju nije nadena zemaljska nadopuna. Funkeija
politi¢kih blagdana bila je, dakle u tome da potvrdi istinu marksisticke ideologije™
(Juki¢, 1993., 36-37).

™ lzvrstan poznavatelje religijskih fenomena J. Juki¢ konstatira da ba§ “ras-
tuca sekularizacija izaziva reakciju koja potice traZenje zadnjeg znacenja u reli-
gioznosti. Jer; ljude religija to vise priviadi §to je svjetovnosti vise zahvatila drust-
vo... |z svega proizlazi da je tvrdnja o posvemasnjoj sekularizaciji u sve razvidnijem
nesuglasju s iskazima povecane potrainje i potrebe u drustvu... Zato je moderni ¢ov-
jek - ziveci iskustvo Ciste svjetovnosti - u Crkvama potraZio sakralnu hranu za svoju
veliku religioznu glad. NaZalost, kri¢anske ustanove nisu pokazale dovoljno sposob-
nosti da zadovolje upravo fantasti¢ne teZnje i zahtjeve svjetovnoga dovjeka za reli-
gioznoéu... Taj zahtjev dolazi od naroda, koji gladan i Zedan svetoga &esto trazi
ispunjenje svojih sakralnih potreba na krivim mjestima i u pogresnim prilikama.
Nositelji toga novog i neoéekivanog vala religioznosti su mlad, koji Zive, kako kaze
S. Acquaviva, jednu postsekularnu religiju. " (Jukié, 1993., 59-60; istaknuo S. T.).

" Pod teoloskom ateizacijom kricanstva misli se na tzv. "teologiju mrtvoga
Boga", "radikalnu teologiju”, "kric¢anski ateizam", "ateistitko kr¥¢anstvo", "teologi-
ja smrti Bozje", itd.,. teoloki pokret koji je nastao i doZivio kulminaciju 60-ih god.
u SAD-u. Tu teologiju B. Mondin (1968., 9) naziva i sekularizmom. Teolozi "mrtvog
Boga" (Hamilton, Van Buren, T. Altizer, D. Séle i dr.), ne upotrebljavaju za sebe taj
naziv. Taj je naziv za njih upotrijebio i u Siru javnost unio G. Vahanian i to svojom
knjigom: "BoZja smrt: kultura nase pokric¢anske ere". Dok je sekularizacija povijes-
ni proces u kojemu drutvo i kultura bivaju oslobodeni tutorstva religije i her-
meti¢kih metafizickih pojmova, dotle je sekularizam nova idologija, koja kao i sve
ideologije funkcionira na religijski nadin. "Ateistitko kr3éanstvo" u tom je smislu
sekularizam (ideologija).

™P. L. Berger, The Sacred Canopy, Elements of a Sociological Theory of
Religion, New York, 1969,

"R. N. Bellah, Beyond Belief, Essays on Religion in a Post-Traditional World,
New York, 1970.

*Pitanjima kri¢anstva bez religije i teologijom “BoZje smrti” bavili su se “sa
smipatijama i hrvatski teolozi. Takvom stavu pridonosio je dijalog s ateistima kao i
diskusije o brojnim egzistencijalnim pitanjima o kojima su raspravljali marksisticki
filozofi i katoliki teolozi” (T. Ivandi¢, Prihvacanje Drugog vatikanskog koncila u
Hrvatskoj, u: “leremija, §to vidis?" (Jr 24, 3), Crkva u hrvatskom tranzicijskom
drudtvu, Bakovo, 2001., 42). 1. Jukié, Religija u modernom industrijskom drustvu,
Split, 1973; D. Simundza, Problem Boga u suvremenoj hrvatskoj knjizevnosti, Split,
1983; T. Veres, Filozofsko teoloski dijalog s Marxom, Zagreb, 1981. Usp. takoder:
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N. DugandZija, Svjetovna religija, Beograd, 1980.; Religija i drustvo, Zagreb, 1969.

* Zanimljivu (i ¢estu) usporedbu religioznog iskustva Duha s vjetrom donose
"Koraci” br. 11/1979. "Dusi i duhovi su danas u modi. Ljudi plaéaju "kilometre love"
(milijune) za kuce u kojima se ormari otvaraju sami, §kripe stolice itd. A vi? Vi nar-
avno ne vjerujete u to, pa ni ja. Ali zato ozbiljno uzimam Duha Svetoga. Pisati o
njemu ovako "izmedu redaka" jako je tesko, jednako kao pokusati nacrtati vjetar. A
vjetar - s njim treba radunati. Vjetar se u statikim proraéunima uzima kao jedna od
sila. | ako ne uzmem u obzir tu silu, proraéun mozZe biti ozbiljno dovedem u pitanje.

Vidite, sli¢na sila - vjetar Duha pu3e i donosi nadu. Rastjeruje oblake cre
svakidasnjice i daje naslutiti novo svjetlije vrijeme. Vjetar se jedino moze osjetiti,
najteze ga je opisati i izreci. Upravo to se dogada i sa svima koji su rodeni od Duha,
Zato se nemojte cuditi Covjeku koji pljesée rukama i pjeva od radosti. Neka vas ne
sablazni takvo temperamentno iskustvo Boga" (Istaknuo S. T.).

* Prema dominantnom cilju koji pripadnici eklezijalnih pokreta Zele realizirati
T. Ivanti¢, izvrstan poznavatelj crkvenih i religijskih pokreta, dijeli ih u tri kategori-
je: prvi su oni s evangelizacijsko-katehizacijskim ciljem (Kursiljo, Neokatekumenski
Put, Molitvena zajednica “Molitva i Rije¢"); drugima je primarni cilj odgoj u vjeri.
Tu spadaju: Pokret fokolara (“*Djelo Marijino™), Hrvatska zajednica braénih susreta,
Pokret mladih katolika - “Pomak”, Hrvatski katoli¢ki zbor - “MI", Krizarsko bratst-
vo, Euharistijski pokret mladih - MEP, “Marijina legija” (Legio Mariae), Pokret
krunice za obracenje i mir, FRAMA. Tredima je glavna zadaca djelatni angazman,
odredeni specifiéni cilj; “Collegium pro musica sacra” “Caritas”, “Kap dobrote”,
“Hrvatski pokret za Zivot i obitelj, “HKD sv. Jeronima”, “Hrvatsko katolicko
lije¢ni¢ko drustvo™, “Hrvatsko katolicko drudtvo prosvjetnih djelatnika, “Hrvatsko
katoli¢ko drustvo medicinskih sestara i tehnidara”, “Hrvatsko drudtvo katoliékih
novinara”, “Udruga katolickih gospodarstvenika”,...(Usp. lvanti¢, T. Crkveni
pokreti i udruge - mjesto katehizacije, u “Kateheza™, 20 (1998.), br. 3, str. 260-262).
Prema ovoj kategorizaciji nas zanimaju pokreti iz prve i neki (Pokret fokolara
(“Djelo Marijino™) i Hrvatska zajednica bragnih susreta) iz druge kategorije, jer reha-
bilitiraju autentiéno vjernitke dimenzije integralnog Zivota i jer su na nase prostore
donijeli stanoviti “novum™.

“U tom se vremenu, primjerice, u Zagrebu na 24 mjesta sastaju studenti na
redovita tjedna vjernicka okupljanja i kateheze, ozbiljno se pripremaju za liturgijska
slavlja, nastaju u ondasnjem novom glazbenom stilu duhovne pjesme,... (Usp. I
Hang, J. Rabar, Dvadeset godina vjerske zajednice na Jordanoveu (1969.--1989.), u
Obnovijeni Zivot 45 (1990.) br. 3., 6.

* U samim pocecima nastajanja pokreta javio se i problem imena. Na samom
poéetku pokret je nazvan (Chatholic Pentecostal Movement) katolicki pentekostalni
pokret. No taj naziv "pentekostalni” (duhovni), unosio je zabunu zbog asociranja na
jednu organiziranu crkvu (Kristova pentekostalna Crkva), te je stvarao nelagodu kod
(oficijelnih) kako katolika tako i pentekostalaca. U francuskom govornom podruéju
udomacuje se izraz "Renouveau dans I' Esprit”, ("Obnova u duhu") ili "Renouveau
spirituel" ("Duhovna obnova"); u njematkom "Karismatische Erneuerung"
("Karizmatska obnova"). Kod nas je terminologija takoder neujednadena:
"Karizmatitka obnova", "Duhovska gibanja", "Obnova Duhom" itd.

“Navodimo samo neke &lanke s teoloiko pastoralnog zrenika o novim crkven-
im (karizmatskim) pokretima kod nas: T. Ivangi¢, Pokoncilski laicki pokreti u: Jeke
jednoga koncila, Zagreb, 1984., KS, 185-233; Duhovni pokreti u Crkvi u Hrvata, u:
Crkva u svijetu, 16, 1981, 247-252; Suodgovornost laika viernika za Crkvu i svijel,
B(ogoslovska) S(motra) 3-4, (1987.): Povratak u srediste, u Crkva u svijetu, 14, 4,
1979.; 1. Fuéek, Sto znace suvremena karizmaticka gibanja u Crkvi u: Obnovljeni
zivot, 32, 3, 1977., 235-245; Lj. Rupéi¢, Kriteriji nekih pojava karizamtic¢nosti u pen-
tekostalnom pokretu, u: Crkva u svijetu, 12, 2, 1977, str. 138-140; 1. Antolovi¢,
Pentekostalni ili duhovski pokret, u: Obnovljeni Zivot 29, 5, 1974., 468-469; Z.
Bezi¢, Novi Duhovi?, u: Crkva u svijetu, 9, 3, 1974., 253-262.

*Heribert Miihlen, primjerice, istice kako su i svi politi¢ki, narogito predmod-
emi sustavi, imali svoje religijsko-teoloske ekvivalente: "U svakom slu¢aju sigurno
je da mnogi oblici politicke vladavine pojedinaca do apsolutizma nisu imali sasvim



pragmati¢no tumadenje, nego izri¢ito teolotko. MoZe se dokazati da je to uzrokova-
lo formulu Augsburikoga vjerskog mira (god. 1555): Cuius regio, eius religio
(Vladareva vjera je obvezatna). Vrlo nesnoiljiva borba izmedu cara i pape u
Srednjem vijeku potivala je takoder na toj predtrinitarnoj predodzbi Bozjeg jedinst-
va. Zapravo radilo se o tome tko treba predstavljati nedjeljivo jedinstvo jednoga
Boga i time jaméiti polititko jedinstvo. Vjerski ratovi XIV. st. bili bi nezamislivi u
horizontu trinitarnopneumatskog shvacanja ukupne stvarnosti po kojem jedinstvo
nije jednodimenzionalna uniformnost, nego apriorno ujedinjenje razliditoga."
(Entsakralisirung, 232).

¥ Sama rije¢ entuzijazam je religijskog podrijetla i sloZenica (od en + theos +
mos), a znafi "boZanski zanos", "inspiracija”. U hrvatskom jeziku, kao i u mnogim
drugim europskim jezicima, rijeé je izgubila izvorni smisao a zna¢i divljenje i rados-
nu uzbudenost. MoZda bi se jo§ znacenje moglo prona¢i u pozitivnosti uvstava
(fastinans!) koju doZivljava pojedinac u susretu sa svetim i moénim.

Luther se, na primjer, vrlo rano sukobio s "entuzijastima" koji su mu u ime
Duha predbacivali da je on ¢ovjek Slova (Sola scriptural). On je osudivao razdva-
janje tih dviju vrijednosti. | ovdje se mozZe, vidjeti suprotstavljenost karizme i insti-
tucije, odnosno problem "institucionaliziranja karizme".

™ Fenomenoloski pravac u sociologiji religije (Berger i Luckamann) isti¢e da
se u pluralistitkom drustvu religija privatizira i da pojedinci u njemu sami sebi
stvaraju vlastitu religiju. Na taj nacin vidljiva religija postaje nevidljivom, a
datadadnju uniformnost religijskog sustava zamjenjuju mnogobrajni simbolicki svje-
tovi koji se manje ili vi¥e naslanjaju na religijsko. Takvoj se diferencijaciji religi-
jskog trzi§ta, prema njihovu misljenju, tradicionalne religijske istitucije (Crkve i
sljedbe), samo nastoje prilagoditi.

O postmodernoj religiji i religioznosti i njezinim temeljnim obiljeZjima
op&imo pise J. Jukié, Nove drudtvene prilike i ezoteritno-okultna religioznost u
zborniku M. Niki¢ (uredio), Novi religiozni pokreti, 1997., Zagreb, Filozofsko-
teologki institut DruZbe Isusove u Zagrebu, str. 108-149.

" Cak i pokoncilska hijerarhijska Crkva, premda je Zeljela upravo suprotno,
potvrduje Parkinsonov zakon o birokraciji. Prema tom zakonu, naime, opseg posla
raste s brojem raspoloZivih ¢inovnika. Broj "¢inovnika" rimske kurije koju se htjelo
decentralizirati gotovo se udvestruéio, dok se u svim "nacijama razvila zamasna
nacionalna birokracija -- sa zgradama, uredima i sve vecim godi3njim proro¢unima”.
(Laurenten, 1979., 215). A "svecenitka tehnokracija je udaljenija od Evandelja nego
svecenicka aristokracija. A jednoga dana ¢emo mozZda uvidjeti da efikasno poslo-
vanje mnogo lukavije od vlasti korumpira kricanski zivot" (Ilich, 1989., 68). Novi
eklezijalni pokreti i njihov komunitarno-zajedniCarski Zivot i antinsitucionalizam
mogu se djelomi¢no razumjeti i kao reakcija na ovakvo stanje hijerarhijske crkve.

* Sluzbeno ime fokolarina (od 29. lipnja 1990.) glasi: "Opera di Maria" ("Djelo
Marijino"). Rije¢ Marija i atribut marijanski za pokret fokolarina ne znaéi da je rije¢
o nekom osobitom &ad¢enju Marije, sli¢noj onoj kakvu susrecemo u katoli¢koj
puckoj poboZnosti. Znadenje je puno dublje: "Marija je majka BoZje Rije¢i, koja je
u sebe Rije& primila svojim bespridrzajnim "da". Radi se dakle o tome da i svaki &lan
fokolarina tu Rije¢ primi svojim bezrezervnim "da").

“ [lustracije radi, spominjemo da je plod interreligijskog dijaloga bilo i puto-
vanje Chiare Lubich u Tajland 1997., gdje se viie puta susretala s budistitkim voda-
ma i monasima, te da je bila pozvana u New York u dZamiji u Haarlemu, pred 3000
crnih  muslimana, kao prva Zena, bjelkinja i katolikinja dati svoje svjedoganstvo
vjere.

" Prvi je Kursiljo odrZan 10. sijenja 1949, u samostanu san Honorato u Palma
de Mallorci. Kursiljo se brzo progirio po drugim Zupama i biskupijama Spanjolske,
a 1953, prelazi granice Spanjolske. Deset godina kasnije, za vrijeme Drugog vatikan-
skoga koncila, papa Ivan XXIII. potvrduje ga svojim potpisom i progladava sv. Pavla
apostola za§titnikom pokreta. Papa Pavao VI. ga vrlo cijeni i za vrijeme svjetske
skuptine (Ultreye) izjavljuje da Kursiljo "potvrden iskustvom i obogaéen tolikim
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plodovima ve¢ s pravom kro¢i svim svjetskim putovima". Prisutan je u preko 50
zemalja i na svim kontinentima. Do danas je njime zahvaceno preko pet milijuna
osoba. U svijetu djeluje preko 600 biskupijskih tajnistava koji su ujedno i sredista
Sirenja i organizirnja Kursilja. Kursiljo takoder ima preko trideset nacionalnih i dva
medunarodna tajnistva. Jedno medunarodno tajnistvo za Europu djeluje u Bedu, a
drugo, za Ameriku i prekomorske zemlje u Santo Domingu. Na svjetskoj razini pos-
toji gremij kursiljistickog pokreta koji koordinira medunarodne grupe i cijeli pokret
povezuje sa Svetom Stolicom. Ni u jednoj od ovih nadnacionalnih skupina nema
nadredenog autoriteta, jer su oni samo u sluzbi medunarodnih susreta i uzajamnoj
potpori za bolji razvoj kursiljistickog pokreta.

Do sada su odrzane tri svjetske "Ultreye" skuptine kursiljista: u Rimu 1966.
u Tlaxcalu u Meksiku 1970, te u Rimu 1998, godine. Svake ¢etiri godine odrzavaju
se u poznatim svjetskim sreditima kongresi voditelja Kursilja: Mallorca, Rim, Be¢,
Barcelona, Budimpesta i druga veca srediSta Europe. Na razini Latinske Amerike
gdje taj pokret donosi osobite plodove od 1968, odrzano je pet takvih susreta: u
Kolumbiji, Meksiku, Brazilu, Venezueli i Argentini.

“ Santiago de Campostella je glavno hodogasnicko svetifte na sjeveru Span-
jolske, najudaljenije mjesto u Spanjolskoj od Palma de Mallorce, posveéeno "apos-
tolu Spanjolske" sv. Jakovu apostolu.

*8 tim u svezi zanimljiv je amblem i "himna", odnosno pozdrav, lozinka kur-
siljista. Mala ribica obojena duginim bojama. Ako se sjetimo simbola ribe kao znaka
raspoznavanja prvih kri¢ana u poganskome svijetu, prije Konstantina, onda nam ta
riba obojena duginim bojama (i medusobni pozdrav kursiljista "De colores!”) sug-
erira svu radost i dubinu doZivljaja izvornoga kric¢anstva,

*Pokret baziénih zajednica, uvelike inspiriran Kursiljom, zapoceo je u Brazilu
pod vodstvom i nadzorom kardinala Angela Rossia. Smatra se da je on bio prvi kar-
dinal koji je kao veé¢ imenovani kardinal sudjelovao u Kursilju. Kursiljisti su pak
prednjaéili u osnivanju baziénih zajednica koje su nastajale kao plod duhovne
obnove u kri¢anstvu. Bazi¢ne su zajednice, kao lai¢ki pokreti uvijek nastajale u reli-
gioznoj gorljivosti i teZnji za "vidim darima". U Latinskoj su Americi kriéani tjerani
drudtvenom i politickom nepravdom zapoceli rjeSavanje svojih problema zajed-
nitkom molitvom i medusobnim solidarnim pomaganjem. Bazi¢ne zajednice u
JuZnoj su Americi u vedem broju nastajale inspirirane i poticane "teologijom
oslobodenja".

Za Zapadnu Europu se sigurno moZe reci da je (radikalna) sekularizacija bila
razlogom nastajanja baziénih zajednica. Veéina uvjerenih, osobnih vjemika, a ne
pukih tradicionalnih pripadnika religije i Crkve, ohrabrenih (pred)koncilskim
povartkom izvorima, osjecala je potrebu da ugini "nesto vie".

Teolozi (polititke!) "teologije oslobodenja” Jan Batista Metz i Leonardo Boff
kazu da je Crkva Crkva samo ako je znak spasenja koji se ostvaruje u zajedniStvu, te
ako ima spremnosti i snage iz gradanske Crkve prijeéi u narodnu Crkvu,

Prema Josefu G. Cascalesu danas u Latinskoj Americi ima preko 200 000, a
samo u Brazilu preko 100 000 bazi¢nih zajednica. U Europi je njihov broj znatno
manji: u Spanjolskoj, primjerice, ima preko 3 000 baziénih zajednica, u Belgiji |
000, znatan broj u Austriji i u drugim dijelovima uglavnom (sekularizirane) Zapadne
Europe. U Istoénoj Europi zbog poznatih ideologijskih razloga stvari su s bazi¢nim
zajednicama i novim eklezijalnim pokretima i§le znatno teZe.

I kod nas su se baziéne zajednice razvijale vrlo tesko, stidljivo i tajno.
Uglavnom zbog poznatih drudtvenih, a i eklezijalnih, (ne)prilika. Crkvi je bilo dop-
uiteno okupljanje samo u sakralnim prostorima i to iskljugivo za vrijeme "liturgi-
jskih obreda”. Ostali skupovi vjernika, pa ¢ak i molitveni, bili su kontrolirani i(li)
zabranjivani. Takav vid zajedni§tva, medutim, ni kod nas nije nepoznat. U nekim
zupama djeluju vrlo aktivne bazi¢ne zajednice kao plodovi rada novih eklezijalnih
pokreta: Malog te¢aja - Kursilja, Seminara za evangelizaciju Crkve, neokatekumena,
fokolarina, ... itd.

" Analogija s "kvascem" i "fermentacijom" je biblijski, skripturisticki utemel-
jena usp. (Mt. 13, 33).

“*U opisu metoda i tijeka Kursilja, uz osobno promatranje sa sudjelovanjem,



(ne)formalne razgovore s voditeljima i sudionicima Kursilja, koristio sam se intern-
im uputama za suradnike Maloga tecaja sastavljene prema originalnim dokumentima
"Kursilja".

"Qvdje se vazno prisjetiti da nas samo personalna relacija ja - ti (ili Ti) vodi u
transcendenciju. Bez personalnog odnosa nema transcendencije. Gdje je relacija ja -
to (svijet stvari!) tu nema transcendencije. Vjernik pak kada je u osobnoj relaciji s
Bogom ja - Ti nalazi se u transcendenciji i u misteriju - tajni vjere. Misterij, tajna jest
neito &to po svojoj naravi nije posve preda mnom (kao 3to je to problem), nego neito
(Netko) u ¢emu se i ja sam nalazim, Otud mi drugi (i Drugi!) nije problem nego
tajna, misterij. "Otac" ovih "formula” je M. Buber (Ja i Ti). Rije¢ misterij etimologi-
jski dolazi od grékog glagola (miein) $to znaci stajati otvorenih usta, ne mo¢i izgov-
oriti, a rije¢ problem od prijedloga (pro + ispred) i glagola (ballo baciti). Problem je,
dakle, nedto ito zatvara put, 5to je baceno ispred. Treba ga ukloniti i i¢i naprijed.
Misterij pak za svakog vjernika jest Tajna u kojoj se i on sam nalazi: "U Njemu Zivi,
mice se i jest",

"™ Sveti Augustin, veliki pitalac i traZitelj religioznog iskustva i doZivljaja
rekao je: "Ne idi vani! Trazi u sebi" U ¢ovjekovoj nutrini stanuje istina". Ovaj izritaj
sv. Augustina upuéuje na intenzitet religioznog traZenja.

™ Ante Tamarut u Rije¢kom teoloskom ¢asopisu (1/1996., 104) posveéenom
novim religioznim pokretima kojih su pandan u Crkvi novi eklezijalni pokreti pise:
"Namece se pitanje, moZemo li ipak uza svu osjetljivost problematike odrediti barem
minimum onoga $to spada u religiozni &in. Cime i gdje on zapoginje? Sto je upravo
to $to neki &in ¢ini religioznim? Hvatajuéi se za ovaj minimum, ¢ini se da bismo
mogli reéi kako na bit svakog religioznog éina spada iskorak od sebe prema dru-
gome. Cin s kojim se drugome povjeravanmo mogli bismo oznaciti kao religiozni éin.
Onog trenutka kada smo iskoracili iz sebe i iskorakom signalizirali potrebu za
drugim koji je izvan nas i od nas drukciji nasli smo se u prostoru religioznoga.
Potreba za susrefom spada, bez sumnje, u religioznu kategoriju. "Ja trebam drugoga,
ne mogu sam" - moze se smatrati elementarnim religioznim iskustvom.
Autentiéni religiozni ¢in bio bi zapravo susret covjeka s Drugim, posve Drukcijim i
Apsolutnim. Taj susret kojega u globalnom religijskom sustavu nazivamo Bog, nema
uvijek, ili bolje reci redovito nema pravocrtnu putanju.

" A, N. Terrin, s tim u svezi, kaZe da je "... vazno uvidjeti da razum doZivlja-
va neuspjeh u odnosu na Boga i da mi uspijevamo doseci boZanstvo samo kada misl-
jenje prerasta u intuiciju”,

""Isplati se Zivjeti samo za onaj ideal za koji se isplati umrijeti."

™ Intervjuirana suradnica je rodena Zagrep¢anka i ondagnja profesorica u gim-
naziji. Imala je tada 38 godina.

" Ipak moZemo primijetiti da je gotovo svako obraéenje, premda u njemu zbog
bitno osobnog, individualnog doZivljaja nema univerzalno vazeéih pravila, vise je
rezultat osobnoga doZivljaja i iznenadne spoznaje, negoli dugog procesa razmisljan-
ja.

™ Povijest religija nam pokazuje, s pravom primjeéuje Jukié, da je svako reli-
giozno obracenje ¢esto i po pojavnim, “izvanjskim™ znakovima jedna radikalna pre-
obrazba osobe. Dosta se samo sjetiti “inicijacije” u kojoj se zbiva novo misti¢no
redenje, potpuna promjena Covjeka i ulazak u podrugje svetoga. Neupucenima se
mozZe uéiniti da je tu rije¢ o prisilnoj konverziji ili bolesnoj egzibiciji. A religiozno
iskustvo kaZe da nije tako. Postupak vjerskog obracenja, naime, donosi veé po sebi
najprije fazu destrukcije, poslije ¢ega uvijek slijedi restrukturacija osobe. Na povrsi-
ni se to moZe doista Ciniti kao promjena identiteta i i bolesno stanje gubljenja osob-
ne istovjetnosti, a u stvari je novo nalaZenje na religioznim temeljima, svoje istinske
ljudskosti. Za odvec svjetovne osobe taj je preobraZaj - metanoia - uvijek nesto novo
i tudnovato, A od neobiénog i ¢udnovatog do bolesnog za njih je samo jedan korak.
Zato religioznom dogadaju treba pristupiti barem s malo uZivijenosti i naklonosti, a
ne pozitivistickim predrasudama. Inace ga necemo nikada razumjeti. Odatle zahtjev
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da se nove vjerske skupine pokusaju shvatiti i sa stajalista religioznog iskustva, a ne
samo medicinskog znanja."” (Juki¢, 1991., 154).

" Jedan suradnk Malog te¢aja - Kursilja rece da je u molitvi spoznao da mu
Bog nije On, nego Ti! “U molitvi sam naugio da ja Bogu mogu re¢i Ti! ... Bog mi
nije vife negdje daleko, nedohvatan ““u visinama " nego Ti koji je tu! Ti i ni odsada
odreduju moj Zivot.” (Intervju br. XXIL.).

**Onaj tko pozna simboliéni religijski govor znade da je ime simboliéno i da
se odnosi na onu zgodu iz Evandelja kada dvojica uéenika na putu iz Jeruzalema u
Emaus Uskrsnulog Isusa nisu prepoznali u "tumadenju Pisma" nego u "lomljenju
kruha". Dakle, i to simboli¢no ime Zeli re¢i da je prioritetno (religiozno) iskustvo -
"lomljenje kruha", ortopraksija a ne racionalna dimenzija - "tumacenje Pisma",
ortodoksija.

" llustracije radi spominjemo samo suradnju nekih surdanika Kursilja s (MRA
- Moral Re-Armament) interreligijskim i interkonfesionalnim pokretom Moralnog
oboruZanja koji je nastao u anglikansko-evangelitkom duhovnom ozradju pred sami
Drugi svjetski rat u Cauxu u Svicarskoj. Evo samo jednog kratkoga citata njegova
osnivaéa Franka Buchmana, (Geneve 1932.) da bismo vidjeli &emu Moralno
oboruZanje tezi: "Ljudska inteligencija je podbacila. Suoden s rudenjem iluzija, kao-
som i sveopéom groznicom moderni svijet traZi izlaz, ali po mjerilima svojega nere-
da. Zelimo i rje3enje problema, potrebno je da se ljudi promijene. Mir u svijetu moze
doci samo po miru u ljudskim srcima. Tek dinamicno iskustvo bozanskog diha moze
biti lijek protiv regionalnih antagonizama, ek ke krize, rasnih sukoba i medu-
narodnih napetosti”.

Pokret Moralnog oboruZanja (MRA) koji u (Zapadnom) svijetu djeluje preko
50 godina na naim je prostorima, done$en demokratskim vjetrovima, poceo djelo-
vati prije desetak godina. U svijetu je narogito poznat angaZman MRA oko pomiren-
ja medusobno sukobljenih naroda.

""" Evo kratkog fragmenta iz brodure Zajednice MiR molitvena zajednice (bez
mjesta i godine izdanja): "Ljeto 1975. bilo je doba rodenja Molitvene zajednice MiR
s onom silom i karizmom koju do danas ima. Bila je to u Katoli¢koj Crkvi sveta
jubilejska godina s geslom: "Obucite novoga ¢ovjeka i dajte, pomirite se s Bogom".
Toga su ljeta mladi iz zajednice odlugili tri tjedna zajedni¢ki moliti. Po molitvi su
dobili iskustvo BoZje blizine i otkrili da se tu nalazi kijuc za preobrazbu covjeka i svi-
Jeta. Bilo im je jasno da su na izvoru autenti¢ne snage koju Crkva nosi u svojoj utro-
bi. Nova su iskustva BoZjeg djelovanja bila sve otitija i poput baklje palila druge"
(istaknuo S. T.).

'"""Boga se mora najprije naci da bi ga se jo3 vise traZilo!" -- vrlo Cesto, citi-
rajuci sv. Augustina, naglafava osnivac i voditelj seminara dr. Ivanéi¢.

" "OdrijeSe ¢amac (Zivota) od ovostrane obale i molitvom prijedu na drugu
(transcendentnu) obalu" — kako se to na seminaru figurativno govori.

" Molitvena zajednica MiR sluzbeno je odobrena od Nadbiskupskog
duhovnog stola 22. sije¢nja 1993. godine. Pri Ministarstvu uprave i pravosuda
Republike Hrvatske registrirana je kao udruZenje gradana 22, srpnja iste godine.

'“"Dr, Tomislav lvan¢ié¢ i mr. sc. Dr. Marina Marinovi¢, uz dopustenje kardi-
nala Kuhari¢a, osnovali su Centar 1990, godine, kao drudtveno-humanitarnu organi-
zaciju, kojoj je dr. Ivan¢ié predstojnik a dr. Marina Marinovi¢ ravnateljica i u kojem
radi pet djelatnika. Nacin i metoda lije¢enja "slomljenog srca” (moralnih rana), kako
preporu¢uje papa Ivan Pavao Il. u svojoj enciklici Salvifici doloris. nazvali su
hagioterapija-lijecenje svetim, a podruéje na kojem se dogada — duhovna medicina.
To nije lijecenje svetoicu ljudskom nego miloscu Bozjom, koja se posreduje navi-
jedtanjem BoZje Rijedi, poukom, savjetom, osobito molitvom, te primanjem sakra-
menata." MIR (bro3ura, bez mjesta i godine izdanja).

"] prije utemeljenja CDP prof. Ivang¢i¢ “dugi je niz godina radio s ljudima na



uklanjanju njihovih duhovnih patnji. Na temelju praktitnog rada, teolodkog i
duhovnog iskustva razvio je autenti¢an model pruZanja duhovne pomoci koji je naz-
van hagioterapija... nadahnuée za “specijalizirani” nagin pruzanja duhovne pomoci.
Zajednica MiR pronalazi u enciklici pape [vana Pavla I1. “Spasonosno trpljenje” gdje
Papa govori o duhovnoj dimenziji boli (SD 4). CDP pruZa duhovno savjetovanje i
terapiju:

-osobama u duhovnim traumama (strahovi, potidtenost, besmisao, agresivnost,
krivica, samoubila¢ke misli, pesimizam, neuspjeh, neprihvac¢anje sebe i drugih, krize
u braku i obitelji, gubitak voljene osobe itd.)

- osobama iskrivljenih Zivotno-moralnih stavova (ogoréenost, osvetoljubivost,
zloéa, vezanost uz ideologije, sekte, kriminal itd.)

- ovisnicima o drogi, alkoholu, kocki, okultnim praksama, ljudima itd.

— tragateljima za smislom, Bogom, nadom, razumijevanjem.

... Duhovna pomoé kod nas se, osim u Zagrebu, pruZa u centrima u Osijeku,
Virovitici, Slavonskom Brodu, Splitu, Karloveu, Cresu i Rijeci te u inozemstvu u
Austriji, Njemackoj, Belgiji i Svicarskcj" (Majstorovi¢, Barun, 1999., 29-36).

" J Njemackoj i Austriji, odnosno na njematkom govornom podruéju
najuéestaliji naziv za katolicki karizmati¢ki pokret je "Katoli¢ka karizmati¢ka obno-
va zajednica”, u Svicarskoj "Obnova iz Duha BoZjega" (Baumert, 1988, 56), u
Francuskoj "Obnova u Duhu" ili "Duhovna obnova" (Laurentin, 1979, 19). Za kariz-
mati¢ki pokret nai teolog I. Fucek (1977, 235). predlaze naziv "Pokret katolitkih
pentekostalaca”, tj. Pentekostalni ili duhovski pokret. Pentekostalni prema grékom
Pentekostes -- Duhovi.

""" David Wilkerson, The cross and the switchblade, kod nas prevedena pod
nslovom Na Zivot i smrt, Osijek 1970,

" Evo samo jednog fragmenta o karizmatskoj dimenziji Obnove u Duhu iz
poslanice predsjednika medunarodne sluzbe katolitke karizmatske Obnove
(ICCRS), Charlesa Whiteheada, povodom godine Duha Svetoga (1998.) i susreta
novih crkvenih pokreta s Papom u Rimu: “Za sve koji su pozvani u karizmatsku
Obnovu postoji stalna opasnost koja nas prisiljava da budemo poput budnih straZara:
razvijanje prevelike Zelje da budemo prihvaceni i potvrdeni. Takva Zelja moZe nas
odvesti u kompromizam i konformizam, tako da viSe niti ne ¢inimo stvari zbog kojih
bi se drugi mogli osjecati neugodno. Mislim, naravno, na “kritenje Duhom Svetim”,
govorenje u jezicima, prorokovanje, slavljenje Boga svom snagom i molitvu za isc-
jeljenje. Svi mi Zelimo biti prihvaceni, ali ako to znagi pedloZiti se ljudskom misl-
jenju, tad je to cijena koja se ne smije platiti. To bi bilo ostro odbijanje volje Duha
Svetoga, odbacivanje njegovih darova i poricanje stvarnog iskustva njegove
nazoénosti koju su mnogi od nas upoznali. Moramo biti oprezni — znakovi upo-
zorenja su tu. Mnogi od nas su umorni i prezaposleni i kad se to dogodi, ponovno se
podinjemo oslanjati na tehnike umjesto na Duha Svetoga. Tada ono §to je zapocelo
kao BoZje djelo dode u opasnost da se nastavlja ljudskim naporima. Nije to nista
novo -- mnogo puta se ve¢ dogodilo u povijesti Crkve. Kada potemo uzbudenje
postane samo sjcéanje, a mnogo nadih ljudskih problema ostane nerijeseno, pocinje-
mo graditi teologiju oko nadeg vjerovanja, objadnjavajuéi zasto Bog vjerojatno neée
djelovati ovaj put. Tako je lako zaboraviti §to znagi Zivjeti i ljubiti u slobodi i snazi
Duha Svetoga. MoZda se trebamo podsjetiti da Obnova mora ostati karizmatska - to
je nad dar Crkvi.” (Whitehead, 1998., 45-46).

" Sliéno misljenje ima i jedan od prvih istraZivata karizmatskog pokreta René
Laurenten: “Obnova odgovara potrebi za osjetilnim znakovima koji su kri¢anima
bili pretjerano uskracivani zbog pretjerane apstrakcije teologa i liturgi¢ara. U takvoj
se situaciji izgubljenosti mnogi od njih bacaju na bilo kakvu nadomjesnu hranu --
zemaljsku ili nebesku. S jedene strane, na psihodelicka iskustva, a s druge strane --
u nabujale sekte, na nepotvrdena ili od Crkve odbacena ukazanja koja cvatu uza sve
crkvene zabrane. Obnova &ini velike usluge u ovo vrijeme neizvjesnosti, dajuéi glad-
nima zdravu hranu. Osim toga, ona pruZa utoiite onima koji se u velikom broju,
gube tamo gdje pokreta nema.” (Cit. u: D. Busi¢, Abeceda katolicke karizmatske
obnove, Zagreb, 2000. str. 32)

" Ovi svjetski poznati karizmatici, veliki pobornici i djelatnici Obnove u
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Duhu, u Hrvatskoj su boravili na poziv pojedinih sveéenika koji su ujedno i pred-
voditelji nekih molitvenih zajednca karizmatskog tipa u Hrvatskoj. Biskupska odlu-
ka da se bez njihova izri¢itog odobrenja takvi karizmatski seminari ne odrZavaju,
odnosno da se bez njihove izricite dozvole svjetski poznati djelatnici karizmatske
obnove ne dovode u Hrvatsku, govori i o napetostima koje su se poslije tih seminara
(ali samo na razini pojedinénih vjernika!) i hijerarhijske Crkve znale pojavljivati.

"*' Molitvena zajednica - “Bozji dodir” koju vodi vjerouditelj Drazen Busic,
izdaje svoje glasilo Snaga za Zivot, Zajednica “Dobri Pastir”, koju vodi vI&. DraZen
Radigovi¢, Zzupnik u Cazmi, izdaje asopis za promicanje Duhovne obnove
“Rhema”, Zajednice Obnove u Duhu takoder izdaju svoje knjige, nude video kasete
svojih seminara, imaju svoje WEB stranice, ...

' Franjevacki svjetovni red (FSR) popularno se naziva i Tre¢im redom sv.
Franje. Prvi red su redovnici (koji opet imaju tri velika ogranka: opservante, kon-
ventualce i kapucine), drugi su redovnice strogo kontemplativnog Zivota “klarise”, a
pripadnici FSR su “Treci red”!) oZenjene ili udane osobe koje svoj vjernicki Zivot
Zive u svijetu po primjeru nadahnuca i karizme sv. Franje.

'*'Na simpoziju vjernika laika odrzanom u listopadu 2001. godine, u organi-
zaciji Vijeéa za laike HBK, rad VIIL. sekcije bio je posveden crkvenim pokretima i
njihovu djelovanju. Osjecala se i potreba za jednim koordinacijskim tijelom
(“krovnom organizacijom’) medu pokretima. NaZalost, osim manifestnih deklaraci-
ja, na tom se (hijerarhijskom) planu nije nista zna¢ajnije dogodilo.

"™ Tako su zapravo nastali i sada3nji crkveni redovi. Najprije su bili crkveni
pokreti, pa su se onda, kako to i inade biva, s vremenom struklurirali, organizirali i
ustrojili. Na potecima njihova nastajanja obiéno je uvijek nazogna snazna kariz-
matska osoba utemeljitelja (Franjo AsiSki, Dominik, lgnacije Loyolski, Terezija
Avilska, Angela Merici, ...).

121, Sedo kao glavne momente duhovnoga Zivota u novim eklezijalnim pokre-
tima i danainjem pojadanom zanimanju za religijsko-religiozno iskustvo navodi:
kontemplaciju kao temeljni oblik svakoga duhovnoga Zivota. Kristocentri¢nost i
ekleziologiju kao univerzalni sakrament spasenja, Bibliju kao sredi3nji momenat
svih eklezijalnih okupljanja i liturgiju kao najvisi oblik zajedniitva u svim novim
eklezijalnim pokretima. Povratak (crkvenim) ocima ujedno je i znak traganja za
izvornim kr¢anskim iskustvima. Otvorenost za autonomne zemaljske vrednote
narodito se nagladava nakon Drugog vatikanskog koncila. Koncil, naime, govoreci o
Crkvi u suvremenom svijetu (LG) i autonomiji temporalnih vrednota, naglasava
vaznost djelovanja cijelog niza pokreta nastalih u suvremenom vremenu Kariz-
matitkog, kerigmatskog, teologije zemaljskih stvamosti, teologije laikata, mision-
arskog pokreta, ekumenizma, osnivanja novih svjetovnih instituta i nastojanje oko
obnove duhovnog Zivota u svim podru¢jima Crkve (1981., 26).

" Osim nekih fragmentarnih istraZivanja: 8. Tadi¢, Mali te¢aj - Kursiljo
(1998.); K. Peratkovié, KUMI, Katolitka udruga mladih Istre, (1999.), drugih
empirijskih istraZivanja pripadnika crkvenih pokreta nije bilo.

M Usporedbe radi, donosimo podatak da, prema istraZivanju Vjera i moral u
Hrvatskoj, svakodnevno moli 30, 3 %, a dosta éesto moli 24, 6 % 3to je ukupno 54,9
% ispitanika. Do sli¢nog rezultata do3ao je i dr. I. Grubigié¢ na istraZivanom podruju
Splitsko-makarske nadbiskupije medu katolickom populacijom. Prema njegovu
istraZivanju postotak onih koji se svakodnevo, redovito moli iznosi 58,2 % (Usp.
Valkovi¢ 1998.; Grubisic, 1996.).

' Gotovo identi¢an rezultat glede obiteljske molitve dobio je i S. Tadi¢ kod
anketiranih pripadnika Malog te¢aja Kursilja: Prema tom istraZivanju u obiteljima
pripadnika toga crkvenog pokreta svakodnevno moli 30, 7 %, dok se u 19, 9 %
obitelji uopce nikada ne moli zajedno. (Tadi¢, 1998.) Usporedimo li to opet s
obiteljskom molitvom u navedenom istraZivanju u Splitsko-Makarskoj nadbiskupiji
dobivamo gotovo identi¢an rezultat. Prema tom istraZivanju, naime, svakodnevna
molitva u katolickim obiteljima prisutna je kod 27 % ispitanika (Grubisi¢, 1996.).



Razlika od samo nekoliko postotaka gotovo da je zanemariva. Drugagije stoji stvar
s obiteljskom molitvom u istraZivanju Vjera i moral u Hrvatskoj gdje se svakod-
nevno moli samo u 5,5 % obitelji ispitanika, odnosno 21, 6 % uopce se nikada ne
moli zajedno u obitelji (Valkovi¢, 1998.). Razloge tome svakako treba potraziti da se
u potonjem radilo o istraZivanju opce populacije i na cjelovitom podrucju, dok se u
prethodnim radilo o istraZivanjima katolitke populacije, odnosno selektivnih
skupina u Crkvi.

"*Intervju br. VL.

" Roza Hrstié, Casa se moja prelijeva, Dakovo, 1996. str. 67. Suradnica
Kursilja je ve¢ dugi niz godina.

" Evo Grubisi¢eve tipologije vjernika glede njihova molitvenoga Zivota.
Glede "ugestalosti posjeta sv. Misama: poboZni, koji na misu odlaze svaki dan;
redoviti, koji na Misu odlaze svake nedjelje i blagdanom; prigodnicare koji na Misu
odlaze prigodno — blagdanima; godisnjake, koji na misu odlaze jednom ili dvaput
godisnje i to samo za velike blagdane; apstinente, koji se samo deklariraju kao vjer-
nici, ali ne odlaze nikada na misu.

S obzirom na ugestalost osobne molitve tipologija bi bila sljedeca: redoviti koji
mole svaki dan; prigodniéari, koji mole prigodno; povremeni, koji mole povremeno,
ali ¢edce od "prigodnitara"; apstinenti, koji ne mole nikada.

S obzirom na uéestalost obiteljske molitve tipologija je nesto drugacija i dijeli
se na: redovite koji mole svaki dan; nedjeljnike koji u obitelji mole svake nedjelje i
blagdana; prigodnicare, koji mole samo prigodno i u osobitim prilikama; godisnjake,
koji mole samo za velike blagdane, apstinente, koji ne mole nikada" (Grubisic,
1996., 253). Ako bismo s tim tipovima "vjernika" usporedivali istraZivanje pripad-
nika anketiranih pokreta, onda doista moZemo ustvrditi da bi nam od tih triju
tipologija samo prve dvije katgorije vjernika bile relevantne.

* Prema kanonskom, crkvenome pravu, naime, valjano sklopljen brak se ne
moZe rastaviti. Medutim, ukoliko se pred crkvenim Zenidbenim sudom dokaze da je
brak nevaljano skopljen, odnosno da su nedostajali bitni momenti za njegovu val-
janost: pitanje prisile, zatajenje neke teske bolesti ili mane prije braka, proglaenje
da je brak "non consumatum"”, etc ... brak se od crkvenog Zenidbenog suda moZe
proglasiti nevaljano sklopljenim, odnosno ni§tetnim, nepostoje¢im i, obi¢nim gov-
orom kazano -- "crkveno rastaviti”.

™ Navod donosimo cjelovito objavljen u Jubilamom biltenu o 20. obljetnici
Maloga tecaja -- Kursilja "Zajedno” 5/1995: "U Zagreb smo doli koncem 91. god.
kao prognanici iz Vukovara ili kao ranjene ptice iz slavonskog jata. Zahvaljivali smo
Bogu §to smo dosli Zivi iz onog pakla i prebrojavali one koji nisu uspjeli biti medu
nama. Onako uplaienima i zbunjenima, ne vjeruju¢i da smo medu Zivima, dolazi
nam vI¢, Andrija (Vrane). Uz nekoliko rijeci utjehe i ohrabrenja, ponudio nam je da
se odrZi trodnevni Mali te¢aj u hotelu "Panorama”, §to smo i prihvatili. Dosli su
jednoga Getvrika, njih cijela ekipa, i Tetaj je zapodeo. Kroz predavanja, razgovore i
molitvu, medsobno smo se dublje upoznavali. | Bog nam je postao bliZi. Osjetili smo
ga medu nama. U prvi mah bilo je i neslaganja u misljenjima kao npr. s mr. Marijom
Saler (jednom od prvih suradnica Kursilja op. S. T.) koja je govorila o potrebi opras-
tanja. Ja se s time nisam mogao sloZiti, jer sam prosao kroz neprijateljske ruke i
logore: Sremsku Mitrovicu, Aleksinac i Ni§. DoZivio sam i iskusio divljatka pon-
aanja i poniZenja: od fizi¢ke tuée do prisiljavanja da rokéemo, revemo, mucemo kao
svinje i stoka pri ¢emu bi nam govorili: evo, §to ste! Da ne govorimo 3to smo
proZivjeli kao obitelji! Za suprugu i majku nisam nidta znao. Rastavljeni smo na
zbornom mjestu Ovéara. Za starijega sina sam znao da je teSko ranjen odvezen u
Zagreb sa svojom suprugom. Ostao je invalid. Mladi sin Ivan otifao je one kobne
noéi u bolnicu i radio do jutra. Poslije o njemu ne znam nista. Kao stolar brinuo sam
se da imam za sebe i djecu pristojan Zivot. Imali smo dvije kuce, dva osobna auto-
mobila i stolarsku radionicu. Kad sam tada odsluao izlaganje gde. Saler nisam bio
spreman oprostiti takvo neprijateljsko i neljudsko ponasanje ovih neljudi koji su sve
ovo uéinili mojim najbliZima i meni. Razgovarali smo dugo dok nisam shvatio §to
znaéi osveta. Osvela znaci produZenje neprijateljstva, a to mora netko prekinuti ili
nas nece biti. Tko ée to prekinuti? Sigurno je da neée onaj koji je odgojen i rastao
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kao ljudski lik bez vjere u Boga i ¢ovjeka. Kroz trodnevno druZenje i molitvu osje-
tio sam bliskost -- kao da smo braca. Mogli smo re¢i sve o sebi jedni drugima.
Dozivio sam u te dane Tecaja Boga kao veliko bogatstvo, premda sam i prije bio
viernik. Mogao sam oprostiti i ne osjecam osvetu i do danas sam ostao pri tome.
Maji neprijatelji neka razmisljaju o sebi - predajem ih BozZjem sudu. To mi je dalo
snage da i dalje djelujem u raznim odborima i udrugama gdje Zelim pomo¢i ljudima
kao 3to su i meni pomogli kursiljisti na tom te¢aju gdje sam osjetio veliko jedinstvo
duda i vjere u Boga. Zahvalan sam Bogu koji mi pomaZe da mogu izdrzati sve ove
nevolje, nanesene nama prognanima, koji smo ostali bez svojih najmilijih i bez svega
Sto smo imali. (llija Buovac)

"“Obitelj ove suradnice pripadala je imuénijim gradansko-obrtni¢kim obitelji-
ma u Banjoj Luci. Prema vjeri je bila ravnoduina do svoje 22 godine, a onda je
dozivjela obracenje. To je, kako nam sama rece, za nju osobno "bio BoZji zov i njezin
odziv!".

"*Na pitanje o razlogu zaito ili motiviciji zbog &ega ljudi ¢ine dobra djela
drugima: izdvajamo kao egzemplarno miéljenje odgovor jedne suradnice Malog
te¢aja - Kursilja: "Nevjernik to éini iz humanosti ili jednostavno §to je dobar éovjek,
dok viernik to cini iz ljubavi prema Bogu i bliznjemu”. I viernik i nevjernik mogu,
dakle ciniti drugima dobra djela, ali je razlog zbog kojega to ¢ine razlicit! (Intervju
br. 1.

"“U novim eklezijalnim pokretima pri pokusaju svodenja vjernika na nekoliko
tipova uvijek ¢e vam reéi da je to nemoguce, citirati rije¢ Biblije i re¢i da "Bog
svakoga (osobno!) imenom zaziva” (1z 43, 1).

" Prisjetimo se da smo u dimenziji religioznoga iskustva ustvrdili da je
"iskustvo uvijek "moje", "tvoje", "njegovo”, ... dakle subjektivno. Ako to vrijedi za
iskustvo uopce onda a fortiori vrijedi za religiozno iskustvo koje je, per se et prox-

ime, jos "subjektivnije”.

'™ Pripadnik jednog anketiranog crkvenog pokreta efektno reée: "Bog uvijek
subjektivino govori”.

"Mozda se ovdje, ilustracije radi, zgodno prisjetiti Tinove pjesme:
Mi smo ili putem
Put je bio dug.
Kasno opazismo
Da je put taj - KRUG.
No, ovakav tip lutajuéeg traZitelja, ili nikada to "ne opazi", ili ga to pak uopée ne
brine.

" Evo samo jednog primjera (a moglo bi ih se naci znatno vise) tako preostrog,
uopcavajuéeg i diskvalificiraju¢eg sudenja jednoga svecenika. On kaZe da su pri-
padnici novih eklezijalnih pokreta “selektivni u aktiviranju i prihvacanju poklada
vjere, tesko se uklapaju u opéu Crkvu, radije ostaju na njezinom rubu ili se viadaju
kao Crkva u Crkvi, ne idu dublje u teoloskom razmisljanju, ostaju na razini osjecaja
i u odredenoj mjeri karakterizira ih prilican broj psihi¢ki labilnih osoba" (llija
Vrdoljak, Pastoralne Sanse duhovnih pokreta, u: AKSA, 11/5, 1990, br. 19, 3.) Ali
kad bi se po "bolesnim okrajcima” (Juki¢) izricali generalni sudovi lode bi prosle i
neke vec¢ strukturirane redovnicke zajednice pa i pripadnici hijerarhije.

! Jedan od “radikalnih traZitelja” s postavljanjem pitanja u osobnom Zivotu
kaze: “Da! Potrebno je nauciti postaviti odlutujuce pitanje: pitati se naime §to Bog
od mene trazi, §to od mene namjerava uciniti, §to trazi i zahtijeva, sto Zeli (u)éiniti s
majim Zivotom. Rijec je o pitanju koje, moida na previse svjetovan, profan pa cak i
aleistican naéin, postavija svaki covjek tijekom svoga Zivota - onda kada se pita o
smislu viastitoga Zivota!” (Intervju br. X1.). Komentar nepotreban.

" Ne moZemo ovdje ne citirati rije¢i pripadnika jednog crkvenog pokreta koji
nam rede da je "svako interioriziranje vjere osobna konverzija" (Intervju br. VIL).



Dr. Stipe Tadi¢ (1953.) radi kao znanstveni suradnik
Instituta druStvenih znanosti Ivo Pilar u Zagrebu. Na Odsjeku
za sociologiju Filozofskog fakulteta u Zadru predaje sociologi-
ju sekti i novih religijskih pokreta. Bavi se suvremenim religi-
jsko-religioznim temama, sociologijom novih eklezijalnih i
religijskih pokreta, te (post)modernom religijom, Sudjelovao
je u domaéim i medunarodnim istrazivackim socioreligijskim
projektima. Iz spomenutih podruéja objavio je dvadesetak
znanstvenih i strucnih radova i knjigu Sluzbenici svetoga.

Stipe Tadi¢
Tratitelji Svetoga
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