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SAVREMENE RELIGIJSKE PROMENE U SRBIJI
I PROCES INTEGRACIJE U EVROPU*

Apstakt: U poslednjih petnaestak godina proces desekularizacije je u Srbiji

nedvosmisleno empirijski verifikovan. Verifikovane su promene u religijskom kom-

pleksu uopšte, a posebno kod tradicionalnih religijskih zajednica. Revitalizacija reli-

gioznosti i vezanosti ljudi za religiju i crkvu jasno je dokazana u svim podruèjima

religijskog �ivota: u podruèju konfesionalnog religijskog identifikovanja, zatim doktri-

narnih religijskih verovanja i u podruèju obredne religijske prakse. Takoðe, u vremenu

izuzetno burnih politièkih i socijalnih promena na Balkanu, tradicionalni religijski

kompleks, bilo pravoslavni, katolièki ili islamski, poèeo je da stupa u tesnu vezu sa po-

litièkim i dr�avnim, javnim i obavezujuæim, što je pre jedne ipo decenije bilo potpuno

nezamislivo. Odatle, presudno pitanje: mo�e li religija u tom vidu da doprinese inte-

grativnim procesima koji dolaze iz okru�enja, sa jedne strane kao strani imperativi, sa

druge strane kao te�nja prete�nog dela stanovništva ovih balkanskih postsocijalisti-

èkih dr�ava, ili æe samo da šteti i presudno da ometa proces ulaska ovih društava u

evropsku porodicu naroda? Ovaj projekat treba da odgovori na pitanje: da li tradicio-

nalni kompleks religije, jezika i nacije u balkanskim uslovima predstavlja ote�avajuæu

okolnost za integraciju balkanskih društava u Evropu ili ovaj tradicionalni kompleks

neæe biti tome smetnja, kao što pokazuju neka iskustva tradicionalnih islamskih

društava u kojima religija nije faktor koji ometa njihovu ubzranu modernizaciju.

Kljuène reèi: integracija u Evropu, (de)sekularizacija, globalizacija, moder-

nizacija, postsocijalistièka društva, Srbija.

1. Proces aktuelne desekularizacije

U slo�enom vremenu globalizacije i postmoderniteta, na po-
èetku treæeg milenijuma, sve više se oseæa potreba za razmatranjem
religije kao dinamiènog fenomena, o èijem kraju, objavljenom u
duhu sekularizma i moderniteta, nema ni govora. Upravo su društve-
na, ekonomska i kulturna modernizacija, za koje se predpostavljalo
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da æe uzrokovati smrt religije doveli do njenog povratka. Ljudima su
potrebni novi izvori identiteta, novi oblici stabilne zajednice, i novi
moralni propisi da im pru�e oseæanje smisla i svrhe, pokušava Han-
tington globalno da objasni sveopšti fenomen povratka svetog u
svetskim razmerama. Novi religiozni pokreti, La revanche de Dieu

(bo�ja osveta), inaèe Kepelov termin, su antisekularni, ali ne i anti-
moderni, jer ne odbacuju urbanizaciju, industrijalizaciju, razvoj, ka-
pitalizam, nauku i tehnologiju; revivalizam religije je urbani feno-
men, a odlikuje ga i veæa religioznost mladih u odnosu na roditelje
(Hantigton, 1998:104-111). Iako su polovinom prošlog veka skoro
svi predstavnici društvenih nauka zastupali tezu da æe progresivno
odvajanje religije od ostalih sfera javnog �ivota nepovratno smanjiti
uticaj religije na svakodnevni �ivot ljudi i dovesti do opšte sekulari-
zacije, komparativni empirijski podaci o religijskim situacijama u
savremenim društvima su pokazali da religija ne samo da nije isèe-
zla, veæ je opstala najèešæe povlaèeæi se u svet privatnosti, a u poje-
dinim savremenim društvima, tradicionalnim i modernim, sve više
se nameæe kao jedan od glavnih kreatora javnog �ivota (Jakeliæ,
2003:59-98). Desekularizacija je postala neizostavni pojam kad go-
vorimo o religijskim promenama, kako savremenih industrijskih i
postindustrijskih društava, tako i postsocijalistièkih, društava u tran-
ziciji. Teoriju sekularizacije ne treba odbaciti, veæ revidirati na naèin
koji æe uva�iti probleme koje stara teorija sekularizacije nosi, i isto-
vremeno pomoæi u sagledavanju modernih društava. Naime, taèno je
da sekularizacija nastupa ubrzanim korakom, ali je takoðe taèno da
sveto ispoljava izuzetnu moæ pre�ivljavanja. Srednje rešenje nudi
Hemond (Hammond). Kljuè je, po ovom autoru, da prepoznamo
sveto usred svetovnog (Hemond, 1994:142-149). Sekularizaciju,
baš kao i suprotan proces, desekularizaciju, treba shvatiti kao rever-

zibilne pojave i procese (Vrcan, 1986; Blagojeviæ, 2005). Sekularne
ideje i vrednosti se zapravo usvajaju i egzistiraju uz religijske vred-
nosti, što ukazuje na svojevrsni vrednosni relativizam, tj. istovreme-
nu zastupljenost vrednosnih orijentacija koje na teorijskom nivou
mogu biti suprotne (Marinoviæ-Jerolimov, 2002:122). Kad je u pi-
tanju potpuno suprotan proces procesu sekularizacije – kontraseku-
larizacija – onda karakterizacija tog procesa kao ireverzibilnog ima
više smisla jer je stvarno ponovno stvaranje staleškog društva sa
srednjevekovnom ulogom vlastele i sveštenstva u društvu teško
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danas pretpostaviti, ali je desekularizaciju kao proces i kao „srednji“
pojam moguæe pretpostaviti pošto se uticaj crkve i religije na dru-
štvo mo�e tokom istorije poveæavati ili smanjivati. Stoga ovaj pojam
nije ni blizu granice jedne zablude ili utopije, kako Mirko Ðorðeviæ
(2005a) piše, veæ se mo�e sociološki sasvim legitimno upotrebljava-
ti i èak operacionalizovati preko indikatora koji mogu i kvalitativno i
kvantitativno biti izra�eni.

Tokom devedesetih došlo je u bivšim socijalistièkim zemlja-
ma do vraæanja ljudi religiji, jer je krah socijalizma ostavio za sobom
ideološki vakuum. U novim, evidentno povoljnijim uslovima za nji-
hovo propovedanje, propagiranje i širenje, religije u Centralnoj i
Istoènoj Evropi do�ivele su pravi preporod. Postkomunistièke vlasti
su, odmah nakon uvoðenja politièkog pluralizma, preduzele èitav
niz zakonskih i drugih mera kojima je znatno olakšan rad religijskih
organizacija u njihovim zemljama u odnosu na vreme socijalizma.
Osim zakona o pravnom polo�aju religijskih zajednica, o slobodi sa-
vesti i religijskom organizovanju, osnovane su i obnovljene su mno-
ge obrazovne, kulturne, socijalne dobrotvorne ustanove. Religija je
dobila va�no mesto u elektronskim i drugim medijima, a uèinjeni su
– u zavisnosti od materijalnih moguænosti pojedinih dr�ava – i napo-
ri da se religijskim zajednicama nadoknadi šteta poèinjena prilikom
nacionalizacije njihove imovine. Crkve u postsocijalistièkim dru-
štvima dobijaju sve veæu ulogu u domenu religijskog obrazovanja,
brige o moralu, socijalnom i dobrotvornom radu. Religija ima i zna-
èajnu socijalnu i socijalno-psihološku funkciju, delujuæi kao va�an
integrativni faktor u svesti svakog religioznog pojedinca (Vukoma-
noviæ, 2001:82-104).

Desekularizacija je u bivšoj Jugoslaviji 70-ih godina prvo za-
hvatila katolièke, da bi se krajem 80-ih i poèetkom 90-ih ispoljila i na
pravoslavno homogenim podruèjima, koja su kao najpodlo�nija seku-
larizaciji, kasnila èitavu deceniju u desekularizaciji. Ponovno buðenje
svetog u srpskom pravoslavlju odvijalo se u znaku povratka veri pre-
daka i reafirmaciji religije koja je bila propraæena reagregacijom oko
tradicionalne religijske institucije (Vrcan, 2001). Spor nekih sociolo-
ga, da li znaèajnije izmene u religijskom �ivotu postsocijalistièkih
društava, društava u tranziciji, predstavljaju rezultat poveæanja broja
vernika ili, pak, samo slobodnijeg ispoljavanja religijskih oseæanja u
njima, je pomalo izlišan (Vukomanoviæ, 2001:83). U igri su obe
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opcije: u uslovima opšte demokratizacije društvenog �ivota, sigurno
da ima tzv. staro-novih vernika i situacija da ranije latentni vernici
sada slobodno manifestuju svoju religioznost, ali to ne iskljuèuje real-
ni rast religioznosti. Sociološki gledano, šanse za revitalizaciju religi-
je umno�avaju se u onoj meri u kojoj svetovni odgovori promašuju.
Najveæi broj ljudi na ovim prostorima u protekloj deceniji je u svom
svakodnevnom �ivotu bio primoran da stekne iskustva generisana
sveobuhvatnom, u nedogled produ�enom, društvenom, politièkom i
ekonomskom krizom, kao i krizom morala. Sve ovo je drastièno po-
jaèano dugogodišnjom izopštenošæu iz sveta i ratom èija je kulmina-
cija bilo bombardovanje SRJ od strane NATO snaga. Ne treba poseb-
no dokazivati da je tokom devedesetih veæina populacije do�ivela
krajnje negativna iskustva, koja se kreæu od oseæaja egzistencijalne
ugro�enosti i bede, nesigurnosti i neizvesnosti, bezperspektivnosti, do
straha od smrti u ratnoj psihozi (Miliæ,1995). U takvim (ne)uslovima
neminovno vaskrsavaju univerzalna pitanja èovekovog �ivota i smrti,
a samim tim i religije. Jerotiæ odgovarajuæi na pitanje o odnosu ljudi
prema religiji u materijalno bogatim dr�avama, koje po sto i više godi-
na nisu ratovale, ka�e da se ovaj odnos kreæe od ateizma, preko potpu-
ne ravnodušnosti, do mlakog odnosa prema veri…„Ukratko – bez ne-

volje nema bogomolje“, zakljuèuje akademik (Jerotiæ, 1996:30).
Potvrdu da je veæ poèetkom poslednje decenije XX veka, došlo i na
pravoslavnim prostorima do velikog porasta broja ispitanika koji se
izjašnjavaju kao religiozni imamo i u javno-mnjenjskim istra�ivanji-
ma. Tako u Pantiæevom istra�ivanju iz 1993. godine ima 42% religi-
ozno izjašnjenih ispitanika, što je vidna razlika u odnosu na period
1975-1980. godine kada se religioznost kretala oko 25% (Blagojeviæ;
Ðorðeviæ, 1996). I naše empirijsko istra�ivanje pravoslavno homoge-
ne populacije u Branièevskom okrugu iz 1993. godine potvrðuje revi-
talizaciju religije i zadobijanje veæeg kredibiliteta crkve (Blagojeviæ,
1995). Omnibusno istra�ivanje promena u svakodnevnom �ivotu u
Srbiji s kraja 90-ih, pokazalo je da se izmerena visoka religioznost
stanovništva na poèetku decenije krajem decenije nije bitno promeni-
la, da nije pala veæ se stabilizovala na visokom nivou. Imajuæi na umu
specifiènost uzorka, tj. da je u njemu sloj poljoprivrednika podza-
stupljen u odnosu na njihov broj u opštoj populaciji jer su istra�ivani
modernizacijski centri i okolno seosko stanovništvo koje nije repre-
zentativno za opštu seosku populaciju u zemlji, podatak od gotovo
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60% religioznih, od kojih 26,6% uverenih i 32,7% konformistièkih
vernika, uz petinu neopredeljenih i skoro petinu nereligioznih, nedvo-
smisleno govori o stabilnosti trenda desekularizacije. Religioznost
više nije tipièno seoska pojava, revitalizacija religije je vezana za
grad, obrazovane i mlade generacije (Radisavljeviæ-Æiparizoviæ,
2001). Meðu visoko obrazovanim je skoro 60% religioznih, kolika je
izmerena religioznost na nivou uzorka, što je podatak nezamisliv pre
dvadesetak godina.

Stabilizacija stanja religijskih desekularizujuæih promena po-
kazuje se i preko skoro potpunog odsustva polnih razlika u religi-
oznosti prema samooceni religiznosti. Starost kao obele�je takoðe
pokazuje ranije uoèen trend koji pokazuje da je religioznost prvo pi-
tanje naše mladosti i poslednje pitanje naše starosti. Mlade generaci-
je iskazuju visoku religioznost (oko 60%), religioznije su od sred-
njih generacija, ali ne i od najstarije generacije koja je u konkretnom
istra�ivanju iskazala religioznost od skoro 70%. Što se profesional-
ne strukture tièe, ovo istra�ivanje je pokazalo da samo jedan tanak
sloj ljudi koji pripada socio-profesionalnim grupama ni�ih rukovo-
dilaca i struènjaka/umetnika, koje je ovo istra�ivanje svrstalo u istu
kategoriju zanimanja, iskazuje (jedva) ispodpoloviènu religioznost,
a da se u svim ostalim socio-profesionalnim grupama religioznost
javlja kao veæinska pojava: kod domaæica, poljoprivrednih radnika i
poljoprivrednih vlasnika, izmerena religioznost se kretala od 70%
do 81,5%, a od 50%-70% kod svih ostalih socio-profesionalnih gru-
pa. Iznadpoloviènu religioznost iskazali su: radnici u uslugama, in-
dustrijski radnici, zanatlije, trgovci, studenti, slu�benici-tehnièari,
privatni preduzetnici i viši rukovodioci (Radisavljeviæ-Æiparizoviæ,
2002: 226).

Analizu revitalizacije religijskog ponašanja, koja je sastavni
deo crkvene religioznosti, izvršili smo na osnovu podele indikatora na
indikatore tradicionalnog i aktuelnog karaktera, koja je uslovna, jer
bez obnove tradicionalne nema ni revitalizacije aktuene religioznosti.
Aktuelni religijski obredi su usmereni više na suštinski religijsko u
vršenju obrednih radnji. Tradicionalna revitalizacija religioznosti nije
sporna, pa nas više interesuje da li je došlo do revitalizacije aktuene
religioznosti? Proces ateizacije i sekularizacije je najviše uticao upra-
vo na erodiranje onih religioznih ponašanja koja spadaju u neposred-
nu du�nost vernika. Ðorðeviæevo istra�ivanje iz ranih osamdesetih
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godina pokazuje da se ogromna veæna ljudi udaljila od crkve i gotovo
potpuno odbacila svoje verske du�nosti. Na primer samo je jedan gra-
ðanin redovno obavljao ovu versku du�nost, a povremeno još 6,6%
ispitivane populacije u niškom regionu. Nikada nije prisustvovalo ne-
deljnom bogoslu�enju èak 92,5% ispitanika. Da se radi o oèiglednoj
revitalizaciji ove verske du�nosti pokazuje komparacija Ðorðeviæe-
vog istra�ivanja sa rezultatima istra�ivanja u devetoj deceniji prošlog
veka (u %).

Tabela 1.

1982. 1993. 1999.

ide na liturgiju (svi inteziteti) 6,83 26,3 48,1

nikada ne ide na litugiju 92,5 72,5 42,7

Napomena: Podaci u svim istra�ivanjima dobijeni su samoocenjvanjem religi-
oznosti. Istra�ivanja: 1982. god. religioznost stanovništva niškog regiona,
(Ðorðeviæ, 1984); 1993. god. branièevski okrug, (Blagojeviæ, 1995); 1999. god.
modernizacijski centri sa okolinom, Srbija, (Radisavljeviæ-Æiparizoviæ, 2002).

Da je poèetna revitalizacija utvrðena poèetkom 90-ih rezulti-
rala kontinuitetom u revitalizaciji aktuelnog obrednog ponašanja,
pokazuju rezultati sa kraja te decenije. Glavninu revitalizacije ovog
obreda treba tra�iti u intezitetu od nekoliko puta godišnje, jer je skok
u ovom intezitetu sasvim oèit: od 22,7% poèetkom 90-ih do 39,1% u
1999. godini. Rezultati oba istra�ivanja iz devedesetih pokazuju da
se najmlaða generacija (uz najstariju i oduvek najreligiozniju gene-
raciju), intezivnije poèela vezivati za religiju i crkvu i to ne samo ve-
zama tradicionalne prirode, nego i odreðenim obrednim ponašanji-
ma sa naglašeno izra�enom religijskom pozadinom. Rezultati sa
kraja milenijuma pokazuju da je vreme drastiènih razlika izmeðu
manuelnih i nemanuelnih zanimanja u praktikovanju ove crkvene
norme prošlo (Radisavljeviæ-Æiparizoviæ, 2002:225-226).

Izlazak SPC, i drugih verskih zajednica, iz svoje višedecenij-
ske izolovanosti u podruèju privatnosti, i postepeno ukljuèivanje u
javni/politièki �ivot, se vidno odrazio i na nivou svakodnevice. Da-
leko je veæa medijska promocija crkve i njenih predstavnika, pove-
æan je interes za upis studenata, oba pola, na Bogoslovski fakultet
SPC (Kuburiæ,) dok crkvena literatura i izdavaštvo do�ivljavaju svoj
preporod. Sve ovo mo�e biti predmet posebnih istra�ivanja koja bi
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upotpunila sliku revitalizacije religije u poslednjoj deceniji XX veka
u Srbiji, koja nije crno-bela. Sigurno da ima i negativnih pojava,
bolje reæi zloupotrebe religije i crkve u dnevnopolitièke i nacionali-
stièke svrhe (Gredelj, 1999). „U postkomunistièkim zemljama i
društvima Crkvu potresa dodatno iskušenje: etnofiletizam i etnona-
cionalizam. Ovo redukovanje i svoðenje pravoslavlja na lokalni i
partikularni nivo, na deo folklora i tradicije, stvara kod ljudi iluziju o
vernosti „veri Otaca”, a suštinski je potpuno necrkveno. Pravosla-
vlje ne sme biti uslovljeno ni dr�avom, ni nacijom ni odreðenim ti-
pom kulture“ (Bigoviæ, 2000:313). Evidentna je i povezanost depri-
vatizacije religije i procesa desekularizacije. Najkonkretniji dokaz
da je došlo do bitnih promena u odnosima izmeðu dr�ave i crkve su
predlozi zakona koji bi konaèno uredili ovu oblast, kao i uvoðenje
veronauke u škole (videti u: Verska nastava... 2002). Promenom dru-
štvenih okolnosti nesumljivo je poveæan kredibilitet SPC, kao
najuticajnije crkve na ovim prostorima, ali i njena odgovornost.

2. Desekularizovana religija u procesima modernizacije,

integracije i globalizacije

Revitalizacija religije i crkve u Srbiji je dakle nesumnjiva
pojava. Najopštije, ali i osnovno pitanje projekta u vezi praktiènih
moguænosti da proces revitalizacije religije doprinese modernizaciji
savremene Srbije mo�e se postaviti na sledeæi naèin: koliko su post-
socijalistièka društva predisponirana za uspešnu transformaciju
(modernizaciju) ukoliko u njima tradicionalistièke vrednosti, meðu
kojima i religijske, zauzimaju visoko mesto? Ista upitnost se mo�e
postaviti i direktinije sa stanovišta same religije, istorijski sa tradici-
jom toliko sraslom na našim prostorima da se, u meðusobnim pro�i-
manjima, pojmovno mo�e sinonimno upotrebljavati. Koliko naime,
religijska tradicija predstavlja smetnju, koènicu u modernizacijskim
tokovima što tako mukotrpno zaokupljaju tranzicijska, postsocijali-
stièka društva? Odgovor na ovo pitanje je dvostruko va�an. Sa jedne
strane va�an je za društveni kontekst tranzicije jer bez opšteg pri-
hvatanja modernih vrednosti sigurno nema ni povoljnih i istinskih
uspeha u nastavljanju zapoèetog procesa nedovršene ili blokirane
socijalistièke modernizacije u savremenim tokovima mukotrpnog
ukljuèenja u Evrpske integracije današnjih postsocijalistièkih
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društava Zapadnog Balkana. Sa druge strane odgovor na pomenuto
pitanje je znaèajan i za religije i religijske institucionalizovane orga-
nizacije u zemljama tranzicije zato što je za njih vrlo bitno jesu li ili
nisu u vrednosnoj disonanci sa društvom u kome egzistiraju. Ðorðe-
viæ, situirajuæi religiju i crkvu u trnovit tranzicijski okvir hoda prema
graðanskom društvu, ne oèekujuæi na tom neizbe�nom putu neku
fundamentalnu ponovnu sakralizaciju, smatra da æe od same religije
najviše zavisiti da li æe ona u procesima postsocijalistièke transfor-
macije igrati ulogu koènièara ili njenog pospešivaèa (Ðorðeviæ,
1994:23). U tom smislu presudna mogu biti unutareklezijalna kre-
tanja i nazori o ulozi i aktivnosti crkava i konfesija u aktuelnom tran-
zicijskom procesu. Otuda va�nost prouèavanja uticaja duhovnih
tvorevina i vrednosti na društveni sistem mada je i obrnuti uticaj evi-
dentan – uticaj društvenog sistema na duhovne, religijske tvorevine.
Naime, društvo u kome postoji prevlast individualizma sna�no utièe
i na preovlaðujuæi tip religioznosti, pa æe pre ili kasnije dovesti do
individualistièke religioznosti u njemu. Tradicionalno društvo koje
razvija kolektivistièke društvene vrednosti opet sna�no utièuæi i na
religijsku sferu, jaèa kolektivistièki tip religioznosti kao što je bio sa
pravoslavljem sluèaj.

Meðutim, u prelaznim društvima, posebno u onim koja do da-
našnjeg dana jedva da su u predvorju Evrope, generalna vrednosna
orijentacija prema demokratskim vrednostima, vrednostima civilnog
društva, daleko je od opšte prihvaæenosti. Mnogi autori se sla�u da je
nakon raspada komunistièkog vrednosnog sistema u društvima post-
socijalizma nastupila anomija ili u boljem sluèaju da u njima postoji
kao glavni sukob vrednosti, sukob izmeðu tradicionalizma i moder-
nizma (Pantiæ, 1998:232). Istina, taj sukob i u samim postsocijalistiè-
kim društvima nije nov, pošto je postojao i u socijalizmu. On je u po-
èetku socijalizma bio radikalan, a kasnije više prikriven, otvoreno
neizra�en sukob. To je bio sukob koji je tinjao izmeðu tradicije,
najèešæe predstavljene u liku religije kao legalne, ali stalno potiskiva-
ne i stigmatizovane opozicije, i socijalistièkog re�ima sa modernim
vrednostima koje je on podsticao i rezultatima koje je sa sobom dono-
sio. Za pravoslavlje je tradicija od izuzetnog znaèaja. Vukomanoviæ
navodi reèi Jovana Damaskina tog „Tomu Akvinskog istoriènog pra-
voslavlja“, vizantijskog enciklopedika, ikonofila i mislioca iz VIII
veka, da hrišæanstvo ne menja veène meðe koje su oèevi postavili veæ
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èuva tradiciju onako kakvu ju je i primilo (Vukomanoviæ, 2001:69).
Tradicija je stoga „predanje koje treba saèuvati u pamæenju“. Pravo-
slavlje i tradicija su toliko meðusobno pro�ete, isprepletene, spojene
pojave da se u mnogim elementima mogu i poistovetiti. Posle Okto-
barske revolucije u Rusiji i završetka II svetskog rata u bivšoj Jugo-
slaviji dolazi do naglog i burnog raskida sa tradicijom i tradicional-
nom svešæu u kojima su religija i crkva imale središnje mesto. Bio je
to radikalan raskid, u poèetku na javnoj, ideološkoj sceni, a kasnije i
u sve širim oblastima društvenog i liènog �ivota ljudi, sa svim onim
vrednostima i ponašanjima koja su èoveku do tada davala oseæaj uko-
renjenosti u tradicionalistièko, agrarno rusko i srpsko društvo: sa pa-
trijarhalnim moralom, seoskom opštinom, religijom i crkvom, nacio-
nalnom identifikacijom i nacionalnom istorijom. Afirmisale su se
nove, netradicionalne vrednosti, a stigmatizovale tradicionalne, po-
sebno religijske, društveno problematizovane i sa stanovišta socijal-
nog sistema neprihvatljive vrednosti. Religija i ckrva u toj prilièno po
njih nepovoljnoj društvenoj situaciji praktièno kao proskribovane in-
stitucije ostaju èuvari i branioci onih tradicionalnih vrednosti protiv
kojih je ateistièka oficijelna kultura nezvanièno objavila rat.

Posle dugog i frustrirajuæeg potiskivanja, tradicija (religija)
se poèetkom 90-ih na prostorima bivše Jugoslavije gotovo trijumfal-
no, na velika vrata vratila. Tada ulazi više u preæutni nego eksplicitni
aran�man sa društvom i dr�avom zajednièki sa njom uposlena, a od
veæine, bar na poèetku pomenute decenije, masovno podr�ana u le-
gitimaciji ciljeva odbrane ugro�enih kultura i nacija sukobljenih
strana u ratu, u legitimaciji napora da se stvore nacionalne dr�ave na
razvalinama propale Druge Jugoslavije, a kad su dr�ave stvorene, u
legitimaciji novonastalih sistema, kao i u svrhe integracije i homo-
genizacije nacionalnih i konfesionalnih pripadnosti zaraæenih strana
u Hrvatskoj, Bosni i Hercegovini i na Kosovu. U toj situaciji religija
i tradicija se ne suprotstavljaju društvenom sistemu postsocijalistiè-
kog, još uvek autoritarnog i kolektivistièkog društva niti se društve-
ni sistem (re�im) suprotstavlja njima. Nakon urušavanja komuni-
zma, ako je i postojao, sukob tradicije i religije i postsocijalistièke
dr�ave, koja društvo treba da demokratizuje i ekonomski transfor-
miše, na pomenutim prostorima do sredine 90-ih sasvim sigurno nije
bio otvoren. Posle smirivanja ratnih strasti na pomenutim prostorima
teško je sasvim sigurno reæi hoæe li dojuèerašnji tolerantan odnos
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meðusobnog uva�avanja kompetencija ostati, a mo�da se èak i pro-
dubljivati u meðusobnom podr�avanju (za šta danas ima argumena-
ta) ili æe se pojaviti napetosti koje dolaze iz protivureènih aspiracija:
dr�ave i društva da u demokratizaciji i kulturnoj pluralizaciji zemlje
ojaèalu i reafirmisanu religiju ogranièe na davanje bo�je milosti oni-
ma kojima je potrebna, a religije i crkve da izaðu izvan svoje religij-
sko transcendentne kompetencije u sasvim realan, socijalni i politiè-
ki prostor društva u kome egzistiraju, što se kao podrazumevajuæe
shvata i sasvim otvoreno iskazuje i u Srpskoj i u Ruskoj pravoslav-
noj crkvi. Na taj naèin sukob opet mo�e da eskalira te da postane jed-
na od va�nijih karakteristika tranzicije.

Povratak religije i tradicije na javnu scenu, nakon za njih
teškog vremena iskljuèenosti u periodu komunistièke vladavine,
umnogome se razlikovao od povratka svetog na prostorima postmo-
dernog Zapada odakle se jednim delom mo�e objasniti suštinsko ne-
razumevanje konflikata, meðu njima i religijskih, na balkanskim
prostorima od strane tog istog Zapada.Taj povratak nije poglavito
doticao pojedinca i za njega karakteristiènu individualnu religio-
znost, on se nije odnosio na spritualizaciju liènog iskustva, niti na
subjektivizaciju religije, niti na povratak religiji kao liènoj odluci i
izboru, niti na dezinstitucionalizaciju religijskog nego je, kako piše
Vrcan, imao sve karakteristike „retradicionalizacije, retotalizacije i
rekolektivizacije odluka te (je bio) u znaku povratka vjeri i svojevr-
snog ukorjenjivanja“ (Vrcan, 1999:58). Po sadr�aju se, svakako, ta
novonastala situacija razlikuje od društvene situacije komunistièkog
sistema, ali ne i po formi. Sva komunistièka (real-socijalistièka)
društva su, naime, podsticala kolektivistièke vrednosti i sopstvenu
tradiciju pa sama sadr�inska promena tih kolektivnih obrazaca pre-
ma tradicionalistièko-nacionalistièkom sindromu ne pokazuje samo
sa kakvom se lakoæom i brzinom transformacija mogla izvršiti (istog
u manje-više isto) nego isto tako i da diskontinuitet izmeðu socijali-
stièkog i postsocijalistièkog društva nije tako oèigledan kakvim se
èesto �eli prikazati. Tako se i na ovom primeru tranzicija pokazuje
kao protivureèan proces, proces u kome se postsocijalistièka društva
stvarno nalaze izmeðu retradicionalizacije i imperativa moderniza-
cije i integrisanja u savremenu Evorpu.

Socijalistièka mobilizatorska modernizacija uspela je u ma-
njoj ili veæoj meri nasilnim putem, slamajuæi otpor tradicionalnog,
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agrarnog društva, izmeðu dva svetska rata tek zapoèetoj moderniza-
ciji na našim prostorima, da da kvalitativno nove doprinose u proce-
su industrijalizacije i urbanizacije zemlje, deagrarizacije, ekonom-
skog rasta, zaposlenosti, opismenjavanja stanovništva, mobilnosti
radne snage. Tako je socijalistièka nasilna modernizacija slamala
otpor tradicionalistièkog, predratnog društva sveg utopljenog u ve-
kovne norme autoritarizma, patrijarhalnosti, sujeverja, religioznosti,
iracionalizma. Mada neprijateljstvo socijalistièke dr�ave prema reli-
giji i crkvi sigurno nije izviralo samo iz praktiène zauzetosti novog
re�ima u prevladavanju tradicionalizma kao prve pretpostavke mo-
dernizacije zemlje, teško je u svemu tome zanemariti i èinjenicu
kako su religije na balkanskom prostoru više „bile religije sudbine,
religije krivice i ispaštanja grehova, pasivnog konteplativnog moli-
tvenog spasa, prizivanja i snivanja boljeg �ivota, ali ne na zemlji veæ
na nebu. To nisu bile religije delantne promene sveta, veæ religije
bekstva od ovog sveta, kako naznaèuje Maks Veber“ (Tomanoviæ,
1997:222). Meðutim, socijalistièka parcijalna modernizacija nije
donela sa sobom ono što je za dovršenu modernizaciju najznaèajni-
je: formalnu diferencijaciju društvenih podsistema, njihovu specija-
lizaciju i relativnu autonomnost, kao i prevladavanje tradicionali-
stièkih vrednosti i grupnog i pojedinaènog (kolektivistièkog) naèina
�ivota i identiteta (Novakoviæ, 1997:324), jer iako je iz drugih razlo-
ga socijalistièka dr�ava militantnom ateizacijom kulturno marginali-
zovala religijsku i crkvenu tradiciju na temeljima je te diskvalifika-
cije upravo gradila svoj sopstveni kolektivistièki obrazac mišljenja i
ponašanja gotovo ga izdi�uæi na religijski plan (svetovna religija so-
cijalizma). Tako je socijalistièka modernizacija, potekla iz ruske
revolucije a potom postajuæi uzor i drugim istoènoevropskim socija-
listièkim zemljama, po reèima Ralfa Darendorfa (Dahrendorf) za-
pravo bila modernizacija bez modernosti jer je nastojala da politi-
èkom voljom raskine sa tradicionalnim strukturama u odsustvu dva
kljuèna faktora zapadne modernizacije: u odsustvu politièke partici-
pacije i ekonomske liène inicijative (Darendorf, 1989). Sada, kada je
taj socijalistièki kolektivistièki obrazac alternativno zamenio jedan
drugi, ali isto tako kolektivistièki, religijsko-nacionalni obrazac koji
malo mari za pojedinca i poštovanje njegovih prava, pre svega pravo
na razlièitost, neki autori u retradicionalizaciji i desekularizaciji vide
prepreku efikasnoj tranziciji postsocijalistièkih društava prema
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modernom društvu. Tako Mira Bogdanoviæ smatra da æe srpska tra-
dicija predstavljati najveæi kamen spoticanja na putu u modernost.
Ona navodi Rišemajera (Rüschemeyer) koji smatra da se pravoj mo-
dernizaciji suprotstavlja niz faktora od kojih je najva�niji onaj što se
javlja u religijskim orijentacijama i centralnom vrednosnom siste-
mu, sistemu koji je u stanju da se dugo opire promenama (Bogdano-
viæ, 1997:382-383). Štaviše, modernizacija, paradoksalno, mo�e, u
vidu reakcije ljudi i društvenih grupa na promene da pojaèa predmo-
derne sastojke mišljenja i društvenog ponašanja što onda dodatno
ote�ava uspeh procesa modernizacije postsocijalistièkih društava.
Stoga se ispravno naglašava kako razlièiti modusi globalne socijalne
integracije imaju razlièitu specifiènu te�inu u procesu modernizacije
zato što integracija obezbeðuje stabilnost društva i akcionu sposob-
nost za postizanje odreðenih ciljeva. Mira Bogdanoviæ navodi okvir
Ofeove (Offe) konceptualne analize globalnih socijalnih integratora
od èijeg izbora (?) zavise „karijere zemalja Istoène Evrope i verovat-
noæa krajnjeg povoljnog ishoda“. To su sledeæi integratori: ekonom-
ski (koji su zasnovani na meðusobnoj vezi èinilaca procesa proi-
zvodnje i na oèekivanjima prosperiteta i sigurnosti), zatim politièki
integratori (naglašavanje i poštovanje ustavnih i pravnih normi kao i
postojanje jakih, makar i represivnih, politièkih institucija koje æe
uspešno rešavati konflikte) i nacionalno-kulturni integratori (kao što
su religija, jezik, istorija, tradicija). Za domaæu situaciju krajem
80-ih i poèetkom 90-ih lako se mo�e pokazati kako ni ekonomski, a
još manje politièki integratori, nisu mogli biti delatni za socio-poli-
tièki okvir bivše Jugoslavije, pa je ostao još samo nacionalno-kultur-
ni, koji je na �alost svojom delotvornošæu doprineo retrogradnim
dešavanjima u drami raspada zemlje i stvaranja novih dr�ava. Zada-

tak ovog rada jeste da analizira kulturno-nacionalni, a u okviru njega
pre svega religijsko-crkveni potencijal za manje-više postignutu po-
litièku saglasnost domaæeg jevnog mnjenja o potrebi integrisanja u
evropske tokove.

Navedeni primeri shvatanja tradicije i religije kao ogranièava-
juæih faktora u postsocijalistièkoj integraciji u Evropu nisu usamljeni
u domaæoj sociologiji. Imajuæi na umu etnièke sukobe u prvoj polovi-
ni 90-ih godina prošlog veka na teritoriji bivše Jugoslavije, niški so-
ciolog Ljubiša Mitroviæ (Mitroviæ, 1995:47-50) blokadu reformskih
procesa i procesa modernizacije u balkanskim postsocijalistièkim
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društvima takoðe, dovodi u blisku vezu i sa negativnim konotacijama
tradicionalizma i religije na društveni kontekst postsocijalistièke
tranzicije. Ta konotacija potièe od afirmacije tradicionalistièkog (ne i
tradicionalnog) i religijskog nakon urušavanja komunistièkog siste-
ma vrednosti i nastanka krize identiteta kada etnièke grupe na prosto-
ru bivše federacije tra�e oslonac u svojim partikularnim sistemima
vrednosti, u svojim religijskim tradicijama i u etnocentristièkim za-
tvaranjima, time se vraæajuæi na tip solidarnosti svojih èlanova koje je
Dirkem nazvao mehanièkom solidarnošæu. Ona nije kao organska so-
lidarnost zasnovana na podeli rada i interesnim orijentacijama dru-
štvenih grupa veæ na religiji, tradicionalizmu, nacionalnim i šovini-
stièkim ideologijama „krvi i tla“, etnocentrizmu. Radi se, dakle, o
predmodernim oblicima društvene integracije i obnovi istorijske mi-
tologije i mitomanije. U stvari u domaæoj društvenoj nauci dominant-
no je objašnjenje rasta nacionalizma (pa i religije povezane sa njim)
upravo preko krize identiteta koja izrazito nastupa sa urušavanjem
komunistièkog sistema i sa sve slabijim odr�avanjem u svesti ljudi
opšteprihvaæenog sistema vrednosti i u tom smislu shvatanja nacio-
nalizma kao substituta propaloj jedinstvenoj ideologiji koja je
obezbeðivala funkcionalno vrednosno jedinstvo u jednoj mnogona-
cionalnoj i multikonfesionalnoj zajednici kakva je bila bivša Jugosla-
vija. Pomenuti parcijalni religijsko-nacionalni kompleksi, unutar
sebe obele�eni prihvaæenošæu zajednièkog, prepoznatljivog sistema
vrednosti, javljaju se kao sna�an društveni totalni integrator na pro-
storu bivše Jugoslavije, sa ispunjavanjem niza razlièitih funkcija od
politièko-orijentacijskih, preko pomenutih legitimacijskih i mobiliza-
torskih do aksijalnih i zaštitno-kompenzatorskih, time potvrðujuæi
kako svoju politièku tako i kulturno-ideološku dominaciju. Zato Mi-
troviæ smatra da se negativno dejstvo religije u postsocijalistièkim
društvima ispoljava više na Balkanu i u Rusiji u odnosu na Evropske
postsocijalistièke zemlje i to na nekoliko naèina: najpre reafirmacija
religije obnavlja tradicionalistièke, antimodernizacijske obrasce, tj.
vodi retradicionalizaciji; zatim religija vodi etnocentrizmu; onda
postsocijalistièko društvo religija okreæe prema prošlosti umesto pre-
ma sadašnjosti i buduænosti; blokira društvo u prihvatanju procesa
modernizacije i racionalizacije i obnavlja proces autoritarizma i ega-
litarizma umesto da podstièe društvo na demokratizaciju i napredak.
Meðutim, autor ne sagledava jednostrano religiju u aktuelnim proce-
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sima postsocijalistièke transformacije. Religija i religioznost imaju i
pozitivan uticaj na društvo: autonomnim ispoljavanjem religioznosti
proširuju se kako „pravo svesti“ kao deo opštih ljudskih prava i slo-
boda tako i ostvarivanje nekoliko bitnih funkcija religije kao što su na
primer psihološko–emocionalna, etièka i antropološka funkcija; reli-
gija utièe na oèuvanje i jaèanje nacionalnog identiteta; jaèa kulturnu i
društvenu integraciju zajednice time spreèavajuæi socijalnu anomiju;
religija profiliše nacionalni partikularitet, identitet i samobitnost u
uslovima postmoderne globalizacije i tzv. savremenih neokolonijal-
nih strategija najjaèih (ili najjaèe) zemalja sveta. Ovaj rad treba da po-
ka�e na potrebu uèuvanja te funkcije religijsko-crkvenog kompleksa
u procesima sveukupnog pribli�avanja naše zemlje Evropskoj Uniji.
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Mirko Blagojeviæ

CURRENT RELIGIOUS CHANGES IN SERBIA
AND INTEGRATION IN EUROPE

Summary

In the last decade and a half the process of desecularization has been un-
doubtedly verified in Serbia. Not only that the changes have been verified in the reli-
gious complex in general, but in traditional religious groups in particular as well. The
revival of religiousness and people’s attachment to religion and church have been
clearly proved in all aspects of religious life: in the areas of religious identification,
doctrinaire religious beliefs and ritual religious practices. It should also be noted that
in times of extremely turbulent political and social changes in the Balkans, all tradi-
tional religious complexes, orthodox, catholic and muslim, began forming close ties
with political and state, public and binding domains, which was absolutely unthinka-
ble of a decade and a half ago. Which leads us to the crucial question: can religion
make a contribution to the process of integration coming form the surrounding coun-
tries as the imperative of foreign powers on one hand, and as the striving of the majo-
rity of population in all the postsocialist countries in the Balkans on the other hand, or
will it only cause damage and interfere with the process of integration of those socie-
ties into the European commonwealth of nations? This article discusses different opi-
nions that view the traditional complexes of religion, language and nation as
disruptive factors of modernization of the Balkan countries, as well as completely op-
posite opinions based on the experiences of traditional islamic societies in which reli-
gion is not a factor that hinders their rapid modernization.

Key words: integration in Europe, (de)secularization, globalization, moder-
nization, postsocialist societies, Serbia.
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