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Pucka religioznost 1 konstrukcija kolektivnog identiteta:

Svecanost Krista od Cudesa na otoku Sdo Miguel i hvarska procesija Za Krizen

Ovaj se rad bavi puckom religioznoS¢éu u kontekstu drustvenih promjena koje donosi
(post)modernitet. Teorijski se razmatraju glavni smjerovi u suvremenoj sociologiji religije te
njihov potencijal u objaSnjavanju specificne religijske situacije u obje od zemalja u fokusu ovog
rada. Iznosi se pregled drustveno-povijesnog konteksta religijske slike Hrvatske i Portugala, te
religijskih trendova u obje zemlje na temelju empirijskih istrazivanja, kao i njihova komparacija.
Razmatra se vaznost pucke religioznosti u vremenu (post)moderniteta, kada institucionalna
religioznost postupno gubi svoj znacaj, te sve vise do izrazaja dolaze individualizirani oblici
religioznosti, prilagodeni potrebama pojedinaca, koji ne prate strog sustav pravila i propisane
prakse. Takoder, kao ilustraciju uloge pucke religije u konstrukciji kolektivnog identiteta,
proucavaju se dvije religijske svecanosti u dvije otocke zajednice — procesija Za Krizen na otoku
Hvaru te svedanost Krista od Cudesa na otoku Sao Miguel u azorskom arhipelagu. Izdvojeni su
elementi koji pokazuju $iri druStveni znacaj ovih procesija od samog zadovoljenja vjerskih potreba
stanovniStva, poput odrZavanja tradicije 1 druStvene kohezije te povezanosti pojedinaca sa
zajednicom i vlastitim regionalnim identitetom, $to objasnjava neprekinutu tradiciju odrzavanja

kroz stoljeca te popularnost unato¢ trendovima opadanja religijske prakse u obje zemlje.

Kljuéne rije€i: (post)modernitet, pucka religioznost, institucionalna religioznost, identitet
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Folk Religion and Construction of Collective Identity:

The Celebration of Lord Holy Christ of the Miracles on the Sdo Miguel Island and the

Procession Za Krizen on Island of Hvar

This paper deals with folk religiosity in the context of social change that (post)modernity brings.
The main directions in contemporary sociology of religion are theoretically considered, as well as
their potential in the explanation of the specific religious situations in both countries in the focus
of this paper. The paper brings an overview of the socio-historical context of the religious image
of Croatia and Portugal, religious trends in both countries based on empirical research, and their
comparisons. We discuss the importance of popular religiosity in (post)modernity, when
institutional religiosity gradually loses its significance, and individualized forms of religiosity
adapted to the needs of individuals, that don’t follow a strict system of rules and prescribed
practice, increasingly gain importance. Also, as an illustration of the role of folk religion in the
creation of collective identity, two religious ceremonies in two island communities are studied -
the procession Za Krizen on the island of Hvar and the celebration of Lord Holy Christ of the
Miracles on the Sdo Miguel island in the Azores archipelago. Elements that show the wider social
significance of these processions than satisfying the religious needs of the population are outlined,
such as maintaining tradition and social cohesion, and linking individuals to the community and
their own regional identity, which explains the uninterrupted tradition of these processions over

the centuries, and popularity despite the trends of declining religious practices in both countries.

Keywords: (post)modernity, folk religiosity, institutional religiosity, identity
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A religidao popular e a construgao da identidade coletiva:

a Festa de Senhor Santo Cristo dos Milagres na ilha de Sdo Miguel e a procissdo Pela Cruz na

ilha de Hvar

A religido ¢ uma das categorias-chave na compreensdo da sociedade contemporanea. Ao longo da
historia, o papel da religido na sociedade e na vida dos individuos mudou, como também a sua
importancia nas esferas publica ¢ privada, a forma que ocupa e a fun¢do que desempenha. Apesar
das muitas mudancas, ¢ inegavel que a religido ainda desempenha um papel importante nos
movimentos sociais, e, portanto, continua a ser um dos temas centrais da sociologia
contemporanea. O foco deste estudo serd a religiosidade popular que, como uma forma especial
da religiosidade nao-institucional, ¢ uma componente essencial na compreensdo do papel da
religido na sociedade (poés)moderna e da sua fungdo na manutengao das tradi¢des, nas formagao ¢
manuten¢do de uma identidade regional distintiva e no refor¢o da coesdo social dentro da
comunidade. Para retratar este tema foram selecionadas duas celebragdes religiosas em duas
comunidades insulares — a procissao Pela Cruz (Za Krizen) na ilha de Hvar e a Festa de Senhor
Santo Cristo dos Milagres na ilha de Sdo Miguel, no arquipélago dos Agores. Tentar-se-a mostrar
como essas procissoes tém um significado social mais amplo de satisfagdo das necessidades
religiosas da populacdo, o que explica a tradi¢do ininterrupta ao longo dos séculos e a

popularidade, apesar das tendéncias de declinio da pratica religiosa em ambos os paises.

A (p6s)modernidade ¢ um periodo que ocorre depois da modernidade ou como uma segunda fase
da modernidade. Refere-se a visdao que as novas condigdes sociais, como o resultado do
desenvolvimento da tecnologia, da globalizag@o e da informatizagdo, sdo de tal modo diferentes
dos modernos que exigem novos métodos e paradigmas para a interpretacdo da realidade social.
A sociedade (pos)moderna ¢ altamente movel em termos da mobilidade espacial, bem como da
mobilidade de capitais, produtos e servicos. E caracterizada pela constante mudanga e pelo desejo
de progresso. Ha cada vez menos categorias ¢ padrdes estabelecidos que ndo sdo postos em causa,
e 0 "caminho da vida" de um individuo ndo segue um caminho pré-determinado, mas esta sujeito
a interpretagdo e reinterpretacao individual. Por conseguinte, no estudo pretender-se-a explicar
como tudo isso afeta a religiosidade, que existe num amplo espectro de mudangas sociais gerais e

deve ser estudada como tal. Por um lado, as condigdes de instabilidade e inseguranca geral
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incentivam as pessoas a considerarem o presente 0 como unico projeto valioso, ¢ desencoraja o
investimento no " para sempre " como um objetivo pessoal valido. Por outro lado, as mesmas
condigdes abrem a possibilidade do crescimento (ou pelo menos da manutencao) da importancia
da religido. A auséncia de um objetivo claro ¢ um modo de vida universalmente aceite, abre um
espaco vazio para o qual a religido pode fornecer uma resposta satisfatoria. Ao longo das tltimas
décadas, esta em marcha a discussdo sobre 0s processos de mudanga na religido nas condi¢des
(pos)modernas e os cientistas geralmente concordam que a mudanga religiosa na Europa Ocidental
¢ caracterizada pelo abandono das igrejas tradicionais por um grande niimero dos seus membros
(Pollack, Miiller, Pickel 2012: 2). E indiscutivel que a forma institucional tradicional da
religiosidade perde importancia, facto que ¢ verificado por muitos estudos empiricos. Grace Davie,
através da andalise de dados recolhidos no Estudo Europeu dos Valores, vé uma reducao
significativa na frequéncia da igreja como uma tendéncia comum de todo o continente, mas conclui
que a Europa ¢ principalmente ndo-eclesiastica, e ndo secular, porque ndo ocorre a abdicacio de
crencas religiosas (Davie, 2005: 24), pelo menos ndo na mesma medida em que a pratica religiosa
tradicional ¢ reduzida. Na tentativa de explicar as mudancgas no plano religioso, na sociologia da
religido domina a teoria da secularizacdo, tanto na sua forma original como através de revisoes, e
também as teorias que surgiram a partir da critica da mesma. A secularizagdo para Berger significa
um processo "pelo qual partes da sociedade e setores da cultura sdo liberados do dominio de
institui¢oes e simbolos religiosos" (Berger 1967: 107), e Wilson determina-a como um processo
"pelo qual o pensamento religioso, as atividades e institui¢oes perdem o seu significado social”
(Wilson 2016: 6). A teoria da secularizacdo tem sido alvo de inGimeras criticas, e existem
alternativas que dao diferentes visdoes das mudancas religiosas, das quais as mais influentes sdo a
teoria da individualizagdo e a teoria do mercado religioso. Os defensores da teoria da
individualizagdo acreditam que a modernizagdo ndo causa o declinio da importancia da religido,
mas sim a mudanga das suas formas, e que as institui¢des religiosas perdem o seu significado e o
monopdlio sobre a determinagdo das crencas dos individuos cuja religiosidade ¢ cada vez mais
uma fusdo de varias orientagdes religiosas (Pollack, Miiller, Pickel 2012: 5-6). Por outro lado, a
teoria do mercado religioso baseia-se no pressuposto de que o crescente pluralismo coloca a
religido numa situagdo de mercado, onde numerosas opgdes competem por seguidores, o que 0s
for¢a a serem mais ativas na sociedade, e o que resulta num maior envolvimento dos crentes. Outra
abordagem interessante para a sociologia da religido ¢ oferecida pela autora francesa Daniele
Hervieu-Léger, que introduz o conceito da memoria como uma forma de entender a religido.
Hervieu-Léger parte da conclusdo de que as sociedades modernas corroem as formas tradicionais

de vida religiosa, decorrente do, empiricamente comprovado, enfraquecimento de indicadores
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solidos da atividade religiosa (Davie, 2005: 50). No entanto, essas mesmas sociedades abrem
lugares que s6 podem ser preenchidos pela religido, chamados também os "lugares utépicos"”
(Davie, 2005: 50). A sociedade contemporanea cria uma sensagdo de possibilidades e opcoes
infinitas, mas também encoraja o individuo a buscar respostas e desenvolvimento constantes,
criando a pressdo de grandes aspiragdes cuja realizacdo permanece sempre questionavel. Cria-Se,
assim chamado, o "paradoxo da contemporaneidade e abre-se um espaco cuja realizacdo, segundo
Hervieu-Léger, s6 pode ser proporcionada pela religido. Davie concorda com o cenario tedrico de
Hervieu-Léger e explica que a populagdo europeia esta pronta para transferir a esfera religiosa para
o clero profissional, que realiza numerosas tarefas em favor dela, como a articulagdo do sagrado
no ciclo vital de um individuo, as crises nacionais ou as celebragoes (Davie, 2005: 83). As igrejas
institucionais sdo um dos titulares da memoria religiosa da Europa, e os individuos mantém a
ligacdo com a religido por meio da representacdo, mesmo quando ndo sdo crentes ativos. Esse
processo pode ser entendido como uma possivel explicacdo dos padrdes que sdo reveladas pelas
pesquisas - o declinio da pratica religiosa na maioria das sociedades europeias, enquanto o nivel
da crenca nominal permanece relativamente alto. Davie conclui que a Europa acredita, mas nao
pertence (Davie, 2005: 53). Dos diferentes paradigmas apresentados no trabalho conclui-se o
seguinte: a religido transforma-se na sociedade (pds)moderna, assume algumas novas formas e
papéis na sociedade e na vida dos individuos. As formas tradicionais e institucionais da
religiosidade perdem o monopdlio e a lealdade inquestionavel dos crentes, e surgem variagdes nas
praticas e nos modelos de crencgas. A pratica religiosa institucional estd a declinar, mas a religido
continua a ser um fator de identificagdo importante para um grande ntimero de individuos que se

declaram membros de uma denominagao.

As condigdes (pOs)modernas também mudam o conceito de identidade. Um individuo
(p6és)moderno nao tem uma identidade unica que permaneca inalterada ao longo da vida, mas cria
e dissolve o seu proprio eu conforme as condigdes sociais que o cercam e assume identidades
diferentes em contextos e prazos diferentes. Enquanto nos tempos pré-modernos a identidade foi
determinada pelas estruturas sociais solidas, a (p6s)modernidade quebra essas categorias e abre a
possibilidade de auto-identificagdo e de encontrar o significado para perceber a sua propria
diversidade relativamente o meio ambiente. Apesar da pluralidade da identidade na
(p6és)modernidade e da liberdade de um individuo na constru¢do do proprio eu, ndo devemos
negligenciar a influéncia (talvez diminuida, mas ainda presente) da origem social e cultural que

direciona a escolha dos estilos de vida.
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As tendéncias religiosas na Croécia e em Portugal mostram muitas semelhangas. Em ambos os
paises, a situagdo religiosa ¢ a posi¢do da Igreja Catolica resultam de um contexto socio-historico
complexo, e a religido ndo ¢ apenas uma escolha pessoal de um individuo, mas também um
resultado de movimentos politicos e sociais, entrelagados com a identidade nacional e regional.
Ambos os paises sdo altamente religiosos, com uma tendéncia de leve declinio no nivel da
religiosidade. Os dados derivados da comparacdo da pesquisa do Estudo Europeu dos Valores
1999 e 2008 na Croacia e em Portugal mostram uma série de semelhangas entre esses dois paises,
tais como os altos niveis da religiosidade, as crengas maioritariamente catolicas, as praticas
religiosas institucionais e privadas frequentes, o alto interesse dos crentes pelos rituais da transi¢ao
e a grande confianca na Igreja. Além disso, em ambos os paises, a flexibilizagdo da religido
verifica-se em varios aspetos: nos diferentes niveis de crenga em verdades religiosas, na atitude de
que Deus ¢ algum tipo de espirito ou de for¢a de vida, na maneira propria a individuos de
estabelecer uma relagdo com o divino sem uma igreja ou cerimonias religiosas, na atitude de que
ndo existe apenas uma religido verdadeira e na presenga da crenga na reencarnagdo. Pode-se
concluir que ambos os paises t€ém um inegavel nimero de individuos declaradamente pertencentes
areligido catolica, que praticam a religiosidade de uma forma individualizada. Da mesma maneira,
em ambos os paises houve uma queda em todos os indicadores da religiosidade, e apesar de tratar-
se de dois paises altamente religiosos ¢ predominantemente catélicos, verificam-se as tendéncias
(p6s)modernas do declinio de importancia, individualizagdo e flexibilizacdo da religido. Em
Portugal, esses processos ocorrem de forma mais intensa, mas nao se pode concluir sobre se essa
tendéncia continuard ou se estabilizard no futuro. De qualquer maneira, quanto aos paises
mencionados, ndo se pode falar de uma clara tendéncia de secularizacdo, mas apenas dalguns

elementos da mesma.

A religido na Croécia e em Portugal ainda ¢ muito importante, tanto ao nivel social quanto
individual, e a rica religido popular ¢ apenas um dos elementos que confirmam isso, a0 mesmo
tempo apontando para a multidimensionalidade da religiosidade e entrelaganda com a identidade
nacional e regional. A religido popular, ou em termos mais simples, a religiosidade nao-
institucional, tem sido um conceito-chave desde a década de 1990 no estudo de temas religiosos
dentro da etnologia croata (Belaj 2014: 14). Marijana Belaj, que analisa as diferentes defini¢des
de devogdo popular, conclui que se trata dum fendémeno nao-litargico, ou seja nao-institucional (as
praticas informais e nao oficiais, as crencas e os estilos de expressao religiosa); o fenomeno que
abrange todas as camadas da sociedade, que estd em constante permeagao com a religido oficial e
que ¢ enquadrado por um determinado quadro cultural, social e historico (Belaj 2014: 15). Embora

a religiosidade popular esteja fora do sistema de religido oficial e represente a religiosidade do
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povo, ela ndo deve ser estudada em oposigdo a religido institucional, mas na inter-relagdo com ela.
Apesar das previsdes da teoria da seculariza¢do sobre o declinio da importancia da religido no
plano social e privado, "aumentou inesperadamente o interesse em todas as manifesta¢oes da
religiosidade popular tradicional e folclore sacral™ (Juki¢, 1984: 5). Esse fenémeno pode ser
explicado pelo facto de que, no tempo da (poés)modernidade, a religiosidade institucional estd
gradualmente a perder o seu significado, enquanto as formas individualizadas da religiosidade
estdo melhor adaptadas as necessidades dos individuos e ndo sdo acompanhadas por um sistema
de regras estrito e por praticas prescritas. Por definigdo, a religiosidade popular esta isenta da teoria
teologica complicada, e ndo requer engajamento cognitivo do crente ou da pratica religiosa regular,
enquanto, por outro lado, proporciona um contato mais direto com o sagrado. Ao mesmo tempo,
a mais simples ¢ menos vinculativa, e focada em alcangar metas mundanas, encaixa-se melhor na
visdo de mundo (p6s)moderna do que a exigente e rigida religido institucional que promete a
recompensa verdadeira apenas na vida apés a morte. Com raizes na tradi¢ao e no carater regional,
a religiosidade popular opde-se as forgas globalizantes e representa uma ligagdo com a historia

comum da comunidade.

Neste estudo, dois exemplos da religiosidade popular sdo discutidos - a procissdo Pela Cruz na
ilha de Hvar e a Festa de Senhor Santo Cristo dos Milagres na ilha de Sao Miguel. No que se
refere ao contexto regional especifico das duas procissdes estudadas, em ambos os casos trata-se
de comunidades insulares, mais ou menos isoladas do resto do pais, o que, entre outras coisas,
resulta na especificidade da heranca religiosa da cada comunidade. Ambas as procissdes ocorrem
no periodo da Pascoa, a procissao Pela Cruz pouco antes da Pascoa ¢ Senhor Santo Cristo dos
Milagres no periodo apds a Pascoa. Ambas sdo procissdes ciclicas de carater penitencial e
envolvem a transferéncia de um objecto religioso através de diferentes estagdes. Ambas tém
carater popular e as fraternidades desempenham o papel fundamental na organizacdo, enquanto o
clero tem um papel secundario. Ambas, igualmente, t€m uma longa tradicdo de realizagdo
continua, apesar dos periodos de situagdes sociopoliticas complexas em ambos os paises, que em
muitos aspetos tornaram dificil e quase impossivel manter a continuidade. No entanto, a resisténcia
da populag@o aos obstaculos para manter a procissdo apenas enfatizou a sua importancia para a
comunidade e para os fi¢is. Ambas as procissdes apareceram num periodo turbulento para a
comunidade, como resposta a uma combinagdo de tensdes sociais, desastres e catastrofes naturais.
Em ambas as comunidades insulares, a procissdo ¢ a parte essencial da identidade regional da
populagdo e tem a funcdo de manter a tradi¢@o e a coesdo social. Porém, existem certas diferencas
entre as duas procissdes estudadas. Embora ambas as procissdes sejam de natureza penitencial, a

procissao de Senhor Santo Cristo dos Milagres é acompanhada por uma grande festividade que
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retne toda a comunidade, enquanto a procissdo Pela Cruz tem mais foco na motivagdo pessoal
votiva e religiosa para a participagdo. Ou seja, a procissdo Pela Cruz ocorre em siléncio apenas
com as oragdes e o canto de Gospin plac* em cada uma das estagdes, enquanto a procissio de
Senhor Santo Cristo dos Milagres é acompanhada pela musica e pelo murmurio dos participantes.
Além disso, a procissdo Pela Cruz passa pela paisagem pouco habitada da ilha de Hvar, que é
iluminada apenas com as velas dos participantes, enquanto a procissao de Senhor Santo Cristo dos
Milagres passa pela cidade de Ponta Delgada, que, para esta ocasido, ¢ ricamente decorada com a
ornamentacao brilhante e flores. Estas diferencas podem ser explicadas principalmente pela
localizagdo diferente das procissdes no calendario litirgico - enquanto a procissdo Pela Cruz
ocorre na noite de Quinta-feira Santa para Sexta-feira Santa, que ¢ o ultimo dia da Quaresma e o
inicio do Triduo Pascal, 0 Senhor Santo Cristo dos Milagres ocorre no periodo depois da Pascoa
e, ndo obstante a orientagdo ao tormento de Cristo, representa uma espécie de vitoria, permitindo
assim o carater alegre desta cerimonia. Além disso, enquanto a procissdo de Senhor Santo Cristo
dos Milagres retine toda a comunidade a0 mesmo tempo, a procissdo Pela Cruz é na verdade
composta por seis procissdes separadas que decorrem em seis lugares diferentes da ilha, o que
também afeta o tamanho da celebragdo. Apesar das diferengas acima mencionadas, as procissoes
desempenham fungdes semelhantes nas comunidades em que ocorrem - mantém a tradicdo e a
coesdo social, a ligagdo dos individuos com a comunidade e com a sua propria identidade regional.
O carater popular dessas procissdes permite, igualmente, aos fiéis leigos envolverem-se em rituais
religiosos, proporcionando-lhes um contato mais direto com o sagrado. A combinagdo desse
elemento da religiosidade popular, entrelacada com a tradi¢do e o carater regional da procissao,
possibilita o envolvimento de um grande nimero de individuos com diferentes motivagdes para
participar. Além das motivagdes religiosas, ha outras que podem ser de carater secular, COmo a
motivagdo para manter a tradicdo, a realizacdo de desejos ou necessidades pessoais através de
votos, o respeito dentro da comunidade através da fungdo essencial na organizagao das procissoes,
ou a reunido e a celebracdo. H4 uma multidimensionalidade visivel dos significados trazidos por
essas procissoes, que permite uma forma de religiosidade que se enquadra nas tendéncias da
(p6és)modernidade. A identidade na (pés)modernidade ¢ também multidimensional e baseia-se na
escolha pessoal dos estilos de vida, e a religiosidade popular permite satisfazer um amplo espectro
de necessidades espirituais e sociais, apelando a diferentes tipos de individuos, independentemente
do nivel da religiosidade e da frequéncia das praticas religiosas na vida quotidiana. Além disso, a
religiosidade popular proporciona o contato direto com o sagrado, ao contrario da religido

institucionalizada e ¢ também focada na experiéncia e numa expressdo muito mais livre de

1 Uma musica cristd que descreve as imagens do sofrimento do Cristo e dor da Virgem Maria (Milo3evi¢, 2015).
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sentimentos dos fi¢is. Esta forma de religiosidade encaixa-se melhor no modo de vida e no
pensamento (poés)moderno - ndo requer dos crentes a disciplina continua, a rentincia e a veneracao
de ideais inacessiveis. Proporciona a oportunidade de satisfagdo imediata das necessidades
espirituais, oferece uma promessa de cumprir requisitos seculares como curar ou melhorar as
condigdes de vida, em oposicdo as recompensas de longo alcance no outro mundo, tipicos da
religido institucional. Oferecendo as respostas a um amplo espectro de motivagdes possiveis para

a participacdo de individuos, ela garante a continuidade num mundo de mudangas constantes.

Palavras-chave: (p6s)modernidade, religiosidade popular, religiosidade institucional, identidade
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Dania RoZa - Pucka religioznost i konstrukcija kolektivnog identiteta

1. Uvod

Religija predstavlja jednu od klju¢nih kategorija u razumijevanju suvremenog drustva. Kroz
povijest, mijenjala se uloga religije u drustvu i1 zivotu pojedinaca, njezina vaznost u javnoj i
privatnoj sferi, obli¢je koje zauzima te funkcije koje ispunjava. Unato¢ brojnim promjenama,
neosporivo je kako religija i danas igra bitnu ulogu u drustvenim kretanjima, pa tako ostaje
jedna od centralnih tema suvremene sociologije. U ovom ¢emo se radu baviti puckom
religioznos¢u, koja kao poseban oblik izvaninstitucionalne religioznosti predstavlja bitnu
komponentu u razumijevanju uloge religije u suvremenom drustvu, te njezine funkcije u
odrzavanju tradicije, formiranju i odrzavanju distinktivnog regionalnog identiteta i pojacavanju
druStvene kohezije unutar zajednice. Kako bismo pristupili ovoj temi, odabrane su dvije
religijske svecanosti u dvije oto¢ke zajednice — procesija Za Krizen na otoku Hvaru te svecanost
Krista od Cudesa na otoku S3o Miguel u azorskom arhipelagu. Pokusat éemo pokazati kako
ove procesije imaju §iri drustveni znac¢aj od samog zadovoljenja vjerskih potreba stanovnistva,
§to objasnjava neprekinutu tradiciju odrzavanja kroz stoljeca te popularnost unato¢ trendovima

opadanja religijske prakse u obje zemlje.

Ovaj je rad podijeljen u nekoliko glavnih dijelova. U prvom dijelu bavit ¢emo se promjenama
u drustvu u kontekstu (post)moderniteta te promotriti kako one utjecu na religiju. Izlozit ¢emo
glavne teorijske pristupe u suvremenoj sociologiji religije, te izdvojiti i objasniti klju¢ne
trendove religijske promjene. U drugom dijelu ¢emo se pozabaviti teorijskom
konceptualizacijom identiteta i pojasniti viSedimenzionalnost identiteta u (post)modernitetu.
Nakon toga ¢emo promotriti drustveno-povijesne aspekte religijskog konteksta Hrvatske i
Portugala te izloziti statisticke podatke koji oslikavaju religijsku sliku suvremenog hrvatskog 1
portugalskog drustva. Napravit ¢emo komparativnu analizu izloZenih podataka te usporediti
dva drustva koja stoje u fokusu ovog rada. Cetvrti dio bavit ée se konceptom pucke
religioznosti, u kojem ¢emo definirati ovaj pojam i izdvojiti neke teorijske pristupe ovoj temi.
U petom dijelu poblize ¢emo pojasniti religijsko nasljede otoka Hvara te drustveno-politicki
kontekst azorskog arhipelaga. Nakon svakog od uvodnih razmatranja, slijedit ¢e opis procesije
te njezine vaznosti za regionalni identitet zajednice u kojoj se odrzava. ZavrSit ¢emo s
komparacijom hvarske procesije Za Krizen i azorske svelanosti Krista od Cudesa, koja se

temelji na usporedbi dotad iznesenih podataka, ali i promatranju sa sudjelovanjem. Na kraju
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rada slijedi zakljucak, u kojem ¢emo pokusati naglasiti ulogu pucke religioznosti i proucavanih

procesija unutar drustvenih, religijskih i identitetskih promjena u (post)modernitetu.

2. DruStvene i religijske promjene u (postymodernitetu

Postmodernitet, "kasni" ili "visoki" modernitet (Giddens), "umrezeno drustvo" (Castells) ili
"teku¢a modernost" (Bauman) razli¢iti su nazivi za razdoblje koji nastupa nakon moderniteta,
ili kao druga faza moderniteta. Odnosi se stajaliste da su novi drustveni uvjeti, nastali uslijed
razvoja tehnologije, globalizacije 1 informatizacije, toliko razli¢iti od onih modernih, da
iziskuju nove metode i paradigme u pokuSaju tumacenja drustvene zbilje. (Post)moderno
drustvo je visoko mobilno, u smislu prostorne mobilnosti, kao i mobilnosti kapitala, proizvoda
i usluga. Karakterizira ga konstantna promjena i zelja za napretkom. Sve je manje utvrdenih
kategorija 1 obrazaca koje se ne dovodi u pitanje, 1 ,,Zivotni put“ pojedinca viSe ne prati
unaprijed odredenu putanju, ve¢ je podlozan individualnoj interpretaciji i reinterpretaciji.
Prema Baumanu, rastvaranje tradicionalnih kategorija drustva, ili ,,potekucenje®, prelazi ,,sa
sustava na drustvo, s politike na zivotne politike*, odnosno spusta se s makro razine na mikro
razinu (Bauman, 2011: 15). Pozeljni ciljevi, nacin na koji se do njih dolazi, uloge i statusi,
skupovi ponasanja koje nose odredene uloge, sve je to podlozno promjeni, te viSe nije
samorazumljivo, ,,stoga je nasa verzija modernosti individualizirana, privatizirana verzija, u
kojoj teret tkanja obrasca i odgovornost za neuspjeh pada prvenstveno na leda pojedinca
(Bauman, 2011: 15). Kasni kapitalizam mijenja tradicionalne oblike zaposlenja izrazito
fleksibilnim 1 mobilnim oblicima koji zahtijevaju od pojedinca brzu i uspje$nu prilagodbu
promjenjivim uvjetima. Bauman ovaj proces opisuje kao "obestjelovljenje” rada, koje
omogucuje "bestezinsko stanje" kapitala (Bauman, 2011: 120). Drugim rije¢ima, u tekucoj
modernosti, veliki i nezgrapni proizvodni pogon s golemom radnom snagom vi$e nije prednost,
nego teret. Veliki broj zaposlenika iziskuje velike troskove upravljanja radom, te veze kapital
za ¢vrsto tlo. Oslobadanjem od teritorijalnosti, kapital moze putovati gotovo trenutno, a rad se
mora prilagoditi toj novoj 1 ubrzanoj dinamici. Karijera se viSe ne odvija sigurnom uzlaznom
putanjom unutar jedne tvrtke, ve¢ uvjet uspjeSnosti postaje fleksibilnost, spremnost na
mobilnost i cjelozivotno ucenje kako bi se ostalo u korak s brzim napretkom tehnologije. Sve
ovo dovodi pojedinca u nesigurnu poziciju bezbrojnih opcija, 1 nikakvih garancija, Sto pojacava

teret odlu¢ivanja, a svu krivnju za eventualni neuspjeh svaljuje direktno na pojedinca (Bauman,
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2011: 120-122). Iako nesigurnost nije novitet (post)ymodernog drustva, Bauman isti¢e novu
znacajku — danasnja je nesigurnost ,,mocna individualizirajuca sila‘* — odnosno protiv nje se
ne mozemo boriti udruzivanjem snaga, ve¢ je po prirodi stvorena da ju pojedinac trpi sam
(Bauman, 2011: 145). U uvjetima individualizirane nesigurnosti i sveopcée nestalnosti,
trenutacno zadovoljenje predstavlja se kao najrazumnija strategija. Odgadanje nagrade gubi
smisao, jer uslijed brzine promjena, nagrada koju danas i$¢ekujemo ve¢ sutra moze izgubiti
vrijednost. Ovi se procesi pretacu i na polje osobnih odnosa medu pojedincima, kao i na
zajednicu. U uvjetima sveopce "trenutnosti" bliski odnosi postaju jos jedan oblik potroSne robe
koja se konzumira, te nije predvidena da potraje ,, I tako politika namjerne "nestalnizacije", koju
provode operatori trzista rada, svog pomagaca (koji samo pojacava njene ucinke) nalazi u
Zivotnim politikama, bilo da ih se namjerno usvaja bilo po automatizmu prihvaca. I jedno i
drugo izlazi na isto: na slabljenje i suSenje, raspadanje i rastakanje spona medu ljudima,
zajednica i partnerskih odnosa* (Bauman, 2011: 158). Emancipacija i masovno ukljucenje
zena na trziSte rada, uz sve ve¢ navedene procese, mijenjaju odnose u obitelji, utjeCu na
spremnost na sklapanje braka i odgajanje potomstva, §to je vidljivo i iz rastuéeg trenda "starenja

Europe".

U okviru ovoga rada moramo se zapitati kako sve ovo utjeCe na religioznost, koja postoji u
Sirokom spektru op¢ih drusStvenih promjena i mora biti promatrana kao takva. S jedne strane,
uvjeti opée nestalnosti 1 nesigurnosti poticu pojedince da se bave sadasnjos¢u kao jedinim
vrijednim projektom, i obeshrabruju ulaganje u "vje€nost" kao validan osobni cilj. S druge
strane, isti ti uvjeti otvaraju mogucnost rasta (ili bar odrzavanja) vaznosti religije. Nepostojanje
univerzalno prihvacenog Zivotnog puta i jasnog cilja otvara prazan prostor na koji religija moze
pruziti zadovoljavaju¢ odgovor. Pojedinac koji nema moguénost ostvariti svoj potencijal, bilo
iz nekog osobnog razloga, bilo iz neodgovarajuc¢ih uvjeta, utjehu, alternativne vrijednosti 1
ciljeve moze potraZiti u religioznom shvacanju da ga "prava" nagrada ¢eka u zagrobnom Zivotu.
Nesigurnost 1 individualizacija krivnje za neuspjeh stvara anksioznost koja moze potaknuti
pojedinca da utoCiste pronade u sklopu sustava vjerovanja. Takoder, neuspjeh u stvaranju
bliskih veza proizveden stanjem opce individualizacije koje pojedinca ostavlja samim i
nezaSti¢enim pred svijetom brojnih moguénosti za prosperitet, ali i osobnu propast, moze sluziti
kao poticaj za potragu podrSske i razumijevanja unutar neke religijske zajednice. Slabljenje
uloge obitelji kao glavnog socijalizacijskog faktora moZe imati efekt prekida lanca prijenosa
religijskih vjerovanja na nove generacije, s obzirom na to da tradicionalna obitelj (u kojoj su u

odgoj bili ukljuceni bake i djedovi, te dalja rodbina, u kojoj su roditelji, prvenstveno majke,
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imali veci utjecaj na formiranje stavova djece, ako iz niceg drugog, onda iz puke ¢injenice da
su ¢esce bile iskljucene iz trzista rada i prepustene iskljucivo brizi oko kuce i djece) vise nije
jedini, a mozda ni prevladavajuci oblik obitelji. Osim toga, djeca i mladi u informacijskom dobu
imaju pristup puno Sirem spektru izvora informacija, $to svakako utjeCe na proces formiranja
stavova i vjerovanja. Postavlja se pitanje gdje religija pronalazi svoje mjesto u novonastalnim
drustvenim uvjetima, te pruzaju li tradicionalne religijske zajednice odgovaraju¢e odgovore na
potrebe (post)modernog pojedinca. Takoder, koja je uloga obicaja i tradicije u ovim procesima,
s obzirom na to da je religijski identitet u mnogim drustvima usko povezan s nacionalnim, te

da je "povratak" obi¢ajima jo$ jedna moguca strategija u suocavanju s novim uvjetima.

Posljednjih nekoliko desetljeca u punom je jeku rasprava o procesima promjene u podrucju
religije u (postymodernim uvjetima, a znanstvenici se generalno slazu da religijsku promjenu u
Zapadnoj Europi karakterizira napuStanje tradicionalnih Crkava od strane velikog broja ¢lanova
(Pollack, Miiller, Pickel 2012: 2). Neupitno je da tradicionalni, institucionalni oblik
religioznosti gubi na vaznosti, §to dokazuju mnoge empirijske studije. Grace Davie analizom
podataka prikupljenih u sklopu Europskog istrazivanja vrednota uvida znatno smanjenje
pohadanja crkve kao zajednicku tendenciju cijelog kontinenta, no zakljucuje da je Europa prije
svega necrkvena, a ne sekularna, jer ne dolazi do abdikacije religijskih vjerovanja (Davie, 2005:
24), barem ne u istoj mjeri u kojoj se smanjuje tradicionalna religijska praksa. Jo§ jedan
potencijalni pokazatelj postupnog napustanja religijskih vrednota je 1 korelacija izmedu stupnja
religioznosti 1 dobi, pri ¢emu mlade osobe pokazuju znatno manju religijsku praksu i
povezanost s religijom opcenito (Davie, 2005: 27). Davie se stoga pita: ,, Prolazimo li mi, u
Zapadnoj Europi, kroz trajnu generacijsku promjenu s obzirom na vjersko ponasanje, a ne kroz

Jjednu manifestaciju normalnoga Zivotnoga ciklusa? “ (Davie, 2005: 27).

U pokuSajima objaSnjavanja tih promjena u sociologiji religije dominira teorija sekularizacije,
kako u svom izvornom obliku, tako i kroz revizije, te teorije koje su nastale na kritici iste.
Sekularizaciju Berger oznacava kao proces ,,kroz kojeg se dijelovi drustva i sektori kulture
oslobadaju od dominacije religijskih institucija i simbola* (Berger 1967: 107), a Wilson kao
proces ,, kojim religijsko razmisljanje, djelovanja i institucije gube svoj drustveni znacaj*
(Wilson 2016: 6). Berger dalje objasnjava kako se sekularizacija manifestira u razlicitim
podruc¢jima i na razli¢ite nacine: kada se radi o drustvu i institucijama, u razdvajanju Crkve i
drzave, nacionalizaciji crkvene zemlje ili oslobadanju obrazovanja od crkvenog autoriteta; kada
govorimo o kulturi 1 simbolima, ocituje se u smanjenju broja religijskih motiva u umjetnosti,
filozofiji i knjizevnosti, te usponu znanosti kao autonomne i potpuno sekularne perspektive
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svijeta. Takoder, sekularizacija ima svoju "subjektivnu stranu" — sekularizaciju svijesti, koja
podrazumijeva ,, sve veci broj pojedinaca koji gledaju na svijet i vlastite zivote bez doprinosa

religijskih interpretacija ““ (Berger 1967: 108).

Wilson zapocinje svoju raspravu o sekularizaciji tvrdnjom da su religijska misljenja, prakse i
institucije neko¢ bile u samom sredistu zivota drustava, te da je proces promjene zapoceo u 20.
stoljecu, i nastavlja se do danas (Wilson 2016: 3). Dalje navodi kako se promjene se ne dogadaju
ravnomjerno, pa tako religijska praksa moze gubiti na vaznosti kao npr. u skandinavskim
zemljama, ili se odrzavati kao u SAD-u; religijske institucije mogu izgubiti ili zadrzati svoj
znacaj, na primjeru Sjedinjenih Drzava transformacijom vlastite strukture iz tradicionalnih
oblika u racionalizirane i birokratizirane organizacije nalik ostalim ne-religijskim institucijama
modernog drustva (Wilson 2016: 3). Najve¢u promjenu Wilson prepoznaje u podrucju
religijskog misljenja, smatraju¢i da pojedinci sve manje djeluju u odnosu na religijske
motivacije, te da procjenjuju svijet oko sebe na temelju empirijskih i racionalnih Kriterija
(Wilson 2016: 3). Iako je iracionalno ponaSanje i dalje vrlo uc¢estalo u ljudskom drustvu, ne
diktiraju ga viSe toliko religijske dogme, koliko ostale iracionalne pretpostavke o Zzivotu,
drustvu 1 sl. (Wilson, 2016: 4). Wilson takoder analizira socijalni kontekst sekularizacije,
primjecujuci kako se religijske orijentacije pojedinaca formiraju unutar Sireg spektra drustvenih
faktora (Wilson 2016: 44). Razvojem industrijskog drustva i demokratskih politickih sistema,
javlja se ideja da se na Zivotne okolnosti moze utjecati vlastitom akcijom S$to, tvrdi Wilson,
smanjuje potrebu potrage nadnaravne akcije u rjeSavanju svakodnevnih poteSkoc¢a (Wilson
2016: 44). Politicki pokreti 1 organizacije civilnog drustva pruzaju moguénost izravne akcije u
drustvenom polju, dok predstavnicka demokracija pruza vec¢i utjecaj pojedinca na drzavna
pitanja. Razvoj znanosti utje¢e na povecanje vaznosti racionalne misli, kao i razvoj institucija
koje su organizirane na racionalnim nacelima, poput institucija obrazovnog sustava,
korporacija, drzavnih i financijskih institucija, vlade i sl. Sve ve¢i broj svakodnevnih potreba
ispunjavaju upravo takve institucije, Sto razbija monopol koji su neko¢ imale religijske
institucije. Koncept pravne drzave i sekularnih zakona izmjeSta domenu moralnosti iz crkvene
jurisdikcije, socijalne usluge koje su u proslosti gotovo iskljucivo bile unutar djelokruga crkve
preuzima drzava i institucije civilnog druStva. lako drzava ne odgovara na sve potrebe
stanovniStva, poput utjehe i pronalaska smisla u promjenjivim uvjetima modernog zivota, ¢ak
i u ovom podru¢ju Crkva gubi svoj monopol. Razvojem psihologije i psihijatrije, pojedinac na
raspolaganju ima viSe opcija u suocavanju s teSkocama. Kolektivnu utjehu u obliku vjere

zamjenjuje privatna pomo¢, a naglasak se prebacuje s ocekivanja nagrade u zagrobnom Zivotu,
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na pokuSaj poboljSanja egzistencije u ovom zivotu. Svjetovne opcije preuzimaju i sferu
slobodnog vremena, pa je tako industrija zabave ,,bila od pocetka izazov religiji, nudeci
razonodu, razlicite interpretacije svakodnevnog Zivota, te se natjecuci za vrijeme, paznju i
novac javnosti. U svom se sadrzaju moze smatrati alternativnim nacinom provodenja vremena,
ali alternativnim skupom normi i vrijednosti“ (Wilson, 2016: 47). ProSirenjem pismenosti 1
razvojem sekularnog tiska, zatim i masovnih medija, Crkva gubi dominaciju nad medijima

komunikacije i izvorima informacija (Wilson, 2016: 47).

Potaknuti brojnim kritikama na racun teorije sekularizacije, a vjeruju¢i da ona nije promasena,
Inglehart 1 Norris teze njenom osuvremenjivanju. Uvode dva aksioma te putem njih pokuSavaju
objasniti varijacije u religijskoj praksi po svijetu: aksiom ljudske sigurnosti i aksiom religijske
kulture/kulturne tradicije. Ljudska sigurnost je sadrzana u slobodi od rizika i opasnosti, odn.
sigurnost od propadanja okoliSa, raznih prirodnih katastrofa, prijetnja epidemija i zaraza,
krSenja ljudskih prava, humanitarnih kriza i siromastva, gladi, prijetnji oruzanih sukoba i
politickih nestabilnosti itd. (Inglehart, Norris 2007: 26). Autori tvrde da je podloznost Sirokom
spektru rizika, odnosno odsutnost ljudske sigurnosti, kriticna za religioznost. Proces
industrijalizacije 1 modernizacije postupno poboljSava uvjete zivota kroz urbanizaciju, bolju
ishranu, sanitarne uvjete, pristup pitkoj vodi, zdravstvenu zastitu i Skolovanje, §to umanjuje
izlozenost nepredvidivim rizicima. No, ekonomski razvoj ne osigurava smanjenje rizika za
opcu populaciju — izrazita drustveno-ekonomska nejednakost u nekim drzavama povecava jaz
izmedu bogatih i siromasnih, poboljSavajuci uvjete Zivota samo za nekolicinu, dok veliki dio
stanovnistva i dalje zivi u izrazitoj neimastini i nesigurnosti. Takoder, ¢ak su i najbogatije
postindustrijske nacije podlozne naglim izbojima nesigurnosti, kao §to je npr. sluc¢aj sa strahom
od terorizma povezanim uz dogadaje 11. rujna 2001. u Sjedinjenim Drzavama, stoga autori
naglaSavaju: ,, Premda vjerujemo da ljudski razvitak i uvjeti ekonomske jednakosti obicno
radaju sve vise razine sigurnosti, tu generalizaciju treba razumjeti kao probabilisticku, a ne
deterministicku, situacijski specificni faktori onemogucuju da se tocno predvida sto ce se
dogoditi u bilo kojem danom drustvu‘ (Inglehart, Norris 2007: 27). Drugi aksiom bitan za
teoriju odnosi se na religijsku tradiciju koja oblikuje kulturu svake nacije, te se na taj nacin
vrijednosti koje su izvorno pripadale religijskoj domeni, prenose ¢ak i na pojedince koji nikada
nisu kro€ili u crkvu (Inglehart, Norris 2007: 28). Vrijednosni sustavi variraju s obzirom na to
radi li se o povijesno protestantskim, katolickim ili pravoslavnim drustvima, kao §to variraju u
hindu, budistickim ili muslimanskim drustvima, ¢ak i kada se radi o potpuno sekularnim

drzavama. Prihvacanjem ta dva aksioma, Inglehart i Norris postavljaju niz hipoteza koje
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provjeravaju na empirijskom materijalu, i dokazuju da zbog porasta razine ljudske sigurnosti,
., publike prakticki sviju razvijenih industrijskih drustava krecu ka svjetovnijim orijentacijama *
te da ,, modernizacija uvelike slabi utjecaj religijskih institucija u drustvima obilja, sto donosi i
nize stope posjecenosti religijskih sluzbi, te cini religiju subjektivno manje vaznom u ljudskim
Zivotima “* (Inglehart, Norris 2007: 33). Autori dokazuju da sekularizacija nije trend ogranicen
na zapadnu Europu, nego da ona pogada Australiju, Novi Zeland, Japan i Kanadu (Inglehart,
Norris 2007: 33), a ¢ak i Sjedinjene Drzave kao ,,izdvojen slucaj* pokazuju ,,nizi ali uocljivi
trend prema sekularizaciji; taj trend djelomice maskiraju golemo doseljavanje ljudi relativno
tradicionalnih svjetonazora (i visokih stopa fertiliteta) iz hispanskih zemalja, kao i relativno

visoke razine ekonomske nejednakosti“ (Inglehart, Norris 2007: 33-34).

Teorija sekularizacije nasla se na udaru brojnih kritika, te se javljaju alternative koje pruzaju
drugacije poglede na religijske promjene, od kojih su najutjecajnije teorija individualizacije i
teorija religijskog trziSta. Zagovaratelji teorije individualizacije smatraju da modernizacija ne
uzrokuje opadanje vaznosti religije, ve¢ promjenu u njezinim oblicima, odn. da religijske
institucije gube svoj znacCaj i monopol nad odredivanjem vjerovanja pojedinaca, Cija je
religioznost sve viSe spoj raznih religijskih orijentacija (Pollack, Miiller, Pickel 2012:5-6).
Teorija religijskog trziSta temelji se na pretpostavci da sve vec€i pluralizam stavlja religiju u
trziSnu situaciju, gdje se brojne opcije natjecu za sljedbenike, zbog Cega su prisiljene biti

aktivnije u drustvu, §to naposljetku utjece na veéi angazman vjernika.

Berger tumaci pojavu religijskog pluralizma raskolom unutar kr§¢anstva. Naime, kr§¢anstvo je
prije pojave protestantizma imalo religijski monopol na zapadu, kojeg su branili Crkva i
carstvo, nerijetko vrlo nasilnim metodama kao Sto su KriZarski ratovi ili progoni heretika 1
zidova (Berger, 1967: 136-137). No, kada je jedinstvenost krS¢anstva jednom uspjesno
razbijena, olakSava se daljnja fragmentacija koja je naposljetku dovela do pojave brojnih
denominacija (Berger, 1967: 137). Taj je pluralizam najvise uzeo maha u SAD-u, gdje se brojne
religijske skupine jednakog pravnog statusa natjecu jedna s drugom, kao i s drugim ne-
religijskim opcijama koje se takoder bave pokuSajima tumacenja svijeta (npr. razni ideoloski
pokreti, moderni sustavi vrijednosti poput individualizma, itd.) (Berger, 1967: 137). Ta situacija
nije ograni¢ena samo na americki kontekst, tvrdi Berger, te navodi primjer Francuske u kojoj
se katolicizam natjece s ne-religijskim alternativama u tumacenju svijeta, kao $to su radnicki
pokreti i sekularizam srednjih klasa, a ne s protestantskom manjinom (Berger, 1967: 138). Kao
zajednicki element pluralistickih situacija, Berger navodi kako religijske opcije viSe ne mogu
racunati na odanost svojih ¢lanova i zakljucuje: ,, Kao rezultat toga, vjerska tradicija, koja je
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prethodno mogla biti autoritativno nametnuta, je sada na trzistu. Mora biti "prodana" klijenteli
koja vise nije prisilijena na "kupnju”. Pluralisticka situacija je prije svega trzisna situacija*

(Berger 1967: 138).

Inglehart i Norris navode kako teorije u sociologiji religije temeljene na ideji trziSta uzimaju da
je potraznja za religijskim proizvodima relativno Kkonstantna, a da , drugacije razine
spiritualnog ponasanja evidentirane u raznim zemljama ne potjecu toliko od potraznje odozdo
koliko iz varijance religijske ponude s vrha na dolje* (Inglehart, Norris 2007: 91). Drugim
rije¢ima, raznoliko religijsko trziste bogato razli¢itim opcijama potice participaciju pojedinaca,
dok stanje konkurencije navodi razliCite crkve, sekte i denominacije na energi¢nu borbu za
sljedbenike poboljsavanjem kvalitete ponude. S druge strane, crkve s dugotrajnom tradicijom i
monopolom u odredenoj zajednici, vjernike uzimaju "zdravo za gotovo" te se posebno ne trude
zadrzati ih, niti pridobiti nove ¢lanove, $to prema teoriji religijskog trziSta dovodi do nizih
razina sudjelovanja u vjerskim obredima. Ova je teorija najlak$e primjenjiva na kontekst
Sjedinjenih Drzava, gdje istovremeno djeluju razne crkve poput baptisticke, metodisticke,
luteranske, prezbiterijanske, pentekostalne, episkopalne, adventisticke, anabaptisticke,
mormonske itd. (Pew Research Center, 2018), te se smatra da takvo stanje konkurencije potice
inovacije 1 sili crkve da privlace nove pripadnike ponudom viSe drustvenih aktivnosti
(proizvoda), ukljucujuéi religijsko obrazovanje, kulturne 1 umjetni¢ke grupe, angaZman u
politici zajednice te dobrotvorne sluzbe (Chaves, M. u Inglehart, Norris 2007: 91). Teorija
religijskog trziSta time objaSnjava visoke stope pohadanja crkava i individualne religioznosti u
Sjedinjenim DrZavama. No, Inglehart i Norris isti¢u kako teoriju religijskog trZiSta ne mozemo
generalizirati na druge vjere i drustva - provjeravaju model religijskih trzista usporedbom cetiri
indikatora: religijski pluralizam, indeks religijske slobode, drzavna regulacija religije i skala
religijske slobode Freedom House — te dolaze do zakljucka da, suprotno predvidanjima teorije
ponude, korelacije izmedu religijskog pluralizma i religioznog ponaSanja (pohadanje vjerskih
sluzbi ili udestalost molitve) nisu znadajne u ostalim postindustrijskim drustvima. Stovise,
pokazuje se i suprotan trend posto je najveca stopa participacije evidentirana u Irskoj i Italiji,
gdje katolicka Crkva uZziva prakticki religijski monopol, a puno manja u Nizozemskoj 1

Francuskoj koje su religijski pluralisti¢nije (Inglehart, Norris 2007: 94-96).

Jo§ jedan zanimljivi pristup sociologiji religije nudi francuska autorica Dani¢le Hervieu-Léger,
koja uvodi koncepciju sjeCanja kao nacin razumijevanja religije. Polazi od zakljucka da
suvremena druStva nagrizaju tradicionalne oblike religijskog zivota, koji proizlazi iz empirijski
dokazanog slabljenja ¢vrstih pokazatelja religijske aktivnosti (Davie, 2005:50). No, ta ista
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drustva istodobno otvaraju mjesta koja moze ispuniti samo religija, odn. ,,utopijska mjesta“
(Davie, 2005:50). Suvremeno drustvo stvara osjecaj beskrajnih moguénosti i opcija, no isto
tako potice pojedinca na potragu za odgovorima i stalni napredak i razvoj, Sto stvara pritisak
velikih teznji ¢ije ostvarenje uvijek ostaje upitno. Stvara se tzv. ,,paradoks suvremenosti i
otvara prostor ¢ije ispunjenje, prema Hervieu-Léger, moze pruziti samo religija: ,, Slika utopije
uvijek mora nadilaziti stvarnost i sto su projekti suvremenosti uspjesniji, to je njihov nerazmjer
veci. Odatle paradoks suvremenosti, koja u svojim povijesnim oblicima uklanja potrebu za
religijom i osjecaj za nju (amnezija), ali u svojim utopijskim oblicima ne moze ne ostati u dodiru
s religijskim (potreba za religijskom buducnoséu)‘ (Davie, 2005:50). Davie se nastavlja na
teorijske postavke Hervieu-Léger, te uvodi pojam ,zastupni¢kog sje¢anja“ — europsko
stanovnistvo je spremno religijsku sferu prenijeti na profesionalno sveéenstvo, koje u njihovo
ime obavlja brojne zadace, npr. artikulaciju svetog u zivotnom ciklusu pojedinca, obitelji, u
doba nacionalnih kriza ili proslava (Davie, 2005: 83). Institucionalne crkve su jedni od nositelja
religijskog sjec¢anja Europe, a pojedinci zadrzavaju sponu s religijom kroz zastupnistvo, ¢ak i
kada nisu aktivni vjernici. Ovaj proces se moze shvatiti kao mogucée objasnjenje obrazaca koji
pokazuju istrazivanja — opadanje religijske prakse u vecini europskih drustava, dok razina
nominalnog vjerovanja ostaje razmjerno visoka. Davie zakljuCuje da Europa vjeruje, ali ne

pripada (Davie, 2005: 53).

Iz razli¢itih paradigmi predstavljenih u ovom poglavlju sa sigurno§¢u mozemo zakljuciti
sljedece: religija se u (post)modernom drustvu mijenja, preuzima neke nove oblike i uloge u
drustvu te zivotu pojedinaca. Tradicionalni, institucionalni oblici religioznosti gube monopol 1
neupitnu odanost vjernika, te se pojavljuju varijacije u praksama i modelima vjerovanja.
Institucionalna religijska praksa opada, ali religija i dalje ostaje bitan identifikacijski faktor za

velik broj pojedinaca koji se deklariraju kao pripadnici neke denominacije.

Sljede¢a misao Zygmunta Baumana odnosi se prvenstveno na trziSte rada u tekuc¢oj modernosti,
no lako ju mozemo primijeniti na opcenito (post)moderno stanje i zapitati se kako ono utjece

na religioznost:

., Bududi da se na obzoru ljudskih nastojanja ne nazire krajnje savrsenstvo, buduci da nema vjere u
stopostotno pouzdanu djelotvornost bilo kakvog truda, ideja "potpunog’ reda koji se podize kat po kat
dugotrajnim, dosljednim, svrhovitim trudom rada nema bas mnogo smisla. Sto se manje vlasti ima nad
sadasnjoscu, to se manje "buducnosti" mozZe obuhvatiti u fazi planiranja. Skracuju se vremenska

razdoblja s etiketom "buducnost’, a raspon zZivotnog vijeka kao cjeline sijece se u epizode koje rjesavamo
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"jednu po jednu". (...) U Zivotu kojim vlada pravilo fleksibilnosti, Zivotne strategije i planovi mogu biti

samo kratkorocni“ (Bauman, 2011: 135-136).

Kakvu ulogu zauzima religija u dobu trenutnosti, bez jasnih ideala i usredotoCenosti na
dugorocne projekte, u rastu¢oj nesigurnosti i konstantnoj promjeni drustvenih uvjeta? Gubi li
ona svoj znacaj ili samo mijenja svoj oblik? Ovo su neka od pitanja na koja ¢emo pokusati
pronaéi odgovore u nastavku rada, a zapocet ¢emo s promatranjem koncepta identiteta kao

bitnog elementa za razumijevanje odnosa pojedinca i drustva u (post)modernitetu.

3. ldentitet

Na pretkonceptualnoj razini, kako navodi Kalanj, ,, identitet se izrazava kao dozivijaj ili osjec¢aj
individualne osobnosti i implicitne ili eksplicitne pripadnosti nekoj od drustvenih grupa
(obitelji, etnickoj zajednici, naciji, socijalnoj kategoriji, generacijskoj struji itd.) (Kalanj, 2003:
48). Identitet mozemo proucavati iz esencijalistickog stajaliSta, definiraju¢i ga polazeci od
kriterija koji se smatraju objektivnima, kao §to su zajednicko porijeklo, jezik, kultura, religija,
kolektivna psihologija ili teritorijalna povezanost (Kalanj, 2003: 55). Shvac¢en na ovakav nacin,
identitet je Cvrsta, staticna kategorija koja prethodi pojedincu, a pojedinac ju pasivno usvaja i
zadrzava u nepromjenjivom obliku kroz prostor i vrijeme. Suprotno esencijalistickom stajalistu,
antiesencijalisticko poimanje po€iva na pretpostavci o plasti¢nosti identiteta, koji je diskurzivna
konstrukcija, promjenjiva s obzirom na drustvene i kulturne situacije (Kalanj, 2003: 55-56).
Ovakva konceptualizacija svodi identitet na proizvoljni individualni izbor i zanemaruje utjecaj
drustvenih kategorija, obrazaca i normi, koje ipak u odredenoj mjeri usmjeravaju
samoidentifikaciju. Kalanj zakljucuje kako je i1 objektivistic¢ko i1 subjektivisticko stajaliSte
problemati¢no u svom ,,¢istom* obliku, te predlaze poimanje identiteta kao relacijske kategorije
u smislu teorije Frederika Bartha (Kalanj, 2003: 56-57). Prema Barthu, ,, identitetska razlika
nije izravna posljedica kulturne razlike “, ona proizlazi iz interakcija medu grupama, a ¢lanovi
grupe nisu apsolutno odredeni etno-kulturnom pripadnoséu, ve¢ se njihov identitet konstruira i

rekonstruira u procesima drustvene razmjene (Kalanj, 2003: 57).

Za Giddensa, samo-identitet u kasnoj modernosti je refleksivan projekt odrzavanja, ali i
konstantnog redefiniranja, koherentnih biografskih narativa, koji se odvija u kontekstu
visestrukih izbora. ,,Sto vise tradicija gubi svoj polozaj, i svakodnevni se Zivot ponovno
uspostavlja kroz dijalekticku meduigru lokalnog i globalnog, pojedinci su prisiljeni pregovarati

izbore Zivotnog stila unutar raznolikosti opcija* (Giddens, 1991: 5). Globalizacija i
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transformacija samo-identiteta su, smatra Giddens, dva pola dijalektike lokalnog i globalnog u
uvjetima visoke modernosti, te su ,,po prvi puta u ljudskoj povijesti, 'sebstvo' i 'drustvo’
medupovezani u globalnom miljeu* (Giddens, 1991: 32). Samo-identitet nije razlikovno
svojstvo, niti skup razlikovnih svojstava pojedinca, ve¢ sebstvo u onom obliku kako ga
pojedinac refleksivno dozivljava u okviru vlastite biografije, koje posjeduje kontinuitet kroz
prostor i vrijeme (Giddens, 1991: 53). Castells, s druge strane, identitetu pristupa iz perspektive
kolektivnog identiteta, odn. ,,Pod identitetom, ako se odnosi na druStvene aktere,
podrazumijevam proces stvaranja smisla na temelju kulturnih atributa kojima je dana prednost
u odnosu prema drugim izvorima smisla“ (Castells, 2002: 16). Ovakvo odredenje identiteta,
koji predstavlja izvor smisla definiranog kao simboli¢ku identifikaciju svrhe djelovanja
pojedinca, 1 samoodrzavaju¢i je kroz vrijeme i prostor, mora se odvojiti od uloga, koje
organiziraju funkcije i definirane su normama (Castells, 2002: 17). Stuart Hall govori o
razvojnim fazama koncepcija identiteta, te tako razlikuje prosvijetiteljski subjekt, socioloski
subjekt i post-moderni subjekt (Hall, 1996: 597). Hall smatra kako je ,,U predmodernim
drustvima pitanje identiteta bilo je vezano uz staticne tradicionalne drustvene strukture, i
posebice uz religiju. Ljudski identitet odredivao se pripisanim drustvenim polozajem koji je
«odrazavao volju BoZjuy i time bio zasticen od promjena*“ (Cifri¢, Nikodem, 2006: 176).
Dolaskom moderne, pocinje prevladavati ,,prosvjetiteljski subjekt koji se temelji na
individualistickoj koncepciji Covjeka kao jedinstvenog pojedinca s kapacitetom razuma, svijesti
1 akcije, te unutarnjom jezgrom koja se pojavljuje rodenjem te postoji u kontinuitetu kroz cijeli
zivot (Hall, 1996: 597). S rastom kompleksnosti modernog svijeta, pojavljuje se ,,socioloski
subjekt®, koji se formira sa svijeS¢u da unutarnja jezgra pojedinca nije neovisna i samodostatna,
ve¢ se oblikuje u interakciji sa znaCajnim drugima, koji prenose na pojedinca ,, vrijednosti,
znacenja i simbole — Kulturu — svjetova koje nastanjuje (Hall, 1996: 597). U ovoj je fazi
identitet konceptualiziran interaktivno (Hall isti¢e teorije G.H. Meada 1 C.H. Cooleya), i
promatra se u suodnosu s druStvom, ¢ije norme 1 vrijednosti pojedinac internalizira. Treca faza
nastupa kao rezultat strukturnih i institucionalnih promjena uslijed kojih se identitet
fragmentira, te se pojavljuje ,,post-moderni subjekt* koji se sastoji od mnogostrukih, ponekad
i kontradiktornih identiteta, koji se kontinuirano formiraju i transformiraju u odnosu s
reprezentacijama u kulturnim sistemima koji okruzuju pojedinca (Hall, 1996: 598). Ovakva
koncepcija identiteta je definirana histori¢ki, a ne bioloski, te subjekt preuzima razlicite
identitete u razli¢itim vremenskim periodima, koji nisu objedinjeni koherentnim i trajnim
sebstvom (Hall, 1996: 598). Hallovim rije¢ima: ,, U potpunosti ujedinjen, potpun, siguran i

koherentan identitet je iluzija. Umjesto njega, kako se sustavi znacenja i kulturne reprezentacije
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umnazaju, suoceni smo sa zbunjujuc¢im, nestalnim mnostvom mogucih identiteta* (Hall, 1996:
598). Hall se dalje pita kako se ovaj novi oblik fragmentiranog i nestalnog identiteta uklapa u
kulturne identitete, prvenstveno nacionalne, i zakljucuje da je nacija zamisljena zajednica koja
je u (post)modernitetu kulturni hibrid sa¢injen od skupa razlicitosti koji se predstavlja kao
jedinstvo (Hall, 1996: 613-618). Globalizacija dodatno komplicira ovaj odnos suprotstavljajuci
univerzalistiCke identitete koji prelaze granice nacionalnih drzava — prostorno dislocirani
pojedinci kao kupci iste robe, klijenti istih usluga, publika istih poruka i slika — i
partikularisticke identitete koji proizlaze iz povezanosti sa specificnim mjestima, dogadajima,

simbolima i povijes¢u (Hall, 1996: 621-623).

(Post)moderni pojedinac, dakle, nema jedinstveni identitet koji ostaje nepromijenjen cijeli
zivot, ve¢ stvara i rastvara vlastito sebstvo u dijalogu s promjenjivim drustvenim uvjetima koji
ga okruZuju 1 preuzima razlicite identitete u razlic¢itim kontekstima i viemenskim okvirima. Dok
je u predmodernom vremenu identitet bio odreden ¢vrstim drustvenim strukturama,
(post)modernitet rastvara te kategorije i otvara moguénost samoidentifikacije i pronalaska
smisla u percepciji vlastite razli¢itosti naspram okoline. Bez obzira na viSestrukost identiteta u
(post)modernitetu i slobodu pojedinca u konstrukciji vlastitog sebstva, ne smijemo zanemariti
(moZzda smanjeni, ali i dalje prisutan) utjecaj druStvenog i kulturnog podrijetla koji usmjerava

izbor zivotnih stilova.

Cifri¢ 1 Nikodem istraZzuju identitet u hrvatskom druStvu kroz koncept socijalnog identiteta koji
je definiran kao dimenzionalan i relacijski i odnosi se na kolektivni (skupni) identitet (Cifric,
Nikodem, 2006: 183). Autori polaze od tvrdnje da se identitet formira u relacijama prema
nekomu (ili nec¢emu), te definiraju relacijske dimenzije, odn. klju¢ne toc¢ke visestrukih odnosa
koje pojedinac (ili kolektiv) koristi kao kriterijske odrednice za oblikovanje stavova 1 ponasanja
te stjecanje novih iskustava: odnos prema sebi, prema drugima, prema prirodi, prema bogu
(transcendentnom, odnosno svetom) i prema svijetu (Cifri¢, Nikodem, 2006: 181). IstraZivanje
je potvrdilo hipotezu o viSedimenzionalnosti percepcije socijalnog identiteta te je utvrdeno pet
konceptualnih dimenzija socijalnog identiteta: kulturalna, socioprofesionalna, regionalna,
nacionalno-vjerska i susjedsko-lokalna (Cifri¢, Nikodem, 2006: 199). Takoder, potvrdena je
prisutnost esencijalisti¢kih elemenata identiteta i utjecaja tradicije — najveci postotak ispitanika
vaznim procjenjuje osjecaj pripadnosti najuzoj rodbini, kraju u kojemu sada Zive, nizu
generacija obitelji (obiteljskoj lozi), gradanima Hrvatske, kraju u kojemu su rodeni te naciji
(Cifri¢, Nikodem, 2006: 199). Potvrdena je 1 povezanost dimenzija socijalnog identiteta
(kulturalna, socioprofesionalna, regionalna, nacionalno-vjerska, susjedsko-lokalna) i
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relacijskih dimenzija (sebi, drugima, prirodi, bogu) (Ciftri¢, Nikodem, 2007: 355). Izdvojit ¢emo
jos neke bitne zakljucke koji proizlaze iz istrazivanja, a povezani su s temom ovog rada: a)
religijski identitet — osim socioprofesionalne dimenzije, ostale Cetiri dimenzije povezane su s
tradicionalnim vjerovanjem, a pojavljuje se i individualizam u religioznosti; b) vjerovanje —
dobivene korelacije indiciraju dvije strukture utemeljenja vjerovanja: jedna — tradicionalna,
koja se temelji na tradiciji i kr§¢anstvu, i druga — "moderna”, koja se temelji na profesiji i novim
religijskim strujanjima (Cifri¢, Nikodem, 2007: 355). Iz ovog je vidljivo ispreplitanje
tradicionalne religioznosti s elementima "nove" religioznosti, te moZemo zakljuéiti da hrvatsko
drustvo, iako i dalje u mnogo¢emu tradicionalno, pokazuje znakove promjena drustvenih i

kulturnih struktura uslijed uvjeta (postymoderniteta.

U nastavku ¢emo razmotriti specifican religijski kontekst obje od zemalja uklju¢ene u opseg

ovog rada, Hrvatske i Portugala, te napraviti komparativnu analizu medu njima.

4. Religijski kontekst

Zemlje ukljucene u okvir ovoga rada, Hrvatsku i Portugal, mozemo promatrati s polazista
zajednickog europskog religijskog konteksta. Grace Davie polazi od povijesne perspektive,
odn. zajednickog religijskog nasljeda Europe koje, uz ostale faktore, oblikuje identitet koji
mozemo nazvati europskim (Davie, 2005: 21). Bitno je istaknuti 1 povijesnu slozZenost

europskog identiteta, te brojne razli¢itosti izmedu zemalja koje iz toga proizlaze.
a. Hrvatska

Religijska slika suvremenog hrvatskog drustva proizlazi iz spektra sociokulturnih i povijesnih
elemenata. U ovom je smislu bitno istaknuti ulogu religije u tvorbi distinktivnog nacionalnog
identiteta Hrvatske unutar regije. S obzirom na jezi¢nu sli¢nost, denominacijska identifikacija
¢ini klju¢an element odvojenog nacionalnog identiteta izmedu Srba, Hrvata i boSnjackih
muslimana (Crpié, Zrin§éak, 2005: 49). S druge strane, u dijelovima Hrvatske koji granice sa
Slovenijom, Italijom i Madarskom, zbog pripadnosti istoj denominaciji (katolicanstvu), religija
nije odigrala tako bitnu drustvenu ulogu te se nacionalna specificnost vise temelji na jezicnoj
razligitosti (Crpi¢, Zrins&ak, 2005: 50). Periferna pozicija Hrvatske u odnosu na bitne drustvene
procese koji su se odvijali u Europi, uvjetovana nizom povijesnih razloga, prvenstveno
izmjenom stranih, udaljenih vladara (Austrija, Madarska, Venecija, Bizant, Turska) 1 fokusom

na obranu od Turaka, smanjila je mogu¢nost sudjelovanja u modernizacijskim procesima na
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europskom kontinentu (Crpi¢, Zring¢ak, 2005: 50). Tenzije izmedu susjednih naroda te pitanja
jednakosti i nacionalnog identiteta unutar "prve" Jugoslavije rezultirale su krvavim sukobom
tijekom II. svjetskog rata, nakon kojeg je uspostavljena "nova" Jugoslavija pod komunistickom
vlaséu (Crpié, Zrins¢ak, 2005: 50). U socijalistickoj je Jugoslaviji ustavom zagarantirana
sloboda vjeroispovijesti, no ,, dnevnopoliticka praksa je pokazivala sasvim drukciju stvarnost.
Komunisti nisu smjeli biti vjernici, a komunisti su imali vlast. Rezultat toga bio je presutno
nametnut stav: vjernici su gradani drugog reda* (Sundali¢, 1995: 912). Odnos komunizma i
religije u slucaju Hrvatske moze se podijeliti u dva razdoblja: prvo (od II. svjetskog rata do
sredine 60-ih) karakterizirano uzajamnim suprotstavljanjem izmedu Crkve i vlade, te drugo (od
sredine 60-ih do raspada Jugoslavije), oznaceno uspostavom diplomatskih odnosa izmedu
Jugoslavije i Vatikana te veéim moguénostima javnog djelovanja za Crkvu (Crpi¢, Zrin¢ak,
2005: 50). Bez obzira na benevolentniji odnos komunisticke vlasti prema Crkvi, ona je i dalje
predstavljala najsnazniju ideolosku opreku komunistiCkom sistemu — kao alternativni sustav
vjerovanja i kulturnih elemenata, ali i kao politicka opozicija u obrani zasebnog nacionalnog
identiteta nasuprot pokusSajima stvaranja jugoslavenstva kao zajedni¢kog identiteta svih naroda
unutar Jugoslavije. U razdoblju koje je prethodilo raspadu Jugoslavije, religijska slika Hrvatske
se pocela mijenjati te je zapo&ela religijska revitalizacija. Crpi¢ i Zrini¢ak iznose podatke za
grad Zagreb kao ilustraciju ovog trenda: 1987. godine 66% izjavljuje denominacijsku
pripadnost, 1989./1990. 80%, a 1991. ¢ak 94%; 1988. 35% stanovnika Zagreba izja$njava se
kao religiozno, a 44% kao ne-religiozno, a ve¢ iduée godine trend se okrece, pa se tako 46%
stanovnika izja§njava kao religiozno, a 36% kao ne-religiozno (Crpi¢, Zriniéak, 2005: 54).
Ipak, treba napomenuti da su na ove podatke zasigurno utjecali trendovi migracija stanovnistva
u kontekstu drustvenih promjena koje su se tada odvijale. Naime, Zagreb je kao glavni grad
Hrvatske, podrucje dinami¢nog protoka stanovni$tva, te je u Jugoslaviji bio jedno od sredista
Komunisti¢ke partije, kao i dom populaciji iz svih dijelova bivSe drZave. S rastom napetosti
izmedu republika 1 sve oStrijom polarizacijom prema nacionalnosti, 1 stanovnistvo se krece
"svako prema svom centru”. Ateizam, propagiran od strane komunistickog rezima, postaje
nepopularno stajaliSte, jer se poistovjecuje s odobravanjem Komunisticke partije i postojeceg
sustava, dok konfesionalna pripadnost postaje nacionalno obiljezje i znak raspoznavanja.
Nakon raspada Jugoslavije i Domovinskog rata, drustveni poredak s jasnim neprijateljskim
stavom prema religiji zamijenjen je sustavom iznimno naklonjenim religiji, pogotovo
dominantnoj katoli¢koj vjeri (Crpi¢, Zrini¢ak, 2005: 54). Takoder, katolitka Crkva u
novoosnovanoj Republici Hrvatskoj dobiva povoljan drustveni polozaj kroz zakonsku

regulaciju 1 ugovore s Vatikanom, te se u osnovne i srednje $kole uvodi vjeronauk, koji, iako
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izborni predmet, znacajno utjece na religijsku socijalizaciju djece, 1 potencijalno ¢e utjecati na

trendove religioznosti u buduénosti (Crpi¢, Zrini¢ak, 2005: 55).

Iz prethodnog je odlomka vidljivo kako religioznost ne pripada iskljucivo u privatnu sferu
pojedinca, i nije samo iskaz osobnih vjernickih osjecaja, ve¢ je dio Sire drustvene slike 1 pod
utjecajem je brojnih svjetovnih faktora. Antun Sundali¢ (Sundali¢, 1995: 914) navodi sljedeée
svjetovne oznake konfesionalne pripadnosti: 1. Konfesionalna pripadnost kao potvrda
nacionalne pripadnosti - u procesu formiranja nacionalne drzave religija je igrala bitnu ulogu
kao razlikovno svojstvo i potvrda nacionalnog identiteta; 2. Konfesionalna pripadnost kao izraz
tradicije — odredeni oblici religijske prakse ne moraju nuzno biti odraz vjernickih osjecaja, veé
odrzavanje tradicije — npr. obiljezavanje velikih vjerskih blagdana; 3. Konfesionalna pripadnost
kao izraz konformizma — pojedinac socijalizacijom usvaja institucionalizirana rjeSenja, te
prihva¢a dominantna obiljezja konfesionalnog, nacionalnog i1 politickog kao dio vlastitog
identiteta; 4. Konfesionalna pripadnost kao izraz svjetovnih motiva — konfesionalnost moze
postati okvir za nacionalnu svijest, tradiciju, kulturu i politiku, primjerice u razdoblju ratnih

opasnosti.

Prema podatcima Europskog istrazivanja vrednota iz 2008. godine, 82,7% ispitanika u
Hrvatskoj izjaSnjava se pripadnikom neke vjerske zajednice, $to je nizi postotak od udjela
konfesionalno izjasnjenih prilikom popisa stanovnistva 2011. godine koji iznosi 92,5% (Crpi¢,
Zringéak, 2014: 22). Usporedbom podataka iz EVS-a 1999. i 2008. godine?, zabiljezen je blagi
pad u konfesionalnoj pripadnosti — 1999. je 88,8% izjasnjavalo pripadnost nekoj vjerskoj
zajednici. NajvisSe je vjernika rimokatolicke vjere (86,8% stanovnistva 1999. 1 78,9% 2008.
godine). Vjerska praksa se smanjuje — opada broj vjernika koji pohadaju vjerske obrede jednom
tjedno 1 ¢eSce te jednom mjesecno 1 samo za vazne vjerske blagdane, a raste broj onih koji u
Crkvu odlaze rjede od jednom godi$nje i gotovo nikada. 1999. godine je 31,4% vjerske obrede
pohadalo jednom tjedno ili ¢eSce, a taj je broj 2008. pao na 24,3%. Istovremeno, broj onih koji
vjerske obrede pohadaju rjede od jednom godiSnje, odnosno gotovo nikada, je porastao s 14,9%
1999. na 30,9% 2008 godine. U usporedbi s time, 70,5% (EVS 1999.), odn. 62,7% (EV'S 2008.)
ispitanika procjenjuje da je vjerske obrede pohadalo jednom tjedno ili ¢eS¢e kada su imali 12
godina. Ovdje se radi o subjektivnoj procjeni ispitanika, a ne to¢nom podatku o stvarnoj

religijskoj praksi u proslosti, no potvrduje se tendencija opadanja. Interes za obrede prijelaza je

2 Podatci za analizu koja slijedi preuzeti su iz komparativnog pregleda odgovora u anketi Europske studije
vrednota 1999. i 2008. godine (Rimac, 2014: 311-373)
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u Hrvatskoj visok, no u opadanju, pa tako postotak onih koji smatraju da treba odrzati vjerski
obred za rodenje pada s 88,4% 1999. na 75,7% 2008. godine, za sklapanje braka s 93,4% 1999.,
na 84,7% 2008., a za smrt s 93,7% 1999. na 88,4% 2008. godine. Ispitanici sve manje smatraju
da Crkva adekvatno odgovara na moralne probleme i potrebe pojedinca (s 51,7% pozitivnih
odgovora 1999. na 36,1% 2008.), probleme obiteljskog Zivota (50,5% 1999., 34,3% 2008.),
duhovne potrebe ljudi (78,5% 1999., 68,5% 2008.) te socijalne probleme u zemlji (36,8% 1999.,
25,9% 2008.). Opada vjerovanje u vjerske istine, dok je vjerovanje u postojanje osobnog Boga
stabilno (39,9% 1999. godine i 40,9% 2008.). Smanjuje se povjerenje u Crkvu (veoma veliko i
veliko povjerenje 1999. imalo je 62,8% ispitanika, a 2008. njih 52,4%), no opada i povjerenje
u ostale institucije, a Crkva i dalje uziva veliko povjerenje u usporedbi s drugim institucijama.
Primjerice, veoma veliko i veliko povjerenje u Sabor 2008. godine ima 11,8% ispitanika, u
javne sluzbe 26,8%, u EU 20,3%, u zdravstveni sustav 39,9%, u pravosudni sustav 18,9%, itd.
Sto se tie izvaninstitucionalnih duhovnih praksi, 1999. 73,2% ispitanika odgovorilo je da
prakticira molitvu, meditaciju ili nesto sli¢no, dok je 2008. godine to ucinilo 61,3% ispitanika.
Jednom tjedno ili ¢es¢e 1999. godine je molilo 60,1% ispitanika, a 2008. njih 54,4%. 2008.
godine 33,7% ispitanika izjavljuje da ima vlastiti na¢in uspostave veze s bozanskim bez crkve
ili vjerskih obreda, a 26,4% smatra da ne postoji jedna prava religija, iako sve svjetske religije
sadrze neke temeljne istine. Iz ova dva podatka vidljivo je da dio stanovni$tva prakticira vlastiti
oblik religioznosti, bez ¢vrstog drzanja propisane crkvene prakse i vjerskih istina, §to se uklapa
u trendove promjena unutar religije u kontekstu (post)moderniteta. Takoder, vecina ispitanika
smatra kako religijski vode ne bi trebali utjecati na odlu¢ivanje vlasti (1999. godine se slaze ili
potpuno slaze 74,1% ispitanika, a 2008. 63,8%), iako je ovaj stav u opadanju; te 80,6%
ispitanika se 1999. godine slaze ili potpuno slaze da religijski vode ne bi trebali utjecati na to
kako ¢e ljudi na izborima glasati (2008. godine to pitanje nije postavljeno). Mogli bismo
zakljuciti da prevladava stajaliste da Crkva i politika trebaju biti odvojene, no moramo uzeti u
obzir dokaze o opadanju takvog stajaliSta, kao 1 podatke koji ukazuju na podvojenost
stanovniStva po tom pitanju: npr. 1999. godine, na tvrdnji da su "politi¢ari koji ne vjeruju u
Boga neprikladni za javne sluzbe", 53,1% ispitanika izjasnjava neslaganje, a 2008. njih 45,8%.
Religija i Crkva u Hrvatskoj i dalje igraju bitnu ulogu u politickoj sferi te ne postoji jasan stav
0 potrebi odvajanja religije i politike, $to je u skladu s preklapanjem nacionalnog i religijskog

identiteta koje proizlazi iz specificnog drustveno-politi¢kog konteksta.

U tumacenju religijske situacije u Hrvatskoj, u tekstovima vecine hrvatskih autora dominira

koncept revitalizacije religije u postkomunistickom razdoblju (Crpié¢, Zrini¢ak, 2014:13). On
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se temelji na dva klju¢na argumenta: povratak religije na javnu druStvenu scenu i izgradnja
novog odnosa izmedu crkve i drzave te porast religioznosti u 1990-ima, praéen stabilizacijom
religijske situacije u 2000-ima i 2010-ima (Crpi¢, Zrini¢ak, 2014: 14). Istovremeno, ti radovi
govore i da revitalizacija ne moze biti jedini okvir istrazivanja religije u Hrvatskoj — povratak
religije na javnu scenu je predmet brojnih rasprava i osporavanja iz ¢ega je vidljiva viSestranost
ove problematike (Crpié¢, Zrini¢ak, 2014: 14). Polazeéi od Europskog istraZivanja vrednota,
Crpi¢ i Zrin§¢ak izvode nekoliko bitnih zakljutaka o religijskoj slici hrvatskog druitva: 1.
Hrvatsku se moZze opisati sintagmom "dinami¢nost u stabilnosti", koja detektira neke promjene
unutar religioznosti, ali koje 1 dalje ne narusavaju visoku religioznost i stabilnu konfesionalnu
identifikaciju; 2. visoka razina religioznosti je nekonzistentna; 3. prisutna je istovremenost bitne
javne uloge Crkve i nereligioznosti te pada povjerenja u Crkvu; 4. dogodila se promjena
sociodemografskog profila vjernika u odnosu na 1999. godinu — povecanje udjela mladih i
muskaraca te smanjenje udjela starijih i Zena u vjernickoj populaciji, smanjenje udjela slabije
obrazovanih kod nekih indikatora religioznosti (Crpié, Zrini¢ak, 2014: 15-16). Prema
Nikodemu i Zrins¢aku, u Hrvatskoj koegzistiraju visoka razina institucionalne religioznosti
(koju karakteriziraju redoviti (tjedni) odlasci u crkvu, vjerovanje u osobnog boga, religioznost
u skladu s ucenjem Crkve, redovna (dnevna) molitva, posvecena religioznost i1 religijska
iskljucivost) i kontinuirana prisutnost individualizirane, osobno oblikovane religioznosti (koja
se manifestira kroz rijetke odlaske u crkvu, vjeru u duh ili zivotnu energiju, osobnu religioznost,
rijetku molitvu, spiritualnost, "a la carte" religioznost) (Nikodem, Zrin$¢ak, 2012: 207-208).
Autori u sklopu istog istraZzivanja proucavaju povezanost religijske socijalizacije u obitelji 1
nacionalnog ponosa s institucionalnom religijskom praksom, te zakljuc¢uju da su pojedinci koji
su bili izloZeni religijskoj socijalizaciji u obitelji pokazuju vecu sklonost redovnim odlascima
u crkvu (Nikodem, Zrin§¢ak, 2012: 213). Odnos nacionalnog ponosa i institucionalne religijske
prakse nije tako jednostavan, pa tako "nacionalno indiferentni" ¢ine najvec¢i udio u oba ekstrema
— onih koji odlaze u crkvu "tjedno" 1 "nikad" (Nikodem, Zrins¢ak, 2012: 214). 34% stanovnika
smatra se religioznima na svoj nacin, sto je u skladu s rezultatima EVS-a iz 2008. godine prema
kojima 33% ispitanika izjavljuje da imaju vlastiti nacin povezivanja sa svetim bez crkava i
religijskih usluga (Nikodem, Zrin§¢ak, 2012: 215). Religijska samoidentifikacija povezana je s
nacionalnim ponosom, pa su tako oni ponosni na svoju nacionalnost skloniji religioznosti u
skladu s crkvenim ucenjima, oni koji nisu ponosni na svoju nacionalnost skloniji religioznosti
na vlastiti nacin, a nacionalno indiferentni su skloniji ateizmu (Nikodem, Zrins¢ak, 2012: 215).
Takoder, ispitanici odgojeni "u vjeri" skloniji su religioznosti u skladu s crkvenim ucenjima

(Nikodem, Zrinscak, 2012: 215). Na osnovi faktorske analize rezultata istrazivanja "Crkva i
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religija u prosirenoj Europi" iz 2006. godine, Nikodem i Zrins¢ak dijele osobni odnos prema
religiji na tri dimenzije: "posvecena religioznost" (sadrzi elemente tradicionalne religioznosti),
"spiritualnost” (odnosi se na neke elemente magijskih vjerovanja i praznovjerja) te "a la carte
religioznost" (odnosi se na sinkreti¢ku, potro$acki orijentiranu poziciju) (Nikodem, Zrinscak,
2012: 218). "Posvecena religioznost" vezana je uz pojedince koji su imali religijsku
socijalizaciju u obitelji, dolaze iz ruralnih podrucja, zenskog su spola i ponosni SU na svoju
nacionalnost, mladi ispitanici Zenskog spola i oni koji nisu ponosni na svoju nacionalnost
skloniji su "spiritualnosti”, dok su ispitanici iz urbanih regija i oni koji nisu ponosni na svoju
nacionalnost skloniji "a la carte religioznosti" (Nikodem, Zrins¢ak, 2012: 219). Iz analize
rezultata gore spomenutog istrazivanja, autori zakljucuju da religijska socijalizacija u obitelji i
nacionalni ponos oboje igraju veliku ulogu u institucionalnoj religioznosti (Nikodem, Zrinscak,
2012: 223). Ovi su zakljucci u skladu s tvrdnjom da je religioznost u Hrvatskoj usko povezana
s povijesnim i druStvenim kontekstom, te da je osobna religioznost pod velikim utjecajem
svjetovnih faktora poput nacionalne svijesti. Ve¢ spomenuti pad povjerenja u Crkvu, kao i u
ostale institucije druStva, dodatan je argument u odnosu relativne stabilnosti institucionalne
religijske prakse i individualne religioznosti u Hrvatskoj — ovaj je faktor u skladu s trendom
pada institucionalnog povjerenja u uvjetima (post)moderniteta, te iako bi bilo krivo Hrvatsku
svrstati u zemlje kasne modernosti, pokazuje da se odredene tendencije uklapaju u tu sliku
(Nikodem, Zrinscak, 2012: 224). Nikodem 1 Zrin§¢ak na kraju zaklju€uju: ,, Postoji ocita razlika
u shvacanju Crkve kao neodvojivog dijela drustvenog, kulturnog i nacionalnog identiteta, i
"Zivljenja" religioznosti u svakodnevnom Zivotu — cega je bitan dio kriticka procjena aktualne
drustveno-politicke uloge Crkve. Ovo je samo navodno kontradikcija“ (Nikodem, Zrinscak,
2012: 225). Drugim rije¢ima, u Hrvatskoj koegzistiraju elementi religioznosti koja je rezultat
Sirth druStveno-politickih procesa, nacionalnog i1 kulturnog identiteta, te religioznosti koja
proizlazi iz osobnog uvjerenja i vjernickih osjecaja. Ove dvije dimenzije vidljive su iz visoke
razine institucionalne religijske prakse, no s tendencijom laganog pada (EVS 1999. i 2008.),
visoke razine konfesionalne pripadnosti, no s tendencijom pada vjerovanja u klju¢ne vjerske
istine te pada povjerenja u Crkvu kao instituciju. MoZemo zakljuciti kako je religija u Hrvatskoj
neodvojiva od nacionalnog identiteta i kulture, ali i bitna na osobnoj razini. Bez obzira na
stabilnost vaznosti religije u oba navedena smisla, vidljive su i promjene u kontekstu
(post)moderniteta, kao $to su individualizacija religijske prakse, spiritualnost, "a la carte"”

religioznost, opadanje religijske prakse i1 prihvacanja vjerskih istina, itd.
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b. Portugal

Religijska je slika u Portugalu, kao i u Hrvatskoj, rezultat razli¢itih druStveno-povijesnih

faktora.

Za bolje razumijevanje aktualne religijske slike, Steffen Dix predlaze povijesni pregled uloge
katolicanstva u portugalskom drustvu, te klasificira tehnike afirmacije u promjenjivim
drustveno-povijesnim uvjetima u 4 kategorije kroz koje usporeduje utjecaj katolicke Crkve kroz
povijesna razdoblje: (a) intervencija u etickim i socijalnim pitanjima, (b) intervencija, korekcija
ili kritika politickih i ekonomskih odluka, (c¢) odrzavanje tradicionalnih vjerovanja i obicaja, (d)
stabilizacija nacionalnih identiteta (Dix, 2010: 9). Dix smjesta "zlatno doba" portugalskog
katoli¢anstva u razdoblje izmedu pocetka teritorijalne ekspanzije do pombalinske ere, kada je
Crkva imala velik utjecaj u sve Cetiri kategorije tehnika afirmacije (Dix, 2010: 10). Situacija se
mijenja pojavom liberalizma i pocCetkom vladavine Sebastida Joséa de Carvalho e Melo,
poznatog kao markiz od Pombala, koji u sklopu brojnih reformi uvodi antijezuitsku politiku
(Dix, 2010: 10). Neprijateljski stav prema do tad najutjecajnijem crkvenom redu u Portugalu,
eskalira progonom jezuita iz carstva 1759. godine te zapljenom sve njihove imovine od strane
krune. U tom razdoblju religija, kao i religijska praksa, gubi na vaznosti te , Cak i ako ne
mozemo govoriti o sistematskoj provedbi sekularizacije od strane liberala, moramo priznati da
je taj antiklerikalni (no ne i antikatolicki) razvoj poprimio vlastitu dinamiku i da je, ako je
vjerovati u pojedina svjedocanstva, Portugal vec¢ dosegao, pedeset godina kasnije, izgled
prilicno sekularizirane zemlje, bar ako gledamo intelektualiziranije urbane sektore (DiX,
2010: 10). Prema Dixu, zbog drzavnog ograni¢avanja djelovanja Crkve, ona ne uspijeva
razvijati svoje kapacitete, te katoliCanstvo, 1ako 1 dalje sluzbena religija zemlje, u 19. stoljecu
gubi svoju vitalnost i aktivni angazman vjernika, te odrzava samo simbolicku funkciju
odrzavanja druStvene kohezije (Dix, 2010: 11). Liberalisticke vlade od 1820. provode brojne
reforme, izmedu ostalog i religijsku reformu, koja je imala dalekoseZne uc¢inke na portugalsko
drustvo (Marques, 1986: 113). Promjene zapo€inju ukidanjem inkvizicije, te se nastavljaju
ogranicavanjem moc¢i crkvenih redova. Antiklerikalni stavovi postaju sve popularniji medu
vis§im klasama drustva, dok su siromasniji stanovnici i dalje intenzivno religiozni (Marques,
1986: 113). Uvodi se velik porez na imovinu crkvenih redova, a Ustav iz 1822., kao i Carta

Constitucional® iz 1826. ukidaju pravo crkve na reprezentaciju u parlamentu, kao i glasatko

3 Ustavna povelja portugalske monarhije koju je 1826. donio D.Pedro, utemeljena na brazilskom Ustavu uz neke
utjecaje portugalskog Ustava iz 1822. godine. Svojom umjerenom prirodom, Povelja je predstavljala kompromis
izmedu zagovaratelja nacionalnog suvereniteta usvojenog u Ustavu iz 1822. godine i zagovaratelja ponovnog
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pravo (Marques, 1986: 114). Dekret iz 1833. zabranjuje zaredenje novih pripadnika u crkvene
redove, s ciljem smanjenja broja redovnika i postupnog izumiranja redova (Marques, 1986:
115). 1834. D. Pedro donosi dekret o ukidanju svih muskih samostana, koji pogada 401
religijsku instituciju, dok zenski samostani 1 dalje imaju zabranu zaredivanja (Marques, 1986:
115). 1842. ponovo su uspostavljeni diplomatski odnosi s Vatikanom, a 1848. potpisan je
sporazum sa Svetom Stolicom koji omogucuje skladan odnos Crkve i drzave sve do proglasenja
Republike 1910. godine (Marques, 1986: 118). Crkveni redovi se polako i umjereno vracaju u
Portugal od 1850-ih, a dekret iz 1901. legalizira crkvene redove pod uvjetom da se bave
obrazovanjem ili pruzanjem socijalnih usluga (Marques, 1986: 116). Bez obzira na stabilizaciju
odnosa, Crkva je u 19. stoljecu izgubila velik dio ekonomske moci i druStvenog utjecaja,
prepolovio se broj svec¢enika, unato¢ porastu stanovnistva smanjio se broj biskupija, kao i broj
crkvenih $kola (Marques, 1986: 118). Proglasenjem Republike 1910. godine kre¢e novi val
antiklerikalne politike: vlada donosi zakon o odvajanju drZave i Crkve, zakon o rastavi, izbacuje
ucenje krs¢anske doktrine iz Skola, ukida religijsku zakletvu, vraca na snagu zakone iz 1759.,
1767. 1 1834. o izbacivanju jezuita i zatvaranju samostana, ponistava dekret iz 1901. koji je
omoguc¢io povratak crkvenih redova (Marques, 1986: 226-227). Zabranjuje se noSenje
svecenickih halja izvana crkava, te ogranicava provodenje procesija i drugih religijskih
manifestacija (Marques, 1986: 339). Antiklerikalne mjere izazivaju nezadovoljstvo ruralnog
stanovniStva, posebice na sjeveru, no pasivnost, nepismenost 1 zaokupljenost ekonomskim
pitanjima blokira ozbiljniji otpor, dok aktivnije urbano stanovni$tvo prihvaca antiklerikalizam
(Marques, 1986: 341). Ipak, antiklerikalni stav vlasti izaziva protureakciju Crkve, koja se sve
viSe angazira u pokuSaju rekristijanizacije druStva (Dix, 2010: 14), te se bolje povezuje na
ekonomskom 1 druStvenom planu, stvaraju¢i veze u visokim krugovima financija, trgovine,
industrije i poljoprivrede (Marques, 1986: 342). Navodna ukazanja Gospe u Fatimi 1917.
godine dobivaju veliku pozornost, popularna religioznost ponovo dobiva na vaznosti, a Crkva
nastavlja unutarnju restrukturaciju. Prema Dixu, ,,fenomen Fdtime razvio je narednih godina
identitetsku matricu i vlastitu dinamiku, preoblicujuci portugalski pucki katolicizam u neku
vrstu drzavne religioznosti, neusporedivu s drugim oblicima katolicizma.* (Dix, 2010: 15).
Promjena vlasti te dolazak sidonizma®* mijenja politicku klimu u odnosu na religiju te nova

vlada pronalazi saveznike u desni¢arskim krugovima koji ukljuc¢uju monarhiste i kler (Marques,

potvrdivanja kraljevske modi (Carta Constitucional u Artigos de apoio Infopédia. Porto: Porto Editora, 2003-
2018). URL: https://www.infopedia.pt/apoio/artigos/Scarta-constitucional (2018-08-22)

4 0dnosi se na razdoblje portugalske politike izmedu prosinca 1917. i prosinca 1918., pod vladom Siddnia Paisa,
koja je nastala kao odgovor na krizu liberalne drzave

34


https://www.infopedia.pt/apoio/artigos/$carta-constitucional

Dania RoZa - Pucka religioznost i konstrukcija kolektivnog identiteta

1986: 243). Ukida se zakon o odvajanju Crkve i drzave, ponovno se uspostavljaju diplomatski
odnosi s Vatikanom, a katolicki politi¢ari su zastupljeni u Parlamentu (Marques, 1986: 343).
Politicke nestabilnosti se nastavljaju, uz osjetne posljedice 1. Svjetskog rata, te demokrati
ponovo preuzimaju vlast 1919., no ovaj put s namjerom uspostavljanja ravnoteze i kompromisa
izmedu Crkve 1 drzave (Marques, 1986: 343). Nakon drzavnog udara 1926. i nekoliko godina
vojne diktature i politickih previranja, slijedi uspostava Druge Republike pod nazivom Estado
Novo (Marques, 1986: 363-370). Klju¢na figura novouspostavljenog konzervativnog,
nacionalistickog i autoritarnog rezima bio je Antonio de Oliveira Salazar, koji je zapoCeo svoj
uspon u Drugoj Republici kao ministar financija, kasnije obnaSaju¢i brojne drzavne funkcije,
ukljucujuéi onu premijera, ministra obrane, ministra vanjskih poslova itd., te drze¢i u svojim
rukama gotovo apsolutnu vlast u drzavi (Marques, 1986: 371-380). Druga Republika bila je
katoli¢ki nastrojena, no na relativno umjeren nacin — bilo je zabranjeno uplitanje Crkve u
politiku, religijske slobode bile su zagarantirane Ustavom i nije se provodila diskriminacija na
religijskoj osnovi, iako je zabranjena rastava za crkvene brakove, to se nije odnosilo na civilno
sklopljene brakove, a vjeronauk nije bio obavezan (Marques, 1986: 453). Zabranjena je
antikatoli¢ka propaganda te je katoli¢anstvo favorizirano u odnosu na druge religije, s ciljem
postizanja nacionalne i religijske homogenosti i kohezije (Marques, 1986: 454). Period izmedu
1930-te i 1960-te godine je za katoli¢ku crkvu u Portugalu bilo plodno razdoblje karakterizirano
posebnim statusom u drzavi, koji je ukljuéivao, izmedu ostalog, privilegije poput monopola na
religijsko obrazovanje, odredene fiskalne beneficije, monopol nad religijskim uslugama u
bolnicama, zatvorima i u vojsci, te je katoli€anstvo ponovo afirmirano, $to je gotovo U
potpunosti ugusilo sekularne aspiracije u drustvu (Dix, 2010: 17). Zauzvrat, katoli¢ka je Crkva
ideoloski podrzavala rezim i opravdavala diktaturu. Nakon 1960-ih godina unutar portugalskog
katolicanstva se javljaju struje koje se protive Salazaru i represivnom politickom sistemu, te
zapocinje proces unutarnje pluralizacije (Dix, 2010: 17). Nakon revolucije 1974. Portugal ulazi
u novo razdoblje politickih previranja koje je zavrSilo drzavnim protuudarom umjerenih
politi¢kih snaga 25. studenog 1975. godine, nakon ¢ega je napokon uspostavljeno politicko
visestranacje (Talan, 2011: 81-82). Prve demokratske vlade, pokusavajuci izbjeci greske Prve

Republike, ne zauzimaju antiklerikalno stajaliste (Dix, 2010: 18).

U danasnje vrijeme, katolicka religija u Portugalu preuzima kriti¢ku funkciju, te Dix zakljucuje
kako je ,, katolicizam postupno izgubio svoju vaznost u portugalskom drustvu, no i dalje postoji,
u drugom drustvenom obliku, kao znacajan faktor u izgradnji modernoga drustva koji kritizira

odredene eticke, socijalne, politicke i ekonomske odluke. Osim svojih kritika, portugalski
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katolicizam afirmira se kroz odrzavanje tradicionalnih vjerovanja i obicaja ili kroz stabilizaciju
nacionalnoga identiteta. “ (Dix, 2010: 18). Prema Dixu, portugalsko je drustvo sve sekularnije,
no i dalje obiljezeno katolickom tradicijom — kolektivna memorija obiljezena katoli¢anstvom
utjeCe na politicke aktivnosti 1 druStvene obiCaje pojedinaca, no s druge strane, drustveni
kontekst kontinuirano utjece na religioznost pojedinaca i institucionalnu religiju (Dix, 2010:
19).

Teresa Martinho Toldy u svom radu raspravlja moguénost primjene teorije sekularizacije na
portugalski kontekst te analizira rezultate istrazivanja Alfreda Teixeire pod nazivom ,,Religijski
identiteti u Portugalu: reprezentacije, vrijednosti i prakse® iz 2012. godine. Na pitanje o
religijskom opredjeljenju 89,9% ispitanika u spomenutom istrazivanju je odgovorilo da su
vjernici, a 79,5% ispitanika se izjasnilo pripadnicima katolicke vjere (Toldy, 2013: 38). Prema
Teixeiri, zabiljeZen je pad broja katolika — usporedba s rezultatima istrazivanja iz 1999. godine
pokazuje pad broja katolika od 7,4%, kao i porast od 4,6% u broju vjernika koji ne pripadaju
religiji, te porast broja indiferentnih, ateista i agnostika (Toldy, 2013: 38). Rezultati takoder
pokazuju korelaciju izmedu religioznosti i dobi, pa su tako vjernici bez religije najzastupljeniji
u mladim dobnim skupinama, a postotak katolika, iako su rasporedeni po svim dobnim
skupinama, sve viSe raste od skupine od 35-44 godine do skupine od 65 godina 1 vise (Toldy,
2013: 40). Vaznost katolicke Crkve u portugalskom drustvu vidljiva je 1 iz podatka da je 87,9%
ispitanika krSteno, a samo 16,1% ispitanika je odgovorilo kako svojoj djeci nece pruZiti
religijsko obrazovanje (Toldy, 2013: 41). S izjavom "Postoji visa sila" slaze se 83,9%
ispitanika, a 78,7% smatra kako "Postoji Bog i obznanjuje se u osobi Isusa Krista" (Toldy,
2013: 41). 70% 1spitanika se slaze da "U svemiru postoje nadnaravne sile koje utjecu na nase
Zivote", a 63,5% smatra da je "svatko prepusten sam sebi" (Toldy, 2013: 41). Zanimljivo je
primijetiti da visoke postotke slaganja postizu tvrdnje jasno katolickog odredenja, tvrdnje koje
mozemo svrstati pod duhovnost koja ne mora nuzno pripadati nekom religijskom odredenju,
ali 1 tvrdnja koja ukazuje na sumnju u postojanje nadnaravnih sila koje utjecu na ljudski zivot.
Medu katolicima, 56,1% ispitanika smatra se praktiénim vjernicima, objasnjavajuci svoju
religijsku praksu u najvisim postotcima kao rezultat religijskog obrazovanja u obitelji i
obiteljske tradicije (74,9%) te osobne vjere (60,3%) (Toldy, 2013: 42). Kada govorimo o
povezanosti religijskog opredjeljenja 1 vrijednosti, ispitanici najveéi znacaj pridaju utjecaju
religije na osobni sustav vrijednosti, pa tako povezuju vjeru sa "smislom Zivota" (36,3%)
"sposobnosc¢u oprastanja" (28,9%), "prihva¢anjem boli 1 smrti" (18,7%) "Zeljom postati bolji"

(24,5%), "vrijednosc¢u koja se pridaje obitelji" (27%) (Toldy, 2013: 48). Takoder, ispitanici
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religiju u visokom postotku povezuju s humanitarnim moralom, odnosno "brigom zbog
siromastva, rata i gladi" (27,9%) 1 "zeljom za pomaganjem drugima" (32,7%) (Toldy, 2013: 48).
U manjoj mjeri povezuju religiju s gradanskim moralom, pa tako samo 9,6% ispitanika religiju
povezuje s "radnom sposobno$cu”, 7,9% s "poStenjem u pladanju poreza" i 6,7% sa
"sudjelovanjem u gradanskom i politickom zivotu" (Toldy, 2013: 48). Ovi podatci idu u prilog
zakljucku o privatizaciji religije, koja za veéinu ispitanika ne pripada u javnu, gradansku ili

politi¢ku sferu.

Sto se ti¢e percipirane vaznosti uloge Crkve u drustvu, ispitanici najvise povezuju Crkvu s
brigom o starijima i bolesnima, $to je vidljivo iz visokog slaganja (80,2%) s tvrdnjom "Bez
katolicke crkve, u Portugalu bi mnogi (stariji, bolesni) bili usamljeniji* (Toldy, 2013: 53).
Takoder, bithom smatraju i ulogu pruzanja smisla zivota te nade i utjehe, pa se tako 71%
ispitanika slaze s tvrdnjom "Bez katolicke Crkve, u Portugalu mnogi ne bi pronasli smisao
zivota" te 66,5% s tvrdnjom "Bez katoli¢ke Crkve, u Portugalu bi mnogi umrli bez nade" (Toldy,
2013: 53). Veliki broj ispitanika (55%) slaze se s tvrdnjom "Bez katoli¢ke Crkve, u Portugalu
bi bilo vise siromastva" (Toldy, 2013: 53). Iz relativno niske razine slaganja s tvrdnjama koje
ukazuju na potencijalni negativan utjecaj Crkve na drustvo (19% ispitanika se slaze s tvrdnjom
"Bez katolicke Crkve, Portugal bi bio razvijeniji", 22,5% s "Bez katoli¢ke Crkve, u Portugalu
bi ljudi bili poduzetniji”, 28,5% s "Bez katolicke Crkve, u Portugalu bi bilo vise religijske
slobode" te 24% s "Bez katoli¢ke Crkve, u Portugalu bi bilo vise individualne slobode") vidljivo
je da ispitanici uglavnom pozitivno percipiraju djelovanje Crkve. Povezujuéi ove podatke s
niskom razinom civilne angaziranosti Portugalaca (vidljiva iz podataka o sudjelovanju
ispitanika u raznim organizacijama civilnog drustva poput sindikata, politickih stranaka,
sportskih klubova, religijskih grupa itd. — 75,7% ispitanika ne pripada niti jednoj), Toldy
zakljucuje kako se potvrduje teza Grace Davie o zastupnickoj religiji (Toldy, 2013: 54) —
pojedinci prepustaju Crkvi odredene aspekte drustvenog i duhovnog djelovanja u koje se sami
nisu spremni ukljuciti. Prema Toldy, ,, Mozemo reci kako u Portugalu nemamo institucionalno
nevidljivu religiju, ili religiju svedenu na privatnu sferu, ve¢ vjernike bez javne prisutnosti
organizirane u drustvene pokrete, dakle vjernike nevidljive u javnom, odnosno politickom
prostoru* (Toldy, 2013: 54). Na kraju rada, Toldy se vraca tezi o sekularizaciji, te zakljucuje,
sloZzivsi se s Dixom, kako je Portugal istovremeno sekularizirana, religiozna i katolicka zemlja
— sekularizirana u aspektu odvajanja religijske 1 drustvene sfere, religiozna jer se vecina ljudi 1
dalje tako deklarira, te je religijska praksa, pogotovo privatna (molitva), zastupljena u visokom

postotku, 1 katolicka, jer se i dalje vecina stanovniStva izjaSnjava pripadnicima katolicke
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vjeroispovijesti, bez obzira na lagani pad broja katolika i porast broja ateista, agnostika te
pripadnika drugih vjeroispovijesti (Toldy, 2013: 54-55). lako je Portugal zemlja dominantne
katoli¢ke vecine i visoke razine religijske prakse, postoje elementi religijske promjene u skladu
s tendencijama (post)moderniteta, pod utjecajem ekonomije, trzista, medija i migracija (Vilaga,
2013: 82). Proces pluralizacije religije se prema Vilagi odvija u dva aspekta: putem dolaska
imigranata drugih vjeroispovijesti u zemlju te putem preobracenja (Vilaga, 2013: 113). Osim
dva ve¢ navedena mehanizma koji se odnose na diversifikaciju vjeroispovijesti, dogada se i
pluralizacija samog katoli¢anstva unutar kojeg koegzistiraju prakti¢ni vjernici, te oni koji to
nisu, vjernici koji prihvacaju cijeli spektar katolickog sustava vjerovanja, te oni koji prihvacaju
samo dio, 1 pojedinci koji samo deklarativno pripadaju katolickoj vjeroispovijesti bez ucestale

religijske prakse ili prihvacanja vjerovanja.

Millan Arroyo Menéndez usporeduje rezultate European Social Study istrazivanja iz 2002.
godine prema dobnim skupinama, kao indikator moguce dinamike razvoja vrijednosti i
vjerovanja kroz vrijeme. Mana ove metode, kako autor i sam navodi, je §to ne mozemo sa
sigurno$c¢u ustvrditi koje su promjene nastale kao rezultat generacijskih razli¢itosti (pa odnos
izmedu stavova starije i mlade generacije mozemo smatrati svojevrsnim prediktorom razvoja u
buduénosti), a koje kao rezultat razdoblja zivotnog ciklusa (Menéndez, 2007: 763). Ipak, ova
nam metoda moze pruziti uvid u trendove promjene u vrijednostima i vjerovanjima jer ,,je
generacijski efekt u varijabli "dob" obicno veci od efekta zivotnoga ciklusa u drustvima koja su
podvrgnuta snaznim procesima drustvene transformacije (kao Sto su to eUropska), narocito u
podrucju vrijednosti, vjerovanja i stavova - koji potvrduju velike generacijske razlike izmedu
razlicitih dobnih skupina, relativno stabilne u vremenu“ (Menéndez, 2007: 763). U tjednim
odlascima na misu prema dobnim skupinama zabiljeZen je oStar pad, pa tako u generaciji
rodenoj 1929. godine i ranije, 50% ispitanika odlazi svaki tjedan, a u generaciji rodenoj 1980.
1 kasnije to ¢ini samo 15% ispitanika, dok postotak ispitanika koji nikada ne odlazi na misu
raste sa 16% u najstarijoj dobnoj skupini na 30% u najmladoj (Menéndez, 2007: 764). Isti je
trend prisutan i u molitvi — u najstarijoj dobnoj skupini svaki dan moli 61% ispitanika, a u
najmladoj njih 19% (Menéndez, 2007: 764). Osim opadanja ucestalosti religijske prakse, s dobi
se smanjuje 1 vaznost koju ispitanici pridaju Bogu i religiji — u najstarijoj dobnoj skupini 80%
ispitanika vaznost Boga u zivotu procjenjuje srednje visoko i visoko, dok u najmladoj to ¢ini
60% ispitanika (pad od 32% zabiljezen je u kategoriji visoke vaznosti, dok u kategoriji srednje
visoke, srednje i niske vaznosti postotak ispitanika raste) (Menéndez, 2007: 765). Vaznost

religije u Zivotu u najstarijoj dobnoj skupini 43% ispitanika procjenjuje kao "vrlo vaznu", a u
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najmladoj njih 11%, dok blago raste postotak ispitanika koji ju procjenjuju kao "prili€no vaznu"
(s 45% ispitanika u najstarijoj na 49% u najmladoj dobnoj skupini), a postotak ispitanika koji
ju procjenjuju kao "ne pretjerano vaznu" ili "nevaznu" raste s 10% u najstarijoj dobnoj skupini,
na 39% u najmladoj (Menéndez, 2007: 765). Iz navedenih podataka je vidljivo kako je redovna
religijska praksa u Portugalu karakteristicna primarno za starije stanovnike, te da mlade dobne
skupine religiji pridaju manju vaznost. Takoder, ovaj trend mozemo tumaciti kao mogucéi
obrazac razvoja religioznosti u buducénosti, te ocekivati kako ¢e broj visoko religioznih
pojedinaca s vremenom opadati, kao rezultat smrtnosti starijih generacija, ali i jer ¢e manje
religiozni ispitanici u mladim generacijama vjerojatno u manjoj mjeri prenositi religijske
vrijednosti na nove generacije. Menéndez zakljucuje kako se Portugal postupno krece prema
difuznoj religiji, manje vaznoj u zZivotima pojedinaca, ali kako ne postoje indikacije da ¢e u
skorije vrijeme krenuti prema ateizmu (Menéndez, 2007: 766). Ovaj zakljucak potvrduje 1
relativno stabilno i vrlo visoko vjerovanje u Boga (97% ispitanika u najstarijoj i 85% u
najmladoj dobnoj skupini) te stabilno vjerovanje u zivot poslije smrti (izmedu 36-45%
ispitanika kroz dobne skupine bez jasnog trenda porasta ili pada)® (Menéndez, 2007: 766).
Zanimljivo je primijetiti da iako vecina Portugalaca vjeruje u Boga, velik broj vjernika je
skepti¢an oko koncepcije zZivota poslije smrti koji pripada u sam temelj katolicke vjere.
ZabiljeZen je i jasan pad vjerovanja u grijeh (sa 75% na 54%) i pakao (s 39% na 25%) kroz
dobne skupine (Menéndez, 2007: 766), iz Cega je vidljivo kako vjernici sve vise biraju
vjerovanja koja ¢e prihvatiti te odbacuju ostala, ne usvajaju¢i nekriticki cijeli skup katolicke

doktrine, odn. javljaju se elementi "a la carte" religioznosti.

U prilog Menéndezovim predvidanjima govore i rezultati EVS-a iz 2008. godine (Gesis:
European Values Study, 2018)® prema kojima se 81% Portugalaca izjasnilo pripadnicima neke
vjerske zajednice (ovaj je postotak manji od postotka konfesionalno pripadnih u istraZivanju
"Religijski identiteti u Portugalu" iz 2012. godine gdje on iznosi 89,9%). U odnosu na isto
istrazivanje provedeno 1999. godine, taj se broj smanjio za 8%, kada su konfesionalno pripadni
ispitanici ¢inili 89% populacije. lako se postotak konfesionalno pripadnih ispitanika te katolika
razlikuje u istrazivanju "Religijski identiteti u Portugalu" iz 2012. 1 EVS iz 2008., oba su
istrazivanja zabiljezila pad broja vjernika. Prema EVS, najviSe je vjernika rimokatolicke

vjeroispovijesti, njih 75,9% 2008. godine, dok ih je 1999. bilo 85,3%. Vjerska praksa se takoder

5 Prema EVS 1999.

6 Analiza koja slijedi proizlazi iz podataka preuzetih sa baze podataka: Gesis. European Values Study. URL:
https://www.gesis.org/en/services/data-analysis/international-survey-programs/european-values-study/.
(2018-6-25), u daljem tekstu referirano kao "EVS"
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smanjuje, pa je tako 1999. godine 36,4% ispitanika pohadalo vjerske obrede jednom tjedno ili
cesce, a 2008. je to Cinilo 23% ispitanika. Raste broj onih koji vjerske obrede pohadaju samo
za vjerske blagdane, jednom godisnje i rjede, te broj onih koji to ne ¢ine nikad, ili gotovo nikad
(s 15,2% 1999. godine na 24,7% 2008). Interes za obrede prijelaza je u Portugalu i dalje vrlo
visok, no u opadanju, pa tako postotak onih koji smatraju da treba odrzati vjerski obred za
rodenje pada s 88,5% 1999. na 81,5% 2008. godine, za sklapanje braka s 87,2% 1999.,na 77,2%
2008., a za smrt s 90,5% 1999. na 83,7% 2008. godine. Ispitanici u neSto manjoj mjeri smatraju
da Crkva adekvatno odgovara na moralne probleme i potrebe pojedinca (s 51,7% pozitivnih
odgovora 1999. na 49,5% 2008.), probleme obiteljskog Zivota (42,4% 1999., 36,3% 2008.),
duhovne potrebe ljudi (65,4% 1999., 57,5% 2008.) te socijalne probleme u zemlji (32,3% 1999.,
28,9% 2008.). Za razliku od 85,4% ispitanika koji su se 1999. smatrali religioznima, 2008. se
tako izjasnjava 73,4% ispitanika. U opadanju je vjerovanje u Boga (s 92,9% 1999. na 81,2%
2008.), te vjerovanje u raj (s 50,4% na 41,2%) i grijeh (s 64,9% na 56,9%), vjerovanje u pakao
je stabilno (31,2% 1999. i 30,5% 2008.), dok je vjerovanje u zZivot poslije smrti u porastu (s
36,9% 1999. na 41,3% 2008.). Smanjuje se broj ispitanika koji vjeruju u postojanje osobnog
Boga (s 77,1% 1999. na 59,0% 2008.), a raste broj onih koji vjeruju u neku vrstu duha ili Zivotne
sile (s 14,9% na 21,6%), neodlucnih, te onih koji ne vjeruju u nikakav oblik Boga ili Zivotne
sile. Opada i povjerenje u Crkvu (veoma veliko i veliko povjerenje 1999. imalo je 78,8%
ispitanika, a 2008. njih 65,3%), u skladu s opéim trendom opadanja povjerenja u institucije. Sto
se ti¢e individualne vjerske prakse, 2008. godine 57,2% ispitanika izjavilo je da moli, meditira
ili nesto sli¢no, dok je 1999. godine to ucinilo 71,9%. 2008. 43,4% ispitanika izjavilo je da moli
jednom tjedno 1 ¢eSce, a 22,5% to ne Cini nikada. Iako se radi o visokim postotcima, oni su
znacajno manji nego 1999. godine kada je jednom tjedno ili ¢eS¢e molilo 61,6% ispitanika.
2008. godine se Cak 47,9% ispitanika sloZilo da imaju vlastiti nacin uspostave veze s
bozanskim, bez Crkve ili vjerskih obreda, 28,1% ispitanika smatra da ne postoji jedna prava
religija, iako sve svjetske religije sadrze neke temeljne istine, a 27% ispitanika vjeruje u
reinkarnaciju. 1z ovih je podataka vidljivo da bez obzira na neupitno prevladavanje katolicke
vjeroispovijesti, odreden broj vjernika prakticira religiju na vlastiti na€in, biraju¢i neke prakse
1 vjerovanja iz katolickog nasljeda, odbacujuc¢i druge te preuzimajuéi elemente iz drugih
vjerskih tradicija. U prilog ovoj tvrdnji ide i ¢injenica da velik broj ispitanika ne prihvaca

temeljne "istine" katoliCke vjerske tradicije, poput koncepta pakla i raja, te osobnog Boga.
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c. Komparacija

Religijski trendovi u Hrvatskoj i Portugalu pokazuju brojne sli¢nosti. U obje zemlje religijska
situacija i polozaj katolicke Crkve proizlazi iz kompleksnog drustveno-povijesnog konteksta,
te vjeroispovijest nije samo osobni izbor pojedinca ve¢ rezultat politi¢kih i drustvenih kretanja,
isprepli¢udi se s nacionalnim i regionalnim identitetom. Obje su zemlje visoko religiozne, uz
trend blagog opadanja razine religioznosti, $to je vidljivo iz deklarativne pripadnosti vjerskim

zajednicama prikazanoj u sljedecoj tablici.

Tablica 1. Q23. Pripadate li nekoj vjerskoj zajednici?

Hrvatska Portugal
postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
ne 11,1 16,6 11,0 18,7
da 88,8 82,7 89,0 81,0
ne zhnam 0,0 0,1 0,0 0,1
nema odgovora 0,1 0,5 0,0 0,2

Religija zauzima vazno mjesto u Zivotu pojedinaca obje zemlje, pa ju tako vaznom ili vrlo
vaznom 2008. godine u Hrvatskoj procjenjuje 70,3% ispitanika, a u Portugalu njih 57,2%. U
Portugalu je zabiljezen veci pad vaznosti religije (s 74,7% 1999., kada se ovaj postotak nije

mnogo razlikovao od hrvatskih 77,2%).

Tablica 2. Q1_6. Koliku vaznost zauzima u vasem zivotu — religija?

Hrvatska Portugal

postotci 1999. 2008. 19909. 2008.
veoma vazno 25,3 18,5 27,0 16,0
vazno 51,9 51,8 47,7 41,2
nevazno 16,4 19,7 16,7 30,8
posve nevazno 4,3 7,7 7,6 11,8
ne znam 1,5 1,0 0,2 0,0
nema odgovora 0,5 1,3 0,8 0,2

Brzi trend opadanja vaznosti religije u Portugalu vidljiv je i iz sljedece tablice, naime, dok se u

Hrvatskoj broj ispitanika koji se smatraju religioznima smanjio samo za 2% izmedu istraZivanja
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1999.12008., u Portugalu je taj postotak pao za ¢ak 12% - s 85,4% ispitanika koji su se smatrali
religioznima 1999. na njih 73,4% 2008.

Tablica 3. Q28. Neovisno o tome idete li u Crkvu ili ne, biste li se nazvali:

Hrvatska Portugal
postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
religioznom osobom 79,9 77,8 85,4 73,4
nereligioznom osobom 10,9 11,8 8,6 17,7
uvjerenim ateistom 2,9 45 3,0 6,1
ne znam 47 45 0,6 2,3
nema odgovora 15 14 2,3 0,4

I Portugal i Hrvatska su vecinski katolicke zemlje, sa slabo zastupljenim religijskim manjinama.
Usporedbom istrazivanja iz 1999. 1 2008. moZemo primijetiti da broj katolika opada u obje
zemlje, dok raste broj onih koji ne pripadaju niti jednoj vjeroispovijesti. MoZemo pretpostaviti
kako vecina "biv§ih" katolika odustaje od pripadnosti odredenoj religiji, a da su razlike u broju
pripadnika religijskih manjina prije rezultat migracija i okolnosti mjerenja, nego preobracenja

vjernika.

Tablica 4. Q23a. Kojoj vjerskoj zajednici pripadate?

Hrvatska Portugal

postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
rimokatoli¢koj 86,8 78,9 85,3 75,9
pravoslavnoj 0,4 2,8 / /
protestantskoj / / 0,5 15
drugo 15 0,6 25 3,5
nema odgovora 0,2 0,0 0,8 0,0
nije primjenjivo 111 17,7 11,0 19,0

Institucionalna religijska praksa u obje zemlje opada, pa tako prema istrazivanju 2008. u
Hrvatskoj 24,3% ispitanika pohada vjerske obrede jednom tjedno i ¢es¢e (za razliku od 31,4%
1999.), a u Portugalu njih 23% (za razliku od 36,4% 1999.). Vidljivo je i da se u Portugalu ovaj
proces odvija brze, gdje su odlasci na vjerske obrede 1999. bili ucestaliji nego u Hrvatskoj, da

bi do 2008. pali ispod hrvatskih. U Hrvatskoj se smanjuje broj onih koji u crkvu odlaze jednom
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mjesecno 1 samo za blagdane, broj onih koji odlaze jednom godi$nje ostaje gotovo isti, a najvise
raste broj onih koji odlaze rjede od jednom godisnje. U Portugalu su odlasci jednom mjesecno
u blagom opadanju, odlasci samo za vjerske blagdane u blagom porastu, kao i odlasci rjede od
jednom godisnje, dok najvise raste broj onih koji vjerske obrede ne pohadaju nikada ili gotovo
nikada. Iz ovoga mozemo zakljuciti kako se u Portugalu nesto veci broj ljudi u potpunosti
distancirao od institucionalne religijske prakse, dok je u Hrvatskoj povezanost sa samom

institucijom Crkve nesto jaca.

Tablica 5. 025. Osim vjencanja, pogreba i krstenja, koliko cesto pohadate vjerske obrede u posljednje

vrijeme?
Hrvatska Portugal

postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
viSe nego jednom tjedno 5,8 4,2 1,7 3,6
jednom tjedno 25,6 20,1 28,7 19,4
jednom mjesecno 21,1 16,2 14,8 13,3
samo za vjerske blagdane 26,9 22,1 12,4 15,9
jednom godisnje 52 5,3 3,9 45
rjede 4,5 14,8 17,2 17,6
nikada, gotovo nikada 10,4 16,1 15,2 24,7
ne zhnam 0,1 0,4 0,0 0,7
nema odgovora 0,5 0,8 0,1 0,3

Obredi prijelaza unutar religijskih institucija ostaju vrlo popularni i u Hrvatskoj i u Portugalu,
iako usporedbom istrazivanja iz 1999. 1 2008. moZemo zabiljeZiti opadanje interesa. U obje su
zemlje ispitanici najslozniji oko potrebe za crkvenim pogrebom, te je vidljivo da Crkva i dalje
igra veliku ulogu u bitnim trenutcima u Zivotima pojedinaca, te da ih oni imaju potrebu obiljeziti

u okrilju religijske institucije.

Tablica 6. Q27 1. Mislite li da bi za navedene dogadaje trebalo odrzati vjerske obrede — rodenje?

Hrvatska Portugal
postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
ne 8,6 19,8 9,5 17,3
da 88,4 75,7 88,5 81,5
ne znam 2,1 3,4 1,7 1,2
nema odgovora 0,9 1,2 0,3 0,0
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Tablica 7. 027 2. Mislite li da bi za navedene dogadaje trebalo odrzati vjerske obrede — sklapanje

braka?
Hrvatska Portugal
postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
ne 4,6 10,8 11,1 21,4
da 93,4 84,7 87,2 77,2
ne znam 1,7 3,5 1.4 14
nema odgovora 0,3 1,0 0,4 0,0

Tablica 8. 027 3. Mislite li da bi za navedene dogadaje trebalo odrzati vjerske obrede — smrt?

Hrvatska Portugal
postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
ne 4,3 7,4 7,5 14,2
da 93,7 88,4 90,5 83,7
ne znam 1,7 3,1 1,7 1,9
nema odgovora 0,3 11 0,3 0,1

| u Portugalu i u Hrvatskoj, ispitanici sve manje vjeruju u Boga i u grijeh. Dok Hrvati sve manje

Hrvatskoj viSe opada vjerovanje u pakao nego vjerovanje u raj, dok je u Portugalu obrnuto.

Tablica 9. 030. U sto od dolje navedenog vjerujete?

v e

Hrvatska Portugal

postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
u Boga 91,4 85,8 92,9 81,2
u zivot poslije smrti 59,5 50,1 36,9 41,3
u pakao 48,9 39,8 31,2 30,5
uraj 55,8 52,3 50,4 41,2
u grijeh 68,8 61,3 64,9 56,9
u telepatiju 33,5 / 24,9 /

Sto se tice koncepcije Boga, u Hrvatskoj je vierovanje u osobnog Boga stabilno, i kreée se oko

40%. U Portugalu je, s druge strane, zastupljenije, ali u opadanju — 1999. 77,1% ispitanika
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vjerovalo je u postojanje osobnog Boga, a taj je postotak do 2008. godine pao na 59%. lako je
ova koncepcija znacajno zastupljenija medu Portugalcima nego medu Hrvatima, ako se nastavi
zapoceti trend opadanja ovog vjerovanja, situacija ¢e se ubrzo izjednacditi. U Hrvatskoj opada i

vjerovanje u neku vrstu duha ili zivotne sile, dok je u Portugalu ono u porastu.

Tablica 10. 032. Koja se od ovih tvrdnji najvise slaze s Vasim uvjerenjima?

Hrvatska Portugal

postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
postoji osobni Bog 39,9 40,9 77,1 59,0
postoji neka vrsta duha ili Zivotne sile 45,0 38,2 14,9 21,6
ne znam $to da mislim 8,2 12,3 35 9,5
ne mislim da postoji neka vrsta duha, Bog ili
zivotna sila - >0 ek 0.9
ne znam 2,4 2,6 2,0 1,9
nema odgovora 1,1 1,0 0,1 1,0

U Portugalu je izrazenija individualizirana religioznost, pa tako 47,9% ispitanika potvrduje
kako ima vlastiti nacin za uspostavu veze s bozanskim, bez crkve ili vjerskih obreda, dok se u

Hrvatskoj s tom tvrdnjom slaze 33,7% ispitanika.

Tablica 11. 033. Koliko je ova tvrdnja tocna po Vasem misljenju? Imam viastiti nacin za uspostavu veze

s boZanskim bez crkve ili vjerskih obreda.*

*pitanje postavljeno samo 2008.

postotci Hrvatska Portugal
uopce se ne slazem 20,4 7,3
ne slazem se 9,9 10,3
niti se slazem, niti se ne slazem 25,7 28,8
slazem se 15,8 27,6
potpuno se slazem 17,9 20,3
ne znam 6,1 3,8
nema odgovora 4,0 1,9
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Takoder, u Portugalu manji broj ispitanika smatra kako postoji samo jedna prava religija, §to je
u skladu s tvrdnjom o individualiziranoj religioznosti, koja u manjoj mjeri ovisi o ucenjima

Crkve, te je samim time fleksibilnija u odabiru vjerovanja.

Tablica 12. 035. Ovo su tvrdnje koje se ponekad mogu cuti. Molimo odaberite tvrdnju koja najbolje

odrazava Vas stav.*

*pitanje postavljeno samo 2008.

postotci Hrvatska Portugal

postoji samo jedna prava religija 23,4 22,8
postoji samo jedna prava religija, no i druge religije sadrze takoder 379 300
neke temeljne istine

ne po-stoji- jefdna prava religija, no sve svjetske religije sadrze neke 26.4 281
temeljne istine

ni jedna od velikih religija ne nudi nikakvu istinu 6,2 9,6
ne znam 4.4 8,5
nema odgovora 1,7 0,9

U Portugalu su ispitanici izrazili manji interes za sveto i nadnaravno nego u Hrvatskoj, pa je

tako 54,1% donekle ili veoma zainteresirano, za razliku od 72,7% u Hrvatskoj.

Tablica 13. Q34. Bez obzira smatrate li se vjernikom ili ne, koliko duhovnom osobom se smatrate, to
jest koliko ste zainteresirani za sveto i nadnaravno?*

*pitanje postavljeno samo 2008.

postotci Hrvatska Portugal
veoma zainteresiran 22,0 14,6
donekle zainteresiran 50,7 39,5
ne bas zainteresiran 18,2 27,7
nezainteresiran 7,2 16,5
ne zhnam 1,0 1,0
nema odgovora 0,8 0,7
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Sto se ti¢e izvaninstitucionalne religijske prakse, nastavlja se trend brzeg opadanja interesa za
religiju u Portugalu nego u Hrvatskoj. 1999. godine u Hrvatskoj je 73,2% ispitanika izjavilo da
moli, dok se u Portugalu radilo 0 71,9%. 2008. u Hrvatskoj se taj broj smanjio na 61,3%, a u
Portugalu na 57,2%. 54,4% ispitanika u Hrvatskoj je 2008. godine izjavilo da moli jednom
tjedno ili viSe (za razliku od njih 60,1% 1999. g), a u Portugalu 43,4% (za razliku od 61,6%
1999. godine. Kao §to moZzemo vidjeti, tjedna molitva (svaki dan, viSe nego jednom tjedno i
jednom tjedno) se u Hrvatskoj smanjila za 5,7% izmedu dva vala istrazivanja, dok se u

Portugalu smanjila za ¢ak 18,2%.

Tablica 14. 038. Molite i, meditirate (razmatrate) ili nesto slicno?

Hrvatska Portugal
postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
ne 24,7 35,3 27,2 414
da 73,2 61,3 71,9 57,2
ne znam 15 1,8 0,9 0,5
nema odgovora 0,6 1,6 0,1 0,9

Tablica 15. 039. Koliko Cesto se molite Bogu izvan vjerskog obreda?

Hrvatska Portugal

postotci 19909. 2008. 1990. 2008.
svaki dan 37,3 31,3 36,5 19,7
viSe nego jednom tjedno 14,3 13,8 16,2 13,7
jednom tjedno 8,5 9,3 8,9 10,0
barem jednom mjesecno 7,0 9,0 45 7,1
nekoliko puta godisnje 4.9 6,2 6,8 8,3
rjede 7,6 12,2 9,3 14,2
nikada 18,6 15,9 16,9 22,5
ne zhnam 0,8 15 0,8 3,0
nema odgovora 1,0 1,0 0,2 1,6

Povjerenje u Crkvu je u obje zemlje visoko, ali u opadanju — u Hrvatskoj je 1999. 62,8%
ispitanika imalo veliko i veoma veliko povjerenje, dok je 2008. taj postotak pao na 52,4%. U

Portugalu je veliko i veoma veliko povjerenje 1999. imalo veci broj ispitanika — njih 78,8%, a
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2008. njih 65,3%. lako je u Portugalu povjerenje u Crkvu vece, ono i znacajnije slabi, $to je u

skladu s ostalim podatcima koji pokazuju veéi pad razine religioznosti u odnosu na Hrvatsku.

Tablica 16. Q63_1. Koliko povjerenja imate u Crkvu?

Hrvatska Portugal

postotci 1999. 2008. 1999. 2008.
veoma veliko 19,3 17,3 34,6 22,1
veliko 43,5 35,1 442 43,2
ne bas veliko 29,7 33,4 14,5 20,8
nikakvo 51 12,2 5,3 11,6
ne zhnam 1,9 1,3 1,2 2,0
nema odgovora 0,6 0,7 0,3 0,3

Podatci koji proizlaze iz usporedbe rezultata EVS istrazivanja iz 1999. i 2008. godine u
Hrvatskoj i Portugalu ukazuju na brojne sli¢nosti izmedu ove dvije zemlje, kao §to su visoka
razina religioznosti, veéinska katolicka vjeroispovijest, ucestala institucionalna i privatna
religijska praksa, visoki interes vjernika za obrede prijelaza i veliko povjerenje u Crkvu.,
Takoder, u obje se zemlje javlja fleksibilizacija religije, Sto je vidljivo iz razlicitih razina
vjerovanja u vjerske istine, koncepcije Boga kao neke vrste duha ili zivotne sile, vlastitog na¢ina
za uspostavu veze s bozanskim bez crkve ili vjerskih obreda, stava kako ne postoji samo jedna
prava religija te prisutnosti vjerovanja u reinkarnaciju. Mozemo zakljuciti kako u obje zemlje
postoji nezanemarivi broj pojedinaca koji deklarativno pripadaju katoli¢koj vjeroispovijesti, no
prakticiraju vlastiti, individualizirani oblik religioznosti. Osim do sad navedenog, u obje je
zemlje zabiljezen pad svih indikatora religioznosti, pa iako se radi o dvije visoko religiozne i
dominantno katolicke drzave, mozemo govoriti o (post)modernim tendencijama opadanja
vaznosti, individualizacije 1 fleksibilizacije religije. U Portugalu se ovi procesi odvijaju nesto
intenzivnije, no ne moZemo biti sigurni hoce li se u buduénosti taj trend nastaviti ili ¢e nastupiti
stabilizacija. Niti u jednoj od dvaju zemalja ne mozemo govoriti o jasnom trendu sekularizacije,
ve¢ samo o nekim elementima iste. Religija je i u Hrvatskoj i u Portugalu 1 dalje vrlo bitna,
kako na druStvenom, tako 1 na individualnom planu, a bogata pucka religioznost je samo jedan
od elemenata koji to potvrduju, istovremeno ukazujuéi na visSedimenzionalnost religioznosti i
ispreplitanje s nacionalnim i regionalnim identitetom. Ovom ¢emo se aspektu poblize posvetiti

u sljede¢em odlomku.
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5. Pucka religioznost

Pucka religioznost, ili najjednostavnije reCeno izvaninstitucionalna religioznost, je od 1990-ih
kljucan koncept u proucavanju religijskih tema unutar hrvatske etnologije (Belaj 2014: 14). Uz
termin pucka religioznost, u radovima hrvatskih etnologa pojavljuju se i termini srodnog
znacenja kao Sto su pucka poboznost, pucko krs¢anstvo i narodno kr§¢anstvo, te je od pocetka
istrazivanja ove teme prisutna neuskladenost nazivlja i nejasnoc¢a definicija (Belaj 2014: 14).
Marijana Belaj, analizirajuci razli¢ite definicije i odredenja pucke poboznosti, zakljucuje kako
je rije¢ o ,fenomenu koji se odnosi na izvanliturgijsku i neliturgijsku, odnosno
izvaninstitucionalnu religioznost (neformalne i nesluzbene prakse, vjerovamja i stilovi
religijskog izrazavanja), koji zahvaca sve slojeve drustva, koji se naslanja na sluzbenu religiju
i u stalnom je proZimanju s njome, te koji je uokviren odredenim kulturnim, drustvenim i
povijesnim okvirom *“ (Belaj 2014: 15). Iako je pucka religioznost izvan sustava sluzbene religije
i predstavlja zivljenu religioznost naroda, ne treba ju proucavati u opreci s institucionalnom
religijom, ve¢ u meduodnosu s njom: ,,Premda religija institucionalizira religioznost, to ne
iskljucuje postojanje drukcijih Stovanja i nacina na koje se to Stovanje iskazuje — pucka se
poboznost Zivi i prakticira drukcije od propisanoga, ali se doZivljava kao dio istoga religijskog
tkiva utkanog u sustav sluzbenog religijskog svjetonazora* (Belaj 2014: 15). Jakov Jukié
takoder polazi od odnosa pucke religioznosti 1 institucionalne religije 1 zakljucuje kako ,, pucka
religija nije vrsta za sebe, doticno druga vjera, s jasno i nesumnjivo nezavisnim obiljezjima,
nego ista »sluzbena« religija, koja je tako reci Zivljena prema raspolozenjima, interesima,
obicajima, navikama i povijesnom misljenju lokalnih sredina. Ne postoje dakle dvije razlicite
religije: jedna klera, shvacena kao cista, razumska, dogmatska, institucionalna, prosvijetljena,
i ona druga, pucka, shvacena kao niZa, naivna, naravna, izvorna, dobrovoljna, spontana*
(Juki¢, 1985: 20). Osim $to pucka religioznost postoji u odnosu na institucionalnu, ona na nju
utjeCe 1 mijenja ju 1 obogacuje, pa su tako mnogi obredi i oblici Stovanja nastali u narodu, da bi
ih Crkva kasnije prihvatila kao dio sluzbene prakse — npr. krizni put, krunica, marijanske
poboznosti, devetnice i mnoge druge liturgijske svecanosti (Juki¢, 1985: 22). Pucka religioznost
je prema Jukiéu elementarna vjera te je Cesto povezana ,s praznovjerjem, tradicijom,
obicajima, drustvenim navikama, kicem (...) ona je takoder neko kolektivno svjedocenje,

Zivljena povijest, skupna biografija, zajednicki doZiviljaj svetoga *“ (Juki¢, 1983: 137).

Vidovi¢ suvremenu religioznost naziva "suvremenom nereligioznom duhovnoséu" koju
karakteriziraju premjestanje fokusa s Boga na ¢ovjeka, nedostatak sustavnog i obvezujuceg

nauka te subjektivnost u izboru duhovnih sadrzaja koji su vodeni emotivnim stanjima i
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potrebama pojedinca (Vidovi¢, 2017: 741). 1z ove perspektive prilazi puckoj religioznosti i
objasnjava ju kao ,sve one prakticne izvedbene cine koje covjeka stavljaju u odnos s
Nadnaravnim, od kojega ocekuje pomoc¢ i uz pomo¢ kojega zeli zivjeti svoj zivot* (Vidovi¢,
2017: 747). Pucka religioznost je u ovom smislu pojednostavljena i neoptere¢ena formalnim
teoloSkim znanjem, viSe usmjerena na emotivna stanja nego na intelektualnu prosudbu vjerskih
principa, te svrhovita i usmjerena na konkretan cilj (Vidovi¢, 2017: 747). Dunja Rihtman-
Augustin pucku religioznost odreduje kroz odnose mo¢i, odn. poveznicom s nizim ili srednjim
socijalni slojem, za razliku od onoga visega (Rihtman-Augustin, 1991: 9) — Crkva s pozicije
moc¢i odreduje prakse i vjerovanja, dok puk koji nema teoloSko obrazovanje i visoku razinu

teorijskoj znanja o vjeri prakticira religiju na vlastiti nacin.

Analiziraju¢i opus Maxa Webera, Jacques Berlinerblau izdvaja dva pristupa puckoj
religioznosti: socioekonomski 1 prakti¢ni pristup (Berlinerblau, 2001: 609-611). Prvi odreduje
pucku religioznost kao religiju neprivilegiranih slojeva drustva (definicija Rihtman-Augustin
pripada u ovu kategoriju), a drugi pristup polazi od stajalista da pucku religioznost treba odrediti
kroz pripadajuce prakse i vjerovanja, a ne kroz povezanost s odredenom drustvenom klasom
(Berlinerblau, 2001: 609-611). U kontekstu drugog pristupa, Weber puckoj religioznosti
pripisuje neke razlikovne elemente: tendencija prakticiranja magijskih rituala, nemoguénost
produkcije racionalnih stajaliSta, ukorijenjenost u tradiciji, ovozemaljski pristup religiji
(proracunatost 1 zelja za zadovoljenjem vlastitih potreba te ostvarenjem molbi i zahtjeva),

opsjednutost pitanjima spasenja i spasiteljskim likovima (Berlinerblau, 2001: 611-612).

Unato¢ predvidanjima teorije sekularizacije o opadanju vaZnosti religije na druStvenom 1
privatnom planu, u danasnje je vrijeme “neocekivano porastao interes za sve manifestacije
tradicionalne narodne religioznosti i sakralnog folklora” (Juki¢, 1984: 5). Ovu pojavu mozemo
objasniti ¢injenicom da u vremenu (post)moderniteta, institucionalna religioznost uistinu
postupno gubi svoj znacaj, te da sve viSe do izrazaja dolaze individualizirani oblici
religioznosti, prilagodeni potrebama pojedinaca, koji ne prate strog sustav pravila i propisane
prakse. Pucka religioznost je po definiciji oslobodena komplicirane teoloSke teorije, ne
zahtijeva kognitivan angazman vjernika niti redovnu religijsku praksu, dok s druge strane pruza
izravniji doticaj sa svetim. Istovremeno jednostavnija i manje obvezujuca, te usmjerena na
ostvarenje ovozemaljskih ciljeva, bolje se uklapa u (postymoderni svjetonazor od zahtjevne i
krute institucionalne religije koja pravu nagradu obecaje tek u zagrobnom Zivotu. Svojom
ukorijenjenos¢u u tradiciju te regionalnim karakterom, pucka religioznost predstavlja opreku
globaliziraju¢im silama i poveznicu sa zajednickom povijes¢u zajednice. Osim simbolicke

50



Dania RoZa - Pucka religioznost i konstrukcija kolektivnog identiteta

povezanosti sa zajednicom koja proizlazi iz tradicije, posto se ¢esto radi o grupnim Stovanjima
neformalnijeg karaktera od liturgijskih slavlja (kao i u dva primjera kojima ¢emo se baviti u
sklopu ovoga rada), pucka religioznost omogucuje izravno povezivanje ¢lanova zajednice kroz
zajedni¢ku vjersku praksu i popratne sadrzaje. U nastavku rada poblize ¢emo promotriti
religijsko nasljede i druStveni kontekst otoka Hvara i Sdo Miguela te procesiju Za Krizen i

svecanost Krista od Cudesa u kontekstu pucke religioznosti.

6. Hvar

Kako bismo bolje razumjeli vjersku tradiciju otoka Hvara, korisno je napomenuti kako se u
kulturnom i religioznom smislu ovaj otok razvijao pod utjecajem europskog krsc¢anstva,
poglavito jadransko mediteranskog (Skunca, 2013:19). Hvar je kroz svoju povijest promijenio
brojne politicke vladare — Venecija, Hrvatsko-Ugarska, Austrija, Francuska, Italija, itd. — a
najvise je godina bio pod vlagéu Venecije (Skunca, 2013: 21). Upravo je preko Venecije Hvar
najvise ulazio u europski kulturni krug, te primao, izmedu ostalog, i vjerske utjecaje (Skunca,
2013: 21). Jedna od karakteristika hvarskog vjerskog zivota je bogatstvo pucke religioznosti
obiljezene pasionsko-pokornickim karakterom, u koju pripada i procesija Za Krizen, koju ¢emo

poblize opisati u sljede¢em odlomku.
a. Procesija Za KriZen

Procesija Za Krizen je zavjetno-pucko-pokornicka procesija koja se odrzava na otoku Hvaru,
svake godine, u no¢i s Velikog ¢etvrtka na Veliki petak (Kotin, 2009: 10). Radi se 0 ophodnoj
procesiji u koju je uklju¢eno Sest Zupa: zupa Sv. Duha u Vrbanju, zupa Sv. Lovre u Vrboskoj,
zupa Uznesenja BDM u Jelsi, zupa Sv. Jakova u Pitvama, Zupa Sv. Ante Opata u Vrisniku i
Zupa Sv. Marije Magdalene u Svir¢u (Kotin; 2009: 14), te koja predstavlja vrhunac korizmenog
razdoblja. Nije poznata to¢na godina prve procesije, niti dogadaj koji je potaknuo odrzavanje
iste, no prema Bernardinu Skunci, radilo se o nekoj teskoj lokalnoj nepogodi, poput kolere,
kuge, bolesti u vinogradima i nasadima ili sl., ili 0 dogadaju pojave krvarenja raspela u obitelji
Nikole Bevilagque 1510. godine (Skunca, 2013: 12). Naime 1510. g na vrhuncu su bile
drustveno-gospodarske napetosti izmedu razli¢itih druStvenih staleza obiljezene ustankom
hvarskih pucana, otok su pogodila olujna nevremena i potresi, a sve je to izazivalo opcu
uznemirenost i napetost medu stanovnicima, Koju je intenzivirao dogadaj navodnog krvarenja

malog drvenog kriza, kasnije nazvanog Sveti Krizi¢ (Skunca 2013: 23). Navedeni dogadaj
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doprinio je jacanju ve¢ postojeceg kulta Stovanja Kristove muke i smrti, koji proizlazi iz duge
tradicije teoloskih izvora i utjecaja klera, ali jo$ i viSe iz pokreta vjernika-laika poput npr.
pokreta bi¢evanja, te postojeéih bratovitina izuzetno pasionskog karaktera (Skunca, 2013: 26-
47). Naime, osim procesije Za Krizen, na Hvaru se odrzavaju i drugi oblici pasionskih
poboznosti poput Procesije po Bozjim grebima, Teoforicne procesije Velikog petka, poboznosti
Maracki petci, poboznosti u cast pet Isusovih rana te poboznosti Kriznog puta, a Sve one
svjedoCe bogatoj tradiciji pucke religioznosti na Hvaru, obiljezene izrazenim pasionskim

karakterom i visokom razinom sudjelovanja vjernika laika (Skunca, 2013: 56-67).

Procesija Za Krizen ima dvojaku funkciju prenoSenja tradicije — prenosenje vjere sadrzane u
obredima i preno$enje obi¢aja (Skunca, 2013: 13). Ovaj obred je specifi¢an jer ne samo da
proizlazi iz vjernicko-laickih izvora, nego su i njegovi glavni akteri laici, a ne kler. Naime,
kljuéna figura procesije je krizonosa, koji nosi kriz pokriven prozirnim crnim velom (Skunca,
2013: 150), hodajuci bos ili u ¢arapama. Prema Liviji Mili¢, motivacija krizonosSe ¢esto nije
religiozne prirode — radi se o zadobivanju neke milosti za sebe ili ¢lana obitelji, no bitno je i
pitanje prestiza (Mili¢, 1993: 144). Biti krizonoSa predstavlja veliku cast, ali i izdatak —
krizonoSa na Uskrsni ponedjeljak prireduje gozbu za svoju pratnju, rodbinu i prijatelje (Mili¢,
1993: 144). Osim krizonoSe, u procesiji sudjeluju i pomocnik ili zamjenik (njegova je funkcija
zamijeniti krizonoSu ukoliko ovaj posustane), dva pratioca (koji nose velike svije¢njake i
kleknu zajedno s krizonoSom na svakoj postaji), dva glavna pjevaca i vise odgovaraca (Koji
pjevaju Gospin plac), nosioci torceva (velikih svije¢a koje se upotrebljavaju kod sve¢ane mise,
blagoslova ili procesije sa Sakramentom), batistrada (koji krizonoSu upozorava na prepreke na
putu) i redatelji (koji paze na red i mir) (Mili¢, 1993: 145). Osim ¢lanova pratnje, procesiji se
pridruzuje 1 mnoStvo vjernika, a uloga svecenika je samo docek i ispracaj procesije na svakoj
od postaja (Mili¢, 1993: 145). Procesija u svakoj od Zupa kreée to¢no u pono¢, nakon ispracaja
svecenika, a rute su tako isplanirane da se razlicite procesije nikada ne sretnu po putu (Mili¢,
1993: 145). Kada procesija stigne do sljedece Zupe, svecenik ju docekuje, ljubi kriz, te svi skupa
ulaze u crkvu gdje se odrzava krac¢a poboznost uz pjevanje Gospinog placa (Mili¢, 1993: 145).
Nakon toga procesija nastavlja dalje do sljedece postaje, i tako dok ne obide svih Sest Zupa.
Nakon dugog no¢nog hoda preko Sest postaja, procesija zavrsava na jutro Velikog petka u
mati¢noj zupi, a doCekuju ju Zupnik i1 vjernici koji nisu sudjelovali u samom ophodu. Posebno
je zanimljiv docek u Jelsi, gdje kada procesija stigne na trg i priblizi se Zupniku na udaljenost
od 50 metara, krizonoS$a s krizem i1 zupnik se zatrée jedan prema drugome, te kad se susretnu,

obojica pokleknu, zagrle se i ljube kriz (Kotin, 2009: 30).
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Uloga vjernika laika u ovoj procesiji pomaze u odrzavanju zivog vjerskog zivota unutar

zajednice:

“Usto su pucke pasionske pobozmnosti svojim gotovo iskljucivo bratovstinskim, odnosno laickim
karakterom cuvale u tim davnim vremenima odredeni aktivni eklezijalni subjektivitet krs¢ana laika. Ta
¢injenica nije dopustala da vjernici laici potonu u klasicnu katolicko crkvenu pasivnost laika, kao §to je
to bio slucaj u mnogim sredinama katolickoga svijeta. Organizacijska inicijativa i zauzeta vodenja
mnogih pasionskih poboznosti kao Sto je procesija Za Krizen podrzavali su na Hvaru odredenu svijest

laika o vlastitoj vaznosti u Crkvi” (BizZaca, 2013: 268).

Takoder, s vjerskim elementima procesije isprepliu se i svjetovne motivacije vjernika za
sudjelovanjem — vidljivo ponajvise u ulozi krizonos$e, motiv moze biti zadobivanje poStovanja

u zajednici, ali i odrzavanje tradicije i identiteta otoka, o¢uvanje obicaja i vrednovanje predaka.

Iako se radi o poboznosti laicko-puckog izvora, procesija je uoblicena u formulirano obredno

ponasanje kojeg se strogo pridrzava na osnovu stoljetne tradicije (Skunca 2013: 13):

“Strogo postivanje obrednosti u procesiji Za Krizen (pocCetni ispracaj i hod krizonose i njegovih
pomocnika, nocno vrijeme hodanja, strogo izbjegavanje susretanja procesionara putem, svecani docek
krizonose i njegove pratnje u Zupnim crkvama, i druge manje vazne pojedinosti), istaknuto naglasavanje
simbolickog ponasanja i simbolickih predmeta (noSenje bratovstinske tunike, posebno raspelo,
svijeénjaci-torci, i drugo), vjerno prenoSenje napjeva Gospina placa kao glavnog molitvenog izricaja
procesije u svih Sest zupa iz kruga Procesije, prenosi se iz narastaja u narastaj u naglasenoj vjernosti

izvornoj slici Procesije”.

Vaznost procesije Za Krizen vidljiva je 11z reakcija na razne pokusSaje zabrane iste kroz povijest.
1658. godine radi nereda je zabranjeno odrZavanje procesije §to je izazvalo veliki nemir i
nezadovoljstvo u puku — ovo nam je poznato iz dokumenta putem kojeg su stanovnici Jelse
uputili zamolbu biskupu iz Milana da im se dopusti odrzavanje procesije, te naposljetku u tome
i uspjeli (Skunca, 2013: 134-135). Sljedeéi poznati sludaj pokusaja zabrane procesije odvio se
1817. godine, te je ukljudivao sve Zupe (Skunca, 2013: 136). Radilo se, ¢ini se, o neredima
veéih razmjera, a poznato nam je kako je u Pitvama uzrok bio sukob oko no$enja kriza (Skunca,
2013: 136). Zbog toga je donesen dekret koji dozvoljava samo izmjeni¢ni posjet susjednoj Zupi,
umijesto kruzne procesije preko 6 naselja (Skunca, 2013: 136-137). Osim $to bi promijenilo
oblik procesije, ovo bi ograniCenje znatno smanjilo njezino trajanje i time onemogucilo da se
otpjeva i izmoli sve §to ¢ini njezin sadrzaj (Skunca, 2013: 137). Zabrana je izazvala burne
reakcije u puku, a zupnici i glavari svih ukljucenih naselja poslali su dopise sa zamolbama da

se zabrana povuce, te obrazloZenjima vaznosti i opravdanosti odrzavanja procesije (Skunca,
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2013: 137). Nije poznato kako se to¢no razrijesio spomenuti sukob, no procesija Za Krizen se i
dalje odrzavala bez prekida i zadrzala je svoj oblik ophodne procesije do danas. Niti opasnosti
koje je donio Drugi svjetski rat nisu sprijecile stanovnike Hvara u odrzavanju procesije. 1943.
godine je talijanska okupatorska vlast dozvolila procesiju u reduciranom obliku — sudjelovati
su smjeli samo krizonosa i jos 10 sudionika, a ostalim je vjernicima bilo zabranjeno i¢i s njima
(Skunca, 2013: 139). 1944. godine, njemacka je vlast u potpunosti zabranila procesiju, te je ova
godina jedini poznati prekid u odrZavanju procesije na Hvaru (Skunca, 2013: 139). Stjecajem
okolnosti, velik broj izbjeglica iz ovog kraja se iste godine naslo u El-Shattu u Egiptu, te su
tamo uspjeli organizirati odrzavanje procesije — Skunca ovaj dogadaj opisuje prema
kazivanjima sudionika Tonija Duke’, krizonose za Vrbosku: “KriZonose su se birali onim
nacinom kako se to ¢ini u odnosnim zupama u domovini. U procesiji je sudjelovalo osam tisuca
nasih vjernika te mnogi Englezi, Amerikanci, oficiri i vojnici (...) Procesija se obavila prema
uobicajenom satu u domovini, dakle s pocetkom na Veliki cetvrtak navecer” (Skunca, 2013:
140). 1z ovog dogadaja mozemo zakljuciti koliko je procesija Za Krizen vazna za stanovnike
otoka Hvara. U ratnim uvjetima, daleko od doma, izbjeglice iz hvarskog kruga pobrinuli su se
da se za kontinuitet ovog obicaja. Vidljivo je kako ova procesija ¢ini jedan od klju¢nih
identitetskih elemenata za otocane, te da se ne radi samo o vjerskom identitetu, ve¢ i o
nacionalnom i regionalnom, $to mozemo zakljuciti iz vjernog slijedenja obreda u svim
stavkama koje je bilo moguce reproducirati u stranoj zemlji. Sudionici su postaje uredivali da
Sto viSe lice na crkve u odnosnim Zupama, slijedili su redoslijed obilaska i obicaje izbora
krizonosa, te obred same procesije. Sve ovo ukazuje na vaznost regionalno specifi¢ne pucke

poboznosti za identitet otoCana.

Sliéno kao i na primjeru procesije Za Krizen i otoka Hvara, sve¢anost Krista od Cudesa za otok
Sao Miguel 1 azorski arhipelag predstavlja bitan element regionalnog identiteta te odrzavanja

tradicije i1 kohezije zajednice, o cemu ¢e vise biti re¢eno u sljede¢em odlomku.

7. Azori

Azorsko otocje, ili autonomna regija Azori, je arhipelag koji se sastoji od 9 vulkanskih otoka
smjestenih u sjevernom Atlantskom oceanu, oko 1500 km zapadno od portugalske obale (Talan,

2011: 16-24). Najveci otok arhipelaga je Sdo Miguel, na kojem se nalazi glavni grad autonomne

7 Svjedocanstvo Tonija Duke zapisao je Marko Pavici¢ Kotin, koji je Bernardinu Skunci ustupio kopiju kazivanja
za potrebe pisanja knjige.
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regije — Ponta Delgada. 1zolirana pozicija oto¢ja u odnosu na ostatak svijeta, u kombinaciji s
homogenos¢u stanovnistva kojeg vecinom ¢ine Portugalci, sluzi kao identifikacijski faktor, no
teritorijalni diskontinuitet i teSko¢e u komunikaciji izmedu otoka imaju suprotan ucinak,
“zaokruzujuci otocic¢e u vlastite mikro-kozmose” (Enes, 1999: 250). Raspodjela teritorija pri
naseljavanju otocja, visoka razina autonomije svakog od otoka uz izostanak funkcionalne
centralizirane vlasti, razvili su izostanak osjecaja jedinstva oto¢ja i zasebnog regionalnog
identiteta arhipelaga (Enes, 1999: 250). Ovome doprinosi i niska razina meduzavisnosti otoka
kada je u pitanju trgovina i ekonomija, uz visoku zavisnost prema van, preko uvoza i izvoza
(Enes, 1999: 250). Vlast svakog od otoka bila je fokusirana na rjeSavanje lokalnih problema,
bilo vlastitim snagama, bilo trazenjem pomoci od centralne vlasti na kontinentu, dok otoci nisu
razvijali medusobnu komunikaciju i suradnju (Enes, 1999: 250). Prema Enesu, do 19. stoljeca
svijest 0 azorskom jedinstvu postoji samo u geografskom smislu (Enes, 1999: 251). Politi¢ka
klima u Portugalu promijenila se nakon liberalne revolucije 1820. godine, te se ha Azorima
pocinju javljati elementi zasebnog regionalnog identiteta u odnosu na kontinentalni dio drzave
— sukob izmedu otocja i centralne vlasti na kontinentu nastavlja se temeljiti na ekonomskim 1
politickim razlozima, no do izraZaja pocinju dolaziti kulturoloske 1 etnoloske razlike (Enes,
1999: 251). Ekonomska kriza 1870-ih poti¢e autonomisti¢ki pokret koji kontinentalnu vlast
optuzuje za napuStanje arhipelaga, i dodatno naglasava aspekte azorskog jedinstva
pokusavajuci ojacati regionalnu svijest (Enes, 1999: 252-253). Po¢etkom 20. stoljeca, javlja se
sve viSe publikacija koje opisuju geografske i etnoloske specifi¢nosti arhipelaga, mistificiraju
liénosti iz azorske povijesti i zagovaraju stvaranje azorske knjizevnosti (Enes, 1999: 255). 1932.
godine, Vitorino Nemésio prvi puta koristi termin acorianidade®, kojeg 1936. u seriji ¢lanaka
upotrebljava 1 Luis da Silva Ribeiro, pokuSavajuc¢i izdvojiti specificnosti oto¢ja naspram
kontinenta (Enes, 1999: 255). U spomenutim ¢lancima, pisanima pod utjecajem geografskog
determinizma, autor izdvaja ‘“vulkanizam, konstantnu prisutnost mora, otocni poloZaj ili
izolaciju od ostatka svijeta, vlaznost zraka, oblacnost, temperaturu koja oscilira u malom
razmjeru itd.” kao geografske specifi¢nosti, no pokusava izdvojiti i zajednicke "moralne”
karakteristike otocana koje se razlikuju od kontinentalnih, kao $to su: “duboka religioznost,
pokornost, lijenost, masta i kreativnost, te satiricni duh” (Enes, 1999: 255). Jasna je
problemati¢nost i neutemeljenost ovakve generalizacije, te stoga ne treba uzimati Ribeirine

opservacije s previSe ozbiljnosti, no vidljivo je kako se na azorskom arhipelagu u ovom

8 Prepoznavanje kulturoloskog identiteta koji proizlazi iz geografskih, metereologkih, geoloskih i povijesnih uvjeta
azorskog arhipelaga. Odnosi se na kulturnu, umjetnicku, politicku i ideoloSku razinu, unutar i izvan arhipelaga,
kao i na prepoznavanje vaznosti azorske knjizevnosti kao izraza tog identiteta (Batista, 2012: 4-6).
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razdoblju polako javlja svijest o specificnom polozaju otoka u odnosu na ostatak drzave, iz koje
proizlaze i politicke inicijative za zastitu zajednickih interesa otocana — koje naposljetku dovode

do proglasenja azorskog arhipelaga autonomnom regijom 1976.

Osim povijesnih, geografskih i drustvenih specificnosti azorskog arhipelaga, za formiranje

zasebnog identiteta stanovnika ovog podrucja bitnu je ulogu odigrala i religija.
a. Svecanost Krista od Cudesa

Kult Krista od Cudesa na Azorima temelji se na $tovanju navodno ¢udotvorne drvene biste koja
predstavlja Krista za vrijeme muke, tuznog i izraZajnog lica, ukrasene kraljevskim simbolima:
krunom od trnja, aureolom, medaljonom na prsima, zezlom i plastem (Lalanda, 2005: 276).
Bista je bila papinski poklon redovnicama iz samostana u Calouri na otoku Sdo Miguel,
dobivena prilikom trazenja dozvole za izgradnju novog samostana u Ponti Delgadi (Rogers,
1978: 10-11). Spomenuti prikaz Krista, renesansni Ecce Homo, je 1541. godine prenesen u
novoizgradeni samostan Nossa Senhora da Esperanga u Ponti Delgadi, i tamo je ostao do danas
(Tavares, 1987: 159). Stovanje ovog prikaza svoj pravi oblik dobiva dolaskom redovnice Terese
da Anunciade u samostan 1683. godine — naime, Teresa i njezina sestra Joana uspostavile su
temelj kulta Krista od Cudesa (Rogers, 1978: 25), prvo se izborivsi za novi oltar za bistu, zatim
za izgradnju nove kapele i naposljetku za odrzavanje procesije. Formiranje kulta Krista od

Cudesa popraéeno je brojnim ¢udima pripisanih prikazu Krista (Enes, 2010: 219).

Prva procesija Krista od Cudesa odvila se na Teresinu inicijativu 1700. godine, a Rogers ovaj

dogadaj opisuje sljede¢im odlomkom:

“Nebo je bilo prekriveno gustim oblacima, ipak, kada se oblikovala procesija, oni su se rasprsili, i
pojavilo se tako vedro i cisto nebo, kao u razdoblju najtoplijeg viemena. Procesija je pocela izlaziti,
vjerske udruge i bratovstine po starosti, kolegiji i sve plemstvo grada, a najistaknutiji vitezovi nosili su
svetu sliku. Na posljednjem mjestu, baldahin sa svetim drvom, pratecen mnostvom puka koji je stigao iz
svih obliznjih mjesta. Ulice kojima je prolazila procesija bile su ukraSene svilom i draperijom, pod
prekriven cvijeéem, tvoreci prizor ugodan oku. Procesija je pratila rutu koju je Gospodin odredio svojoj
sluskinji®, prolazeci sve samostane, a za vrijeme cijelog trajanja procesije, nije pala niti jedna kapljica

kise” (Rogers, 1978: 45-46).

9 misli se na Teresu da Anunciadu, koja je prema predaji u jednoj od svojih vizija dobila od Boga upute za
odrZavanje procesije
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Nekoliko godina nakon prve procesije, 1713., otok je zadesila snazna seizmicka kriza koja je
trajala nekoliko mjeseci, te su stanovnici zatrazili prikaz Krista od samostana kako bi mogli
organizirati procesiju, u nadi da ¢e to zaustaviti "bozju kaznu" (Lalanda, 2005: 300). Procesija
se odrzala unato¢ vrlo nepovoljnim vremenskim uvjetima i kontinuiranim potresima, koji su,
prema predaji, prestali u trenutku kada je bista ispala iz ruku nosaca i udarila o tlo (Lalanda,
2005: 300; Enes, 2010: 224). Procesija se uskoro pocela odrzavati svake godine (Enes, 2010:
224). Svetanost Krista od Cudesa povezana je s bratovitinom Krista od Cudesa formiranom
1765. godine s ciljem odrzavanja i Sirenja kulta (Enes, 2010: 223). Ova bratovstina dijeli
zadatke oko organizacije svecanosti s redovnicama samostana Nossa Senhora da Esperanga, a
pripadaju im duZnosti organizacije vanjskih aspekata kulta, poput regulacije procesije,
organizacija glazbene pratnje procesije, ukrasavanje crkava specificnim svjetle¢im ukrasima,
skupljanje donacija i slicne aktivnosti (Enes, 2010: 223). Ovo potvrduje pucki karakter
procesije s obzirom na ¢injenicu da vjernici laici igraju klju¢nu ulogu u organizaciji svecanosti

i odrzavanju tradicije vezane uz kult.

Kult Krista od Cudesa je pasionski kult pokorni¢kog karaktera, te se procesija odvija u uskrsno
vrijeme (Enes, 2010: 221). Radi se o kompleksnoj manifestaciji: zapocCinje privatnom
procesijom u krugu samostana u kojoj sudjeluju samo redovnice, a prisutni mogu biti jo§ samo
Clanovi bratovstine, koji promatraju procesiju izvana (Enes, 2010: 224). Bista se zatim prenosi
u posebnu prostoriju u kojoj se ukrasava za procesiju za puk (Enes, 2010: 224). Tijekom ostatka
godine, prikaz Krista se drzi reSetkom odvojen od vjernika, a ovom se prilikom izlaze u dijelu
crkve gdje postaje dostupan svima (Enes, 2010: 224). Time izlazi iz podru¢ja samostana i
prelazi u sekularno podrucje, gdje je povjeren bratovstini (Enes, 2010: 225). Ostatak popodneva
te cijelu no¢, ispred crkve je red vjernika koji ¢ekaju priliku vidjeti Stovani prikaz Krista iz bliza
(Enes, 2010: 225). Velika procesija zapo€inje sljede¢i dan poslije podne, te traje duboko u no¢
(Enes, 2010: 225). Sudjeluju pripadnici civilne vlasti i crkveni predstavnici, ¢lanovi raznih
religijskih i laickih udruga te desetci tisuca vjernika koji pristizu s okolnih otoka i odasvud gdje
su po svijetu raseljeni migranti s Azora (Enes, 2010: 225), te brojni turisti i hodoc¢asnici. Po
zavrsetku procesije, bista ostaje izlozena ispred crkve, gdje joj poc€ast odaju vojnici, vatrogasci,
izvidaci te okupljeno mnostvo (Enes, 2010: 225). Nakon ovoga, prikaz se vraca u prostor

samostana popracen pucnjevima mornarice (Enes, 2010: 225).

Kult Krista od Cudesa, a posebno procesija, imaju snazan regionalni karakter, iz geografskog,
sociopolitickog i religijskog gledista (Enes, 2010: 212): “Invokacija, kult i svecanost su od
strane stanovnika Azora usvojeni kao elementi identiteta, kao odrednice pripadanja jednoj
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zajednici, jednom drustvu, autonomnoj regiji Azori”. Svecanost koja se svake godine odrzava
u Ponti Delgadi na otoku Sdo Miguel nije jedini oblik $tovanja Krista od Cudesa na Azorima —
manifestacije u ¢ast ovog kulta odrzavaju se i u mjestima Pico da Pedra i S3o Mateus — no
procesija u Ponti Delgadi “ima neusporedivo veéi odjek potvrdujuci se kao regionalni kult”
(Enes, 2010: 212-213). Svecanost Krista od Cudesa ima funkciju odrzavanja tradicije, ¢ini
konstitutivni element koncepta acorianidade, te funkciju stvaranja i odrzavanja druStvene
kohezije — u drustvu koje je i dalje vrlo podijeljeno, religijsko slavlje koje ujedinjuje sve

drustvene slojeve pred istim objektom $tovanja, jaca osjecaj zajedniStva (Enes, 2010: 221).

Vaznost ove svecanosti vidljiva je 1 iz ¢injenice da kompleksne drustveno politicke promjene u
19. stolje¢u nisu onemogucile njezino odrzavanje. Zakon o zabrani muskih crkvenih redova i
zabrana primanja novih ¢lanica za zenske redove iz 1832. godine, kao i konfiskacija crkvenih

dobara, samo su dodatno ojacali kult koji je zadrZzao svoj kontinuitet i vitalnost kroz cijelo

razdoblje liberalne vlasti (Enes, 2010: 224-225).

Jos§ jedan izraz vaznosti kulta i svecanosti za identitet stanovnika otocja vidljiv je iz fenomena
takozvanih "registara”" (registos) — umjetnickih prikaza baziranih na bisti Krista od Cudesa,
ukrasenih cvije¢em, ukrasima od razli¢itih materijala poput srebra, zlata, svile i tkanina, ¢esto
prikazujuci i Teresu da Anunciadu (Santuario do Senhor Santo Cristo dos Milagres, 2018).
Registri potjecu s otoka Sao Miguel, a izraduju ih redovnice samostana. Registri su vrlo
rasprostranjeni medu stanovniStvom otocja, a predstavljaju 1 vrlo ¢est suvenir kojeg migranti s
Azora nose sa sobom kada napustaju dom, prenoseci dio ovog regionalnog kulta u novo
prebivaliSte (Enes, 2010: 226). Ova je praksa prikazana i na poznatoj slici Domingosa Rebela
pod nazivom Emigranti na kojoj je oslikana obitelj s podru¢ja Azora, na odlasku u "novi svijet"”,
u ¢ijem je fokusu upravo primjer registra (Santuario do Senhor Santo Cristo dos Milagres,
2018). Mozemo zakljugiti da je kult Krista od Cudesa jedna od kljuénih oznaka identiteta
stanovnistva oto¢ja i jedna od stvari koje nose sa sobom u emigraciju, kao i ¢est motiv posjeta

domovine.

U sljede¢em odlomku poblize ¢emo pojasniti slicnosti 1 razlike izmedu dvije proucavane

procesije te zajednica u kojima se odrzavaju.
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8. Komparacija

Kao sto smo ve¢ pokazali kroz analizu statistickih podataka, Hrvatska 1 Portugal imaju brojne
slicnosti na religijskom planu. Obje su zemlje vecinski katolicke i visoko religiozne, u obje
religija predstavlja bitan dio nacionalnog i regionalnog identiteta stanovnistva te su u obje
prisutni odredeni trendovi koji ukazuju na promjene u kontekstu (post)moderniteta. Takoder,
obje zemlje imaju bogatu tradiciju pucke religioznosti. Kada govorimo o specificnom
regionalnom kontekstu dvije proucavane procesije, Za Krizen na Hvaru i Krist od Cudesa na
Sao Miguelu, u oba se slucaja radi o otockim zajednicama, vise ili manje izoliranima od ostatka
drzave, iz Cega, izmedu ostalog, proizlazi specificnost religijskog nasljeda svake od zajednica.
Obje su procesije vremenski smjestene u uskrsno razdoblje, Za Krizen neposredno prije Uskrsa,
a Krist od Cudesa u razdoblju nakon Uskrsa. Obje su procesije ophodne i pokornickog
karaktera, te ukljucuju prenosenje odredenog religijskog prikaza kroz razli¢ite postaje. Obje
imaju pucki karakter te u organizaciji i provodenju klju¢nu ulogu igraju bratovstine, dok kler
ima sporednu ulogu. Takoder, obje imaju dugu tradiciju neprekidnog provodenja, unato¢
razdobljima kompleksnih druStveno-politickih situacija u obje od zemalja, koje su na razne
nacine otezavale i gotovo onemogucéile kontinuitet odrzavanja. Ipak, otpor stanovnistva
preprekama odrzavanju procesija samo su naglasile njihovu vaznost za zajednicu i vjernike.
Obje su procesije nastale u turbulentnom razdoblju za zajednicu iz koje potjecu, kao odgovor
na kombinaciju drustvenih i klasnih previranja te prirodnih nepogoda i katastrofa. U obje oto¢ne
zajednice, procesija je bitan dio regionalnog identiteta stanovnika, te ima funkciju odrZzavanja
tradicije te druStvene kohezije. Ipak, izmedu dvije proucavane procesije postoje i odredene
razlike. Tako su obje procesije pokorni¢kog karaktera, procesija Krist od Cudesa je popra¢ena
velikom svecano$c¢u koja okuplja cijelu zajednicu, dok je procesija Za KriZzen viSe usmjerena
na osobne zavjetnicke I vjerske motivacije za sudjelovanjem. Naime, procesija Za Krizen se
odvija u tiSini, samo uz molitve sudionika i pjevanje Gospinog placa na svakoj od postaja, dok
je procesija Krist od Cudesa popra¢ena glazbom i zamorom sudionika. Takoder, procesija Za
Krizen izmedu postaja prolazi kroz slabo naseljeni krajolik otoka Hvara, putem koji osvjetljuju
samo svijece pratnje krizonose, dok procesija Krist od Cudesa prolazi kroz grad Ponta Delgada,
koji je za tu prigodu bogato okicen svjetle¢im ukrasima i cvije¢em. U sklopu procesije Krist od
Cudesa organizirana je i gastronomska ponuda, brojni $tandovi i popratni sadrzaji. Ove razlike
mozemo objasniti prvenstveno razli¢itom smjeStenoS¢u procesija u liturgijskom kalendaru —
dok se procesija Za Krizen odvija u noéi s Velikog Cetvrtka na Veliki Petak, posljednji dan

korizme i pogetak Vazmenog trodnevlja, Krist od Cudesa se odvija u razdoblju nakon Uskrsa i
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bez obzira na usmjerenost na Kristovu muku, predstavlja svojevrsnu pobjedu nad njom, sto
omogucava veseliji karakter ove svedanosti. Takoder, dok procesija Krist od Cudesa okuplja
cijelu zajednicu istovremeno, procesija Za Krizen je zapravo Sest odvojenih procesija koje se
doCekuju u Sest razli¢itih mjesta na otoku, Sto takoder utjeCe na opseg slavlja. UnatoC
spomenutim razlikama, procesije vrse sli¢ne funkcije u zajednicama u kojima se odvijaju —
odrzavaju tradiciju i drustvenu koheziju te povezanost pojedinaca sa zajednicom i vlastitim
regionalnim identitetom. Takoder, pucki karakter ovih procesija omogucuje ukljucenost
vjernika laika u religijske obrede, $to im pruza izravniji kontakt sa svetim. Kombinacija ovog
elementa pucke religioznosti te isprepletenosti s tradicijom 1 regionalnim karakterom procesija
omogucuje ukljucenost veceg broja pojedinaca s razli¢itim motivacijama za sudjelovanjem.
Osim religijskih motivacija, one mogu biti i svjetovnog karaktera poput motivacije za
odrzavanjem tradicije, ispunjavanje osobne Zelje ili potrebe kroz zavjet, zadobivanje poStovanja
unutar zajednice kroz obnasanje bitne funkcije u organizaciji ili provodenju procesije, druzenje
i slavlje (na primjeru Hvara — ¢asc¢enje koje krizonosa organizira za pratnju, obitelj i prijatelje;
na primjeru Azora — svecanost nakon procesije s brojnim popratnim sadrzajima). Vidljiva je
viSedimenzionalnost znacenja koje nose ove procesije, Sto omogucava oblik religioznosti koji
se uklapa u tendencije (post)moderniteta. Naime, sam identitet je u (post)modernosti
viSedimenzionalan i temelji se na osobnom izboru zivotnih stilova, a pucka religioznost u ovom
obliku omogucava zadovoljenje Sirokog spektra duhovnih 1 drustvenih potreba, te je samim
time privlacna razli¢itim tipovima pojedinaca, neovisno o razini religioznosti i1 ucestalosti
religijske prakse u svakodnevnom Zzivotu. Takoder, pucka religioznost, koja za razliku od
institucionalizirane religije pruza izravan doticaj sa svetim, usredotocena je na dozivljaj 1 puno

slobodniji izricaj vjerni€kih osjecaja. U svojoj analizi pucke religioznosti Jakov Juki¢ kaZze:

“Pucka religioznost je dakle covjeku prirodena. Stoga se toliko rasprostranila u prostoru i vremenu.Tome
obilato pridonose psiholoski razlozi. Usporedena s ikonoklastickom strogosc¢u velike misticke tradicije —
koja izbjegava svako predocavanje svetoga — pucka religija ide suprotnim smjerom i oslanja se vise na
vidljive znakove, Sto znaci da stavlja vjernike u polozaj fizickog dodira s nadnaravnim svijetom. Da bi to
ostvarila, pucka religija ima potrebu za svetim slikama, rijecima, zvukovima, znakovima, pokretima,
mirisima. Odatle vaznost relikvija, svetackih likova, dugih liturgijskih slavilja, cudesnih ozdravijenja,

ukazanja, videnja, osobnih objava i bucne izvanjske poboznosti” (Juki¢, 1985: 21).

Ovakav oblik religioznosti bolje se uklapa u (post)moderni nac¢in zivota i razmisljanja — od
vjernika ne trazi kontinuiranu disciplinu, odricanje te obozavanje nedostiznih ideala. Pruza
mogucnost trenutnog zadovoljenja duhovnih potreba, obecanje ispunjenja svjetovnih zahtjeva

poput ozdravljenja ili poboljSavanja uvjeta Zivota, naspram daleke mogucnosti nagrade na
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drugom svijetu. Nude¢i odgovore na Sirok spektar mogucih motivacija pojedinaca za

sudjelovanjem, osigurava kontinuitet u svijetu konstantne promjene.

9. Zakljucéak

U doba (post)moderniteta drustvo prolazi brojne promjene - tradicionalne drustvene kategorije
visSe ne pruzaju adekvatne odgovore na nove uvjete te su svi sektori drustva prisiljeni na
prilagodbu. Ove promjene obuhvacaju i religiju, pa tako tradicionalni, institucionalni oblici
religioznosti gube monopol i neupitnu odanost vjernika, a pojavljuju se varijacije u praksama i
vjerovanjima. Institucionalna religijska praksa opada, no razina nominalnog vjerovanja ostaje
relativno visoka. Dakle, unato¢ predvidanjima teoretiCara sekularizacije, religioznost ne
odumire, ve¢ samo mijenja svoj oblik. Na primjerima dvije zemlje proucavane u sklopu ovog
rada — Hrvatskoj i Portugalu — uocili smo trendove opadanja institucionalne, ali i privatne
religijske prakse, opadanje razine vjerovanja u odredene vjerske istine, smanjenje povjerenja u
Crkvu kao instituciju, te vaznosti religije u zivotu pojedinaca. Unato¢ tome, obje su zemlje i
dalje visoko religiozne, te pokazuju visoke postotke deklarativne pripadnosti katolicanstvu, kao
i visoke razine religijske prakse, bez obzira na trendove pada. U obje se zemlje javlja
fleksibilizacija religije, Sto je vidljivo iz razli¢itih razina vjerovanja u vjerske istine, koncepcije
Boga kao neke vrste duha ili zivotne sile, vlastitog nacina za uspostavu veze s bozanskim bez
crkve ili vjerskih obreda, stava kako ne postoji samo jedna prava religija te prisutnosti
vjerovanja u reinkarnaciju. MozZemo zakljuciti kako u obje zemlje postoji nezanemarivi broj
pojedinaca koji deklarativno pripadaju katolickoj vjeroispovijesti, no prakticiraju vlastiti,
individualizirani oblik religioznosti te iako se radi o dvije visoko religiozne i dominantno
katolicke drzave, moZemo govoriti o (post)modernim tendencijama opadanja vaZnosti,
individualizacije i fleksibilizacije religije. Ipak, religija je i u Hrvatskoj i u Portugalu i dalje
vrlo bitna, kako na drustvenom, tako i na individualnom planu, a bogata pucka religioznost je
samo jedan od elemenata koji to potvrduju. Dok institucionalna religioznost postupno gubi svoj
znacaj, sve vise do izrazaja dolaze individualizirani oblici religioznosti, prilagodeni potrebama
pojedinaca, koji ne prate strog sustav pravila i propisane prakse. Pucka religioznost izvrsno se
uklapa u ovaj trend, pruzaju¢i izravniji doticaj sa svetim, dok je istovremeno oslobodena
komplicirane teoloske teorije, ne zahtijeva kognitivan angazman vjernika niti redovnu
religijsku praksu. Ukorijenjena u tradiciju s izrazenim regionalnim karakterom, pucka
religioznost pruza opreku globaliziraju¢im silama i poveznicu sa zajednickom povijescu
zajednice. Predstavlja potvrdu distinktivnog regionalnog identiteta te oja¢ava koheziju unutar
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zajednice. Sve ovo je vidljivo i na primjerima dvije procesije koje se nalaze u fokusu ovoga
rada — procesiji Za Krizen na Hvaru i sveéanosti Krista od Cudesa na Sio Miguelu — obje
procesije odrzavaju tradiciju i drustvenu koheziju te povezanost pojedinaca sa zajednicom i
vlastitim regionalnim identitetom. U obje procesije klju¢nu ulogu igraju vjernici laici, dok kler
ima sporednu funkciju, $to omogucuje ukljucenost velikog broja pojedinaca s razli¢itim
motivacijama za sudjelovanjem. Visedimenzionalnost znacenja koje ove procesije imaju za
zajednice u kojima se odrzavaju omogucuje njihovu opstojnost u promjenjivim drustvenim

uvjetima (post)moderniteta.
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