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LIBERTATE ŞI CREDINŢA

TOLERANŢA CA TRANZIŢIE SPRE EGALITATEA  
ŞI LIBERTATEA RELIGIOASĂ

CONSTANTIN CUCIUC

Modalităţile variate în care se manifestă credinţa şi specificul reprezentării 
sacrului în fiecare epocă şi de la o populaţie la alta, în diferite spaţii geopolitice, au 
generat o multitudine de forme religioase, biserici, culte, asociaţii şi comunităţi de 
credincioşi. între ele, şi cu celelalte subsisteme sociale, au fost relaţii multiple, 
unele biserici s-au grupat şi organizat în structuri ierarhice, altele s-au tolerat, de 
multe ori au fost în conflict. Cât timp autoritatea politică şi cea religioasă au 
cooperat, uneori chiar identificându-se, şi-a impus dominaţia o confesiune 
(biserică), aceasta subordonându-le sau suprimându-le pe celelalte. împăraţi, 
monarhi, sultani, cruciaţi sau chiar papi, au purtat războaie şi i-au ucis pe cei care 
aveau altă credinţă. Impunerea unei singure confesiuni, cea oficializată, reprezenta 
suportul unităţii spirituale şi ideologice a statului şi vieţii politice.

Abandonarea rânduielilor feudale -  prin revoluţii, reforme, protestantism, 
iluminism -  a deschis drumul democraţiei politice şi posibilitatea pluralismului 
religios. Protestantismul clasic, apoi al doilea val de protestantism şi ce! actual au 
diversificat creştinismul. Depăşirea europocentrismului şi contactul cu alte religii 
au adus treptat şi în Europa credinţe şi informaţii din civilizaţiile orientale, ale 
vechii Americi, din Africa. La începutul acestui secol, Durkheim punea bazele 
sociologiei religiilor, analizând totemismul din Australia. Epoca modernă a readus 
în atenţie culte „păgâne” şi credinţe vechi (spiritismul, satanismul, ocultismul, 
vrăjitoria). Simultan se afirmă „gândirea liberă”, secularizarea, separarea laicului 
de fideism, noi forme de ateism. în unele „religii” contemporane se restrânge 
mereu preocuparea în legătură cu sacrul, cu Dumnezeu, devenind predominante 
interesele economice, redistribuirea valorilor (mai ales materiale), ascensiunea 
politică, inclusiv manipularea publicului şi a relaţiilor dintre grupurile religioase 
naţionale sau internaţionale. Asemenea aspecte, cu semnificaţia, dinamica sau 
declinul lor, fac din domeniul religiozităţii o dimensiune foarte complexă a vieţii 
sociale. Religia şi credinţa, apreciate până acum ca o „stâncă a ordinii şi 
stabilităţii”, devine ea însăşi un domeniu al controverselor şi instabilităţii.

Coexistenţa diferitelor formaţiuni religioase în acelaşi spaţiu geografic şi 
problemele pe care le generează face ca sistemul politic să fie foarte sensibil în
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4 Constantin Cuciuc

legătură cu viaţa religioasă. Chiar separarea bisericii de stat şi recunoaşterea libertăţii 
credinţei menţine inegalitatea reală în acest domeniu şi un prilej de controverse. 
Unele formaţiuni religioase au mai mulţi credincioşi, se consideră „majoritare" şi 
îndreptăţite să-şi impună autoritatea asupra celorlalte. Cultele cu un trecut istoric mai 
îndelungat sunt „tradiţionale” şi militează pentru conservatorism în viaţa spirituală. 
Unele au un suport economic şi financiar mai bogat, altele sunt mai bine organizate 
şi au o strategie misionară mai competitivă, prin care atrag şi integrează credincioşi 
periferici de la alte biserici. La aceste aspecte laice se adaugă cele religioase, efortul 
dogmatic şi teologic, prin care îşi difuzează „propriul adevăr". Autoritatea statului 
intervine ca un factor reglator în competiţia interconfesională.

Relaţiile din sfera religiozităţii (toleranţa reciprocă) depind mult de statutul 
pe care credinţa şi bisericile îl au în regimul şi sistemul politic. In statele teocratice, 
inclusiv puterea politică aparţine teologilor unei anumite confesiuni care 
subordonează şi de obicei exclud alte forme de manifestare a religiozităţii. Statele 
teologice recunosc una sau câteva confesiuni ca fiind „dominante”, „majoritare”, 
„naţionale” etc., uneori acceptând şi existenţa altora, dar cu un statut inferior (sunt 
„străine”, credinţa lor este parţial adevărată, reprezintă disidenţe, se manifestă 
anarhic ş.a.). în cazul statelor neconfesionale formaţiunile religioase sunt fie 
subordonate, şi instituţional integrate sistemului politic, fie separate de viaţa 
politică, religiozitatea având un caracter particular, este o manifestare privată, 
voluntară şi liberă, condiţionată de obligarea respectării ordinii de stat şi de drept, a 
moralităţii publice şi a bunei convieţuiri sociale.

Termeni ca „toleranţă”, „intoleranţă”, „secularizare”, nu sunt folosiţi doar în 
domeniul religiozităţii. Regimul politic sau statul poate tolera sau nu diferite 
manifestări sau formaţiuni. Moralitatea nu „tolerează” orice. Nici organismul uman 
nu tolerează unele medicamente, trăieşte între anumite limite de stres, temperatură, 
radiaţii; dincolo de acestea este intolerant, se protejează sau se stinge. Intoleranţă 
poate fi din partea oricui, nu doar a majorităţii sau a celor puternici. Un simplu 
individ poate să nu tolereze pe altul sau pe alţii, se manifestă agresiv sau îi evită. 
Pot fi intolerante atât religiile mari, precum şi cele minoritare. Intoleranţii 
consideră false, fără drepturi, alte religii, credinţe, idei, situaţii materiale şi sociale. 
Şi spiritual sunt condamnaţi cei care au altă „conformaţie”, gândesc altfel. 
Intoleranţa politică, frecvent îmbinată cu cea ideologică şi religioasă se manifestă 
în statele teocratice şi teologice. în cele teologice îmbracă forma 
fundamentalismului (islamic, în ortodoxia mozaică, în creştinism). Sporadic 
intoleranţa apare pretutindeni, fiind frecventă în regimurile totalitare (nazist, 
comunist, naţionalist sau etnocratic). Psihologia „unicului” înseamnă o rasă, o 
clasă, un Dumnezeu. „Fiecare religie are tendinţa de a considera că ea este singura 
deţinătoare a adevărului şi că este de datoria ei să cheme pe toată lumea la acest 
adevăr. Această părere nu favorizează întotdeauna toleranţa interreligioasă”'.

' Abdefattah Amor, Intoleranţă religioasă, în „Conştiinţă şi libertate", nr. 3, 1997, p. 12.
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Intoleranţă a existat întotdeauna, uneori stabilită legal. Primii creştini au fost la 
început persecutaţi în Imperiul Roman. în evul mediu creştinismul, ca biserică de stat 
sau aliată cu statul, a fost intolerant, a purtat războaie nu numai cu islamul, ci şi 
împotriva creştinilor neoficiali (disidenţi). Cu începuturile „diasporei” s-a manifestat 
intoleranţă împotriva mozaismului, din unele ţări europene fiind alungaţi zeci de mii 
de evrei. Abia epoca modernă a adus în atenţia publică „renaşterea” statului evreu. 
Implicaţi în economie şi politică, evreii au concentrat atenţia asupra lor: s-au afirmat 
lideri, au antrenat presa şi opinia publică, au fost mediatizate unele afaceri cu 
rezonanţă istorică (spre exemplu, acuzaţia împotriva colonelului Dreyfus). Şi în 
condiţiile formării statului unitar român apăreau în contextul unor reglementări 
internaţionale discuţii în legătură cu drepturile evreilor. Tânărul principe Caro! I 
sesiza că „suferinţele economice” sunt puse uneori „pe terenul religios”. Se ivesc 
astfel acuzaţii de intoleranţă, lipsa drepturilor şi libertăţilor religioase.

Toleranţa nu se identifică nici cu libertatea nici cu egalitatea religioasă, dar 
impreună formează un drept fundamental al fiecărui om -  acela de a crede, de a fi 
religios -  drept frecvent recunoscut, dar paradoxal, deseori încălcat. Toleranţa este 
un raport asimetric, de relativă inegalitate, între cel ce tolerează şi ce! tolerări. 
Atunci când se va institui egalitatea religioasă, toleranţa va aparţine istoriei, 
reprezentând o idee nobilă, dar care şi-a încheiat destinul. Primele state care au 
început abandonarea feudalismului, au prevăzut această perspectivă. încă din 1718 
lordul Stanhope se exprima în Camera Lorzilor: „A existat o vreme când disidenţii, 
implorând, cereau toleranţa ca pe o favoare; astăzi ei o reclamă ca pe un drept; va 
veni şi ziua în care ei o vor respinge ca pe o insultă”2 3 * 5. Inegalitatea partenerilor 
raportului de toleranţă are surse şi valori calitativ diferite şi neechivalabile 
cantitativ: număr de credincioşi, putere şi influenţa politică, resurse materiale şi 
financiare, tradiţie, tensiune militantă, agresivitate etc.

în aceste împrejurări reglementarea legislativă a toleranţei sau chiar 
impunerea ei politică nu pare suficientă. Toleranţa este o situaţie reală care 
depăşeşte posibilităţile legale şi se instituie treptat. în Anglia, spre exemplu. 
Edictul asupra Toleranţei („Act o f Toleration”) prin care era interzisă prezentarea 
pe motiv religios a catolicilor şi ateilor a fost acordat în 1689 iar în 1829 a fost 
proclamat actul emancipării („Bill of Emancipation”), în spiritul căruia catolicii 
englezi nu mai erau consideraţi cetăţeni minori, cu mai puţine drepturi. Aceasta n-a 
exclus însă numeroasele manifestări de intoleranţă pe teritoriul Regatului Unit,

Perioada de tranziţie de la intoleranţă la egalitatea şi libertatea religioasă 
presupune activităţi şi procese care îmbracă forme specifice diferitelor spaţii

2 Prof. dr. Hary Cuier, Toleranţa, în: Fundaţia «Evenimentul» pentru Cultivarea păcii şi
Spiritului Tolerant, Centrul de Informare şi Documentare al Consiliului Europei, Dicţionarul
spiritului tolerant, Bucureşti, Editura Evenimentul 1997, p. 296.

5 După: Michel Foucher, Paradoxul toleranţei la sfârşitul secolului XX, în Institutul Român 
pentru Drepturile Omului, Seminarul Internaţional asupra Tolerantei, Bucureşti, 23-26 mai 1995. p. 67,
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religioase sau geopolitice, antrenând întreaga viaţă socială. Spre exemplu, un rol 
important în formarea spiritului tolerant are mass-media, care din păcate deseori 
instigă la intoleranţă4. La formarea spiritului tolerant contribuie sistemul educativ, 
mai ales cel obligatoriu şi de stat. Inclusiv personalul didactic înţelege însă diferit 
cultivarea sentimentelor tolerante. Mulţi educatori care aparţin religiei majoritare 
cultivă elevilor ideea că toleranţa reprezintă şi acceptarea altora, dar cu alt statut 
social. Este discutată şi tendinţa de „folclorizare”, a minoritarilor, în sensul că 
valorile acestora sunt prezentate ca ceva arhaic, amuzant, curios, în comparaţie cu 
valorile majorităţii5.

Şi în România relaţiile dintre biserică şi stat. precum şi cele dintre confesiuni şi 
culte au aspecte specifice. In secolul trecut, B.P. Haşdeu sesiza diferenţa dintre 
libertatea şi toleranţa religioasă. Ca popor şi formaţiune statală, românii au fost foarte 
toleranţi în cursul istoriei. Creştinismul s-a răspândit aici din primele secole. Ulterior, 
s-au aşezat în fosta Dacie musulmani, evrei, armeni, reformaţi, neoprotestanţi sau, 
mai recent, religii orientale. Disidenţe religioase prigonite legal şi politic, în alte ţări, 
şi-au găsit refugiul în Ţările Române (anabaptişti, husiţi, rascolnici, nemoleci, 
duhobori, scapeţi). Din secolul trecut se formează primele comunităţi de baptişti, 
adventişti, apoi creştini după evanghelie, nazarineni, studenţi în Biblie etc. Şi în 
România au existat restricţii religioase sau cu ecou religios, spre exemplu, Haşdeu 
citează un document din timpul lui Petru Schiopu, prin care domnitorul îi alunga pe 
evrei din ţară, dar nu pentru motive religioase, ci pentru că „evreii fac o concurenţă 
mincinoasă neguţătorilor moldoveni”4 5 6. Restricţii au existat şi în perioada când 
biserica ortodoxă a fost declarată prin constituţie biserică naţională sau dominantă, 
aceasta având dreptul de a stabili relaţiile cu alte credinţe şi religii.

România a reuşit să parcurgă într-un timp scurt etapele evoluţiei spre un stat 
modern şi în domeniul toleranţei şi libertăţii religioase. Până în 1918 biserica 
ortodoxă era recunoscută biserică de stat a poporului român, celelalte fiind socotite 
culte „străine”. Constituţia din 1923 stabilea că biserica ortodoxă este ..dominantă” 
(„Biserica ortodoxă română ca fiind religia marii majorităţi a românilor este 
biserică dominantă în statul român; iar cea greco-catolică are întâietatea faţă de 
celelalte culte”. Art. 22, al. 3). Cu unele modificări şi reglementări, după 
împrejurările politice, regimul cultelor stabilit prin constituţie şi legea cultelor 
(1928) a fost în vigoare până în 1948. Perioadele dictaturilor politice, războiului, 
liberalizarea de după 1944 au reprezentat conjuncturi şi modificări parţiale, pentru

4 Igor Kanterov, Religions Minorities and the Mass-Media in Russia, CIS and Europe. A. 
Comparative Analysis, comunicare ştiinţifică la Conferinţa Religions Freedom in Europe tmrards the 
New Millennium, Berlin, 29-31 mai 1998.

5 Dr. Gita Steiner-Khamski, Educaţie şi cultură, în: Seminarul Internaţional asupra toleranţei, 
Bucureşti. 23-26 mai 1995, p. 125.

6 B.P. Haşdeu, Istoria toleranţei religioase in România, Editura Saeculum. Bucureşti. I.E.P. 
Ştiinţa, Bucureşti. Chişinău, 1992, p. 70.
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scurt timp, a regimului cultelor instituit după 1918. Abia decretul-lege din august 
1948 stabileşte noul regim al cultelor din ţara noastră. Ele puteau activa legal pe baza 
unui statut propriu, aprobat de organul legislativ competent. Au fost înaintate pentru 
aprobare multe statute. Dintre acestea au fost legalizate: cultele tradiţionale, federaţia 
care cuprindea cele patru culte neoprotestante, statutul unei alte mari biserici 
tradiţionale rămânând permanent în discuţie, fără a fi aprobat, dar cultul a activat 
legal, în spiritul prevederilor constituţiilor din perioada comunistă. Recunoaşterea 
unor culte neoprotestante a reprezentat o lărgire „pas cu pas” a pluralismului religios. 
Acest sistem al „democraţiei centralizate” era subordonat şi controlat atent prin 
instituţii care depăşeau prerogativele democraţiei (rolul conducător al partidului, 
activitatea complexă a securităţii, obligaţiile faţă de Rusia sovietică, supravegherea în 
sistemul blocului comunist). în afara celor 14 culte menţionate legal şi în 
documentele de partid, nu era recunoscută existenţa altor formaţiuni religioase.

în perioada comunistă cultele erau subordonate şi, prin activitatea lor, 
integrate statului. Toate erau egale. Toate au fost urmărite şi eliminat oricare exces 
religios (cei care manifestau o religiozitate sporită, personalul de cult prea evlavios, 
erau supravegheate ceremoniile, era cenzurată literatura de cult, au fost restrânse 
relaţiile religioase cu străinătatea). Deşi empiric şi cu o strategie fluctuantă, s-a 
urmărit uniformizarea vieţii religioase, diminuarea intensităţii acesteia, 
simplificarea şi schematizarea structurii fenomenului religios prin înlăturarea 
religiozităţii periferice (asociaţii religioase, ordine călugăreşti, restrângerea vieţii 
monahale, limitarea pelerinajelor, a botezului în ape curgătoare, eliminarea 
simbolurilor religioase din spaţiile publice, restrângerea învăţământului religios, 
laicizarea tradiţiilor, moralei şi manifestărilor estetice etc.). Totalitarismul 
comunist se manifestă în domeniul religios ca o „democraţie” controlată, supusă şi 
manipulată informativ (inclusiv prin dezinformare) sau practic (folosind credinţa şi 
anumite biserici împotriva altora). Chiar în timpul discuţiilor referitoare la 
recunoaşterea legală, unele formaţiuni de credincioşi au fost desfiinţate, altele 
contopite, cele apropiate constrânse să accepte tutela majorităţii.

După 1989 şi în domeniul religiozităţii s-a resimţit absenţa reglementărilor 
legale. Aceasta a liberalizat realismul social, dar şi intoleranţa sau anarhia. în lipsa 
alteia, este încă în vigoare legea cultelor din 1948, contestată de unii, ca fiind 
„comunistă”, adusă ca argument de cei pentru care este favorabilă. Nu s-a mai ţinut 
seama că legea nu prevede existenţa „asociaţiilor religioase”. Acestea au fost 
înfiinţate sau reînfiinţate în număr mare, iniţial fără criterii legale, ulterior prin 
reactualizarea legii asociaţiilor şi fundaţiilor din 1924. care este depăşită şi 
inadecvată, dar reprezintă o justificare şi o protecţie oficială a acestor formaţiuni. A 
fost legalizată printr-o hotărâre excepţională Biserica Unită cu Roma însă fără alte 
consecinţe. Multe culte şi credinţe sau structuri bisericeşti s-au înregistrat ca 
„asociaţii”, deşi reprezintă cu totul altceva. Fără temei legal (uneori şi fără acordul 
cultelor sau instituţiilor abilitate) a început construirea şi înfiinţarea unui mare
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număr de biserici, catedrale, case de rugăciuni, parohii, mănăstiri, institute 
teologice. Au apărut călugări cerşetori, edituri şi magazine religioase, vânzători de 
„lucruri sfinte”, afacerişti în sfera religiozităţii care după adunarea banilor pleacă 
din ţară sau „se laicizează”.

Actuala constituţie a României (1991) prevede: „Cultele religioase sunt iibere 
şi se organizează potrivit statutelor proprii, în condiţiile legii”. (Art. 29. al. 3). Cele 
mai multe „statute” sunt cele din anii ’50, aprobate de Prezidiul Marii Adunării 
Naţionale, pe baza legii din 1948, iar modificarea statutelor unor culte după 1989 
nu a fost reglementată în nici un cadru juridic. Constituţia se referă doar la cultele 
pe care le recunoscuse legislaţia „comunistă”, celelalte formaţiuni religioase nu 
sunt încă reglementate. Autonomia cultelor faţă de stat (Art. 29, al. 5) nu este 
similară cu independenţa, cultele vor fi în continuare controlate prin legi elaborate 
în sistemul politico-juridic.

In acest context, toleranţa religioasă şi relaţiile dintre culte îmbracă aspecte 
neuniforme, uneori extremiste, greu de integrat social. Kxistă manifestări de 
intoleranţă şi de abuz religios la niveluri foarte variate şi între formaţiuni diverse S- 
au conturat divergenţe pentru revendicări materiale între biserica greco-catolică şi 
cea ortodoxă, între cultele tradiţionale şi cele neoprotestante, între neoprotestanţi şi 
formaţiunile protestante pătrunse în România după 1990, între creştini şi religiile 
orientale. Sub pretexte etnice confesionale, zonale, lingvistice, formaţiunile religioase 
se fărâmiţează şi se regrupează, se contestă, încearcă să se substituie, să le asimileze pe 
cele mai mici, fiecare în numele propriei credinţe, singura socotită autentică.

Autonomia bisericii faţă de stat lărgeşte posibilitatea competiţiei religioase 
Şansele în competiţie sunt însă inegale. Cultele recunoscute legal au înlesniri şi 
privilegii pe care celelalte nu le au. Diferă numeric şi ca nivel de cultură, 
posibilităţi materiale, relaţii social-politice. Tranziţia şi conjunctura social-po! itică 
îi dezorientează pe credincioşi, modifică ierarhia valorilor, vechile structuri se 
destramă. Absolutizarea libertăţii în condiţiile crizei şi sărăciei derutează mai ales 
tineretul fără cultură religioasă, atras de curiozitate, oferte materiale, sem en. 
Bătrânilor, noile formaţiuni religioase le promit reintegrarea în viaţa aemă. 
abandonarea singurătăţii şi izolării, optimizarea sănătăţii, revitalizarea biopsihieă. 
sprijin material. Cei maturi sunt tentaţi de afacerile avantajoase pe care ie 
realizează sub pretext religos şi în contextul construirii unor lăcaşe de cult sau 
restituirilor patrimoniale. Şi copiii sunt antrenaţi în competiţia dintre culte, in 
condiţiile crizei prin care trece familia şi sistemul de ocrotire a minorilor.

în acest context social şi legislativ, cercetările sociologice au evidenţiat două 
dimensiuni care diferenţiază toleranţa şi intoleranţa religioasă la noi în ţară: cel al 
credincioşilor obişnuiţi şi cel al structurilor organizatorice, misionarilor ş: 
personalului de cult.

între credincioşii diferitelor culte există în general o toleranţă pasivă, bazată 
pe indiferenţă şi lipsită de informare. Frecvent, în aceeaşi localitate convieţuiesc
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mai multe forme de religiozitate şi rareori, ortodocşii spre exemplu, ştiu cărui cult 
aparţine vânzătoarea de la centrul de pâine, de la alimentară sau din piaţă. Dacă un 
şofer de autobuz sau taxi ar afişa că este evreu, oare creştinii ar refuza să 
călătorească? O cercetare în rândul adulţilor (peste 18 ani) a relevat că 55,6 i % 
dintre subiecţi nici nu reuşesc să menţioneze alt cult sau „sectă”, cu excepţia 
religiei pe care o practică. Mai ales credincioşii cultelor tradiţionale nu ştiu aproape 
nimic despre alte religii, dar redau aprecierile auzite ocazional.

Intoleranţa interconfesională este practicată mai ales la nivel teologic (preoţi, 
pastori, evanghelizatori, aparţinătorii cultelor neoprotestante, bigoţii, credincioşii 
-are se consideră chemaţi să vorbească şi să acţioneze „în numele Domnului”), 
întrebaţi asupra motivului pentru care nu-i simpatizează pe cei de altă confesiune, 
credincioşii obişnuiţi răspund: „pentru că nu vin la biserica noastră”, am auzit că 
sunt «răi», nu cred în Dumnezeu. Şi în biserici tradiţionale şi în cele neoprotestante 
se predică împotriva altor credinţe, sunt folosite exemple izolate şi fără 
semnificaţie pentru a instiga religios, este recomandat frecvent să se acţioneze 
oentru atragerea celor «rătăciţi». Cele mai multe confesiuni consideră că nu există 
mântuire în afara lor, unele procedează chiar la botezarea morţilor „pentru a-i 
-coate din întuneric”.

Instigarea, prozelitismul, lipsa de informare, trezesc suspiciune şi 
neîncredere. Este gretrsă fii de acord cu ceea ce nu ştii. Există unele biserici care 
interzic propriilor credincioşi să frecventeze lăcaşele de rugăciune ale altor culte, să 
citească literatura tipărită de acestea. în cazul ţării noastre lipsa de informare în 
legătură cu alte religii provine şi din dezinformarea religioasă practicată de vechiul 
regim. Zvonurile care erau difuzate, exagerarea pericolului pe care îl reprezintă 
.ceilalţi”, erau modalităţi de menţinere a tensiunii, posibilităţi de racolare şi 
mtegrarea în sistemul informativ secret nu numai a unor credincioşi, ci şi a unor 
teologi. Şi acum sunt practicate discriminări. Un student adventist nu are acces la 
biblioteca Institutului Teologic Ortodox, unei studente care nu este evreică îi este 
refuzat accesul la bibliografia existentă în cadrul cultului mozaic etc. Fiecare are 
secrete şi „taine” sunt îngrijoraţi că s-ar putea afla „ce nu trebuie”.

Sondajele şi cercetările ştiinţifice au evidenţiat că în 1990 credincioşii unor 
culte erau foarte slab informaţi chiar în legătură cu propria credinţă. Mai puţin de 
30% dintre cei care se considerau ortodocşi declarau că au citit Biblia (de obicei 
parţial). Cei care frecventau biserica puteau relata din Sfânta Scriptură doar ceea ce 
era explicat în predica preoţilor. Era editată şi răspândită puţină literatură religioasă. 
Şi după 1990 puţini subiecţi citesc literatură religioasă din credinţă, foarte mulţi o 
consultă din curiozitate sau ca pe oricare scriere laică. Motivaţiile lipsei de informare 
sunt numeroase: lipsa de timp, nu le înţeleg, li se par anacronice.

în condiţiile lipsei de informare religioasă şi în legătură cu alte culte, peste 
jumătate dintre subiecţi evită să facă aprecieri referitoare la acestea şi au un 
comportament indiferent. Ei devin activi şi contestă celelalte credinţe când se
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încearcă atragerea sau convertirea lor sau a coreligionarilor. Aproape 20% dintre 
credincioşii religiilor tradiţionale apreciază că noile credinţe au un rol negativ în 
viaţa socială. Lipsa de toleranţă din România nu are aspecte specifice şi în general 
este mai scăzută decât în alte ţări. Cele mai frecvente cazuri de intoleranţă sunt 
acolo unde se manifestă prozelitism, se practică misionarism stradal sau din casă în 
casă, convertirea prin bani, avantaje, profitarea de cei aflaţi în sărăcie, care sunt 
bolnavi sau bătrâni. Ortodocşii sunt puţin interesaţi de comentarea în variate forme 
a credinţei în lisus, îi preocupă însă consecinţele sociale ale credinţei. Ei apreciază 
roiul pozitiv al unor religii: „sensibilizează populaţia spre credinţă” (psiholog), „au 
rol important moral educativ (economist), „respect toate credinţele dacă ideile lor 
vizează liniştea şi binele oamenilor” (profesor). Personalul de cult îi contestă pe 
„noii veniţi” nu atât pentru „denaturarea învăţăturii lui lisus”, cât mai ales pentru 
activitatea lor socială (destabilizează situaţia, distrag atenţia de la problemele 
esenţiale, dezorientează tineretul, sfărâmă unitatea poporului, înlătură valorile 
tradiţionale încercând să impună elemente spirituale străine, neadecvate poporului 
român). Şi în România toleranţa religioasă este doar un suport sau un pretext pentru 
revendicări social-politice şi mai ales economice.

Spiritul tolerant şi comportamentul în cadrul relativ interconfesional diferă de 
la o categorie socială la alta, depinde de profesiune, stare materială, pregătire 
şcolară, vârstă etc. Spre exemplu, cei cu o pregătire şcolară şi culturală mai 
modestă refuză dialogul, iar atunci când se convertesc la altă credinţă aceasta nu se 
realizează pe un suport raţional. Cei mai informaţi, cu liceul sau studii universitare, 
dialoghează confesional, sunt mai toleranţi, dar îşi aleg modalitatea de a crede cu 
discernământ. Până la 11-12 ani copiii sunt integraţi religiozităţii din familie şi nici 
nu condamnă, nici nu refuză alte culte. Probleme interconfesionale apar ocazional 
după 12-13 ani şi se structurează după 15-16 ani. Sub influenţa familiei, iniţial ei 
exprimă critici faţă de alte culte (spre exemplu, între 12-15 ani sunt 42,2% 
proortodocşi şi 32,2% condamnă celelalte culte). Spre 15 ani (în cazul ţării noastre) 
copiii devin conştienţi de varietatea formelor religioase, dar nu au destulă 
informaţie pentru a comenta şi evalua. Elevii ortodocşi (un eşantion din Bucureşti) 
se exprimă: „Fiecare este liber să creadă ce vrea. Când va veni ziua judecăţii ne 
vom da seama dacă am greşit sau nu” (cl. VII), „Dumnezeu a dat această libertate", 
aşa că eu nu pot să am nici o părere împotrivă (ci. VIII), „Cred că toate religiile 
cred în acelaşi Dumnezeu care a creat lumea, numai că-1 numesc altfel” (cl. XI). 
Nu apreciază că ar trebui practicate măsuri împotriva noilor religii, motivând că ele 
nu au de fapt un rol deosebit în viaţa socială. Spre adolescenţă sporeşte numărul 
celor care „nu răspund” în legătură cu autenticitatea, adevărul sau rolul social a! 
diferitelor culte. Mulţi continuă tradiţia din familie. Ortodocşii se exprimă: ..cum te 
naşti aşa trebuie să fii” (cl. VI), „nu cred să fie vreo credinţă mai frumoasă ca a 
noastră” (cl. VII), „părerea mea despre alte credinţe este clară, din moment ce nu 
am renunţat la ortodoxism” (cl. VII).
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Adolescenţa este o perioadă de căutări, inclusiv în domeniul religiozităţii, 
lărgind spiritul tolerant. O dată cu maturizarea personalităţii se realizează 
stabilizarea religiozităţii şi confesiunii sporind indiferenţa faţă de alte culte, 
intoleranţa manifestându-se atunci când se încearcă atragerea lor la altă credinţă.

Experienţa de până acum, în domeniul toleranţei, a conturat câteva concluzii 
pentru acest sfârşit de mileniu. Toleranţa presupune independenţa credinţei de 
factorii care o pot determina (economici, demografici, politici). Social-economic ar 
însemna şanse egale în relaţiile cu sacrul şi în competiţia interconfesională. Cu 
statul, presupune libertatea religioasă, eliberarea bisericilor de sub autoritatea 
statului şi preocuparea acestora doar de viaţa religioasă. Separarea bisericii de stat 
are printre consecinţe posibilitatea acestora de a trăi din resurse proprii, fără sprijin 
din partea statului. în competiţie însă bisericile şi credincioşii nu au şanse egale, 
împrejurări în care cei mai competitivi insistă pentru separare, ceilalţi pentru 
protecţie. Bisericile vor să fie independente, dar protejate (pe cât posibil numai ele 
şi susţinute financiar).

Transferul toleranţei exclusiv în domeniul competiţiei dintre religii şi 
credinţe, fără amestecul sistemului politic rămâne un deziderat îndepărtat. Fără 
supravegherea şi autoritatea statului domeniul religios ar putea deveni factor de 
tulburare a ordinii publice şi siguranţei sociale.

Amestecul statului în problemele religioase este contestat frecvent de micile 
formaţiuni, recente, cu idei şi practici discordante în comparaţie cu religiile 
tradiţionale. Se neglijează şi în asemenea împrejurări situaţia reală, căci fără 
protecţia statului ele ar fi eliminate inclusiv prin violenţă de credincioşii majoritari, 
şi de instituţiile unde cei mai mulţi sunt adepţi ai vechilor religii.

Un efort resimţit din partea unor instituţii şi organizaţii internaţionale este în 
sensul stimulării interesului statelor referitor la toleranţă şi la relaţiile dintre 
majoritari şi minoritari. Aceste preocupări internaţionale încearcă să sporească 
şansele minoritarilor în viaţa socială, cerând ca statele să renunţe la unele prerogative 
să limiteze drepturi şi obiceiuri tradiţionale şi ale majorităţii, pentru a deschide astfel 
terenul pentru activismul celor puţini sau recent veniţi. Această accelerare a 
ascensiunii „celorlalţi” presupune rezistenţa celor deja existenţi, care îşi păstrează 
drepturile câştigate, socotindu-se „adevăraţii” şi singurii creştini „autentici”.

în aceste împrejurări toleranţa se conturează ca o preocupare îndelungată, 
care presupune schimbarea unor structuri, posibilităţi social-economice, imaginii şi 
a modului de gândire a majorităţi. Filosofii şi sociologii au remarcat etape care se 
succed în condiţiile realizării treptate a toleranţei.

Toleranţa începe cu înlăturarea intoleranţei, sesizarea factorilor care o 
promovează, scopurile urmărite, modalităţile de a fi tolerant şi intolerant. 
Evoluează apoi de la inegalitatea până la egalitatea reală a religiilor şi formaţiunilor 
religioase. în multe cazuri este practicată o toleranţă „paternalistă”, unde există şi 
este recunoscută dominaţia unei forme de religiozitate, dar care, din motive variate
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acceptă şi existenţa altora, pe care însă le controlează şi le subordonează. Cei 
„slabi” sunt fără semnificaţie, supuşi, nu reprezintă o forţă în competiţie, sau 
toleranţa poate reprezenta o „indiferenţă” reciprocă din partea tuturor actorilor 
religioşi ai diferitelor credinţe. Toleranţa se instituie şi pe baza unui echilibru a 
competitorilor. Bisericile se grupează real sau formal, astfel încât încercarea de 
intoleranţă faţă de unele atrage consecinţe din partea altor forţe (religioase, politice, 
sociale sau internaţionale).

Un pas important în sensul depăşirii intoleranţei şi apropierea de libertatea şi 
egalitatea religioasă este reprezentat de cunoaşterea reciprocă a bisericilor şi 
religiilor, a deschiderii spre colaborare, nu prioritar doctrinară, ci în alte domenii 
ale activităţii sociale (umanitare, caritabile, culturale, organizatorice). Diferitele 
religii ajung astfel să se respecte, să se sprijine în relaţiile cu alţi factori sociali 
Deşi cu doctrine şi practici diferite se consideră „surori”, cu o misiune similară faţă 
de oameni şi de Dumnezeu. Treptat ele ajung să colaboreze, descoperindu-şi 
interese şi preocupări comune, interconfesionale, îşi păstrează propriile structuri 
organizatorice, dar iniţiază activităţi, misiuni şi structuri organizatorice comune.

La acest sfârşit de mileniu, toleranţa reprezintă o preocupare şi o speranţă, ta  
se va integra în coexistenţa religioasă instituită treptat de realităţile social-polmce 
ale noului mileniu.



LIBERTATEA RELIGIOASĂ ŞI O RTODOXIA

IL1E FONTA

I. BISERICA ORTODOXĂ ROMÂNĂ SOLICITĂ CA PRIN LEGEA CULTELOR 
SĂ FIE DECLARATĂ BISERICĂ NAŢIONALĂ

După părerea clericilor ortodocşi şi a unor intelectuali laici, cererea este 
firească şi legitimă. Reprezentanţii Cultelor Catolic, Protestant şi Evanghelic şi 
unele cercuri ale societăţii civile se opun satisfacerii acestui deziderat. Biserica 
Ortodoxă invocă în sprijinul său următoarele: rolul jucat de ea în istoria, cultura şi 
civilizaţia poporului român; până în 1948 a fost recunoscută Biserica naţională; 
voinţa sa de a fi coautoare a demersului actual de creare a premiselor culturale, 
morale şi spirituale necesare punerii în valoare a vitalităţii şi capacităţilor creatoare 
ale naţiunii române; 87% din cetăţenii ţării s-au declarat credincioşi ortodocşi.

II. UNELE IMPLICAŢII TEORETICE ALE ACESTEI CERERI

Solicitarea Bisericii Ortodoxe atinge o problemă esenţială şi foarte delicată a 
relaţiilor stat-biserică. în literatura de specialitate părerile sunt împărţite: unii autori 
susţin că recunoaşterea unei biserici ca biserică de stat sau naţională înseamnă o 
declaraţie deschisă de discriminare împotriva celorlalte biserici, dar sunt şi autori 
care consideră că nu întotdeauna o asemenea biserică este un obstacol în calea 
asigurării aceleiaşi libertăţi pentru toate instituţiile religioase. O serie de instituţii 
ştiinţifice naţionale şi internaţionale, cât şi Comisia ONU pentru drepturile omului, 
au studiat în ţările membre ale acestei organizaţii relaţia dintre sistemul stat-biserici 
şi asigurarea aceloraşi drepturi şi libertăţi pentru toate instituţiile religioase şi au 
ajuns la concluzia că în ţările în care legea recunoaşte biserici de stat, naţionale sau 
dominante sunt mai frecvente şi mai grave cazurile de intoleranţă şi de discriminare 
faţă de celelalte instituţii religioase. în acest sens, un factor de răspundere din 
Consiliul Europei notează: „Istoria relaţiilor dintre biserică şi stat şi influenţa lor 
asupra drepturilor omului ridică două probleme, distincte, dar, în acelaşi timp, 
legate una de alta: în primul rând, cum să protejăm libertatea religioasă împotriva 
ingerinţelor statului? în al doilea rând, cum să împiedicăm ca o religie majoritară, 
într-un stat care practică o democraţie majoritară, să exercite asupra politicii

„Revista Română de Sociologie”, Serie nouă, anul X, nr. 1-2, p. 13-27, Bucureşti. 1999
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statului şi asupra dreptului naţional o influenţă care aduce prejudicii drepturilor 
minorităţilor religioase şi ateilor?” (9, 27). într-un mod mai direct şi prof. univ. 
Gloria M. Moran, de la Universitatea din Coruna, Spania, precizează: ..Prima 
garanţie a existenţei libertăţii religioase este realizarea unui stat laic, fără biserică 
oficială sau naţională. Această cerinţă este greu de impus datorită particularităţilor 
istorice ale diferitelor ţări” (10, 33).

Pentru a dispune de cunoştinţele necesare referitoare la aceste aspecte ale 
reglementării libertăţii religioase şi pentru a formula judecăţi de valoare în 
cunoştinţă de cauză, Comisia ONU pentru drepturile omului şi-a propus să 
realizeze o lucrare care să aibă ca obiectiv studierea condiţiilor asigurării aceloraşi 
drepturi şi libertăţi pentru toate instituţiile religioase în ţările în care una din 
biserici este declarată biserică de stat, naţională sau oficială.

De regulă, în ţările în care există biserici oficiale, de stat sau naţionale, acest 
statut juridic este recunoscut prin Constituţie. Nu se cunosc cazuri în care 
Constituţia să declare sau să fie construită pe baza principiului separării şi 
autonomiei bisericii faţă de stat şi, în acelaşi timp, în Constituţie sau în Legea 
libertăţii religioase una sau mai multe biserici să fie declarate biserici oficiale, de 
stat sau naţionale. Prevederile constituţiilor şi ale Legilor libertăţii religioase au 
anumite particularităţi când o biserică este declarată biserică de stat sau naţională şi 
alte trăsături dacă se adoptă principiul separării şi a! autonomiei bisericilor faţa de 
stat. De asemenea, dacă în Constituţie şi în Legea libertăţii religioase se pre\ ede 
egalitatea tuturor cultelor religioase, recunoscute în faţa legii şi a organelor de stat, 
şi interzicerea oricăror privilegii sau discriminări pentru un cult sau altul, atunci, de 
regulă, nu se mai declară existenţa unei biserici naţionale. în cea mai mare parte a 
cazurilor, bisericile naţionale sau de stat sunt împotriva principiului separării 
bisericilor faţă de stat şi nu li se recunoaşte o autonomie maximă, asemănătoare cu 
cea a bisericilor care nu sunt naţionale sau de stat.

III. IMPLICAŢII ŞI APRECIERI PRIVIND CEREREA 
BISERICII ORTODOXE ROMÂNE

]. Cererea Bisericii Ortodoxe şi prevederile Constituţiei şi ale Proiectului 
legii cultelor. Constituţia şi Proiectul legii cultelor sunt concepute pe baza 
principiului separării şi al autonomiei bisericii faţă de stat şi prevăd drepturi şi 
libertăţi egale pentru toate cultele legale, precum şi interzicerea oricăror privilegii 
şi discriminări. Conform Proiectului legii cultelor, drepturile şi autonomia cultelor 
faţă de stat sunt concepute după modelul sistemelor politice construite pe principiul 
separării bisericilor faţă de stat şi al inexistenţei unor biserici de stat sau naţionale, 
iar drepturile şi obligaţiile statului faţă de biserici sunt modelate după exemplul 
sistemelor politice în care bisericile nu sunt separate de stat. iar unele sunt declarate
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biserici de stat sau naţionale. Actualele prevederi legale privind relaţiile Stat -  
Biserica Ortodoxă Română şi cele preconizate de Proiectul legii cultelor creează o 
situaţie juridică extrem de complexă, în care nu se întrevede în mod limpede 
posibilitatea unor soluţii clare şi coerente pentru satisfacerea acestei cereri, pe care 
Biserica Ortodoxă Română o consideră necesară şi legitimă. Oare, în această 
situaţie juridică, destul de confuză şi contradictorie, după care principii politice, 
juridice şi ale libertăţii religioase ar trebui să se conducă legiuitorul, pentru a 
împăca cererea Bisericii Ortodoxe Române cu prevederile Constituţiei şi ale 
Proiectului legii cultelor? Se pot respecta prevederile constituţionale privind 
egalitatea şi nediscriminarea în domeniul libertăţii religioase dacă Legea cultelor 
declară o biserică naţională? Se poate respecta principiul separării şi al autonomiei 
bisericilor faţă de stat dacă o biserică majoritară, istorică, se declară biserică 
naţională? Se poate respecta principiul constituţional al egalităţii drepturilor şi 
libertăţilor religioase şi al interzicerii discriminărilor şi privilegiilor dacă se 
recunoaşte biserica unui neam ca biserică naţională?

Există constituţii sau legi organice în care o biserică este declarată biserică de 
stat sau naţională, iar alte biserici sunt declarate autonome faţă de Stat. Toţi 
reprezentanţii Bisericii Ortodoxe Române au solicitat comisiei care s-a ocupat de 
elaborarea Constituţiei şi forurilor de conducere ale Adunării Constituţionale să i se 
recunoască autonomie maximă, dar numai unii dintre aceştia au cerut să fie 
declarată biserică naţională; parlamentarii au soluţionat corespunzător numai 
primul deziderat. Legiuitorul român nu ar fi putut prevedea în Constituţie că 
biserica Ortodoxă Română este biserică majoritară sau naţională, iar celelalte culte 
sunt autonome faţă de stat? Dacă acest mod de reglementare juridică există în unele 
ţări democratice, el putea fi adoptat şi în România. De ce numai unii reprezentanţi 
ai Bisericii Ortodoxe Române i-au cerut legiuitorului român să procedeze astfel?

De facto, în istorie, în conştiinţa tuturor credincioşilor ortodocşi, Biserica 
Ortodoxă Română este biserică naţională. Nimeni nu poate nega nici anula această 
stare de fapt. Mai mult, până în 1948, această realitate a fost consfinţită de lege, 
respectiv prin Constituţia din 1923!

Parlamentarii ar trebui să aibă în vedere rolul îndeplinit de Biserica Ortodoxă 
Română în istoria, cultura, spiritualitatea şi civilizaţia poporului român, în apărarea 
uimei sale naţionale, cat şi vomţa acesteia de a fi coautoare a demersului actual de 
creare a premiselor culturale, morale şi spirituale necesare punerii în valoare a 
vitalităţii şi capacităţilor creatoare ale societăţii româneşti, precum şi faptul că 87% 
din cetăţenii ţării s-au declarat credincioşi ortodocşi? în condiţiile în care 87% din 
electorat este constituit din credincioşii ortodocşi, nu va fi destul de dificil pentru 
majoritatea parlamentară să nu ţină seama de dorinţa acestora ca biserica lor să fie 
declarată, prin lege, biserică naţională?

2. Poziţia m or teologi ortodocşi. în legătură cu această problemă cunoscutul 
teolog ortodox Oliver Clement afirmă: „Cred că pentru prima dată după căderea
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comunismului, bisericile ortodoxe pot deveni libere. Este un moment extrem de 
important. Există, bineînţeles, ortodocşi care, în faţa afluxului elementelor celor 
mai negative ale culturii occidentale (sectele, spre exemplu ş.a.m.d.). ar dori să se 
sprijine pe stat şi visează ca biserica să devină o biserică de stat. Insă nu acesta este 
drumul cel bun, în prezent. Trebuie să ne sprijinim în mod esenţial pe libertate. 
Doar prin această cale trebuie să conducem fiinţele umane spre a-1 descoperi pe 
Hristos. Cred că este întru totul decisiv ca biserica să fie liberă, liberă în raport cu 
politica, nu să se lase instrumentalizată de către politică. Aceasta este marca ispită 
a ortodoxiei şi are ca sursă un lucru foarte bun, legătura dintre fiecare biserică 
ortodoxă şi poporul ce-i este încredinţat. Este o legătură cu totul extraordinară, 
magnifică, pe care Occidentul nu a cunoscut-o sub aceeaşi formă... în ortodoxie 
există această legătură foarte profundă dintre biserică şi popor. Trebuie s-o 
menţinem, dar nu prin politică, nu prin mijloace ce aparţin statului. Căile puterii 
sunt întotdeauna străine Evangheliei”1.

3. Atitudinea autorităţilor publice din România. Până în noiembrie 1996. in 
declaraţiile politice ale preşedintelui, primului ministru, preşedinţilor Parlamentului 
şi ale altor exponenţi ai puterii, Biserica Ortodoxă era numită biserica naţională. 
Preşedintele Emil Constantinescu se raportează în alţi termeni la această problemă: 
„Toate bisericile şi comunităţile religioase trebuie să se bucure, fără discuţie, de 
aceleaşi drepturi. Nu putem tolera ca aceste drepturi să fie încălcate sau restrânse 
într-un caz sau altul. în acelaşi timp, însă, nu putem să nu recunoaştem că există in 
România o biserică majoritară. Ceea ce nu-i conferă însă nici un privilegiu n  ochii 
legii, dar ne obligă să-i acordăm o atenţie şi o reverenţă specială. La râneiu ei. 
Biserica Ortodoxă, care cuprinde imensa majoritate a cetăţenilor acestei ţâri. n-ar 
trebui, nici ea, să transforme această poziţie într-un titlu de superioritate După cum 
nici comunităţile mai restrânse numeric sau întemeiate la o dată mai recentă n-ar 
trebui să acţioneze ca şi cum Biserica Ortodoxă n-ar exista” (16-17)".

4. Atitudinea unor specialişti în studiul libertăţii religioase. Refer nau-'e ia 
această problemă, M. Meslin afirmă că: „Fiecare religie naţională constituie modul 
propriu al fiecărui popor de a cinsti divinul”1 2 3. F. Chatelet consideră că 
„creştinismului instituţionalizat îi repugnă ideea de toleranţă: el predică o credinţă 
unică şi revocă firesc pluralitatea convingerilor”4.

1 Oliver Clement, Cred mult în ecumenismul monahilor.... în „Cotidianul Alta ; . 
Supliment de spiritualitate creştină, nr. 8, 15 august 1997, p. 3.

2 Preşedintele Emil Constantinescu, Cuvânt adresat reprezentanţilor ş: .
Bisericilor şi comunităţilor religioase. Cotroceni. 2 mai 1997. în revista ..Actualitate.: . mu ră" 
(periodic al Arhiepiscopiei Romano-Catolice de Bucureşti, nr. 9-10, mai 1997.

3 Michei Meslin, Ştiinţa religiilor, Bucureşti. Editura Humanitas, 1993. p. 35
4 Franşois Chatelet, Evelyne Pisier, Concepţiile politice ale secolului XX. Ru,u-.'>: rc.tura

Humanitas, 1994, p. 78.
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Analizând acelaşi subiect, editorialul revistei „Altera” notează: „Există 
interese puternice care tind să blocheze opţiunea modernităţii. Una din căile care 
are destui susţinători ar fi aceea a impunerii (autoimpunerii) Bisericii Ortodoxe 
Române ca biserică naţională, respectiv oficială, de stat, cu toate privi legi i!e care 
decurg din aceasta. Prin această nouă coalizare cu puterea seculară. Biserica 
Ortodoxă riscă, poate definitiv, să-şi piardă autonomia, şi să nu mai poată oieri 
credincioşilor săi decât doctrine seculare (naţionalism, autohtonism) din ceie mai 
puţin dotate cu capacitatea de a răspunde provocărilor societăţii moderne. Un pact 
politic care ar contrazice totodată realitatea pluriconfesională a ţării şi s-ar traduce, 
fără îndoială, în acumulări de frustrare. Un stat ortodox, asemeni Greciei (dar lipsit 
de poziţia sa geostrategică), nu va fi uşor de integrat într-o Europă care, punând 
drepturile religioase în contextul drepturilor omului şi protejându-le prin 
mecanisme tot mai sofisticate, nu mai puţin, a optat pentru statul secular şi 
pluralismul confesional ca singurele în măsură să administreze diversitatea de 
astăzi a Europei şi să ţină departe spectrul unor conflicte (chiar şi aşa, Irlanda 
există)”5.

Unii intelectuali laici nu sunt de acord cu unele din aceste afirmaţii, ei cred că 
unele intenţii şi concepţii ale Bisericii Ortodoxe Române au fost greşit înţelese sau 
răstălmăcite, dar, în acelaşi timp, subliniază că nu putem face abstracţie de ele, nu 
ne putem comporta ca şi cum. nu, ar exista. Considerăm, că reprezentanţii acestei 
biserici ar trebui să le analizeze şi să îşi precizeze poziţia faţă de ele, deschis, 
tranşant, limpede şi, dacă este necesar, chiar polemic. Dacă se amână sau nu se face 
acest demers, este posibil să planeze suspiciuni privind orientările acestei biserici şi 
să se menţină o stare de confuzie şi îngrijorare în legătură cu perspectivele libertăţii 
religioase în România, stare care ar defavoriza nu numai Biserica Ortodoxă 
Română, dar şi societatea şi statul.

IV. PENTRU A RĂSPUNDE LA ACESTE ÎNTREBĂRI SECRETARIATUL DE STAT 
PENTRU CULTE ŞI ALTE INSTITUŢII DE STAT TREBUIE SĂ STUDIEZE 

ŞI SĂ ACUMULEZE CUNOŞTINŢE REFERITOARE LA URMĂTOARELE PROBLEME

1. Libertatea religioasă în ţările în care sunt declarate biserici oficiale, de 
stat sau naţionale. Se impune să se studieze şi să se cunoască răspunsurile la 
următoarele întrebări: care sunt implicaţiile statutului de biserică oficială, de stat 
sau naţională asupra acordării de drepturi şi libertăţi religioase egale pentru 
celelalte instituţii religioase? care sunt principiile juridice şi politice folosite pentru 
reglementarea diferenţiată a celor două statute juridice, respectiv al bisericii 
naţionale, pe de o parte, şi al celorlalte biserici şi instituţii religioase, pe de alta? 
care sunt facilităţile materiale, financiare acordate bisericilor ce sunt separate faţă

5 Editorial, în „Altera” (revistă editată de Liga Pro Europa), anul II. nr. 4, 1996.
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de stat? ce garanţii juridice, politice şi administrative au la dispoziţie bisericile care 
nu sunt declarate biserici naţionale pentru a se apăra împotriva actelor de 
intoleranţă şi discriminare religioasă, mai ales când aceste acte sunt iniţiate de 
organisme neguvernamentale şi de persoane fizice? care este influenţa statutului de 
biserică de stat sau naţională asupra caracterului democratic al sistemului politic? 
statutul de biserică de stat sau naţională permite statelor în cauză să acorde 
drepturile şi libertăţile religioase prevăzute de documentele internaţionale şi ale 
Consiliului Europei?

Există state ale căror constituţii prevăd existenţa unei biserici oficiale, de stat 
sau naţionale. Vom da următoarele exemple: Danemarca -  „Biserica Evanghelică 
Luterană este biserica naţională daneză şi se bucură ca atare de sprijinul Statului” 
(art. 4); Islanda -  a păstrat regimul „bisericii de stat” (art. 62); Norvegia -  Biserica 
Luterană este numită „religie oficială de stat” (art. 1); Marea Britanie -  regina este 
conducătorul suprem al Bisericii Angliei şi, în această calitate, numeşte episcopii: 
parlamentul are competenţă asupra Bisericii, inclusiv în domeniul doctrinei şi al 
cultului; Irlanda -  Statul recunoaşte „poziţia specială” a Bisericii Catolice (ai cărei 
credincioşi reprezintă 95% din populaţia ţării) „ca păstrătoare a credinţei profesate 
de marea majoritate a cetăţenilor,” (art. 44); Malta -  catolicismul (97%) este 
recunoscut ca „religie a Maltei” (art. 2 şi 42); Lichtenstein -  Biserica Catolică 
(98%) „este religia naţională şi ca atare se bucură de deplina protecţie a Statului” 
(art. 37); Monaco -  constituţia din 1962 proclamă catolicismul „religie de stat” 
(art. 23).

Contestă cineva caracterul democratic al acestor ţări? Lipseşte libertatea 
religioasă în aceste ţări? Aceste prevederi constituţionale au împiedicat unele din 
aceste ţări să devină membre ale Consiliului Europei?

Documentele Comitetului O.N.U. pentru drepturile omului nu interzic 
statelor membre să declare prin lege existenţa unor biserici naţionale sau oficiale. 
Astfel, într-un document provenind de la acest comitet se precizează: „Faptul că o 
religie este recunoscută ca religie de stat sau că ea este declarată prin lege ca religie 
oficială sau tradiţională sau că adepţii acesteia reprezintă majoritatea populaţiei, nu 
trebuie să ducă la nici o discriminare împotriva adepţilor altor religii sau a celor 
care nu au nici o credinţă religioasă”6.

2. Libertatea religioasă în ţările în care bisericile sunt separate de stat. In ce 
măsură principiu! separării bisericii faţă de stat afectează libertatea religioasă a 
credincioşilor care aparţin bisericii majoritare sau bisericii care până la un moment 
dat a fost declarată biserică de stat sau naţională? Se impune să studiem sau să 
cunoaştem influenţa principiului separării bisericii faţă de stat asupra: a. nivelului

6 Nations Unies. Comite des droits de l’homme. Observation generale adopte au titre du 
paragraphe 4 de l’article 40 du pact internaţional relatif aux droits civils et politiques. ccpr/c/21/rru. 
1/add. 4. 27 septembre 1993.
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de democraţie al sistemului politic; b. asigurării aceloraşi drepturi şi libertăţi 
religioase tuturor instituţiilor religioase; c. caracterului paşnic al relaţiilor dintre 
acestea; d. gradului de satisfacere a nevoilor şi trebuinţelor religioase ale 
credincioşilor; e. promovării intereselor naţionale prin biserica sau bisericile care 
solicită statutul de biserici naţionale;/, păstrării şi dezvoltării identităţii naţionale, 
religioase şi lingvistice a populaţiei majoritare şi a minorităţilor etnice; g. 
colaborării dintre stat şi biserici pentru slujirea credincioşilor, cetăţenilor, a 
societăţii etc.

După emanciparea societăţii civile în unele societăţi occidentale, cea mai 
mare parte a statelor lumii a anulat statutele unor biserici de biserici oficiale, de stat 
sau naţionale şi a înscris în constituţii şi în Legile cultelor (numite astfel la început, 
iar ulterior Legi ale libertăţii religioase) principiul separării statului de biserică. în 
această privinţă, există nişte exemple deosebit de semnificative: Germania -  
Constituţia: „Nu există nici o religie de stat”: (art. 137). Protocolul adiţional al 
Acordului dintre Sfântul Scaun şi Republica Italiană (ratificat în 1985) precizează: 
„Se consideră că nu mai este în vigoare principiul conform căruia singura religie a 
statului italian este religia catolică, principiu afirmat în Pactul de la Laterano” 
(1. Referitor la art 1). Constituţia Spaniei: „Nici o confesiune nu va mai avea 
caracterul de religie de stat. Puterea publică va ţine seama de credinţele religioase 
ale societăţii spaniole şi va întreţine relaţii de cooperare cu Biserica Catolică şi cu 
alte confesiuni” (art. 16, al. 3); Legea organică privind libertatea religioasă din 
Spania (1980): „Nici o confesiune nu este declarată religie de stat” (art. 1, al. 3). 
Constituţia Ungariei (1990): „în Republica Ungară biserica funcţionează separat de 
stat” (art. 59); Legea privind libertatea conştiinţei, a religiei şi a Bisericilor din 
Ungaria (1990): „în Ungaria funcţiile bisericii sunt separate de stat” (secţiunea 
XV). Legea privind libertatea de conştiinţă şi de credinţă în Polonia (1989): 
„Libertatea de conştiinţă şi de credinţă în relaţiile dintre stat, biserici şi asociaţii 
religioase este garantată prin: a. separarea bisericilor şi asociaţiilor religioase de 
Stat” (art. 9); „Polonia este un Stat laic, neutru în ce priveşte problemele şi 
convingerile religioase. Statul şi organismele de stat nu dotează şi nu 
subvenţionează bisericile şi asociaţiile religioase. Excepţiile de la acest principiu 
sunt reglementate prin prevederi speciale” (art. 10). Prinţul Charles al Marii 
Britanii a declarat că intenţionează să realizeze separarea Bisericii Anglicane faţă 
de stat, deoarece el vrea ca relaţiile dintre el şi cetăţenii britanici de religie catolică, 
musulmană, hindusă etc. să fie aceleaşi ca cele dintre el şi cetăţenii de religie 
anglicană.

Statul administrator, atât de multă vreme stat creştin, îşi datorează actul de 
naştere unei veritabile rebeliuni împotriva puterii bisericeşti sau, cel puţin, 
împotriva pretenţiilor reprezentanţilor ei. „în urma crizei spirituale de la sfârşitul 
Evului mediu -  scrie Adam Miknik -  ... oamenii raţionali şi-au dat seama că binele 
comun al păcii civile cere ca statul legitim să fie nu areligios şi separat de biserică.
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ci întemeiat pe un consens social care să nu fie împins până ia ni\elul opţiunilor 
metafizice ultime ale profesiunilor de credinţă. Doar un astfel de stat putea să 
pretindă o toleranţă civică reciprocă din partea comunităţilor ecleziastice 
antagoniste. Este evident că un astfel de compromis putea fi mult mai uşor acceptat 
de bisericile protestante decât de Biserica Catolică. Nu numai că eie erau. ca să 
spunem aşa. biserici naţionale, ai căror slujitori erau mai puţin autonomi in raport 
cu puterea politică şi prin acesta chiar mai puţin clerici, dar, mai aies. eie a\eau un 
orizont dogmatic mai puţin ambiţios decât biserica catolică în concepţiile lor 
asupra omului şi a comportamentului lui social”7 *.

3. Specificul societăţii româneşti şi implicaţiile declarării Bisericii Ortodoxe 
Română ca biserică naţională, trăsăturile şi tradiţiile sociale, culturale, spirituale, 
morale şi religioase ale poporului român: Trecutul nostru istoric ne obligă să 
acordăm Bisericii Ortodoxe Române statutul de biserică naţională? Ce spun 
documentele istorice, respectiv Legea cultelor din 1928 şi măsurile administraţiee 
luate până în 1948 de Ministerul Cultelor, Ministerul de Interne. Ministerul 
Apărării Naţionale, Ministerul învăţământului, prefecturi şi primării referitoare la 
minorităţile religioase? Dacă Biserica Ortodoxă Română va fi declarată Biserică 
naţională se pun următoarele întrebări: îşi va îndeplini mai bine misiunea divină şi 
socială? celelalte culte religioase legale se vor bucura de aceleaşi drepturi şi 
libertăţi religioase? nu se va acorda acestei Biserici un statut privilegiat? nu \a  
încerca Biserica Ortodoxă să dicteze sau să şantajeze autorităţile de stat pentru a le 
determina să-şi însuşească propria sa atitudine faţă de bisericile minoritare şi 
comunităţile religioase legale? statutul acestei biserici va fi un stimulent sau o frână 
în calea democratizării societăţii româneşti? celelalte biserici cu credincioşi de 
naţionalitate română vor putea ft considerate biserici anti sau nenaţionale? acest 
statut este o condiţie a dezvoltării culturii şi spiritualităţii poporului român9 
poporul român îşi poate promova şi dezvolta identitatea culturală şi religioasă 
numai dacă Biserica Ortodoxă va avea acest statut? acordarea acestui statut este 
conform prevederilor documentelor ONU şi ale Consiliului Europei privind 
drepturile şi libertăţile religioase? nu se va încălca principiul egalităţii şi al 
nediscriminării minorităţilor religioase care trebuie să stea la temelia oricărui act 
normativ privind libertatea şi viaţa religioasă? cum va putea fi apreciat astăzi rolul 
Bisericii Ortodoxe în viaţa religioasă şi spirituală a poporului român dacă nu i se 
recunoaşte statutul solicitat? se va respecta principiul majorităţii şi demnitatea 
credincioşilor ortodocşi dacă nu se va accepta statutul de biserică naţională? dacă 
nu se recunoaşte acest statut se pune în pericol unitatea spirituală şi culturală a 
poporului român? dacă unii parlamentari se vor opune acordării acestui statut, 
preoţii ortodocşi vor avea dreptul de a cere, în biserici, de la amvoane. 
credincioşilor să nu-şi mai dea voturile partidelor de care aparţin aceştia, iar dacă

7 Juan Migucl Garrigues, L'eglise cathoiique et I'etat liberal, comentariu de Adam Miknik,
L'eglise et la gauche, Le dialog Polonis, Seuil, 1979, în „Commentaire", nr. 8. hiver, 1979-1980.
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vor proceda astfel nu se vor încălca regulile democratice ale competiţiei politice şi 
principiul separării Bisericilor faţă de Stat? este compatibilă această cerere cu 
atitudinea unor clerici ortodocşi — chiar dacă numărul lor est mic — care în biserici, 
ia amvon, fac aprecieri sau declaraţii publice contrare unor prevederi ale 
Constituţiei? mai există biserici naţionale care timp de mai mulţi ani la siujbeie 
religioase nu au pomenit cârmuirea ţării?

4. Modelele contemporane ale relaţiilor stat-biserică. în orice societate 
democratică, Constituţia stabileşte principiile de bază ale relaţiilor stat-biserică. 
Din acest punct de vedere, sistemele constituţionale moderne şi contemporane se 
împart în două mari categorii: 1. Cele în care statul nu este separat de biserică;
2. Altele proclamă principiul separării statului de biserică, iar bisericile sunt 
considerate numai instituţii ale societăţii.

Constituţia României, la solicitarea reprezentanţilor Cultelor, inclusiv ai 
Bisericii Ortodoxe Române, a adoptat, în principal, al doilea sistem de 
reglementare a relaţiilor stat-biserici, chiar a subliniat că toate Cultele sunt 
autonome faţă de stat -  principiu enunţat, de regulă, în Constituţiile din sistemele 
politice în care bisericile sunt separate de stat, care, ca atare, se bucură de 
autonomie maximă.

Prevederile legale româneşti privind relaţiile stat-biserici au un caracter 
democratic şi oferă posibilitatea bisericii ca instituţie fundamentală a societăţii 
noastre în domeniile vieţii culturale, morale, spirituale şi religioase şi în alte 
subsisteme ale societăţii de a-şi îndeplini, în condiţii optime, misiunile specifice.

Se porneşte de la premisa că atât statul, cât şi bisericile creştine din România 
sunt slujitori ai credincioşilor, ai cetăţenilor, ai societăţii, fiind de dorit, din aceste 
motive, relaţii de colaborare şi de respect reciproc între ele. Au fost şi sunt unele 
biserici şi unii deservenţi de cult care au încercat şi încearcă să demonstreze 
necesitatea exercitării dominaţiei acestora asupra Statului, inclusiv în subsistemele 
nonreligioase, nonspirituale şi nonmorale ale societăţii. Unii dintre aceşti 
deservenţi de cult -  este adevărat, puţini, -  manipulaţi de unii lideri sau partide 
politice, au folosit amvoanele şi atmosfera de elevaţie spirituală din sfintele 
lăcaşuri pentru a face declaraţii publice contrare unor prevederi ale Constituţiei.

5. Reprezentanţii Secretariatului de Stat pentru Culte, ai altor organisme de 
stat cu atribuţii în domeniul libertăţii religioase, ai partidelor politice parlamentare, 
ai cultelor religioase, dar mai ales specialiştii laici în studierea fenomenului religios 
trebuie să se documenteze, să studieze şi să răspundă la aceste întrebări. Numai 
după această vastă şi complexă operaţie ştiinţifică, politică, eclesiologică şi 
teologică Parlamentul poate decide în cunoştinţă de cauză în legătură cu articolele 
referitoare la separarea şi autonomia bisericilor faţă de stat şi la declararea Bisericii 
Ortodoxe ca biserică naţională.

Să sperăm că parlamentarii, pornind de la informaţiile, concluziile şi teoriile 
elaborate atât de istoricii laici şi bisericeşti români, cât şi de complexul ştiinţelor
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religiei, precum şi de la răspunderea lor faţă de destinele democraţiei romaneşti, 
vor găsi soluţii care să răspundă atât cerinţelor legitime şi fireşti ale Bisericii 
Ortodoxe Române, cât şi celor ale celorlalte culte şi ale unor segmente importante 
ale societăţii civile. Ne exprimăm nădejdea că aceste soluţii \or corespunde 
cerinţelor libertăţii religioase, democratizării statului şi societăţii româneşti, creării 
premiselor necesare pentru formarea şi întărirea acelor structuri bisericeşti, pentru 
acordarea preţuirii sociale acelor biserici şi clerici care încearcă să pună de acord 
slujirea lui Dumnezeu şi a oamenilor cu slujirea intereselor naţionale, cu apărarea 
şi dezvoltarea identităţii culturale, spirituale şi religioase a poporului roman, dar şi 
cu nevoia acestuia de a dispune de biserici dinamice şi puternice care să obţină 
acum şi aici succese spectaculoase şi într-un timp mai scurt pe planul reconstrucţiei 
fiinţei morale a persoanei umane şi a societăţii româneşti.

6. Participarea reprezentaţilor instituţiilor statului la dezbaterile privind 
relaţiile stat-biserici. Reprezentanţii puterilor executivă şi legislativă, atât cei din 
fosta şi actuala majoritate parlamentară, cât şi cei din opoziţia anterioară şi actuală, 
au fost destul de timizi şi nu au dispus de cunoştinţele şi argumentele necesare 
pentru a susţine unele puncte de vedere şi unele interese ale contribuabililor priv ind 
relaţiile stat-biserici. Nici măcar reprezentanţii instituţiilor de stat cu atribuţii în 
domeniul libertăţii şi vieţii religioase nu au fost suficient de activi în aceste 
dezbateri. Acest lucru se explică prin faptul că, în perioada aprilie 1990-iunie 1995 
şi după noiembrie 1996, conducerea Secretariatului de Stat pentru Culte nu a avut 
nici curajul, nici cunoştinţele de specialitate pentru a fi, în public, unul din agenţii 
principali în punerea şi dezbaterea acestor probleme. Va trebui să se recupereze şi 
să se răscumpere tot ce nu s-a făcut sau s-a făcut cum nu trebuie, fie din neştiinţă, 
fie din superficialitate.

In viitor, în activitatea de reconstruire a relaţiilor stat-biserici trebuie să se 
acorde importanţa cuvenită valorificării tradiţiilor juridice şi spirituale româneşti 
anterioare anului 1948 şi să se pornească de la premisa că Statul Român, pentru a- 
şi realiza menirea actuală şi viitoare, are nevoie de sprijinul şi colaborarea. în 
primul rând a Bisericii Ortodoxe Române, dar şi a celorlalte biserici, iar cultele, 
pentru a-şi îndeplini misiunea divină şi umană, au nevoie de înţelegerea şi de
c i | u t u i m  M d i u i u l .

V. IMPLICAŢIILE SALARIZĂRII INTEGRALE A PREOŢILOR ORTODOCŞI 
DIN BUGETUL STATULUI 1

1. O problemă importantă pentru viaţa religioasă din România. Majoritatea 
clericilor ortodocşi consideră că salarizarea integrală de către stat, chiar \ itală 
pentru cei din parohiile cu posibilităţi materiale modeste -  cum sunt cei din
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Transilvania, dar şi din alte zone este o problemă importantă pentru Biserica 
Ortodoxă Română, dar şi pentru statul şi poporul român. Se cunoaşte că în 
Transilvania sunt multe localităţi în care majoritatea populaţiei aparţine unor 
minorităţi etnice, iar românii sunt minoritari. Aceştia nu au posibilitatea să asigure 
salarizarea unui preot ortodox a cărui prezenţă şi activitate în localităţile respective 
este foarte importantă pentru menţinerea tradiţiilor româneşti şi a credinţei 
strămoşeşti. Totodată, se impune să subliniem că această problemă este foarte 
delicată şi dificilă. In rezolvarea ei trebuie să se ţină seama de experienţa 
românească anterioară anului 1948, dar şi de practicile actuale în acest domeniu din 
ţările cu tradiţii democratice, inclusiv din cele cu biserici majoritare ortodoxe, 
practici care după al doilea război mondial au fost continuu transformate.

2. Modalitatea soluţionării acestei probleme în alte state, în ţările în care 
statul este separat de biserici, principalele surse de venituri ale acestora le 
constituie contribuţiile materiale şi financiare ale credincioşilor, plata serviciilor 
religioase, zeciuiala, scutirea de majoritatea taxelor şi impozitelor către stat, 
sponsorizarea. Statul oferă cel mult contribuţii la salarizarea clericilor. în aceste 
ţâri, bisericile se ocupă ele însele de realizarea propriilor venituri, în schimb, 
solicită şi li se recunoaşte o autonomie maximă.

în ţările în care bisericile cer asigurarea salarizării integrale de către stat a 
clericilor şi a celorlalte cheltuieli pentru organizarea şi funcţionarea lor, statul, fiind 
vorba de bani publici, îşi rezervă dreptul de a impune cultelor, printr-o lege 
organică, anumite condiţii referitoare la normarea muncii, la înregistrarea şi 
folosirea veniturilor proprii, conform unor reguli financiare şi contabile. în aceste 
condiţii, conţinutul autonomiei cultelor este mai restrâns, respectiv el se referă 
numai la sfera teologică, liturgică, cultică, tipiconală, artă bisericească etc. Crearea 
de noi unităţi bisericeşti sau de noi posturi, numirea de clerici sau funcţionari se 
poate face numai cu aprobarea instituţiilor de stat competente. Dacă statul nu 
acordă aceste aprobări, unităţile nou create sau clericii şi funcţionarii numiţi sunt 
plătiţi integral din veniturile bisericii, respectiv ale parohiilor, episcopiilor, 
arhiepiscopiilor şi mitropoliilor sau ale unităţilor asimilate acestora ale altor culte.

3. Autonomia faţă de stat a Bisericii Ortodoxe Române. Cultele religioase, 
inclusiv Biserica Ortodoxă Română, au solicitat instituţiilor de stat componente, 
încă din 1990, acordarea unei autonomii maxime, identică cu cea din sistemele 
politice democratice în care statul este separat de biserici.

Conform prevederilor Constituţiei şi cerinţelor Bisericii Ortodoxe Române 
privind relaţiile stat-biserică, aceasta îşi desfăşoară activitatea şi îşi rezolvă toate 
problemele fără nici un fel de amestec, aprobare sau control din partea 
Secretariatului de Stat pentru Culte sau a altei instituţii de stat, şi fără ca organele 
statutare ale bisericii să invite, măcar formal, reprezentanţi ai Preşedinţiei, 
Guvernului, Secretariatului de Stat pentru Culte sau ai altor instituţii de stat pentru 
a participa la întrunirile acestora.
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Ca urmare a solicitării Patriarhiei Române, a eparhiilor şi a unor preoţi, 
instituţiile de stat cu atribuţii în domeniul libertăţii şi vieţii religioase recunosc 
Bisericii Ortodoxe Române o autonomie maximă, similară cu/sau mai mare uecâi 
cea conferită bisericilor din statele cu sisteme politice democratice bazate pe 
principiul separării bisericii faţă de stat.

4. Autonomia Bisericii Ortodoxe Romane şi salarizarea integrala a preoţilor 
Având în vedere rolul şi importanţa Bisericii Ortodoxe Române în societatea 
românească, cât şi situaţia financiară precară a unor preoţi, considerăm că se 
impune găsirea unei soluţii. în mod neîntemeiat, cei mai mulţi preoţi susţin că 
numai din vina statului încă nu s-a găsit această soluţie. Trebuie însă să subliniem 
că încă nu cunoaştem o biserică care să se bucure de o asemenea autonomie si care, 
în acelaşi timp, să beneficieze de salarizarea integrală de la stat. Aceasta este o 
părere personală. Decizia finală va aparţine Parlamentului.

5. Puncte de vedere privind salarizarea integrală de către stat a preoţilor. 
Cele mai competente aprecieri în această problemă le pot face specialiştii din 
Ministerul Finanţelor, iar Parlamentul va lua decizia finală.

Noi considerăm că schimbul de opinii şi dezbaterea publică ar duce la 
soluţionarea acestei probleme. De aceea, am dori să facem unele observaţii care ar 
putea constitui o sugestie sau o modestă contribuţie la crearea premiselor necesare 
clarificării şi soluţionării acestei probleme.

Unii clerici ortodocşi cer salarizarea integrală de la stat, alţii se opun Este 
necesar ca toţi să ajungă la o concluzie comună; dacă se va adopta această măsură 
va trebui să fie aplicată în mod unitar în toată Biserica Ortodoxă. De asemenea, 
trebuie să se aibă neapărat în vedere consecinţele juridice şi financiar-contabile 
pentru Biserică, inclusiv cele referitoare la strângerea, înregistrarea şi folosirea 
veniturilor proprii ale parohiilor, mai ales ale celor bogate şi ale unor mănăstiri

Cu prilejul elaborării variantei noiembrie 1993 a Proiectului legii cultelor, 
reprezentaţii Patriarhiei Române şi-ar fi putut aduce o contribuţie mai mare la 
„limpezirea apelor” şi la crearea premiselor pentru soluţionarea acestei probleme. 
Din păcate, ei s-au asociat reprezentanţilor acelor culte care, pentru asigurarea 
propriei baze economieo-fmanciare, au propus următoarele: acordarea autonomiei 
maxime, restituirea tuturor averilor naţionalizate după 1948, acordarea tuturor 
scutirilor posibile de taxe şi impozite, neamestecul statului în înregistrarea şi 
folosirea veniturilor proprii; în plus, reprezentanţii Bisericii Ortodoxe Române au 
cerut şi salarizarea integrală de la stat. După noiembrie 1996, reprezentanţii 
Patriarhiei, ai episcopiilor şi ai altor instituţii ortodoxe au solicitat restituirea 
averilor confiscate de comunişti după 1945. Aceste cereri au fost incluse în 
proiectul legii privind restituirea unor averi cultelor religioase. Desigur, 
reprezentanţii statului sunt disponibili să discute orice sistem de asigurare a bazei 
economico-financiare propus de Biserica Ortodoxă Română, dar cel existent în
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proiectele Legii cultelor şi al restituirii bunurilor bisericeşti, după ştiinţa noastră, 
încă nu a fost experimentat în nici o ţară civilizată şi/sau democratică. Unele 
partide politice din coaliţia majoritară, în alegerile din noiembrie 1996, au promis 
salarizare integrală a clericilor ortodocşi. Până atunci cea mai mare parte a 
angajaţilor cultelor primeau o contribuţie de ia stat la nivelui salariului minim brut 
pe ţară, iar cei din parohiile mici sau cu venituri reduse primeau o contribuţie la 
nivelul dubiului saiariuiui minim brut pe ţară. Prin Ordonanţa 47/august 1997 
cuantumul contribuţiei a fost îngheţat la suma de 150 000 lei, urmând ca aceasta să 
crească o dată cu indexările aplicate salariilor bugetarilor, fapt ce a făcut ca din 
august 1997 această sumă să fie mereu mai mică decât salariul minim brut pe ţară. 
De-abia în aprilie 1998 Secretariatul de Stat pentru Culte a dat un comunicat în 
care anunţă că a propus Guvernului proiectul unei Ordonanţe privind salarizarea 
integrală a slujitorilor cultelor uitând, absolut din întâmplare, să revină cu 
precizarea că Ministerul Finanţelor nu a avizat nota de fundamentare a acestui 
proiect. Se impune să observăm că, începând cu alegerile din 1990, deşi cele mai 
multe partide politice, singure sau în asociere, au promis sau au elaborat proiecte 
de legi privind salarizarea integrală a clericilor ortodocşi, încă nu s-a parcurs nici 
măcar prima etapă a acestui proces. Un lider al PDSR a declarat că acest partid la 
alegerile din noiembrie 1996 nu a făcut această promisiune, deoarece sursele de 
venituri ale bugetului Statului, posibilităţile financiare reduse ale societăţii încă nu 
permit soluţionarea acestei probleme. Unele partide din coaliţia majoritară, contând 
pe bombardamentul informaţional al alegătorilor, pe lipsa de unitate a clericilor 
ortodocşi în această problemă, şi în dezbaterile politice din 1998 privind 
eventualele alegeri parlamentare anticipate, recurg la aceleaşi promisiuni, la 
aceeaşi stratagemă. Urmează să vedem care vor fi promisiunile opoziţiei.

6. Condiţiile în care ar putea f i  soluţionată cererea salarizării integrale a 
preoţilor. Această problemă complexă poate fi rezolvată numai printr-o lege 
organică, care să prevadă principii, condiţii şi soluţii adecvate pentru cultele care 
solicită salarizarea integrală a clericilor şi funcţionarilor şi, în schimb, acceptă o 
autonomie mai restrânsă; principii, condiţii şi soluţii adecvate pentru bisericile care 
solicită toate scutirile de taxe şi impozite posibile, neamestecul statului în 
înregistrarea şi folosirea veniturilor proprii şi recunoaşterea unei autonomii 
maxime, dar cărora statul nu le acordă salarizarea integrală. Fiecare sistem are 
avantajele şi dezavantajele lui. După informaţiile noastre, unii clerici ortodocşi ar 
prefera primul sistem, alţii al doilea, dar, în acelaşi timp, unii au propus un al 
treilea, care cuprinde avantajele celor două sisteme şi exclude dezavantajele 
acestora -  sistem care, după informaţiile noastre, nu este practicat în nici o ţară 
civilizată. Prevederile legii privind salarizarea cultelor vor trebui să fie corelate atât 
cu prevederile legii privind restituirea către culte a unor bunuri confiscate de 
comunişti, dar mai ales cu prevederile Proiectului legii libertăţii religioase. Natura 
şi prevederile Legilor libertăţii religioase din statele care sigură salarizarea
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integrală a clericilor sunt total diferite faţă de cele ale legilor similare din statele 
care asigură numai unele contribuţii financiare sau alte tipuri de sprijin financiar.

Bisericile care solicită autonomie maximă dispun de voinţa. învăţăturile de 
credinţă, doctrinele şi mecanismele administrative şi bisericeşti care să permită ca 
fiecare unitate bisericească şi fiecare cleric să se bucure, în egală măsură, de 
avantajele acestui sistem de organizare şi, totodată, fiecare unitate şi fiecare cleric 
să suporte, în egală măsură, dezavantajele acestui sistem. Biserica Ortodoxă 
Română încă nu şi-a creat aceste pârghii, deoarece niciodată în perioada modernă 
şi contemporană nu a dispus de autonomie maximă. La ora actuală, unele unităţi 
bisericeşti şi unii clerici se bucură singuri de avantajele autonomiei maxime, iar 
alte unităţi bisericeşti şi alţi clerici suportă aproape singuri dezavantajele acestui 
sistem. Există un sistem de redistribuire a veniturilor proprii, dar nu este destul de 
perfecţionat şi nu se aplică suficient de riguros pentru a permite strângerea sumelor 
de bani necesare asigurării salariilor preoţilor din unităţile bisericeşti cu venituri 
mici sau fără venituri. Se pare că pentru clericii ortodocşi încă nu a sosit vremea 
unei propuneri comune solidare privind adoptarea sistemului de asigurare a bazei 
economico-financiare a bisericii. Adepţii autonomiei maxime vor să se bucure 
numai ei cât mai mult posibil de avantajele acestui sistem, iar cei care solicită 
salarizarea integrală încă nu au curajul să ceară celor din prima categorie să se 
aşeze la masa tratativelor pentru a trage concluzia finală şi pentru a face statului 
propuneri realiste şi operabile din punct de vedere economic, juridic, administrativ 
şi financiar-contabil, care să convină şi să poată fi suportate atât de credincioşi, cât 
şi de contribuabili şi de societate.

Considerăm că numai ierarhii, ceilalţi clerici ortodocşi şi forurile statutare ale 
Bisericii Ortodoxe Române sunt singurii factori care, de fado  şi de n<re. au 
misiunea şi competenţa să analizeze cererile acestei biserici şi să facă instituţiilor 
competente ale statului propunerile pe care le cred de cuviinţă pentru soluţionarea 
lor prin lege. In acelaşi timp, în vederea rezolvării mai rapide a acestor probleme 
este necesar ca reprezentanţii instituţiilor de stat cu atribuţii în domeniul libertăţii şi 
al vieţii religioase, precum şi specialiştii laici în studierea fenomenului religios, să 
participe la dezbaterea acestor propuneri, să ajute la găsirea unor soluţii care să fie 
incluse în Proiectul legii cultelor.



PROCESUL DE SECULARIZARE  
ŞI M ODERNIZAREA SOCIETĂŢII EUROPENE

MIRCEA MANDACHE

Situaţia religioasă a Europei occidentale este specifică: este aria geografică 
în care se afirmă pregnant secularizarea societăţilor moderne. Dispariţia bisericii 
de pe scena publică, ruperea legăturii dintre biserică şi stat, reducerea practicilor 
religioase reprezintă contrariul a ceea ce se întâmplă în alte părţi ale lumii. Un 
exemplu este situaţia din fosta Iugoslavie, unde conflictul militar a fost întreţinut 
de specificul religiei celor două tabere, sau situaţia din Iran, stat condus pe baza 
unei credinţe fundamentaliste.

Nu se poate afirma că în unele părţi ale lumii, în afara Europei de Vest, nu 
întâlnim un proces de modernizare şi secularizare al religiei. Dar el apare în toate 
dimensiunile sale, cel mai bine ilustrat, în vestul continentului european. Nu este 
vorba despre o dispariţie completă a religiei din plan social, ci de apariţia unor noi 
forme mai complexe ale sale. Este vorba despre incapacitatea marilor sisteme 
religioase de a mai ţine împreună sub control diferitele dimensiuni ale experienţei 
religioase, individuale şi colective.

Sociologia religiilor îşi are „originile încă din opera lui Montesquieu, 
Condorcet, Saint Simon”1. Marii clasici ai sociologiei -  Durkheim, Weber, Marx -  
au consacrat opere importante studiului religiei şi a influenţei ei asupra societăţii. 
De atunci un mare număr de sociologi a contribuit la afirmarea şi dezvoltarea 
acestei noi ramuri a sociologiei.

Un loc important, dacă nu chiar cel mai important, îl are în sociologia 
religiilor studierea procesului de secularizare. Termenul de secularizare a fost 
interpretat diferit de-a lungul timpului, dându-i-se diferite sensuri.

Etimologia termenului de secularizare provine din latină. Rădăcina 
cuvântului saeculum, înseamnă ori în vecii vecilor, un timp îndelungat, ori lumea 
ciccâstc) C3 opusă lumii iui Dumnezeu In evul mediu s-s. opîut pentru înţelesul de 
„lumea aceasta”, cu un caracter mai neutru, nemaiînsemnând lumea aflată sub 
stăpânirea Satanei. In secolul a! XVII-lea şi a! XVIII-lea, prin secularizare se 
înţelegea transferul de terenuri de sub control bisericesc sub control civil. De 
asemenea, el s-a extins presupunând trecerea averilor bisericeşti sub controlul 
statului sau al civililor. Se pot distinge trei mari curente în definirea secularizării:

1 Constantin Cuciuc, Introducere în sociologia religiilor. Bucureşti, Gnosis, 1996, p. 149. 
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al sociologilor nemarxişti, al sociologilor marxişti-leninişti şi cel al sociologilor 
aparţinând bisericii. Dacă marxiştii maximizează sensul secularizării, înţelegând 
prin ea dispariţia religiei din plan social, interpretând acest fenomen ca fiind un 
fenomen pozitiv, fideiştii neagă existenţa unui proces de secularizare, neagă 
existenta unor transformări pe care le-ar suferi biserica şi care ar li m opinia lor
negative. Din aceste cauze, sociologul englez David Martin susţine necesitatea
înlocuirii termenu anzare cu un aln , a i a i a  t u n p  l q i  u i iC c

utilizare a secularizării reverberează prin ecourile neplăcute ale conotaţiilor ei mai 
largi”2. Sociologul britanic se referă la faptul că secularizarea a fost câteodată 
interpretată ca o luptă împotriva bisericii, a religiei, ca fiind un termen politic, 
ideologic. Astfel, el afirmă că secularizarea este „mai puţin un concept ştiinţific, 
cât mai ales un instrument al ideologiilor opuse religiei”3.

Sociologii occidentali au ţinut să sublinieze rolul important pe care îl deţine 
cercetătorul atunci când investighează religia. S-a afirmat necesitatea ca sociologul 
să hotărască ceea cc studiază şi să existe o dezangajare a acestuia faţă de 
problemele studiate, deci problema obiectivităţii. S-a spus că de multe ori „nu 
sociologul, ci patronul, care poate fi şi un episcop, defineşte obiectul 
investigaţiei”4 şi că deseori „se studiază pentru religie şi nu despre religie”5.

Parsons subliniază pierderea controlului pe care biserica îl deţinea, ca 
instituţie, asupra diferitelor sectoare ale societăţii. Influenţa nu se mai realizează 
prin „jurisdicţia organizatorică asupra anumitor aspecte ale vieţii”, ci prin 
„ataşamente de valoare şi motivaţionale ale indivizilor”6. Tot din această direcţie, a 
secularizării, văzută ca diferenţiere, face parte şi sociologul Daniel Bell, care 
afirmă că secularizarea reprezintă „un proces vag, al dezvoltării şi diferenţierii 
societăţii moderne, prin care religia devine tot mai mult credinţă personală”7.

Merton a abordat şi el procesul de secularizare a religiei, dar de pe poziţii 
puţin diferite. Pentru Merton, „magia sau anumite rituri şi credinţe religioase sunt 
funcţionale din cauza efectului lor asupra stării de spirit sau de siguranţa 
credinciosului”8, dar ele blochează alte mecanisme nereligioase care îndeplinesc 
aceeaşi funcţie cu un randament mai bun. Prin secularizare Merton înţelege 
înlocuirea mecanismelor religioase cu cele nereligioase.

Cercetătorii americani contemporani, studiind religiozitatea grupurilor etnice 
din jurul Philadelphiei, au ajuns la concluzia că prin procesul de secularizare

2 David Martin, The religions and the secular, N.Y., Schocken Books, 1969, p. 16.
2 Ibidem, p. 9.
4 Peter Berger, Thomas Luckmann, Sociology o f religion and sociology of knowledge, în 

„Sociology and Social Research”, nr. 4/1963, p. 420.
5 Mary Douglas, The effects modemisation on religion change, în „Daedallus". iunie 1982, p. 17.
6 Talcott Parsons, Social structure andpersonality, London, Collier & Macmillan, 1970, p. 307.
7 Daniel Bell, Die grosse Erneurung: Religion und Kultur, in nach-industriellen Zeitalter în 

„Die Zukunft der Westlichen Weld", 1976, p. 178-206.
8 Robert Merton, FAements de theorie et de methode sociologique, Paris, Pion, 1965.
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factorul confesional îşi pierde caracterul de etno-diferenţiere, deci el consideră că 
secularizarea constă în pierderea acestei caracteristici. A. Luchini. a fost 
preşedinte al Asociaţiei internaţionale de sociologia religiilor, înţelege procesul de 
secularizare ca „o izgonire a religiei din sectorul public în sectorul privat”9.

Emile Durkheim înţelege prin secularizare un declin a! religiei, care îmbracă 
diferite forme: „pierderea puterii de către biserică, separarea de stat, trecerea 
grupurilor religioase la grupuri autonome, incapacitatea instituţiilor religioase de 
a-şi aplica regulile asupra instituţiilor civile şi, mai general, pierderea controlului 
asupra vieţii indivizilor, depărtarea intelectualilor de biserică, incapacitatea 
bisericii de a produce o elită intelectuală”10 11.

Max Weber, cel care a introdus termenul de secularizare în sociologie, 
propune trei definiţii ale termenului. Prima ar privi secularizarea ca pierdere a 
controlului de către instanţele religioase asupra anumitor sectoare ale vieţii sociale. 
In al doilea rând, secularizarea ar însemna trecerea unui grup de la versiunea sa 
religioasă la versiunea sa profană. Nu în ultimul rând, secularizarea s-ar idpntifica 
cu diminuarea globală a caracterului religios al societăţii.

Sociologul L. Shiner a descoperit şase sensuri ale termenului de 
secularizare". Prima definiţie analizată de el înţelege secularizarea ca un declin al 
religiei, care ar conduce la o societate din care religia ar lipsi. O a doua definiţie a 
conceptului de secularizare este aceea care echivalează secularizarea cu o trecere a 
grupurilor religioase de la orientările spre lumea de dincolo Ia lumea de aici. Al 
treilea tip de definire a secularizării înţelege prin aceasta diferenţierea ideilor şi 
instituţiilor religioase de celelalte părţi ale structurii sociale. în al patrulea rând, 
secularizarea presupune transpunerea credinţelor şi activităţilor cu provenienţă 
divină în activităţi cu un conţinut în întregime secular. Un al cincilea tip de 
definiţie identifică secularizarea cu pierderea caracterului sacru al lumii. în fine, 
ultima definiţie a secularizării este cea care spune că secularizarea echivalează cu 
trecerea de la o societate sacră la o societate seculară.

Conform dicţionarului de sociologie, secularizarea este un „proces 
caracteristic în special epocii modeme care constă în tendinţa de diminuare a 
rolului religiei în viaţa socială”12. De fapt, religia, datorită diminuării rolului ei de 
instituţie principală a statului, îşi pierde capacitatea de control asupra sistemului 
politic, economic, administrativ, asupra vieţii sociale în general. Modernitatea 
societăţilor vest-europene în domeniul religios nu se identifică numai cu 
secularizarea. Lupta împotriva instituţiilor bisericeşti este întâlnită încă din Evul

9 Albert Luchini, Ideologies, croyances religieuses el institutions în Encyclopedie de la 
sociologie, Paris, Larousse, 1975.

1,1 Daniele Hervieu-Leger, La religion pour memoire. Paris, CERF, 1993, p. 38.
11 L. Shiner, The concept o f secularization in empirical research, în „Journal lor thc Scicntitic 

of Religion”, voi. 4, nr. 2, 1967, p. 207-220.
12 Alfred Bulai, „secularizare” în Dicţionar de sociologie, Bucureşti. Babei. 1993, p. 535.
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Mediu. De asemenea, astăzi apar numeroase noi grupări religioase, altele îşi 
sporesc numărul de membri, iar în unele părţi ale globului biserica se implică din 
ce în ce mai mult în viaţa socială şi politică.

S-a mai spus că procesul de secularizare este privit diferit de sociologi. El 
este privit diferit şi de către sociologii nemarxişti. Astfel, sociologii americani, 
confruntaţi cu un tip particular, redus de secularizare, îşi orientează cercetările 
pentru a răspunde la întrebări de genul „dacă” există secularizarea, „unde” se 
întâlneşte secularizarea, „la ce niveluri” este ea mai accentuată.

Pe alte poziţii se situează cercetătorii vest-europeni care sunt preocupaţi de 
felul „cum” operează procesul de secularizare, „de ce” are loc acest proces, şi „ce 
perspective” are secularizarea. Altă mare diferenţă între cele două abordări, mai 
precis între abordările anglo-saxone şi cele latine, catolice se află la nivelul 
cercetării. Sociologii anglo-saxoni optează pentru o sociologie generală, teoretică, 
pe când “catolicii aderă fără rezervă la o sociologie empirică, metodică, inductivă, 
dar, în cea mai mare parte, rămân prudenţi în elaborarea unei teorii sociologice 
generale”13.

Este de înţeles rezerva adoptată de sociologii europeni catolici, dacă ne 
gândim că în cazul Franţei conflictul dintre lumea ştiinţei, lumea universitară, pe 
de o parte, şi biserica catolică, de cealaltă parte, a fost unul de lungă durată.

Concluzionând, se poate spune că secularizarea este un proces complex prin care 
rolul predominant pe care îl deţinea religia în viaţa socială a fost pierdut sau redus, 
având de a face în acelaşi timp cu o alunecare a religiei din sfera publică în cea privată.

Secularizarea este însă doar o parte a procesului de modernizare pe care îl 
traversează astăzi religia în cadrul procesului mai larg de transformare a 
societăţilor contemporane. în acelaşi timp cu secularizarea se întâlnesc tot mai des 
schimbări ale poziţiei oficiale a bisericii în legătură cu diverse probleme, apar din 
ce în ce mai multe noi mişcări religioase (secte), bisericile mari, tradiţionale, 
încearcă să se adapteze noilor condiţii din societate. Totodată, apartenenţa la o 
religie sau la alta poate duce la conflicte etnice sau la menţinerea lor, deoarece 
identitatea religioasă este parte integrantă a identităţii etnice şi naţionale.

PARTICULARITĂŢI ALE MODERNIZĂRII 
ŞI SECULARIZĂRII ÎN EUROPA OCCIDENTALĂ

Lunga tradiţie creştină a Europei a modificat substanţial istoria şi dezvoltarea 
ei. ducând la apariţia unor state catolice, cum ar fi Spania, Portugalia, Belgia, Italia 
sau Irlanda, a unor state în care predomină religia luterană, ca în ţările scandinave, ţări 
bi sau pluri confesionale, precum Regatul Unit, Olanda, Elveţia sau ţări laice ca Franţa.

13 Herve Carrier, Emile Pin, Les catholiques et le sociologie empirique, în Essais de sociologie 
religieuse, Paris, SPES, 1967, p. 32.
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Dar, deasupra acestei pluralităţi uşor vizibile, există câteva raţiuni care 
justifică utilizarea termenului de „religie a europenilor”. Studiile empirice 
efectuate în diferite ţări vest-europene au reliefat convergenţe semnificative ale 
formelor religioase, pe de o parte, şi ale formării identităţii religioase, pe de altă 
parte. Aceasta nu presupune că tendinţele comune s-au manifestat peste tot cu 
aceeaşi intensitate sau la aceleaşi intervale de timp. Dar existenţa unor puncte 
comune permite utilizarea termenului de „religie a europenilor”.

Sociologul nord-american Peter Berger a pus la un colocviu din 1993 la 
Universitatea Harvard o întrebare interesantă: „Unitatea situaţiei religioase a 
Europei occidentale nu se bazează oare pe excepţionalitatea sa care o separă de 
restul lumii?”14. El a adăugat că vestul Europei este singurul loc în care teoriile 
clasice ale secularizării au suport fizic observabil. Dispariţia bisericii de pe scena 
publică, ruperea legăturii biserică-stat, micşorarea comportamentului religios, 
privatizarea sa sunt fenomene contrare celor care au loc în restul lumii.

Pierderea religiei, datorită avansului general al secularizării, este unul din 
factorii majori ai omogenizării culturale europene din ultimele decenii. Fenomenul 
nu este simplu, deoarece trebuie avută în vedere şi apariţia noilor mişcări 
religioase. Astfel problema este acum dacă secularizarea şi modificarea religiei 
constau în „pierderea” religiei sau „înnoirea” ei.

Sociologii vest-europeni au ajuns la un acord ce trebuie subliniat că 
reprezintă „modernitatea societăţii vest-europene şi secularizarea ei”. Modernitatea 
occidentală se bazează pe raţionalitate. Prin raţionalitate înţelegem adaptarea 
coerentă a mijloacelor la scopurile urmărite. Raţionalitatea caracterizează toate 
activităţile umane, individuale şi colective ale societăţii vest-europene. Această 
raţionalitate care se bazează pe ştiinţă şi tehnică a intrat deseori în conflict cu 
conceptele înaintate de biserica creştină, considerate „iraţionale” (unele dintre ele). 
Datorită raţionalizării lumii prin acţiunile, în întregime raţionale ale indivizilor, s-a 
stabilit un tip particular de relaţie între om şi societatea modernă. Acest raport 
constă în autonomia individului subiect, capabil de a-şi modela lumea în care 
trăieşte şi de a-şi constitui el însuşi semnificaţii care dau sens existenţei sale.

Modernitatea implică un tip particular de organizare socială, caracterizată 
prin diferenţierea instituţiilor sociale. Procesul de raţionalizare, care caracterizează 
societăţile moderne, se manifestă prin specializarea diferitelor domenii ale 
activităţii sociale. In aceste societăţi, politica şi religia se separă, economia şi 
casnicul se disociază; arta se separă de ştiinţă, de cultură etc. Fiecare din aceste 
sfere ale activităţii funcţionează doar urmând propriile reguli: regulile politice nu 
se confundă cu cele economice. Firesc, aceste domenii care îşi urmează fiecare 
propriile reguli, interferează unele cu altele, influenţându-se reciproc.

14 Daniele Hervieu-Leger, Le religion des Europeens: modemite, religion, secularisation, în 
Identites religieuse en Europe, Paris, La Decouverte, 1996, p. 10.
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Diferenţierea sectoarelor de activitate constituie principiul fundamental al 
funcţionării societăţii europene moderne. Acest proces nu a avut loc brusc, ci a 
cunoscut o îndelungată evoluţie istorică, cu perioade de relativă acalmie şi 
perioade de conflict deschis între diferitele instituţii. Caracteristica acestui proces 
este emanciparea sectoarelor activităţii de sub tutela religioasă.

Pentru a caracteriza acest proces de emancipare, se vorbeşte de secularizarea 
societăţilor moderne. Când spunem că o societate se secularizează, înseamnă că 
viaţa socială este influenţată din ce în ce mai puţin, uneori deloc, de edictele unei 
instituţii religioase. Intr-un sens mai larg, laicizarea presupune că religia încetează 
de a mai fi pentru indivizi sau pentru grupurile de indivizi furnizorul de norme, 
valori şi simboluri, într-un cuvânt, sistemul lor de referinţă. în societăţile moderne, 
credinţa şi implicarea religioasă sunt opţiuni libere ale individului şi ele reprezintă 
„afaceri private”, care nu pot fi impuse de nici o instituţie religioasă sau politică.

într-o altă ordine de idei, apartenenţa religioasă nu mai constituie un motiv 
valabil de excludere sau includere a individului din viaţa socială, politică sau 
economică, deoarece există legi care nu aparţin bisericii, care controlează aceste 
lucruri. Această distincţie a domeniilor se înscrie în separarea dintre domeniul 
public şi cel privat. Religia este plasată în sfera preocupărilor private. De o parte 
se situează statul şi ansamblul de reguli, legi formale care îi corespund, de cealaltă 
parte este individul şi libertăţile sale.

Modernitatea societăţii europene nu presupune o excludere a religiei, o 
desfiinţare a sa, o înlăturare a ei, ci trecerea religiei în sfera privată. Nu trebuie 
uitat rolul jucat de etica protestantă în dezvoltarea spiritului capitalist, care a dus ia 
formarea societăţii moderne.

Secularizarea este un proces cultural complex care combină pierderea 
controlului marilor biserici asupra societăţii care-şi revendică capacitatea întreagă 
de a-şi modifica destinul şi recompunerea sub o nouă formă a reprezentărilor 
religioase, care să permită existenţa religiei în această societate autonomă.

Modernitatea societăţii occidentale, mai precis europene, este construită 
istoric pe micşorarea rolului religiei. Afirmarea autonomiei omului, începând din 
Renaştere a fost asociată cu emanciparea de sub tutela religiei. Ţările anglo-saxone 
au văzut această emancipare ca o trecere la privatizarea religiei, care a devenit o 
afacere privată, formal separată de viaţa publică. în Franţa, unde lupta dintre 
republică şi monarhie are vechi tradiţii, emanciparea a fost deseori înţeleasă ca o 
eliminare a religiei din societate, religia fiind asociată cu obscurantismul şi 
respingerea democraţiei politice.

Scăderea importanţei religiei a avut un impact dramatic în secolul al XX-lea, 
traumatizat de războaie, catastrofe economice sau experienţe totalitare. Religia, prin 
secularizare, se adaptează unei lumi aflată într-o permanentă evoluţie şi schimbare.

în această perioadă de cutremure sociale, economice, religia, marile biserici 
încearcă să se adapteze, să ofere un “cămin” indivizilor, să constituie o nouă putere 
de atracţie.
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Se vorbeşte greşit despre această reîntoarcere a bisericii, a religiei. Se 
întâmplă două fenomene paradoxale: în primul rând, marile explicaţii religioase 
asupra vieţii sunt înlăturate, respinse, instituţiile religioase continuă să îşi piardă 
capacitatea culturală şi socială de a-şi impune regulile, bisericile tradiţionale îşi 
pierd credincioşii: în ai doilea rând, avem de-a face cu o adevărată invazie de noi 
mişcări religioase, secte, care se dezvoltă în aceste condiţii favorabile ale unei 
societăţi secularizate.

Principala problemă a sociologiei religiilor este de a încerca să înţeleagă 
aceste mecanisme ale secularizării religiei, ale rearanjării credinţelor şi reînnoirii 
fenomenului religios.

Toate aceste elemente prezentate lasă să se înţeleagă că peisajul religios al 
societăţilor europene vestice, în care se regăsesc toate trăsăturile care sunt 
denumite „modernitate”, „este astăzi un piesaj în continuă transformare, 
descompunere şi recompunere”15.

TABLOUL RELIGIOS AL EUROPEI OCCIDENTALE16

Peisajul religios european nu este uniform. începând cu marea schismă a 
creştinismului (catolicism-ortodoxism), regiunile Europei au fost diferite din punct 
de vedere religios. Ruptura dintre catolicism şi ortodoxism a fost urmată de 
disputele între bisericile protestante şi biserica catolică. Graniţele statelor nu au 
fost şi graniţele religiilor.

Cortina de fier a lăsat în est atât ţări ortodoxe, cât şi ţări catolice, precum 
Lituania, Polonia, Ungaria, Cehoslovacia şi ţări protestante, ca Estonia şi Letonia.

Conflictul dintre bisericile creştine poate fi observat şi astăzi. în Bosnia, ţară 
aflată între o Serbie ortodoxă şi o Croaţie catolică, războiul a făcut numeroase victime.

Pentru a avea o imagine de ansamblu asupra religiei ţărilor Europei 
Occidentale, vom prezenta pe scurt situaţia din fiecare ţară, număr de locuitori şi 
principalele credinţe.

în anul 1995, Europa Occidentală avea o populaţie compusă din 53% catolici. 
20% protestanţi, 9% anglicani, 3% ortodocşi, 2% musulmani şi 0,5% evrei.

Ţările nordice, Suedia, Norvegia, Danemarca, Finlanda şi Islanda sunt relativ 
slab populate. Astfel, Suedia are 8,6 milioane de locuitori, Norvegia 4,3 milioane, 
Danemarca 5,2 milioane, Finlanda 5 milioane şi Islanda 260.000 locuitori. De 
asemenea, densitatea populaţiei este foarte redusă. Pe plan religios ţările sunt sub o 
puternică dominaţie luterană începând din secolul al XVI-lea. Doar în Finlanda se 
mai găseşte o comunitate, destul de importantă, ortodoxă.

15 Daniele Hervieu-Leger, op. cit., p. 19.
16 Datele statistice preluate din Grace Davie, Contrastes dans Vheritage religieux de / 'Europe. 

în Identites religieuses en Europe, Paris, La Decouverte, 1996, p. 43-62.
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Olanda, având 15 milioane de locuitori, prezintă densitatea demografică cea 
mai mare pe plan european. Pe plan religios distingem o Olandă catolică, una 
reformată şi una laică. De asemenea, mai sunt prezenţi 25.000 de evrei şi 400.000 
de musulmani.

Belgia are o populaţie de 10 milioane şi prezintă o densitate demografică 
ridicată. în Belgia, catolicismul este religia predominantă, dar se întâlneşte şi o 
comunitate evreiască de 33.000 locuitori şi una musulmană de 250.000.

Regatul Unit al Marii Britanii şi Irlandei de Nord are o populaţie de circa 
58 milioane de locuitori, din care 48 milioane în Anglia, 5 milioane în Scoţia, 3 
milioane în Ţara Galilor şi 1,5 milioane în Irlanda de Nord. Densitatea 
demografică este şi aici ridicată. în Anglia avem o biserică de stat -  Biserica 
Anglicană şi minorităţi protestante şi catolice. în Scoţia, de asemenea, o biserică 
de stat -  Biserica Presbiteriană. Irlanda de Nord este împărţită între o 
comunitate protestantă şi una catolică. Comunitatea evreiască are 300.000 de 
membri, cea musulmană peste 1 milion de membri, mai există 500.000 sikhs şi 
400.000 hinduşi.

Irlanda, cu circa 3,5 milioane de locuitori, majoritatea catolici, este o ţară în 
care întâlnim cea mai mare frecventare a bisericii din Europa. în Irlanda, 
identitatea religioasă catolică este strâns legată de cea naţională, în lupta istorică 
împotriva Angliei protestante.

Germania prezintă cel mai mare număr de locuitori din Europa -  circa 79 
milioane. Pe plan religios, circa 37% din populaţie este protestantă şi circa 35,5% 
catolică. Populaţia evreiască este minimă, iar numărul musulmanilor depăşeşte 
1,6 milioane.

Pe plan religios, Franţa este o ţară hibridă. Având 57 milioane de locuitori, 
majoritatea catolici, dar a căror practică religioasă îi apropie de ţările nordice, 
protestante. în Franţa domină laicitatea (se va reveni). întâlnim şi aici o comunitate 
protestantă cu numai 1,5 milioane de locuitori, dar cu o mare importanţă istorică, 
cele mai mari comunităţi evreieşti şi arabe din Europa, cea evreiască -  500.000 
locuitori, respectiv cea musulmană cu circa 3 milioane.

Austria are circa 8 milioane de locuitori, majoritatea catolici. Populaţia 
luterană este redusă, la fel ca şi cea evreiască şi musulmană (77.000 locuitori).

Elveţia, cu circa 7 milioane de locuitori este împărţită în 4 grupări etnice. Pe 
plan religios, numărul catolicilor îl depăşeşte cu puţin pe cel al protestanţilor. 
Evreii reprezintă 0,3% din populaţie, iar musulmanii 2,2%.

Italia are o populaţie cifrată la 57,7 milioane de locuitori, în marea majoritate 
catolici. Evreii sunt în număr de 31.000.

Spania cu 40 milioane de locuitori şi Portugalia cu 10 milioane sunt ţări catolice.
Tablele I şi II prezintă frecventarea bisericilor în Europa de vest, pe ţări şi 

domeniile credinţei religioase.
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Tabelul I

Frecventarea bisericilor în 1990 (în %)n

Mai puţin 
de o dată pe 
săptămână

O dată pe 
lună

Crăciun. Paşti 
etc.

O dată pc 
an Niciodată

Media pe Europa 29 10 8 5 40
Ţări catolice:
Belgia 23 8 13 4 52
Franţa 10 7 17 7 59
Irlanda 81 7 6 5
Italia 40 13 23 19
Portugalia 33 8 8 47
Spania 33 10 15 38
Ţări pluri-
confesionale:
Marea Britanie 13 10 12 8 56
Germania de Vest 19 15 16 9 41
Ţările de Jos 21 10 16 5 47
Irlanda de Nord 49 18 6 7 18
Ţări luterane:
Danemarca 11
Finlanda .

Islanda 9
Norvegia 10
Suedia 10

Tabelul II

Domenii de credinţă religioasă în 199018

Credinţa Dumnezeu Suflet Viaţa după 
moarte Paradis Diavol Iad Păcat învierea

morţilor
Media pe Europa 70 61 43 41 25 23 57 33
Ţări catolice:
Belgia
Franţa 63 52 37 30 17 15 41 27
Irlanda 57 50 38 30 19 16 40 27
Italia 96 84 77 85 52 50 84 70
Portugalia 83 67 54 45 17 35 66 44
Spania 80 58 31 49 24 21 63 31

81 60 42 50 28 27 57 33
Ţări pluri- 
confesionale:
Marea Britanie 71 64 44 53 30 25 68 32
Germania de Vest 63 62 38 31 15 13 55 31

17 Ashford S., Tims N., What Europe ihinks: a study of western europeans vcţlues, Aldershot, 
Dathmouth, 1992, p. 46.

18 Ibidem, p. 40.
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ţările de Jos 
Irlanda de Nord

61
95

63
86

39
70

34
86

17
72

14
68

43
89

27
71

Ţări luterane:
Danemarca 64 47 34 10 8 19 24 23
Finlanda 76 73 60 31 27 55 66 49
Islanda 85 88 81 19 12 57 70 51
Norvegia 65 54 45 24 19 44 44 32
Suedia 45 58 38 12 8 31 31 21

Concluziile care pot fi desprinse din aceste două tabele indică faptul că 
pornind de la o rădăcină comună, religia creştină, Europa a evoluat până la o 
diversitate de forme, dar care au păstrat asemănări de bază. Deosebirile care apar 
din aceste statistici sunt cele între ţările nordice, protestante şi biconfesionale şi 
cele sudice, catolice. Se pot observa uşor şi cele două excepţii: Irlanda catolică în 
Nord, cu cea mai mare religiozitate din Europa şi Franţa în sud, ţară de asemenea 
catolică, dar în care se manifestă fenomenul de laicizare. Laicizarea presupune o 
ieşire a religiei din activităţile societăţii, pe cale “paşnică”, fără intervenţia unei 
instituţii, pe când secularizarea se identifică cu separarea bisericii de stat. fiind 
realizată prin legi, constituţii etc.

CONSECINŢE ALE SECULARIZĂRII

Secularizarea are consecinţe multiple în cadrul societăţii. Se poate spune că 
avem trei categorii de efecte ale secularizării: cele care afectează sistemul 
bisericilor tradiţionale, cele care duc la proliferarea sectelor şi cele care au ca 
urmare liberalizarea şi desprinderea de religie.

Marile biserici tradiţionale, marile religii se confruntă în societăţile 
secularizate cu o pierdere a puterii pe care o deţineau, cu o diminuare a controlului 
pe care îl exercitau asupra societăţii. De asemenea, ele sunt confruntate cu o 
scădere masivă a numărului de credincioşi. Un factor important este acela că ele au 
pierdut controlul asupra sistemului politic şi educaţional. Politic, deoarece ele nu 
mai au un cuvânt de spus în conducerea statelor moderne şi educaţional, din cauza 
unui număr nesemnificativ de mic de şcoli aflate sub controlul bisericii. Instituirea 
de şcoli publice a fost o grea lovitură pentru biserica care îşi forma credincioşii în 
şcolile proprii. Să nu se uite de averile şi terenurile care le-au fost confiscate şi 
trecute în proprietate publică în secolele trecute. Astăzi marile biserici, 
reprezentante ale religiilor tradiţionale, se află într-un proces de reconstrucţie, 
de schimbări care să conducă la stoparea declinului lor şi la asigurarea 
supravieţuirii lor.

Procesul de secularizare nu se referă doar la marile biserici, care şi-au 
pierdut controlul asupra sectoarelor vieţii publice.
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începând cu secolul al XlX-Iea, societatea este confruntată pe plan religios 
cu apariţia unei multitudini de noi mişcări religioase, care au fost denumite uneori 
cu un accentuat grad peiorativ secte.

Importanţa studierii acestui fenomen nu este dată numai de numărul mare al 
acestor grupări religioase, ci şi de impactul pe care îl au asupra societăţii. Mai 
mult, nu se poate trece cu vederea numărul victimelor datorate unor astfel de 
mişcări (o parte din ele). Cine poate uita de cei care s-au sinucis în 1993 în Texas, 
membrii ai sectei „Davidiene”, de cei din Templul Solar din Elveţia sau mai recent 
de victimele mişcării Aum din Japonia şi cei care s-au sinucis în America cu 
ocazia trecerii cometei Hale-Bopp pe lângă Pământ?

Secta desemnează o grupare religioasă, separată de marile biserici şi care 
uneori nu este recunoscută de stat (unele dintre secte).

Caracteristic unei secte este caracterul disident pe care îl are, „reprezentând 
în marea lor majoritate grupuri desprinse din religiile anterioare”19. O altă 
importantă caracteristică a lor, este faptul că faţă de bisericile mari, unde 
adeziunea este involuntară, se capătă la naştere, în cazul sectelor adeziunea este 
voluntară. Sectele mai sunt caracterizate în acelaşi timp şi de o mare coeziune de 
grup, dată de această adeziune voluntară şi de numărul relativ mic de membri pe 
care îi au. Ele manifestă în raport cu societatea, cu restul societăţii, o tendinţă de 
izolare. Multe secte au apărut la frontierele îndepărtate ale Americii de Nord şi ale 
Rusiei, fiind în acest caz vorba de o izolare în spaţiu. Se mai întâlneşte o izolare în 
timp, membrii unor secte ducând o viaţă relativ primitivă, refuzând noile inovaţii 
ştiinţifice, curentul electric, telefoanele etc. Nu în ultimul rând, caracteristic pentru 
secte este elitismul promovat de ele, membrii sectelor considerându-se diferiţi, 
superiori restului populaţiei.

Cauzele apariţiei sectelor sunt multiple. Secte existau şi în antichitate, şi în 
Evul Mediu. Dar adevărata explozie a numărului lor şi a importanţei lor a avut loc 
în ultimele două secole.

Schimbările pe care le-a suferit societatea modernă, modernitatea religiei au 
dus la proliferarea acestor grupări religioase. Marea lor majoritate au apărut în 
America de Nord. „Sectele se instalează acolo unde există anumite solicitări cărora 
nu le răspund sau nu le pot răspunde alţi factori sociali şi religioşi”20. Ele apar ca o 
alternativă la marile biserici tradiţionale.

Nu se poate afirma că fenomenul sectar este ceva în totalitate bun sau în 
totalitate rău. Sectele au apărut pentru că procesele de schimbare ale societăţii, 
care au condus la secularizare şi laicizare, le-au creat condiţiile favorabile.

Unele mişcări religioase prezintă funcţii pozitive pentru societate, altele 
negative, dar multe dintre ele au ambele caracteristici.

19 Constantin Cuciuc, Noi religii în România, Bucureşti, Gnosis, 1996, p. 35.
211 Ibidem, p. 43.



38 Mircea Mandache 12

Un factor important este cel că, o dată devenit membru al unei secte, ieşirea din 
ea este foarte grea. De asemenea, multe secte sunt faţadele unor afaceri mai mult sau 
mai puţin legale. Multe dintre ele percep un anumit procentaj din veniturile membrilor.

Dacă la început, pentru atragerea membrilor, ele îşi arată părţile cele mai 
frumoase, mai atrăgătoare, după ce membrul a fost integrat sectei, el nu mai 
primeşte acelaşi tratament pe care l-a primit mai devreme.

O bună parte din secte îşi atrag membrii din clasele defavorizate ale 
societăţii, care sunt debusolate de mişcarea prea rapidă a societăţii în care trăiesc, 
dar câteodată devin membri şi indivizi bine plasaţi pe plan social.

Sociologia a început încă din secolul trecut să studieze acest fenomen al 
noilor mişcări religioase. Ar trebui amintit aici Ernest Troelsch, Max Weber, 
Ioachim Wach. Au existat două perspective de studiere ale fenomenului sectar. 
Prima le considera disidente ale bisericilor tradiţionale, a doua grupări autonome. 
In prezent sectele sunt studiate atât comparativ, cât şi monografic. Cercetările sunt 
uneori îngreunate de mica receptivitate a unor secte la demersul cercetătorilor, 
încercând o clasificare a sectelor, se pot distinge trei mari grupe: sectele neo- 
protestante, sectele creştine-semicreştine şi sectele cu origini orientale. Sociologul 
Bryan Wilson, încercând o clasificare a sectelor, spune că secta poate fi: 
„conversionistă, revoluţionară, pietistă, manipulaţionistă, taumaturgică, reformistă 
şi utopică”2'. Această clasificare îşi are propriile limite, deoarece există secte ale 
căror caracteristici le încadrează în mai multe clase, sau care de-a lungul istoriei 
lor au trecut de la o clasă la alta.

Din punct de vedere al întinderii, fenomenul sectar a cuprins întregul glob. 
Astfel, mişcările transcedentale de origine budistă au circa 2,5 milioane de adepţi, 
între care 29.000 în Franţa, Biserica Unificării are între 100-200 de membri 
francezi, Biserica Scientologică 20.000 de membri în Franţa, Baha’i are peste 5 
milioane de membri în 205 ţări.

Procesul de secularizare are efecte pozitive în cazul noilor mişcări religioase, 
creându-le condiţii favorabile pentru proliferarea lor.

Nu în ultimul rând, o consecinţă importantă a secularizării este aceea a 
trecerii religiei de pe plan public în plan privat. Astfel se poate vorbi de o 
liberalizare şi o individualizare a practicii religioase. Credinciosul nu mai merge la 
biserică pentru, a se ruga, el realizează acest lucru acasă. Religia a devenit o 
activitate privată, ca majoritatea activităţilor. O parte importantă a populaţiei se 
declară ca aparţinând la un cult, cu toate că ei nu mai practică sub nici o formă 
religia. Nu o practică, deoarece nu o cunosc sau nu mai au timp pentru ea. Nu 
trebuie denumită această parte a populaţiei ca fiind atei, deoarece ei nu neagă 
existenţa şi natura sacrului, ci doar nu sunt interesaţi şi nu au timp disponibil 
pentru această problemă.

Michel Meslin, Ştiinţa religiilor, Bucureşti. Humanitas, 1993.
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Când s-a sugerat în Statele Unite ca libertatea religioasă să devină un subiect 
in relaţiile internaţionale, s-a făcut imediat legătura cu state asiatice sau africane 
cum ar fi China, Coreea de Nord sau Sudan. Ţările fostului bloc sovietic din estul 
Europei, incluzând Rusia, au fost adăugate recent pe această listă. Cercetători ai 
minorităţilor religioase ştiu că există probleme şi în unele ţări ale Europei de Vest. 
Aceste probleme sunt cunoscute din ce în ce mai bine. Printre ele, se pot enumera: 
includerea reverendului Sun Myung Moon, fondatorul Bisericii Unificării, în aşa 
numita listă Schengen (care împiedică persoanele considerate periculoase pentru 
societate să intre în anumite ţări europene), precum şi măsurile extreme luate în 
Germania împotriva membrilor Bisericii Scientologice.

Aceste cazuri, din păcate, nu sunt doar simple excepţii de la regulile generale 
de toleranţă religioasă. Bisericile Penticostale, organizaţiile Romano-Catolice, 
grupările evreieşti şi multe alte minorităţi religioase se confruntă cu discriminarea 
in unele ţări vest-europene, incluzând Franţa, Belgia. Germania şi Elveţia. In 
acelaşi timp, Grecia, păstrând în Constituţie un articol care scoate în afara legii 
prozelitismul din partea oricărei religii în afara celei a Bisericii Ortodoxe Greceşti, 
aparent nu s-a decis încă dacă vrea cu adevărat să aparţină Vestului.

Este evident că au fost comise crime serioase dc către anumite mişcări 
religioase în Europa. Sinuciderile şi omuciderile Templului Ordinului Solar din 
Elveţia în 1994 şi din Franţa în 1995 au cauzat o largă îngrijorare în întreaga 
societate. Desigur, noi nu sugerăm că mişcările religioase, vinovate de crime 
comune, nu trebuie viguros combătute. în acelaşi timp. incidentele legate de 
Templul Solar au fost folosite ca un catalizator într-un mare număr de ţări pentru a 
propune acţiuni îndreptate împotriva a sute de grupări catalogate drept „culte”*. în 
spectrul Templului Solar, o ideologie periculoasă, ostilă minorităţilor religioase în 
generai, se pare că se instalează în cercurile politice şi administrative. Ca oameni 
de ştiinţă, considerăm că este important să înţelegem principalele credinţe ale 
acestei ideologa (Partea I). Apoi, vom detalia unele rezultate ale acestei ideologii 
în Europa de Vest, mai ales sub forma unor comisii parlamentare şi rapoarte 
(Partea a Il-a). După examinarea unor exemple (Partea a IlI-a), vom oferi câteva

In multe ţări prin „cult" se înţelege: „sectă", „noi mişcări religioase”, „formaţiuni religioase
recente".

„Revista Română de Sociologie”, serie nouă, anul X. nr. 1-2. p, 39-52. Bucureşti. 1999



40 Massimo Introvigne 2

sugestii finale (Partea a IV-a). Este important ca -  în timp ce Parlamentul European 
se pregăteşte să voteze propria rezoluţie asupra „cultelor” -  un dialog internaţional 
asupra minorităţilor religioase să includă toate părţile interesate şi pe cei care ţin la 
'libertatea religioasă.

I. ASCENSIUNEA UNUI PUNCT DE VEDERE MONDIAL INTOLERANT 

1. REDEFININD „RELIGIA”

Aparent, astăzi, nimeni în Europa de Vest, şi desigur nici guvernele sau 
comisiile parlamentare, nu ar admite că sunt împotriva libertăţii religioase. Tehnica 
folosită pentru a discrimina grupările nepopulare este aceea de a redefmi noţiunea 
de „religie”. în timp ce majoritatea cercetătorilor sunt în favoarea unei definiţii 
largi a religiei (de exemplu, ca sistem de răspunsuri la întrebări de bază ale 
oamenilor asupra originii şi destinului omului), definiţiile instituţionale ale 
politicienilor sau juriştilor sunt deseori dependente de scop. Spre exemplu, cu 
scopul de a nega statutul de religie al Bisericii Scientologice, Curtea de Apel din 
Milano, Italia (2 decembrie 1996), a definit religia ca „sistem de doctrine centrate 
pe presupunerea existenţei unei Fiinţe Supreme, care are o relaţie cu oamenii, cei 
din urmă având către această Fiinţă obligaţia de supunere şi reverenţă”. Pe 8 
octombrie 1997, Curtea Supremă Italiană a anulat această decizie, considerând 
această definiţie teistă ca „inacceptabilă” şi „o greşeală”, deoarece este „bazată 
doar pe paradigma religiilor biblice” şi ar exclude un număr de religii principale, 
inclusiv budhismul.

Este adevărat că teologii, sociologii şi istoricii au propus diferite definiţii ale 
religiei. Este totuşi dificil să eviţi impresia că în unele ţări europene de astăzi 
selectarea unui set de criterii, din cele multe existente, este realizată cu sentimentul 
preliminar că o grupare merită protecţie sau pedepsire. Doar definiţiile largi ale 
religiei par să fie consecvente cu scopurile libertăţii religioase incluse într-un 
număr de constituţii naţionale, precum şi în declaraţii şi convenţii internaţionale.

2. MITUL SPĂLĂRII CREIERULUI ŞI CONTROLULUI ASUPRA MINŢII

Unul din cele mai vechi şi eficiente instrumente retorice folosite pentru a 
susţine că anumite grupări nu sunt religii „adevărate” este acela că nu s-au format 
voluntar. Scriitoarea anti-mormonă Maria Ward susţinea în 1855 ( Viaţa femeii 
printre mormoni, Londra, Routledge, 1855, 38,240) că adeziunile mormone sunt 
obţinute doar printr-o „influenţă mistică magică... un fel de vrăjitorie care m-a 
lipsit de exercitarea neîngrădită a voinţei”. De fapt, argumenta Ward, mormonii 
foloseau secretul „mesmeric”, predat fondatorului lor Joseph Smith de „un 
negustor ambulant german”. Referirea la „influenţa magică”, la „vrăjitorie” şi la un
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inexistent mesmerism german le-au permis anti-mormonilor ca Ward să nege 
mormonilor statutul de religie. Deoarece religia este, în această definiţie, un act de 
liber consimţământ, o nonreligie poate fi adoptată doar sub influenţa unor forme de 
coerciţie.

Aceeaşi paradigmă hipnotică a fost aplicată mai recent pentru a diferenţia 
între „religii”, la care se adera voluntar, şi „culte”, la care se adera doar din cauză a 
ceea ce a fost numit odată spălare a creierului şi astăzi -  deoarece denumirea a fost 
discreditată de cercetătorii sănătăţii mintale -  a fost redenumit control mintal, 
manipulare mentală sau destabilizare mentală. în Statele Unite, teoriile asupra 
spălării creierelor şi a controlului minţii aplicate minorităţilor religioase au fost 
demitizate de cel puţin 10 ani. Asociaţia Psihologică Americană (APA) i-a permis 
în 1984 Margaretei Singer, principala susţinătoare a teoriilor anti-cult bazate pe 
controlul minţii, să creeze un grup de muncă intitulat Task Force on Deceptive and 
Indirect Methods of Persuasion and Control (DIMPAC). în 1987 raportul final al 
Comitetului DIMPAC a fost înaintat Consiliului de Responsabilitate Socială şi 
Etică al APA. Pe 11 mai 1987, consiliul a respins raportul şi a concluzionat că 
teoriile asupra controlului minţii, folosite pentru a face distincţie între „culte” şi 
religii, nu sunt parte a ştiinţelor psihologice acceptate. Rezultatele acestui 
document au fost devastatoare pentru teoriile asupra controlului minţii.

începând cu cazul Fishman (1990) -  în care un apărător care a fost acuzat de 
fraudă comercială s-a apărat el însuşi pe baza faptului că nu a fost deplin 
responsabil, deoarece se afla sub control mental de către scientologi -  curţile 
americane au respins în mod repetat mărturiile asupra controlului minţii şi 
manipulării, argumentând că ele nu sunt acceptate de ştiinţă. Spălatul creierului şi 
controlul minţii nu sunt într-adevăr teorii acceptate de ştiinţele sociale sau 
psihologice. Ele duc lipsă de dovezi empirice şi sunt o unealtă slabă folosită pentru 
a denigra statutul de religie al unor grupări percepute ca deviante sau subversive. 
Totodată, în Europa de Vest, aceste realizări americane nu sunt bine cunoscute. 
Deşi, cu nuanţe diferite şi denunţând cuvântul „brainwashing” ca inadecvat şi 
vechi, chiar unele documente oficiale ale comisiilor parlamentare se bazează pe 
falsul model care distinge între religii şi „culte” pe baza manipulării şi a controlului 
minţii.

3. APOSTAŢII

Teoriile asupra controlului minţii fac parte dintre cele respinse, frecvent 
repudiate de mediul academic, asociaţiile profesionale şi instanţele judecătoreşti. 
Se argumentează, însă, că obiecţiile cercetătorilor sunt mai puţin relevante 
decât „mărturiile” „foştilor membrii” care susţin că „cultele” se formează într- 
adevăr prin adeziune datorată manipulării şi controlului minţii. Este neclar de ce 
argumentele unui „fost membru” ar trebui acceptate de oficialităţi, inclusiv de 
comisiile parlamentare, ca fiind mai relevante prin definiţie decât cercetarea
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ştiinţifică. Mai mult, o neînţelegere asupra noţiunii de „fost membru” este 
perpetuată şi joacă un rol cheie în stigmatizarea publică a mişcărilor religioase 
minoritare. în timp ce rapoartele parlamentare şi ştirile de presă senzaţionale susţin 
că se bazează pe „mărturiile foştilor membrii”, constatăm invariabil că, pentru 
fiecare mişcare religioasă, numai un număr foarte mic de „foşti membri” au fost 
audiaţi de comisiile parlamentare, instanţe sau media.

Cercetările sociologice sugerează că, printre miile de foşti membrii ai oricărei 
largi organizaţii (nu contează cât de controversată), doar o mică parte 
devine „apostată” (în mod tehnic, nu peiorativ). Nu toţi foştii membrii sunt 
apostaţi. Apostatul este un fost membru care îşi schimbă dramatic loialitatea şi 
devine un inamic al organizaţiei pe care a părăsit-o. Majoritatea foştilor membrii 
nu devin apostaţi. Ei rămân -  în termenii sociologici sugeraţi de David Bromley şi 
alţii -  „defectori” (membrii care regretă într-o anume măsură că au părăsit 
organizaţia pentru care mai au o percepţie, în mare măsură, pozitivă) sau „plecaţi 
comuni” cu sentimente mixte despre fosta lor afiliere. Totuşi, cei „plecaţi comuni” 
(şi prin extensie unii defectori) rămân din punct de vedere social invizibili, până acolo 
încât nu doresc sau nu ţin să vorbească despre fosta lor afiliere. Apostaţii, mai vizibili, 
sunt în mod greşit consideraţi ca fiind adevăraţii reprezentanţi ai foştilor membrii. De 
fapt, cercetările cantitative arată că, chiar în grupările extrem de controversate, apostaţii 
reprezintă, în mod normal, mai puţin de 15% din foştii membrii.

4. MIŞCĂRII.B ANTI-CULT

Dacă apostaţii sunt doar o minoritate de foşti membri, de ce doar ei sunt 
intervievaţi de către comisiile parlamentare sau media? Răspunsul logic este că, sau 
ei se oferă voluntar, fie sunt împinşi de către o coaliţie opusă. Acesta este, de fapt, 
rolul aşa-numitelor mişcări anti-cult. Mişcările anti-cult modeme (distincte de 
coaliţiile contra-cult vechi creştine) sunt definite ca organizaţii, în primul rând 
laice, care luptă împotriva „cultelor” având ca argument spălarea creierului sau 
paradigma controlului minţii.

Lipsa recentă de suport instituţional sau academic pentru teoriile controlului 
minţii a cauzat o serioasă criză a mişcărilor anti-cult americane. în 1996, cea mai 
mare mişcare anti-cult americană, The Cuit Awareness NetWork (CAN), a dat 
faliment. O mişcare anti-cult, totuşi, există încă în Statele Unite şi, deşi dovezile 
sunt respinse de cercetători, ele sunt validate de către „foştii membrii” (dc 
exemplu, apostaţii).

în mod curent, în Europa de Vest, mişcările anti-cult (în mod particular ADEI 
în Franţa, ale cărui birouri servesc ca sedii europene pentru FECRIS, o federaţie la 
nivel european a mişcărilor anti-cult) beneficiază de un anumit sprijin instituţional, 
neîntâlnit în Statele Unite. Aceste mişcări anti-cult foarte bine organizate -  mai 
ales în Franţa, Germania şi Belgia -  au introdus modelul controlului minţii în presă
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şi într-un sector al clasei politice, care nu erau la curent cu faptul că acest model a 
tost discreditat în Statele Unite. Când critica cercetătorilor asupra modelului 
controlului minţii este folosită împotriva mişcărilor anti-cult, ea este contracarată şi 
eliminată pe baza mărturiilor „foştilor membrii”. în unele ţări, incluzând Franţa, 
mişcările anti-cult au fonduri considerabile şi operează cu ajutorul banilor 
contribuabililor. Ele sunt vinovate pentru împrăştierea de informaţii eronate despre 
un număr de mişcări religioase.

Nefiind compuse din cercetători, organizaţiile anti-cult deseori -  probabil cu 
bună credinţă -  oferă informaţii învechite. Consecinţele, însă, pot fi catastrofale. 
Pentru a menţiona doar câteva exemple, la începutul anilor ’90, coaliţia 
internaţională anti-cult a instigat raiduri ale poliţiei într-un număr de ţări împotriva 
Familiei (denumită mai întâi Copiii lui Dumnezeu), bazate pe informaţii despre 
practici pe care Familia le abandonase de mult timp. Bazându-se pe aceste false 
informaţii, copiii au fost separaţi de mamele lor şi adulţi şi copii au fost ţinuţi în 
custodie (printre alţii, în Franţa şi Spania) pentru săptămâni sau chiar luni de zile. 
Mai târziu, instanţele au înlăturat aceste acuzaţii, recunoscând faptul că informaţiile 
nu erau precise sau erau învechite, acuzând mişcările anti-cult. La Barcelona, în 
Spania, judecătorul Adolfo Fernando Oubina a mers în decizia sa până acolo încât 
a comparat acţiunile împotriva Familiei cu „inchiziţia” şi „lagărele de 
concentrare”. Aceste decizii legale, deşi importante, nu compensează cu nimic ce 
au suportat copiii şi adulţii, într-un coşmar inutil.

Un alt exemplu, care ilustrează cum informaţiile învechite pot induce cu 
uşurinţă în eroare autorităţile, este cel legat de Tabitha’s Place, ramura franceză a 
Comunităţii Mesianice (o grupare provenită din Mişcarea lui Iisus şi având sediul 
în Island Pond, Vermont). Comunitatea „mamă” din Vermont, Comunitatea 
Bisericii din Regatul de Nord-Est, a fost asaltată în 1984, pe baza unor zvonuri că 
abuzează de copii, răspândite de anti-cultişti locali. însă, nici o evidenţă de abuz de 
copil nu a putut fi găsită şi cazul a fost închis. în 1994, comunitatea din Vermont, 
deşi păstrează un strict stil de viaţă creştin fundamentalist, trăia în bune relaţii cu 
vecinii şi autorităţile.

Nefiind la curent cu faptul că acuzaţii similare au fost înlăturate în Statele 
Unite cu 10 ani mai devreme, mişcarea anti-cult din sud-vestul Franţei a pornit o 
campanie împotriva Tabitha’s Place (o comunitate care trăia liniştit lângă Pau, de 
mai bine de 10 ani, fără nici un incident). Acuzaţiile de abuz de minori au fost 
repetate încontinuu şi comunitatea, hărţuită de poliţie şi de administraţia financiară, 
lupta pentru existenţa ei. în aprilie 1997, un copil de 12 luni a murit de inimă, din 
motive congenitale. Părinţii săi au fost arestaţi pentru un posibil abuz. deşi o echipă 
de 12 medici care a examinat copiii comunităţii a concluzionat că nu există dovezi 
de abuz, de nici un fel. Totuşi, acuzaţia de crimă împotriva lor este judecată în 
atmosfera generală otrăvită de zvonurile împrăştiate de anti-cultişti, pe baza unor 
acuzaţii respinse în Statele Unite cu 10 ani mai înainte. Ei se bazează şi pe mărturia 
unui singur apostat, care a petrecut doar câteva zile la Tabitha’s Place.
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II. REZULTATE

în Statele Unite, tragedia din Jonestown din 1978 a fost catalizatorul pentru o 
înteţire a activităţii anti-cult. Punctul de vedere anti-cult (descris în Partea I) s-a 
răspândit, dar activităţile mişcărilor anti-cult au fost contracarate de reacţiile academiei, 
bisericilor principale şi ale unor minorităţi religioase. în Europa, precum s-a menţionat 
mai devreme, sinuciderile-omuciderile Ordinului Templului Solar, repetate în 1994, 
1995 şi a treia oară în 1997 -  însă numai în Quebec, au jucat un rol similar celui avut 
de incidentul Jonestown în Statele Unite. Mişcările anti-cult s-au înteţit şi autorităţile au 
început să le ia în considerare, în mod serios. Teorii discreditate, ca cea a controlului 
minţii, au renăscut. Comisii parlamentare însărcinate cu studierea „pericolului datorat 
cultelor” au fost înfiinţate într-un număr de ţări. Neîncercând să examinăm toate 
rezultatele acestei acţiuni, am selectat câteva exemple relevante.

1. FRANŢA

O comisie parlamentară, compusă doar din membri ai parlamentului, a emis, 
după un număr de întrevederi secrete (neincluzând nici o audiere a unui cercetător ca 
martor), un raport intitulat Cultele în Franţa, pe 10 ianuarie 1996. Nu sugera o nouă 
legislaţie, ci doar un număr de acţiuni administrative şi înfiinţarea la nivel naţional al 
unui Observator al Cultelor (înfiinţat în 1996, cu doi extremişti anti-cult ca „experţi”).

Deşi nu a avut în mod tehnic o bază legislativă, raportul a fost deja utilizat în 
decizii judecătoreşti şi a condus la discriminări împotriva unor grupări. Profesori au 
fost concediaţi din şcoli publice după ani de activitate onorabilă doar pentru că erau 
membrii ai Martorilor lui lehova, considerat, în raport, ca fiind una dintre cele mai 
periculoase grupări. Un grup de teatru romano-catolic, Oficiul Cultural de Cluny, 
inclus în raport ca „periculos”, în ciuda scrisorilor de protest din partea episcopilor 
catolici francezi, este aproape falimentat din cauza refuzului de a urca pe scenele 
publice. Primăria din Lyon a decis să nu permită folosirea nici unei facilităţi publice de 
către vreo grupare care este denumită în raport „cult”. Fiecare departament francez 
are acum un „Mr. Cult” angajat de Ministerul Tineretului şi Sportului (deseori în 
strânse relaţii cu grupul anti-cult ADFI) care previne organizaţiile culturale şi sportive 
despre răutatea cultelor. Elementul anti-cult apără acţiunile Observatorului împotriva 
unor grupări menţionate în literatura lor sau în raport, dar neincluse în listă (în special 
Biserica Mormonă şi Catholic Charismatic Renewal). Alte grupuri sunt definite ca 
fiind „culte” de către raport (inclusiv baptiştii), dar ca fiind culte benigne, o 
contrazicere, deoarece raportul defineşte „cultul” ca o organizaţie periculoasă.

2. ELVEŢIA

După o intensă campanie anti-cult în lumina evenimentelor Templului Solar 
şi a raportului francez, în februarie 1997, Cantonul Geneva a realizat un raport scris
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de 4 avocaţi, după intervievarea a diferite persoane (un singur cercetător). Raportul 
este structurat în capitole, fiecare semnat de către unul dintre avocaţi. în timp ce. 
măcar în unele capitole, este mai moderat decât ce! francez, propunerile sale 
substanţiale sunt mai periculoase, propunând măsuri legislative împotriva 
„controiuiui minţii” şi cerând neangajarea membrilor „cultelor periculoase" ca 
oficialităţi guvernamentale.

Comisia Cantonului Geneva a dat publicităţii pe 24 mai 1997 propunerile 
sale elaborate pe baza raportului din februarie. Cele mai importante sunt:

■ promovarea unei conferinţe inter-cantonale pentru a convinge celelalte 
cantoane să adopte poziţia Genevei ;

* să emită legislaţie cantonală care să permită finanţarea organizaţiilor anti- 
cult şi să le permită acestora să devină parte în procesele legate de culte : să 
se înfiinţeze un Observator Cantonai care să includă printre alţii 2 
reprezentanţi ai mişcărilor anti-cult, 2 cercetători şi 2 „reprezentanţi ai 
cultelor” (deşi este neclar cum se va face selecţia);

■ să promoveze legislaţie federală elveţiană care să denunţe controlul minţii 
ca fiind crimă federală.

3. BELGIA

Comisia parlamentară belgiană asupra cultelor şi-a prezentat raportul pe 28 
aprilie 1997. Documentul este chiar mai categoric decât raportul francez, incluzând 
acuzaţii bizare împotriva multor grupări, incluzând 5 grupări mari catolice (printre 
ele Catholic Charismatic Renewal), Quakers, YWCA (dar nu şi YMCA), Evreii 
Hasidici şi aproape toţi budhiştii. Propunea, de asemenea, şi o legislaţie împotriva 
controlului minţii.

Reacţiile cercetătorilor şi ale bisericilor principale au determinat agitaţie în 
parlament şi, la sfârşit, s-a adoptat raportul, dar nu şi lista celor 189 grupări incluse 
în Appendix. Aceasta a fost o victorie simbolică pentru cercetători, dar ceea ce era 
supărător nu era doar lista, ci chiar conţinutul raportului. Datorită raportului, 
acţiuni legale au fost luate împotriva unei grupări budhiste tibetane, a unei 
congregaţii catolice denumite Munca (o grupare belgiană, cu sediul acum la Roma. 
a nu se confunda cu Opus Dei, menţionat de asemenea în raport) -  în ciuda 
protestelor puternice ale Vaticanului şi a episcopiilor belgiene. S-a iniţiat şi o 
acţiune pentru a duce la dizolvarea grupării Sukyo Mahikari, o minoritate shinto 
religioasă japoneză ale cărei comunităţi în Italia şi Statele Unite, au existat, de 
mult, fără nici o problemă pentru ordinea publică.

Bazându-se pe mărturia apostaţilor, acuzaţii extreme au fost aduse împotriva 
multor grupări. îngrijorări puternice au fost exprimate de cercetători, precum în 
cazul acuzaţiilor aduse evreilor Satmar (o comunitate hasidică, cu baza la New 
York şi considerată „cult” de către raport), susţinându-se că „răpesc copii şi îi 
ascund cu ajutorul reţelei lor internaţionale”. Aceasta pare să aibă la bază cazul
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Patsy Heymans -  o belgiană catolică, care a obţinut custodia celor trei copii ai săi, 
a trebuit să îi ia de la fostul ei soţ, satmar, care îi ţinea ilegal în Statele Unite. 
Totuşi, acest caz nu este menţionat în raport. Documentul parlamentar afirma, mai 
degrabă, că „răpirile de copii par a nu fi ocazionale” în grupul de evrei Hasidic 
(raportul Belgian, Voi. 1: 359). Includerea acestor remarci generale într-un 
document parlamentar pot impulsiona uşor anti-semitismul, a cărei prezenţă 
continuă să provoace îngrijorare în unele ţări europene.

4. GERMANIA

O comisie parlamentară a fost formată, incluzând membri ai parlamentului şi 
experţi aleşi de diferite partide politice. Ei au condus audieri cu cercetători, anti- 
cultişti şi membrii ai unor mişcări religioase. Un raport interimar a fost elaborat în 
iunie 1997. Cu toate că nu este cel final (şi nu include liste) raportul ridică unele 
probleme serioase. în acelaşi timp, fără a consulta comisia parlamentară, guvernul 
a pus sub supravegherea serviciilor secrete locale Biserică Scientologică. Chiar şi 
grupurile care criticau scientologia au calificat decizia ca un precedent periculos, în 
timp ce anti-cultişti locali deja îi numiseră pe Martorii lui Iehova ca al doilea grup 
care ar trebui supravegheat de serviciile secrete. Raiduri ale poliţiei, instigate de 
aceiaşi anti-cultişti, au avut loc asupra unor mici biserici penticostale independente.

5. PARLAMENTUL EUROPEAN

Parlamentul European a încredinţat comitetului său care se ocupă de 
libertăţile civile şi problemele interne pregătirea unui raport. Urmând critica adusă 
rapoartelor franceze şi belgiene de către cercetători (în timpul unui seminar 
organizat de CESNUR la Parlamentul European în Strasbourg, 13 mai 1997), 
comitetul a elaborat iniţial un proiect cu un număr de trăsături pozitive (întrebându- 
se asupra utilităţii unei liste de culte). Apoi, urmând presiunea anti-cultiştilor, au 
fost introduse amendamente în timpul dezbaterii finale a comitetului şi altele pot fi 
introduse în timpul discuţiei plenare a Parlamentului European. Astfel, idei anti- 
cultiste, iniţial respinse de comitet pot fi reintroduse în document. III.

III. STUDII DE CAZ

Există sute de minorităţi religioase asupra cărora se fac discriminări şi care 
sunt persecutate în Europa de Vest. Ele sunt supuse tuturor persecutărilor religioase 
şi spirituale posibile. Am ales, ca exemple, două cazuri privind două grupări 
comparativ mici, puţin cunoscute în afara Franţei. Ele nu pot fi mult diferite unul 
faţă de celălalt.
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Biserica Penticostală Evanghelică din Besancon este un exemplu în care, deşi 
teologia grupării este cea de bază (şi astfel este privită în majoritatea ţărilor 
vestice), gruparea este marginalizată după confruntarea cu o mişcare anti-cultistă. 
Cum s-a menţionat mai sus, un număr de grupări catolice, protestante şi de evrei au 
suferit aceeaşi soartă. Cel de-al doilea exemplu -  religia aumistă (a nu se confunda 
cu grupul japonez Aum Shinri-kyo), cu sediul central în Mandarom, în sudul 
Franţei -  poate fi considerat cu greu mai puţin important. Ideile teologice ale 
acesteia se află la marginea scenei religioase franceze. Nu este greu de înţeles de ce 
a fost atât de uşor ca Mandarom să devină o minoritate extrem de nepopulară. 
Oricum, garanţiile constituţionale au roiul de a proteja minorităţile nepopulare. 
Chiar cel mai nepopular acuzat ar trebui să aibă garanţia unui proces corect.

1. BISERICA PENTICOSTALĂ EVANGHELICĂ DIN BESANCON

Scena protestantă din Europa de Vest începe să devină încet la fel de 
diversificată ca şi în Statele Unite. Marea denominaţiune liberală, membrii ai 
Consiliului Mondial al Bisericilor (WCC), nu mai reprezintă majoritatea 
protestanţilor din ţările europene. Sute de biserici evanghelice şi penticostale, 
deseori cu o teologie conservatoare, au înflorit. Numărul mare de biserici -  şi nume 
noi -  pot uşor încurca autorităţile. Că de obicei, anti-cultiştii propun soluţii simple, 
în Franţa, CCMM (Centrul împotriva manipulării mentale, al doilea grup anti-cult 
ca mărime după ADFI), susţine explicit că toate grupările ce nu aparţin WCC sau 
organizaţiei franceze ce îi corespunde, Federaţia Protestantă Franceză, sunt 
suspecte şi pot fi „culte”.

Jocurile de cuvinte sunt uşor de realizat. De fapt, cuvântul peiorativ nu este 
„cult” (traducerea literală a cuvântului „cult”), ci „secte”. Cuvântul de mai târziu 
poate fi tradus literal ca „sectă”, dar are acelaşi rol pe care îl are în limba engleză 
cuvântul „cult”. Cuvântul francez „sectă” are două înţelesuri foarte diferite. Cărţi 
ale sociologilor de la sfârşitul secolului 19 şi începutul secolului 20 sunt încă 
republicate, iar în acestea cuvântul „sectă” este folosit, fără nici un sens peiorativ, 
doar pentru a identifica mici denominaţiuni sau grupări care nu sunt (sau nu sunt 
încă) parte a bisericilor principale. Pentru publicul larg, cuvântul „sectă” este 
folosit mai ales, în sensul utilizat de Comisia Parlamentară din 1996, pentru 
identificarea unei mişcări religioase (sau mai curând pseudo-religioase) periculoase 
care foloseşte tehnici de control mental. Aşa cum cunoscutul istoric şi sociolog 
Emile Poulat a remarcat în special despre Biserica Penticostală Evanghelică din 
Besancon, că aceasta „poate fi «sectă» în sensul folosit de Weber (sociolog german 
al religiilor); cu certitudine nu este o sectă în sensul popular şi parlamentar al 
cuvântului”. (E. Poulat, Eglise Evangelique de Pentecoste de Besancon -  Eglise ou 
Secte ? Ren-ne 2: 773, august 28/1997). Cu toate acestea, bisericile evanghelice şi 
penticostale sunt cu uşurinţă etichetate ca „secte” în sensul popular al cuvântului, 
(i.e. -  în engleza contemporană simplă -  „cult”).
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Raportul parlamentului belgian a luat literal recomandarea anti-cultiştilor de a 
cataloga toate grupările creştine care nu fac parte din WCC. Lista include 
Adventiştii de ziua a şaptea, fiind definită, aparent fără teamă de ridicol, ca o formă 
de „fundamcntalism biblic” fondată în „mai 1963 de William Miller” (raportul 
belgian, Voi. II, p 228) -  Amish, întrunirea lui Dumnezeu, Calvary Christian 
Center, Plymouth Brethren, The Charismatic Renewal, în general, şi un număr 
de mici biserici penticostale independente. Raportul francez se limitează, dintre 
sute de biserici independente, la o duzină de nume. Destul de curios, raportul 
francez menţionează Biserica Penticostală Evanghelică din Besancon (EEPB) şi 
ignoră Federaţia Misionară Evanghelică, fondată pe baza succesului bisericii din 
Besancon şi care acum include mai mult de 30 de biserici. De fapt, spre deosebire 
de celelalte grupări, EEPB se pare că a fost inclusă în raport pur şi simplu dintr-un 
singur motiv. Pe baza unui conflict de familie dintre un pastor şi socrul său, EEPB 
a fost etichetată drept „cult” de mişcarea anti-cultistă CCMM, după 1994. Datorită 
statutului special al mişcării anti-cultiste din Franţa, acuzaţiile au fost răspândite de 
presă (în primii ani chiar favorabilă EEPB-ului) şi a ajuns la comisia parlamentară. 
Dintre sute de biserici independente cu teologii similare, în special doar acelea 
urmărite (deseori pentru motive locale sau personale) de o mişcare anti-cultistă. au 
sfârşit prin a fi incluse în raport.

De fapt, EEPB este încă o biserică penticostală evanghelică. Fondatorul ei. 
pastorul Rene Kennel, a studiat la Institutul Biblic din Nogent-sur-Marne şi şi-a 
început cariera în 1950 ca predicator mennonit cu jumătate de normă. Curând, el a 
primit la ferma familiei sale Mişcarea Penticostală a Rommilor a pastorului Le 
Cossec (un membru al principalei Federaţii Penticostale Franceze). Impresionat 
de entuziasmul rommilor, Kennel creează o comunitate penticostală şi în 1967 
devine pastor cu normă întreagă. în 1975, Kennel se alătură celorlalţi pastori pentru 
a forma Federaţia Penticostală Evanghelică Liberă (FELP). în 1977 el devine 
pastor al Bisericii Penticostale Libere din Besancon, astăzi EEPB. în 1986 Kennel 
renunţa la poziţia sa de preşedinte al FELP pentru a supraveghea implantarea unor 
biserici fiice a EEPB în regiune. Aceste biserici sunt baza Federaţiei Evanghelice 
Misionare (FEM) încorporată sub legea franceză în 1989. Doctrina EEPB este 
tipică sutelor de biserici penticostale evanghelice.

Acuzaţiile ridicate de CCMM şi media influenţată de aceasta -  credinţa 
literară în existenţa Diavolului, în miracole, vorbirea în limbi -  pot fi uşor folosite 
împotriva a nenumărate biserici penticostale şi evanghelice. Este posibil ca liderii 
bisericilor, nefamiliarizaţi cu problemele juridice, să fi făcut unele greşeli când au 
pregătit regulamentele interne şi articolele de incorporare, astfel expunând biserica 
la potenţiale probleme cu fiscul francez. Totodată, este recunoscut că fiscul francez 
a întreprins acţiuni doar după ce anti-cultiştii au început urmărirea EEPB-ului 
drept cult. Când, în iulie 1994, un fost membru, evident beat, a deteriorat mobila 
unei biserici aparţinând Federaţiei Evanghelice Misionare din Langres, anti-



Libertatea religioasă în Europa de Vest 49

cultiştii (şi o parte a presei) au luat imediat partea apostatului, prezentat drept încă 
o victimă a „cultului”. Paradoxal, înainte şi după ce a fost etichetată drept „cult” de 
comisia parlamentară, EEPB a reuşit mereu să îşi menţină păstorii, în scopul 
asigurărilor de sănătate şi pensiilor, pe lista CAMAC -  CAMAVIC (acesta este un 
fond special pentru pastorii din Franţa, care este în mare măsură controlat de 
Biserica Romano-Catolică şi include preoţi din toate marile biserici creştine).

In acest timp, oricum, faptul că se afia pe lista parlamentară, ca fiind „culte 
periculoase”, ameninţa existenţa EEPB şi chiar a întregii FEM. Nu numai 
presiunea media împotriva „cultului” continuă, ci -  urmând instrucţiunile din 
raportul parlamentar -  şi bisericilor federaţiei le-a fost negat dreptul de a folosi 
sălile pentru întruniri publice de către autorităţile locale, iar fiscul francez 
hăituieşte continuu această minoritate combativă. EEPB-ului confirmă faptul că pe 
scena franceză contemporană nu este de ajuns să predici o teologie creştină 
principală pentru a evita eticheta de „cult”. Un incident minor este suficient pentru 
a fi trecut pe „lista neagră” de către o mişcare anti-cultistă. Şi, din nefericire, listele 
negre ale mişcărilor anti-cultiste devin foarte uşor liste negre ale media şi ale 
guvernului.

2. RELIGIA FRANCEZĂ AUMISTĂ (MANDAROM-UL)

Religia franceză aumistă, a cărei structură legală este numită „Association of 
the Triumphant Vajra”, cu sediul central în oraşul său sfânt Mandarom (de aici 
porecla populară „Mandarom-ul”), nu este privită doar de anti-cultişti, ci şi de o 
mare parte din media franceză drept un cult. Ea este „cult”, mai ales, în Franţa de 
sud. Acesta este, el însuşi, un fenomen interesant, ţinând cont de faptul că religia 
aumistă nu este un grup foarte mare, cu mai puţin de 1000 de membrii în Franţa şi 
mai mici comunităţi în Italia, Quebec, Belgia, Elveţia şi Africa. Oraşul sfânt 
Mandarom este descris ca centrul „pericolului cultelor”, o bază de ameninţare a 
întregii ţări, dar nu include mai mult de 500 călugări rezidenţi.

Religia aumistă (numele vine din sunetul sacru oriental AUM, singurul 
element comun cu Aum-Shinri-kyo japonez) a fost fondată de Gilbert Bourdin, 
nativ din Martinica Franceză. La începutul anilor ’60 el a fost iniţiat de un maestru 
indian sivananda şi a început să culeagă flori, ca o practică ascetică de austeritate în 
sudul Franţei. El a devenit de asemenea un destul de bine cunoscut profesor şi 
autor de Yoga. în 1967 el a pus bazele Asociaţiei Cavalerilor Lotusului de Aur 
(înlocuită în 1995 de actuala „Association of the Triumphant Vajra”) şi în 1969 a 
fondat oraşul sfânt Mandarom. Treptat, Bourdin se dezvăluia drept Mesia: lordul 
Hamsah Manarah. în 1990 el a fost încoronat public ca Mesia în Mandarom; unele 
ceremonii au fost deschise pentru media. în acele timpuri mişcarea spera să-şi 
încoroneze construcţiile existente în Mandarom (temple reprezentând toate marile 
religii ale lumii şi statui imense) cu un Templu-Piramidă mai mare, o clădire cu 
mari semnificaţii cosmice şi spirituale pentru aumişti.
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Ceremoniile publice din 1990 au fost interpretate ca o provocare arogantă de 
către mişcarea anti-cultistă şi media. Mandarom, cu construcţiile sale imense era 
pur şi simplu prea vizibil. Două posturi TV au început o campanie de prezentare a 
Mandarom-ului ca lagăr de concentrare religios. Printre activiştii anti-cultişti a 
apărut psihiatrul militant Jean-Marie Abgral. Despre Aumism, într-o înregistrare 
TV, a comentat că nu sunt mişcări religioase, ci mai degrabă mişcări criminale 
organizate de guru care folosesc „spălarea creierului pentru a-şi manipula 
victimele”, un rezumat bun al ideologiei anti-cultiste. Campania anti-Mandarom a 
fost organizată, în mare, de ADF1 şi, din 1992, i s-a alăturat un grup ecologist ad- 
hoc condus de Robert Ferrato. Scrisoarea susţinea că Mandarom este o ofensă 
adusă echilibrului ecologic al muntelui pe care este construit şi determină 
distrugerea acestuia. Cum s-a menţionat înainte, activiştii anti-cultişti sunt luaţi mai 
în serios în Franţa decât în alte ţări şi chiar un caracter extrem ca dr. Abgral a reuşit 
să ajungă unul dintre cei doi „experţi” în Observatorul naţional al cultelor fondat în 
1996.

Mandarom a fost asaltat repetat, între 1992-1995, de către ofiţeri de poliţie şi 
fisc într-un stil militar. ADFI, prin Mr. Ferrato şi un reporter de la TF1, Bemard 
Nicolas, au jucat un rol-cheie prin faptul că au reuşit să o facă pe Florence 
Roncaglia, o apostată (a cărei mamă este încă în Mandarom), să-şi amintească cum 
a fost molestată şi violată de Bourdin în 1980. O plângere a fost făcută în 1994, 
chiar înainte de expirarea termenului legal. Mai târziu, alte 3 femei apostate au 
depus mărturii. Pe baza plângerii dnei Roncaglia, Mandaromul a fost asaltat din 
nou în 12 iunie 1995, iar Bourdin a fost arestat. La aceeaşi dată, Consiliul de Stat 
francez trebuia să dea decizia finală în ceea ce priveşte permisiunea de a construi 
Templul-Piramidă. Decizia nu a fost favorabilă religiei aumiste. Pe 30 iunie 1995, 
Bourdin a fost eliberat, dar acţiuni împotriva lui au loc încă.

Pentru aumişti, faptul că Templul-Piramidă nu mai poate fi construit este 
extrem de serios. Ei sunt de asemenea îngrijoraţi de climatul de persecuţie 
împotriva liderului lor, cel mai recent manifestat în octombrie 1997, în 
comentariile media despre procedura penală împotriva unui politician, Pierre 
Rimaidi, pentru acuzaţia de corupţie în legătură cu construcţia drumului ce duce la 
Mandarom.

Cazul Mandarom-ului ridică muite întrebări. Există puţine îndoieli că cererile 
pe care le fac aumiştii pentru liderul lor sunt de natură extremistă. In general, 
susţinerea faptului că este Mesia nu-1 face popular pe nici un lider religios. 
Literatura aumistă combină temele estice cu exorcismul vestic şi este dificil să faci 
distincţia dintre cererile reale şi cele simbolice. (De exemplu, este susţinut că 
Mesia a distrus milioane de diavoli ce ameninţau Pământul. Aceasta şi alte 
susţineri similare sunt folosite de anti-cultişti pentru a ridiculiza Mandarom-ul.) Pe 
scurt, Bourdin este un lider religios nepopular, iar aumismul este o minoritate 
nepopulară. Această circumstanţă face aumismul un excelent caz de testare a
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libertăţii religioase în Franţa. Când un grup este protejat de propria sa popularitate 
nu este nevoie de garanţii constituţionale şi internaţionale.

Cercetătorilor care au studiat Mandarom-ul (alţii au fost îndepărtaţi de 
controverse) le-au crescut îndoielile asupra posibilităţii ca Bourdin să obţină un 
proces uşor. Ei, în mod sigur, nu au sugerat că abuzul sexual făcut de pastori sau 
lideri religioşi să nu fie condamnat. Ei au fost de acord că acesta trebuie cercetat 
serios şi urmărit. Unele comentarii asupra cazului Mandarom sunt, câteodată, în 
succesiune. în primul rând, judecătorii locali nu par a fi familiarizaţi cu 
incertitudinile crescânde în Statele Unite şi pretutindeni asupra amintirilor 
întârziate asupra abuzului sexual care au apărut la suprafaţă după mulţi ani de 
terapie sau în cadrul unor controverse naţionale. într-adevăr, în ultimii câţiva ani, 
multe cazuri de aşa-numită „memorie ascunsă” au fost refuzate de către judecătorii 
din S.U.A. Este într-adevăr uşor să acuzi public de pretins abuz sexual cazuri care 
au fost cu 10 sau 15 ani în urmă. în al doilea rând, este întrebarea dacă este necesar 
pentru Curtea Supremă să desemneze un expert care să investigheze doctrinele şi 
practicile Mandarom şi legăturile sale, dacă au fost, cu încriminările împotriva dlui 
Bourdin. Un punct confirmând obiectivitatea relativă a acestui procedeu este acela 
că Curtea Supremă a numit pe Dr. Jean-Marie Abgral ca expertul său, care este nu 
numai un militant anti-cult, dar şi un autor care a scris că Bourdin este un 
..mincinos” un „paranoic” şi că Aumism-ul său este o caricatură de circ a cultului 
(Abgral, La Mecanique des sectes, 1996, p. 31, 91). Verdictul unui astfel de 
„expert independent” a fost respins de la început. în final, dincolo de problemele 
personale ale dlui Bourdin, persistă întrebarea: pentru ce, în legătură cu 
persecutarea sa, Mandarom-ul a fost în mod repetat asaltat în gen Waco, de către 
paraşutişti şi un număr de membri ai mişcării, alţii decât Bourdin, au fost încătuşaţi 
şi arestaţi (deşi acuzaţii nu au fost ridicate împotriva lor).

Cercetătorii s-au întrebat deseori dacă este un risc ca grupări ca Mandarom să 
poată fi implicate în confruntări violente cu autorităţile sau să comită sinucideri în 
masă ca la Templul Solar. Au răspuns că în mod normal doctrina Aumistă este în 
mod ferm împotriva violenţei şi sinuciderilor. Aceasta este, totuşi, o parte din 
poveste. Scriind despre situaţia de la Mandarom, cercetătorul italian Luigi Berzano 
(profesor de sociologie la Universitatea din Torino şi preot romano-catolic) 
menţionează teoriile sociologice aie devianţei amplificate (Berzano, Devianfa 
implicată în fenomenul sectelor: exemplul religiei aumiste în Pentru a sfârşi cu 
sectele. Dezbateri asupra raportului comisiei parlamentare, Paris, Dervy, 1996, 
315-320). Conform acestor teorii, răspunsurile oficiale ostile mişcării, privită ca o 
devianţă, pot în realitate să amplifice devianţa. în acest sens, a fost sugerat -  în 
discuţiile din S.U.A. de către Passas şi alţii -  că mişcarea este „deformată” de către 
o hărţuire oficială, anti-cult. Reacţii excesive împotriva mişcării devin deci o 
profeţie care se împlineşte de una singură şi poate cauza răul profund pe care ar 
trebui să-l evite.



52 Massimo Introvigne 14

IV. SUGESTII

Chiar dacă nu este indicat ca cercetătorii să recomande atitudini politice 
specifice, câteva sugestii generale sunt binevenite:

1. Ar trebui să fie clar din acest raport că Asia, Africa şi Europa de Vest nu 
sunt singurele arii de interes când sunt evaluate riscurile iibertăţii 
religioase. Cel puţin trei ţări din Uniunea Europeana (Franţa, Belgia şi 
Germania) ar trebui luate în considerare (şi cu Grecia, ale cărei probleme 
sunt, însă, mai apropiate de cele din Europa de Est).

2 . 0  primă cauză de îngrijorare este sponsorizarea publică în aceste ţări a 
mişcărilor anti-cult private. Este evident că aceste mişcări sunt 
răspunzătoare de dezinformare şi oferirea de informaţii false despre 
minorităţile religioase, precum şi prezentarea unui punct de vedere intolerant.

3. Ar trebui clarificat că apostaţii, indiferent cine le-ar sponsoriza afirmaţiile, 
nu sunt decât o minoritate ai unei largi populaţii de ex-membrii ai oricărei 
minorităţi religioase şi nu ar trebui consideraţi, fără o investigare atentă, ca 
fiind reprezentativi pentru ex-membrii.

4. Este o problemă gravă că mituri discreditate şi înlăturate în Statele Unite 
despre spălarea creierului şi controlul minţii sunt încă luate în serios în 
unele ţări europene datorită lobby-ului puternic al anti-cultiştilor. Ele 
trebuie catalogate ca pseudo-ştiinţe.

5. Cuvintele nu sunt neutre. Cuvinte precum „cult” (sau „sectă” în Franţa, sau 
cuvinte echivalente în alte limbi europene) sunt uşor folosite ca unelte ale 
urii şi discriminării şi ar trebui evitate, mai ales în documentele oficiale. 
Cercetătorii, deseori, folosesc termenul de „noi mişcări religioase”. Deşi 
mai bun decât „cult”, şi acest termen poate produce neînţelegeri despre 
mişcările care sunt noi doar în Vest şi sunt vechi de un secol în Est 
(precum 1SK0N, cunoscut popular că mişcarea Hare Krishna sau Soka 
Gakkai, parte a religiei principale tradiţionale japoneze budiste Nichiren). 
Cel mai neutru termen este cel de „minorităţi religioase”, evitând comen­
tarii asupra caracterului grupării sau conectării cu o altă tradiţie veche.

6. Nimic din acest raport nu sugerează că legile nu ar trebui întărite pentru a 
combate acţiunile criminale din cadrul unor mişcări religioase vechi (sau 
nu chiar foarte vechi). Experienţa ne demonstrează că există de fapt 
grupări religioase periculoase sau chiar criminale. în cazul crimelor 
comune (diferite de crimele imaginare „ale unui cult” sau „folosind 
tehnicile controlului minţii”) suspecţii ar trebui investigaţi şi pedepsiţi ca 
fiind criminali, nu membrii unei minorităţi religioase.

Traducere din engleză de Mircea Mandache



RELIGIE ,S7 SOCI ETA TE

RELIGIE ŞI TRADIŢIE

CONSTANTIN SCIIIFIRNHT

1. RELIGIA IN SOCIETATE

Specialişti în studiul religiilor, inclusiv sociologi şi antropologi, remarcă, pe 
bună dreptate, raporturile permanente ale majorităţii oamenilor cu religia şi cu 
instituţiile de cult. Cel mai elocvent exemplu este, indiscutabil, perpetuarea 
comportamentelor religioase şi a atitudinilor religioase în perioada totalitarismului 
dominată, în principal, la nivelul puterii politice, de ideologia ateistă. S-a dovedit 
astfel, că religia, aşa cum a subliniat şi C.G. Jung, rămâne una dintre manifestările 
cele mai generale şi profunde aie sufletului uman1. Credinţa religioasă este o 
dimensiune fundamentală a exprimării şi afirmării identităţi individuale şi de grup, 
deşi ea este, în societatea modernă puternic secularizată, o opţiune personală". în 
acelaşi timp, religia ca fenomen social şi istoric, transpare atât din viaţa reală, cât şi 
din studiul ei ca fapt social. Este clar că religia'contribuie la procesul de integrare 
socială a oamenilor prin susţinerea unor norme morale'. Cercetări efectuate de 
Grace Davie în Anglia relevă opoziţia dintre credinţă şi bunăstare, precum şi 
declinul religiozităţii concordant cu creşterea bogăţiei4. Pe de altă parte, asemenea 
cercetări pun în evidenţă erodarea religiilor tradiţionale, o diminuare a influenţei 
instituţiilor religioase în viaţa socială5.

întrucât religia este strâns legată de transcendental, studiul sociologic al 
acesteia nu poate evita întrebarea dacă analiza implicaţiilor sociale ale religiei 
integrează şi sacrul. J.M. Jaspard, este convins că, dincolo de interesul pentru 
studiul despre modul în care oamenii caută să dea sens realităţii existenţiale, este 
necesar să se distingă între aderenţa la un sistem religios şi apartenenţa la un mod 
de gândire non-religios6. Pentru că, în fapt, chestiunea esenţială rămâne aceea dacă 
orice căutare a sensului existenţei umane ar fi numai de sorginte religioasă, 
într-adevăr, aşa cum s-a subliniat, cel mai greu este să conferi un statut cultural şi

1 C. G. Jung, Imaginea omului şi imaginea lui Dumnezeu, Bucureşti. Editura Teora 1997, p. 21.
2 Francois Jean Catalan, L ’homme et sa re/igion, Paris, Desche de Browes, 1994, p. 10.
3 Cristopher G. Eilison, Darren E. Sherkat. Is Sociology the Cote Discipline for the Scientific 

Study of Religion?, în „Social Forces”, volume 73; number 4, june 1995, p. 1257.
4 Grace Davie, Religion and Modemitv in Britain, apud Constantin Cuciuc, Diversificarea 

cercetărilor de sociologia religiilor, în „Sociologie românească", anul III. nr. 6. 1992. p. 611
5 Constantin Cuciuc, Introducere în sociologia religiilor, Bucureşti. Editura Gnosis, 1995, p. 166.
6 Cf. J.M. Jaspard, Medieri simbolice in atitudinea religioasă. în „Psihologia", nr. 1. 1994, p. 20.

„Revista Română de Sociologie", serie nouă. anul X. nr. 1-2. p. 53-72. Bucureşti. 1999
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ontologic transcendentului. Afirmarea existenţei lui Dumnezeu şi raportarea sau 
neraportarea la divinitate determină comportamentul faţă de religie: credincios, 
necredincios şi indiferent. Nu încape îndoială, pentru credincios lumea este o 
realitate sacră, iar un sistem religios nu este aitceva decât un reflex al acesteia. 
Pentru necredincios esenţială este realitatea umană, suficientă sieşi, iar evoluţia ei 
se desfăşoară conform propriilor principii.

Judecata sociologică asupra semnificaţiei sociale a religiei găseşte în gândirea 
lui Mircea Eliade o confirmare indiscutabilă. Istoricul religiilor concepe sacrul ca 
un element intrinsec conştiinţei, ceea ce vine să nege demersul raţionalist care vede 
fenomenul religios ca un stadiu preştiinţific al evoluţiei omenirii. Religia, afirmă 
Eliade, presupune şi afirmă transcenderea profanului, oferindu-i omului 
posibilitatea să perceapă sacrul7. Nu este lipsit de interes că orice credinţă 
religioasă se manifestă ca mod de edificare a propriei identităţi în relaţie cu 
grupurile de referinţă. Or, sacrul, dimensiune imanentă a fiinţei umane, 
reverberează firesc în întreg spaţiul omului, inclusiv în cel social. Căutarea de 
răspunsuri în grupurile de referinţă relevă nevoia omului de a comunica despre sine 
şi ceilalţi în alt cadru decât cel căruia îi aparţine.

Desigur, omul vede în religie calea de susţinere a trebuinţelor sale. 
Cercetările empirice au demonstrat existenţa unei legături pozitive între 
participarea la viaţa religioasă şi valori umane precum fericirea personală, 
sănătatea fizică şi longevitatea8. Este de notorietate teza că instituţiile religioase şi 
credinţa constrâng pe oameni să adopte comportamente cum sunt, de pildă, dieta şi 
sancţionarea/renunţarea ia unele practici negative (alcoolismul), recomandate de 
către unele grupuri religioase care promovează valori legate de sănătate. Grupurile 
religioase sunt văzute ca instituţii de control social, ele având un rol integrator. 
Participarea religioasă tinde să întărească mărimea şi intensitatea reţelelor sociale 
ale individului. Grupul religios reuşeşte să-i ofere omului cadrul de stabilire a unor 
dense şi puternice relaţii cu ceilalţi, iar participanţii la viaţa religioasă dispun, în 
mai mare măsură, de un suport social al actelor lor decât cei care nu participă. Ca 
membri activi ai grupurilor religioase, oamenii trăiesc sentimentul de prietenie, de 
protecţie şi de recunoaştere a lor, acestea datorându-se, indiscutabil, normelor şi 
retoricii despre altruism şi generozitate caracteristice grupurilor religioase9.

Orice societate are modele religioase proprii, deşi cultul religios aparţine mai 
multor naţiuni. Tradiţiile, sistemele axiologice, condiţiile istorice determină 
ineluctabil comportamente specifice. Dimensiunea naţională a vieţii religioase este o 
mărturie a modului concret de răspuns ai unei comunităţi naţionale la nevoia de sacru.

' Mircea Eliade, Sacrul şi profanul. Bucureşti, Ediura Humanitas, 1992, p. 108 
Ellen L. Idler, Religion, Health and Nonphysical Senses of Seif, în „Social Forces”, volume 

74. number 2, december 1995, p. 684.
9 Christopher G. Ellison, Darren E. Sherkat, op. cit., p. 1257.
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Trebuie spus că studiul sociologic al atitudinilor faţă de religie, cel puţin în 
cercetarea românească, a insistat pe interesele subiecţilor pentru religie, motivaţiile 
comportamentelor religioase, locul instituţiilor de cult în ansamblul instituţiilor din 
societate. Se discută despre raporturile oamenilor cu biserica în cadrul concret de 
existenţă. Nu facem o analiză a sociologiei religiilor în context românesc10 11. Ne 
referim numai la tematica investigaţiilor, ale căror concluzii au fost făcute publice. 
Puţinătatea studiilor în domeniu şi realizarea lor pe loturi, de regulă, 
nesemnificative statistic, relevă dificultăţi de metodă dar şi de management în 
organizarea cercetărilor. Nu este lipsit de importanţă faptul că date generale despre 
atitudinile faţă de religie sunt oferite de institutele de sondare a opiniei publice din 
investigarea unor loturi reprezentative. Numai că lipseşte, în acest caz. dată fiind 
activitatea specifică a acestor institute, interpretarea informaţiilor, inclusiv pe baza 
corelărilor cu indicatorii psihosociali.

2. CERCETAREA RELIGIEI ŞI A TRADIŢIEI

în cadrul cercetării pe tema comunicării între generaţii şi sistemele alternative 
ce formare, am acordat o atenţie specială religiei11. Aceasta a fost cercetată, pe de o 
parte, ca un mod alternativ de educaţie, pe de altă parte, ca modalitate şi liant al 
comunicării între generaţii. A fost investigat rolul religiei în conservarea tradiţiei. 
S-a urmărit, totodată, cunoaşterea opiniilor despre intensitatea influenţei religiei în 
educarea individului, precum şi impactul ei cu familia în momente legate de 
sărbătorile religioase. In acest fel, religia este văzută în relaţie cu alte instanţe de 
socializare sau cu alte sfere ale vieţii umane şi sociale, ceea ce permite o evaluare a 
acesteia într-un sistem. Altfel spus, discutăm despre religie prin comparaţie cu alţi 
factori cu contribuţie în socializarea individului. Pentru că, numai în acest fel, este 
posibilă o apreciere adecvată asupra semnificaţiei religiei pentru omul contemporan.

Trebuie spus că, nu o dată, religia a fost considerată ca simbol al tradiţiei. 
Tradiţionalismul este asociat, cel puţin în arealul românesc, cu orientarea către 
valorile religioase12. Se cuvine să subliniem delimitarea clară între creştinism ca 
Sfântă Tradiţie şi creştinismul ca mod de a fi al tradiţiilor unui grup. Spiritualitatea 
şi cultura unei comunităţi naţionale sau etnice îşi conservă tradiţiile, în chip direct, 
prin credinţele şi comportamentele religioase ale membrilor săi. Tradiţia este un 
ansamblu de vaiori, norme, principii, concepţii, instituţii şi acţiuni durabile în timp.

10 Pentru detalii vezi: Constantin Cuciuc, Introducere în sociologia religiilor. Bucureşti. Edit. 
Gnosis, 1995.

11 Cercetarea a fost efectuată în cadrul Centrului de Studii şi Cercetări pentru Tineret în anii 
1997-1998. Cf. Constantin Schifirneţ, Sisteme alternative deformare, raport de cercetare, 1997-1998.

12 vezi N. Crainic, Ortodoxie şi etnocraţie, ediţie C. Schifirneţ, Bucureşti. Edit. Albatros, 1997. 
D. Stăniloae, Ortodoxie şi românism, ediţie C. Schifirneţ, Bucureşti. Edit. Albatros, 1998.
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transmise de la o generaţie la alta şi cu influenţă modelatoare asupra concepţiei şi 
conduitelor individuale şi colective13. Tradiţia este, prin acţiunea agenţilor sociali, 
un factor al evoluţiei sociale a unei societăţi, în aceeaşi măsură ca şi religia. 
Ambele constituie elementele perene ale oricărei dezvoltări umane sau sociale, 
chiar şi, în cazul necredincioşilor, prin diferenţiere de comportamentele religioase 
sau tradiţionale. De aceea, studiul fiinţării religiei în societatea contemporană 
cuprinde tradiţia.

Cercetarea la care facem referire a examinat raportul tradiţie-religie în trei 
ipostaze: ca manifestare pregnantă a tradiţiilor, ca sferă de menţinere a tradiţiilor 
româneşti, respectul tinerilor faţă de tradiţie. Aceste subiecte, împreună cu cele 
deja amintite (influenţa religiei în educaţia şi formarea individului, acordul între 
părinţi şi copii), constituie trunchiul analizei ce o desfăşurăm în continuare. 
Examinarea acestor chestiuni se axează. în principal, pe apartenenţa la un grup de 
vârstă (generaţie), zona rezidenţială, sex şi ocupaţie.

IPOTEZA

în societatea românească postdecembristă au fost înlăturate toate obstacolele 
în exprimarea libertăţii religioase. Descătuşaţi de constrângerile sociale şi 
ideologice, credincioşii îşi manifestă opţiunile cu privire la religie. întrucât 
procesele de schimbare socială, astăzi, erodează puternic tradiţia, religia constituie 
o condiţie indispensabilă în conservarea tradiţiei. Dintre toate domeniile vieţii 
spirituale şi sociale (cultură, educaţie, familie, morală), religia exprimă, mai mult 
decât celelalte sfere, disponibilitatea la valorile tradiţiei. Dacă educaţia individului 
este influenţată de religie, atunci religia este concepută ca determinant al tradiţiei. 
Afirmarea judecăţii despre virtuţile religiei în conservarea tradiţiei este dependentă 
de zona rezidenţială (istorică), vârstă, sex şi ocupaţie.

LOTUL CERCETAT

A fost investigat un lot de 1133 de persoane. în constituirea lotului s-a avut în 
vedere o reprezentare în egală măsură a tinerilor şi a adulţilor din toate zonele 
istorice ale ţării (Muntenia, Transilvania şi Moldova) şi din Bucureşti. Astfel, 46% 
(523) din lot provin din Bucureşti, 26% (296) din Muntenia, 15% (175) din 
Moldova şi 12% (137) din Transilvania. Relativa egalitate între grupurile din 
Bucureşti şi grupurile din celelalte zone se explică prin obiectivul urmărit: 
compararea opiniilor subiecţilor din capitală cu ale celor din afara capitalei.

în funcţie de vârstă, 51% dintre componenţii lotului cercetat sunt tineri, iar 
49% sunt adulţi. în funcţie de apartenenţa la sex, lotul se distribuie astfel: 46% sunt 
de sex masculin, iar 54% sunt de sex feminin, ceea ce întruneşte condiţia 
reprezentării demografice a celor două sexe, cu o uşoară creştere la sexul feminin şi 
o scădere la sexul masculin.

L1 Constantin Schifirneţ, Tradiţia -  virtuţi şi limite, în „Paideea”, nr. 4, p. 50.
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în ansamblul ocupaţiilor subiecţilor predomină tineretul şcolar (27% elevi şi 
17% studenţi), iar 18% dintre subiecţi s-au declarat a fi intelectuali, 17% au 
menţionat apartenenţa lor la '.temui „cadre medii”, 7% s-au declarat a fi muncitori, 
4% pensionari, 3% casnice, 3% patroni, 2% şomeri, 2% alte ocupaţii. Structura 
ocupaţionaiă a lotului reflectă, în bună măsură, structura pe vârste, urmare firească 
a aplicării criteriului principal cu privire la prezenţa egală a tinerilor şi adulţilor. 
Cea 95% din lot şi-au declarat apartenenţa la cuitui creştin-ortodox.

METODA

Dată fiind mărimea lotului, s-a recurs la ancheta sociologică, iar ca tehnică la 
un chestionar cu întrebări cu răspunsuri precodificate.

VARIABILA DEPENDENTĂ

în analiza ce urmează, variabila dependentă este gradul de influenţă a religiei 
în educaţia şi formarea individului. Căutăm să explicăm relevanţa religiei în 
conservarea şi fiinţarea tradiţiei, luând în discuţie pe cei care au cunoscut o puternică 
influenţă religioasă, spre deosebire de cei influenţaţi nesemnificativ de religie.

VARIABILELE INDEPENDENTE

Acestea sunt vârsta, sexul, zona rezidenţială şi ocupaţia, toate rezultate din 
răspunsurile subiecţilor. Cum menţionam, în ceea ce priveşte vârsta, avem, pe de o 
parte, tineri (15-25 ani) şi adulţi (peste 26 ani), iar pe de altă parte, adolescenţi (15- 
18 ani), tineri (19-25 ani), adulţi (între 26-40 de ani) şi cei care au peste 40 de ani. 
Zonele rezidenţiale au fost împărţite, cum am subliniat, astfel: Bucureşti, Muntenia, 
Moldova, Transilvania. Cât priveşte ocupaţia, structura ei a fost prezentată mai sus.

DESCRIEREA DATELOR

INFLUENŢA RELIGIEI ÎN EDUCAŢIE

Cercetarea a urmărit cunoaşterea opiniilor despre rolul religiei în educaţie, 
considerată, după cum s-a spus deja, şi ca variabilă dependentă (tabelul 1) .

Este uşor de observat proporţia relativ egală a opiniilor favorabile, a celor 
neutre şi a celor defavorabile cu privire la influenţa religiei în educaţie. Nu este 
mai puţin semnificativ faptul că un număr mic de subiecţi apreciază că religia nu 
are nici un rol în formarea individului, ceea ce înseamnă implicarea ei, cu grade 
diferite de impact, în procesul de socializare a individului. *

* în toate tabelele din prezentul articol în care suma procentelor nu este 100%. diterenţele care 
apar reprezintă non-răspunsuri.
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Tabelul 1

Rolul religiei în educaţie în %

tip de răspuns Ponderea răspunsului

foarte mult 14

mult 22
oarecum 30
puţin 15
foarte puţin 8
nu are nici un rol 8

nu ştie 2

Sexul: determină modificări în structura opiniilor lotului cercetat.
Se constată ponderea mai ridicată a subiecţilor de sex feminin faţă de cei de 

sex masculin la itemii „foarte mult”, „mult” şi „oarecum” iar la itemii „foarte 
puţin”, „nu are nici un rol” şi „nu ştiu” predomină subiecţii de sex masculin.

Vârsta: tinerii afirmă în proporţie mai mare decât adulţii că religia n-a avut 
nici un rol în educarea şi formarea lor sau că a avut un rol mic.

Profesia: la muncitori (46%), şomeri (44%), casnice (45%) şi pensionari 
(61%) există o pondere mai mare de subiecţi care declară că religia a avut un rol 
esenţial în formarea lor, iar la studenţi există proporţia cea mai mică (25%). 15% 
dintre studenţi şi 11% dintre muncitori afirmă că religia nu a avut nici un rol. 
Iternul „oarecum” apare în proporţie mai mare la patroni, cadre medii şi elevi, 
(tabelul 2).

Tabelul 2

Distribuţia opiniilor despre rolul religiei în educaţie în funcţie de profesie în %

Profesia

Tip deN\ ^  
răspuns \

Mun­
cilor

Cadru
mediu

Intelec­
tual Şomer Pensio­

nar Student Elev Casnică Patron Altele

în foarte mare 
măsură

18 17 14 18 41 5 11 24 9 1 1

în mare 
măsură

28 20 24 25 19 20 21 21 23 35

Oarecum 28 34 31 22 14 31 33 17 38 15
Puţin 8 15 11 11 14 20 17 21 21 15
Foarte puţin 4 7 11 11 2 8 8 3 6 8
Nu are nici 
un roi

1 1 6 4 7 9 15 9 7 3 1 1

Nu ştiu 5 - 4 4 - 1 3 7 - 4
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Zona rezidenţială: în rândul subiecţilor din Transilvania există, faţă de 
celelalte zone, o pondere mai mare de opţiuni pentru itemii „foarte mult” şi „mult” 
(44% faţă de 36% în Bucureşti, 35% în Muntenia şi 29% în Moldova). 16% dintre 
subiecţii din Moldova declară că religia nu a avut nici un rol în formarea lor. 
Numai 10% dintre subiecţii din Transilvania au apreciat că religia a avut un rol mic 
sau foarte mic spre deosebire de 26% în Bucureşti, 25% în Muntenia şi 20% în 
Moldova (tabelul 3).

Tabelul 3

Distribuţia opiniilor în funcţie de zona rezidenţială în %

>\ ,  Tip de 
N. răspuns

Zona

Foarte
mult

Mult Oarecum Puţin Foarte puţin
Nu are nici 

un rol
Nu ştiu

Bucureşti 12 24 30 18 8 7 1
Muntenia 15 20 30 16 9 7 3
Transilvania 19 25 36 8 2 8 1
Moldova 11 18 28 8 10 16 6

RELIGIA IN SPAŢIUL DE ACORD ÎNTRE PĂRINŢI ŞI COPII

Cunoaşterea gradului de acord între părinţi şi copii privind religia s-a realizat 
împreună cu studierea gradului de acord cu privire şi la alte domenii, aşa cum 
reiese din tabelul 4.

Tabelul 4

Gradul de acord între părinţi şi copii în %

Domenii
Tipul
de răspuns

religie norme morale politică
reiaţii

sexuale

în foarte mare măsură 32 21 7 6
în mare măsură 34 38 14 15
oarecum 16 25 28 26
în mică măsură 5 7 14 !3
în foarte mică măsură 3 3 8 8
deloc 6 4 16 17
nu poate aprecia 3 2 13 ' 13

Proporţia cea mai ridicată de acord între părinţi şi copii apare la religie (66% 
-  „în foarte mare măsură” şi „în mare măsură”) urmată de normele morale (59%). 
Foarte puţini subiecţi indică itemul „în foarte mare măsură” pentru acordul părinţi-
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copii cu privire la politică şi relaţiile sexuale, domenii la care însă există ponderea 
cea mai mare de răspunsuri despre lipsa oricărui acord. Dacă luăm în seamă că 
aproape toţi subiecţii aparţin aceluiaşi cult (ortodox), sc explică unitatea poziţiilor 
părinţilor şi copiilor faţă de religie. Mai puţin clară apare proporţia ridicată de 
acord referitor la normele morale, ştiut fiind că între generaţii există diferenţe de 
percepţie şi de opţiune pentru anumite criterii morale. Probabil, esenţială rămâne 
acceptarea de către majoritatea subiecţilor a criteriilor morale ce diriguiesc relaţiile 
cu copiii (părinţii). Nu stăruim asupra tuturor implicaţiilor desprinse din analiza 
spaţiului de acord între părinţi şi copii. Prezentăm mai jos relaţiile de contiguitate 
între acordul privind religia şi cei patru indicatori psihosociali: sex, vârstă, 
ocupaţie, zona rezidenţială.

Sex: Subiecţii de sex masculin declară în proporţie mai mică decât subiecţii 
de sex feminin că sunt de acord cu preopinenţii de altă generaţie „în foarte mare 
măsură” sau „în mare măsură” în ceea ce priveşte religia (tabelul 5).

Tabelul 5

Acord între părinţi şi copii privind religia în funcţie de sex în %

Tipul de 
^S ăspuns 

Sex

în foarte 
mare 

măsură

în mare 
măsură

Oarecum în mică măsură
în foarte 

mică 
măsură

Deloc
Nu pot 
aprecia

Masculin 29 33 18 4 3 7 3

Feminin 35 35 14 5 3 4 -.2-

Vârsta: Adulţii afirmă în proporţie mai ridicată că sunt de acord cu copiii lor 
în ceea ce priveşte religia spre deosebire de proporţia mai mică a tinerilor care 
exprimă acordul cu părinţii lor (tabelul 6).

Tabelul 6

Acordul între părinţi şi copii privind religia în funcţie de vârstă în %

Tipul de 
^S ăspuns

Vârsta

în foarte 
mare 

măsură

în mare 
măsură

Oarecum în mică măsură
în foarte 

mică 
măsură

Deloc
Nu pot 
aprecia

14-18 ani 34 31 15 4 5 7 3

19-25 ani 29 34 18 5 5 6 2

26-40 ani 31 37 15 5 2 6 4

Peste 40 ani 35 36 16 6 2 3 2

Profesia: în proporţie mai ridicată decât restul, intelectualii afirmă că sunt „în 
mare măsură” de acord cu copiii lor în ceea ce priveşte religia (tabelul 7).
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Tabelul 7

Acordul între părinţi şi copii privind religia în funcţie de profesie în 9!

Profesia 
Tip (k N , 
răspuns \

Mun­
citor

Cadru
mediu

Intelec­
tual

Şomer
Pensio­

nar
Student Elev Casnică

Pa­
tron

Altele

în toarte mare 
măsură

27 35 29 41 30 32 34 36 24 46

In mare măsură 40 31 41 22 39 35 31 36 39 23
Oarecum 14 16 17 26 12 16 16 25 24 4
în mică măsură 6 6 4 4 1 5 4 4 6 4

în foarte mică 
măsură

1 1 3 - 2 5 5 - -

Deloc 5 4 4 4 9 6 7 - - 19

Nu pot aprecia 6 5 1 4 -
AL 3 - 6 -

Zona rezidenţială: Nu se observă diferenţe semnificative ale acordului dintre 
părinţi şi copii cu privire la religie în funcţie de zona rezidenţială (tabelul 8).

Tabelul 8

Acord părinţi şi copii privind religia în funcţie de zona rezidenţială în %

Tip de 
răspuns

Zona

în foarte 
mare

măsură

în mare 
măsură

Oarecum în mică 
măsură

în foarte 
mică 

măsură
Deloc

Nu pol 
aprecia

Bucureşti 30 36 17 5 3 5 ;

Muntenia 37 32 14 4 4 7 3

Transilvania 28 35 17 6 2 9 A

Moldova 36 34 15 5 3 4 A

DOMENII ÎN CARE SE MANIFESTĂ PREGNANT TRADIŢIILE

Subiecţii au avut posibilitatea să opteze pentru domenii în care apreciau că se 
manifestă semnificativ tradiţiile: 12% dintre ei au menţionat domeniul moral, 59% 
domeniul religios, 21% domeniul cultural, 2% domeniul politic, 7% cel educaţional 
şi 24% domeniul familial*. Ponderea subiecţilor care consideră că în domeniul 
religios fiinţează tradiţiile este cea mai ridicată. Urmează la distanţă mare domeniul 
familial, cel cultural şi următoarele.

* Avertizăm cititorul asupra unor aparente ncconcordanţe între ponderile pentru acelaşi item în 
cadrul raporturilor de contiguitate. Acestea se datorează posibilităţii fiecărui subiect de a opta pentru 
mai mulţi itemi iar distribuţia în funcţie de sex. vârstă, profesie şi zona rezidenţială determină mălinii 
diferite în cazul unui item.
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Sexul nu determină diferenţieri esenţiale faţă de situaţia rezultată în cadrul 
lotului general.

Vârsta determină unele deosebiri. Tinerii menţionează în proporţie mai mare 
decât adulţii domeniul religios. Subiecţii de 26-40 ani indică în proporţie mai mare 
decât alţii domeniul familial (tabelul 9).

Tabelul 9

Opinii exprimate în funcţie de vârstă în %

^sDom eniu

Vârsta
Moral Religios Cultural Politic Educaţional Familial

14-18 ani 15 61 25 3 11 26

19-25 ani 12 66 19 1 10 18

26-40 ani 12 54 1 2 8 34 •

Peste 40 ani 12 56 20 1 8 28

Profesia: Şomerii, elevii şi patronii invocă în proporţie mai mare decât restul 
domeniului religios. Elevii indică mai mult decât celelalte ocupaţii domeniul 
cultural. Domeniul familial este menţionat în pondere mai ridicată de muncitori, 
cadre medii şi intelectuali (tabelul 10).

Zona rezidenţială: La grupul din Moldova şi Muntenia ponderea celor care 
menţionează domeniul religios este mult mai mică. în ceea ce priveşte domeniul 
moral, cel mai ridicat procent este la grupul din Bucureşti, iar cel mai scăzut ia 
grupul din Moldova. Pentru domeniul familial optează o proporţie mai mică de 
subiecţi din Moldova (tabelul 11).

Tabelul 10

Opinii exprimate în funcţie de profesie în c/<

v\  Profesia 

Domerdubs,

I V i U L l -

citor

r ' r . A r , ,c-dui a

mediu
Inte­

lectual
Şomer

Pensio­
nar

Stu­
dent

Elev
Casni­

că
Patron Altele

M ol ai 13 ) < i ! 1 4 n 13 15 17 9 8
Religios 52 54 60 73 53 62 63 53 67 42
Cultural 19 18 20 23 14 18 26 17 21 19
Politic 1 1 2 4 2 0 30 30 0 40
Educaţional 5 7 11 0 19 11 10 3 3 4

Familial 35 30 29 19 25 17 26 24 27 35
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Tabelul II

Ophii exprimate în funcţie de zona rezidenţială în %

^■ ^Q otneniu l
Zona „ Moral

1
Religios Cultural Politic Educaţional Familial

Bucureşti 16 6! 20 3 11 29
Muntenia 11 58 21 1 7 29
Transilvania 13 62 22 1 7 21
Moldova 9 56 23 1 9 18

INSTITUT!! CARE CONTRIBUIE LA CONSERVAREA TRADIŢIEI ROMANEŞI I

Două instituţii contribuie, în opinia subiecţilor, la conservarea tradiţiei 
-jmâneşti: biserica şi familia. Peste un sfert din lot crede că un rol în acest sens îl 
are comunitatea, mai ales cea rurală (tabeiul 12).

Tabelul 12

Instituţii care contribuie la conservarea tradiţiei în %

Instituţii Ponderea instituţiei

Biserica 36

Familia 34
Comunitatea 20
Şcoala 9
Instituţii guvernamentale 1

Sexul nu determină diferenţieri faţă de situaţia lotului general. Subiecţii de 
sex feminin menţionează familia în proporţie mai mare decât cei de sex masculin.

Vârsta: La adolescenţi există ponderea cea mai ridicată de opţiuni din lot 
pentru biserică, iar la adulţi se pune un accent mai mare, decât la tineri, pe familie. 
La grupul de vârstă 19-25 ani există o proporţie mai mare de opţiuni pentru 
comunitate (tabelul 13).

Tabelul t i

Opinii exprimate în funcţie de vârstă în %

^ —- ^ I n s t i tu ţ i i
Vârsta

Instituţii guvernamentale Biserica Familia Comunitatea Şcoala

14-18 ani 1 55 41 28 13

19-25 ani 2 46 41 34 7

26-40 ani 2 48 49 23 14

Peste 40 ani 1 41 50 20 14
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Profesia: Intelectualii şi elevii indică în proporţia cea mai mare (55%) 
Biserica iar cadrele medii în ponderea cea mai mică menţionează aceeaşi instituţie. 
Cadrele medii şi patronii menţionează familia mai mult decât restul, iar pensionarii, 
studenţii şi casnicele o evocă în proporţia cea mai mică. Comunitatea este preferată 
mai mult de elevi şi studenţi (tabelul 14).

Tabelul 14

Opinii exprimate în funcţie de profesie în °k

'—-^Institu ţii 
Profesia ^ ^

Instituţii guvernamentale Biserica Familia Comunitatea Şcoala

Muncitor 3 41 51 15 16

Cadru mediu i 36 54 26 14

Intelectual i 55 50 22 11

Şomer 0 44 44 12 0

Pensionar 4 42 31 35 8

Student 2 46 3 34 8

Elev 0 55 40 30 12

Casnică 0 41 32 23 32

Patron 0 44 68 20 20

Altele 0 53 53 13 7

Zona rezidenţială: Biserica ocupă aceeaşi poziţie la toate zonele. Familia este 
menţionată în proporţia cea mai mică în Moldova (tabelul 15).

Tabelul 15

Opinii exprimate în funcţie de zona rezidenţială în %

—^Zona rezidenţială
Instituţii

Bucureşti Muntenia Transilvania Moldova

Instituţii guvernamentale 0 2 1 0

Biserica 48 47 51 49

Familia 46 42 47 36

Comunitatea 26 25 29 29

Şcoala 12 14 7 14

DOMENIILE ÎN CARE SE APRECIAZĂ CĂ TINERII RESPECTĂ TRADIŢIILE

Din analiza datelor rezultă ponderea ridicată a domeniului religios (49%), 
urmat de cel cultural, învăţământul, educaţia şi morala (tabelul 16).
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Tabelul 16

Domeniile în care se apreciază că tinerii respectă tradiţiile în 5Î

Domenii Ponderea domeniului
Moral 10
Religios 49
Cultural 15
Politic I
Educaţie 10
învăţământ 12
Alte domenii 2

Sexul: Nu se înregistrează diferenţe semnificative funcţie de sex (tabelul 17).

Tabelul 17

Opinii exprimate în funcţie de sex în %

^Domeniul
Sexul

Moral Religios Cultural Politic Educativ învăţământ Altele

Masculin 13 58 19 2 13 13 3
Feminin 12 60 18 2 11 16 2

Vârsta: Există o pondere mai mare răspunsurilor pentru domeniul religios la 
intervale de vârstă 19-25 ani, 26-40 de ani. Cel mai scăzut procent pentru domeniul 
religios în comparaţie cu alte vârste îl întâlnim la grupul de vârstă de peste 40 de 
ani (tabelul 18).

Tabelul 18

Opinii exprimate în funcţie de vârstă în c7

^ ^ D o m e n ii  
V ârsta

Moral Religios Cultural Politic EdllCclti v învăţământ Altele

14-18 ani 15 56 22 2 13 17 3

19-25 ani 11 66 15 1 11 12 1

26-40 ani 8 64 14 2 12 14 3

Peste 40 de ani 14 51 21 2 11 17 2

Profesia determină unele modificări faţă de situaţia pe lotul general.
La toate grupele profesionale, dominante sunt opţiunile pentru domeniul 

religios (cele mai ridicate la studenţi, şomeri şi intelectuali). Domeniul moral este 
indicat într-o proporţie mai mare de cadrele medii, pensionari şi casnice. Domeniul 
cultural este menţionat mai mult decât alţii de către elevi, muncitori şi patroni.
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învăţământul este considerat ca domeniu în care tinerii respectă tradiţia în proporţie 
mai mare de către intelectuali şi casnice, iar educaţia de către cadre medii şi 
casnice.

Zona rezidenţială: Domeniul religios este indicat într-un procentaj mai mic 
de către subiecţii din Muntenia. Domeniul educativ, al învăţământului şi al culturii 
se bucură de un interes ceva mai mare la subiecţii din Muntenia. Numai 6% dintre 
subiecţii din Moldova apreciază că tinerii respectă tradiţiile din domeniul moral 
(tabelul 19).

Tabelul 19

Opinii exprimate în funcţie de zona rezidenţială in %

^^'vQomemi
Zona

Moral Religios Cultural Politic Educativ învăţământ Altele

Bucureşti 14 62 18 2 15 15 1

Muntenia 11 51 21 1 15 21 2

Transilvania 12 60 15 1 12 8 7

Moldova 6 61 17 3 11 10 2

CORELAŢIA VARIABILEI DEPENDENTE CU DOMENII ŞI INSTI TUŢII 
DE CONSERVARE A TRADIŢIILOR

Am corelat gradul de influenţă a religiei în educaţie cu domeniile şi 
instituţiile de păstrare a tradiţiilor.

O primă relaţie de contiguitate este cea dintre domenii şi înrâurirea educativă 
a religiei (tabelul 20).

Tabelul 20

Relaţia dintre domeniile de manifestare a tradiţiilor şi influenţa religiei în %

^ ^ ^ D o m e n iu i 

Tio de inîlucuţeL^
Moral Religios Cultural Politic Educaţional Familial

relevantă 14 64 17 2 10 29
neutră 12 57 22 2 9 25
nerelevantă 14 56 22 i 8 23

La toate grupurile, constituite în funcţie de nivelul de influenţă a religiei în 
educaţie, domină opţiunea pentru religie ca domeniu de manifestare pregnantă a 
tradiţiilor, ponderea cea mai mare fiind la subiecţii care consideră relevantă. Deşi 
diferenţele între opţiunile pentru familie sunt mici, reţinem proporţia cea mai 
ridicată pentru cadrul familial la cei care indică influenţa relevantă a religiei şi
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proporţia cea mai scăzută la acelaşi grup pentru domeniul cultural. Există un număr 
de subiecţi pentru care influenţa religiei este nerelevantă, iar cultura este pentru ei 
domeniul de manifestare a tradiţiilor.

O altă relaţie de contiguitate este cea dintre relevanţa influenţei religiei în 
educaţie şi instituţiile care contribuie prioritar la menţinerea tradiţiilor româneşti 
' tabelul 21).

Tabelul 21

Relaţia dintre influenţa religiei şi instituţiile care conservă tradiţiile în %

Instituţii
Biserică Familie Comunitatea Şcoala Altele

Tip de influenţă^
relevantă 51 48 25 12 2

neutră (oarecum) 48 43 24 24 3

nerelevantă 43 40 31 31 3

La toate nivelurile de relevanţă ponderea o deţine grupul care indică biserica 
drept instituţie păstrătoare a tradiţiei româneşti, cu sublinierea proporţiei celei mai 
ridicate a bisericii la nivelul de influenţă relevantă. La o diferenţă mai mică se 
plasează familia, în aceeaşi ordine ierarhică precum sunt opţiunile pentru biserică. 
Aşadar, biserica şi familia sunt pentru o bună parte din lot, indiferent de nivelul de 
influenţă al religiei în educaţie, instituţii de conservare a tradiţiilor româneşti.

Relaţia de contiguitate între nivelul de influenţă al religiei în educaţie şi 
domeniile în care tinerii respectă tradiţiile este prezentată în tabelul 22.

Tabelul 22

Relaţia între influenţa religiei şi domeniile în care se consideră că tinerii respectă tradiţia în %

Domenii 
Tip de influenţa-'-»^.

Moral Religios Cultural Educaţional învăţământ

relevant 14 68 14 11 14

neutru (oarecum) 12 54 17 13 15

nerelevant 16 49 22 11 13

Domeniul religios deţine întâietatea la toate tipurile de influenţă, cea mai 
ridicată pondere fiind la grupul pentru care religia a avut o influenţă relevantă în 
educaţie. Pentru domeniul cultural au optat, în proporţie mai mare decât restul, 
subiecţii care apreciază nerelevantă implicarea religiei în educaţie.

Relaţia de contiguitate între opiniile despre domeniile păstrătoare a tradiţiilor, 
despre instituţiile ce conservă tradiţiile româneşti şi domeniile în care tinerii 
respectă tradiţiile evidenţiază o anumită continuitate a opţiunilor.
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Tabelul 23

Relaţia între instituţii şi domeniile în care se consideră că tinerii respectă tradiţia

in %

instituţii
Domenii

Biserica Familia Comunitatea Şcoala

morai 41 59 37 i 1
religios 61 40 28 11

cultural 41 43 37 23

educaţional 47 58 37 24

familial 44 63 28 17

La grupul pentru care domeniul religios exprimă tradiţiile domină cei care 
cred că biserica este instituţia care menţine cel mai bine tradiţiile româneşti iar 
pentru celelalte grupuri ponderea o deţine familia ca instituţie de conservare a 
tradiţiei româneşti. Se desprinde pe de o parte, o relaţie între opţiunea pentru un 
domeniu şi opţiunea pentru biserică, şi pe de altă parte, un raport între opţiunea 
între domeniul familial şi opţiunea pentru familie ca instituţie. Trebuie reţinut că la 
toate domeniile interesul prioritar se îndreaptă spre două instituţii: biserica şi 
familia (tabelul 23).

Raportul de contiguitate între domeniile de manifestare a tradiţiilor şi 
domeniile considerate ca relevante pentru respectarea tradiţiilor de către tinerii este 
prezentat în tabelul 24.

Tabelul 24
Relaţia dintre domeniile de manifestare a tradiţiilor şi domeniile 

în care se consideră că tinerii respectă tradiţiile
în %

^ '' '^ D o m e n ii  în care se consideră 
respectă tradiţiile

Domeniul de 
manifestare a tradiţiilor

Moral Religios Cultural Educaţional învăţământ Aliele

moral 35 60 13 12 13 3

religios 13 67 14 11 15 3

cultural 15 48 35 15 16 6

educaţional 16 58 29 26 24 5

familial 20 58 20 15 19 5

Cu excepţia grupului interesat de religie ca domeniu de exprimare a tradiţiilor 
la care există proporţia cea mai mare de opţiuni pentru religie ca domeniu de 
manifestare a respectului tinerilor faţă de tradiţie, Ta celelalte domenii nu se
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constată un raport direct între cele două situaţii discutate mai sus. De aceea, la toate 
grupurile care au indicat domeniile: moral, educaţional, familial ponderea o deţine 
domeniul religios ca sferă de interes pentru tineri privind tradiţiile. Dacă în ceea ce 
priveşte afirmarea tradiţiilor, aceasta se produce, în principal, prin. religie, aceeaşi 
situaţie o întâlnim şi cu privire ia opiniile despre domeniile în care tinerii respectă 
tradiţiile. In acelaşi timp, putem observa o anumită legătură între domenii, fa  
grupul care a menţionat domeniui morai există o proporţie mai mare de subiecţi 
care indică acelaşi domeniu de interes al tinerilor faţă de tradiţii. în acelaşi mod se 
comportă şi o parte dintre subiecţii care au specificat domeniul cultural. Nu este de 
neglijat locul ultim deţinut de opţiunile pentru domeniul religios din întregul lot la 
subiecţii care au semnalat domeniul cultural ca domeniu de manifestare pregnantă 
a tradiţiilor. Aşadar, există un grup important de subiecţi care dovedeşte o 
continuitate în toate opţiunile cu privire la domeniul religios sau faţă de biserică, 
iar grupuri mai mici sunt orientate către alte sfere ale activităţii spirituale şi sociale 
de exprimare a tradiţiilor.

O altă relaţie, aceea dintre instituţii şi domeniile de interes pentru tineri o 
prezentăm în tabelul 25.

Tabelul 25

Relaţia dintre instituţiile de conservare a tradiţiei şi domeniile 
în care se consideră că tinerii respectă tradiţiile

în %

T^omenii de interes 
pfcRtni tineri

Instituţia
Moral Religios Cultural Educaţional învăţământ Altele

biserică 15 63 15 14 15 5

familia 16 57 18 15 18 4

comunitatea 20 54 25 15 20 6

şcoala 15 43 30 26 35 4

La toate grupurile diferenţiate în raport de opţiunile pentru instituţii cea mai 
ridicată proporţie o deţine opţiunea pentru domeniul religios, ca sferă de interes a 
tinerilor pentru tradiţie, cu sublinierea că la subiecţii care indică şcoala, această 
alegere este cea mai mică din lot, în schimb la ei se constată o pondere mai ridicată 
a domeniilor cultural-educaţional şi învăţământ.

3. DISCUŢII ŞI CONCLUZII

Religia şi biserica reprezintă pentru cei mai mulţi subiecţi domeniul sau 
instituţia de manifestare şi de conservare a tradiţiei. Alături de acestea există şi alte
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câmpuri spirituale şi sociale considerate ca domenii de păstrare a tradiţiei: moral, 
familial, cultural, educaţional. Pentru domeniul politic foarte puţini subiecţi îşi 
exprimă opţiunea. Este politicul opus tradiţiei sau altfel spus, el reprezintă numai 
prezentul, actualul tară nici o legătură cu tradiţiile? După datele cercetării ar rezulta 
că, într-adevăr, politicul nu are o semnificaţie în conservarea tradiţiilor. Chestiunea 
este mult mai complexă. Să observăm numai demersul oricărui partid de a se 
înscrie organic într-o tradiţie naţională şi de a reface legăturile sale cu trecutul 
istoric. Cum partidele politice sunt obligate să-şi adapteze permanent doctrina şi 
strategia la realităţi, viabilitatea aderenţei lor la tradiţie devine, cel puţin pentru 
subiecţi, contestabilă.

Revenind la datele cercetării, se cuvine a remarca existenţa grupurilor 
orientate şi spre alte sfere spirituale şi sociale decât cea a religiei. Religia 
constituie, pentru o bună parte dintre aceşti subiecţi, domeniul de manifestare a 
tradiţiilor, comparativ cu alte domenii. Nici un alt domeniu nu a atins ponderea 
deţinută de religie. Aceasta înseamnă că un număr mare de subiecţi din grupurile ce 
au indicat alte domenii au optat şi pentru religie. De aceea, exprimarea tradiţiilor 
prin religie este asociată cu afirmarea lor şi în alte domenii. Incontestabil, religia 
deţine prioritate în ansamblul domeniilor de manifestare a tradiţiilor, fără a putea 
susţine că ea este unica deţinătoare a tradiţiilor. Ea se distinge prin preponderenţă, 
dar fiinţarea ei ca domeniu de conservare a tradiţiei este însoţită de perpetuarea 
tradiţiei şi în alte domenii.

Cercetarea noastră a confirmat ipoteza, şi anume, religia exprimă prioritar 
faţă de alte sfere ale vieţii sociale disponibilitatea la tradiţie ea fiind determinant 
şi depozitar al tradiţiei.

Din cercetarea empirică a rezultat o anumită dependenţă între semnificaţia 
religiei în educaţie şi alegerile subiecţilor pentru domeniile de manifestare a 
tradiţiilor. Această dependenţă relevă însă ponderea cea mai ridicată a opţiunilor 
pentru domeniul religios la subiecţii pentru care influenţa religiei în educaţie este 
relevantă, fără ca ea să constituie un factor decisiv în diferenţierea lotului. Ea 
determină un loc mai mic ocupat de domeniul religios la subiecţii care consideră 
neutră sau lipsită de relevanţă influenţa religiei în educaţie dar. în ansamblul 
sferelor de conservare a tradiţiilor, opţiunea pentru religie rămâne, şi la aceste 
grupuri, preponderentă. Rezultă de aici, pe de o parte, existenţa unei relaţii între 
gradul de relevanţă al influenţei religiei în educaţie şi interesul pentru religie ca 
domeniu de manifestare a tradiţiilor, pe de altă parte, conceperea religiei ca 
purtătoare de tradiţii de către cei care nu acordă relevanţă influenţei religiei în 
educaţie. întrebarea este ce tip de tradiţii au în vedere cele două grupuri? Subiecţii 
influenţaţi de virtuţile educative ale religiei văd în religie o cale de perpetuare a 
tradiţiilor specifice cultului şi a tradiţiilor caracteristice unei comunităţi. Ceilalţi 
gândesc despre religie ca domeniu ce reverberează tradiţiile ca urmare a întemeierii 
şi existenţei ei pe acestea. i
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Cu toate că opţiunea pentru domeniul cultural este mai mică, se cuvine să 
remarcăm un interes mai mare la acest grup pentru alte domenii, concomitent cu o 
scădere a interesului pentru religie. Pe baza datelor discutate, nu putem susţine că 
ar fi o diferenţă semnificativă între cele două grupuri. Suntem îndreptăţiţi să 
evidenţiem că judecarea culturii ca domeniu al tradiţiilor este asociată, în mai mare 
măsură, cu familia sau cu şcoala ca instituţii de păstrare a tradiţiilor româneşti 
decât în cazul opţiunilor pentru religie. Există, aşadar, un grup de subiecţi care 
proiectează cultura ca domeniu prioritar de manifestare a tradiţiilor, şi identifică, 
astfel, cultura cu tradiţiile. O anumită înţelegere a culturii se desprinde din 
cercetarea noastră, anume considerarea ei în spiritul valorilor tradiţiei. De 
asemenea, se conturează o tendinţă culturală ce fiinţează paralel cu interesul pentru 
religie. Este dificil de a desprinde o contradicţie între religie şi cultură din unghiul 
exprimării de către ele a tradiţiilor. Dar, credem că există un grup orientat numai de 
cultură, în lipsa oricărei comunicări cu religia, fără să investească religia cu roluri 
în viaţa socială contemporană.

O atenţie specială merită analiza opţiunilor pentru instituţiile care contribuie 
la menţinerea tradiţiilor româneşti. Două instituţii deţin un loc important: biserica 
şi familia, între ele existând o diferenţă de doar 3% în favoarea bisericii. Nici una 
dintre cele două instituţii nu depăşeşte jumătate din lotul investigat. Spre deosebire 
de domeniul religios, la care proporţia opţiunilor este mult mai ridicată şi la 
diferenţă mare de ponderea celorlalte domenii, în cazul instituţiilor observăm 
exprimarea unui interes din partea unui număr mai mic de respondenţi pentru 
biserică. întrucât cvasitotalitatea subiecţilor aparţin cultului creştin-ortodox, s-ar fi 
cuvenit o pondere mai mare a bisericii în ceea ce priveşte aportul ei la dăinuirea 
tradiţiilor româneşti. Amintind întâietatea deţinută de biserică în aproape toate 
sondajele de opinie de până acum, rămâne de discutat în cercetarea de faţă, locul 
mai mic ocupat de aceasta. A contat în exprimarea acestor opţiuni modul cum este 
concepută tradiţia de către respondenţi. Dacă tradiţia românească se distinge, în 
viziunea subiecţilor, ca datini legate de viaţa specifică românilor, atunci este 
posibil ca familia să fie acceptată ca instituţie disponibilă pentru îndeplinirea 
misiunii de conservare a tradiţiilor naţionale. De altfel, cercetarea noastră 
evidenţiază cu claritate semnificaţia familiei în educaţie şi formare pentru toate 
vârstele şi toate ocupaţiile. Pe de aită parte, să consemnăm preeminenţa bisericii şi 
a familiei, la o bună parte din lot, în conservarea tradiţiilor româneşti, un argument 
puternic în susţinerea tezei despre roiul celor două instituţii ca factori ai socializării 
în spiritul valorilor autohtone.

Datele analizate relevă o chestiune esenţială, anume implicarea religiei şi a 
bisericii în viaţa socială. Ca determinant al tradiţiilor, cum produce religia şi, 
evident, cel ce o reflectă, omul religios, schimbarea? Ce ne-ar îndreptăţi să 
apreciem că, dată fiind virtutea religiei de a menţine tradiţiile, ea nu ar fi 
disponibilă la prefaceri în societate? Incontestabil, orice schimbare generată de



7 2 C o n s t a n t i n  S e h i f i r n e t 20

religie sau din perspectiva acesteia se întemeiază, în fondul ei, pe tradiţii. Pentru 
că, însăşi dogma religioasă (în cazul cultului creştin-ortodox, Sfânta Tradiţie şi 
învăţătura Sfinţilor Părinţi) este sursă a oricărei schimbări de esenţă socială şi 
umană. Secularizarea a determinat restrângerea influenţei religiei. Numai că 
evoluţia modernă a societăţii a relevat perpetuarea multor componente ale 
religiozităţii, cu rol semnificativ în schimbarea socială şi umană Aprofundarea 
acestei probleme cade în seama unei cercetări speciale.

Este interesant la ce tradiţie fac referire respondenţii. Cu toate că trecutul este 
repudiat, cel puţin la nivelul unor grupuri, îndeosebi elitiste, sau există tendinţa de 
contestare a valorilor tradiţiilor noastre în raport cu valorile din alte spaţii 
spirituale, credem că există un trend fundamental al tradiţiei, intrinsec spiritualităţii 
româneşti, puternic integrat în fiinţa fiecăruia şi a grupului. Acesta este modelul 
religiei strămoşeşti -  componentă organică a identităţii naţionale româneşti.



CREDINŢE RELIGIOASE ŞI SUPERSTIŢII ALE TINERILOR, 
ÎN PERIOADA ACTUALĂ, ÎN ROM ÂNIA

LEON BUBURUZAN

Analizele întreprinse în cadrul Centrului de Studii şi Cercetări pentru 
Problemele Tineretului, în perioada 1995-1998, au atras atenţia asupra unor aspecte 
specifice acestei categorii de populaţie, în legătură cu viaţa religioasă manifestată 
în cadrul cultelor, semnalând şi persistenţa unor aspecte de religiozitate populară 
(superstiţii, elemente de magie, credinţa în horoscoape, talismane ş.a.)' 
Instrumentele de cercetare folosite (chestionare, ghid de interviu, fişe de 
observaţie) au avut în vedere un eşantion naţional (1050 de subiecţi), din cele opt 
zone socio-culturale ale ţării*.

Tineretul afirmă că este în general credincios. Ei explică variat rolul credinţei 
în viaţa lor: „Credinţa îmi oferă posibilitatea de a mă simţi o parte din Univers. Prin 
ea omul se eliberează pe sine, trece în altul, se rupe de cercul de fier al 
individualităţii. Credinţa religioasă mă ajută să depăşesc crizele existenţiale, să 
găsesc răspunsuri Ia întrebări eterne” (ortodox, studii superioare); „Credinţa este 
sensul vieţii mele. Credinţa în Dumnezeu, în lumea de apoi mă fac un alt om, îmi 
asigură linişte, pace, bunătate, speranţă şi mă face mai puternic atunci când mă 
confrunt cu greutăţile vieţii” (romano-catolic, tehnician); „Credinţa mă face să-mi 
ajut semenii, fraţii, să fiu bun şi milostiv cu cei din jur, să-l iubesc pe Dumnezeu 
care îmi dă în schimb puterea de a crea pe pământ raiul, de a învinge greutăţile 
vieţii, de a trăi. Cred, deci exist” (adventist, studii medii).

Influenţele multiple pe care tinerii le primesc în legătură cu religia şi 
supranaturalul diversifică modul în care este înţeleasă divinitatea şi rolul pe care îl 
are în lumea profană. Cei mai mulţi subiecţi (60,5%) se exprimă că Dumnezeu este 
Creatorul, în spiritul învăţăturii biblice. Există, însă, şi tineri care, deşi recunosc 
existenţa lui Dumnezeu, nu mai cred că lumea a fost creată de el sau evită să 
răspundă la întrebare (15,1%). O altă categorie (28,1%) cred în existenţa lui 
Dumnezeu şi în faptul că este Creatorul lumii, dar apreciază că supranaturalul nu mai 
intervine astăzi în desfăşurarea evenimentelor. Tinerii ortodocşi şi catolici înţeleg 
mai larg şi mai liber existenţa divinităţii: „Eu consider divinitatea o forţă universală

1 Leon Buburuzan, Impactul religiei şi organizaţiilor religioase tradiţionale şt contemporane 
asupra tineretului -  Raport de cercetare, C.S.C.P.T., 1997.

Muntenia -  218 subiecţi, Moldova -  164, Transilvania -  228, Banat -  61. Crişana - 
Maramureş -  54. Oltenia -  144, Dobrogea -  45, Municipiul Bucureşti şi Sectorul Agricol lllov -  135.

„Revista Română de Sociologie”, serie nouă, anul X, nr. 1-2. p. 73-82. Bucureşti. 1999
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care depăşeşte puterea noastră de înţelegere. Noi nu putem primi decât mesaje sau 
semne asupra aşa-zisei existenţe a lui Dumnezeu” (ortodoxă, studentă). Membrii 
cultelor neo-protestante se menţin mai riguros în spirit biblic: „Dacă existenţa lui 
Dumnezeu ar depinde de părerea noastră atunci ar fi groaznic. Dumnezeu pur şi 
simplu există din veşnicii în veşnicii” (creştin după evanghelie, intelectual).

Pentru a înregistra calităţile prin care subiecţii îl apreciază pe Dumnezeu, am 
realizat următorul tabel de atribute:

1. Dragostea................................... 32,8%
2. Adevărul...................................... 2,0%
3. Infinitul........................................19,3%
4. Puterea.......................................... 13,4%
5. Justiţia...........................................3,0%
6. Nu-mi dau seama........................... 9,5%

Faptul că dragostea se desprinde ca valoarea cea mai frecventă care-1 
defineşte pe Dumnezeu s-ar explica şi doctrinar -  divinitatea creştină se ipostaziază 
frecvent ca dragoste, iubire, bunătate („lubeşte-1 pe aproapele tău”) -  cât şi sub 
aspect psihologic, individual, ca aşteptare a credinciosului, ipostază în care 
Dumnezeu ar trebui să-i ofere acestuia îndurare, iubire, căldură pentru a fi ocrotit şi 
ferit de rele. Aceste atribute sunt percepute nu numai ca daruri, ci se constituie şi ca 
relaţie între divinitate şi credincios.

Era de aşteptat ca puterea să deţină o pondere mai mare, plecând de la 
atotputernicia atât de frecvent atribuită divinităţii, în calitate de Creator şi 
Guvernator al întregii lumi, aspect frecvent reprezentat şi redat în doctrina şi 
iconografia ortodoxă.

Subiecţii se diferenţiază în legătură cu ierarhia de mai sus. Credincioşii care 
consideră sigură existenţa lui Dumnezeu apreciază în proporţie de 40,4% că 
divinitatea este caracterizată prin dragoste. Asemenea atribute reprezintă 
aşteptările tinerilor în legătură cu sacrul. Chiar cei care se îndoiesc de existenţa lui 
Dumnezeu speră că divinitatea îşi va manifesta faţă de ei în primul rând dragostea. 
De asemenea, consideră că Dumnezeu este caracterizat prin dragoste tinerii care 
prin credinţă speră să ajungă în rai. Au încredere că, prin dragostea sa, Dumnezeu 
îi va ajuta şi în realizarea unor scopuri pământeşti: fericirea în viaţă, realizări 
profesionale, în viaţa de familie.

Că „Dumnezeu este dragoste” se exprimă cei care au o practică religioasă 
mai intensă: se roagă foarte des, frecventează comunităţile şi bisericile, respectă 
recomandările religioase.

Credinţa în ceva extramundan (lumea lui Dumnezeu, a sufletelor 
nemuritoare, rai, purgatoriu sau iad ş.a.) a fost înregistrată prin întrebări mai 
complexe: „Credeţi că există o lume dincolo de moarte? Dacă da. credeţi că actele
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din viaţă au influenţă asupra vieţii viitoare?” Puţini subiecţi (16,0%) afirmă că nu 
cred în „viaţa de după moarte”. Mulţi însă (29%) nu se pot pronunţa. Tinerii sunt, 
in general, neinformaţi în legătură cu învăţătura bisericilor, citesc puţin în acest 
domeniu. Cu toate acestea, mai mult de jumătate (52,9%) consideră că faptele din 
viaţa pământească au influenţă asupra celei viitoare şi numai 6,7% se exprimă că 
nu cred aceasta.

Motivaţia credinţei relevă o situaţie asemănătoare. Tinerii cred în Dumnezeu 
şi se roagă (37%) în speranţa că vor obţine mântuirea şi vor ajunge în rai, iar 35,3% 
pentru că se tem de „Judecata de apoi” şi de pedeapsa de a fi în iad pentru 
totdeauna. Există şi destui subiecţi care nu se raportează la speranţa de a ajunge în 
rai (22,7%) sau la „Judecata de apoi” (23,2%)2. Tinerii trăiesc intens viaţa 
intramundană, dar, în comparaţie cu alte grupe de vârstă, reflectează mai puţin 
asupra lumii de dincolo.

De abia după ce omul credincios trece cumpăna anilor şi se simte tot mai 
slăbit şi tot mai aproape de moarte, gândurile şi proiecţiile sale se raportează tot 
mai mult la lumea transcendentală.

Credinţa în lumea de apoi se corelează pozitiv cu itemi precum cei ai 
credinţei în Divinitate. Credincioşii care înregistrează o intensitate mai mare a 
credinţei şi apelează mai frecvent la practicile cultice individuale şi colective 
(consecvenţii, devotaţii, evlavioşii) acordă un rol mai mare vieţii transcendentale, 
iar cei slab credincioşi ori necredincioşi un rol mai mic. Din observaţii şi din 
răspunsurile la ghidul de interviu reiese şi o particularitate specifică a personalităţii 
celor care acordă credit vieţii extramundane. La persoanele cu grad de religiozitate 
apropiat, credinţa transcedentală este mai accentuată la cele cu spirit de conservare, 
de perpetuare mai puternic. Acestea îşi găsesc în lumea de apoi, veşnică şi fericită, 
propriul lor mediu şi ideal spre care îşi îndreaptă cea mai mare parte a 
preocupărilor religioase.

Răspunsurile deschise motivează şi întăresc datele statistice la acest item. 
Credinţa neoprotestanţilor în lumea de apoi transpare mai riguroasă şi mai solid 
argumentată sub aspect doctrinar: „Cred că există o lume de «dincolo de moarte»!” 
Biblia vorbeşte de «locaşuri sfinte» unde vor sta cei plăcuţi lui Dumnezeu şi de 
«un foc mistuitor» veşnic care îi va nimici pe potrivnici. Fiecare dintre noi, în 
această viaţă, îşi va alege un drum: fie drumul care duce spre infern, fie cel ce duce 
la viaţă veşnică şi fericită. Faptele din viaţă sunt cele care ne conduc paşii pe unul 
din cele două drumuri” (intelectuală, creştină).

Superstiţiile reprezintă forme şi manifestări de religiozitate populară, de 
obicei neorganizate şi neomogene, unele acceptate de biserici, altele refuzate. Ele

2 Cercetările noastre au reliefat un grad sporit de religiozitate a populaţiei tinere, în comparaţie 
cu situaţia din alte ţări. Spre exemplu, ..Eurobarometral” -  (Raport de cercetare privind tinerii din 
ţările Comunităţii Europene), înregistrează în Occident 63% „credincioşi nepracticanţi”, iar 
practicanţi 20%. Cât priveşte gnosticii şi ateii, disproporţia este iarăşi semnificativă: 1,8% faţă de 
10% şi. respectiv. 2,7% faţă de 16,6% la tinerii din Uniunea Europeană.
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se păstrează prin tradiţia locală, iar credibilitatea în legătură cu ele este foarte 
variată nu numai teritorial, ci şi de la o categorie de populaţie la alta. Am 
înregistrat prin cercetare (vezi tabelul) opt dintre aceste modalităţi de manifestare a 
religiozităţii periferice.

FOkMELE Şi GRADUL DE INTENSITATE A SUPERSTIŢIILOR

Grad de intensitate
Rang Felul superstiţiei Foarte mare Mare Mediu Total

% % %

I în destin, soartă 24,0 22,0 25,0 71,0

II
In noroc (şansă), nenoroc 
(ghinion)

14,4 18,6 33.0 66.0

III
In astrologie. în semne şi 
visuri prevestitoare

5.2 11.4 27,6 44,2

IV
In vindecări prin energii 
ascunse

4,7 10,7 24,6 40,0

V In talismane, amulete 5,2 8,9 19,0 33.1
VI In duhuri bune sau rele 5,5 6,9 16,7 28.1
VII în ghicit 2,7 3,4 12,3 18,4
VIII în vrăji sau farmece 2,6 4,5 8,5 15,6

Prima concluzie care se desprinde din tabel este gradul neaşteptat de ridicat al 
credinţelor superstiţioase care se manifestă la tineri, concretizat prin intensităţi 
mari şi medii la majoritatea superstiţiilor. De ce neaşteptat de mare? Pentru că 
avem de-a face cu tinereţea -  vârstă foarte preocupată de aspectele concrete ale 
acestei lumi: profesiune, familie, succes şi mai puţin predispusă spre reflecţii şi 
ipoteze puţin verificate. Şi, în acelaşi timp, este vorba de un tineret informat, cu 
un nivel relativ ridicat de şcolaritate, care trăieşte şi activează intr-un mediu laic, 
într-o perioadă dominată de progresele ştiinţifice şi, nu în orice epocă istorică, ci la 
sfârşitul mileniului doi. Fenomenul superstiţios juvenil se dovedeşte ridicat şi prin 
comparaţie cu rezultatele unor studii şi cercetări din ţările occidentale3 care relevă 
o existenţă mult mai redusă a unor asemenea credinţe şi practici. Acolo se asistă 
mai degrabă la o diversificare şi modernizare a fenomenului magic-superstiţios şi 
mai puţin la recrudescenţa sa .

3 Vezi printre altele -  J.F.Catalan, L ’homme el sa religion, Paris, 1994; D.O. Moberg, Religion 
in the western worid, The United States of America -  New York, 1970; A. Godin, Moi perdu ou moi 
retrouve dans l ’experince charismalique, Paris, 1975; Y. Lambert, Jeunes et religions en France, 
Paris, 1992.
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A doua concluzie care se desprinde din tabel este legată de gradul de 
intensitate al celor opt tipuri de superstiţii care este foarte diferit. între superstiţia 
din rangul 1 şi cea din ultimul rang, VIII, apare un decalaj de 54,4% la media 
intensităţilor şi de 9,2 ori mai mult la intensitatea foarte mare.

in funcţie de gradul de intensitate ai credinţei, în cele opt tipuri de superstiţii 
se conturează trei grupuri. în primul grup, cu cea mai mare intensitate, se situează 
două tipuri de superstiţii care au ia bază ideea de influenţare a cursului vieţii şi 
activităţii de forţe exterioare omului -  credinţa în soartă şi noroc -  detaşându-se cu 
peste 21% faţă de rangul III din grupa a Il-a. în prima grupă, credinţa în destin 
(soartă, ursită), deţine cele mai ridicate ponderi dintre toate cele 8 tipuri la gradele 
ridicate de intensitate (foarte mare -  24% şi mare -  22%). Frecvenţa mare a acestui 
tip de superstiţie este atestată şi de studiile de etnografie şi folclor ale poporului 
român. Credinţa în destin are cea mai mare interferenţă cu religia ortodoxă, 
legându-se îndeaproape cu păcatul originar şi cu ideea de fatalism.

în grupul al doilea, cu o frecvenţă medie a credinţei se situează patru 
superstiţii (cele mai multe) care au caracter magic, presentimental cât şi caracter 
mistic. Pe primele două locuri, din această grupă, se situează superstiţiile 
referitoare la astrologie. Semne şi visuri prevestitoare, vindecări prin energii 
ascunse sau miraculoase, care acumulează 44,2% şi respectiv 40,0%.

Motivaţia ponderii relativ ridicate a acestor credinţe pare că rezidă, pe de o 
parte, în moştenirile trecutului, iar pe de altă parte, în mediatizarea excesivă a 
unora dintre ele după 1989.

Credinţa în efectul talismanelor (cruciuliţe, iconiţe, medalioane, trifoi cu 
patru foi, potcoave etc.) care ocupă un rang mediu, V, cu un procent de 33,1% pare 
să fie în revenire după Revoluţie, fapt reflectat şi de practicarea tot mai frecventă a 
acestora. în răspândirea practicii şi credinţei în talismane o influenţă tot mai marc o 
au modelele occidentale care se asociază şi se împletesc cu obiceiurile tradiţionale 
româneşti. Credinţele în spirite, deşi cândva foarte răspândite în popor, când 
acestea se materializau în tot felul de întruchipări benefice (de sănătate, de rod, de 
spor etc.) ori malefice (strigoi, vârcolaci, iele, muma pădurii etc.) se manifestă. în 
prezent, la cote relativ medii spre reduse -  28,1%.

Din cel de-al treilea şi ultimul grup, fac parte, ca şi din primul grup, tot două 
tipuri de credinţe religioase, dar spre deosebire de primul, ultimul grup dovedeşte 
cele mai slabe grade de intensitate. Ne referim la ghicit (profeţia ca mijloc afectiv 
şi arhaic de prognozare a viitorului, a destinului sau acţiunii) şi la credinţa magică 
în farmece sau vrăji (modalitate de realizare a profeţiei şi de acţiune asupra 
fiinţelor şi lucrurilor) care înregistrează valorile cele mai scăzute dintre cele opt 
tipuri de superstiţii (sub 20%). Peste 50% dintre subiecţi nu mai cred, astăzi, deloc 
în asemenea lucruri. Atât ghicitul şi alte forme de profeţie, cât şi farmecele sau 
vrăjile deţineau în societatea tradiţională românească, inclusiv la tineret, o 
frecvenţă şi diversitate relativ mare. Fetele, mai cu seamă, apelau la asemenea
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modalităţi de credinţă şi acţiune pentru a influenţa măritişul, împlinirile în 
dragoste, sănătatea, sporul sau rodul muncii, ferirea de duşmani ori răzbunarea pe 
aceştia. De asemenea, se recurgea la magie pentru influenţarea ursitei nesigure, a 
şanselor de succes în diferite acţiuni cu grad înalt de risc etc. Numărul şi 
diversitatea formelor, modalităţilor, tehnicilor şi procedeelor pentru realizarea unor 
astfel de scopuri, nevoi şi dorinţe erau însemnate şi, în unele cazuri, varia de la o 
zonă Ia alta şi în funcţie de intenţiile urmărite.

Subiecţii superstiţioşi nu exclud pe cei religioşi, ci se interferează cu 
credinţele acestora. Un procent relativ însemnat de tineri se consideră nu numai 
superstiţioşi, ci şi religioşi. Ei nu exclud cele două forme de credinţă, frecventează 
biserica şi recunosc existenţa lui Dumnezeu. Superstiţiozitatea se manifestă însă 
mai ales în condiţiile unei religiozităţi mediocre. Dintre subiecţii care declară că nu 
sunt împotriva superstiţiilor, procente importante se detaşează, însă, clar de 
superstiţii sau le şi condamnă.

La apariţia şi perpetuarea mentalităţilor superstiţioase contribuie un număr 
mare de factori de ordin social, psihologic şi natural. Cei mai frecvenţi factori 
sociali invocaţi de tinerii investigaţi sunt, în ordine: familia, în care se detaşează 
rolul mamei şi al bunicilor, apoi unele rude şi vecini, mai cu seamă vârstnice şi, 
într-o mai mică măsură, anturajul. Natura influenţează anumite superstiţii prin 
evenimente şi fapte deosebite (cutremure, furtuni, inundaţii), prin grandoarea, 
infinitul şi perfecţiunea macro şi microcosmosului şi chiar prin anumite locuri 
suspecte, ciudate, în care s-au produs mari nenorociri, care inspiră frica şi despre 
care se moştenesc, în cadrul comunităţii locale, legende şi credinţe cu caracter 
superstiţios, cu accente înfricoşătoare4.

Credinţele religioase şi superstiţiile se diferenţiază în cazul tineretului şi în 
raport cu vârsta, sexul, nivelul de şcolarizare, mediul sociocultural, apartenenţa 
cultică, zona socio-culturală ş.a.

Cei mai apropiaţi de religiozitate şi superstiţiozitate se dovedesc a fi 
adolescenţii (15-18 ani), credinţa scăzând invers proporţional cu vârsta, tinerii între 
19-24 ani fiind mai puţin religioşi, iar cei între 25-30 ani cu cel mai scăzut grad de 
religiozitate şi superstiţiozitate.

Astfel, adolescenţii acordă un credit mai mare credinţei în existenţa cu 
siguranţă a lui Dumnezeu, în importanţa acestuia în activitatea cotidiană, în lumea 
de apoi, cu 8-12% mai mare decât tinerii între 25-30 de ani. Aproximativ aceleaşi 
diferenţe se regăsesc şi în privinţa credinţelor superstiţioase.

Gradul mai ridicat de religiozitate şi superstiţiozitate la adolescenţi 
comparativ cu vârstele mai înaintate ale tinereţii se explică, atât prin cauze psihice, 
cât şi sociale. Aşa cum sublinia H. Wallon5, adolescentul, ca şi copilul, posedă

4 Vezi în acest sens: K. Zucker, Psihologie de la superstition, Paris, Payot, 1972; S. FI. Marian, 
Sărbătorite la români, Cernăuţi, 1901; T. Pamfile, Mitologia daco-romănă. Bucureşti, 1935; 1. A. 
Candrea, Iarba fiarelor, Bucureşti, 1942 etc.

'  H. Wallon, De la act la gândire. Bucureşti, Editura Ştiinţifică, 1964, p.!08



7 C r e d i n ţ e  r e l i g i o a s e  ş i  s u p e r s t i ţ i i  l a  t i n e r e t 7 9

încă în schemele sale de conştiinţă şi comportament norme şi valori pe care le 
inoculează vârstnicii (familia, comunitatea, vecinătatea etc.). In cadrul familiei, un 
rol major îl au mamele şi bunicii în influenţarea credinţelor adolescenţilor.

Dumnezeul copilăriei este „Dumnezeul temut”, Dumnezeul care ştie tot, vede 
tot şi pedepseşte pe cei răi, vinovaţi şi neascultători. Pe linie superstiţioasă, apare 
acea frică de aspectele demonice ale unor fiinţe sau lucruri care stimulează 
credinţele în duhuri necurate, în fantome, în strigoi etc. Al doilea factor influent 
este aşa-numitul mit latent derivat dintr-un simbolism cu caracter iraţional similar 
cu cel religios. H. Lassere6 arată că un asemenea model mitologic determină pe 
copil şi adolescent să se implice şi să trăiască afectiv iraţionalitatea, rigiditatea şi 
fantasticul ca şi în cazul situaţiilor religioase.

în genere, fetele se detaşează de băieţi la toţi itemii credinţelor religioase, 
detaşare care se accentuează în privinţa superstiţiilor. Aceste rezultate confirmă în 
principiu şi concluziile altor cercetări efectuate în decursul timpului la noi în ţară 
pe tineret şi în străinătate pe bărbaţi şi femei7 care arată că la femei credinţa este 
mai puternică decât la bărbaţi.

Astfel, în cazul cercetării noastre, fetele afirmă cu 10,2% mai mult decât 
băieţii, credinţa în certitudinea existenţei lui Dumnezeu, cu 16,6% mai mult în 
privinţa credinţei în creaţia lumii de către divinitate, cu 11,4% mai mult în credinţa 
intervenţiei lui Dumnezeu în viaţa cotidiană, iar în credinţa în lumea de apoi şi în 
influenţarea acesteia de către faptele din lumea aceasta fetele depăşesc băieţii cu 
6,9%.Dacă băieţii atribuie divinităţii supreme, mai cu seamă, atributele de justiţie 
şi infinitate, fetele atribuie acesteia puterea, adevărul şi, mai cu seamă, dragostea.

Referitor la credinţele superstiţioase, fetele devansează şi mai accentuat 
băieţii cu procente care se înscriu între 8-18,5%. Acestea manifestă o anumită 
predilecţie pentru credinţele legate de soartă, ursită, pentru astrologie (zodiace, 
horoscop), pentru semne şi visuri prevestitoare (malefice şi benefice), pentru marea 
varietate a ghicitoriei şi vrăjitoriei, pe când băieţii se regăsesc mai frecvent în 
contextul superstiţiilor legate de noroc şi vindecări miraculoase. Tot fetele sunt cele 
care înregistrează gradele de intensitate cele mai mari ale credinţelor şi tot ele sunt 
cele care învaţă, pentru a le practica mai târziu, o serie de incantaţii, de tehnici şi 
procedee de Ia vrăjitoarele, magicienele şi prezicătoarele consacrate, acestea fiind 
un apanaj preponderent feminin.

Există o corelaţie strânsă între gradul de şcolaritate şi gradul dc religiozitate 
şi superstiţiozitate. Ca şi alte rezultate ale unor cercetări efectuate la noi în ţară şi în

6 H. Lassere. Religion et ascension social: 1’exemple des ouvrieres chretiensA in ..Rcvue 
franţaise de sociologie” V1I-IX, 1972, p. 445.

7 Menţionăm în acest sens: S. Chelcea. Cercetarea sociologică a religiei, in Omul fiinţă 
supremă. Bucureşti, Editura Militară. 1989; H.. Culea, Religia din perspectiva cercetării concrete - 
Raport de cercetare, C.C.E.S., 1979; Leon Buburuzan. Studiu asupra determinismului religiozităţii 
tinerilor - „Raport de cercetare”, 1983.
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străinătate, cercetarea noastră consemnează, în principiu, faptul că nivelul de 
religiozitate este, în genere, invers proporţional cu nivelul de pregătire şcolară sau 
de cultură. Tinerii cu 7-8 clase se dovedesc cei mai credincioşi, iar absolvenţii de 
învăţământ superior cei mai puţin credincioşi. Absolvenţii de liceu şi de studii 
postliceaie şi profesionale deţin, cu unele excepţii, intensităţi medii ale credinţelor.

La capitolul credinţei în superstiţii, cu mici excepţii, tinerii cu pregătire 
superioară cred în mai mică măsură decât cei cu pregătire gimnazială cu 9-15%.

Tinerii din cadrul formelor de învăţământ umanist ori absolvenţi ale acestora 
dovedesc un grad de religiozitate ceva mai ridicat decât cei ai formelor de 
învăţământ real. Tinerii cu mai puţină şcoală (7-8 clase, 10 clase, profesională, 
liceu) consideră în mai mare măsură ca principală valoare a sacrului puterea şi 
adevărul, pe când cei cu mai multă şcoală (absolvenţi de postliceală şi învăţământ 
superior) atribuie sacrului valori de infinitate şi dragoste.

Mediul de rezidenţă (urban sau rural) influenţează, de asemenea, credinţa. 
Astfel, între tinerii săteni şi orăşeni, apar anumite diferenţe semnificative în 
favoarea sătenilor care se dovedesc mai religioşi. Viaţa orăşenească pare mai puţin 
prielnică afirmării cu siguranţă a credinţei în existenţa lui Dumnezeu. Cei născuţi şi 
domiciliaţi în rural, răspund în procent mai mare cu 7,5% că existenţa lui 
Dumnezeu este sigură. Relativ similare sunt şi răspunsurile în legătură cu 
intervenţia divină în viaţa cotidiană, în crearea lumii de către Dumnezeu şi în 
credinţa în lumea de apoi. în cazul subiecţilor născuţi în sate care au migrat apoi 
spre oraş se pierde un oarecare procent din religiozitatea tradiţională. Ajunşi la 
oraş, tinerii nu mai sunt atât de credincioşi. însă aceste diferenţe dintre 
religiozitatea tineretului din sate şi oraşe sunt mici. Evenimentele de după 1989 au 
stimulat religiozitatea orăşenească în mai mare măsură decât la sate.

Foarte interesantă s-a dovedit şi urmărirea religiozităţii pe zone socio­
culturale. Credinţele cultice mai intense s-au regăsit la tinerii din Moldova, urmaţi 
de cei din Banat şi Transilvania. Religiozitatea cea mai redusă la majoritatea 
credinţelor religioase se manifestă la tineretul din Oltenia. Sub aspect superstiţios 
situaţia aproape se inversează. Oltenia se detaşează ca fiind cea mai superstiţioasă, 
urmată de celelalte zone sudice: Dobrogea, Muntenia şi municipiul Bucureşti, iar 
Crişana -  Maramureş ocupă ultimele locuri.

Referitor la credinţa în existenţa lui Dumnezeu, pe primele locuri se află 
tinerii din Moldova, cu 90,1%, urmaţi îndeaproape de cei din Muntenia cu 88,3% 
succedaţi de tinerii transilvăneni şi bănăţeni, cu procente mult mai reduse, de 
75,2% şi respectiv 71,5%. Oltenii se situează pe ultimul loc cu 68,1%.

Starea de religiozitate a zonelor se conturează şi în legătură cu creaţia divină, 
în Moldova este procentul cel mai ridicat de subiecţi, 1 5.6%, care afirmă că lumea 
n-ar fi existat fără crearea ei de către Dumnezeu, în timp ce în cazul Munteniei 
aproape un sfert dintre subiecţi cred că lumea există şi a existat fără a fi creată de 
Dumnezeu. în Oltenia, Bucureşti şi Sectorul Agricol Ilfov, Crişana credinţa în
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crearea lumii de către Dumnezeu este mai scăzută, în aceste zone fiind înregistrate 
procente mai mari de nonrăspunsuri.

Rezultate interesante (pentru unii surprinzătoare) ne oferă şi corelaţia 
credinţei superstiţioase cu cele 8 zone socio-culturale din care provin tinerii.

Primul aspect, care frapează, este situarea pe primul loc al tinerilor din 
Oltenia care, aproape la toate problemele legate de credinţa religioasă, au 
înregistrat indicatori reduşi. Aici, tinerii olteni ocupă iocui i cu ponderi ridicate 
(inclusiv la intensitatea foarte mare) la credinţa în soartă, 85,3%. astrologie. 54.5% 
şi locul II-II1, cu 67,2% la credinţa în noroc.

De fapt, toate cele 4 zone socio-culturale din sudul României, tară excepţie, 
ocupă primele 4 locuri la credinţele superstiţioase. După Oltenia, se situează pe 
locul II-III Bucureştii (cu locul II la credinţa în astrologie -  48,3%, locul III la 
credinţa în soartă -  71,5% şi IV la credinţa în noroc -  64%) şi Dobrogea, iar pe 
locul IV, la cele 3 tipuri de superstiţie, Muntenia.

Un alt aspect surpriză îl reprezintă Moldova care. deşi la aproape toate 
problemele religioase deţine printre cei mai ridicaţi indicatori, la superstiţie ocupă 
o poziţie relativ inferioară (antepenultima), cu ponderi relativ scăzute. Pe ultimul 
loc se află tinerii din Crişana - Maramureş (locul VIII la credinţa în soartă şi 
astrologie şi locul VI la credinţa în noroc), iar bănăţenii se situează pe penultimul loc.

Superstiţiozitatea mai ridicată la tinerii din Muntenia poate fi datorată 
influenţelor sud-orientale mai intense, a rolului mai slab al clerului şi religiei 
ecleziastice şi, poate, datorită unei anumite înclinaţii mistico-supcrstiţioase a 
populaţiei din sud.

Corelaţia cu apartenenţa cultică s-a dovedit semnificativă în problematica 
cercetării noastre. Intensitatea credinţei diferenţiază tinerii credincioşi în trei mari 
categorii. în prima categorie, a celor mai puţin religioşi, se regăsesc ortodocşii şi 
greco-catolicii, în a doua categorie, cu un grad de religiozitate mai sporit, romano- 
catolicii şi protestanţii, iar în cea de-a treia, cu gradul cel mai înalt de religiozitate, 
tinerii de confesiuni neoprotestante (adventişti, penticostali, baptişti, creştini după 
evanghelie).

Astfel, referitor la credinţa în existenţa lui Dumnezeu, tinerii de cult creştin 
ortodox şi greco-catolic sunt de acord în proporţie de 84,7%, cei de cult romano- 
catolic şi reformat (de rit calvin, evanghelic c.a., evanghelic s.p., unitarian) de 
92,3%, iar cei aparţinători cultelor neoprotestante de 100%. Referitor la credinţa că 
faptele din viaţă au influenţă asupra lumii de apoi, tinerii de cult creştin-ortodox şi 
greco-catolic înregistrează 48,5%, cei de cult romano-catolic şi reformat 57,3%, iar 
cei din cultele neoprotestante 69,8%.

Din perspectiva ortodocşilor, principalele calităţi ale Divinităţii ar fi 
dragostea şi adevărul. La romano-catolici, în ierarhia valorilor, pe primele locuri se 
află dragostea şi infinitatea. La celelalte culte, dragostea reprezintă prima calitate în 
cazul penticostalilor, baptiştilor, adventiştilor, pe când la creştinii după evanghelie
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şi luterani, puterea, iar la greco-catolici, adevărul. Aprecierea diferită a calităţilor 
care caracterizează divinul reprezintă, nu numai viziunea specifică a fiecărei 
biserici, modalitatea proprie în care credincioşii şi-l reprezintă pe Dumnezeu, ci şi 
preocupările, interesele social-politice ale fiecărui cult în actuala conjunctură a 
societăţii româneşti.



BISERICĂ ŞI SOCIETATE

GEORGIANA SZILAGYI, GAVRIL FLORA

Condiţiile specifice ale perioadei de tranziţie de după Decembrie 1989 au 
creat o legitimare şi o aşteptare deosebită faţă de religie şi instituţiile religioase. 
După o îndelungată perioadă de marginalitate, bisericile au fost puse dintr-o dată în 
situaţia de a se adapta într-un timp relativ scurt Ia aşteptări sociale neobişnuit de 
mari. Procesul adaptării vizează în special două aspecte: pe de o parte, exprimă 
modalitatea în care biserica reuşeşte să-şi definească sensul social actual, să se 
autodefinească ca instituţie socială în coordonatele circumstanţelor contemporane, 
iar pe de altă parte, sintetizează setul de aşteptări vizavi de instituţiile religioase din 
partea societăţii actuale.

Abordarea sociologică a relaţiei biserică -  societate trebuie să ţină seama de 
dubla determinare a însăşi naturii acesteia: din punct de vedere sociologic, biserica 
reprezintă o instituţie tradiţională fundamentală, în timp ce din perspectivă 
teologică, apare ca o întruchipare a „voinţei divine”. în contextul acestei 
complexităţi de determinări în definirea menirii sale actuale, biserica nu se poate 
lipsi de „dialectica dimensiunilor temporale -  trecut, prezent, viitor”1. în acest 
cadru, ea trebuie să se autodefinească în spaţiul social actual, să-şi structureze 
evantaiul ierarhic, să-şi revizuiască poziţia, expectanţele şi imaginea proiectată în 
societate. Pe o asemenea bază, bisericile trebuie să-şi evalueze posibilităţile de 
realizare a menirii lor. Toate acestea se cer făcute cu conştiinţa faptului că 
modalitatea în care instituţiile religioase vor reuşi să dea răspuns acestor cerinţe 
poate determina, în mare măsură, credibilitatea lor, precum şi acceptabilitatea lor 
socială în viitor.

Studiile recente din domeniul sociologiei religiei2 au relevat, în general, o 
imagine categoric pozitivă vizavi de biserică ca instituţie. Datele referitoare la 
situaţia din România nu sunt însă în totalitate concludente în această privinţă. O 
cercetare relativ recentă3 semnalează o oarecare reţinere faţă de ierarhia 
eclesiastică, care pare să reprezinte o situaţie specifică Bisericii Ortodoxe Române, 
datorită statutului şi poziţiei adoptate de aceasta în timpul regimului comunist. 
Investigaţiile noastre efectuate pe structurile valorice ale populaţiei de naţionalitate

Tomka Miklos, Csak katolikusoknak, Budapest. 1995, p.l 1.
‘ Grace Davie, Believmg Without Belonging, London, 1995, p. 274-315.
3 Matei Dogar», Criza de încredere în democraţiile pluraliste, în „Revista de Cercetări 

Sociale”, nr. 1, 1997, p. 93.

„Revista Română de Sociologie”, serie nouă. anul X, nr. 1-2, p. 83-100. Bucureşti, 1999
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maghiară (cercetare efectuată în judeţul Harghita, în vara anului 1997) au relevat 
însă o atitudine favorabilă faţă de biserică în calitate de instituţie. Din compararea 
rezultatelor noastre cu datele obţinute pe un eşantion european reprezentativ 4 
reiese că valorile globale de încredere în biserică, în zona noastră de investigaţie, 
sunt considerabil mai ridicate decât valorile medii europene înregistrate de 
cercetarea amintită.

Tabelai /

Distribuţia atitudinilor privind gradul de încredere în biserică (%)

Eşantion
Gradul
încredere în Biserica'--^

Jud. Harghita Eşantion european
(N: 576) (N: 11 076)

în mare măsură 31.2 24.3
Intr-o anumită măsură 47.7 32.1
în mică măsură 16.4 28.9
Deloc 2.7 14.8

Aceste constatări tind să se înscrie în tendinţele generale ale evoluţiei 
fenomenului în spaţiul central-est european, mai cu seamă începând din a doua 
jumătate a anilor şaptezeci. în plus, sondajele recente de opinie publică 
semnalează această relaţionare pozitiv-evolutivă ca fiind o caracteristică nu doar 
exclusivă a populaţiei ce se autodefineşte cu atributele credinţei, ci şi a segmentului 
populaţional cu orientări preponderent laice. O asemenea schimbare de orientare 
poate fi considerată în acelaşi timp ca rezultat al unei dezamăgiri de fond în resursele 
omului de a construi singur, fără recursul la credinţa în Dumnezeu, o lume cu adevărat 
umană (dezamăgire datorată mai cu seamă experienţei perioadei comuniste)'’.

Studiile recente efectuate în ţări din Europa de Est' ilustrează totodată o 
atitudine accentuat expectativă vizavi de biserică, concluzionând că instituţiile 
religioase ar trebui să ia o atitudine mai activă în rezolvarea problemelor curente. 
Această idee apare clar exprimată şi în documentele celui de al 11-lea Conciliu al 
Vaticanului8 care cer o implicare mult mai activă a Bisericii Catolice în 
problematica socială.

Investigaţiile noastre referitoare la opinia populaţiei faţă de rolul Bisericii în 
contextul social postdictatorial, realizate (prin tehnica anchetei) în municipiul 
Oradea, precum şi în judeţul Harghita în anii 1996-1997, pe eşantioane de 2577, 1

1 Grace Davie, European Religion: A Memory Mutates, presented at SA1S: Rome Auditorium 
Washington, DC September 29, 1997, hltp.7/vvww. Eppc.org/ library/litterae/davie.html.

5 Jozel Tischner, Keresztenyseg a kommunizmus utani urben, în „Egyhaz es Vilag” 1-1994.
6 Andorka Rudolf, Tarsadalmi Riport. Budapest, 1995.
7 Javor Bela, Egxhaz a posztkereszjem tarsadalomban în: „Quo Vadis Domine . 

Pannonhalma.1997, p. 331-337.
K A. Vaiikani Zsinat temitasai, Budapest, 1995,
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respectiv de 576 persoane, au urmărit evaluarea atitudinilor populaţiei faţă de 
intervenţia bisericilor în diferite sfere tradiţionale de preocupare a acestora, precum:

■ în influenţarea deciziilor politice de către forurile ecleziastice,
■ în rezolvarea problemelor morale (prin oferirea unor percepte şi norme 

morale la nivel individual şi comunitar precum şi prin educarea şi 
fixarea unor repere morale tinerei generaţii),

■ în ameliorarea problemelor de factură socială (acest domeniu vizează 
diversele activităţi de asistenţă socială, diaconice desfăşurate de 
instituţiile ecleziastice).

Tabelul 2

Distribuţia atitudinilor de acceptare-neacceptare a intervenţiei Bisericilor 
în sfera diverselor probleme cotidian -  comunitare (%)

'—----------  Atitudinea
Domenii de ----- _____
intervenţie ~~ -— ___

Intervenţia este de 
dorit

Intervenţia nu 
este de dorit

Influenţarea deciziilor politice ' 41,7 58,3
Rezolvarea problemelor morale 97,4 3,6
Ameliorarea problemelor de factură socială 86,4 13,6

Intervenţia este de Intervenţia nu este 
dorit de dorit

□  Influenţarea deciziilor politice

■  Rezolvarea problem elor m orale

□  Am eliorarea problem elor de 
factură socială

a. în ceea ce priveşte interferenţa bisericii cu sfera politicului, studiul 
nostru a relevat, în esenţă, două opinii opuse. Pe de o parte, s-a conturat o poziţie 
mai degrabă rezervată faţă de intervenţia bisericii în problemele de factură politică, 
economică etc. Pe de altă parte, apare cerinţa unei intervenţii mai active a bisericii 
în viaţa politică şi socială, în ideea că biserica, tocmai datorită misiunii ei sacre, nu 
poate privi cu pasivitate problemele umane, ci dimpotrivă trebuie să joace, în calitatea 
sa de autoritate tradiţională, un rol activ în rezolvarea dificultăţilor cotidiene.

Primul punct de vedere, departe de a nega funcţiile benefice pe care biserica şi, în 
speţă, religia le pot aduce în societate, consideră, în parte, că ele se pot realiza în mod 
adecvat, nu atât printr-o interferenţă directă în diferitele sfere ale vieţii sociale, ci mai 
ales în mod indirect, mediat, tocmai prin intermediul valorilor religioase care
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acţionează asupra calităţii relaţiilor umane. Prin aceasta se urmăreşte asigurarea 
progresului moral al societăţii, plenitudinea afirmării demnităţii umane. în această 
viziune, tocmai prin credinţa sacră se creează cadrul coexistenţei paşnice.

în contrast, cealaltă viziune consideră că Biserica nu se poate situa pe o 
poziţie abstractă de autoritate, limitându-se la un rol de judecător şi sfetnic moral, 
trebuind să devină, pentru a-şi îndeplini menirea, o instituţie angajată social.

în cercetarea internaţională comparativă iniţiată de Institutul Aufbruch din 
Viena9, realizată în anul 1998, care a inclus şi un eşantion reprezentativ pentru 
populaţia din Transilvania, unul din obiectivele urmărite a fost tocmai surprinderea 
aşteptărilor, cerinţelor populaţiei faţă de intervenţia bisericii în diverse sfere ale 
practicii sociale,

Distribuţia atitudinilor cu privire la dezirabilitatea intervenţiei Bisericii în sfera politică

Distribuţia atitudinilor privind dezirabilitatea intervenţiei bisericii 
în sfera politică în funcţie de confesiuni'

^ ''-^ A titu d in ea
Non-rasp. Nu este de acord Este de acord Total

C onfesiunea^^
Nu-şi declară 8 23 4 35
confesiunea 22,9% 65,7% 11,4% 3,6%

Catolici 19
21,1%

48
53,3%

23
25,6%

90
9,3%

Ortodocşi 195
28,1%

360
51,8%

140
20,1

695
71,8

Protestanţi 30
24,0%

66
52,8%

29
23,2%

125
12,9%

Neoprotestanţi 6
26,1%

12
52,2%

5
21,7%

23
2,4

Totai 258 509 201 968
26.7% 52,6% 20.8% 100,0%

T. Chi-Square (N: 968, p > 0,05)

Notă metodologică: datele au fost obţinute prin tehnica interviului pc bază de chestionar. 
Prelucrarea datelor s-a realizat de către noi prin programul SPSS for Windows.

Datele ne-au fost puse la dispoziţie de unul din specialiştii coordonatori ai proiectului, dr. 
Miklos Tomka, căruia îi exprimăm pe această cale mulţumirile noastre.
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Estimările cercetării Aufbruch, ca şi datele investigaţiei noastre arată că 
indiferent de apartenenţa confesională, doar o minoritate a populaţiei susţine 
necesitatea intervenţiei active, nemijlocite a bisericii în influenţarea deciziilor 
politice.

Ni se pare interesant să semnalăm în această privinţă că cei care par să 
susţină în cea mai mică măsură deziderabilitatea interferenţei bisericilor în sfera 
politicii sunt tinerii. în cazul generaţiei mijlocii şi vârstnice, specificitatea sferei 
bisericeşti faţă de sfera politică este mai puţin clar percepută. O explicaţie ar putea, 
probabil, constitui nevoia -  puternic resimţită de generaţiile care au trăit vreme 
îndelungată sub comunism -  de a atribui bisericii (singura instituţie fundamentală 
care a putut menţine în perioada totalitară o continuitate valorică clară cu trecutul 
precomunist) un rol important în umplerea vidului identitar, a vidului de legitimare 
politică şi ideologică apărut după 1989.

Tabelul 4

Distribuţia atitudinilor privind dezirabilitatea intervenţiei bisericii 
în sfera politicului în funcţie de vârstă

Atitud. Non-răsp. Nu este de acord Este de acord Total
Vârsta —■—^

56 1 16 25 197
Sub 30 ani

28,4% 58,9% 12.7% 20.2%

140 301 133 574
31-54 ani

24,4% 52,4% 23,2% 58.9%

55 ani şi peste
64 96 44 204

31.4% 47,1% 21,6% 20,9

260 513 202 975
Total

26,7% 52,6% 20,791 100,0

T: Chi-Squarc (N:975, p><0,05).

Datele cercetării Aufbruch relevă că biserica continuă să fie percepută astăzi 
primordial ca o instituţie sacră, accentul raportărilor individuale şi colective 
menţinîndu-se, în general, pe latura tradiţional-ecleziastică a activităţii acesteia.

Datele tabelului 5 relevă, dincolo de imaginea generală, şi anumite 
diferenţieri confesionale. După cum se vede. laturii ..lumeşti'’ a activităţii 
bisericeşti i se acordă o importanţă comparativ mai mare de către membrii 
bisericilor protestante, fapt explicabil, în parte, prin motive doctrinare. în acelaşi 
timp, considerăm că în explicarea acestui fenomen trebuie să ţinem seama şi de 
anumite motive istorico-ecleziastice, protestantismul îndeplinind în mod tradiţional 
o importantă funcţie de legitimare a aspiraţiilor politico-identitare ale comunităţilor 
minoritare maghiară şi germană.
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Tabelul 5

Distribuţia atitudinilor privind rolurile principale ale instituţiilor bisericeşti 
în funcţie de confesiuni

^ \ R o l  biserică 

ConfesiuneaX.

Preocu pate de puterea lumească Preocupate de mântuire

Non-
răsp.

în foarte 
mare 

măsură

în mare 
măsură

Ambele
(şi/şi)

în mare 
măsură

în foarte 
mare 

măsură
Nu-şi declară 5 7 4 10 6 3
confesiunea 14,3% 20,0% 11,4% 28,6% 17,1 8,6%

Catolici 5 16 s 25 23 16
5,6% 77,8% 5,6% 27,8% 25,6% 17,8%

Ortodocşi 44 79 47 268 71 186
6,3% 11,4% 6,8% 38,6% 10,2% 26.8%

Protestanţi 1 1_ 1 11 35 26 25
5,6% 16,8% 8,8% 28,0%' 20,8% 20,0%

2 -j A 9
Neoproteslanţi 4,3% 8,7% 8,7% 30,4%. 8,7% 39,1%

Total bl 125 69 .345 128 239
6,4% 12,9% 7,1% 35,6% 13,2% 24,7%

T.Chi-Square (N: 968. P <0,05).

La polul opus se situează confesiunile neoprotestante, în cazul cărora 
semnificaţiile socio-politice apar mai mult într-o formă aparte, fiind integrate într-o 
retorică teologică specifică. Membrii acestor confesiuni tind să nege, nu numai 
datoria, dar şi dreptul bisericii de a interveni în problemele politice şi sociale 
generale ale societăţii. Unica modalitate de rezolvare a acestor probleme la nivel 
societal global este considerată „trezirea spirituală”, reforma morală şi 
transformările atitudinale realizate prin evanghelizare. Această atitudine se traduce 
printr-o specificitate acţională cu valenţe profund pragmatice la nivel de 
comunitate confesională.

în acelaşi timp, putem constata şi anumite diferenţieri atitudinale în funcţie 
de nivelul educaţional a! subiecţilor investigaţi.

Se pare că nivelul redus de studii acţionează asupra perpetuării unei viziuni 
sacralizate a rolului şi funcţionalităţii bisericii, în timp ce nivelul educaţional mediu 
produce o deplasare a accentului de la funcţionalitatea tradiţional-sacră spre 
asumarea unor funcţii laice. La populaţia cu studii superioare se realizează un 
echilibru mai puternic între cele două poluri, probabil datorită şi unei percepţii mai 
nuanţate a pluralităţii sociale şi instituţionale.

Din interviurile de grup realizate de noi cu participarea reprezentanţilor 
diverselor confesiuni (greco-catolică, reformată, unitariană, evanghelică şi baptistă) 
a reieşit o oarecare ambiguitate exprimată de către participanţi în ceea ce priveşte 
aşteptările societale vizavi de dreptul şi/sau obligativitatea participării bisericilor la 
sfera deciziilor politice. A fost exprimată frecvent părerea conform căreia, dacă în 
majoritatea cazurilor se manifestă o oarecare rezervă şi ostilitate faţă de imixtiunea
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Tabelul 6

Distribuţia atitudinilor privind rolurile principale ale instituţiilor bisericeşti 
în raport cu nivelul studiilor

biserică 

Nivel studiT^-v^

Preocupate de puterea lumeasca Preocupate de mântuire

NON-
RĂSP.

în foarte 
mare măsură

în mare 
măsură

Ambele
(Şi-Şi)

în mare 
măsură

în foarte 
mare

măsură
Nu-şi declară 
studiile

1
6,7%

2
13,3%

1
6,7%

3
20,0%

z.
13,3%,

6
40,0%

Mai puţin de opt
clase

3
3,7%

8
9,9%

1
1,2%

22
27,2%

12
14,8%

35
43,2%

Opt clase 4
5,1%

11
14,1%

4
5,1%

34
43,6%

7
9,0vk

18
23,1%

8-10 clase -şcoală 
prof.

20
8,4%

38
15,9%

13
5,4%,

89
37,2

24
10,0%

55
23,0%

Liceu 17
5,5%,

34
10,9%,

28
9.0%

105
33,8%

54
17,4%

73
23 5C7

Liceu - şcoală 
prof.

6
5,9%

14
13,9%

8
7,9%

33
52,7%

14
13,9%

26
25,7%

Şcoli postliceale
2
5,1%

6
15,4%

3
7,7%

11
28,2%

10

25,6%
7

17,9%

Universitate 10
9,0%

12
10,8

11
9,9%

49
44,1%,

7
17,9%

22
19 , (

Total 63
6,3

125
11,7%

69
6,9%

346
35,4%

130 
/ ? 5 %

242
2-1,8

T. Chi-Square (N: 975, P<0,05).

bisericilor în sfera activităţii politice, în acelaşi timp bisericile au primit şi primesc 
atacuri din partea societăţii datorită tocmai neamestecului şi a neluării de poziţie în 
diverse situaţii critice.

b. în ceea ce priveşte învăţământul confesional şi educaţia religioasă, 
investigaţia noastră s-a axat pe două probleme distincte: pe de o parte, 
procesualitatea reînfiinţării învăţământului confesional, a şcolilor eclesiastice. iar 
pe de alta parte, reintroducerea studiului religiei în programele şcolare. Teoretic, 
reluarea acestor practici tradiţionale semnifică acceptarea şi penetrarea la nivel 
instituţional a valorilor religioase, precum şi tendinţa de afirmare a pluralismului 
valoric în sistemul educaţional.

în acest sens, putem invoca însăşi dubla natură a religiei ca situându-se la 
baza distincţiei dintre cele două forme de învăţământ:

■ pe de o parte, religia este privită ca tezaur cultural, parte a istoriei 
universale, sistem de cod, ansamblu de cunoştinţe, sistem valoric şi 
structură instituţională, ceea ce constituie o bogăţie culturală 
universală, ce se cere a fi transmisă în cadrul programelor şcolare. In 
acest sens, menirea predării religiei în şcoli ar fi tocmai satisfacerea acestui 
deziderat;
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* pe de altă parte, religia înţeleasă ca un ansamblu de credinţe, valori ţi 
un mod specific de a trăi, a gândi ţi a simţi propriu diverselor 
comunităţi umane. Dorinţa şi dreptul de conservare a acestor valori, 
necesitatea aprofundării şi perpetuării lor în condiţii comunitare se 
constituie în factori de legitimare a instituţiilor de învăţământ 
confesional. In condiţiile specifice României, în cazul confesiunilor 
minoritare (maghiară, germană etc.) străduinţele de reînfiinţare a 
învăţământului ecleziastic comportă, în plus, o motivaţie specifică, cea 
de asigurare a învăţământului de diverse grade în limba comunităţilor 
minoritare. Astfel, şcolilor confesionale le revine în mare măsură 
menirea conservării şi transmiterii valorilor şi identităţii minoritare 
tocmai prin conjugarea valorilor etnice cu cele religioase.

Totodată, înfiinţarea şcolilor confesionale reprezintă o reluare a practicii 
educaţionale tradiţionale (specifice confesiunilor romano-catolice şi protestante) 
care a fost desfiinţată de regimul comunist. Dacă în trecut religia şi sistemul 
educaţional reprezentau un sistem integrat organic şi acceptat ca atare, fiind 
constituit şi fiinţând în baza unui model social unitar. în urma procesului de 
secularizare, începând mai ales din a doua jumătate a secolului al XIX, această 
unitate s-a destrămat treptat, oferind un spaţiu din ce în ce mai larg învăţământului 
laic, pe măsura avansării procesului de pluralizare valorică în societate.

Orientarea individului în sistemul instituţiilor educaţionale devine astfel, în 
parte, o manifestare a opţiunii personale. Cu toate acestea, sistemul educaţional 
ecleziastic, pe lângă toate pierderile de rol, şi-a păstrat supremaţia în Europa 
Centrală până la instaurarea regimului comunist, constituind „baza unei culturi 
creştine specific central-europene”10. Dictatura comunistă a dus la suprimarea 
brutală a acestei dualităţi, instaurând exclusivitatea învăţământului laic bazat pe 
valori seculare.

Procesul de restabilire a drepturilor şi proprietăţilor ecleziastice după 1989 a 
dus şi la reînfiinţarea unor instituţii de învăţământ confesional şi, implicit, la 
experimentarea restaurării dualităţii amintite în planul sistemului educaţional. 
Acest efort se confruntă însă cu o serie de impedimente şi dificultăţi datorate unor 
factori sociali puternic defavorizanţi, precum:

1. absenţa continuităţii, atât la nivelul mentalităţii colective (mai ales în 
cazul generaţiei de mijloc, care nu a beneficiat de educaţie religioasă), cât 
şi la nivelul resurselor educaţionale reale (lipsa cadrelor didactice 
pregătite pentru cerinţele atitudinale şi pedagogice specifice 
învăţământului confesional şi a altor specialişti);

2. insuficienţa experienţei instituţional-organizatorice corespunzătoare, 
precum şi dotarea infrastructurală neadecvată;

Tomka Miklos, Magyar katohciznms. Budapcst, 1991. p. 40.
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3. lipsa capitalului de încredere din partea populaţiei în privinţa legalităţii 
şi recunoaşterii echivalării pe termen lung a studiilor efectuate în 
unităţile de învăţământ confesionale cu cele de stat.

în aceste condiţii se ridică întrebări de a căror rezolvare poate depinde în 
mare măsură funcţionalitatea viitoare a învăţământului confesional în România:

♦ Este oare posibilă instaurarea învăţământului confesional ca o 
alternativă viabilă a învăţământului laic?

♦ Prin ce modalităţi şi în ce măsură spiritul conservator tradiţional 
specific ecleziastic promovat în aceste instituţii de învăţământ va fi în 
stare să ofere o educaţie adecvată cerinţelor sociale prezente?

Prin cercetarea efectuată pe problematica învăţământului confesional am 
încercat să surprindem următoarele aspecte ale problematicii astfel definite:

♦ atitudinea populaţiei vizavi de reînfiinţarea şcolilor confesionale;
♦ setul motivaţional ce stă la baza alegerii învăţământului confesional 

(elevi şi părinţi):
♦ specificitatea acestui tip de instituţii de învăţământ in privinţa 

modalităţii prin care. în aceste licee, valorile şi ţelurile educaţionale 
propuse pot fi realizate prin practica pedagogică curentă:

♦ elemente de diferenţiere a instituţiilor confesionale faţă de cele laice.

Din punct de vedere metodologic cercetarea s-a desfăşurat prin utilizarea 
unor tehnici specifice:

♦ O parte a studiului s-a realizat prin utilizarea tehnicilor interogative 
(ancheta de opinie, interviul pe bază de chestionar, interviul tematic). în 
acest sens au fost colectate date prin chestionar de la părinţi, elevi şi 
studenţi din cadrul învăţământului confesional (345 elevi, 124 studenţi 
şi 184 părinţi) şi prin interviuri adâncite efectuate cu cadre didactice şi 
persoane din conducerea şi administraţia acestor instituţii.

♦ O altă tehnică distinctă a studiului a constituit-o analiza documentară pe 
baza evidenţelor şi statisticilor aflate la Departamentul de învăţământ 
din cadrul Secretariatului de Stat pentru Culte, precum şi analiza de 
conţinut efectuată pe publicaţiile ecleziastice de profil.

în ceea ce priveşte distribuirea atitudinilor faţă de învăţământul confesional, o 
anchetă de opinie efectuată de noi în vara anului 1995, pe un eşantion de 820 
persoane din Oradea, aparţinând unor confesiuni minoritare (evanghelică, romano- 
catolică şi reformată) a relevat că 83,12% din subiecţii investigaţi se exprimă, în 
principiu, de acord cu înfiinţarea instituţiilor de învăţământ confesional, în timp ce doar 
21,5% ar apela la serviciile acestui tip de instituţii, De aici se poate deduce o oarecare 
rezervă atitudinală faţă de învăţământul confesional. Cu toate că, la nivel ideatic se
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Tabelul 7

Distribuţia instituţiilor de învăţământ pe confesiuni

Instituţii
învăţământ

Confesiunea \

Seminarii teologice 
Licee teologice Şcoli nosfliccalc instituţii de 

învăţământ superior

Ortodoxă 39
29 din care: 

10 sanitare 
19 cantor

14

Romano-catolică
18 din care:

12 de limbă maghiară 
6 de limbă română

6 4

Greco-catolică 5 1 3
Reformată 9 2 'X

Evanghelică 1 0 0
Unitariană 2 0 0
Baptistă 7 4 2
Penticostală 4 2 i
Adventistă 3 0 i
Musulmană 1 0 0

* Sursă: Guvernul României, Secretariatul de Stat pentru Culte, Departamentul de învăţământ. 1998.

recunoaşte, în general, necesitatea unor schimbări pe care asemenea instituţii de 
învăţământ le-ar putea aduce în sistemul educaţional actual, persistă totuşi o 
anumită lipsă de încredere, reflectată mai ales la nivelul opţiunilor personale.

Avantajele învăţământului confesional, invocate cel mai frecvent în cadrul 
interviurilor tematice (efectuate prin tehnica interviului de grup) vizează menirea 
acestuia de a oferi repere moralo-creştine tinerei generaţii (aspect în acelaşi timp 
considerat a fi deficitar în instituţiile şcolare de stat), precum şi asigurarea 
posibilităţii de şcolarizare în limbile minorităţilor naţionale. Reţinerile exprimate 
vizavi de şcolile confesionale au în vedere în primul rând acele aspecte ce ţin de 
calitatea învăţământului din cadrul acestor instituţii şcolare. Incertitudinile 
exprimate vizează în acelaşi timp şi o serie de neajunsuri referitoare la problemele 
de factură administrativă şi organizatorică, specifice instituţiilor nou constituite. 
Astfel, se exprimă o anumită neîncredere faţă de:

♦ recunoaşterea studiilor;
♦ posibilităţile concrete de instrucţie (corp profesoral eclectic, constituit 

ad-hoc, lipsă de experienţă şi competenţă în sfera laică);
♦ dotarea infrastructurală, condiţiile materiale ale unei funcţionări 

adecvate.

Dincolo de aceste opinii exprimate, se conturează însă, în cadrul populaţiei 
investigate, anumite structuri de mentalitate concretizate într-o anumită reţinere 
faţă de practicile educaţionale alternative, în general, şi orientarea preponderentă
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spre structurile instituţionale consacrate. Dezideratul consistenţei şi consensului 
valoric educaţional, cu toate că apare exprimat frecvent, nu se traduce totuşi decât 
într-o măsură redusă într-o preferinţă manifestă în favoarea şcolilor confesionale

La nivelul învăţământului mediu, studiul s-a efectuat în cadrul a trei licee 
confesionale din municipiul Oradea, Liceul Romano-Catoiic „Szent Lăszlo”, 
Liceul Reformat „Lorântffy Zsuzsanna” şi Liceul Baptist (N: 345) şi două instituţii 
de învăţământ superior, Institutul Superior Reformat „Sulyok Istvân" şi Institutul 
Superior Baptist „Emanuel” din Oradea ( N: 124).

Ca primă constatare, apare faptul că structura socio-demografică a grupului 
de populaţie activ din punct de vedere religios11, particularizat pe confesiuni, se 
reproduce în mare măsură în caracteristicile socio-demografice fundamentale ale 
populaţiei care îşi orientează copiii spre instituţii de învăţământ confesional.

Această coincidenţă reflectă probabil primordialitatea afirmării unor opţiuni 
valorice la nivel familial, ca factor fundamental de motivaţie în alegerea 
învăţământului confesional. In aceiaşi timp, studierea trăsăturilor socio-economice 
a acestei categorii de populaţii (ponderea ridicată a persoanelor inactive, de 
provenienţă rurală, nivelul redus al studiilor, denotând o anumită marginalitate 
socio-economică şi culturală) sugerează asumarea de către instituţiile de 
învăţământ confesionale a unei funcţii sociale specifice în depăşirea situaţiei 
sociale dezavantajante prin deschiderea unor noi căi de mobilitate ascendentă.

In ceea ce priveşte motivaţia alegerii instituţiei de învăţământ confesional, se 
conturează anumite diferenţieri în funcţie de apartenenţa religioasă. Influenţa 
părinţilor în îndrumarea copiilor spre această formă de învăţământ apare mai 
puternică în cazul confesiunii reformate, în comparaţie cu confesiunea romano- 
catolică (65,1% faţă de 12,8%).

La elevii proveniţi din cadrul familiilor romano-catolice, alegerea şcolii 
confesionale este într-o proporţie dominantă (55,6%) rezultatul opţiunii personale, 
în timp ce, în cazul copiilor reformaţi, această pondere este mult mai redusă 
(18,2%). Dacă din punct de vedere sociologic acest fenomen poate fi, în parte, 
explicat prin gradul mai ridicat de urbanitate al populaţiei romano-catolice din 
Oradea, alte interpretări posibile pot implica şi anumite specificităţi ale practicii 
catehetice ale confesiunilor respective. In privinţa nivelului deosebit de ridicat al 
ponderii opţiunii personale a elevilor aparţinând confesiunii baptiste, acesta 
probabil îşi găseşte explicaţia, în primul rând, în eficienţa deosebită a transmiterii 
structurilor valorice confesionale specifice în cadrul socializării familiale.

în motivarea alegerii de către elevi şi studenţi, ponderea cea mai mare (55%) 
revine atracţiei mediului educaţional specific religios propriu şcolilor confesionale. 
Acest factor prezintă valoarea cea mai ridicată în cazul confesiunii baptiste, unde 
apare într-o asociere evidentă cu nevoia -  puternic resimţită de membrii acestei 11

11 Georgiana Szilagyi, Gavril Flora, Atitudini religioase în rândul populaţiei romano-catohcv 
y/ protestante din zone rurale şi urbane din Transilvania, în „Revista de Cercetări Sociale . nr. 4. 1997.
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confesiuni -  de a-şi organiza viaţa într-un mediu comunitar moral-religios cât mai 
omogen.

Cercetarea noastră a evidenţiat şi existenţa unor motivaţii exterioare 
specificului şcolilor confesionale, cum ar fi: reputaţia instituţiei de învăţământ, 
dorinţa de a studia în limba maternă şi -  într-o măsură destul de redusă (5%) -  
nereuşita la examenele de admitere din alte licee.

Interviurile tematice, efectuate în cadrul liceelor confesionale, cu profesorii 
şi cadrele de conducere au relevat că specificitatea primordială a acestor instituţii 
este determinată, în primul rând, de sistemul de relaţionare şi de comunicare ce se 
realizează în cadrul actului educaţional, care implică multiple dimensiuni:

1. relaţia comunitate confesională-eparhie-şcoală;
2. relaţia dintre conducerea şcolii, cadrele didactice, respectiv 

administraţie;
3. relaţia comunitate confesională-profesor-elev;
4. relaţia specifică profesor-elev;
5. relaţia dintre părinţi şi instituţia şcolară.

Ceea ce conferă un caracter aparte acestui sistem de relaţii este faptul că se 
realizează în cadrul unor comunităţi confesionale distincte, care, la un moment dat, 
pot prezenta caracteristicile anumitor subculturi religioase, etnice şi naţionale, 
bazate pe valori specifice comune şi relaţii de intercunoaştere destul de accentuate. 
Această caracteristică apare evidentă, în special, în modul de raportare al părinţilor 
faţă de instituţia şcolară (ceea ce s-a dovedit a fi unul din elementele motivaţionale 
primordiale în orientarea copiilor spre şcolile confesionale). Părinţii consideră că 
pot participa la deciziile luate în cadrul şcolii, că au un drept decizional şi de 
amestec în treburile interne ale instituţiei de învăţământ, tocmai prin calitatea lor de 
membri de drept ai confesiunii respective, cât şi prin aceea de susţinători financiari 
ai acestor instituţii. Se pare că părinţii au un rol mediator mai cu seamă în cadrul 
relaţiei eparhie-şcoală, pronunţându-se cel mai adesea în chestiuni legate de 
alocarea resurselor financiare şi de impunerea unor standarde de atmosferă morală 
şi spirituală (pretenţii manifestate, în special, faţă de cadrele didactice din sfera 
învăţământului laic).

Relaţia ue comunicare, direcţionata prin criteriile de prestigiu şi autoritate 
tradiţionale caracteristice instituţiilor religioase cu rădăcini istorice, pare să se 
manifeste nu atât în practicile pedagogice curente ale relaţiei profesor-elev, ci mai 
ales la nivelul diverselor foruri parohial-eclesiastice ce exercită influenţă asupra 
procesului de luare a deciziilor. Acest tip special de relaţii apare evident şi capătă 
importanţă cel mai mult în sfera activităţilor specific-religioase desfăşurate în 
cadrul şcolii.

Dimensiunea relativ redusă a acestor instituţii de învăţământ în comparaţie cu 
instituţiile laice oferă posibilitatea comunicării directe în grupuri mici de studiu şi
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statornicirea unor relaţii de intercunoaştere şi cooperare mult mai eficiente între 
profesori-elevi. Astfel, se creează premisa realizării unei practici educaţionale 
centrate pe persoană, pe individualitatea elevului, oferind noi posibilităţi de 
dezvoltare armonioasă a personalităţii, a descoperirii şi dezvoltării aptitudinilor 
proprii ale fiecăruia1'.

Scopul declarat al acestor şcoli este de „a forma personalităţi caracteriale 
puternic structurate în tradiţia creştină confesională, cu tot ceea ce implică aceasta, 
manifestând totodată o deschidere spre nou, receptivitate şi toleranţă”12 13. Problema 
cu care se confruntă însă asemenea licee este că, deşi există un acord destul de bine 
definit şi statornicit privind obiectivele şi valorile interne, realizarea practică a 
dezideratelor comportă neajunsuri tocmai datorită lipsei unor concepţii şi programe 
educaţionale concrete detailate, asupra cărora să existe un acord unanim din partea 
tuturor celor implicaţi în sistem. Această cerinţă se realizează dificil, în primul rând 
datorită tensiunilor interne, având ca motive principale:

♦ structurarea diverselor relaţii formale şi informale, nu neapărat şi nu 
strict pe criterii de competenţă profesională, ci şi pe diverse alte criterii 
de legitimitate şi autoritate, cel mai adesea bazate pe invocarea unei 
identităţi confesionale tradiţionale (asemenea criterii nu se dovedesc 
însă complet eficiente în afirmarea unor strategii viabile de certificare a 
legitimităţii existenţiale);

♦ ponderea scăzută a cadrelor didactice care aparţin în exclusivitate 
şcolilor confesionale precum şi nivelul relativ ridicat al fluctuaţiei în 
rîndul acestora (datorită în parte şi percepţiei unei anumite insecurităţi a 
propriului statut).

în cazul instituţiilor aparţinătoare bisericilor minoritare tradiţionale apare un 
obstacol adiţional datorat unor deficienţe ale cadrului legal, precum şi prin faptul 
că, până în prezent, nu s-a trecut la restituirea efectivă, decât într-o mică măsură, a 
proprietăţilor imobiliare care ar putea fi destinate învăţământului confesional.

Cu toate dificultăţile specifice pionieratului, considerăm că învăţământul 
confesional poate constitui o alternativă educaţională viabilă în cazul în care 
ţelurile şi valorile educaţionale bazate pe valori religioase tradiţionale vor putea fi 
adaptate cerinţelor contemporane, permiţând crearea treptată a unui spaţiu spiritual 
deschis ţie interrelaţionare între parteneri, beneficiind de recunoaştere şi demnitate 
egală. în ceea ce priveşte opinia elitei ecleziastice reformate ni s-a părut relevantă 
următoarea afirmaţie: „Credibilitatea acestor instituţii va putea creşte însă 
semnificativ doar în măsura transformărilor valorice şi atitudinale în ansamblul 
societăţii, atât la nivel individual cât şi la cel colectiv-instituţional. Atât timp cât în

12 Această idee apare în terminologia romano-catolică sub denumirea de ..cura personalis în 
spiritul reprezentat de gândirea Sf. Ignatie.

11 Idee consemnată în interviul realizat cu consilierul pe probleme de învăţământ al Eparhiei 
Reformate de pe lângă Piatra Craiului.
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viaţa socială va continua să existe o prăpastie între afirmarea preponderent pasivă a 
credinţei şi religiozitatea manifestată în viaţa cotidiană, prin comportament, obiectivele 
formative ale şcolilor confesionale vor putea probabil fi atinse doar parţial”1".

c. In ceea ce priveşte sfera activităţii caritative ecleziastice, expectanţele 
par a fi semnificativ mari. Datele investigaţiei efectuate de noi relevă în acest sens 
că 94 ,2% din subiecţii chestionaţi se declară, în principiu, de acord cu înfiinţarea 
unor instituţii bisericeşti cu caracter caritativ, iar 74,3% ar apela. în caz de nevoie, 
la serviciile unor asemenea instituţii. Din analiza rezultatelor cercetării Aufbruch 
reiese însă că, cu toate acestea, în sistemul de valori al unor largi segmente ale 
populaţiei investigate, Biserica tinde să rămână în continuare un simbol al 
sacralităţii, funcţia ei principală rămânând cea ritual-tradiţională. Faţă de aceasta, 
funcţiile sociale continuă să fie preponderent percepute ca deţinând un rol 
secundar, dar în acelaşi timp important.

Distribuţia atitudinilor cu privire la primordialitatea funcţiilor bisericeşti 

Tabelul 8

Distribuţia atitudinilor cu privire la primordialitatea funcţiilor bisericeşti în funcţie de confesiuni

" ~~^_Aiitud. 
Confesiunea"—̂

în primul rând 
serviciul divin Ambele în primul rând 

serviciul social TOTAL

Nu-şi declară 15 11 4 30
confesiunea 50,0% 36,7% 13,3% 3,2%

Catolici 33 33 22 88
37.5% 37,5% 25,0% 9,3%

Ortodocşi 300 317 68 685
43,8% 46,3%: 9,9% 72,2%

Protestanţi 47 49 27 123
38,2% 39,8% 22,0% 13,0%

Neoprotestanţi 10 10 3 23
43,5% 43,5% 13,0% 2.4%

Total 405 420 124 949
42,7% 44,3% 13,1% 100,0%

T. Chi-Square tN: 949, p< 0,05).

N Frază consemnată din interviul realizat cu Vicarul Episcopiei Reformate de pe lângă Piatra Craiului.
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Se constată o anumită diferenţiere atitudinală în funcţie de afilierea 
confesională, care poate fi, pe de o parte, explicată prin factori intrinseci doctrinari 
(mat ales în cazul confesiunilor neoprotestante), iar pe de altă parte, prin factori de 
tradiţie ai politicilor sociale ecleziastice, precum şi prin natura circumstanţelor care 
au determinat cadrul de funcţionare al instituţiilor bisericeşti.

Activităţile caritative ecleziastice se bucură de un grad ridicat de 
acceptabiiitate şi datorită unei tradiţii prin care s-a statornicit o legătură organică 
între credinţă şi ajutorarea aproapelui. Primele preocupări în acest sens apar 
consemnate în practica bisericească tradiţională iudaică'5. De la începuturile 
apariţiei sale, creştinismul şi-a însuşit, ca una din misiunile sale esenţiale, 
activitatea caritativă, fundamentată pe imperativul iubirii şi întrajutorării.

Cu trecerea timpului, o deosebire fundamentală în structura instituţională a 
activităţilor caritative a apărut şi s-a amplificat treptat între bisericile romano- 
catolice şi cele protestante, pe de o parte, şi biserica ortodoxă, pe de altă parte. 
Această diferenţiere vizează modalitatea în care activităţile cu scop caritativ s-au 
constituit sau nu ca domenii speciale de activitate, autonome în raport cu domeniile 
specific şi nemijlocit religioase. In timp ce în cadrul bisericii catolice a avut loc un 
proces de desprindere a sferei caritative de corpul activităţilor direct ecleziastice în 
sensul unui proces gradual de autonomizare şi instituţionalizare, biserica ortodoxă 
a cunoscut, într-o măsură mult mai mică, o evoluţie similară, perpetuând cele mai 
multe funcţii diaconice în cadrul instituţional şi în structurile sale tradiţionale. In 
condiţiile specifice României, a limitării activităţilor bisericeşti la cadrele strict 
ecleziastice în perioada comunistă, această caracteristică a bisericii ortodoxe a permis 
posibilităţi mai favorabile pentru păstrarea continuităţii activităţii de sprijin social. în 
special în sfera asistenţei medicale. în contrast, bisericile catolice şi protestante au fost 
sortite la pierderea majorităţii instituţiilor cu caracter caritativ ce le-au aparţinut.

în procesul de reconstituire a sferei de activităţi şi a sistemului instituţional 
caritativ de după 1989, bisericile romano-catolice şi protestante au beneficiat în 
schimb de experienţa unei tradiţii îndelungate de autonomie instituţională. în cazul 
confesiunii catolice, rădăcinile instituţionalizării datează încă din perioada emiterii 
aşa-numitelor „Scrisori catolice”, cunoscute şi sub denumirea de „Teze enciclice” 
(1740 Sf. Benedict XIV), care reprezintă o sinteză a fundamentelor şi principiilor 
de implicare în sfera caritativă specifică acestei confesiuni. Apariţia Enciclicii 
„Rerum Novarum” (1891) reprezintă o încercare de adaptare a acestui sistem la 
noile realităţi social-economice modeme, deschizând noi practici şi perspective în 
sfera activităţii caritative.

Continuitatea eforturilor de a ţine pasul cu cerinţele pe care noile stadii de 
dezvoltare socială le impun sunt oglindite de documentele celui de-al doilea 
Conciliu al Vaticanului, reprezentând o schimbare paradigmatică a raportării 15

15 M. Stănescu. Discursul aciuai al Bisericii Ortodoxe Române, în „Revista de Cercetări 
Sociale”, nr. 2, 1996, p. 94.
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bisericii romano-catolice la realitatea socială, şi în acelaşi timp un „compromis 
dogmatic”16. Compromisul vizează o schimbare prin care punctul de plecare 
devine, în locul perceptelor dogmatice, societatea reală secularizată, cunoaşterea 
acestei realităţi şi încercarea de adaptare bazată pe o asemenea cunoaştere. Această 
schimbare de optică acordă pe plan acţionai o funcţie specială persoanelor laice, 
permiţând o penetrare largă a acestora în diversele sfere de activităţi ecleziastice.

Preocupările tradiţionale ale bisericii ortodoxe, pe lângă activităţile caritative 
desfăşurate în cadrul parohiilor şi mănăstirilor s-au axat în special pe sfera 
asistenţei medicale. Au devenit cunoscute eforturile de specializare tradiţională în 
această direcţie şi activitatea desfăşurată de personalul ecleziastic în instituţii 
sanitare, chiar şi în condiţiile de „semilegalitate” ale perioadei dictatoriale. Pe 
această linie se pot înscrie actualele organizaţii medico-sanitare, care reprezintă un 
exemplu de preocupare în sensul reluării tradiţiei în acest domeniu.

în perioada care a urmat căderii regimului comunist, instituţiile caritative ale 
bisericilor tradiţionale şi-au reînceput activitatea (ca expresie a afirmării 
solidarităţii de factură iudaico-creştină) având ca preocupare suplinirea acelor 
funcţii sociale pe care statul nu este capabil să le îndeplinească. în acelaşi timp, şi 
confesiunile neoprotestante (în special cele baptiste şi penticostale) au întreprins 
eforturi deosebite pe linia asistenţei sociale, bazându-se, în special, pe relaţiile 
comunitare foarte puternice din interiorul lor precum şi pe conştientizarea rolului 
activ pe care biserica trebuie să-l joace în viaţa membrilor săi.

Aşa cum rezultă şi din documentele ce ne-au fost puse la dispoziţie din partea 
Secretariatului de Stat pentru Culte17, principalele domenii ale activităţii caritative 
ecleziastice sunt: asistenţa acordată familiilor în nevoi şi a copiilor străzii (cu o 
frecvenţă deosebită în cadrul bisericii ortodoxe -  13, respectiv 12 aşezăminte), 
persoanelor vârstnice (mai ales în cadrul confesiunilor catolice şi protestante), 
tinerilor proveniţi din orfelinate (în special în cadrul bisericilor neoprotestante) etc.

Baza financiară a acestor instituţii o constituie, pe de o parte, donaţiile, iar pe 
de altă parte, diversele activităţi productive şi prestaţii de servicii pe care le 
desfăşoară, oferind în acelaşi timp şi locuri de muncă pentru o categorie însemnată 
a populaţiei. De altfel, problematica resurselor financiare ale diverselor confesiuni 
reprezintă o temă de dispute interconfesionale din ce în ce mai acute după 1989. 
Dezbaterea ţinteşte în special problematica restituirii bunurilor mobiliare şi 
imobiliare diverselor confesiuni, cu implicaţii politice care depăşesc cu mult 
cadrele ecleziastice.

In ceea ce priveşte sfera preocupărilor diaconice se cere subliniat faptul că 
biserica se preocupă de problemele sociale nu doar din raţiuni pur etice şi 
umanitare ci, tocmai pornind de la principiile ei dogmatice, în vederea scopului

lf’ A. Vatikani Zsinal tanitasai, Budapest, 1995.
17 Repere ale activităţii filantropice şi de asistenţă socială în Biserica Ortodoxă Română 

(materia! redactat de Sectorul ..Biserica şi Societatea” al Patriarhiei Române). Scurtă prezentare a 
Confederaţiei Caritas din România (material informativ al Confederaţiei Caritas din România).
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fundamental derivat din însăşi natura ei: mântuirea. „Toate acestea sunt chestiuni 
dogmatice şi în acelaşi timp profund politice şi sociale”18.

Referitor la imixiunea bisericii în domeniul vieţii laice (învăţământ, asistenţă 
socială, demografie, economie, politică), sociologul englez David Martin introduce 
conceptul de „monopolism sacral”19, concept prin care încearcă să dezvăluie 
încercările Bisericii de a se adapta la condiţiile actuale ale lumii sacralizate vest- 
europene prin efortul de a-şi adjudeca interesele diverselor grupuri şi categorii sociale 
cu scopul consolidării fundamentului social, pe care-1 percepe de acum periclitat.

Expectanţele deosebite ale societăţii faţă de practicile redistributive 
ecleziastice pot avea ca urmare, în condiţiile prezente, pe lângă dezvoltarea şi 
diversificarea instituţională, şi un efect mai puţin evident, ce vizează anumite 
mutaţii chiar în cadrul structurilor ierarhice bisericeşti şi anume, unele ajustări între 
sferele „expresive” şi cele „instrumentale”. Stephen Sharolt20 oferă această 
perspectivă în analiza organizaţiilor religioase moderne, având ca punct de pornire 
tipologia organizaţională devenită clasică a lui Etzioni21. în esenţă, evidenţiază o 
posibilă deplasare de accent în cadrul structurilor ecleziastice spre acele instituţii şi 
activităţi, care, în perioada „triumfală”, se situau pe o poziţie oarecum periferică, fiind 
deserv ite, în mare măsură, de persoane laice precum şi de segmentul ecleziastic angajat 
preponderent în funcţii administrative aparţinând domeniului „instrumental”.

CONCLUZII

Raportarea la pluralitatea valorică şi la problematica socială contemporană 
reprezintă astăzi o piatră de încercare pentru instituţiile confesionale. După 
perioada de dictatură, în care a avut loc o restrângere forţată şi semnificativă a 
sferei religioase şi a instituţiilor ecleziastice, reluarea eficientă a poziţiei, a rolului 
social şi a funcţionalităţii specifice bisericii poate avea loc doar printr-o raportare 
permanentă la cerinţele şi condiţiile nou create pe plan intern şi internaţional. 
Această reluare nu este posibilă şi nu se poate înfăptui printr-o simplă reluare şi 
continuare a practicii întrerupte brusc acum 45 ani, ci trebuie să fie modelată 
conform noilor cerinţe şi modului în care societatea a evoluat în această perioadă.

Şanseie reafirmării poziţiei şi funcţiilor ecleziastice legitime prezintă oportunităţi 
favorabile, în primul rând, datorită persistenţei valorilor religioase tradiţionale ale 
populaţiei ca valori fundamentale, iar în al doilea rând, datorită prestigiului de care se 
bucură religia şi instituţiile religioase în ierarhia credibilităţii sociale.

18 M.Stănescu, op.cit., p. 75.
19 Martin, D. (1978) A General Thovy o f Secidarization. Blackwell, Oxford.
2H Sharolt, S.( 1977) A formal Model o f Religious Organizations. Taxonomy of Elites. în: 

„Archives Socienves Sociales des Religions". p. 786-817.
21 A. Etzioni, Sociolog)' of Complex Organizations. McGraw-Hill, New York, London, 1965.
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Pentru ca instituţiile ecleziastice să fie în măsură să facă faţă în mod optim 
deziderabiIităţii sociale este nevoie, însă, de un proces de autoevaluare şi 
autorevizuire, nu atât în sfera teologică, cât mai ales în domeniul practicilor 
ecleziastice, în structurarea ierarhiei instituţionale şi a modalităţilor de 
interacţionare şi comunicare.

în vederea unei ajustări cât mai eficiente, este nevoie de o deschidere a 
bisericii faţă de societate, în măsura în care şi societatea se deschide spre religie şi 
instituţiile religioase. Din această perspectivă, ceea ce se aşteaptă, pe de o parte, 
din partea bisericii şi a religiei, indiferent de confesiune, este crearea unui consens 
valoric, iar pe de altă parte, suplinirea acelor servicii şi sfere de activităţi pe care 
societatea şi statul nu sunt pregătite, în noile condiţii, să le asigure. Aceste 
expectanţe, mereu crescânde, în domeniul serviciilor sociale vor putea fi satisfăcute 
doar în măsura în care, pe lângă autonomia instituţională, bisericile vor sprijini 
atragerea persoanelor laice, calificate pentru asigurarea competentă a activităţilor 
specifice. în acest fel, putem spera că instituţiile confesionale specializate vor fi 
apte să dea un răspuns adecvat solicitărilor, din ce în ce mai diverse şi crescânde şi. 
în acelaşi timp, să prezinte alternative competitive în raport cu instituţiile laice.

în cadrul acestui proces, religiei şi bisericilor le revine un rol fundamental în 
recrearea şi structurarea societăţii civile corespunzător principiilor şi practicilor 
democratice cele mai avansate, prin asigurarea şi perpetuarea acelor sisteme 
instituţionale pluraliste care să se poată ajusta şi adapta permanent şi eficient unor 
oportunităţi şi deziderate multiple.

Bisericilor protestante şi romano-catolice le revine în continuare un rol de 
seamă ca protectori ai identităţii comunităţilor naţionale minoritare. Faptul că 
identitatea etnică se suprapune, în mare măsură, cu anumite forme de afiliere 
confesională, că dimensiunile etnice şi religioase se presupun şi se fortifică 
reciproc poate avea însă ca efect o anumită distanţare, delimitare a ideologiilor 
particulare prin care comunităţile majoritare şi minoritare tind să se autodefinească. 
Acest proces poate îngreuna şansele comunicării eficiente.

Condiţiile specifice ale României postcomuniste ridică o serie de probleme 
sociale şi morale comune, care depăşesc cadrul particularizant ai sferei identitare. 
Considerăm că răspunsul bisericilor la această situaţie va putea fi adecvat doar în 
măsura în care vor reuşi să înfăptuiască un dialog ecumenic prin care, în locul 
disputelor, accentul va fi pus pe efortul de autocunoaştere reală şi autorevizuire critică.

Pentru crearea unor premise favorabile în această direcţie ar fi nevoie, însă, 
de o deplasare de accent în favoarea unor abordări cât mai obiective, pragmatice, 
centrate pe găsirea unor soluţii la problemele sociale cele mai presante: reducerea 
pauperităţii, integrarea segmentelor sociale marginalizate, consolidarea societăţii 
civile prin afirmarea unor structuri axiologice pluraliste, moderne, întărirea 
comunităţilor locale etc. Aceasta implică desigur o preocupare constantă a 
factorilor implicaţi pentru identificarea acelor elemente comune care pot constitui 
bazele acţiunii sociale eficiente.
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INTRODUCERE

Preocupările faţă de fenomenul religios şi cel spiritual-mistic au sporit foarte 
mult după ’89 în ţara noastră. Aceste preocupări vin din partea statului şi a 
organizaţiilor non-guvernamentale (prin organizarea de cercetări, seminarii, 
conferinţe), cât şi din partea indivizilor (atraşi atât de noi modalităţi de trăire a 
fenomenului religios, precum şi de alte cauze ce le vom discuta în cadrul lucrării).

Marea dezvoltare a diverselor mişcări religioase în România, după ’89, poate 
fi explicată şi prin următorii factori generali (în plan psihosocial): deschiderea 
bruscă a României în condiţiile euforiei de după ’89, deschidere care a permis 
intrarea în ţară a tot felul de mişcări religioase, mai mult sau mai puţin „curate” 
(unele din ele interzise în alte ţări -  de ex. Sahaja-yoga); descărcarea tensiunilor 
(acumulate în plan religios) generate de regimul comunist existent până în acel 
moment; neîncrederea în bisericile ce au existat şi în timpul regimului comunist, 
precum şi îndoielile ce planau asupra slujitorilor acestor biserici: dezorientarea 
provocată de trecerea de la o societate de tip comunist, uniformizată şi planificată -  
ce genera un sentiment de stabilitate -  la o societate de tip capitalist, competitivă şi 
combativă, în care concurenţa asiduă generează sentimente de nesiguranţă, 
frustrare şi disconfort (material, psihic, moral-valoric); dificultăţi datorate stării de 
tranziţie prelungite în care România se află de câţiva ani: lipsa unui cadru legislativ 
care să îngrădească manifestările deviate ale unor mişcări religioase (cadrul 
legislativ care nu presupune îngrădirea libertăţii religioase, ci doar stoparea 
infracţiunilor săvârşite sub acest pretext); la acestea se adaugă şi un oarecare 
conservatorism al Bisericii Ortodoxe faţă de realităţile lumii contemporane, care 
nu-i înţelege crizele profunde şi de aceea nu i le poate vindeca, ceea ce face ca unii 
oameni să nu se mai simtă împliniţi în biserică, căutându-şi liniştea şi împlinirea în 
alte părţi (alte grupări religioase sau nu).

Acestea sunt doar unele din cauzele care explică „priza la public” a noilor 
mişcări religioase în România. însă fenomenul de multiplicare a mişcărilor de tip 
religios, mistic, este sesizabil şi în alte ţări, nu doar în ţări aflate în tranziţie socio- 
economică, de genul ţărilor din fostul „spaţiu comunist”.

„Revista Română de Sociologie”, serie nouă, anul X, nr. 1-2, p. 101-120, Bucureşti, 1099
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Unul din motive este şi aflarea societăţilor -  şi implicit a culturii şi a altor 
aspecte generate de om -  într-o etapă „de trecere spre altceva”, numită 
postmodernitate. Conform lui Bibi Chanda: „...oamenii privesc întregul sistem ca 
disfuncţional şi corupt. Valoarea sistemului din ultimii 30 de ani a clacat. Ca 
rezultat, oamenii caută alternative. Ei se întorc la religie, castă, la orice le promite o 
identitate”'. Menţionez că o trăsătură postmodernă este şi căutarea identităţii. 
Această etapă, ce pe alocuri se suprapune cu mişcarea New Age, are o serie de 
caracteristici, în plan religios şi gnoseologic, caracteristici pe care le prezentăm mai 
jos: pre-eminenţa spiritului asupra materiei; evidenţa extrasenzorialului şi a 
intuiţiei; solicitarea emisferei cerebrale drepte; paradigma comprehensivă, 
antidualistă; realizarea unităţii, transcenderea dualităţii obiect-subiecl:
cunoaşterea intuitivă, esoterică, ocultă, bazată şi pe mistic; inovaţie continuă, 
evoluţie noncomformistă; realitate multiplă, mobilă, chiar iluzorie: revrăjirea 
lumii. întoarcerea către religie şi transcendent, remitizare; multiplicarea 
organizaţiilor religioase, accentul pus pe trăirea personală, individualizată, a 
fenomenului religios-mistic; întoarcerea către sine. preocuparea faţă de interior, 
fără a neglija exteriorul; răul, privit ca neiluminare spirituală şi etică, 
antinormativă (nu există bine şi rău ontologic, nu există păcat şi culpă); 
propovăduirea automântuirii, sesizarea Eu-lui divin transcendental; transformarea 
conştiinţei prin psihotehnici dezindividualizate, psihologie transpersonală; 
tanatologia, „ştiinţa” reîncarnării, terapii alternative — acupunctură,
cromoterapie, muzicoterapie, homeopatie, vibroterapie, yoga; sinteză între 
ştiinţificitatea occidentală şi înţelepciunea orientală; atracţia către mistică şi 
esoterism, de inspiraţie orientală (yoga, zen, arte marţiale) sau chiar occidentală 
(isihasm etc).

în prezent, trăim într-o lume în continuă schimbare, frământată de probleme 
economice, sociale, ecologice, culturale, interetnice etc. în încercarea de a depăşi 
crizele (problemele) acestui azi, ce devine ieri şi evoluează repede spre un mâine. 
Această reacţie, apărută la numeroase niveluri şi sub diferite forme, a fost 
identificată şi descrisă de analişti sociali, economici, politici (A. Toffler, de 
exemplu). La un nivel general, postmodernismul poate fi echivalent cu o schimbare 
de paradigmă (realizată prin „înglobare” şi „depăşire”) în însuşi modul de 
concepere şi gândire a lumii.

După 1989, datorită posibilităţilor şi libertăţilor dobândite, viaţa socială şi 
culturală din România s-a îmbogăţit prin apariţia (oficială sau nu) a numeroase 
grupuri şi organizaţii de inspiraţie orientală -  yoga, arte marţiale, zen; disidenţe 
religioase -  satanismul, noi mişcări religioase; cu preocupări muzicale -  rock-eri, 
hippie, punk-eri, rap-eri. 1

1 Apud Centrul de Studii şi Cercetări pentru Probleme de Tineret -  Postmodernismul şt 
generaţia tânără, faza 1: Analiza fenomenelor sociale şi comportamentale în cadrul subculturilor de 
tineret -  metodologie şi instrumente de cercetare -  raport de cercetare, p. 6.
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La aceste grupuri (formale sau informale) au aderat, într-o măsură foarte 
mare, tineri atraşi, fie de preocupări comune, fie de promisiuni irezistibile 
(mântuirea, obţinerea de puteri paranormale, invincibilitate, bogăţie), fie din simpla 
curiozitate sau dorinţa de a obţine informaţii noi (până acum interzise sau 
inaccesibile). De asemenea, tinerii, ce tind spre o trăire religioasă cât mai adâncă şi 
autentică, sunt decepţionaţi de marea ruptură dintre învăţătura creştină şi împlinirea 
ei în viaţa celor ce o predică. De aceea, ei sunt în căutarea unor maeştri care să-şi 
asume în mod existenţial doctrina.

Motivele pentru care am ales să studiez cele două grupuri de practicanţi yoga 
sunt următoarele: datorită specificului său. Yoga este o filosofie ce se mulează pe 
sistemele religioase, acceptându-le (cel puţin aparent sau până la un anumit nivel) 
pe toate. Dar, în mod subtil (folosită doar ca pretext şi manipulată), ea poate deveni 
anticreştină sau chiar antireligioasă; este tipul de mişcare spirituală ce „a prins” cel 
mai mult la tinerii din ziua de azi, pe cei mai mulţi influenţându-i în mod decisiv; 
ca tip de ideologie (spiritual-mistică) promovată, se încadrează în mişcarea New 
Age (deşi, cei din cadrul M.I.S.A şi G.N.Y.R.U. sunt, cel puţin declarativ, anti- 
New' Age).

ASPECTE TEORETICE

Fiecare popor are tradiţiile sale, credinţa şi limba sa. Acestea alcătuiesc 
cultura sa. Lăsând deoparte disputele privitoare la raportul cultură-civilizaţie, 
accept ca validă ideea că nu orice valoare culturală se converteşte în fapte de 
civilizaţie, dar orice fenomen de civilizaţie presupune valori deja constituite. 
Alături de cultură găsim conceptul de subcultură. Dincolo de unele nuanţe
peiorative şi de identificarea realizată uneori cu contracultura, subcultură e s te ....
un set distinct de modele şi Conduite culturale care oferă identitate particulară unui 
anumit grup din cadrul societăţii, ai cărui membri împărtăşesc aceleaşi scopuri, 
definesc în mod asemănător situaţiile sociale cu care sunt confruntaţi şi participă la 
acţiuni cu caracter similar”2. Spre deosebire de subculturi, membrii mei 
contraculturi resping unele sau majoritatea standardelor şi modelelor culturii 
dominante.

Printre condiţiile necesare naşterii unei subculturi sunt următoarele: existenţa 
unui număr de persoane care caută soluţii la probleme comune; comportament şi 
set de valori proprii (condiţia de bază pentru existenţa şi menţinerea unei subculturi 
este acceptarea normelor şi valorilor comune unui grup, acestea devenind o sursă 
de expresie culturală în cadrul culturii globale a unei societăţii). Se afirmă că: 
„Termenul de subcultură a luat naştere o dată cu necesitatea diferenţierii unei 
anumite categorii de vârstă (tineretul) de celelalte categorii de populaţie şi a o

‘ Centrul de Studii şi Cercetări pentru Probleme de Tineret, loc. cit., p. 35.
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studia ca pe o realitate psihosociologică autonomă. Teoreticienii anilor ’50 
considerau că termenul de «cultură a tineretului» este un produs al schimbărilor din 
perioada postbelică. Astfel, s-a născut ideca culturii ca factor explicativ a! relaţiilor 
tinerilor faţă de societate, şi prin extensie a tuturor celorlalte categorii sociale -  
exprimat prin conceptul de subcuitură”3. Analiştii conceptului acordă cea mai mare 
importanţă categoriei de vârstă tinere, considerând că aceasta exprimă cel mai bine 
caracteristicile unui sistem cultural relativ coerent (subcuitură), care, în interiorul 
unei culturi naţionale, reprezintă o lume aparte,

Printre cauzele de apariţie a subculturilor sunt: diminuarea funcţiei de 
socializare a grupurilor primare (familia, şcoala); schimbarea modalităţilor de 
iniţiere în viaţa adultă; criza instituţiei familiale şi şcolare şi, nu în ultimul rând, 
acea „criză generală a sistemului” (cu tot ce implică el -  valori, norme, instituţii) 
descrisă de Bibi Chandra.

Subculturile nu generează valori absolut noi, ele generându-şi valorile prin 
una din strategiile următoare, preluarea valorilor adulţilor şi interpretarea în mod 
propriu şi specific; preluarea de elemente valorice din cultura părintească şi 
combinarea (eventual şi interpretarea) lor cu elemente împrumutate din alte părţi; 
la acestea se adaugă şi împrumuturile din alte arii culturale (uneori foarte diferite). 
Toate acestea sunt grefate pe individualitatea liderului ce conduce (sau generează) 
respectiva grupare sau pe anumite contexte socioculturale şi spaţiotemporale, care 
conduc la individualizarea acestor subculturi şi la aparenţa de ..nou absolut”.

Totuşi, pentru a nu se crede că subestimăm capacitatea creatoare a omului, 
trebuie să recunoaştem că există persoane (foarte rare) care propun noi valori sau 
noi idei valorizatoare (cel puţin într-un anumit context sociocultural şi spaţio- 
temporal -  ex: Ii sus Hristos).

Focalizând în continuare pe tineri (din motivele expuse mai sus. precum şi 
datorită celor indicate în capitolul rezervat metodologiei) se poate spune că ei au, 
mai ales în perioada adolescentină, un status incert şi sunt expuşi acţiunii (uneori 
discontinue şi, astfel, bulversante) diferiţilor factori de socializare. Ca măsură de 
protecţie ei dezvoltă un univers propriu de simboluri care îi vor deosebi (şi 
autonomiza) de adulţi. Un astfel de grup generator de subcuitură, nu va fi izolat de 
societate, dar îşi va păstra faţă de ea un înalt grad de independenţă. Controlul în 
cadrul grupului va fi realizat chiar de membrii săi.

Probabil că principala funcţie a unei subculturi este aceea de a rezolva (şi 
exprima) contradicţiile şi frustrările existente în cultura originară. Deosebirile 
dintre cultura originară şi subcuitură generată nu se manifestă neapărat în mod 
conflictual. Deşi, cele mai multe subculturi sunt alcătuite din persoane absolut 
normale, ele pot fi privite ca „deviante” sau „anormale”, deoarece, având propriile 
valori şi norme, diferă de media comportamentelor sociale considerate dezirabile. 5

5 Ibidem, p. 36.
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Grupurile pe care le-am studiat au ca element comun între ele (dar care le şi 
diferenţiază de restul populaţiei) practica sistemului yoga. Deşi pleacă de la acelaşi 
împrumut cultural, ele s-au diferenţiat în mod net, generându-şi fiecare propriul tip 
de subcultură.

Este adevărat că practica yoga nu este în sine o subcultură, în ţara de origine 
fiind parte a vastei culturi hinduse, dar grefarea ei pe cultura românească (şi, în 
plan mai larg, pe cea europeană) a generat structuri specifice unor subcuituri.

Multe dintre grupurile caracteristice (sau zise) „de tip New Age” sunt 
fundamentate pe o ideologie hindusă (şi, ca un caz particular, yoga).

Vom încerca să evidenţiem câteva trăsături ale sistemului yoga, astfel 
sesizându-se diferenţele faţă de mentalitatea europeană (dar şi asemănările).

Gândirea yoga, cunoscută încă insuficient, a început să atragă atenţia 
europenilor, când, în urmă cu 200 ani, s-a înfiinţat Societatea asiatică. Astfel, 
lumea europeană a putut intra în contact cu diversitatea impresionantă de curente 
filosofice, literare, religioase sau cu diverse practici medicale neobişnuite (pentru 
modul european de gândire). Datorită unor interpretări greşite, a insuficientei 
cunoaşteri şi a imposibilităţii asimilării corecte a noului pe care această gândire o 
aduce, ea a fost denaturată printr-un văl de mister exotic. Cercetători de prestigiu 
precum W. Jones. F. von Schlege, M. Miiller, iar de la noi M. Eliade, I. D. 
Vulcănescu ne-au permis să pătrundem într-o lume de valori materiale şi spirituale, 
obţinute pe alte căi decât cele obişnuite nouă, deoarece gândirea indiană a pus 
accentul pe cunoaşterea omului şi prin intermediul omului se ajunge la 
cunoaşterea existenţei. Iniţial, termenul yoga desemna orice tehnică şi orice 
metodă de meditaţie; datorită acestor înţelesuri iniţiale ale acestui termen se poate 
spune că yoga era practicată peste tot în India, atât în mediile brahmanice, cât şi în 
cele budiste sau jainiste. Treptat, se constituie o yoga clasică ce va fi formulată mai 
târziu de către Patanjali în lucrarea sa Yoga Sutra. Acesta mărturiseşte, chiar la 
începutul lucrării, că nu a făcut decât să culeagă şi să publice tradiţii, doctrine şi 
tehnici yoga, existente cu mult înaintea sa, contribuţia sa fiind minimă. EI defineşte 
yoga drept „... suprimarea stărilor de conştiinţă". Această suprimare, prin tehnici 
ascetice şi prin meditaţie, trebuie precedată de cunoaşterea experimentală directă a 
structurii, originii şi intensităţii a tot ceea ce este menit suprimării. Cunoaşterea 
experimentală înseamnă deci: metodă, tehnică, practică. Leit-motivul literaturii 
yoghine este: „...nimic nu se poate dobândi fără acţiune şi fără practica ascezei". 
De aici, un aspect interesant: „Zeii (adică cei care nu mai pot avea experienţe, 
pentru că nu mai au trupuri) au o condiţie de existenţă inferioară condiţiei umane şi 
nu pot să atingă eliberarea totală”4.

Yoga cuprinde o filosofie, o ştiinţă şi un stil de viaţă care conduc la o 
cunoaştere mai profundă şi mai complexă a omului. A importa yoga în forma ei

4 Mircea Eliade, Istoria credinţelor şi ideilor religioase, Chişinău. Editura Universitas, voi. 2, 
1992, p. 62.
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pură este, cel puţin până în prezent, o imposibilitate. Ea trebuie (ca deziderat atât 
de rar împlinit) tradusă în limbajul propriu condiţiilor de viaţă social-istorice, 
culturale şi geografice, ale locului din afara Indiei unde este practicată. Şi aici este 
partea cea mai dificilă. Cel ce se încumetă să facă acest lucru trebuie să 
împletească în mod armonios, pe de o parte, cunoaşterea la un nivel al gândirii şi 
stăpânirea exactă a tehnicilor yoghine şi, pe de altă parte, posibilitatea de a le reda 
în limbajul culturii receptoare.

Despre ceea ce este yoga, există multe păreri. Unii consideră că yoga este o 
şcoală a calmului, răbdării şi stăpânirii de sine, un mijloc de a obţine şi păstra 
echilibrul fizic şi mental. Alţii cred că yoga te învaţă să foloseşti forţele ascunse şi 
nebănuite ale universului. Toate acestea sunt adevărate, dar nu surprind esenţa. 
Yoga surprinde omul în interdependenţa proceselor cosmice şi operează cu anumite 
date, nesesizabile stadiului actual al biochimiei, fiziologiei şi, în general, 
mentalităţii europene. Şi chiar şi acest aspect nu este unul edificator. Ca să putem 
înţelege mai bine, o să plecăm chiar de la sensul cuvântului Yoga. în limba 
sanscrită acest cuvânt înseamnă: comuniune, contopire, fuziune, unire, toate 
referindu-se la unirea cu Principiul Divin. Sistemul yoga propune practicantului 
diverse metode şi tehnici pentru atingerea desăvârşirii şi a reîntoarcerii la starea de 
puritate iniţială, ceea ce va permite intrarea în starea de samadhi (contopirea cu 
Divinul). Sunt evidente aici, atât asemănările cu religia creştină (existenţa 
Divinităţii, care şi la hinduşi are aspectul de trinitate: Brahma, Shiva şi Vishnu), 
dar şi deosebirile majore (posibilitatea practicantului de a se mântui singur, 
folosirea de tehnici pentru aceasta şi, mai ales, absenţa Mântuitorului).

Unii autori (sau practicanţi) încearcă să desprindă yoga de orice manifestare 
religioasă hindusă, afirmând că ea este independentă de religia practicantului (lucru 
adevărat, dacă practicantul se rezumă doar la aspectele relativ superficiale ale 
yoga). Dar, în practica yoga mai profundă nu se poate face abstracţie de 
fundamentul religios şi mistic care a generat-o; de exemplu, atunci când se lucrează 
cu chakrele (vezi secţiunea „Limbaj şi termeni speciali”) se cere ajutorul 
divinităţilor asociate acelei chakra (respectându-se un anumit ritual).

Este de menţionat faptul că tradiţia yoga este teistă, postulând existenţa unui 
Dumnezeu (Ishvara) dar „...acest Dumnezeu nu este, bineînţeles, autorul Creaţiei; 
este mai degrabă un Dumnezeu al yoghinilor. Numai unui om care s-a decis pentru 
yoga îi poate veni în ajutor'’5. După cum arată chiar M. I hade. „Ishvara este lipsit 
de grandoarea Dumnezeului creator şi atotputernic, precum şi de patosul propriu unui 
Dumnezeu dinamic şi grav din atâtea mistici diverse. în fapt, Ishvara este doar arhetipul 
yogbinului, un macro-yoghin; foarte probabil, protectorul anumitor secte yoghine”6.

Şi. sub pretextul acestui „Dumnezeu yoghin”, ai adorării lui Ishvara, unor 
practicanţi li se spune despre profunda religiozitate creştină pe care o vor dobândi 
în urma practicii yoga!?!

5 Ibidem, p. 66.
6 Ibidem, p. 67.
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ASPECTE METODOLOGICE

Majoritatea ştiinţelor încep prin a fi descriptive. Acest adevăr nu îndeamnă la 
desconsiderarea începuturilor, deci a descrierilor. Cu atât mai mult, când avem de a 
face cu un domeniu necercetat (sau foarte puţin cercetat). Printre dificultăţile legate 
de circumscrierea unui domeniu necunoscut sunt următoarele: avem de a face cu un 
câmp nou. neexplorat; ne lovim de fapte noi, inedite, uneori de neînţeles; trebuie să 
folosim metode noi de exploatare sau să le adaptăm pe cele deja existente. De 
asemenea, cred că nu trebuie subapreciate investigaţiile care au o pondere mai mică 
a teoreticului. în sprijinul acestei afirmaţii îl citez pe P. Iluţ; „Cu deosebire pentru 
contextele şi fenomenele mai puţin accesibile publicului larg (închisori, aziluri, 
prostituţie) simplele constatări, chiar fără date statistice, sunt utile şi interesante”7. 
Cu atât mai mult când este vorba de alte culturi, subculturi sau populaţii mai mult 
sau mai puţin exotice.

în urma rezultatelor obţinute prin descrierea domeniului (aspectelor) 
cercetat(e), se pot formula explicaţii, concluzii şi/sau se poate începe o nouă 
cercetare care, beneficiind de rezultatele anterioare, să studieze mai profund în alte 
laturi (sau din altă perspectivă) domeniul vizat.

După cum menţionează şi P. Iluţ, „în domeniul socioumanului, însă, distanţa 
dintre cunoaşterea comună şi cea ştiinţifică este mai mică şi zona lor de 
interacţiune este mai întinsă şi, deci, diferenţele sunt mai puţin pronunţate”8. Ideea 
şi necesitatea complementarităţii (continuităţii) celor două niveluri de abordare a 
socioumanului este dată de următoarele realităţi: disciplinele ştiinţifice care 
abordează socioumanul nu au ajuns la un nivel dc exactitate şi predictibilitate 
comparabil cu cel al ştiinţelor naturale: în domeniul socioumanului, cunoaşterea 
comună poate furniza rezultate mai aproape de realitate (fiind „la ea acasă”), 
rezultate ce pot scăpa abordării ştiinţifice (ce este, uneori în mod necesar, 
reducţionistă); însuşi domeniul socioumanului este supus influenţelor 
nenumăraţilor factori, atât externi, cât şi interni, iar predicţia lor exhaustivă este, 
cel puţin momentan, imposibilă (şi foarte probabil de nerealizat).

Această complementaritate, cunoaşterea comună -  cunoaşterea ştiinţifică, 
poate fi extinsă în complementaritatea metode cantitative -  metode calitative.

Ca un avertisment împotriva unei abordări cantitativiste îl citez pe r. L. 
Berger (apud S. Chelcea, 1995) conform căruia sociologia contemporană prezintă, 
printre alte patru simptome, pe cei ai „trivialităţii manifestată în plan metodologic 
prin efortul de imitare a ştiinţelor naturii, apelându-se excesiv la metode 
cantitative”9. De asemenea, trebuie menţionat şi avertismentul dat de P. Iluţ

7 P. Iluţ, Abordarea calitativă a socioumanului. laşi. Editura Polirom, 1907, p. 34.
s Ibidem, p. 10.
9 S. Chelcea, Cunoaşterea vieţii sociale, Bucureşti, Editura Institutului National de Informaţii. 

1995, p. 3.
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conform căruia „calitativismul poate constitui, mai ales pentru tinerii în formare, o 
justificare a tendinţei de superficialitate, a lipsei de aplecare cu acribie asupra 
realului empiric sociouman, îndemnând la fantezii interpretativist-subiectiviste”10 11. 
Aceste avertismente, precum şi specificul fenomenului abordat, ne-au determinat 
să îmbinăm metodele calitative cu cele cantitative; rezultatelor obţinute, in urma 
observaţiei, le-am asociat (acolo unde au existat date) rezultate cantitative (precum 
în cazul grupului M.I.S.A.) obţinute în urma unei cercetări realizate in 1995. pe 801 
subiecţi, de către Carmen Mărcuş, cercetare pe care o vom denumi în continuare 
Sursa 1 publicată în „Revista de Cercetări Sociale-’, nr. 3, an IV, 1997 (p. 131- 
141), număr care a apărut în martie 1998.

Cercetarea, pe care o prezentăm aici, are o caracteristică etnografică, în 
sensul propus de P. Atkinson şi M. Hammersley (apud P. Iluţ, 1997): se referă
în mod obişnuit la forme ale cercetării sociale care au următoarele caracteristici 
principale: un puternic accent pe explorarea naturii fenomenelor sociale particulare, 
mai degrabă, decât strădania de a testa ipoteze despre ele; tentaţia de a lucra cu date 
«nestructurate», adică date ce nu au fost codate în faza de culegere a lor în termeni 
de set închis de categorii analitice; investigarea unui număr mic de cazuri, poate 
numai unul, dar detaliat; o analiză a datelor ce implică interpretarea explicită a 
semnificaţiilor şi funcţiilor acţiunilor umane, rezultat care ia în principal forma de 
descrieri şi explicaţii verbale, cu analize şi cuantificări statistice, jucând cel mult un 
rol subordonat”".

Unele expresii, unele modalităţi de exprimare a rezultatelor observaţiei, sunt 
realizate într-un limbaj natural, considerând că el poate reflecta mai bine realitatea 
studiată prin această metodă.

Posibilitatea de a studia aceste 2 grupuri (M.I.S.A. şi G.N.Y.R.U. -  F.R.Y.) 
ce sunt relativ închise -  în aspectele mai profunde, intime ale organizaţiei (mai ales 
M.I.S.A) -  a venit din faptul că eram practicant de yoga (în ambele grupuri de 
aprox. 2 ani), precum şi din faptul că sunt prieten cu oameni ce practicau în acele 
grupuri dinainte de constituirea lor legaiă, în ’90. De asemenea, m-am folosit de 
faptul că implicarea mea psihică şi adoptarea de valori din acele grupuri nu era 
profundă, astfel beneficiind de un plus de obiectivitate (pe lângă cunoaştere din 
interior) în realizarea observaţiei participative.

Investigarea sociologică a grupurilor de tineri, mai ales a celor cu preocupări 
religioase, mistice, esoterice este destul de dificilă, pentru că, în general, sunt 
grupuri închise. Eu am beneficiat de avantajul de a fi „unul dintre ei”.

In cadrul cercetării au existat unele probleme etice şi redau modul cum 
le-am depăşit. Principalul argument „contra” unei observaţii participative 
necunoscute de subiecţi este acela al dreptului oamenilor la viaţă şi intimitate. 
Apoi, există disputa legată de faptul că, acest tip de observaţie, se realizează, de

10 P. lluţ.op. cil.. 1997, p. 7.
11 Ibidem, p. 49.
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obicei, pe grupuri (activităţi sau locuri) mai puţin dezirabile social. De aici, 
pericolul ca publicarea datelor să ducă la: măsuri punitive din partea unor instituţii 
(poliţie, alte organisme statale) sau la atragerea atenţiei opiniei publice (şi a 
manipulării ei), uneori în mod nejustificat. Argumentele „pentru” sunt următoarele: 
anumite grupuri (sau aspecte ale unor grupuri) nu pot fi studiate uecât astfel, ele 
fiind foarte reticiente la persoane (sau încercări de cunoaştere) din exterior; dacă 
acea cercetare respectă regula de anonimat a subiecţilor şi secretul profesional 
(lucru care de multe ori nu se întâmplă în cercetările realizate de poliţie sau mass- 
media), nimeni nu are de suferit.

Dincolo de toate argumentele „pro” şi „contra”, s-a respectat regula 
fundamentală care spune că informaţiile obţinute în acest mod nu trebuie folosite în 
nici un fel împotriva celor de la care au fost obţinute şi/sau la care se referă. Ca o 
scurtă paranteză, menţionez că am fost contactaţi de persoane implicate într-o 
„campanie anti-M.I.S.A”, dar am evitat (pe cât a fost moral posibil) furnizarea de 
informaţii care ar fi dus la atingerea anumitor persoane. închei aici paranteza 
accentuând încă o dată că cercetătorul trebuie să se menţină în cadrul limitelor 
consemnate de codurile deontologiei profesionale.

în investigarea acestor grupuri am încercat îmbinarea metodelor subiective cu 
cele obiective. Astfel, am folosit observaţia participativă, ghidul de observaţie şi 
ghidul de inter\>iu. în cadrul cercetării s-au folosit, pentru început, un ghid de 
observaţie, pe baza căruia s-a alcătuit un ghid de interviu. Ghidul de interviu a fost aplicat 
unui număr de aprox. 30 persoane (între 18-30 ani) din fiecare grup, din Bucureşti.

Segmentul de vârstă vizat a fost cel de 18-30 de ani, deoarece: în urma 
observaţiilor efectuate s-a constatat că cea mai mare pondere în cadrul grupului o 
au persoanele între 18-30 ani (cf. Sursa 1: 79,3%); este segmentul de vârstă care 
îmi era cel mai accesibil din punct de vedere al comunicării; este un segment de 
vârstă care este foarte receptiv la schimbare şi nou, inclusiv în plan religios-mistic: 
sunt capabili să adopte valori noi, perioada de vârstă fiind propice unor schimbări 
valorice (valorile nefiind foarte bine cristalizate şi/sau rigidizate).

Prin folosirea tuturor acestor metode de cercetare am dorit să conturez o 
imagine cât mai aproape de realitate a grupurilor studiate. Acestea, prin specificul 
lor, sunt relativ închise şi îşi arată foarte greu adevărata structură.

SCURTĂ PREZENTARE A REZULTATELOR

Vom prezenta în continuare datele obţinute în urma observaţiei participative 
şi interviului (din lipsă de spaţiu nu putem prezenta şi datele de la testul Rokeach) 
efectuate asupra a două grupuri de practicanţi a sistemului yoga:

♦ M.I.S.A. = Mişcarea de Integrare Spirituală în Absolut a cărei lider 
este Gregorian Bivolaru (sau, mai precis, a fost -  din 1996 conducerea 
formală a fost încredinţată unui elev foarte apropiat, Nicolae Catrina).
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♦ G.N.Y.R.U. -  F.R.Y. = Grupul Naţional Yoga pentru Restaurare 
Umană -  Federaţia Română de Yoga al cărui lider este Mario Sorin 
Vasilescu.

Componenţa grupurilor se prezintă astfel: cei mai mulţi membri sunt tineri, 
ceea ce oferă acestor grupuri un puternic potenţial uman, o resursă de forţă de 
muncă, de informaţii şi, nu în ultimul rând, de entuziasm. Captivaţi de mirajul 
Cunoaşterii Absolute, sunt gata să facă orice sacrificiu şi să depună orice efort, în 
numele acestui deziderat. Fiecare grup foloseşte în mod diferit acest potenţial: în 
M.I.S.A. aceste resurse sunt folosite din plin, încă din anul I proaspeţii practicanţi 
fiind îndemnaţi să ajute organizaţia. în G.N.Y.R.U. ajutorul celor ce urmează 
cursurile acestui grup este solicitat doar în cazuri extreme şi, în general, doar 
elevilor mai vechi (ce sunt în grup de min. 2 ani).

Motivaţia de apartenenţă la grup, redată în formularea proprie a celor 
intervievaţi. Pentru M.I.S.A -  la început curiozitatea şi mai apoi dragostea de 
Dumnezeu; curiozitatea de a afla lucruri noi despre care nu ştiam nimic înainte; 
nevoia de comunicare prin intermediul căreia să mă pot cunoaşte mai bine şi, apoi, 
dorinţa de a cunoaşte ceea ce este bun, frumos şi armonios; căutarea unui alt mod 
de a trăi; nevoia de a face parte dintr-un grup ai cărui membri să nu fie închistaţi de 
prejudecăţi; lipsa de împlinire spirituală, de armonie şi credinţă în Dumnezeu. 
Pentru G.N.Y.R.U. -  interesul faţă de anumite elemente de autocunoaştere; 
interesul pentru yoga precum şi autoritatea morală a celui ce coordonează acest 
grup; pentru a-mi îmbunătăţi sănătatea şi pentru a găsi ceva autentic; curiozitatea, 
la început, apoi convingerea că fac ceva bun; interesul pentru practica şi 
experimentarea personală a sistemului yoga.

Mărimea grupurilor în decursul timpului a variat astfel: înainte de '89, 
grupul condus de M.S. Vasilescu deţinea majoritatea mişcării de yoga din 
România, în timp ce G. Bivolaru era relativ necunoscut; în prezent, M.I.S.A are un 
număr foarte mare de adepţi, declaraţia oficială M.I.S.A. este de aprox, 20 000 
persoane (cf. Sursa 1: -  15 000 persoane în majoritatea oraşelor ţării în 1995), în 
timp ce G.N.Y.R.U. declara aprox. 7 000 persoane. La această situaţie s-a ajuns 
datorită convergenţei următorilor factori: posibilitatea ca după "89 G. Bivolaru 
să-şi desfăşoare activitatea într-un cadru legal (reamintesc că înainte de "89 
G. Bivolaru fusese de multe ori internat în ospicii medicale cu diagnosticul de 
schizofrenie paranoidă); punerea în practică (de către M.I.S.A.) a unui plan de 
atragere de noi aderenţi (prin promisiuni de obţinere a sănătăţii, a talentelor 
paranormale etc.), în timp ce G.N.Y.R.U. nu a avut (şi nici nu a dorit) un plan 
pentru extinderea grupării; dorinţa românilor de a cunoaşte lucruri noi şi exotice, 
cu atât mai atractive cu cât veneau după o perioadă de interdicţii a manifestărilor de 
natură spiritual-religioasă (iar M.I.S.A. s-a folosit din plin de acest „gol spiritual”, 
propunând o alternativă pretinsă „deopotrivă tradiţională şi modernă”). Ambele
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organizaţii cuprind subgrupuri ce reprezintă filiale zonale (judeţene) conduse de 
elevi direcţi şi apropiaţi ai liderilor. M.I.S.A. are „filiale” şi în alte ţări: Olanda, 
Italia, Danemarca. De altfel, extinderea foarte rapidă a acestei organizaţii se 
datorează şi faptului că după numai 4 ani de studiu obişnuit, unii practicanţi sunt 
investiţi cu titlul de „profesor yoga”, astfel organizaţia beneficiază de un număr 
ridicat de „profesori yoga”. în cadrul G.N.Y.R.U., unde se acordă titlul de 
„instructor de yoga”, obţinerea acestui titlu se face după aproximativ 7 ani de 
studiu, după ce au urmat şi absolvit un curs special pentru instructori de 2 ani.

Modul de studiere a sistemului yoga. în cadrul G.N.Y.R.U. există doar doi 
ani de studiu, iar programa este adaptată în mod continuu, în funcţie de structura 
cursanţilor. Nu există cursuri tipărite, se iau doar notiţe, punându-se accent pe 
memorarea naturală (adică reţinerea noţiunilor care trezesc anumite reacţii în 
fiecare) astfel particularizându-se procesul de asimilare a informaţiilor. Trecerea 
între anii de studiu nu este obligatorie, ea realizându-se doar atunci când 
practicantul se consideră pregătit. Oricum, structura cursurilor este adaptată şi 
modificată în fiecare an, astfel că o persoană care stă mai mulţi ani la nivelul 1 de 
curs, face în fiecare an altceva. Se păstrează constant caracterul terapeutic al 
primului an, în care se practică o formă de yoga medicală, care pregăteşte, gradat şi 
cu atenţie, cursantul pentru abordarea formelor propriu-zise de yoga. în cadrul 
M.I.S.A. sunt şapte ani de studiu (aşa era declarat la început, acum ajungându-se la 
anul 9 de studiu), programa de studiu este fixă şi există cursuri tipărite. Trecerea 
între ani este automată (foarte rar un cursant rămâne doi ani într-un an). Se 
întâmplă acest lucru atunci când un cursant lipseşte frecvent sau când a dat dovadă 
de aspecte disidente minore. în cadrul disidenţelor majore, de exemplu critica în 
public a lui G. Bivolaru sau a altor aspecte ale organizaţiei, practicantul nu mai este 
primit la cursuri, fiind „exmatriculat”. Din anul patru se dau examene de „profesor 
yoga” iar absolvenţii acestui examen predau apoi (în Bucureşti sau în localităţi din 
ţară) tehnici de yoga.

Părăsirea cursurilor este justificată (de către cei care pleacă) prin 
următoarele motive: „nu era ceea ce aşteptam”, „nu mai am timp”, „nu-mi place"', 
„am probleme cu părinţii (rudele)”, iar uneori datorită apariţiei unor probleme 
psihice.

Locurile de adunare a grupurilor prezintă numeroase similitudini: sunt 
preferate locurile liniştite, în aer liber, săli de sport curate (pentru antrenamente), 
săli de conferinţe (pentru dezbateri mai largi), tabere la munte şi la mare (în cadrul 
M.I.S.A. se preferă plajele pentru nudişti).

Comportamentul membrilor grupurilor studiate, în locuri publice sau 
particulare, prezintă şi el asemănări: au un comportament foarte civilizat, sunt 
liniştiţi, calmi, politicoşi, fără extravaganţe. S-au semnalat dispute privind 
comportamentul celor din M.I.S.A. în anii în care practicau nudismul (la
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Costineşti), deoarece nu practicau nudismul doar în locuri separate şi izolate, 
dedicate nudiştilor.

Comunicarea. Membrii acestor grupuri folosesc termeni de provenienţă 
hindusă (sanscrită), japoneză şi iudaică (ultimele două tipuri se folosesc numai în 
cadrul G.N.Y.R.U., unde se practică şi elemente de zen şi cabala). Rxemple de 
termeni foarte folosiţi sunt: asana, Atman, Brahman, cabala, chakra, guru, karma, 
Kundalini, mantra, nadis, Nirvana, pranayama, samadhi, satori, yantra, yin-yang, 
zen. Se folosesc şi alţi termeni: divinul absolut, integrare spirituală, reîncarnare, 
copii spirituali, iniţiere. De observat faptul că accentul cade preponderent pe 
spirit(ual). Limbajul folosit în cadrul M.l.S.A. are anumite clişee verbale, ce pot fi 
recunoscute şi în cadrul unor traduceri din autori străini, realizate şi adaptate de 
membri ai M.l.S.A. (exemplu: accelerarea evoluţiei spirituale, trăire paradisiacă. 
beatifică, dinamizarea polului spiritual al fiinţei, elevare a naturii umane, 
transformări benefice, cale spirituală autentică, trăire plenară etc.). în ambele 
grupuri nu există simboluri evidente de status. diferenţierile ivindu-se, direct, din 
nivelul de cunoştinţe specifice practicii şi cerinţelor grupului, şi indirect, din 
nivelul anului de studiu la care a ajuns un practicant. Deoarece practica yoga nu 
presupune apartenenţă la o anumită religie, nu există o exacerbare a afişării unor 
simboluri religioase. Din chestionare a rezultat că toţi practicanţii sunt de religie 
creştină (chestionarele din cadrul acestei cercetări au fost aplicate pe grupuri din 
Bucureşti, dar există informaţii sigure -  cf. Sursa 1 -  că printre practicanţii din alte 
regiuni ale ţării sunt şi persoane de altă religie decât creştin ortodoxă, lucru normal, 
având în vedere componenţa etnică şi religioasă a acelor zone).

Vestimentaţia. Cele două grupuri nu au caracteristici deosebite. Se poartă 
îmbrăcăminte lejeră, comodă şi practică. în timpul antrenamentelor de yoga se 
preferă haine cât mai comode, largi şi din bumbac.

Preferinţele muzicale ale tinerilor din grupurile studiate. S-au observat 
următoarele: membrilor M.l.S.A. li se recomandă (iar în cadrul taberelor organizate 
se interzice total) să nu asculte muzica „dezechilibrantă, cu vibraţii malefice” gen: 
rock. jazz, trash, techno, rap care ar împiedica evoluţia spirituală a cursantului (cf. 
Sursa 1: 2.0% ascultă, încă, muzică rock, 0,1% muzică trash şi 3.1% genul jazz). 
Se indică ascultarea următoarelor tipuri de muzică: de relaxare (de inducere a 
stărilor alpha), electronică, clasică sau care conţin sunete din natură. Muzica este 
folosită ca fond pentru relaxare, meditaţie, concentrare (cf. Sursa 1: 76.3% ascultă 
muzică simfonică şi 81,9% ascultă muzică electronică). Membrilor G.N.Y.R.U. nu 
li se recomandă şi nici nu li se interzice un anumit gen de muzică, fiecare 
orientându-se după propriile preferinţe. Totuşi, este preferată muzica „liniştită”: 
electronică, clasică etc.

Comportamentul tinerilor din aceste grupuri, atunci când se adună Împreună 
este similar: când se adună pentru antrenament, practică exerciţii yoga specifice: 
asane, respiraţii controlate, meditaţii, concentrări, relaxări; în sălile de conferinţă
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dezbat subiecte ce ţin de yoga, religie, metafizică, vizionează filme documentare 
sau filme considerate deosebite („Ziua şobolanului”, „Omul cu capul ras”, 
„Treziri”, „Pescăruşul Jonathan”); când se adună în particular, în grupuri mai mici, 
fie fac antrenamente restrânse, fie discută diverse teme în funcţie de interesele 
comune, se piimbă etc. S-au semnalat dispute privind comportamentul celor din 
M.I.S.A. în anii în care practicau nudism (în cadrul taberei anuale de la Costineşti), 
fără să-şi restrângă acest comportament în anumite zone separate pentru nudişti 
(deoarece existau şi persoane ne-membre M.I.S.A. care veneau în tabără şi creau 
conflicte). Recent, tabăra de la Costineşti organizată de M.I.S.A. beneficiază de 
paznici şi de un spaţiu rezervat (uneori chiar îngrădit).

Alimentaţia celor ce practică în aceste grupuri este preponderent de natură 
lacto-vegetariană, diferenţiată în cadrul celor două grupuri astfel: majoritatea 
membrilor M.I.S.A. sunt lacto-vegetarieni (cf. Sursa 1: 93,9%), unii renunţând la 
hrana de natură animală de ani de zile (în cazul practicanţilor mai vechi, chiar de 
12 ani); în cadrul G.N.Y.R.U., deşi şi aici preferinţele se îndreaptă spre o hrană 
lacto-vegetariană, sunt mult mai puţine persoane care au renunţat total la carne, 
majoritatea consumând în continuare came (dar mai puţin decât la începutul 
practicii). Raţiunea pentru care se recomandă să nu se consume came, cafea, ţigări 
este atât de natură fiziologică, cât şi spirituală. Se consideră că aceste produse 
conţin anumite vibraţii „impure” care pot infesta şi impurifica corpul şi structurile 
energetice ale practicantului (exemplu: carnea conţine pe lângă toxinele secretate de 
animalul ce presimte apropierea morţii şi vibraţiile negative generate de frica morţii).

Raportarea la alte grupuri de tineri a membrilor celor două grupuri. Membrii 
M.I.S.A. (cu mici excepţii) se raportează la alte grupuri de pe poziţii superioare, 
considerând că ei sunt cei aleşi, mai „elevaţi spiritual”, iar ceilalţi greşesc prin 
faptul că nu se comportă „spiritual”. Raportându-se la alte grupuri voghine, ci cred 
că ceilalţi greşesc, mergând pe o cale eronată, deoarece ei nu beneficiază de un 
Maestru autentic care să-i conducă spre Iluminare şi Adevărul Absolut. Există şi o 
raportare mai specială care distinge între EI (membrii M.I.S.A.. iniţiaţi, cu 
preocupări spirituale) şi CEILALŢI (nemembrii M.I.S.A., neiniţiaţi, cu preocupări 
materialiste). Mare parte a membrilor M.I.S.A. sunt convinşi că organizaţii 
francmasone încearcă pe diverse căi să-i distrugă, fără a putea să furnizeze 
explicaţii coerente cu privire la modul de acţionare al acestora. Membrii 
G.N.Y.R.U. încearcă să nu se raporteze valoric la nici un grup, dar dacă totuşi se 
raportează, ideea călăuzitoare este că, „dacă nu fac nimănui rău, există loc pentru 
toţi”. Trebuie menţionat că, atunci când este luat în discuţie grupul M.I.S.A., există 
o raportare negativă, acestui grup aducându-i-se numeroase critici şi fiind 
contestată însăşi competenţa în materie de yoga a liderului M.I.S.A., G. Bivolaru.

Obiectivele şi scopurile celor două grupuri prezintă diferenţe însemnate între 
ele. Redau mai jos obiectivele şi scopurile declarate, în formularea proprie a celor
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intervievaţi (conformându-mă astfel preocupărilor şi „recomandărilor” 
postmoderne în legătură cu interviul, ce susţin prezentarea cât mai autentică, fără 
intervenţia deformatoare a cercetătorului, a relatărilor şi interpretărilor subiecţilor 
intervievaţi). Pentru M.I.S.A., obiectivele şi scopurile declarate sunt: integrare 
spirituală în Absolut; elevarea şi spiritualizarea omului şi a societăţii, atingerea 
desăvârşirii; îmbinarea armonioasă între planul material şi cel spiritual; evoluţia 
spirituală; transformarea oamenilor în OAMENI: obţinerea unui corp sănătos, o 
deschidere afectivă; promovarea forţelor binelui; obţinerea Mântuirii; să aibă un rol 
important în societate pentru eliberarea şi îndrumarea ei spre o cale mai bună; 
evoluţia prin autocunoaştere, obţinerea Iluminării, atingerea Supremului Absolut; 
optimizarea omului, la nivel fizic, mental, psihic, spiritual. Pentru G.N.Y.R.U., 
obiectivele şi scopurile declarate sunt: conştientizare permanentă, sinceritate, 
acceptarea şi înţelegerea celorlalţi, a vieţii în general; autocunoaştere conştientă şi 
continuă; sinceritate individuală; ajutarea fiecăruia în a se regăsi pe sine şi, prin 
asta, a se regăsi în lume prin efort propriu; obţinerea unui echilibru psiho-fizic şi 
emoţional; a învăţa să te cunoşti sincer, să te deschizi, să taci şi să asculţi; a asculta 
de Dumnezeu şi a-L urma; a lucra cu tine, investindu-ţi efortul personal în forme 
corecte; creşterea gradului de conştientizare, de sinceritate, de acceptare, de 
înţelegere.

Comunicarea realizată la nivelul grupurilor studiate: a. în interiorul 
grupului. Pentru M.I.S.A., comunicarea se realizează pe filiera discipoli —> 
profesori de yoga (elevi direcţi ai lui G. Bivolaru) —> G. Bivolaru. O comunicare 
directă cu G. Bivolaru este foarte greu de realizat. Pentru a putea avea întâlniri 
directe cu G. Bivolaru trebuie mai întâi să se intereseze (la profesorul de yoga 
şi/sau la biblioteca M.I.S.A.) unde poate fi găsit în noaptea următoare. Apoi, eşti 
îndrumat spre o casă (la curte) în cartierul Ferentari, unde trebuie să ajungi nu mai 
devreme de ora 23. Acolo se adună multe persoane ce doresc să-i vorbească direct. 
De obicei, el apare pe la ora 1-2 sau chiar 4 dimineaţa. Alteori, nu apare deloc, 
telefonând, uneori, că nu mai ajunge. Ca o caracteristică a acestei grupări, cele 
spuse de G. Bivolaru nu sunt şi nu trebuie puse la îndoială, considerându-se că sunt 
întotdeauna adevărate (în virtutea ideii că guru, ajuns la Iluminare, se identifică cu 
Divinitatea, deţinând Adevărul Absolut). Cei care îşi exprimă îndoielile şi criticile 
la adresa lui G. Bivolaru sunt marginaiizaţi sau chiar excluşi din grup. In ceea ce 
priveşte relaţiile în interiorul grupului există o structură ierarhică rigidă alcătuită la 
bază din cursanţii anilor inferiori (I-IV), treapta următoare fiind reprezentată de cei 
din anii V-VII (elevi direcţi ai lui G. Bivolaru, majoritatea fiind investiţi de către 
acesta cu statutul de „profesori yoga”), iar în vârful ierarhiei se situează G. 
Bivolaru. Chiar dacă din 1996 G. Bivolaru nu mai are (formal) statutul de 
conducător al M.I.S.A. (acesta fiind cedat lui Nicolae Catrina, vechi discipol), în 
mod practic, fără acordul lui nu se iau hotărâri importante. Multe din hotărârile 
importante care privesc persoane singulare, familii (de practicanţi) sunt luate de
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aceştia după o discuţie cu G. Bivolarii, sfatul său fiind hotărâtor pentru ei. Pentru 
grupul G.N.Y.R.U. comunicarea între membrii grupului cu M. S. Vasilescu este 
mult mai liberă, liderul grupului fiind mult mai uşor accesibil. Se poate discuta 
direct cu el, fie înaintea cursurilor practice, fie după încheierea acestora. De 
asemenea, mai poate fi abordat în cadrul cursurilor de la sala Dalles. Nu există o 
structură ierarhică rigidă, fiecare membru putând intra în relaţie cu oricine, inclusiv 
direct cu liderul. Hotărârile care privesc grupul, în ansamblul său, sunt luate prin 
consultarea liderilor diferitelor subgrupuri componente, b. în exteriorul grupului. 
Pentru M.I.S.A., deşi se declară deschişi, au un mod de a gândi şi de a se comporta 
care îi marginalizează. Folosesc un limbaj cu multe cuvinte sanscrite şi alte 
expresii specifice grupării, care contribuie la izolarea lor; atunci când sunt rugaţi să 
dea unele informaţii despre grup, membrii acestuia cer mai întâi părerea guru-ului 
(care poate fi un profesor de yoga sau G. Bivolaru); dacă acesta nu le dă voie, nu 
vor oferi nici un fel de informaţii. De asemenea, există şi acea teamă faţă de 
organizaţiile masone care îi determină să fie foarte suspicioşi faţă de persoane sau 
iniţiative din afara grupului. De altfel, ei au numeroase experienţe negative în ceea 
ce-i priveşte pe ziarişti, aceştia nefiind uneori oneşti în materialele publicate, 
speculând doar aspectele senzaţionale şi, în general, negative din cadrul grupului. 
Pentru G.N.Y.R.U., comunicarea şi relaţia cu cei din exteriorul grupului este liberă 
şi facilă, deoarece nu folosesc în mod excesiv cuvinte din alte limbi, nu este 
necesară aprobarea unui profesor de yoga pentru a putea comunica şi relaţiona cu 
nemembrii grupului, nu există spectrul unui duşman invizibil (inamici fiind doar 
lenea, prostia, autosuficienţa, superficialitatea).

Autopercepţia în cadrul grupurilor. Membrii grupului M.l.S.A. se simt diferiţi 
faţă de ceilalţi, chiar superiori, deoarece ei lucrează pentru progresul spiritual al 
omenirii şi al lor, iar ceilalţi nu. De asemenea, ei consideră că sunt un grup 
persecutat, marginalizat de societate datorită organizaţiilor francmasone şi faptului 
că nu sunt înţeleşi. Ei cred că sunt priviţi cu suspiciune doar de către cei care nu 
vor sau nu pot să-i înţeleagă; persoanele care îi înţeleg îi aprobă şi-i sprijină (sunt 
înţeleşi doar de cei evoluaţi spiritual!). G.N.Y.R.U. şi membrii săi se consideră 
diferiţi faţă de ceilalţi, deoarece „fiecare om este unic în felul lui, dar nu mai bun 
decât ceilalţi”. Ei insistă asupra următorului lucru: „nu apartenenţa la grup îi face 
diferiţi, ci faptul că fiecare om are o personalitate individuală”. Consideră că grupul 
lor nu este prea cunoscut de societate.

Relaţia cu opinia publică se realizează prin două surse: pe de o parte, preotul şi 
personalul de cult care îndeamnă întotdeauna enoriaşii să respingă atât yoga cât şi orice 
altă mişcare religioasă, pe de altă parte, rnass-media care se auto-sesizează spontan şi 
poate instiga, cel puţin temporar, opinia publică împotriva grupurilor care practică yoga 
(dar şi împotriva oricărui grup care „intră în colimator”). „Intrarea în colimator” poate 
apărea (exceptând cazurile reale de interes major pentru societate) şi datorită necesităţii 
mass-mediei de a fi rentabilă. Astfel, se declanşează un întreg lanţ al slăbiciunilor:
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rentabilitatea se obţine în urma unei cote de audienţă mare, iar audienţa se măreşte 
atunci când se prezintă ştiri senzaţionale (sau care sunt făcute să pară astfel) de cele mai 
multe ori cu un „va urma” la slărşit. Grupul M.l.S.A. este perceput negativ de către 
societate, datorită publicităţii denigratoare care i s-a făcut în mass-media şi datorită 
afirmării şi cultivării unor valori care vin uneori în contradicţie cu valorile simţului 
comun (valori care prezintă o rigiditate mare la schimbare). Grupul G.'N.Y.R.U. nu 
prea este cunoscut în cadrul societăţii şi, deci, nu se poate identifica modul in care 
societatea (în ansamblul ei) îl percepe.

Informaţiile apărute in mass-media se referă în principal la grupul M.l.S.A. 
şi sunt preponderent negative. Informaţii pozitive vin doar din partea câtorva 
cursanţi M.l.S.A. Informaţiile negative (apărute în ziarele: „Evenimentul Zilei”, 
„Ziua”, „România liberă”, „Tineretul liber” şi posturile de televiziune: TVR 1, Tele 
7abc, Antena 1) se referă la comportamentele sexuale aberante ale lui G. Bivolaru, 
la orgii sexuale în cadrul grupului, chiar violuri, la probleme psihice pe care le-au 
dobândit unii cursanţi (câţiva sinucigându-scl). Este contestată calitatea lui G. 
Bivolaru de a preda yoga, ba chiar se pune la îndoială sănătatea sa psihică. Se 
consideră, deseori, că M.l.S.A. are o structură de sectă. Informaţiile în mass-media 
privitoare la G.'N.Y.R.U. sunt foarte rare şi se referă la anunţarea deschiderii 
cursurilor anuale de yoga, la anunţarea unor conferinţe sau la poziţia critică a 
grupului şi liderului acestuia, M. S. Vasilescu. faţă de M.l.S.A. şi G. Bivolaru. 
Informaţiile din mass-media despre G.N.Y.R.U. sunt rare pentru că acest grup nu 
are aspecte spectaculoase, „de scandal”, care să-i facă „interesanţi”.

Relaţia cu religia a practicanţilor yoga. Se constată în ambele grupuri 
aceeaşi atitudine: yoga, nefîind dependentă de religia practicantului, îl ajută pe 
acesta să-şi întărească credinţa în Dumnezeu, să-şi consolideze sentimentul religios 
fără a ajunge la fanatism. Majoritatea lor îşi afirmă cu tărie credinţa în Dumnezeu 
şi Iisus Hristos. Totuşi, din limbajul folosit, precum şi din acţiunile realizate 
(rugăciuni, mers la biserică), se constată că membri M.l.S.A. (mai ales practicanţii 
„cu vechime”) se manifestă, mai puţin ca nişte creştini practicanţi, fiind mai mult 
practicanţi ai tehnicilor hinduse (asana, meditaţii, respiraţii, concentrare). Mă refer 
inclusiv la planul personal, „de acasă”, pe care am avut posibilitatea să-l cunosc. 
De altfel, conform Sursa 1, 94,9% consideră practica yoga drept parte integrantă a 
programului lor cotidian (în cadrul aspiraţiilor pentru viitor) şi 89,9% aşează pe 
primul loc practica yoga în organizarea timpului liber; însă nici un procent din 
răspunsuri nu face referire la practica creştină. Mai sunt şi alte aspecte care trebuie 
menţionate: când se lucrează cu chakras sunt invocate divinităţile hinduse asociate 
acesteia, urmându-se un întreg ritual. Amintim aici precizarea făcută de M. Eliade, un 
profund cunoscător al practicii yoga hinduse, precum că „... Ishvara este doar arhetipul 
yoghinului, un macro yoghin; foarte probabil protectorul anumitor secte yogice”'~. 12

12 M. Eliade, Istoria credinţelor ţi ideilor religioase, Chişinău, Editura Universitas, voi. 2, 
1992, p. 67.
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Imaginea grupurilor despre societate. în cadrul M.i.S.A. există păreri 
unanime, relativ standard, care se înscriu în unul din următoarele tipare: societatea 
se iasă manipulată de anumite forţe (ale răului) care vor să-i subjuge; societatea şi- 
a îndreptat atenţia spre materialism şi alte acţiuni menite să-i îndepărteze pe 
oameni de Dumnezeu; societate a răsturnărilor de valori (in care predomină 
non-valorile); societate bolnavă care îl transformă pe om într-un robot; societate 
degradată, dar care prefigurează o societate bazată pe înţelegere, armonie, fericire, 
altruism. în cadrul G.N.Y.R.U. nu există o imagine a grupului în sine asupra 
societăţii, fiecare membru având propria sa imagine despre societate.

CONCLUZII FINALE

Noologiile (nous = spirit, logos = ştiinţă) au ca trăsătură universală caracterul 
lor eliberator; se pot identifica metode noologice ca: yoga, complexe şamanice 
arhaice, zen, sisteme ritualice etc. însă avertismentul formulat de prof. I. Bădescu 
mi se pare extrem de pertinent şi de actual (şi, de asemenea, valabil pentru 
concluziile cercetării de faţă): „Aşezămintele monahale, templele budiste au apărut 
spre a furniza canalizări înţelepte şi constructive energiilor noologice excepţionale, 
care pot fi atât de lesne deviate de tentaţii luciferice. ... S-a încercat luarea sub 
control a acestor experienţe spirituale, spre a le deturna de la sensul lor 
fundamental, prin recanalizări simbolice şi ideologice”1'.

Raportând rezultatele obţinute în urma acestei cercetări la criteriile generale, 
la trăsăturile caracteristice comunităţilor sectare -  disidenţa (abaterea de la situaţia 
existentă şi promovarea unor noi direcţii şi orientări), adeziunea voluntară a 
membrilor la sectă, coeziune de grup puternică, tendinţă de izolare (selectarea 
severă a membrilor şi ruptura de restul societăţii) şi elitismul (propuse de 
Constantin Cuciuc în Noile mişcări religioase în România, Bucureşti, Editura 
Gnosis, 1996, p. 35-42) -  putem trage următoarele concluzii, în ceea ce priveşte 
cele două grupuri:

♦ Disidenţa -  Manifestarea cea mai directă şi puternică a acestei trăsături 
o întâlnim în cadrul grupului M.I.S.A., unde valorile promovate sunt 
uneori mult diferite de cele existente în societatea noastră. în cadrul 
G.N.Y.R.U., deşi se pleacă tot de la sitemul yoga, datorită adaptării 
valorilor acestui sitem la valorile existente în societatea noastră, 
manifestarea disidenţei faţă de valorile societăţii este aproape nulă.

♦ Adeziunea voluntară a membrilor la sectă -  Aceasta este o 
caracteristică comună ambelor grupuri, diferenţele ivindu-se din modul 
în care sunt trataţi proaspeţii aderenţi încă de la prima întâlnire. Astfel, 13

13 Centrul de Studii şi Cercetări pentru Probleme de Tineret, loc. cit., p. 50.



Mihai Albu 18

în cadrul M.I.S.A., li se promite, dacă urmează cursurile acestei 
grupări, obţinerea unei sănătăţi şi a unui echilibru extraordinare, ba 
chiar trezirea capacităţilor paranormale (aceste promisiuni, ce atrag 
foarte multe persoane, sunt făcute chiar pe afişele ce anunţă 
deschiderea cursurilor). Noii veniţi în cadrul G.N.Y.R.U. sunt 
„dezamăgiţi” de la primul contact, de chiar liderul mişcării, ce le spune 
că: „nu veţi obţine nimic extraordinar sau paranormal venind aici, veţi 
învăţa doar să vă cunoaşteţi mai bine”.

♦ Coeziune de grup puternică -  în cadrul M.I.S.A. se constată o mult 
mai mare coeziune între membrii grupului decât în cazul G.N.Y.R.U., 
acest lucru reieşind şi din modul de alegere a valorilor în cadrul 
testului Rokeach. Pentru M.I.S.A., această coeziune mare este obţinută 
şi prin fluturarea în faţa membrilor săi a pericolului francmason, 
aceştia trebuind să strângă rândurile şi să lupte împotriva acestui 
adversar ocult (pe seama căruia se pun, pe lângă nerealizările grupării 
şi răspândirea S.I.D.A., situaţia economică proastă în care se află ţara 
noastră, conflictele din plan naţional şi internaţional). Grupul 
G.N.Y.R.U. nu are aceeaşi coeziune, deoarece nu are un duşman 
comun (vizibil sau nu) împotriva căruia să lupte, iar perceptele 
promovate de liderul mişcării, conduc către o autonomie personală cât 
mai mare.

♦ Tendinţă de izolare -  Deşi iniţial nu se spune nimic despre acest lucru, 
în timp lucrurile se schimbă. în cadrul M.I.S.A., după un timp de 
practică (1-2 ani), convergenţa mai multor factori ( propovăduirea 
necesităţii de evoluţie spirituală, munca pentru grup, precum şi valorile 
adoptate) conduc la un anumit grad de izolare faţă de societate. în 
cadru! G.N.Y.R.U. se spune explicit că practica în cadrul grupului 
doreşte, printre altele, să contribuie la o mai bună integrare a 
practicantului în cadrul societăţii, în locul pe care îl ocupă. Acest lucru 
chiar se realizează, neexistând cazuri de izolare pe motive spirituale, 
iar practicanţii reuşind să se integreze mai bine în societate şi să facă 
faţă mai bine solicitărilor acesteia.

♦ Elitismul -  Tendinţa de a se considera un grup de oameni aleşi, 
superiori, ce merg pe calea mântuirii, a fost constatată la cei din cadrui 
grupului M.I.S.A., acest lucru contribuind şi el la o oarecare izolare a 
membrilor săi.

Se poate afirma că cele două grupuri sunt ilustrative pentru tendinţele 
manifestate în postmodernism, atât prin sistemele filosofice şi culturale adoptate, 
cât şi prin atitudinea faţă de societatea actuală.

Această segmentare a societăţii, specifică şi fenomenului postmodemist, 
poate fi şi o reacţie la uniformizarea monolitică a societăţii, încercată de regimul 
comunist (la noi în ţară).



19 Noile mişcări religioase (de origine orientală) în România : 19

In cadrul acestor grupuri se regăsesc trăsături definitorii ale postmodemismului: 
interesul pentru cunoaşterea de tip esoteric a lumii, întoarcerea către religie, 
transcendent, tradiţional, practicarea de terapii alternative, alte modalităţi de 
gândire a omului şi rolului său în societate, îmbinarea între ştiinţa şi tehnica 
occidentală şi înţelepciunea orientală.

Noile Mişcări Religioase (N.M.R.), cu fundament oriental sau nu, ce şi-au 
făcut apariţia la noi în ţară (dar nu numai) cred că exprimă o criză existentă la nivel 
global (societate, naţiune), dar şi una la nivel individual (criza valorilor, 
dezorientare morală). Modalităţile particulare de manifestare a acestora provin din 
condiţiile particulare care le-au generat, din trăsăturile de personalitate ale liderilor 
mişcărilor, cât şi din condiţiile particulare ale mediilor în care se implantează.

Apariţia Noilor Mişcări Religioase este facilitată de anumite contexte 
economice şi socio-politice manifeste uneori în plan macro-social, contexte ce apar 
după ce societăţile (sau omenirea în ansamblul ei) trec(e) prin stări de crize: 
războaie mondiale, revoluţii, recesiuni economice etc. 11 citez aici pe M. Eliade 
care, în 1927, spunea: „Iraţionalismul, care făcuse posibil şi nutrise războiul, se 
făcea acum simţit şi în viaţa culturală occidentală: reabilitarea experienţei 
religioase, numărul impresionant de conversiuni, interesul pentru 
pseudo-spiritualităţi şi gnoze orientale (neo-budismul, teozofia, Tagore etc.)...”1 .

Problema principală şi deosebit de gravă (iar succesul acestor Noi Mişcări 
Religioase este doar un aspect al ei) este aceea că, în modul actual de viaţă, omul 
obişnuit nu prea are capacitatea (şi uneori nici răbdarea şi timpul) de a discerne şi 
de a-şi folosi perspicacitatea. Tot ceea ce oferă societatea actuală este prefabricat, 
- ambalat, - preparat, astfel încât, efortul de atingere a scopului să fie minim; 
consecinţa este apariţia de oferte de cursuri „rapide”: de învăţat limbi străine, 
calculatoare, yoga, terapie prin bioenergie etc., satisfăcându-se astfel dorinţa de a 
obţine „aproape totul” cu un efort personal cât mai mic. Bineînţeles că aceste 
pre- şi rapid -isme duc la nedezvoltarea anumitor calităţi absolut necesare unui om 
matur, individul rămânând în stadiul de copil în anumite laturi ale 
comportamentului: insatisfacţia succesului, cu consecinţele sale devitalizante şi 
deprimante şi, de aici. dorinţa de noi „succese” (dar, evident, şi ele trebuind să fie 
facile), astfel luând naştere un cerc vicios; posibilitatea de a manipula uşor opiniile, 
dorinţele, de a crea false nevoi.

Şi în cazul tinerilor (iar degradarea lor atinge chiar rădăcinile poporului) se 
constată fenomenul îngrijorător al trândăvelii intelectuale, obţinerii şi preluării 
informaţiilor într-un mod cât mai facil, fără o implicare a gândirii personale, astfel 
anihilându-se spiritul critic. Relevant pentru tinerii de astăzi poate fi răspunsul lui 
Nae Ionescu (Profesorul) la o întrebare a lui M. Eliade: „... la d-ta cred că e vorba 
de altceva: d-ta consideri ortodoxia ca un liman la care speri să te întorci după o 14

14 M. Eliade, Itinerariul spiritual: tânăra generaţie, în Profetism românesc. Bucureşti. Editura 
Roza Vânturilor, 1990, p. 11.



120 Mihai Albu 20

serie de aventuri pe mare. Dar la liman nu te întorci de bunăvoie, ci numai când 
scapi dintr-un naufragiu sau ca să eviţi un naufragiu... Pentru d-ta, existenţa 
înseamnă, în primul rând, o serie de aventuri spirituale. Cred că te înşeli, dar asta il­
are importanţă. Important e ce vei face d-ta, înainte şi după ce vei înţelege că te 
înşeli”15.
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EVOLUŢIA RELIGIOASĂ A UNEI COM UNITĂŢI 
SATUL ŞANŢ, jud. B ISTR IŢA -N Ă SĂ U D

RODIC A IATAN

Satul Şanţ, ca unitate socială, reprezintă o coeziune de viaţă românească 
purtând semnele unei convergenţe etnice şi istorice într-un cadru geografic bine 
determinat.

în acest sat, încă de la întemeierea sa în a doua jumătate a secolului al XVIII- 
lea, viaţa autohtonă s-a dezvoltat tară discontinuitate, deşi cu anumite sincope 
generate de împrejurările istorice. Comportamentul populaţiei are un pronunţat 
caracter de omogenitate. Conştiinţa oamenilor locului îi deosebeşte şi îi 
particularizează în raport cu zona etnografică, chiar în raport cu celelalte unităţi 
sociale cu care are puncte comune în evoluţia istorică.

Faptele se situează nu numai în planul unic al vieţii sociale actuale, ci şi în 
adâncimea timpului de unde îşi trag rădăcinile. Această caracteristică este valabilă 
pentru întreaga latură instituţională a societăţii rurale româneşti, în special în 
ceremonii, practici, forme de organizare.

Dinamica societăţii rurale trebuie cercetată luând în considerare o dublă 
perspectivă, cea istorică, în care faptele originare trebuie recompuse, şi cea 
contemporană -  ca un proces de adaptare funcţională şi continuă. Realitatea 
contemporană a faptelor şi vieţii sociale este produsul evolutiv care adaugă, 
transformă şi uneori exclude.

Din punct de vedere religios, această comunitate a evoluat ca multe altele din 
Ardeal. în 1903 (anul redactării primei monografii de către preotul greco-catolic 
Pamfiliu Grapini) religia românilor era creştină, iar confesiunea greco-catolică. 
Dintre cele 384 de familii consemnate de P. Grapini doar două erau reformate, 
patru romano-catolice, douăsprezece mozaice, iar restul greco-catolice. Nu se 
înregistrase încă nici un caz de trecere de la religia creştină la altă religie.

Primul lăcaş de cult, o capelă în stil roman, a fost construit pentru personalul 
grăniceresc. în 1773, această capelă a fost transformată în biserică şi pictată din 
porunca lui Iosif al Il-lea. Clădirea a fost extinsă în 1844 şi 1869, cu concursul 
comunei şi al particularilor. Biserica, ale cărei fundaţii se mai pot vedea şi astăzi în 
curtea interioară a şcolii, era construită din piatră şi a avut trei clopote. Primul, 
datând din 1784, are următoarea inscripţie cu litere chirilice: „acest clopot s’a dat 
bisericii de la Rodna-nouă de Ion Filipoi şi popa Vasile”. Al doilea clopot,

„Revista Română de Sociologie”, scrie nouă, anul X, nr. 1-2, p. 121-125, Bucureşti, 1999
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cântărind 36 de kilograme, poartă următoarea inscripţie: „Ad gloriam Dei 1808”. 
Al treilea, a fost comandat de Pamfiliu Grapini la fabrica Andrasofsky, în 1894, şi 
plătit cu 300 de florini de Ileana Sângiorzan. Interiorul bisericii era împodobit cu 
picturi executate pe lemn, iar iconostasul (care în prezent se află la Muzeul din 
Năsăud) era pictat tot pe lemn, după „rit grec”. în monografia preotului Grapini 
avem descrierea exactă a acestei biserici „...avea o lungime ca de trei orge fără 
spaţiul de sub turn, şi un altariu nedespărţit, aşa cum e stilul bisericilor la rom. 
catolici; şi o lărgime de 2 orge, iar turnul mic, abia două orge în înălţime, în care se 
afla un clopot mic. Lângă biserică era o casă cu două chilii pentru preot”. După 
construirea noii biserici (1903-1906), vechea biserică a ieşit din cult, fiind 
demolată în anul 1947. Biserica a fost împroprietărită din ordinul împărătesei 
Maria Tereza, averea bisericească înmulţindu-se prin donaţiile credincioşilor. în 
afară de acestea, biserica mai dispunea şi de un fond de bani, care în 1855 era de 
20-30 de florini, ca în 1903 acesta să se ridice la 25.000 de florini. Veniturile 
preoţilor, destul de reduse, proveneau din exploatarea pământurilor aflate în 
proprietatea bisericii (cleja) sau din plata serviciilor religioase.

De o importanţă deosebită în analiza influenţei bisericii în viaţa comunităţii 
sunt circularele şi ordinele vicăreşeşti. Acestea se referă atât la conduita preoţilor, 
la educaţia copiilor şi nu numai, cât şi la strânsele legături dintre biserică şi 
regimentele militare (grănicereşti) aflate în zonă. Vom da câteva exemple spre 
ilustrare. Prin porunca vicărăşească dată în 1812f se porunceşte „să se ţie cazania 
despre furtişaguri, să se ferească oamenii de ele”...preoţii să-şi cumpere cărţi: 
„catehisme şi morală” ....„Ca copii de mici să se înveţe, să poruncesce ca cantorii 
să scrie până la s. George catehismul”. în ordinul vicărăşesc din 28 mai 1813 se 
anunţă: „...cătră 14 sau 15 iunie va veni d-iu general prin regiment, aşa dară 
fiecare preot să se silească a fi gătit frumos: peptănat, cu cisme unse, ....apoi să 
aveţi buna grijă ca biserica să vă fie măturată şi toate curate”. „Nici un preot să nu 
îndrăsnească a cununa pre nime pănă va vedea cu ochii slobozenia de la regiment”.

Vicarul Ion Nemeşiu, printr-un circular din Năsăud, recomandă cantorilor să 
nu-şi abandoneze portul obişnuit, „să fie cu suman negru şi lung ca al militarilor şi 
ceva mai scurt decît a preotului, cămeşa nemţească şi băgată în cioareci, perul 
dinainte rătunzat ...osebit de portul ţăranilor şi proştilor iobagi”. Aceste ordine se 
refereau, de asemenea, la interdicţia preoţilor de a merge la „îăgădău”, la ajutorul 
dat pentru însămâţare sătenilor cu fii sau soţi la regiment, la comportamentul în caz 
de epidemie de holeră şi exemplele pot continua.

Avem imaginea unei comunităţi în care două instituţii cu vocaţii diferite, 
biserica şi armata, îşi reunesc destinele în educarea şi spre progresul acesteia.

Noua biserică a fost construită în perioada 1903-1906 din fondurile 
grănicereşti, ca şi din contribuţia credincioşilor, avându-i ca patroni pe sfinţii Petru 
şi Pavel. Biserica a fost renovată de mai multe ori în decursul timpului, ultima 
renovare datând din anii 1990-1991.
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Biserica este construită în stil apusean. în biserică se află câteva lucrări 
deosebit de valoroase. Iconostasul a fost pictat de vestitul pictor Smighelschi, cel 
care a pictat şi iconostasul catedralei metropolitane din Sibiu. Structura 
iconostasului este următoarea (începând cu registrul superior): praznicele 
împărăteşti, cei 12 apostoli şi sfinţii proroci, uşile împărăteşti şi uşile diaconeşti. 
Iconostasul are structura clasică pentru biserica ortodoxă, biserica răsăritului. în 
biserică este o icoană pictată la Roma, în 1874, de un pictor, Nicolae Popescu. 
Interesant că, deşi este pictată la Roma, este încadrată de tricolorul românesc.

Situaţia religioasă din 1943 era următoarea: majoritatea populaţiei era de 
confesiune greco-catolică, patru familii erau greco-orientale, trei familii romano- 
catolice şi câteva mozaice. Ortodocşii au venit aici ca slugi, romano-catolieii fiind 
cu toţii de origine germană. în 1943 existau mai multe societăţi religioase. Intre 
acestea, „Reuniunea Sf. Anton” era pentru bărbaţi, iar „Societatea Sf. Maria”, 
pentru femei. Viaţa membrilor acestor societăţi era exemplară din punct de vedere 
moral religios.

Credinţa religioasă era destul de puternică: din 39,5% populaţie cuprinsă între 
0 şi 20 de ani, 25,2% frecventau biserica; din 38,8% populaţie cuprinsă între 21 şi 
40 de ani. 37,9% frecventau biserica. Statistica a fost realizată în cursul lunii iulie 
1935 şi publicată în studiul „Procesul educativ în satul Şanţ din judeţul Năsăud” , 
în „Sociologie Românească”, Anul V. nr. 1-6, 1943.

în 1948, sub regimul comunist, biserica greco-catolică a fost scoasă din 
drepturi. Conform recensământului din 1947. în Şanţ existau 2104 credincioşi 
aparţinând acestei confesiuni. Aceştia au fost trecuţi automat la ortodoxie, cum s-a 
procedat în majoritatea satelor cu acelaşi destin din Ardeal, iar preoţii au fost 
arestaţi. Preotul Pop Gavril, ultimul preot greco-catolic al satului a fost închis, după 
care a stat ascuns timp de 24 de ani.

Până în anul 1948, când a existat în toate drepturile, biserica a deţinut şi 
avere: pe lângă lăcaşul de cult şi cimitir, aceasta mai deţinea casa parohială, 
suprafeţe de teren arabil, pădure, păşune, fâneţe. După ce s-au luat drepturile 
bisericii greco-catolice, toată această avere a fost încredinţată unor instituţii. 
Bisericii Ortodoxe i-a fost încredinţată clădirea, dar numai în custodie, pentru că 
legea timpului interzicea înstrăinarea averii până la reîntoarcerea ei la proprietarul
de drept. Cu toate acestea. Biserica Ortodoxă se întăbulează la cartea 
toată averea Bisericii Greco-Catolice. Interesant că se întăbulează şi cu suprafaţa 
de pădure, deşi pădurea a fost naţionalizată, iar din 1948 nu se mai putea face nici o 
întăbulare.

Primul preot greco-catolic al satului a fost Vasile Moisil. originar din comuna 
Maieru. Până la venirea acestuia, în 1783, slujbele religioase erau oficiate de cei 
doi preoţi din Rodna Veche. în 1811, după decesul preotului Vasile Moisil, parohia 
a fost administrată, până în 1812. de preoţii din Rodna Veche. Larion Steopan şi 
Gherasim Porcu. Din 1812a fost numit preot „caplan” Vasile Moisil II care a servit
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ca preot până în 1850. După moartea preotului Vasile Moisil II, în decurs de 
aproape patru ani, parohia a fost administrată de parohul din Rodna Veche. 
Clemente Lupsiaiu. La sfârşitul anului 1854, parohia are un nou preot, Ilarion 
Filipoi, care a oficiat până în 1901. Al patrulea preot al parohiei Şanţ a fost 
Pamfiliu Grapini, preotul cu cea mai îndelungată activitate la altar. Acesta s-a 
născut !a 5 iunie 1855, a absolvit gimnaziul la Năsăud şi teologia la Pesta. Intre 
1876 şi 1877 a fost voluntar în armată, de unde a fost trecut în rezervă cu rangul de 
locotenent. Din 1901, Pamfiliu Grapini a desfăşurat atât activitate duhovnicească, 
cât şi de îndrumător al comunităţii. Ultimul preot greco-catolic, Pop Gavrilă, a fost 
închis de comunişti, iar după eliberarea din închisoare a stat ascuns timp de 24 de ani.

După 1848, preoţii ortodocşi au fost următorii: Petri Ilie, venit de undeva din 
câmpie. A oficiat până în 1960, urmat de Buta Ioan, venit de la Domneşti (Bistriţa), 
iar din martie 1984 până în prezent, Ioan Grapini.

în prezent (anul 1998), structura religioasă a comunităţii este următoarea: 
majoritatea locuitorilor din Şanţ sunt ortodocşi (2850). Există 104 credincioşi care 
s-au întors la greco-catolicism. Numărul acestora reiese din lista semnată în scopul 
luării în evidenţă de episcopie. Unitatea greco-catolică este de sine stătătoare. 
Slujbele greco-catolice se fac într-una din încăperile casei preotului greco-catolic, 
Septimiu Grapini. De asemenea, există aproximativ 180 de penticostali, precum şi 
baptişti şi adventişti.

Cei mai mulţi neoprotestanţi fac parte din cultul penticostal, aşa numita 
biserică Apostolică. în 1921 în parohie exista o singură femeie aparţinând acestui 
cult. Până la al doilea război mondial, numărul acestora era destul de redus. în anii 
1980-1982, aceştia şi-au făcut casă de adunare. Numărul lor a crescut progresiv. Se 
pare că motivele pentru care au aderat la acest cult nu sunt de natură strict 
religioasă, cât mai ales materială (cheltuielile legate de înmormântare, ajutoarele pe 
care le-au primit mai ales după 1990 etc.).

Există familii care au fost la penticostali 4-5 ani după care s-au întors la 
ortodoxie, de exemplu familia Sângiorzan Pamfil, familia Cicşa Octavian, Nistor 
Ioan şi Domide Sabin. Există persoane care s-au dus la penticostali din dorinţa de 
a-şi stăpâni unele vicii (băutura şi fumatul). în 1997-1998, numărul celor care au 
trecut la penticostali a scăzut.

Preotul ortodox, Ioan Grapini a predat religia la şcoală timp de patru ani. 
Printre elevii săi au fost şi copii din familii penticostale care au rămas benevol la 
orele de religie. Niciodată preotul nu i-a obligat să-şi facă cruce. Scopul său a fost 
ca aceşti copii să intre în legătură cu noţiunile de religie şi cu Sfânta Scriptură.

Interesant este că în Şanţ există persoane care frecventează în acelaşi timp 
Biserica Ortodoxă şi una dintre secte sau Biserica Ortodoxă şi pe cea Greco-Catolică.

în baza legii 18/1991, bisericii i-a fost atribuită o suprafaţă de 6 ha de pământ 
pentru care a intrat în litigiu cu doi săteni care o lucraseră înainte. Abia în 1998 
biserica a putut beneficia de acest pământ. în prezent, cimitirul satului nu mai face
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parte din averea bisericii. în schimb, casa parohială, în care până de curând a fiinţat 
dispensarul, s-a întors la proprietarul de drept, biserica.

între anii 1992 şi 1996, biserica a fost destul de frustrată pe plan local, 
datorită conducerii locale care a tergiversat, a amânat punerea în posesie a bisericii, 
datorită faptului că primarul a fost în acelaşi timp preşedintele local ai comisiei 
pentru aplicarea legii 18. în urmă cu 10-12 ani. din parohia Şanţ au mers la 
călugărie două fete, Jugan Felicia la Agapia şi Filofteia Berci la Surpateie. După 
1990, la mănăstirea Remeţi a mai mers încă o tânără. Filipoi Paraschiva. în sat 
există un student la teologie în anul III.

Educaţia spirituală a familiei săteşti este dominată de religie. în cea mai mare 
parte a satelor această influenţă se împleteşte cu elemente mistice, extrareligioa.se, 
în altele este mai pură, pe linia religiei oficiale.

La începuturile creştinismului, între sat şi biserică s-a dus o luptă, satul 
apărându-şi vechile credinţe, iar biserica luptând pentru răspândirea învăţăturii 
evanghelice. în cadrul acestei lupte, au fost tăcute compromisuri de ambele părţi. 
Cea care a păstrat credinţele vechiului sat a fost familia.

Forţa unei biserici se vede şi din situaţia ei faţă de alte confesiuni cu care vine 
în contact. Din acest punct de vedere satul Şanţ dovedeşte o mare putere de 
asimilare religioasă şi un spirit destul de tolerant.

Toleranţa religioasă a locuitorilor nu se traduce prin lipsă de religiozitate, ci 
mai degrabă siguranţă. Şănţenii nu văd nici un pericol potenţial în convieţuirea cu 
persoane de alte confesiuni. Biserica a avut şi are în continuare o influenţă 
considerabilă asupra sătenilor.

Preotul îşi asumă sau i se atribuie rolul pe care tatăl îl deţine în familia 
primitivă, acela de şef religios. în sat, el îşi îndeplineşte rolul de „părinte”, aşa cum 
este adesea numit de săteni. între aceştia pot interveni adesea disensiuni, dar fiecare 
continuă să-şi păstreze rolul său.

Sociologia clasică privilegiază societăţile globale, acordând o importanţă 
deosebită marilor asociaţii capabile de a influenţa în mod direct marea politică 
(partidele, sindicatele...) în detrimentul asociaţiilor de mai mică importanţă 
numerică, societăţile religioase, de exemplu. în spiritul celor spuse mai sus, este 
necesară o întoarcere către comunitatea sătească, către familia tradiţională, către 
comunităţile religioase.

„Cunoaşterea de sine”, ca imperativ categoric aplicat de sociologia românească 
în perioada interbelică, se dovedeşte a fi de stringentă actualitate. Eficienţa 
acţiunilor şi programelor vizând restructurarea societăţii, atât în mediul rural, cât şi 
urban, impune o documentare temeinică asupra realităţilor româneşti, sub toate 
aspectele, inclusiv cele religioase.
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NOSTALGIA ORIGINILOR ÎN HERMENEUTICA  
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LUCIAN RADU STANCIU

Publicăm acest studiu respins de cenzura „epocii de aur", deşi în acea vreme regimul 
căuta apropieri de Mircea Eliade. Studiul analizează, sintetic şi critic, concepţia 
marelui istoric al religiilor despre fenomenul major al culturii secolului al XlX-lea al 
recuperării originilor istorice, religioase, folclorice, etnice -  fenomen ce ţine necesar 
şi inexorabil de tendinţele construcţiei culturii moderne. Mircea Eliade a înţeles 
printre primii că nici o creaţie culturală nu este posibilă fără această recuperare 
implicită a originilor arhetipale, fără regăsirea substratului spiritual autohton. Studiul 
nostru a fost elaborat în baza consultării cu Mircea Eliade, care ne-a acordat 
judicioasa sa îndrumare, atât direct, cât şi prin colaboratorul său. doctorul Roberto 
Scagno. care, printre primii, a scris o carte despre concepţia maestrului. însuşi Eliade 
şi-a expus concis doctrina sa despre întoarcerea la origini în cartea sa La nostalgie des 
origines. Methodologie et histoire des religions, Paris, Gallimard, nrf. Les essais. CL. 
VII. 1971, 334 p. (Editura originală: The Quest. Meaning and History in Religion, 
Chicago, Illinois, U.S.A., The University of Chicago Press, 1969). Aici Eliade este 
centrat pe definirea unei metodologii a istoriei religiilor pornind de la problema 
fundamentală a originilor. Noi am căutat să extindem problematica la întreaga sferă a 
filosofiei şi istoriei culturii, luând în considerare premisele create de opera ştiinţifică a 
lui Eliade. Publicăm studiul în redactarea iniţială din 1978 pentru a servi şi drept 
document despre criteriile trecutei cenzuri.

Personalitate plurivalentă, Eliade realizează în vasta sa operă de filosof al 
culturii, istoric al religiilor, romancier de prestigiu şi eseist fermecător, o unitate 
concentrică care demonstrează existenţa unui spirit autentic de o remarcabilă 
profunzime şi putere de creaţie în istoria culturii, „Opera lui Eliade poate fi 
interpretată ca un tot”'.

Aitizer. în cartea consacrată proeminentului gânditor şi intitulată Mircea 
Eliade şi dialectica sacrului, nota: „Cu siguranţă, nu este o exagerare să-l 
revendicăm pe Eliade drept cel mai mare interpret în viaţă ai întregii lumi a religiei 
primitive şi arhaice, al alchimiei în est şi vest, şi al variatelor forme indiene de

1 Gilnther Spaltmann, Authenticity and Experience of Time. Remarks on Mircea Eliade’s 
Lilerary Works, în voi. Myths and Sxmhnles. Studies in honor of Mircea Eliade, Chicago and London. 
The University of Chicago Press, 1969, p. 369.

„Revista Română de Sociologie”, serie nouă, anul X, nr. 1-2, p. 127-138. Bucureşti, 1999
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Yoga. în plus, el este un adevărat istoric al religiilor, capabil să scrie cu autoritate 
şi înţelegere asupra întregului vast domeniu al sacrului'. „Mircea Eliade este unul -  
şi poate cel mai de seamă dintre exploratorii continentelor -  încă tenebroase ale 
mentalităţii arhaice -  ale unei arhe a culturii şi a spiritului’” . Jan de Vries încheie 
competenta sa lucrare despre semnificaţia mitului în cultură şi interpretările date 
acestuia, cu prezentarea concepţiilor lui Mircea Eliade şi Rafaele Petazzoni, pe care 
îi numeşte „aceşti doi cei mai remarcabili (hervorragendsten) cercetători ai religiei 
din timpul nostru”4. Angelo Brelich, referindu-se la Eliade, îşi exprima gratitudinea 
faţă de cel „a cărui operă continuu a stimulat-o şi îmbogăţit-o pe a sa” .

Creaţiile literare ale lui Mircea Eliade, intim legate de „itinerarul său 
spiritual”, prin valenţele multiple ale simbolurilor pe care acestea le propun, prin 
încercarea de a descifra drama condiţiei umane în faţa istoriei, au suscitat la rândul 
lor aprecieri, critici şi studii pasionate6.

Vastitatea operei lui Mircea Eliade' -  care nu s-a speriat niciodată de epitetul 
de polistihor şi s-a considerat întotdeauna un continuator al lui Nicolae lorga8, atât 
sub raportul diversităţii cercetărilor şi formelor de expresie, al avalanşei de scrieri, 
cât mai ales al ideaţiei fundamentale a operei şi circumscrierii ei în orizontul 
spiritual românesc -  a impresionat deci pe contemporani, care l-au comparat. în 
planul istoriei religiei, cu Bultmann şi Petazzoni, pe plan filosofic l-au apropiat de 
orientarea existenţialistă, iar pe plan literar l-au raportat contradictoriu, la „noul 
val” al romanului francez şi la alte orientări literare moderne, subliniind unitatea 
structurală şi tematică a operei sale, plenitudinea mesajului ei, care, pentru a fi 
comunicat, a necesitat din partea autorului un efort creator de utilizare 
concomitentă a unor variate formule de expresie culturală.

Eliade sesizează, îndărătul opţiunilor în faţa istoriei, conflictul acut dintre 
valori, pe care încearcă să-l elimine, cel puţin temporar, prin analizarea fiecărei 
forme de viaţă şi de cultură dinăuntru -  prin prisma propriului ei sistem de valori şi 
tendinţe realizatoare, prin extrapolarea punctului său central de observaţie din

" Thomas LI. Altizer, Mircea Eliade and the Dialectic of the Sacred, Philadelphia, The 
Westminster Press, 1963, p. 16

3 Nicolae Balotă, Euphorion, Eseuri. Bucureşti, E.P.L.. 1969. p. 412.
4 Jan de Vrics, Forschungsgeschichte der Mythologie, Freiburg/Munchen, Verlag Rari Alber, 

1961. p. 363.
5 Angelo Brelich, Simbol of a Symbol, in Myths and Symbols, p. 195.
6 în România, articolele şi eseurile lui Perpessicius, P. Constantinescu. G. Călinescu, Eugen 

lonescu, N. Balotă. A. Marino, E. Simion etc. în străinătate, lucrările: H. Duchene, Le Theme du 
Temps dans l ’oeuvre de Mircea Eliade, Universite Catholique de Louvain, 1965. 199 p. şi A. 
Saracino, Mircea Eliade-Novelle, Universitâ di Bari. 1963, 488 p., precum şi studiile respective din 
Myths and Symbols.

1 O încercare bibliografică reuşită, dar nu exhaustivă, în Myths and Symbols, p. 415-433. CI., 
de asemenea, Ann Pritchard, Mircea Eliade. A. Check-List of lus Publication in the History of 
Religions, California, 1968, p. 50.

8 Cf.. Mircea Eliade, Amintiri l. Mansarda, Madrid, Editura Destin, 1966, p. 131.
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civilizaţia europeană într-una aparent primitivă0, ceea ce îi permite o înţelegere 
intrinsecă a acesteia din urmă. Apare totodată posibilă o rejudecare şi interpretare a 
civilizaţiei europene printr-o prismă de valori şi norme inedite, specifică societăţii 
tradiţionale luată în consideraţie.

Metoda aplicată sistematic, la scară gigantică, unor civilizaţii şi universuri 
spirituale atât de diferite, îşi conservă originalitatea şi atunci când este utilizată de 
Eliade, la capătul unui extenuant drum al propriei creaţii, cu scopul de a-şi înţelege 
în sfârşit opera (Eliade practică mirarea şi tehnica sceptică a ininteligibilităţii 
iniţiale în faţa propriei creaţii) şi menirea pe care a urmat-o ca istoric al religiilor. 
Această punere in actu ne-o oferă în mod surprinzător cartea sa Nostalgia 
originilor (titlul ediţiei americane The Quest) lucrare care. deşi constituită din 
studii publicate în intervalul 1959-1967. pe subiecte aparent nu întotdeauna 
apropiate, îşi demonstrează convergenţa temelor sub semnul apăsător al nostalgiei 
originilor -  al unei situaţii de plenitudine în care spiritul, deoarece este ab initio 
posesor al adevărului, îşi asumă unica sarcină de a-1 iradia şi articula în multiplele 
forme ale culturii.

Prin succesiunea problematicilor, exemplificărilor şi interpretărilor sugestive 
aduse în carte, Eliade încearcă să restaureze prestigiul religiilor în domeniul 
ştiinţelor spiritului. El conferă, astfel, istoricului religiilor un statut semnificativ în 
conştiinţa filosofică contemporană, în hermeneutica istoriei culturii prin 
cunoaşterea premiselor şi finalităţilor ei, în determinarea succesivă a condiţiei 
omului ce pendulează între subordonarea în faţa istoriei şi refuzul istoriei.

Există în acest elan erudit o voinţă de valorizare a culturii în ceea ce conservă 
ea drept tradiţii rituale, trăiri extatice, simboluri interferenţe exemplare, care să 
alimenteze filosofia cu noi probleme şi moduri de problematizare, să dăruiască 
fantasticului o logică aparte şi o sursă de alimentare inepuizabilă, să desfăşoare 
omului noi dimensiuni ale existenţei sale, şi chiar noi moduri de a fi pe 
dimensiunile existenţei sale, noi moduri de a fi vizând valabilitatea cognitivă a 
prospectării faptelor domeniului religios, semnificaţia ei în viaţa actuală. 
Respingând ideea istoriei religiei ca însumare de fapte, Eliade scria: „Munca pe 
care mii de savanţi au depus-o în ultima sută de ani ar fi o deznădăjduită cheltuială 
de pasiune şi inteligenţă, dacă prin ea nu am putea pătrunde în anumite zone de 
cunoaştere, unde nu răzbat celelalte instrumente de investigaţie”10. Dar materialul 
vast pe care îl pune în evidenţă istoria religiilor, abordând universul religios al unor 
societăţi tradiţionale şi reconsiderarea hermeneutică a acestui sumum de mituri, 
tabuuri, ritualuri etc., justifică speranţa unor efluvii creatoare declanşate de II III

II Termenul de societate primitivă este folosit rar de Eliade, care preferă să vorbească despre 
societăţi arhaice, tradiţionale sau exotice. El evită astfel accepţia peiorativă a termenului „primitiv . 
convins de adânca spiritualitate a unor asemenea lumi.

III Mircea Eliade, Folclorul ca instrument de cunoaştere. Bucureşti. M.O., Imprimeria 
Naţională, 1937, p. 2.
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descoperirea sau, mai bine zis, de redescoperirea unor alte moduri de cunoaştere şi 
a unor zone noi în care să se exercite acestea. Un nou umanism, revalorizator şi 
profund comprehensiv, ar putea rezulta dintr-o asemenea activitate. De aceea, 
Eliade s-a simţit atras de „curentul cultural care urmăreşte studiul şi cunoaşterea 
lumilor exotice, arhaice şi populare”, după cum menţiona el însuşi11. Imperativul: 
„trebuie ca noi să pătrundem într-un univers spiritual şi autentic”1" l-a urmărit în 
întreaga sa operă. Punctul principal de plecare este istoria religiilor; metoda de 
acces şi valorizare a acestui univers constă în cunoaşterea şi trăirea valorilor lui 
însoţită de aplicarea unei hermeneutici creatoare, iar obiectul cercetării, a cărui 
reintegrare în cultura contemporană este perseverent urmărită, îl constituie culturile 
numite arhaice sau „primitive”. Este necesar, deci, pentru regenerarea spirituală a 
epocii noastre, un adevărat descensus ad inferos, o reformă radicală a modului 
nostru de a înţelege. Un prim pas a fost făcut, pe una din dimensiunile creatoare ale 
spiritualităţii epocii noastre, o dată cu redescoperirea artei africane şi explozia 
modernistă a artei secolului XX, dar trebuie întreprinşi în continuare paşii următori, 
pentru ca astfel să fie descoperite „acele stadii de viaţă, de experienţă, de gândire, 
care au precedat formarea sistemelor de semnificaţii cunoscute şi studiate”. „Dacă 
cultura occidentală nu vrea să se provincializeze, ea va fi obligată să stabilească 
dialogul cu celelalte culturi non-europene”.

Profunzimea spirituală infinită a universurilor arhaice şi exotice este denotată 
atât de varietatea nelimitată, valoarea estetică şi ritmicitatea construirii şi 
distrugerii cosmosului evocat de aceste mituri, de simbolurile implicate. In plus, 
aceste simboluri afectează cunoaşterea noastră, prin infinitatea posibilităţilor de 
descifrare a lor, cât şi prin vocaţia filosofică pe care o au miturile în sânul cărora s-au 
constituit, de a releva în actul hermeneutic, nebănuite şi tulburătoare moduri ale 
existenţei. Considerarea sistematică a valorilor culturale ale societăţilor tradiţionale 
(al căror orizont spiritual comportă o structură proprie şi reglementează integral 
comportamentele oamenilor din aceste culturi, raportându-se la evenimentele 
originare şi nu la situaţiile imediate, intervenite în viaţa lor), caracterul sacral al 
tuturor acestor comportamente şi integrarea totală a omului în valorile intrinseci 
vieţii tradiţionale, reclamau o nouă concepţie asupra religiei şi istoriei, o nouă 
metodă de investigare şi o formulă proprie de decodificare şi inserare în cultura 
contemporană a achiziţiilor din cugetarea şi creaţia arhaică cercetată. Eiiaue îşi 
consacră cea mai mare parte a operei ştiinţifice precizării concepţiei sale şi făuririi unor 
instrumente adecvate pentru confruntarea cu culturile exotice şi tradiţionale, examinării 
problemelor ce apar şi a efectului ce-1 pot avea asupra condiţiei umane actuale.

In Nostalgia originilor necesitatea investigării civilizaţiilor arhaice apare din 
perspectiva personalităţii cercetătorilor religiei ca o nostalgie venită din dorinţa 11

11 Mircea Eliade, De Zalmoxis a Gengis-Khan, Paris, Payot, 1970, p. 8.
'* R. de Saussure, P. Ricoeur, M. Eliade, ...L’angoisse du temps present et tes devoirs de 

l'esprit, Neuchatel, Stiisse Editions de la Baconniere, 1954, p. 216.
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înţelegerii originilor în autenticitatea lor; ea se explică şi prin atracţia pe care o 
exercită calmul suprafiresc al existenţei omului tradiţional, în afara istoriei, atunci 
când istoria contemporană se înfăptuieşte tensionată de ameninţări apocaliptice. 
Această nostalgie, din diverse motive, se pare că este un fenomen de conştiinţă 
permanentizat13 -  după cum sugerează autorul în capitolul cărţii intitulat Paradis şi 
Utopie -  întrucât aceste origini sunt căutate, de asemenea, cu o anumită înduioşare 
şi speranţă de către lumea occidentală recentă, respectiv de savanţii ci (al căror 
interes pentru „mişcările milenariste şi utopii este semnificativ, s-ar putea spune 
chiar că este una din trăsăturile caracteristice ale culturii occidentale 
contemporane” (p. 179), de cercetătorii mişcărilor profetice din evul mediu, de cei 
ai formării Statelor Unite şi de cei ai naţiunilor din America Latină. De altfel, într-un 
trecut foarte îndepărtat, chemarea unei întoarceri la origini au resimţit-o: indienii 
guarani, care îşi părăsiseră pământurile în urma prigoanei spaniolilor, care voiau să 
cucerească un nou Eldorado; Cristofor Columb, după cum denotă Cartea 
Profeţiilor rămasă de la el; Marsilio Ficino şi alţi umanişti ai Renaşterii; primii 
pionieri englezi instalaţi în America; contemporanii admiratori ai lui Galilei şi 
Copemic; teologi ca Th. Bumet (1692) şi filosofi ca Berkeley, pentru care ştiinţa şi 
imperiile urmează un drum al afirmării de la est la vest; emigranţii din toate 
colţurile lumii care vedeau în America „ţara în care puteau să renască” (p. 196); 
scriitorii americani cuprinşi de reverii adamice; mişcările spiritiste şi teosofice din 
secolul trecut etc. Chiar refuzul originilor, aşa cum se observă în mitul progresului, 
în cultul noului şi al tineretului în societatea americană, respingerea trecutului de 
către unii scriitori ca N. Hawthorne. denotă sub aparenţa demistificării nostalgiei 
paradisiace şi adamice americane, o formă drastic secularizată a entuziasmului 
pentru începuturi şi aşteptări escatologice.

Mitul eternei reîntoarceri -  care conferea pentru „primitiv” un prestigiu 
absolut al originilor, o dorinţă de a trăi în timpul sacru al lor repetând istoria 
exemplară desfăşurată în acest timp -  se pare că dăinuieşte sub o formă diluată, dar 
periodic recrudescentă, în spiritualitatea omului culturilor istorice, deci şi în 
conştiinţa omului de azi; la acest mit trimite interesul pentru origini al lumii 
occidentale, el semnifică sentimentul nedefinit al nevoii de a reveni la „începuturile 
absolute”, la o istorie exemplară. Se poate spune că „dorinţa unei reîntoarceri la 
origini, de recâştigam a unei situaţii primordiale, denotă, la fel de bine dorinţa de a 
reîncepe istoria, nostalgia de a retrăi fericirea şi exaltarea creatoare a 
«începuturilor»: pe scurt, nostalgia Paradisului terestru” (p. 180-181).

Fenomenul „nostalgiei” sesizat de Eliade şi teoretizarea lui, cu toate că 
explicarea producerii acestui fenomen este întemeiată pe existenţa reziduurilor 11

11 O explicaţie a fenomenului oferită de Eliade, ulterior nuanţată tot de el. ar ti următoarea: 
..această «nostalgie» şi «dubletele facile» ale ei demonstrează Ia fel de bine repugnanta funciară a 
omului istoric de a se abandona definitiv la o astfel de experienţă" (Mircea Eliade, Trăite d ’historie 
des religions, Paris, Payot, 1964, p. 387).
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religioase rămase în conştiinţa umană, nu înseamnă totuşi o apoiogizare a 
paseismului, deşi paseismul există în conştiinţa occidentală ca o reacţie a elitelor în 
faţa declinului civilizaţiei în care au înflorit, iar nostalgia originilor integrează şi 
unele note ale acestui paseism. Eliade explorează mai degrabă structura în spirală a 
istoriei civilizaţiilor şi spiritului, semnalând momentul „revenirii”, al 
„reîntoarcerii”, care se petrece la derularea fiecărui arc nou de spirală şi urmăreşte 
în special fenomenologia conştiinţei religioase în aceste situaţii relativ staţionare, 
când valorile unor epoci îndepărtate se suprapun şi originile, a căror sacralitate 
pentru „primitiv” este mai presus de orice îndoială, îşi recapătă în forme mai mult 
sau mai puţin alienate, prestigiul lor fabulos. Existenţa unor asemenea „întoarceri” 
în istorie, evident pe alte dimensiuni ale civilizaţiei, şi trăirea lor ca proces de 
conştiinţă sunt apreciate de Eliade ca împrejurări favorabile pentru o însuşire 
autentică a universului culturilor arhaice, pentru o reintegrare a lui, la deplina 
valoare, în cultura contemporană, cu un evident efect fertilizator pentru ea, atât prin 
cunoaşterea pe care o aduce a unor moduri de a fi şi a medita în lume, cât şi pentru 
o întreagă gamă a simbolurilor care se dovedesc profunde, permanent 
interpretabile, şi care pot modela revelator matricea formativă a culturii noastre. 
După Eliade, într-un proces lent, subiacent, dar pregătind resurecţii spectaculoase 
şi renovatoare, spiritualitatea arhaică, aşa cum am descifrat-o însetată deontic. se 
continuă până în zilele noastre: însă ca un act, nu ca o posibilitate de împlinire 
reală a omului, ci ca o nostalgie creatoare de valori autonome14.

Potrivit scopului afirmat al reintegrării, Eliade s-a străduit să elucideze 
coerenţa internă a orizontului spiritual arhaic. Deoarece religiozitatea este specifică 
acestuia şi valorantă pentru toate formele de viaţă şi creaţiile realizate în perimetrul 
lui, şi cum integrarea deplină a „primitivului” în acest orizont se manifestă printr-o 
tensiune interioară extraordinară a vieţii sale. care se destramă însă în contemplarea 
extatică şi participarea rituală la istoria exemplară a originilor, Eliade descoperă în 
sacru sursa primară şi valoarea organizatoare a spiritualităţii arhaice, explozia 
diluvială a sacrului dând naştere unor complexe produse culturale care rămân 
exemplare şi semnificative pentru omul tradiţional. După cum notează G. Dumezil 
în prefaţa la Trăite d'historie des religions al lui Eliade, „această morfologie a 
sacrului traduce simbolic o dialectică a sacrului pentru care natura nu este decât 
suportul. Ea este în întregime „o filosofie înaintea filosofiilor” care apare, începând 
după cum se observă, cu cele mai umile religii, şi care rezultă dintr-un efort de 
explicare şi unificare, dintr-un efort spre teorie în toate sensurile cuvântului”15.

Autenticitatea experienţei religioase constă în revelarea sacrului în cadrul ei 
ca urmare a confruntării afective a omului cu acesta şi a extazului final la care 
ajunge în raporturile sale cu sacrul. Acest „das Ganz andere” -  cum califică Rudolf

14 Mircea Eliade, Comentariu la Legenda Meşterului Manole. Bucureşti, hditura Publicom, 
1943, p. 143.

L' Mircea Eliade, Trăite d'histoire des religions, p. 9.
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Otto sacrul -  este o dimensiune a spiritualităţii umane şi valoare inerentă ei care se 
obiectivează nu numai în reprezentările religioase, ci şi în experienţele para- 
religioase, aşa cum sunt experienţele artistice moderne, refulările relevate de 
psihologia abisală, manifestările iconoclaste ale tineretului contemporan etc. în 
societăţile cele mai radical laicizate „se află un număr de fenomene aparent 
nereligioase în care se pot dezvălui reafirmări noi şi originale ale sacrului” (p. 11).

Permanenţa sacrului într-o lume pe care ne-am obişnuit să o considerăm 
redusă la temeiurile ei profane, îl frământă pe Mircea Eliade şi îl determină să se 
interogheze asupra resorturilor intime ce leagă produsele religiilor de cultura 
contemporană, asupra rolului nou ce revine filosofului, istoricului, sociologului 
religiilor, în acest context, întru înfăptuirea dinamică a culturii viitoare. Umanismul 
şi universalismul acestei culturi trebuie să se constituie şi să se îmbine cu o 
penetrare şi inserare a tuturor momentelor culturale anterioare, inclusiv specificul 
religios al acestora, în paralel cu tendinţa omului nu numai de a da semnificaţii 
lucrurilor în mijlocul cărora trăieşte, ci de a desprinde posibilele lor semnificaţii, 
implicate în ele de succesivele civilizaţii în care au fost făurite, de a se redefini în 
raport cu ele.

Una din dominantele întregii vieţi sufleteşti „primitive”: dorinţa de a se 
integra în Tot, într-un Univers organic şi sacru în acelaşi timp16 şi acelaşi lucru, sub 
alt raport -  dacă identificăm sacrul cu sublimul către care se înalţă şi pe care îl 
evocă fiinţa noastră pe cele mai înalte culmi ale spiritului -  se poate spune şi 
despre omul modern a cărui nostalgie este în primul rând aspiraţia către condiţia 
exemplarităţii, condiţia originilor. Căci primordialul este exemplarul, imperiul 
etern al sacrului, mister magic al totalizării cunoaşterii într-o structură suficientă 
sieşi, cu o arhitectonică unică şi semnificativă. Istoria nu este decât o încătuşare în 
forme profane a fiinţelor sacrului, o disimulare continuă a lui şi o reconstituire 
palidă a lui, prin repetiţiile implicate, ceea ce determină o nostalgie permanentă a 
întoarcerii în originar. „Sacrul reprezintă o experienţă terifiantă şi iraţională în care 
omul încearcă sentimentul de spaimă înaintea sacrului, înaintea acestui mysterium 
tremendum, înaintea acestui majestas care degajează o zdrobitoare superioritate a 
puterii, el descoperă teama religioasă înaintea lui mysterium fascinans în care se 
evanează perfecta plenitudine a fiinţei”17.

în filosofia culturii şi a istoriei propusă de Eliade categoriile polare de sacru 
şi profan capătă un rol central în descrierea efortului contorsionat de creaţie, de 
realizare şi culminaţie a unei spiritualităţi cristalizate şi. ca urmare, accepţiile lor 
tradiţionale sunt substituite cu altele noi; ele încep să desemneze raţionalul şi 
abisalul în cunoaşterea, rutinarea şi genialitatea, sincronicul şi diacronicul 
gândirii, convenţionalul şi sublimul ei. După cum remarcă Altizer, „astăzi, prin

16 Mircea Eliade, Barabudur, templul simbolic. în voi. Insula lui Eulhanasius. Bucureşti.
Fundaţia pentru literatură şi artă. 1943.

11 Mircea Eliade, Le Sacre et le profane. Paris, Gallimard, Idee, n.r.t., 1965, p. 14.
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Mircea Eliade, teologia creştină este confruntată cu un mare cercetător al religiei şi 
gânditor a cărui viziune asupra sacrului este incompatibilă cu formule stabilite şi 
tradiţionale ale creştinismului”18.

Dar această concepere funcţională, istorică şi „laică” a sacrului, schimbă 
pentru Eliade şi modul tradiţional de a înţelege religia şi istoria ei, modul de a o 
explica; se demonstrează posibilitatea unei ştiinţe a religiei care se desparte de 
teologie, care în loc să trascendeze simbolurile implicate în hierofanii, le raportează 
pe unele la altele, gândeşte sistemul din „interior” pentru ca apoi să-i adauge şi 
perspectiva istorică. Religia apare astfel ca o soluţie paradigmatică pentru fiecare 
criză existenţială, ca o ieşire din criză prin proclamarea de dogme şi trăirea lor până 
la limită; istoria religiei se metamorfozează într-o logică a ordinii interioare a 
universului religios, astfel încât în „diversitatea labirintică a faptelor religioase” 
sunt descoperite structurile lor esenţiale şi mentalităţiile culturale în care ele s-au 
constituit şi fixat. Istoria religiei apare, deci, concepută în spiritul unei culturi 
integrate religios, ca fiind istoria manifestărilor sacrului, adică o acumulare de 
hierofanii în cadrul unor sisteme succesive de raportare la ele, şi prin ele, la Sacru, 
însă, în raport cu acelaşi sistem religios, deoarece manifestările sacrului sunt 
concepute concomitent sau într-o succesiune realizată într-un timp sacralizat, 
distinct de al nostru -  conform cu fenomenul general în mentalităţile tradiţionale al 
înţelegerii începuturilor, originilor, ca fiind constituite într-o totalitate plenară -  
istoria religiei cum o concepe Eliade, se prezintă, sub aspectul în care a fost 
realizată în primul şi deocamdată singurul volum din Trăite d ’histoire des 
religions, ca o fenomenologie a sacrului, o reducere a sinelui său la formele 
desfăşurării sale anistorice.

O asemenea istorie constă în înregistrarea hierofaniilor fundamentale, 
studierea cooperării dintre ele şi reconstituirea cu ajutorul lor a universului 
sacralizat pentru a înfăptui astfel actul invers, acela de a descoperi un drum spre 
sacru, spre centrul iradiant al acestui univers. Metoda istoriei religiei va pleca deci 
tocmai de la această considerare autonomă a religiei; „un dat religios. îşi revelează 
semnificaţia sa profundă atunci când el este considerat în propriul său plan de 
referinţă, şi nu atunci când el este redus la unul sau altul din aspectele sale 
secundare sau la contextele sale” (p. 27). Considerarea „dinăuntru” a fenomenului 
religios implică acceptarea exemplarităţii lui, dar aceasta este doar o atitudine 
relativ temporară impusă din raţiuni de metodă, ceea ce nu înseamnă că 
„fenomenul religios poate fi înţeles în afara «istoriei» sale, adică în afara 
contextului său cultural şi sociai-economie. Orice experienţă religioasă este 
exprimată şi transmisă într-un context istoric particular. Dar, a admite istoricitatea 
experienţelor religioase, nu implică că ele sunt reductibile la forme de 
comportament non-religios” (p. 29).

,s Th. J.J. Altizer, Mircea Eliade and the Dialectic ofSacred, p. 15.
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Istoria religiei nu poate fi echivalată cu un balast de fapte miraculoase şi nici 
nu este simplu apendice de tezaurizare culturală a unor moduri spirituale de trăire a 
sacrului, actualmente revolute. Considerată din interior şi în raport cu legile 
perspectivei propuse de acest interior, cu legile ei interne de organizare, analizată 
în sincronia faptelor ei, ceea ce într-un limbaj propriu ei înseamnă exemplaritate, 
erupţie a sacrului în lume (care atinge o culme supremă, urmând declinul), istoria 
religiei înseamnă religia înţeleasă în absolutul valorilor pe care le propune, 
măsurată în existenţa ei prin timpul sacral care îi aparţine; studiul fenomenelor din 
timpul şi spaţiul sacralizat care dau dimensiunile universului ei poate fi comparat 
cu abordarea eleată a fiinţei. Cum omul nu se poate rupe de istoria sa, care îi este 
inerentă, religia, ca formă care însoţeşte procesul afirmării creatoare a acestuia -  
fie şi în domeniul fabulosului sau al fantasticului -  trebuie abordată şi dintr-un 
punct de vedere exterior ei (cel al civilizaţiei noastre) şi totodată diacronic, adică 
admiţând condiţionarea ei istorică, contextuală, de care am amintit. Ea se prezintă 
în acest caz ca o erupţie a realului în sacru, erupţie care creşte din ce în ce în 
intensitate, ducând la o laicizare a ei; astfel se evidenţiază că autonomia faptului 
religios cunoaşte o fundare în afara sa, în viaţa reală. De altfel, pe aceste premise 
s-a făcut până acum istoria religiei căutându-se motivaţia istorică a sacrului. Eliade 
nu contestă această perspectivă, dar arată că atâta timp cât nu se urmăreşte o 
motivaţie sacrală, arhetipală, paradigmatică a istoriei, explicaţia rămâne unilaterală 
şi în afara obiectului propriu-zis ai istoriei religiei. Abia ambele puncte de vedere 
se completează şi Eliade se vede nevoit să-l dezvolte pe acela care a fost ignorat, 
plecând de la observaţia că în fluxul devenirii arhetipurile hierofaniilor -  adică 
structurile primelor forme de obiectivare de creaţie culturală, ale spiritului uman: 
mituri, ritualuri, simboluri etc. -  se salvează de la alterare şi modelează creaţia 
spirituală ulterioară: „istoria intervine de îndată ce omul experimentează, conform 
cu nevoile sale, sacrul. Manipularea şi transmiterea hierofaniilor accentuează 
«istoricizarea» lor. Totodată, structura lor nu rămâne prin acesta mai puţin identică 
cu ea însăşi şi tocmai permanenţa acestei structuri este cea care ne permite să le 
cunoaştem”19.

Paradigmele creaţiilor culturale nu se relevează decât în actul interpretării, 
specific pentru homo significans, antipodul în timpul dramatic al existenţei sub 
semnul incertitudinii, al lui homo religiosus, şi de aceea Eliade simte nevoia să 
întemeieze pe un principiu hermeneutic istoria religiilor -  această ştiinţă a 
originilor creaţiilor culturale. Dând această formă modernă unor preocupări 
străvechi de raportare a vieţii religioase ia categoria complexă a timpului, Eliade 
construieşte istoria religiilor, după cum notează Welon, cu destinaţia de a fi 
singurul refugiu sigur pentru occidentalul angoasat de dimensiunile apocaliptice ale 
istoriei pe care o trăieşte, stăpânit în clipele de acalmie de o iremediabilă nostalgie 
a originilor, aflat într-o disperată căutare a semnificaţiei. Mai exact, vom putea

19 Mircea Eliade,Trăite..., p. 387.
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spune despre acest virtual beneficiar al istoriei religiilor că el caută acea lume în 
care semnificaţiile care i-ar armoniza viaţa să aibă o realitate absolută a lor. că 
nostalgia sa îşi are fundament în lipsa dc fundament a existenţei sale: acest 
occidental nu este decât omul alienat fie din motivul că. ales de istorie să aparţină 
unei elite de putere, nu mai poate conduce destinele societăţii sale, fie din motivul 
că. aflat la baza scării sociale, este subsumat unor forţe constrângătoare care îi 
înăbuşe libertatea şi dreptul la existenţă. Nostalgia şi evocarea originilor pentru 
îndepărtarea ei nu pot aduce decât o soluţie temporară, individuală, echivalentă 
doar cu o eliberare imaginară. Nu acesta este cel mai reuşit aport de aşteptat de la 
istoria religiilor, deşi se încearcă şi o justificare a funcţionalităţii acesteia, prin el. 
Poate contribuţia cea mai valabilă de sperat de la această disciplină constă în aceea 
că „istoria religiilor este în măsură să analizeze şi să elucideze un număr 
considerabil de «situaţii semnificative» şi de moduri de a fi în lume, altfel 
inaccesibile” (p. 133).

Pentru ca să asigure istoricului religiilor într-o societate desacralizată un rol 
cultural corespunzător cu misiunea sa de a amplifica contactele între forme de 
cultură aparent dintre cele mai divergente, de a vehicula simboluri20 şi interpretări 
ale lor care să ofere un material profund uman şi un stimul pentru actul de creaţie, 
concomitent cu posibilitatea ce se face resimţită în critica contemporană de a 
descifra operele de artă în sensul unui umanism integrator, prin intermediul 
simbolurilor religioase, Eliade îi oferă acestuia metoda hermeneuticii creatoare, a 
unei interpretări sugestive, conforme cu căutările omului modern, care să vitalizeze 
arhaicul material religios, dându-i o nouă funcţionalitate şi să ofere astfel acestui 
om o mai bună înţelegere a destinului său cultural. „Problema care se pune deja, şi 
se va pune cu acuitate din ce în ce mai dramatică cercetătorilor din apropiata 
generaţie, este următoarea: prin ce mijloace să recupereze tot ce este încă 
recuperabil în istoria spirituală a umanităţii21. Rezolvarea sistematică constă în 
practicarea unei hermeneutici creatoare faţă de cultură; se ajunge astfel la o 
tehnică de prelucrare şi integrare culturală printr-un flux continuu de interpretări 
care regenerează şi vechiul material şi cultura actuală.

In Nostalgia originilor, Eliade demonstrează că iminent istoricul religiilor 
trebuie să apeleze la hermeneutică pentru a depăşi criza de prestigiu şi erudiţia 
amorfa a disciplinei sale şi, în plus, se ambiţionează „să dezvolte o hermeneutică 
sistematică a sacrului în manifestările sale istorice” (p. 14). Dezideratul abordării 
culturilor arhaice şi exotice -  întâlnirea cu „ceilalţi” -  va fi şi el, în acest mod, 
realizat într-o perspectivă plină de promisiuni pe plan cultural, deoarece se ajunge 
nu numai la o creştere cantitativă a cunoştinţelor despre om, ci, de asemenea, la o

2,1 Cf. Mircea Eliade, Methodological Remarks on the Study p f Religions Symbolism, The 
History of Religions. Essays in Methodology, Mircea Eliade and J.M. Kitagawa, editors, University of 
Chicago Press, 1955.

21 Mircea Eliade, Mephistopheles et Tandrogyne. Paris. Gallimard, n.r.f. Les cssais, 1962, p. 14.
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adevărată sinteză roditoare, în conştiinţa creatoare a epocii noastre, a unui trecut 
plin de semnificaţii. „Când se aplică o hermeneutică valabilă, istoria religiilor 
încetează de a mai fi un muzeu de fosile şi de mirabilia vetuste, pentru a deveni 
ceea ce ar fi trebuit să fie de la început pentru fiecare cercetător: o serie de 
„mesaje” aşteptând să fie descifrate şi înţelese” (p. 10).

Posibilitatea şi necesitatea hermeneuticii este întemeiată de Eliade prin 
concepţia sa asupra structurii gândirii care aminteşte de teza iui Cassierer, „omul -  
animal simbolic”: „Gândirea simbolică este consubstanţială fiinţei umane, ea 
precede limbajul şi raţiunea discursivă. Imaginile, simbolurile, miturile nu sunt 
creaţii iresponsabile ale psihicului, ele răspund unei necesităţi şi îndeplinesc o 
funcţie: să pună în lumină cele mai secrete modalităţi de a fi”22 23.

Propriu concepţiei lui Eliade este extinderea simbolismului gândirii, ca o 
consecinţă a genezei lui în însuşi actul formării gândirii, la toate formele 
spiritualităţii arhaice. După cum arată în Barabadur, templul simbolic, simbolismul 
este implicat „în absolut toată viaţa celor care participă la o asemenea cultură” 
tradiţională. De aceea, ideea unei hemeneutici este resimţită de el încă din perioada 
tinereţii sale, aşa cum ne-o dovedeşte o însemnare din Fragmentarium, deşi 
termenul de hermeneutică îl va utiliza cu frecvenţă mai târziu: „timpul nostru este 
destul de copt ca să reînsufleţească şi să fructifice semnele, găsindu-le izvorul şi 
justificarea metafizică”"’.

Aceste semne, între care cuvintele conservă o magie deosebită, revelează, 
dacă posedăm cheile de descifrare, semnificaţii multiple, conform cu numărul mare 
de simboluri implicate în ele şi cu imaginaţia interpretativă a omului, fantasticul 
căpătând astfel, disimulat, o geneză şi o sursă de esenţializare a sa în realitatea 
acestor semne, care, printr-un proces invers, îşi adâncesc conţinutul simbolic. De 
exemplu „polivalenţa simbolică nu acordă cuvintelor numai o seamă de înţelesuri 
noi, ci totdeodată, le transfigurează, le recreează, facându-le să se deosebească 
hotărât de restul vocabularului profan”24. De aceea, în evoluţia culturală, sunt greu 
previzibile efectele revoluţionare pe care le va avea pătrunderea adâncă în lumea 
simbolurilor arhaice, dar este certă o consecinţă generală şi durabilă; stimularea 
continuă a unor noi căi de cunoaştere pentru creaţia artistică şi cugetarea filosofică, 
pentru că „o hermeneutică creatoare dezvăluie semnificaţii care nu se sesizau până 
atunci, sau le pune în relief cu o asemenea vigoare, că după ce şi-a asimilat această 
nouă interpretare conştiinţa nu mai este aceeaşi” (p. 131).

Constituirea acestei hermeneutici este cerută în primul rând de criza 
contemporană a conştiinţei religioase, care s-a răsfrânt şi asupra ştiinţelor care 
studiază religia. Criza este declanşată de un ritm foarte intens al procesului de 
desacralizare, ritm care s-a făcut resimţit în urma schimbării esenţiale de raporturi 
în receptarea sacrului, anume agonia şi moartea divinităţii supreme.

22 Mircea Eliade, Images el Symboles, Paris, Gallimard, 1952, p. 229.
23 Mircea Eliade, Fragmentarium, Bucureşti. Vremea. 1939, p. 158.
24 Mircea Eliade, Limbajele secrete, M.O. şi Imprimeria Statului, p. 35-36.
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în Cosmologie şi alchimie baliloneană (1937), Eliade formulează relativ la 
culturile arhaice legea conservării materialului (de exemplu menţinerea 
hierofaniilor religioase în cultura modernă, deşi funcţionalitatea lor primară s-a 
pierdut de mult) şi legea degradării sensului: „orice pierdere sau uitare a unei 
semnificaţii originare”25. Aceste două legi întemeiază perfect, prin consecinţele lor, 
obiectul hermeneuticii şi menirea ei: obiectul ei constă în materialul conservat, 
menirea este de a acţiona contrar legii degradării pentru salvarea semnificaţiilor 
originare care permit înţelegerea respectivei culturi şi amplificarea sensurilor, a 
rezonanţelor în conştiinţa modernă, către care trimit semnificaţiile salvate. 
Degradarea sensurilor este un aspect al procesului general de desacralizare, 
laicizare, pe care îl trăieşte cultura actuală; un semn al morţii lui Dumnezeu” (Gott- 
ist-tod), ca să folosim o metaforă cu adânc substrat filosofic şi cultural, intrată în 
circuit datorită lui Nietzsche. Această „moarte a lui Dumnezeu”, stingere a 
funcţiilor tradiţionale ale sacrului a fost afirmată, se pare, întâi de Hegel în 
Fenomenologie în formularea celebră „durerea care se exprimă prin cuvântul dur 
că Dumnezeu a murit”26, care exprimă plastic soarta tragică a certitudinii de sine. 
Impresia cea mai profundă asupra conştiinţei occidentale, provenită din această 
situaţie limită generată de thanatologia divinităţii, s-a manifestat în acest secol, cel 
mai dramatic pentru prospectarea orizonturilor civilizaţiei şi culturii şi a creat chiar 
o amplă mişcare spirituală (the death-of-God), cu care Eliade are unele 
contingenţe27. El scria din 1937 despre existenţa unui „ritm al morţii şi degradării 
intuiţiilor fundamentale28, dar concepţia sa se mişcă pe o linie aparte, întrucât 
reacţia sa este optimistă, regenerativă; metoda sa hermeneutică „se situează printre 
sursele vii ale culturii căci, în definitiv, orice cultură este construită printr-o serie 
de interpretări şi de revalorizări ale «miturilor» sale sau ale ideologiilor sale 
specifice” (p. 129). Hermeneutica creatoare este răspunsul la nostalgie, abolirea ei 
din perspectiva integrării unitare a culturilor care au rodit pe glob prin descifrarea 
sensurilor lor, prin valorizarea lor şi captarea valorilor instituite într-o structură 
dinamică care să se substituie sacrului arhaic.

z > Cosmologie şi alchimie babiloneană, Bucureşti, Vremea, 1937, p. 18.
26 G.W.F. Hegel. Fenomenologia spiritului, Editura Academiei, Bucureşti, 1965, p. 422.

CI. G. Richard Welbon, Some remarks on the work of Mircea Elide, (excerptum), Roma, 
1964 şi Mac Linscott; Rickert -  Mircea Eliade and the Death ofGod, Region in Life, Abingdon Press, 
Spring, 1967.

28 Cosmologie şi alchimie babiloneană, 1937, p. 18.



ÎNCEPUTURI ALE SOCIOLOGIEI RELIGIILOR ÎN ROM ÂNIA

MANUELA GHEORGHE

Sociologii români şi în primul rând Şcoala Sociologică de la Bucureşti, 
studiind ansamblul complexului social, mai ales prin metoda monografică, au avut 
în atenţie şi fenomenul religios, apreciind că poporul român, prin tradiţia sa, a avut 
o religiozitate statornică. Scrierile teoretice, programele de cercetare şi 
monografiile realizate cuprindeau idei, preocupări şi uneori capitole în legătură cu 
religiozitatea populaţiei. Sociologia românească, încă de la începuturile ei, a 
manifestat interes faţă de credinţele, practicile religioase şi chiar unele manifestări 
de religiozitate populară răspândite în forme variate şi păstrate de-a lungul 
timpului.

Cunoaşterea sociologică a fenomenului religios se realiza atunci, pe de o 
parte, în contextul efortului intelectual de schimbare a mentalităţii în condiţiile 
modernizării societăţii noastre şi, pe de altă parte, în perspectiva formării unei 
ştiinţe sociologice originale, specifică situaţiei concrete din România.

1. REFLECŢIE SOCIALĂ ŞI MODERNITATE

Societatea românească de Ia începutul secolului purta marca transformărilor 
profunde pe care le presupunea tranziţia de la societatea agrară tradiţională la 
societatea de tip industrial-capitalist. tranziţie ce implica schimbări în toate 
domeniile vieţii publice: politic, economic, al ştiinţei, culturii, artei etc. 
Patriarhalitatea societăţii româneşti premoderne se estompa treptat ca efect, mai 
mult sau mai puţin direct, al unui fenomen de „radicalizare acută în mentalitate” 
(Z. Ornea). Revistele „Gândirea” şi „Viaţa românească” polarizau cele două 
atitudini majore ale intelectualităţii timpului, atitudini care explică şi 
argumentează, fiecare în felul lor specific, transformările sociale de după 1918: 
autohtonismul şi antimodernismul, asociate uneori cu misticismul în cazul primei 
reviste, modernismul şi europenismul, asociate raţionalismului în celălalt caz. 
Ocultată programatic ori blamată în anii comunismului, fetişizată uneori după 
1989, perioada istorică la care nc referim, cu aspectele ei complexe şi 
contradictorii, impune acum o cunoaştere obiectivă şi mai cuprinzătoare.

Consolidarea sociologiei ca ştiinţă de sine stătătoare se integrează şi ea 
procesului de modernizare a societăţii româneşti. E sugestiv faptul că marele

.Revista Română de Sociologie”, serie nouă. anui X, nr. 1-2. p. 139-147, Bucureşti, 1999
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politician liberal I. C. Brătianu, unul din fondatorii României moderne, este printre 
primii români care au întrebuinţat termenul de sociologie1. In a doua jumătate a 
secolului trecut şi începutul secolului nostru, sub influenţa curentelor filosofice ale 
timpului, se fac şi în ţara noastră primii paşi în promovarea sociologiei ca ştiinţă 
fundamentată pe o „atitudine ştiinţifică de constatare şi explicare a vieţii sociale 
întregi’'1 2 conform unor criterii şi metodologii proprii.

Schimbarea mentalităţii se impunea cu greu unei societăţi ostile înnoirilor. 
Ecourile pozitivismului francez al secolului al XlX-lea (dar şi ecourile mai 
îndepărtate ale filosofiei luminilor şi ideologiei paşoptiste) vor determina treptat în 
planul cunoaşterii o multiplicare a perspectivelor de abordare şi înţelegere a 
religiei. Localizarea religiei în domeniul de interes aproape exclusiv al teologiei 
sau filosofiei este completată cu o abordare din perspectivă psihologică, 
sociologică ş.a. Un predecesor al acestui mod de a percepe religia este, în spaţiul 
ştiinţific românesc. A. D. Xenopol (1847-1920). Acesta, într-un volum publicat la 
începutul secolului de Frederic Charpin, se făcea purtătorul de cuvânt al unor idei, 
pe cât de avansate în epocă, pe atât de actuale acum în sociologia religiilor. In 
volumul amintit, istoricul român aducea în discuţie tema, interferenţelor şi 
întrepătrunderilor reciproce dintre sistemele religioase şi societate în general3 sau 
pe aceea a distincţiei dintre sentimentele religioase, apriorice, înnăscute şi 
nepieritoare, şi ideile religioase, relative şi perisabile. Sunt semnificative, de 
asemenea, cuvintele cu care Xenopol întâmpina cartea lui Edgar Quinet, La 
Creation, într-o recenzie publicată în „Convorbiri literare” de la Iaşi calificând-o ca 
„foarte preţioasă la noi în ţară, unde adevărurile (ştiinţifice -  n.n.) cam sperie prin 
aspectul lor sever şi lipsit de farmec”4, în rezonanţă cu ideile filosofului român V. 
Conta, propunea în continuare „aplicarea legilor ştiinţelor naturale la cele sociale”5, 
convins fiind că fenomenele sociale şi cele spirituale se supun în egală măsură unor 
legi unice. Aceste atitudini şi poziţii aveau să potenţeze după primul război 
mondial în spaţiul românesc ideea esenţială că societatea trebuie cunoscută integral 
sub aspectele sale materiale şi spirituale, conform unor criterii şi metodologii 
specific sociologice.

încă de la apariţie, sociologia românească şi-a manifestat o dublă valenţă: de 
sociologie teoretică, descriptivă şi de sociologie empirică, preocupată de cercetarea 
directă a realităţii sociale. Traian Herseni, în volumul deja menţionat, apreciază şi 
el că sociologia românească s-a canalizat la începuturile sale pe două direcţii 
principale de activitate: una speculativ-universitară pe care o numeşte sociologie

1 Traian Herseni, Sociologia românească. încercare istorică, Bucureşti, I.S.R., 1940, p. 26.
- Ibidem, p. 4.
3 Frederic Charpin, La question religieuse. Enquete internaţionale, Paris, Societe du Mercure 

de France, 1908, p. 282.
4 A. D. Xenopol în „Convorbiri literare". Iaşi. 15 septembrie 1870. p. 233.
5 Ibidem.
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„de cabinet” sau „de catedră” şi o sociologie monografică sau „de teren”. 
Preocupările sociologice incipiente de cercetare a fenomenului religios urmează şi 
ele aceleaşi coordonate. Dezvoltată în catedrele de sociologie de la Universităţile 
din Bucureşti, Iaşi şi Cluj, sociologia aşa-numită „ex cathedra” se va centra pe o 
abordare mai mult teoretică, livresc-speculativă a faptului religios. De cealaltă 
parte, Şcoala Monografică a lui Dimitrie Guşti va reuşi depăşirea cadrului strict 
universitar.

2. SOCIOLOGIA „DE CATEDRA”

Exponentul cel mai de seamă al acestei linii specifice de abordare a 
fenomenelor religioase în sociologia românească este Petre Andrei (1891-1940). 
care s-a format în cadrul primului Seminar de Sociologie din ţară -  Seminarul 
Universităţii din laşi condus dc D. Guşti, de ale cărui idei a şi fost influenţat în 
tinereţe având o concepţie originală.

Adversar direct al oricărei explicaţii unilaterale, fie materialiste, fie 
spiritualiste, sociologul român propune, conform unei viziuni proprii integraliste, 
ca fiecare proces şi fenomen social să fie raportat la integralitatea societăţii, 
înţeleasă ca un tot unitar şi coerent. Această viziune integratoare a societăţii îi va 
impune sociologului conceperea unui sistem al ştiinţelor sociologice care să 
acopere cunoaşterea tuturor laturilor societăţii. Din acesta făceau parte:

1. sociologia generală, înţeleasă ca o „filosofie a societăţii” menită să ofere 
o cunoaştere cauzală a faptelor şi fenomenelor;

2. o sociologie politică;
3. o sociologie specială compartimentată în: sociologia comunităţilor 

umane, sociologia morală, sociologia culturii şi sociologia religiei.

Spirit profund antidogmatic, excelent cunoscător al operelor lui Durkheim, 
Weber sau Simmel, P. Andrei s-a situat prin opera sa, inclusiv prin paginile 
consacrate problemelor de sociologia religiei, pe o poziţie deloc agreată de multe 
spirite ale vremii. Optând pentru o definiţie a religiei în evidentă descendenţă 
durkheimiană6, P. Andrei şi-a atras astfel critici aspre, fiind catalogat ca 
„sociologist” şi „reducţionist” pentru vina de pildă de a fi identificat „grosso 
modo”, în maniera pozitivismului, biserica cu societatea şi de a fi atribuit astfel 
sacrului (valorilor religioase) un caracter profan social.

Petre Andrei face o analiză minuţioasă a celor două dimensiuni fundamentale 
ale oricărui sistem religios, dimensiunea subiectivă (afectivă) şi cea obiectivă. In

6 „Totalitatea credinţelor şi riturilor referitoare la lucrurile sacre care unesc pe oameni într-o 
comunitate umană numită biserică, aceasta e religia". Petre Andrei. Problema religioasă. în 
învăţătorul român contemporan şi destinul neamului nostru. Secţiuni academice, laşi, I ip. 1 erec. 
1939, p.311.
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timp ce prima are un caracter variabil şi relativ, fiind înţeleasă ca fapt privat, ca 
stare afectivă, ca „religiozitate” ce priveşte în mod direct relaţia credinciosului cu 
Dumnezeu, cealaltă latură a religiei o constituie latura obiectivă, materială şi 
vizibilă a acesteia: biserica, cultul, ceremonialurile, ansamblul corpului sacerdotal, 
tot ce ţine de viaţa comunitară şi defineşte religia ca fapt social instituţionalizat.

In Manual de sociologie găsim, de asemenea, aprecieri legate de o altă 
problemă semnificativă pentru sociologia religiilor -  aceea a evoluţiei în timp a 
religiei, a fazelor succesive şi a transformărilor pe care aceasta le suferă în 
dezvoltarea sa. Religia -  asemeni oricărui fenomen social -  are un caracter dinamic 
şi viu, fiind în permanentă relaţionare cu toate compartimentele societăţii: 
„Societatea a influenţat religia în dezvoltarea sa, suferind la rândul ei înrâurirea 
puternică a religiei, care şi-a impregnat caracterele ei asupra întregii activităţi 
sociale”7 dovadă că: „realitatea socială e mult mai stăpână pe noi decât ne 
închipuim la prima vedere”8. Astfel că: „Atât fondul religiilor cât mai ales morala 
lor au suferit profund influenţa schimbărilor sociale şi politice. Dacă în trecut 
religia şi morala au determinat în mod absolut viaţa socială, cu vremea, ele au 
suferit însă, la rândul lor, puterea societăţii şi şi-au schimbat doar înfăţişarea”9.

Concepţia lui Petre Andrei despre religie, chiar dacă tributară în multe 
privinţe teoriei durkheimiene -  pe care n-a ezitat să o şi critice -  prin gradul înalt 
de fundamentare şi sistematizare din cele două tratate de bază, Etica generală şi 
Sociologie generală, reprezintă prima tentativă de fundamentare teoretică a 
sociologiei religiilor în ţara noastră. Merită a fi, de asemenea, reamintit caracterul 
deschis şi nedogmatic al acestei concepţii, concepţie contemporană cu o epocă în 
mare parte dominată de „detestabila modă, a galimateaselor mistice”10.

In aceeaşi linie a unei abordări teoretice a religiei se înscrie şi Alexandru 
Claudian (1898-1962) a cărui operă este semnificativă în câteva din punctele sale 
pentru tema noastră. După ce în 1922 obţine licenţa la Facultatea de Litere şi 
Filosofie din Bucureşti, Alexandru Claudian devine unul din colaboratorii apropiaţi 
ai lui D. Guşti atât la catedra de sociologie, cât şi la Institutul Social Român, pentru 
ca ulterior să evolueze în apropierea lui C. D. Gherea şi a lui Ştefan Zeletin, alături 
de care, la Universitatea din Iaşi va preda între anii 1929-1947 cursuri de istoria 
filosofiei, etică, sociologie, logică etc. Parţial publicată şi puţin cunoscută, opera lui 
Claudian este de o mare complexitate tematică.

Domeniul specific al sociologiei religiilor nu este nici el exclus din aria 
preocupărilor multilaterale ale acestuia. între anii 1942-1943 va preda un curs de 
sociologia religiilor Sa Universitatea din Iaşi; cursul era structurat în nouă lecţii,

7 Petre Andrei, Manual de sociologie, Craiova, Editura Scrisul Românesc, 1938, p. 90.
K Ibidem, p. 90.
9 Petre Andrei, Probleme de sociologie, Bucureşti, Editura Casa Şcoalelor, 1927, p. 291. 
111 M., Ralea, Scrieri, voi. III, Bucureşti, Editura Minerva, 1977, p. 443.
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dintre care numai ultima a văzut până acum lumina tiparului" şi în care oferea 
studenţilor explicaţii privitoare la problema originii şi evoluţiei religiei, apariţiei 
religiei creştine şi a rolului novator şi transformator al acesteia, a legăturii adânci 
care există între „viaţa omenească şi religia omenească”11 12, la problema esenţei 
comune a tuturor religiilor căci toate religiile -  consideră Claudian -  în ciuda 
particularismelor lor „răspund unei nevoi sufleteşti şi unor cauze sociale foarte 
asemănătoare între ele”. Religia, arta, filosofîa, politica sunt expresiuni ale unor 
nevoi sufleteşti şi ale unor anumite exigenţe ale vieţii colective”13.

întreaga concepţie despre religie a lui Alexandru Claudian este întemeiată în 
filosofia marxistă al cărui adept a fost. în studiul Religia şi viaţa economică, Al. 
Claudian face o critică solid argumentată din perspectivă marxistă, a teoriilor 
sombartiene şi weberiene privind importanţa etosului religios (iudaic în cazul lui 
Sombart, protestant în cazul celui de-al doilea) în apariţia şi evoluţia capitalismului 
în Europa, concluzionând: „Nu mentalitatea raţionalistă a «rasei» evreieşti, 
manifestată în spiritul religiei mozaice creează mentalitatea capitalistă modernă, ci 
negustorimea din toate timpurile, cu mentalitatea ei practică, izvorâtă din nevoile 
ei, îşi creează o concepţie raţionalistă despre viaţă, adaptată acestor nevoi”14.

3. SOCIOLOGIA EMPIRICĂ

O abordare mai „tehnicistă” şi mai apropiată de aspectele concrete ale 
fenomenului religios se realizează în cadrul Şcolii monografice a lui Dimitrie 
Guşti, în jurul Institutului Social Român.

Iniţiate la sfârşitul secolului trecut în Franţa, mai ales prin activitatea şcolii 
lui F. le Play (1806-1882), anchetele de teren, sondajele de opinie în legătură cu 
religia aveau să cunoască, în perioada dintre cele două războaie mondiale, o 
amploare deosebită.

Şi în ţara noastră sunt dovezi care atestă că activitatea de monografiere a 
satelor începuse într-o formă spontană şi neorganizată încă din deceniul al IX-lea al 
secolului trecut prin activitatea Astrei (Asociaţiunea Transilvană pentru Literatura 
Română şi Cultura poporului român), că se foloseau operatori nespecializaţi, iar 
monografiile erau rodul preponderent al observaţiilor directe şi impresioniste. 
Apogeul acestor modeste dar merituoase începuturi îl reprezintă desigur Şcoala 
monografică gustiană, şcoală care situa sociologia românească în fruntea 
sociologiei europene a momentului.

11 Sociologia religiilor (1942-1943), lecţia a Xl-a în voi. Filosofie şi religie în evoluţia culturii 
româneşti moderne. Bucureşti. Editura Ştiinţifică şi Enciclopedică. 1984. p. 309-321.

12 Ibidem, p. 311.
13 Ibidem, p. 310.
14 Ibidem, p. 309.
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Sociologia gustiană este o sociologie a „unităţilor sociale’’ concrete (sat, oraş, 
regiune, popor etc.) a căror introspecţie se realizează sub formă de monografii 
realizate de către echipe interdisciplinare de lucru şi anume: o echipă cosmologică, 
una biologică, istorică, psihologică, economică, spirituală, fiecare din acestea 
cuprinzând câte un specialist în domeniul studiat: „un cercetător pentru viaţa 
religioasă, pentru mitologie şi ştiinţa populară, pentru magie, pentru arta populară 
plastică, pentru port, pentru viaţa literară, pentru viaţa muzicală, pentru studiul 
graiului, pentru studiul ceremoniilor, pentru studiul de ansamblu (tip, stil etc.) al 
vieţii spirituale”15. Fiecare domeniu studiat corespundea astfel fiecărei sociologii 
speciale proiectată: sociologia geografică, sociologia biologică, sociologia 
psihologică, sociologia economică, sociologia istorică, sociologia spirituală, 
morală, juridică, politică şi administrativă.

Sociologia spirituală va avea ca obiect propriu de studiu întreaga realitate 
spirituală, realitatea spirituală fiind înţeleasă ca un sistem de fapte sociale specifice 
în ansamblul vieţii sociale, fapte sociale ce sunt condiţionate de aceasta şi care 
condiţionează la rândul lor procesele vieţii sociale.

Sociologia religioasă reprezintă o ramură specifică în corpus-ul sociologiei 
spirituale alături de sociologia morală, a artei, a obiceiurilor etc. Obiectul ei de 
studiu îl reprezintă aspectele religioase ale vieţii sociale. Ca regulă deontologică de 
urmat pentru practicienii acestei ştiinţe, Guşti propunea principiul weberian al 
neutralităţii cercetătorului şi al ignorării depline a conţinutului dogmatic şi teologic 
al sistemelor religioase studiate. în centrul acestei „sociologii religioase” proiectate 
de Guşti se află o concepţie pozitivist-durkheimiană despre religie înţeleasă în 
esenţa sa ca sistem solidar de practici şi reprezentări legate de sacru, ca fapt social 
colectiv.

Planul general pentru cercetarea manifestărilor spirituale (a realităţilor 
spirituale ale vieţii sociale) fixează următoarele reguli de urmat în cercetarea de 
teren:

1. fixarea cadrului (climatului) general în care se manifestă realităţile 
spirituale;

2. stabilirea trăsăturilor (caracteristicilor) specifice ale manifestărilor 
spirituale luate ca obiect de studiu;

3. clasificarea acestor trăsături;
4. stabilirea conexiunilor (legăturilor) existente între manifestările spirituale 

(religioase, de exemplu) şi viaţa de ansamblu a satului (munca în ateliere, 
pe câmp, acasă), conform convingerii că în societăţile tradiţionale 
ţărăneşti întreaga existenţă de zi cu zi (profană) a satului este marcată de 
planul spiritual simbolic (sacral).

15 îndrumări pentru monografiile sociologice, sub direcţia lui D. Guşti, Bucureşti. I.S.R., 1940.
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Metodologia propusă de şcoala gustiană, combină tehnicile de studiu 
cantitative cu tehnicile de studiu calitative: fişe de observaţie, interviuri, 
chestionare etc.16.

Principiul de bază unificator al cercetării constă în tratarea manifestărilor 
spirituale (religioase) ca grupe de fapte sociale cât şi integrarea socială a acestor 
fapte prin raportarea continuă a faptelor religioase la cei ce sunt „depozitarii” vii ai 
acestora -  credincioşii actori sociali reali şi activi într-un cadru social dat.

In cadrul proiectului gustian de studiere a aspectelor socio-religioase s-au 
evidenţiat în special Ernest Bemea, Gh. Focşa, Ştefania Cristescu, H.H. Stahl, Ion 
I. Ionică şi Octav losif -  acesta din urmă fiind şi autor al unei lucrări sugestiv 
intitulată Problemele sociologiei religioase17.

Mircea Vulcănescu -  cunoscutul filosof creştin, monografist pasionat şi el în 
anii studenţiei -  n-a ocolit în preocupările sale vaste şi multilaterale aceste aspecte. 
In conferinţa Religia şi viaţa socială (Religia şi sociologia vieţii religioase fusese 
titlul iniţial) filosoful se lansează într-o polemică detaşată şi argumentată a teoriei 
durkheimiene pe tema raportului rel igie-viaţă socială. In concepţia lui 
M. Vulcănescu, cei doi termeni ai relaţiei nu se confundă, dar nici nu se exclud: 
„Religia nu poate fi redusă la viaţa socială dintre oameni şi nici nu poate fi 
despărţită de viaţa socială dintre oameni”18. Respingând punctul de vedere 
pozitivist, conform căruia religia se suprapune societăţii, filosoful afirmă că, 
dimpotrivă „trebuie să [...] facem o deosebire fundamentală între religie şi viaţa 
socială”19. „Cea dintâi se leagă de lucrurile de dincolo, suprafireşti, de Dumnezeul 
transcendent. Cea de-a doua se înşurupează în vâleat”20, în realităţile timpului 
profan, cum metaforic se exprimă.

Relaţiile complexe dintre religie şi viaţa socială sunt prezentate prin prisma 
conexiunilor reciproce de modelare şi influenţare dintre acestea, punând mai ales 
accentul asupra rolului integrator şi coeziv care îi revine religiei în viaţa socială 
prin valorile pe care aceasta le propune unei lumi „înstrăinată de Dumnezeu”.

4. TRADIŢIE ŞI ACTUALITATE ÎN SOCIOLOGIA RELIGIILOR DIN ROMÂNIA

Proiectul fundamentării unei sociologii spirituale şi în cadrul acesteia a unei 
„sociologii religioase” se adaugă, din păcate, şirului de proiecte neîmplinite ale 
şcolii gustiene în domeniul sociologiei juridice, sociologiei rurale, sociologiei

16 „Chestionarul pentru studiul credinţelor, practicilor şi agenţilor magiei în satul românesc". în 
îndrumări pentru monografiile sociologice, I.S.R., Bucureşti, 1940, p. 36.

17 Octav, losif, Problemele sociologiei religioase. Bucureşti, 1940, extras din „Revista de 
Filosofie”, nr. 3-4/1939.

18 Mircea Vulcănescu, conferinţa Religia şi viaţa socială în „Manuscriptum”, nr. 1-2/1996, p. 102.
19 Ibidem, p. 103.
20 Ibidem, p. 103.
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pastorale, sociologiei popoarelor etc. Aceste proiecte sunt în egală măsură o 
dovadă a contribuţiei pe care Şcoala Sociologică de Ia Bucureşti a avut-o în 
întemeierea teoretică şi metodologică a sociologiilor de ramură amintite.

Tentativele promiţătoare înregistrate în abordarea fenomenului religios în 
sincronicitate cu însuşi procesul de consolidare a sociologiei în România şi pe 
fondul unei remarcabile receptivităţi a sociologilor români faţă de mişcarea de idei 
europeană21 au fost cu brutalitate întrerupte în anul 1948 prin schimbarea regimului 
politic din ţară. Au urmat două decenii de „tăcere” a sociologiei româneşti, ştiinţă 
calificată de noua putere comunistă drept „burgheză” şi „reacţionară”, 
învăţământul sociologic în cele trei centre universitare de la Bucureşti, Cluj şi Iaşi 
a fost reluat abia în anul 1966-1967 în condiţii sociale noi, pe alte temeiuri 
ideologice, cu alte scopuri şi rezultate.

Spre deosebire de alte ramuri sociologice, în timpul dictaturii comuniste, 
sociologia religiilor a avut de parcurs un traseu mult mai dificil şi mai controversat, 
fiind prin chiar obiectul ei de studiu mult mai expusă intruziunii abuzive a 
ideologiei marxiste. Limitările cu caracter politic, dificultăţile practice, riscurile şi 
îngrădirile pe care ar fi trebuit să le suporte cercetătorii, lipsa unui suport 
instituţional autentic, accesul redus la literatura internaţională de profil au 
determinat ca sociologia religiilor să fie un domeniu mai puţin frecventat de 
sociologi. Astfel, între anii 1965-1980 sociologia românească s-a axat aproape 
exclusiv pe analiza proceselor sociale ale industrializării, modernizării agriculturii, 
industrializării etc. Situaţia s-a schimbat în anul 1967 când s-a demarat o amplă 
cercetare de teren extinsă la toate zonele ţării al cărei scop era de a întregistra 
gradul de religiozitate al populaţiei, mai precis gradul de ateizare a acesteia. 
Rezultatele s-au concretizat în rapoarte de cercetare la nivelul fiecărui judeţ în 
parte, ce merită acum să fie analizate şi reevaluate. Unii dintre cercetătorii implicaţi 
în acest uriaş efort şi-au continuat munca şi după 1989, contribuind prin activitatea 
didactică şi de cercetare depusă, cât şi prin lucrările publicate la instituirea şi 
maturizarea sociologiei religiilor în ţara noastră.

Acum, centrele şi institutele de cercetare sociologică reactualizează 
preocupările înaintaşilor, făcând efortul de cercetare concretă a fenomenului 
religios şi de sintetizare a rezultatelor. A fost realizat un Atlas al religiilor şi 
monumentelor istorice religioase din România22 şi universităţile au introdus în 
programele lor cursuri de sociologie a religiilor.

' ! „Astfel putem spune că încă de ia sfârşitul secolului trecut şi începutul secolului XX se 
dezvoltă în ţara noastră o sociologie teoretică, mai mult sau mai puţin sistematică, angajată în 
contextul internaţional al dezvoltării sociologiei marcată de influenţele sociologiei pozitiviste şi 
neokantiene (...)" în: Ştefan, Costea, Maria, Larionescu. Ion, Ungureanu, Sociologia românească 
contemporană. O perspectivă in sociologia ştiinţei. Bucureşti. Editura Ştiinţifică şi Enciclopedică. 
1983, p. 24.

a  Constantin Cuciuc, Atlasul religiilor şi monumentelor istorice religioase din România. 
Bucureşti, Editura Gnosis, 1997.
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Chiar dacă eforturile individuale şi sporadice ale unor sociologi români atât 
în privinţa conceptualizării, cât şi a metodologiei de analiză a fenomenului religios, 
cât şi proiectul nefinalizat al Şcolii Monografice gustiene ne îndreptăţesc să 
afirmăm în acord cu voci autorizate21 că sociologia religiilor în România este 
lipsită de o tradiţie propriu-zisă în domeniu, totuşi, existenţa unor elemente şi 
încercări meritorii nu pot fi „grosso modo” respinse. Considerăm, dimpotrivă, că 
reînvierea acestor preocupări incipiente, cât şi realizarea unei punţi de legătură şi 
unui dialog viu reprezintă, deopotrivă, un câştig ştiinţific şi o datorie etică.

23 „în România, sociologia religiilor preocupase puţin pc cercetătorii şi specialiştii dinainte de 
război, nu avea o tradiţie ştiinţifică temeinică şi originală. Dar exista o viaţă religioasă bogată, cu 
biserici tradiţionale statornice şi larg reprezentate, precum şi un număr mare de alte credinţe şi religii, 
liberalizate între 1944 şi 1948. care constituiau unul dintre cele mai complexe domenii de cercetare, 
mai ales din perspectiva sociologiei", în: Constantin Cuciuc, Introducere in sociologia religiei. 
Editura Gnosis, 1995, p. 171.





SOCIOLOGIA JURIDICĂ ÎN CONCEPŢIA  
LUI MIRCEA I. M ANOLESCU

ION VLĂDWŢ

Mircea I. Manolescu s-a născut în oraşul Brăila, la 6 ianuarie 1907. Tatăl său 
a fost, mai întâi, profesor de filosofic şi istorie, iar mai târziu, după ce a făcut şi 
studii juridice, avocat şi prodecan al baroului brăilean. Mama sa a fost, iniţial, 
institutoare şi apoi directoare a Şcolii de fete nr. 2 din Brăila. A copilărit printre 
avocaţi şi magistraţi, în atmosfera preocupărilor şi relaţiilor specifice muncii 
avocaţiale. A urmat, cu performanţe strălucite, cursurile şcolii primare şi ale 
Liceului „Nicolae Bălcescu” din oraşul natal,

începând din toamna anului 1925 a frecventat, în paralel, cursurile Facultăţii de 
Drept şi ale Facultăţii de Litere şi Filosofie (specializarea filosofie) din Bucureşti.

încă din timpul facultăţii, în afară de studiul dreptului, era preocupat de 
sociologie, logică şi psihologie. O dovadă elocventă în acest sens o reprezintă şi 
faptul că, în iulie 1928, obţine licenţa în drept cu o lucrare ce trata Raporturile 
dintre drept şi sociologie.

în 1945, după 17 ani de cercetări (în faţa unei comisii formate din profesori 
iluştri ai Facultăţii de Litere şi Filosofie din Bucureşti, cu Dimitrie Guşti -  
preşedinte, Tudor Vianu, Mircea Florian, Al. Rosetti şi C. Narly), Mircea 
Manolescu obţine titlul de doctor în sociologie, cu teza Sociologia transformărilor 
dreptului. Forme de socializare a dreptului, fiind apreciat cu calificativul magna 
cum laude, însoţit de „elogiile speciale ale comisiei” şi de recomandarea 
profesorului D. Guşti de a se dedica şi vieţii universitare1. „Nu se poate -  considera 
întemeietorul Şcolii Sociologice de la Bucureşti -  ca meritele dvs. ştiinţifice să se 
manifeste exclusiv în domeniul vieţii profesionale, ci trebuie să aparţineţi vieţii 
universitare”2. Aşa cum mărturisea el însuşi într-un „popas la împlinirea a 30 de ani 
de practică avocaţială”, M. Manolescu a avut „vocaţie pentru profesia de jurist şi 
de avocat, pentru studiile sociale, pentru logică, metodologie şi psihologie, pentru 
activitatea didactică, oratorică şi scriitoricească”3.

1 Doru Cosma, Mircea l. Manolescu -  ipostazele unei personalităţi proteice, studiu introductiv 
la lucrarea lui Mircea 1. Manolescu, Arta avocatului. Şapte prelegeri. Bucureşti, Kditura Ilumanitas. 
1998, p. 7.

‘ Apud Doru Cosma, op. cit., p. 7
3 Mircea I. Manolescu, Popas la îndeplinirea a 30 de ani de practică avocaţială, în Mircea I. 

Manolescu, op. cit., p. 279.

„Revista Română de Sociologie", serie nouă. anul X, nr. 1-2. p. 149-159. Bucureşti, 1999
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Mircea Manolescu n-a fost numai un practician al dreptului în calitatea sa de 
avocat, pe care a deţinut-o încă de la terminarea facultăţii, iniţial la Brăila (pentru 
scurt timp), apoi la Bucureşti, unde a devenit unul dintre maeştrii Baroului Ilfov, 
iar mai târziu al Colegiului din Bucureşti. El a fost, în acelaşi timp, şi un cercetător 
ştiinţific, care s-a afirmat mai ales în domeniul sociologiei juridice şi al teoriei 
generale a dreptului4.

Cele mai importante contribuţii ale lui M. Manolescu în domeniul sociologiei 
juridice sunt, tară doar şi poate, cele de natură teoretică, pe care le identificăm cu 
uşurinţă în teza sa de doctorat şi în unele capitole ale primului volum, intitulat 
Metodologie şi sociologie juridică (1946), al lucrării sale Teoria şi practica 
dreptului. Pe lângă originalitatea şi temeinica lor fundamentare ştiinţifică, aceste 
lucrări reflectă şi unele influenţe benefice pe care autorul le-a suferit din partea 
sistemului de sociologie, etică şi politică al lui Dimitrie Guşti şi a doctrinei 
dreptului social promovată de Georges Gurvitch.

Demne de remarcat sunt şi contribuţiile sale din sfera cercetărilor de teren, 
înclinaţia sa spre sociologie l-a determinat pe M. Manolescu ca, începând din vara 
anului 1928, să desfăşoare activitate de cercetare în cadrul Institutului Social 
Român şi în cel al Seminarului de sociologie de ia Facultatea de Litere şi Filosofie 
din Bucureşti, ca şef de echipă monografică -  calitate echivalentă (după cum avea 
să ateste, mai târziu, certificatul eliberat de facultate) cu poziţia didactică 
universitară de şef de lucrări5. în această calitate a participat la cercetările de teren 
întreprinse de Seminarul de sociologie în satele Nereju (Vrancea) şi Drăguş 
(judeţul Făgăraş). Investigaţiile sale au vizat, în special, manifestările juridice şi 
administrativ-politice, aşa cum erau ele concepute în sociologia monografică 
gustiană. Totodată, el a fost şi membru în Consiliul Ştiinţific al Institutului Social 
Român6.

Mai târziu, în anul 1945, cu ocazia unui curs de pregătire profesională, 
organizat de Baroul Ilfov pentru avocaţi şi magistraţi, Mircea Manolescu avea să-şi 
facă un titlu de glorie din faptul că a fost un discipol al profesorului Dimitrie Guşti. 
„Acela care vă vorbeşte -  afirma reputatul avocat -  este şi el un elev al d-lui 
profesor D. Guşti şi a lucrat -  ca atare -  la teren, în seminarii şi institutul de Ştiinţe 
Sociale al României, în cadrul cercetărilor de monografie şi de teorie sociologică”'.

Ca urmare a succesului de care s-a bucurat teza sa de doctorat printre 
membrii comisiei, dar mai ales în ochii lui D. Guşti, în 1947 devine titularul 
catedrei de metodologie şi sociologie juridică din cadrul Facultăţii de Drept din 
Bucureşti. Deţine această funcţie până în 1949, când i se desfiinţează postul, pentru

4 Doru Cosma, op. cit., p. 27.
Mircea I. Manolescu. Popas la îndeplinirea a 30 de ani de practică avocaţială, p. 278.

6 Doru Cosma. op. cit., p. 27.
Mircea I. Manolescu, Teoria şi practica dreptului, 1. Metodologie şi sociologie juridică, 

Bucureşti, Fundaţia Regele Mihai I., 1946, p. 289.
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a fi eliminat din învăţământul universitar, unde, din motive politico-ideologice, 
devenise indezirabil. In aceeaşi perioadă (1947-1949), Mircea Manolescu a predat 
şi „filosofia dreptului”8.

Eliminarea lui Mircea Manolescu din învăţământul universitar şi interdicţia 
de semnătură în domeniul „ştiinţei” marxiste a dreptului sub care a fost pus nu au 
reuşit să stopeze activităţile ştiinţifice şi didactice desfăşurate de eminentul jurist. 
Ele n-au făcut altceva decât să-i reorientezc preocupările spre domenii de cercetare, 
care, prin natura lor, se puteau sustrage abordărilor ideologice. Aşa au apărut 
studiile, conferinţele şi comunicările sale de logică pură şi logică matematică9. 
Aceeaşi reorientare a avut loc şi în sfera activităţii sale didactice, M. Manolescu 
concentrându-şi eforturile spre susţinerea unor prelegeri în cadrul cursurilor de 
pregătire profesională organizate de Baroul Ilfov pentru avocaţii stagiari10.

S-a stins din viaţă la 24 martie 1983, cu regretul că vitregiile timpului în care 
şi-a petrecut cea de-a doua parte a vieţii nu i-au permis să împărtăşească şi altora 
nenumăratele idei care-i frământau gândirea-i atât de originală.

Personalitate ştiinţifică multilaterală, care s-a afirmat mai cu seamă în 
domeniul avocaturii, teoriei generale a dreptului şi logicii, Mircea Manolescu s-a 
ilustrat în modul proeminent şi în domeniul sociologiei dreptului.

Introducând punctul de vedere al metodologiei juridice în cercetarea 
dreptului, reputatul jurist sociolog a reuşit să soluţioneze, într-o manieră originală, 
câteva probleme fundamentale ale tinerei discipline sociologice precum: statutul 
ştiinţific al sociologiei juridice, ca ştiinţă „de contact şi de cooperare” între 
sociologie şi ştiinţa dreptului; chestiunea teoriei surselor formale ale dreptului, ca o 
„teorie sociologică a condiţionărilor dreptului”; socialitatea normei juridice, ca o 
caracteristică a acesteia de a fi „adecvată societăţii pentru care a fost făcută”: 
definiţia sociologică a dreptului, ca „rezultantă socială a normei juridice 
neformulate şi neformulabile”; geneza şi tendinţele de transformare a dreptului, ca 
„produs al societăţii” (socializarea, democratizarea, tehnicizarea, laicizarea, 
umanizarea şi relativizarea); realitatea juridică (legile, patologia juridiciară. 
patologia extrajudiciară, viaţa juridică nepatoiogică). ca „fragment ai realităţii 
sociale”; procesul de legiferare, în care „legiuitorul pleacă de la realităţi, făcute 
inteligibile prin ştiinţă sociologică şi, apoi, conjugate dialectic cu tendinţele 
legiuitorului indicate acestuia de [...] ştiinţa politică”; concepţiile diferite ale 
.juriştilor nesociologi” şi ale Juriştilor sociologi” asupra dreptului ş.a.

8 Doru Cosma. op. cit., p. 82.
v Ibidem, p. 72.
10 Ibidem. p, 84-85.

Prin metodologia juridică, cercetătorul român înţelegea ..ştiinţa metodelor juridice, adică a 
căilor pentru descoperirea adevărului despre realitatea juridică" [Mircea I. Manolescu. Forme de 
socializarea dreptului (Sociologia transformărilor dreptului -  prezentare). în ..Revista Fundaţiilor 
Regale", serie nouă, anul XII. nr. 12. decembrie. 1946. p. 78).
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Aceeaşi manieră de cercetare metodologică a problemelor dreptului l-a 
condus pe M. Manolescu la concluzia că ştiinţa juridică este „o ştiinţă socială 
particulară’’, iar metodologia juridică şi sociologia juridică se prezintă ca două 
ştiinţe „îngemănate”.

Pentru contribuţiile sale teoretice, empirice şi didactice în domeniul 
sociologiei dreptului, exegeza de specialitate îl consideră pe Mircea I. Manolescu, 
alături de nume ilustre, precum acelea ale lui Dumitru Drăghicescu, Dimitrie Guşti 
sau Mircea Djuvara, drept unul dintre cei mai de seamă fondatori ai sociologiei 
juridice româneşti. Sau, dacă ar fi să facem apel la propria-i terminologie, pe care 
autorul o utiliza atunci când realiza dihotomia dintre Juriştii nesociologi” şi 
Juriştii sociologi”, s-ar putea spune, tară teama de-a greşi, că Mircea Manolescu 
este ceea ce el însuşi numea un Jurist sociolog”.

Din diversa, dar valoroasa sa operă, din păcate în bună măsură rămasă 
nepublicată, pot fi menţionate ca lucrări, studii, comunicări şi conferinţe de 
semnificativă relevanţă pentru sociologia juridică şi sociologia generală, 
următoarele titluri: Raporturile dintre drept şi sociologie (1928); Sociologia 
transformărilor dreptului. Forme de socializare a dreptului (1945); Teoria şi 
practica dreptului. 1. Metodologie şi sociologie juridică (1946); Teoria normei 
juridice. 1946; O metodă (logico-) matematică pentru diagnoza sociologică 
(comunicare la Simpozionul de sociologie, iunie 1969); Metode matematice în 
ştiinţele juridice şi sociologice (comunicare la Sesiunea ştiinţifică a Universităţii 
Bucureşti, organizată sub egida O.N.U., în cadrul Anului Internaţional al Educaţiei, 
martie 1970); Modelarea matematică în sociologie (comunicare la Laboratorul de 
sociologie al Universităţii Bucureşti, februarie 1971) şi Problema cauzalităţii în 
ştiinţele sociale (comunicare la Laboratorul de sociologie a! Universităţii 
Bucureşti, octombrie 1971).

Dintre multiplele şi valoroasele contribuţii pe care M. Manolescu le-a adus la 
constituirea sociologiei dreptului din România, în studiul de faţă încercăm să 
aducem în atenţia cititorilor concepţia manolescianâ asupra sociologiei juridice.

In cea mai cunoscută dintre lucrările sale, Teoria şi practica dreptului. I. 
Metodologie şi sociologie juridică, de-a lungul unui întreg capitol (VII), intitulat 
chiar Sociologia juridică, Mircea I. Manolescu îşi expune, in extenso, propria sa 
concepţie asupra tinerei discipline ce-şi făcuse apariţia în câmpul ştiinţelor socio- 
umaniste. Dovedindu-se un foarte bun cunoscător al literaturii sociologico-juridice 
a timpului, cercetătorul român reuşeşte să pună în evidenţă, ca nimeni altul din 
spaţiul românesc până atunci, cauzele apariţiei atât de târzii a noii discipline 
sociologice, contribuţiile predecesorilor şi ale fondatorilor sociologiei juridice, 
raporturile acesteia cu metodologia juridică şi ştiinţa dreptului, precum şi unele 
aspecte relative la obiectul de studiu şi meritul de necontestat al tinerei discipline 
ştiinţifice în afirmarea socialităţii dreptului. Astfel, spre deosebire de Eugeniu 
Speranţia, care, în acord cu alţi autori, vorbea despre „anticipări” ale sociologiei în
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sistemele de filosofie juridică, Mircea Manolescu consideră că sociologia juridică 
nu s-a născut din preocupările acestei discipline ştiinţifice, ci. mai degrabă, dintr-o 
tendinţă contrară abordărilor metafizice ale dreptului, “mai exact din încercarea de 
a opune speculaţiilor filosofice idealiste şi curentelor de metafizică juridică, un 
punct de vedere realist, care a fost găsit -  până la urmă -  tocmai în aceia 
sociologic”". Şi autorul îşi susţine această afirmaţie cu câteva argumente destul de 
convingătoare.

în primul rând, cunoscutul avocat are în vedere faptul că, spre sfârşitul 
secolului trecut, studiile de drept comparat şi mai cu seamă cele care priveau istoria 
dreptului popoarelor primitive, la care s-au adăugat investigaţiile ce se realizau 
atunci în câmpul etnologiei juridice, au contribuit mult la „apariţia preocupărilor de 
sociologie juridică, anticipată”1".

Făcând apel la acest argument, M. Manolescu avea în vedere, în principal, 
mişcarea ştiinţifică ce se declanşase în Germania prin apariţia, în anul 1878, a 
revistei „Zeitschrift der Vcrgleichende Rechtswissenschaft” (Revista pentru ştiinţa 
dreptului comparat), publicaţie care-şi propusese să reformeze filosofia dreptului 
pe baza dreptului comparat. Din rândurile reprezentanţilor acestei mişcări, 
cercetătorul român îi aminteşte pe Albert Hermann Post, care, prin lucrarea sa Die 
Grundlagen des Rechts; Leitfragen fur Aufbau einer allgemeinen Rechtslehre auf 
soziologischer Basis (Bazele dreptului; îndrumări pentru construirea unei teorii 
generale a dreptului pe bază sociologică), a fost unul dintre cei dintâi jurişti care au 
abordat raporturile dreptului cu sociologia11, şi pe Julius Krafft, care, în 1929, prin 
studiul său intitulat Vorfragen der Rechtssoziologie (Preliminarii ale sociologiei 
juridice), punea în mod explicit problema sociologiei dreptului11 12 13 14.

în al doilea rând, Mircea Manolescu aduce drept argument în sprijinul ideii 
sale, apariţia, tot în Germania, a ceea ce s-a numit ştiinţa poporului şi ştiinţa 
folclorului (Volkskunde şi Volksforschung), în contextul cărora s-a constituit chiar 
o disciplină a folclorului juridic15 16.

Şi, în fine, el îşi susţine afirmaţia, făcând apel la contribuţiile pe care. prin 
lucrările lor de simbologie juridică, le-au adus autori precum Chassan (Essai sur la 
Symbolique du droit, precede d’une introduction sur la poesie du droit primitif. 
1847), Max Schlesinger (Geschichte des Symbols. Ein Versuch. 1912) şi Pollack 
(Perspektive und Symbol in Philosophie und Rechtswissenschaft, 1912)'

Aceste argumente se constituie, după cum lesne se poate constata, şi într-o 
scurtă istorie a încercărilor de depăşire a speculaţiilor filosofice idealiste şi a

11 Mircea !. Manolescu, Teoria şi practica dreptului, I. Metodologie şi sociologie juridică, p. 286.
12 Ibidern.
13 Ibidem, p. 287.
14 Ibidem, p. 283.
15 Ibidem, p. 287-288.
16 Ibidem, p. 288.
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curentelor de metafizică juridică ce dominau filosofia dreptului în perioada imediat 
premergătoare constituirii sociologiei juridice.

Oprindu-se asupra momentului apariţiei atât de târzii a noii discipline, Mircea 
Manolescu încearcă să identifice cauzele care au provocat această stare de lucruri, 
în opinia sa, ele s-au aflat în neîncrederea reciprocă ce s-a manifestat, iniţial, în 
raporturile dintre jurişti şi sociologi. Astfel, autorul consideră că însuşi părintele 
sociologiei modeme, Auguste Comte, care vedea realitatea socială mai mult în 
societate decât în individ, şi avea o idee foarte aproximativă despre drept, vorbind 
mai mult despre datorii decât despre drepturi, nu putea să aibă prea multă 
înţelegere pentru un drept care, în acea vreme, era construit în jurul individului, ca 
singura realitate, având ca preocupare centrală realizarea drepturilor acestuia, iar ca 
regulă fundamentală, recunoaşterea şi asigurarea libertăţii lui. Aşa că „stadiul în 
care se găsea dreptul pe atunci, nu era de natură să ducă la stabilirea de legături 
între sociologi şi jurişti”17.

La această situaţie, Mircea Manolescu mai adaugă incompatibilitatea dintre 
gândirea juridică a acelor timpuri, dominată de „o concepţie metafizică a 
dreptului”, şi pozitivismul filosofic al lui A. Comte, ce reprezintă tocmai o reacţie 
potrivnică spiritului metafizic în ştiinţă18 *.

în aceeaşi ordine de idei, cercetătorul român scoate în evidenţă teama 
reciprocă ce se instalase între jurişti şi sociologi, care au crezut, iniţial, că 
disciplina profesată de ceilalţi ar putea deveni un pericol pentru propria lor ştiinţă' 
Astfel, în timp ce pentru sociologi, „individualismul şi liberalismul juridic, 
principiile eterne ale dreptului, gândirea juridică metafizică puteau fi periculoase, 
fiindcă împiedicau, cu prestigiul lor din acea vreme (atât ideologic cât şi de fapt), 
însăşi constituirea unei ştiinţe a societăţii -  în orice caz -  recunoaşterea unei 
explicaţii sociale a formării şi transformării dreptului”20, pentru juriştii idealişti, 
jusnaturalişti, individualişti şi liberaiişti ai epocii, „sociologia aducea un punct de 
vedere care ameninţa edificiul ştiinţei lor, mutându-i centrul de gravitate şi 
contestându-i temelia”21. De aceea, sociologii din epoca de pionierat a constituirii 
noii ştiinţe au început prin a ignora sau, uneori, a contesta dreptul şi ştiinţa juridică, 
cărora, unii dintre ei, le prevedeau chiar trista soartă a dispariţiei, aşa cum 
prognosticase însuşi A. Comte.

La rândul ior, juriştii, ca reprezentanţi ai unei străvechi şi prestigioase ştiinţe, 
au preferat să ignore şi să privească dispreţuitor sociologia, ironizând-o pentru 
nesfârşitele ei căutări în a-şi găsi propria-i definiţie şi a-şi determina obiectul 
specific dc cercetare. Mircea Manolescu întăreşte această aserţiune printr-un

17 Ibidem. p. 277.
is Ibidem.

Ibidem.
^  Ibidem.
“'ibidem.
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exemplu cât se poate de ilustrativ, potrivit căruia s-a mers până acolo încât, în 
1912, un jurist (H, Rogge), conştient şi preocupat de necesitatea reformei justiţiei 
pe calea unei critici a dreptului, aprecia că această schimbare se va înfăptui de către 
ştiinţa juridică, „dar în nici un caz, de o sociologie îndoielnică!”

Insă, o dată cu trecerea timpului, lucrurile au evoluat şi sociologii au fost 
obligaţi să recunoască faptul că preocupările de sociologie juridică sunt cele mai 
vechi (şi chiar foarte vechi) dintre toate preocupările sociologice, iar juriştii au 
început să-şi dea seama de caracterul de ştiinţă socială al disciplinei lor". Astfel, 
s-au creat premisele „întâlnirii” dintre jurişti şi sociologi.

în opinia lui Mircea Manolescu, la realizarea „întâlnirii” dintre cele două 
categorii de cercetători au contribuit trei serii de fapte23. în primul rând, faptul că 
sociologia devenise, între timp. o ştiinţă temeinic constituită, ce avea un obiect de 
studiu propriu şi metode specifice de cercetare. în al doilea rând. ştiinţa juridică 
reuşise să iasă din „tipicui legismului". deschizându-şi perspective sociale ce 
dădeau naştere unei „concepţii sociologice a dreptului". Şi. în fine. se ajunsese la 
concluzia că „o cooperare dintre sociologie şi ştiinţa juridică poate fi fructuoasă 
pentru amândouă”24.

In felul acesta, consideră autorul, „s-au făcut posibile raporturile dintre drept 
şi sociologie”, pe baza cărora s-a constituit noua disciplină: sociologia juridică.

Aprecierile lui M. Manolescu cu privire la realizarea „întâlnirii" dintre jurişti 
şi sociologi sunt în deplină consonanţă cu concluziile altor cercetători asupra 
acestui fenomen, concluzii atât de plastic şi sugestiv exprimate de sociologul 
francez Celestin Bougle, care considera că „săpătorii celor două echipe, sâpând 
fiecare alături de galeriile lor, au sfârşit prin a se întâlni”25, acest loc de întâlnire 
nefiind altul decât tărâmul sociologiei juridice.

Referindu-se la raportul dintre ştiinţa juridică şi sociologie, Mircea 
Manolescu considera că, iniţial, cele două discipline ştiinţifice s-au aflat într-o 
independenţă absolută, atât prin modul în care erau concepute, cât şi prin faptul că 
în acea vreme (la apariţia sociologiei), între obiectele lor de cercetare nu se făcea 
nici o apropiere. După autorul român, era logic ca, atâta timp cât „obiectul ştiinţei 
juridice era considerat ca fiind constituit de un model: dreptul natural, şi de o 
realizare legislativă a acestui ideal: dreptul pozitiv, că dreptul legislaţiei civile

.- „2 6iranceze ue ia 1 804 era construit in jurul <<individu!ui», ca realitate jundr 
al sociologiei îl reprezenta „societatea”, între cele două ştiinţe să nu se poată stabili 
nici o „legătură de rudenie”.

Ibiclem, p. 278.
22 Ibidem, p. 278-279.
24 Ibidem, p. 279.
25 Apud Gcorges Gurvitch, Elements de sociologie juridique, Aubier, Editions Montaigne- 

Paris, 1940, p. 3.
‘6 Mircea 1. Manolescu, Teoria şi practica dreptului, I. Metodologie şi sociologie juridică, p. 292.
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Dar, o dată cu trecerea timpului, lucrurile s-au schimbat şi lumea ştiinţifică a 
fost martora unei întregi istorii a sociologiei şi evoluţiei raporturilor teoretice dintre 
cele două discipline, istorie ale cărei momente mai importante au reţinut atenţia 
autorului. Astfel, spre deosebire de N. S. Timacheff, care considera că 
„împerecherea” dintre drept şi sociologie a realizat-o pentru prima dată Albert 
Hermann Post, în anul 1884, în lucrarea sa Die Grundlagen des Rechis; Leitfragen 
fur Aufbau einer allgemeinen Rechtslehre auf soziologischer Basis, juristul român 
susţine că nu cercetătorul german a fost cel dintâi care a iniţiat această legătură, ci 
profesorul rus S. Pachmann. care, într-o conferinţă intitulată Despre mişcarea 
actuală în ştiinţa juridică, ţinută în 1882, a formulat pentru prima dată ideea 
raporturilor dintre cele două discipline, utilizând expresia: „o sociologie sau o 
filosofie a dreptului”27.

Meritul de a fi pus problema raporturilor dintre drept şi sociologie revine şi 
profesorului torinez G. P. Chironi, ca autor al lucrării Sociologia e diritto civile (1885).

Printre cercetătorii care au pus în evidenţă raportul dintre drept şi 
sociologie şi „principiile sociologice” ale dreptului, dar care n-au avut intenţia 
fundamentării unei discipline ştiinţifice autonome, de genul sociologiei dreptului, 
autorul îi aminteşte pe L. Ratto, M. Vaccaro, Raoul de la Grasserie ş.a. Insă, 
denominaţiunea viitoarei discipline, susţinută în acord cu alţi cercetători apare, mai 
întâi, în anul 1892, într-o lucrare a profesorului italian Dionisio Anzilotti, publicată 
ia Florenţa şi intitulată Lafdosofia del diritto e la sociologia, pentru ca, mai târziu, 
în 1913, în cartea profesorului austriac Eugen Ehrlich*. Grundlegung der 
Soziologie des Rechts (Baza sociologiei dreptului), numele noii discipline ştiinţifice 
să-şi facă apariţia şi în titlul unei lucrări28.

Mai târziu, o dată cu afirmarea deplină a sociologiei ca ştiinţă, aceasta a 
exercitat o puternică influenţă asupra dreptului, astfel că, după opinia juristului 
român, la începutul anilor ’40 ai secolului nostru, obiectul ştiinţei juridice îl 
constituie „realitatea juridică, adică un fragment abstras (după criteriul juridicităţii) 
din însăşi realitatea socială”29, realitate care nu reprezintă altceva decât obiectul de

27 lbidem, p. 280-281.
După căderea Imperiului austro-ungar, E. F.hrlich. care s-a născut la Cernăuţi şi a desfăşurat 

activitate didactică şi ştiinţifică la Universitatea din oraşul natal, fiind un bun cunoscător al limbii 
române, „a îmbrăţişat cu loialitate cetăţenia românească’', a devenit membru al Institutului Social 
Român, a publicat studii în „Arhiva pentru Ştiinţa şi Reforma Socială” şi a fost numit profesor al 
Universităţi Bucureşti (D. Guşti, Individ, societate şi stat în constituţie, în Sociologia militans, I, 
Introducere în sociologia politică, Bucureşti, Editura l.S.R,, 1934; Angela Banciu, Dan Banciu, 
Tradiţii socio-juridice ale Scolii Sociologice de la Bucureşti privind rolul şi juneţile dreptului şt 
legislaţiei in societate în Mircea l. Manolescu, coord. M. Larionescu, Bucureşti, Editura Metropol. 
1996 şi I. Filipescu, Eugen Ehrlich -  fondator al sociologiei dreptului. în „Revista Română de 
Sociologie”, nr. 5-6/1997).

28 lbidem, p. 281.
29 lbidem, p. 293.
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cercetare al sociologiei. în aceste condiţii, este de la sine înţeles că ştiinţa juridică 
şi ştiinţa sociologică nu mai pot fi privite ca două ştiinţe absolut independente una 
de cealaltă, ci, dimpotrivă, ele trebuie văzute ca două discipline ştiinţifice aflate 
într-o „apropiată înrudire” prin strânsa legătură ce există între obiectele de studiu 
ale acestora. Dată fiind această situaţie, Mircea Manoiescu consideră că „sociologia 
-  ca ştiinţă socială generală -  cercetează neapărat şi manifestările juridice, ca 
manifestări ale realităţii sociale. Iar ştiinţa dreptului este ea însăşi o ştiinţă socială 
particulară”30.

Oprindu-se asupra lucrărilor unor autori precum: Hermann Kantorovicz, 
Julius Krafft, G. Cornii, Emile Durkheim, Max Weber, Leon Duguit, Maurice 
Hauriou, Henri Levy-Bruhl, Josserand, Hugo Sintzheimer, N. S. Timacheff, F. v. 
Jerusalem, Karl Renner şi G. Gurvich31, într-o tratare succintă, Mircea Manolescu 
reuşeşte să surprindă esenţa contribuţiei acestor cercetători la constituirea 
sociologiei juridice şi să se apropie, pe acestă cale, de „miezul problemelor” 
sociologiei juridice.

Apoi, cercetând literatura juridică şi sociologică românească, el izbuteşte 
să identifice şi câteva dintre preocupările, „destul de reduse”, ale gândirii 
sociologico-juridice naţionale, materializate în unele lucrări ale lui Constantin 
Stere, Dumitru N. Comşa, Ion Lupu, Mircea Djuvara, Eugeniu Speranţia, Al. 
Văllimărescu, Octavian Ionescu, Virgil Veniamin şi H. H. Stahl.

Abordând problematica statutului ştiinţific al sociologiei juridice, Mircea 
Manolescu consideră că aceasta se prezintă ca o disciplină de cooperare şi de 
contact între sociologie, ca ştiinţă socială generală, şi ştiinţa dreptului, ca ştiinţă 
socială particulară32. Ea reprezintă, de fapt, expresia înrudirii şi cooperării celor 
două discipline ştiinţifice. Pe această bază, autorul face o dublă încadrare a 
sociologiei juridice pe care o consideră, atât o parte a sociologiei generale, căreia îi 
revine misiunea de a studia manifestările juridice ca manifestări ale realităţilor 
sociale, cât şi o parte a ştiinţelor juridice, a căror menire o reprezintă cercetarea 
caracterului social al realităţii juridice.

Astfel stând lucrurile, în concepţia manolesciană sociologia juridică este o 
disciplină ştiinţifică lipsită de autonomie şi independenţă. Lipsa de autonomie şi 
independenţă a acesteia se datorează faptului că, după M. Manolescu, teoretic şi 
sistematic vorbind, atât sociologia generală, cât şi ştiinţa dreptului sunt ştiinţe 
unitare şi indivizibile33. Dar, în ciuda faptului că respinge ideea autonomiei şi 
independenţei acestei discipline, el afirmă că sociologia juridică are, totuşi, un 
obiect propriu de studiu şi metode specifice de cercetare. Ea are un obiect propriu 
de studiu, întrucât asigură cercetarea sociologică specializată a manifestărilor 10 11

10 Ibidem.
11 Ibidem, p. 281-286.

Ibidem, p. 293.
Ibidem.
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juridice şi realizează investigarea juridică aprofundată a realităţii sociale, 
desăvârşind, astfel, cercetarea sociologică şi ducând mai departe „lucrarea” ştiinţei 
juridice. „Aşadar -  concluzionează M. Manolescu -  sociologia juridică se 
constituie ca disciplină nouă, cu obiect şi metode proprii, şi anume: din perspectiva 
dreptului ca o sociologie a dreptului, ca un sistem al concepţiei sociologice a 
dreptului, iar din perspectiva sociologiei, ca o sociologie specială a acelor 
fenomene sociaie care sunt de natură juridică”33 34.

Interesant şi important este faptul că jurist-sociologul român consideră că 
raporturile dintre sociologia juridică şi ştiinţa juridică nu vor rămâne mereu, 
aceleaşi, ci, în timp, o dată cu evoluţia celor două discipline, acestea se vor 
schimba. Astfel, sociologia juridică se prezintă ca o disciplină “de contact şi de 
cooperare” între ştiinţa dreptului şi sociologie numai atâta timp cât ştiinţa juridică 
are drept fundament „elaboratele suprapuse ale dreptului” şi se bucură încă de un 
prestigiu autonom. Pentru că, în viitor, când concepţia sociologică a dreptului va 
reuşi să domine ştiinţa juridică, aceste raporturi se vor schimba, în sensul că n-ar fi 
exclus ca „sociologia juridică să ajungă vedetă, să devină ştiinţa juridică propriu- 
zisă şi generală, iar ceea ce este aceasta din urmă astăzi, să rămână atunci numai o 
disciplină specială în cadrul sociologiei juridice, o disciplină care să studieze mai 
îndeaproape acel fragment al realităţii juridice, pe care-1 constituie elaboratele de 
drept pozitiv, şi să practice tehnica juridică a acestor elaborate”35.

Dar constituirea sociologiei dreptului a dat naştere unor efecte benefice şi 
asupra ştiinţei juridice. Ele s-au manifestat atât în plan orizontal, prin dezvoltarea 
ca atare a celei din urmă sub aspectul elaboratelor ei, cât şi în plan vertical, prin 
aprofundarea fenomenului juridic până în adâncul realităţii sociale.

întemeind, în mod sistematic, o concepţie sociologică asupra dreptului, 
sociologia juridică are meritul de a lărgi consistenţa şi perspectivele ştiinţei juridice 
de până mai ieri, care era mai mult o „ştiinţă a legilor”. M. Manolescu consideră că 
aplecarea ştiinţei juridice spre sociologia dreptului şi metodologia juridică oferă 
celei dintâi posibilitatea reconstruirii propriului ei obiect de studiu care, în noile 
condiţii devine „realitatea juridică mult mai cuprinzătoare [...] decât dreptul 
pozitiv sau decât principiile dogmatice ale dreptului, care -  împreună -  formau 
obiectul limitat al ştiinţei juridice mai vechi'6, ştiinţa dreptului devenind, astfel, o 
“ştiinţă a realităţii juridice sociale”37.

De fapt, inţroducând o concepţie sociologică în cercetarea dreptului, aşa după 
cum concluzionează autorul, noua disciplină, în cooperare cu metodologia juridică, 
conferă ştiinţei juridice adevăratul său statut de „ştiinţă socială”.

Desigur, concepţia lui M.I. Manolescu, potrivit căreia sociologia juridică se 
prezintă ca o „disciplină de cooperare şi de contact între sociologia generală şi

33 tbidem, p. 294.
35 Ibidem, p. 295.
36 tbidem, p. 295.
3' Ibidem, p. 306.
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ştiinţa dreptului”, ce se constituie, atât ca parte a sociologiei generale, cât şi a 
ştiinţei juridice, ca şi previziunile sale relative la faptul că în viitor ştiinţa juridică 
va fi „o disciplină specială în cadrul sociologiei juridice”, au fost infirmate de 
gândirea sociologico-juridică contemporană, în viziunea căreia „Sociologia 
dreptului sau sociologia juridică poate fi definită ca o ramură [...] a sociologiei 
generale [...] care are ca obiect o varietate de fenomene sociale: fenomenele 
juridice sau fenomenele de drept”™.

Dar în condiţiile în care chiar şi astăzi asistăm la „tatonările unei ştiinţe care 
n-a sfârşit încă de a se constitui”39, ideile exprimate de M.I. Manolescu în urmă cu 
mai bine de jumătate de veac cu privire la statutul sociologiei juridice au meritul de 
a releva, pe de o parte, contactul permanent al gândirii sociologico-juridice 
româneşti cu ideile, tezele şi preocupările din domeniul sociologiei occidentale a 
dreptului, iar pe de altă parte, scot în evidenţă convingerea autorului că 
introducerea concepţiei sociologice în cercetarea dreptului va avea efecte dintre 
cele mai favorabile asupra cunoaşterii acestui domeniu important al vieţii sociale şi 
în dezvoltarea altor discipline ştiinţifice ale acestuia. Şi. nu în ultimul rând. este 
meritul reputatului nostru cercetător că a recunoscut şi militat. în acelaşi timp, 
pentru afirmarea tinerei discipline ştiinţifice.

în ciuda faptului că, între timp. câmpul sociologiei teoretice şi empirice a 
dreptului s-a îmbogăţit cu noi achiziţii, datorită profunzimii, raţionalităţii şi 
caracterului nuanţat, unele reflecţii manolesciene cu privire ia statutul ştiinţific al 
noii discipline, la raporturile dintre sociologia generală şi ştiinţa juridică sau la cele 
dintre sociologia dreptului şi ştiinţa juridică îşi păstrează şi astăzi valabilitatea, 
putându-se constitui în inedite şi fructuoase puncte de plecare în declanşarea unor 
cercetări sociologico-juridice, care să însoţească actualele transformări pe care 
viaţa juridică românească le suferă în amplul, complexul şi dificilul proces de 
tranziţie cu care societatea noastră se confruntă.

w Jean Carbonnier, Sociologie jundique. Paris, Presses Universitaires de France, 1978. p. 15-16. 
Ibidem, p. 1 3.





ION I. IONICĂ -  M EM BRU AL ŞCOLII SOCIOLOGICE  
DE LA BUCUREŞTI

ION MOHANU

Leagănui familiei lui Ion I. Ionică se află în ţinutul Banatului. Viitorul 
sociolog şi etnolog se naşte la Zărneşti, în 26 iunie 1907, din părinţi români 
ortodocşi: Ioan Ionică şi Paulina -  născută Moşoiu. Era al doilea copil al familiei.

Ion I. Ionică îşi petrece copilăria Ia Zărneşti, unde urmează şi şcoala primară. 
Dar, la 9 ani, la începutul iernii 1916, îşi urmează familia în refugiul de la Kerci în 
Rusia, unde trăieşte greutăţile războiului şi statutul de refugiaţi ardeleni. Reîntors, 
la sfârşitul războiului, în România reîntregită în hotarele ei etnice, termină şcoala 
primară şi se înscrie la Liceul „Andrei Şaguna” din Braşov. Ultimele clase se pare 
că le urmează la Liceul „Gheorghe Lazăr” din Sibiu, unde era elev şi fratele său 
mai mare, Eugen. în 1926 susţine examenul de bacalaureat la Liceul „Gheorghe 
Lazăr” din Sibiu, iar în toamna aceluiaşi an devine student al Facultăţii de Litere şi 
Filosofie, unde, în vara lui 1926, ia examenul de licenţă, secţia „Filosofic ’.

Dovedind înclinaţii deosebite spre sociologie şi etnografie, este cooptat de 
profesorul Dimitrie Guşti în echipele studenţeşti, pregătite pentru anchete 
sociologice. Astfel, în 1929, ia contact cu „terenul” în cadrul Şcolii Monografice de 
la Bucureşti, cu ocazia cercetărilor de la Drăguş. în anul 1930 este prezent la 
cercetările de la Runcu (Gorj). Va activa în cadrul grupului timp de 6 ani, fiind 
prezent în anii următori la anchetele sociologice în alte localităţi. Se specializează 
în evidenţierea cadrelor spirituale ale fenomenelor cercetate, lui Ion 1. Ionică 
revenindu-i sarcina elaborării amplului capitol Manifestările spirituale în 
cercetarea sociologiei din îndreptarul metodologic al monografiilor sociologice, 
volum apărut sub redacţia lui Dimitrie Guşti.

Este atras din ce în ce mai mult de studiile de antropologie generală, domeniu 
în care se dovedeşte un comentator şi analist subtil, dovadă ampla recenzie pe 
marginea unei lucrări a lui Lucien Briihl apărută la Paris în 19311.

Atras de studiile juridice de renume care se făceau pe atunci la Bucureşti, Ion 
I. Ionică se înscrie şi la Facultatea de Drept, pe care o absolvă în 1932, trecând 
examenul de licenţă „cu trei bile albe şi două roşi”2. Licenţiat în drept, se înscrie la 
1 august 1932 ca „avocat stagiar” în Baroul Corpului de avocaţi Ilfov.

1 Ion I. Ionică, Lucien Levy Briihl -  Le sumaturel et la nature dans le mentalile primitive, în 
„Arhiva pentru ştiinţa şi reforma socială", anul XI, 1933, p. 342-348.

2 Cf. Diploma de licenţă în Drept a lui Ionică loan. eiiberată de Universitatea din Bucureşti, cu 
nr. 17533 din 2 aprilie 1932.

„Revista Română de Sociologie”, serie nouă. anul IX, nr. 1-2. p. 161-171. Bucureşti. 1999
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Cu toate că avea două licenţe, tenacele june nu-şi considera studiile încheiate. 
Astfel. între 26 ianuarie 1933 şi 19 mai 1934, urmează cursuri şi „desfăşoară 
activitate” la Seminarul Pedagogic Universitar „Titu Maiorescu” din Bucureşti, 
unde, „îndeplinind îndatoririle prevăzute de lege şi de regulamentul Instituţiei, este 
declarat absolvent cu media 9,33”\  Seminarul de perfecţionare didactică l-a atras 
pe Ion I. Ionică şi pentru că era tentat la un moment dat să se dedice muncii de 
profesorat (între 1933-1936 a fost profesor -  cu intermitenţe -  ia Liceul „Andrei 
Şaguna” din Braşov, unde preda filosofia şi limba română). în 2-4 februarie 1934 
participă la Congresul Profesorilor de Filosofîe, unde susţine comunicarea 
Filosofia în învăţământul secundar4.

Ion I, Ionică a întreprins mai multe călătorii în Franţa. A zăbovit mai mult la 
Paris, unde s-a înscris la doctorat la vestitul etnolog Marcel Mauss, cu o teză despre 
totemuri sau -  după alte informaţii -  despre ceremoniaiurile agrare. Revenit apoi 
pentru studii şi pregătirea doctoratului, tot la Paris, o cunoaşte pe viitoarea sa soţie, 
Elena-Ana Grigorescu, profesoară secundară de limba franceză.

Teza de doctorat, Dealu Mohului. Ceremonia agrară a cununii în Ţara 
Oltului, o susţine în iunie 1940, la Facultatea de Litere şi Filosofîe din Bucureşti, 
beneficiind pentru definitivarea ei de îndrumarea „spre câmpul de cercetare a 
satului românesc” a lui D. Guşti. Preşedintele Comisiei de doctorat a fost C. 
Rădulescu-Motru, iar ca membri ai Comisiei: P.P. Negulescu, D. Caracostea şi P. 
Cancel.

Ineditul lucrării, profunzimea cercetării monografice a ceremonialului agrar 
al cununii la seceriş, metoda modernă de investigare, informarea amplă asupra 
lucrărilor de specialitate pe plan european i-au adus din partea înaltelor 
personalităţi întrunite în Comisia de doctorat aprecieri şi elogii pentru „direcţia 
nouă” pe care o materializa în cercetarea monografică a unui obicei agrar pe o arie 
unitară.

în vederea tipăririi tezei de doctorat Dealu Mohului se pare că a corespondat 
cu prietenul său 1. Torouţiu. Lucrarea a văzut lumina tiparului în 1943, tipărită în 
condiţii grafice excelente, cu o copertă reprezentând „Buzduganul” specific 
Mohului şi Drăguşului, crucea cu patru braţe formate din spice de grâu, iar în 
partea de jos un portativ cu melodia cântecului ritual Dealu Mohului.

Evenimentele de la 23 august 1944 îl surprind în Germania. Este prezent apoi 
în Austria. Ultimele ştiri pe care familia le-a mai primit de la Ion. 1. Ionică datează 
din noiembrie 1944: soţia iui Dumitru C. Am zăr- Maria (soră cu Ernest Bernea) -  
a mărturisit mai târziu că în acea lună ea l-a întâlnit pe Ion I. Ionică gata de a pleca 
în Italia. De atunci nu se mai ştie nimic despre Ion 1. Ionică -  a dispărut fără urmă

'l Cf. Certificat nr. 550 din 15 septembrie 1934, eliberat de Seminarul Pedagogic Universitar 
„Titu Maiorescu”. Bucureşti.

4 Textul comunicării îl va tipări un an mai târziu în revista „Rânduiala” (anul I, nr. 2, aprilie- 
iunic 1935, p. 72-81)
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încercând să treacă graniţa din Austria în Italia. Judecătoria Sectorului 5 din 
Bucureşti, prin sentinţa civilă nr. 2057/19 iunie 1980, pe baza probelor prezentate 
de familie, decide: moartea prezumtivă, la data de 30 noiembrie 1944, a lui Ion I. 
Ionică, fiul lui loan Ionică, născut la Zărneşti, la 26 iunie 1907. Astfel, se încheie 
destinul celui care -  prin Dealu Mohului -  a lăsat sociologiei şi etnologiei 
româneşti „o lucrare exemplară”.

*

Printre primele preocupări etnografice şi folclorice ale lui Ion I. Ionică se 
impune a fi menţionată traducerea din Dora D’Istria, O nuntă în hotarul brănean 
pe la 1850, un fragment din ampla scriere în două volume intitulată Les femmes en 
Orient, tipărită la Ziirich în anii 1858-1860. Dora d'Istria (Elena Ghica, născută la 
Bucureşti în anul 1929) este „o desăvârşită europeană din secolul trecut” -  cum o 
numeşte Ion I. Ionică în comunicarea sa făcută la Seminarul de Sociologie de la 
Facultatea de Litere şi Filosofie din Bucureşti.

Ion I. Ionică a tăcut parte, incontestabil, din Şcoala Sociologică de la 
Bucureşti, condusă de Dimitrie Guşti, in cadrul şcolii s-a şi format. Părerile lui 
Dimitrie Guşti, la început îndeobşte acceptate, au început însă, la un moment dat. 
să fie puse la îndoială, „discutate”, în anumite laturi. O „frondă" manifestă mai 
întâi Mircea Vulcănescu, mai ales după ce D. Guşti adusese la Seminaml de 
Sociologie pe care îl conducea lucrarea Die Hellige a lui Otto Rudolf. voind să 
arate implicit că Nae lonescu -  atât de preţuit în epocă, inclusiv de Mircea 
Vulcănescu -  nu făcea decât să repete, într-un fel sau altul, cele spuse de filosoful 
german. Mai importantă a fost însă „disidenţa” unui grup de patru membri: Ion I. 
Ionică -  menţionarea lui în primul rând nu este întâmplătoare - ,  Dumitru C. 
Amzăr, Ernest Bernea şi I. Samarineanu. Toţi aceştia preluaseră în echipă, din 
partea lui D. Guşti, sarcina cercetărilor privind viaţa culturală şi psihologică a 
satelor şi participaseră la anchetele efectuate la Fundul Moldovei (numai Ernest 
Bernea), apoi toţi patru la Drăguş, Runcu şi la Comova în Basarabia.

Se pare că grupul prinsese „cheag” încă de la Drăguş, din 1929, când şi-au 
luat ca emblemă „Buzduganul” (crucea de spice de grâu cu patru braţe) din 
ceremonia agrară a „clăcii” la seceriş. De altfel. „Buzduganul” autentic de la 
Drăguş a fost preluat de cei patru şi depus, ca exponat, la Seminarul de Sociologie 
al Facultăţii de Litere şi Filosofie din Bucureşti. Referitor la „disidenţa grupului”, 
cea mai semnificativă din rândurile şcolii lui D. Guşti, Henri IL Stahl se întreabă: 
„Să fi fost numai un sentiment de nemulţumire faţă de grupul «bătrânilor» care, de 
fapt, conduceau monografiile? Un sentiment de frustraţie, datorat insuficientei luări 
în seamă?” Şi tot el răspunde: „Se prea poate”'. Dar, cel puţin în ceea ce îl priveşte 
pe Ion I. Ionică, nu numai acesta este răspunsul.

5 Henri H. Stahl, Amintiri şi gânduri din vechea şcoală a „monografiilor sociologice , 
Bucureşti. Editura Minerva 1981, p. 219.
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Atât şcoala lui D. Guşti, în întregul ei, cât şi grupul aşa-zis disident, îşi 
propuneau o intensă activitate ştiinţifică monografică pentru pătrunderea şi 
desluşirea specificului naţional

Dar, pe când D.Guşti lua satul ca unitate monografică -  chemând la 
monografierea sociologică a satelor Ion I. Ionică pleda pentru cercetarea 
monografică a zonelor omogene cultural, etnofolcloric, ceea ce s-a numit în trecut 
ţară (terra) în sens de ţinut (Ţara Bârsei, Ţara Oltului, Ţara Haţegului, a Oaşului, a 
Loviştei, a Moţilor, a Vrancei etc.).

Concepţia şi-a expus-o în amplul studiu programatic Ţară şi ţări, publicat în 
„Rânduiala”, nr. 2. Unitatea spirituală a României o vedea în unitatea prin 
diversitate culturală a zonelor, a regiunilor, a ţărilor, cu sensul de „romanii locale 
ale pământului românesc” , cum le numea N. Iorga, părţi distincte ale unui întreg, 
însă obligatoriu în interdependenţă: „Ţările presupun ţara. Ele sunt moduri ale 
aceleiaşi vieţi româneşti care ne învăluie. Dar. cum la baza variaţiilor geografice 
ale ţării noastre stă unitatea pământului românesc, aşa la temelia lui etnică şi 
morală stă Ţard*. Concepţia aceasta va sta la baza celei mai valoroase dintre 
lucrările sale, Dealu Mohului. Ceremonia agrară a cununii în Ţara Oltului.

încă din primul număr din „Rânduiala”, în articolul Drepturile criticei, Ion I. 
Ionică, bun cunoscător al zestrei culturale regionale, se pronunţă împotriva unor 
tendinţe de centralism cultura!, de subordonare necondiţionată la un centru 
(Bucureşti) de unde -  spune autorul -  se propagau „în teritoriu" „rămăşiţe” de 
cultură occidentală rău asimilate în capitala României. Această tentativă este 
văzută de Ion I. Ionică puţin fecundă, sterilizantă. „Regionalismul” lui Ion I. Ionică 
era constructiv; nu-1 înţelegea ca „provincialism” sau „mişcare regională”, ci 
ridicarea mişcării culturale din zonele specifice la nivel naţional -  este ceea ce 
susţine în prezentarea revistei „Pagini literare”6 7 din Turda. Astfel, regionalismul, 
aşa cum îl concepea Ion I. Ionică, nu-I conduce nici la „complexe provinciale” şi 
nici la negarea obârşiei. Exemplar în acest sens este articolul Unde sunt ardelenii?, 
din care cităm: „Regionalismul cultural însemnează înainte de toate aspirarea 
sevelor originare. Prin el, de la piscul cel mai înalt al cugetării naţionale la 
realitatea concretă şi diversă a ţării se va face trecerea continuă de substanţă care 
asigură vitalitatea celei dintâi şi putinţa de expresie a celei din urmă”8.

Ceea ce enunţase doar în primele articole, capătă contur în articolul-program, 
un studiu programatic, Ţară şi ţări şi va fi cizelat şi finalizat în Cadres de vie 
regionale roumaine, comunicare pregătită pentru cel de-al XlV-lea Congres 
Internaţional de Sociologie, programat la Bucureşti în 1939, anulat însă din cauza 
izbucnirii războiului.

6 Ion I. Ionică. Ţară şi ţări, în „Rânduiala”. anul I, nr. 2, apnlie-iunie 1935, p. 121-154.
7 Ion I. Ionică. Mişcarea regională in „Pagini literare", în „Rânduiala", volumul II, caietul 8, 

1937, p. 346-348.
s Ion 1. Ionică, Unde simt ardelenii?, în „Dreapta”, anul II, nr. 6, 15 februarie 1933, p. 2.
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în esenţă, în Ţară şi ţări, autorul dădea o replică tendinţei de „centralism 
cultural” -  în ultimă instanţă de „uniformizare” -  prin mutarea accentului pe 
specificul regional, pe ţinuturi luate ca zone omogene cultural, identificate de ei în 
ţări -  în sensul arătat mai sus: „Dacă noi ne gândim -  afirmă autorul -  să căutăm a 
determina condiţiile de existenţă ale României noastre spirituale, la un astfel de 
regionalism cultural aş fi înclinat să mă îndrept în primul rând”, văzând în aceasta, 
repetăm, o unitate in diversitate culturală. Se urmărea astfei o „prezervare” a 
originalităţii regiunilor specifice României, împotriva tendinţelor uniformizante ale 
centrului, care ar fi putut duce în final la slăbirea şi chiar anihilarea fondului nostru 
etnic. Ion I. Ionică avea ferma convingere că prin urmărirea liniilor originare şi 
originale ale ţărilor se urma calea cea mai eficace pentru identificarea specificului 
naţional: „ţara nu este numai la începutul ţărilor, ea este şi la capătul lor”; cei doi 
poli devin constitutivi pentru fiinţarea românească: „unu reprezintă bogăţia 
concretă şi diversităţile româneşti, celălalt -  unitatea de gând şi puterea de 
generalitate a neamului”.

Pentru susţinerea tezei sale, Ion I. Ionică a colectat valoroase probe pe teren, 
cea mai mare parte materializate în Dealu Mohului. Prin Dealu Mohului, 
sociologul român realiza primul său demers împlinit în planul vast ce ar fi urmat să 
fie realizat în cercetările viitoare, dacă un destin tragic nu i-ar fi rupt firul vieţii la 
vârsta de 37 de ani.

Ion I. Ionică a fost membru activ al cercului „Rânduiala”. împreună cu 
Dumitru C. Amzăr, Ernest Bemea, Nicolae Brânzău, Ion Conea, Mac 
Constantinescu, Ion Creangă, Nicolae Crişan, Constantin Floru, Eugen I. Ionică. 
Mihail Orleanu, Valeriu Papahagi, Victor I. Rădulescu-Pogoneanu, Ion 
Samarineanu, Emil Turdeanu, Haralambie Ungureanu. Acestora li se adaugă mai 
târziu Radu Gyr, Mihai Popp, D. Cuclin ş.a.

Cercul a scos revista cu acelaşi nume: „Rânduiala” -  Arhivă de gând şi faptă 
românească, în primul an, cu apariţie trimestrială, întâiul număr, redacţia revistei 
fiind alcătuită din Dumitru C. Amzăr, Ernest Bernea, Ion I. Ionică şi Ion 
Samarineanu (echipă rămăsă neschimbată până la încetarea revistei, o dată cu nr. 1 
din 1938). De-a lungul scurtei ei existenţe (1935; 1937-1938) revista a avut pe 
copertă, la fiecare număr, un „buzdugan” din spice de grâu.

Paralel cu activitatea redacţională, Ion I. Ionică a publicat numeroase 
materiale aproape în toate numerele revistei, în primul număr fiind prezent cu 
Drepturile criticei şi Filosofia învăţământul secundar. în numărul imediat următor 
este prezent cu unul din studiile sale fundamentale Ţară şi ţări (nr. 2, p. 121-154).

în nr. 3 al revistei (iulie-septembrie) Ion 1. Ionică publică amplul studiu-poem 
Horia (p. 284-300) tipărit apoi şi în broşură separată în 1937, în colecţia 
„Rânduiala”, seria „Oameni şi locuri”.

Contribuţia sa la cunoaşterea lui Horia -  figură devenită legendară şi 
îmbogăţită cu noi sensuri de-a lungul timpului -  ne dezvăluie concepţia autorului
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asupra istoriei, concentrată în: „Spre a-1 înţelege deci [pe Horia] şi spre a-i înţelege 
fapta, cată să înţelegem porunca de atunci a Istoriei şi a Pământului ardelean”. 
Ilustrativ este şi citatul din poemul Horia de Aron Cotruş: „Şi-ai despicat în două 
Istoria, ţăran de cremene;/Cum n-a fost altul să-ţi semene, Horia”.

In acelaşi număr 3 al revistei. Ion I. Ionică face o caldă şi pătrunzătoare 
recenzie cărţii lui Ion Conea: Ţara Loviştei (iniţial teza de doctorat a cunoscutului 
geograf, care a întreprins numeroase cercetări de „geografie istorică”). Socotind-o 
„o îndrăzneală universitară”, pe care o salută bucuros, autorul recenziei relevă 
modul în care a concurat la conturarea unei monografii exemplare, îmbinarea 
cercetărilor istorice cu cele geografice. Dar ceea ce l-a atras în mod deosebit este 
modul în care geograful cerceta „una din ţările noastre locale”, una dintre „ţările 
tradiţionale”, asupra cărora atrăsese atenţia Simion Mehedinţi: „Avem aci chiar cea 
dintâi monografie critică, prin care străvechile noastre organizaţii geografico- 
istorice sunt ridicate la rangul de cinste în cercetarea efectivă a ştiinţei universitare, 
însemnând, după anchetele Institutului Social Român la sate, un pas înainte în 
preocupările româneşti, ale tinerei noastre ştiinţe” („Rânduiala”, nr. 3, 1935, p. 
339). Desigur, lucrarea de geografie istorică a lui Ion Conea, venea parcă într-adins 
să dea mai multă greutate ideilor lui Ion I. Ionică expuse în studiul său Ţară fi ţări, 
drept pentru care afirma în concluzie: „Ţară străveche, adăpost carpatic pentru 
neam, în greaua apăsare a vremilor, dar şi încrucişare de căi, viaţa ei [a Loviştei] se 
ţese în legătura continuă şi hotărâtoare de orizont, dintre datele pământului şi 
desfăşurarea istorică a neamului. Drumurile istoriei muntene, în zorii vieţii sale, par 
autorului [Ion Conea] a fi trecut prin Ţara Loviştei”9.

Revista „Rânduiala”, rămasă până astăzi deloc sau puţin cercetată -  era 
trecută la index! -  oferă date importante pentru sociolog, etnograf şi omul de 
cultură, în paginile ei fiind prezenţi: Lucian Blaga, Aron Cotruş, Radu Gyr, Vasile 
Băncilă, Haig Acterian, Ion Conea ş.a.

în cele patru numere ale revistei din 1935, primul an de apariţie, aceasta a 
început o discuţie asupra valorii şi limitelor monografiei şi monografismului. La 
început, dezbaterile au fost timide, pe un ton acceptabil.

în 1937 însă, când revista ia forma „caietelor”, polemicile, dezlănţuite ca 
.discuţii ştiinţifice”, îl atacau pe Henri H. Stahl, calificându-1 drept simplu 

„empirisf’, lipsit de valoare teoretică (se exemplifica prin lucrarea acestuia Tehnica 
monografiei). Cu toate acestea, H.H Stahl a păstrat „faţă de inteligenţa lui Ion I. 
Ionică, cele mai sincere sentimente de stimă şi preţuire”, regretând însă că întregul 
grup „a sfârşit prin a trece Ia «legiune», ostilitatea lor faţă de monografie fiind 
puternic colorată legionar”10.

9 Ion I. Ionică, Ion Conea, „Ţara Loviştei” în „Rânduiala”, anul I, nr. 3, iulie-septembrie. 
1935, p. 399-340.

111 Henri H. Stahl, Amintiri şi gânduri.. , p. 219.
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A fost criticat şi Traian Herseni, membru al cercului „Rânduiala”. Ernest 
Bemea pleda pentru etnografie, ca rivală a „sociologiei” şi deci pentru un muzeu 
„etnografic”, singurul valabil -  după părerea lui -  „muzeul social” părându-i-se o 
aberaţie.

Monografiştii la început n-au răspuns, nedând importanţă atacurilor, apoi au 
dat replică grupului „Rânduiala” acuzându-i că, prin interpretări chintesenţiale de 
„păreri şi texte”, ajungeau la grandioase „teorii generale” cu „iz mai mult mistic 
decât naţional”. Desigur, pe D. Guşti l-au mâhnit aceste polemici. Nu a răspuns; 
însă o singură dată pare că s-ar fi exprimat indignat, într-un cerc restrâns, printr-o 
aluzie transparentă la „Rânduiala”; „Bună ţară, rea tocmeală!...” admiţând sfârşitul 
subînţeles.

Nu am găsit atacurile directe ale Iui Ion I. Ionică la adresa Şcolii Sociologice 
a lui D. Guşti. Rezervele sau deosebirile Iui principiale erau expuse în teoria cu 
privire la „ţară şi ţări”. De altfel. Ion I. Ionică este singurul care a continuat să 
lucreze cu echipele monografice, în 1937 participând la cercetarea organizată de 
Traian Herseni pe întreaga Ţară a Oltului, când s-a documentat şi asupra 
monografiei Dealu Mohului. Din grupul celor patru de la revista „Rânduiala”, Ion 
1. Ionică era -  în accepţia unanimă „în adevăr superior dotat”, „o minte sclipitoare”.

Relaţiile lui Ion I. Ionică cu D. Guşti au rămăs întotdeauna de înaltă preţuire, 
cu toate că a împărtăşit, adesea, opinii deosebite de ale „maestrului” său, pe care îl 
citează ca atare în teza de doctorat Dealu Mohului.

în studiile şi cercetările sale. Ion I. Ionică aplică direcţia sociologică a 
etnologiei şi folcloristicii, raliindu-se la opiniile emise de G. Vâlsan şi Romulus 
Vuia, iar în Germania de Julius Schwietering, în special. în ampla sa lucrare 
monografică, Dealu Mohului. Ceremonia agrară a cununii in Ţara Oltului. 
pledează pentru o cercetare complexă, coerentă, a civilizaţiei rurale, drept pentru 
care respinge compartimentarea ei în etnografie şi folclor, adoptând în acest sens o 
metodologie adecvată. Faţă de lucrările care i-au premers (în general cercetări 
circumscrise la câte o localitate, un sat) Ion 1. Ionică teoretizează necesitatea 
cercetărilor sociologice asupra „ţărilor” tradiţionale, în cazul demersului său, 
aplicat asupra Ţării Oltului. în acest sens, ne dă o definiţie exemplară asupra 
„ţărilor”, privite ca zone omogene, ca ţinuturi regionale specifice: „întreguri de 
viaţă românească, eie poartă semnele unei convergenţe etnice şi istorice, în cadre 
geografice bine determinate. în cursul veacurilor, ele au fost adăposturi sigure în 
care viaţa autohtonă s-a dezvoltat tară discontinuitate. Acest fapt a imprimat un 
caracter de omogenitate comportărilor unei populaţii destul de vaste, pe care o 
leagă, în aceleaşi cadre naturale, funcţiuni economice şi spirituale. Dar mai cu 
seamă conştiinţa locală a oamenilor este acea care deosebeşte unele de altele 
asemenea comunităţi de viaţă şi le dă legătura lăuntrică”".

11 Ion 1. Ionică, D e a iu  M o h u lu i. p. 8-9.
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Monografia Dealu Mohului este, afirmă autorul, „rezultatul unor îndelungi 
cercetări întreprinse asupra unui aspect al vieţii rurale în cadrul unei regiuni 
tradiţionale”. Autorul a pornit iniţial tot de la un singur sat: Drăguş, aşa cum 
declara în prefaţa lucrării: „Punctul său îndepărtat dc plecare [al lucrării Dealu 
Mohului] îl formează primul contact pe care, ca student, sub auspiciile Seminarului 
de Sociologie din Bucureşti, l-am avut la Drăguş, în 1929, cu satul românesc. De 
bună seamă, satul românesc nu-mi era necunoscut nici înainte. Şi intelectual şi 
moral, îmi era foarte apropiat. Ecourile lumii lui le regăseam în toate mişcările 
gândirii şi simţirii mele. Pentru prima dată însă, el îmi apărea ca obiect posibil al 
unei ştiinţe de disciplină pozitivă... Momentul acesta, pe care ştiinţa românească îl 
datorează în mare măsură profesorului Dimitrie Guşti, a fost precumpănitor pentru 
direcţia pe care am dat-o atunci studiilor şi preocupărilor mele”12.

Revenit în Ţara Oltului, după 6 ani de studii la Bucureşti şi Paris, ani în care 
aprofundase sociologia, etnografia şi antropologia, fiind lâ curent cu lucrările 
apărute în străinătate, Ion I. Ionică lărgeşte aria cercetării treptat-treptat la satele 
din jurul Drăguşului. Pe măsură ce înainta cu anchetele şi investigaţiile întreprinse, 
îşi dă seama că o mare parte din manifestările spirituale prezente într-un sat 
(respectiv în Drăguş, Arpaş sau Mohu -  în latura extremă vestică) reapăreau în 
aşezările dimprejur în aceleaşi forme, dar totuşi diferit ca nuanţe. Aşa s-a născut 
ideea de a cerceta una din manifestările spirituale -  ceremonia agrară a cununii -  
sub toate formele ei de manifestare: ritual, urme de magie, cântec, joc etc.

Autorul se convinge că în ceremonia agrară a cununii -  cununa formând 
centrul festiv al ceremoniei -  se concentrau serii bogate de fapte artistice, 
religioase, economice, tehnice. Pornind de aici, autorul urmăreşte să extindă 
cercetarea întregului grup de fapte în cuprinsul său regional, să fixeze regula 
variaţiilor sale şi să consemneze paralele sociale ale acestei diversităţi. In esenţă, 
autorul a intenţionat integrarea faptelor în unităţi mai mari decât satul, în zone 
„ţări”, cu sensul de ţinut şi să fixeze în interiorul acestora puncte de sprijin pentru 
ceea ce a numit „metoda comparativă progresivă”.

Astfel, realizează monografia „ceremoniei agrare” în Ţara Oltului -  ţinutul 
Făgăraşului - ,  care, ca şi Almaşul, încă din feudalismul timpuriu, intra în 
stăpânirea domnitorilor Ţării Româneşti, aceste ţinuturi-feude nefiind Ardeal. Aşa 
cum susţine şi demonstrează Ion I. Ionică, în deplin acord cu realitatea: ţăranul din 
Drăguş, când trece Oltul, spune că se duce în sau pe Ardeal. Din creasta 
Făgăraşilor până în Olt era Ţara Oltului, cu satele ei „oltene”, spre deosebire de 
cele olteneşti (din regiunea istorică Oltenia).

După epuizarea surselor documentare care i-au fost accesibile în epocă, 
referitoare la cunună/buzdugan în Ţara Oltului şi Transilvania şi la ceremonialurile 
agrare pe întreaga arie etnofolclorică românească, autorul trece „la cercetarea pe

12 Ion I. Ionică. P r e f a ţă  la  D e a lu  M o h u lu i, p, VII.
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teren” în Ţara Oltului, întregită apoi printr-o anchetă de ansamblu: „Observaţiile 
noastre pe teren -  mărturiseşte autorul -  au fost întregite printr-o largă anchetă în 
întreaga Ţară a Oltului. Am străbătut astfel, îr. trei drumuri, două în vara lui 1935 
(iulie şi august), al treilea îr. iulie 1936, toate comunele oltene, de la Şinca Nouă. 
Ferşani şi Cuciulata, -  în graniţa răsăriteană, până la Avrig, Racoviţa şi Sebeşul de 
Jos -  în graniţa apuseană”1’ (Ca punct de referinţă se ia însă şi satul Mohu şi alte 
sate din jurul Sibiului). în indicele informatorilor (implicit şi al localităţilor) sunt 
menţionate însă şi materiale culese personal din anii 1937, 1939 şi chiar din anul 
1940 (satul Lupşa), ceea ce demonstrează că, în vederea definitivării lucrării pentru 
susţinerea ei ca teză de doctorat şi apoi pentru tipografie, în vederea tipăririi, 
autorul revenise în regiune pentru anchete şi cercetări suplimentare.

Aşa cum s-a relevat şi de către foarte rarii specialişti care s-au ocupat de 
Dealu Mohului (între ei cităm pe Ovidiu Bârlea), cercetarea, investigaţia este 
mânuită potrivit jaloanelor oferite de natura materialului, urmărindu-se, „pe de o 
parte, fenomenul etnografic-folcloric, claca la seceriş, iar pe de alta. comunitatea 
socială în care se practică”, sau, potrivit termenilor folosiţi de autor, „seriile de 
fapte”, „aria de extindere”, „cercetarea tipului” şi „cercetarea unităţii”, „eternele 
complimentare”.

Lucrarea se remarcă prin maniera de integrare a faptului brut în demersul 
teoretic. Cercetarea urma să fie extinsă „la întreaga variaţie a ţărilor locale de pe 
teritoriul dacic” -  idee nematerializată nici până astăzi.

Semnificaţiile contemporane oferite de subiecţii anchetaţi -  din studiul 
prezent al grupului etnofolcloric, în momentul cercetării monografice -  trebuie 
descifrate, afirmă autorul, cu sprijinul cercetărilor comparative de la alte popoare. 
Dar, trebuie avut în vedere, în primul rând, „în ce fel obiectul şi practicele care sc 
găsesc încadrate în sistemul de viaţă al prezentului sau al apropiatului trecut”, 
„conţin sugestii folositoare pentru o cale în direcţia căreia reprezentările originare 
sunt de căutat”. în esenţă, procedeul autorului constă în a descifra trecutui din 
formele prezentului, metoda dovedindu-se utilă în câmpul complex al culturii 
populare în care atestările istorice sunt firave.

în lucrarea Dealu Mohului, Ion I. Ionică împărtăşeşte opiniile unor 
antropologi contemporani privitoare la componentele sacrificiului agrar, prezent în 
ceremoniile antice şi folclorice, care ar avea succesiunea a trei momente capitale: 
moartea victimei, comuniunea cu victima, resurecţia acesteia. în demersul său 
sociologic şi etnofolcloric, el surprinde „stadiile evolutive de la concepţia rodului 
impersonal al holdei până la elementele altoite de creştinism”.

Infiltrarea elementelor creştine n-a fost atât de copleşitoare, încât să înlăture 
fondul vechi cu rădăcini arhaice sau să şi-l substituie -  este opinia autorului: 
„Totuşi, noua transformare n-a putut fi completă; şi urme răzleţe ale vechilor stadii

13 Ion 1. Ionică, D e a lu  M o h u lu i, p. 30.
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apar destul de neîndoielnice în conglomeratul practicilor de astăzi, atât pe planul 
reprezentativ, cât şi, mai ales, pe cel ritual”14.

în Folcloristica română (1968), în capitolul Alte direcţii folcloristice, Gheorghe 
Vrabie făcea prima afirmaţie elogioasă la adresa cărţii iui Ion I. Ionică: „Una dintre 
cele mai valoroase (lucrări) este Dealu Mohului, în care Ion I. Ionică studiază un singur 
aspect ai unei singure manifestări spirituale din şirul multor ritualuri agrare”15. 
Valoarea lucrării monografice constă în caracterul ei metodic, inedit, original. Astfel, 
se arată: cum şi când are loc ceremonia; variantele poetice, melodiile; asociaţii cu alte 
specii folclorice ale textelor de ritual (colinde, ritualuri de muncă etc.); fixează aria de 
răspândire a ceremonialului; descoperă straturile istorice importante; „altoirea” 
elementelor creştine (aşezarea cununii/buzduganului la icoană la sfârşitul ceremoniei), 
precum şi rosturile sociale noi; restructurarea clăcii la seceriş de-a lungul timpului, de 
la claca la un „stăpân” sau „fruntaş” al satului, la claca de simplu ajutor între vecini şi 
neamuri; modul în care obiceiurile fixate în planul tradiţiei au cunoscut procese de 
readaptare; de reintegrare a elementelor constitutive în noua unitate funcţională a 
societăţii; evoluţia de la sărbătoarea primară (păgână) la sărbătoarea agrară.

Cu privire la rolul ceremonialului în anii în care a fost cercetat, precum şi la 
perspectivele lui viitoare, concludente ni se par cuvintele autorului însuşi exprimate 
în finalul lucrării: „Vechea ceremonie păgână, menită să îngăduie ridicarea recoltei 
şi să asigure, apoi, fertilitatea câmpurilor, nu dispare în desfăşurarea sa formală. Ea 
se transformă progresiv într-o sărbătoare agrară a comunităţii săteşti, în care 
elementele decorative şi exterioare, de petrecere, de joc, de convenire socială devin 
preponderente şi subliniază bucuria obştei pentru încheierea fructuoasă a 
secerişului. O mulţumire cu nuanţă religioasă, care transpune, în cadrul noii 
credinţe, vechile observaţiuni rituale, întregeşte aceste manifestaţiuni”.

Referitor la Dealu Mohului, nu putem încheia fără a apela la opinia unuia dintre 
cei mai autorizaţi folclorişti români, Ovidiu Bârlea: „Ion 1. Ionică a realizat o cercetare 
exemplară (subl. n.) în monografia sa Dealu Mohului (1943)... Cartea lui Ionică e nu 
numai un model de cum trebuie condusă o investigaţie a unui obicei pe aria lui unitară, 
ci şi un îndemn de a fi continuată prin extinderea cercetării la toate zonele unde se mai 
practică cununa grâului cu festivitatea încununată de cântecul ritual şi de joc”.

Scrisă şi elaborată cu o dăruire exemplară, de o structură aparte în literatura 
de specialitate, prin modul în care informarea bibliografică se îmbină strălucit cu 
cercetarea de teren, monografia Dealu Mohului rămâne la loc de cinste în 
patrimoniul nostru cultural. Forţa ei de seducţie, pentru oricare dintre cercetătorii 
români în domeniu, îndeamnă la lucrare, cu gândul şi cu fapta, pentru continuarea 
şi desăvârşirea cercetărilor întreprinse de străluciţii noştri înaintaşi, care, prin 
vitregia timpurilor, nu şi-au putut împlini ceea ce atât de româneşte au năzuit.

14 Ion I. Ionică, Dealu Mohului.
15 Gheorghe Vrabie, Folcloristica română. Evoluţie, curente, metode, Bucureşti, Lditura 
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COMENTARII

A N A LIZA  UNO R PUNCTE DE VEDERE ŞI DEMERSURI 
AM ERICANE PRIVIND LIBERTATEA RELIGIOASĂ  

ŞI PROIECTUL LEGII CULTELOR DIN ROMÂNIA

ILIE FONTA

Organizaţia nordamericană pentru protecţia drepturilor omului „Human 
Rights Watch”, influentă în mediile politice, ştiinţifice şi ale societăţii civile 
americane, afiliată la Consiliul Social şi Economic al ONU, susţinând că se 
orientează după rigorile cercetării ştiinţifice şi ale activităţii neutre, independente 
ale organizaţiilor neguvernamentale, în martie 1999. a făcut publică o scrisoare în 
care analizează Proiectul Legii Cultelor din România, pe care a trimis-o unui mare 
număr de personalităţi politice din sfera puterilor executivă şi legislativă română şi 
americană. Concepţia care stă la baza acestei analize, unele observaţii şi propuneri 
cel puţin îngrijorătoare, numărul mare de asemenea documente elaborate de 
mediile politice şi ale societăţii civile americane după 1993, insistenţa acestora 
asupra unor idei şi demersuri, importanţa teoretică şi practică a problemelor 
abordate pentru prezentul şi viitorul Cultelor religioase şi al societăţii româneşti, 
faptul că şi înainte şi după noiembrie 1996, nici instituţiile statului, nici specialiştii 
nu au dat răspunsuri elaborate şi detaliate acestor documente americane, ne-au 
determinat să ne propunem să analizăm aceste observaţii şi propuneri.

I. Este de salutat interesul pe care îl manifestă specialiştii americani privind 
„Proiectul de Lege pentru regimul general al cultelor religioase”, cum îi spun 
aceştia, Proiectul Legii Cultelor şi Libertăţilor Religioase”, cum este denumit de 
autorii acestui document, şi „Proiectul Legii Libertăţii Religioase”, cum propunem 
noi. Preocupările organizaţiilor neguvernamentale străine, inclusiv americane, faţă 
de această problemă sunt utile şi necesare ambelor părţi: /. celor din străinătate, 
pentru a cunoaşte realităţile din România, pentru a studia şi înţelege multitudinea 
de factori şi condiţii specifice Europei Centrale şi de Est, mai ales societăţii 
româneşti, care intră în ecuaţia libertăţii şi vieţii religioase; 2. părţii române, pentru 
a cunoaşte exegezele actuale asupra pactelor internaţionale privind drepturile 
fundamentale ale omului, experienţele teoretice şi practice din ţările democratice 
privind libertatea religioasă, beneficiile, dar şi efectele secundare şi excesele 
libertăţii religioase de tip occidental.
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II. Din aceste motive, cu tot respectul pe care îl purtăm colegilor americani 
pentru gestul nobil şi dezinteresat pe care l-au făcut, vrem să facem im schimb de 
idei, să prezentăm unele puncte de vedere şi aprecieri proprii, inclusiv critice. 
privind observaţiile şi constatările ce au fost prilejuite de analiza Proiectului Legii 
Cultelor din România. In continuare, vom reproduce sau rezuma pasaje din 
documentul american şi ne vom spune punctul nostru de vedere:

1. „Vă scriu pentru a-mi exprima îngrijorarea în legătură cu piedicile puse în 
calea exercitării libertăţilor religioase în România...” De asemenea, H. R. Watch îşi 
exprimă îngrijorarea în legătură cu „periclitarea libertăţilor de religie, conştiinţă, 
asociaţie şi expresie într-un număr de alte privinţe”.

Afirmaţia este exagerată, nu reflectă realitatea, ca să nu spunem că este chiar 
nedreaptă. Dacă se foloseşte ca termen de referinţă experienţa americană, atunci 
numai parţial este adevărată. Există o fostă ţară comunistă care a egalat deja 
performanţele americane? Noi nu ştim, nici nu credem că există. Dacă americanii 
se referă la situaţia din fostele ţări socialiste, atunci greşesc şi mai mult şi sunt 
nedrepţi deoarece în acest domeniu avem realizări comparabile cu ale multor 
asemenea ţări sau chiar mai mari dacă avem în vedere ţări cu tradiţii şi 
particularităţi culturale şi religioase asemănătoare cu ale noastre. In multe privinţe, 
experienţa noastră a început să se asemene cu cea din unele ţări vest-europene, ceea 
ce ni se pare firesc. Ştim că există unele obstacole în calea libertăţii religioase, 
suntem preocupaţi de identificarea şi înlăturarea lor, dar nu considerăm că situaţia 
este atât de îngrijorătoare, de gravă precum o prezintă colegii americani.

Un indiciu deosebit de semnificativ al nivelului de libertate religioasă este că 
unele Culte religioase minoritare legale, persecutate înainte de/sub unele aspecte, în 
primii ani după 1989, consideră că problemele esenţiale ale libertăţii religioase au 
fost rezolvate, că preocupările pe acest plan trebuie reduse. Această evoluţie, mai 
puţin cunoscută în România, a luptei pentru libertate s-a mai petrecut în istorie, ea 
fiind astfel caracterizată de celebrul psihosociolog Erich Fromm: „Luptele pentru 
libertate au fost duse de către cei asupriţi, cei care doreau noi libertăţi, împotriva 
celor care aveau de apărat privilegii... Totuşi, în lunga şi, în fond, neîntrerupta 
bătălie pentru libertate, clase care luptau împotriva opresiunii într-o anumită 
perioadă treceau de partea duşmanilor libertăţii atunci când victoria era obţinută şi 
trebuiau apărate noi privilegii-’1.

Deşi vrem să ardem etapele, să accelerăm istoric, artificial, viteza de 
desfăşurare a proceselor societale, totuşi nu este realist să ni se pretindă să realizăm 
în domeniul libertăţii religioase în 10 ani ce au înfăptuit statele vest-europene în 
zeci sau sute de ani. Mai mult, mergându-se pe ideea de a ni se pretinde să copiem 
rapid şi integral modelul occidental, şi mai ales american, al libertăţii religioase, au 
apărut reacţii dure de respingere a acestuia.

1 Erich Fromm, Frica de Libertate, Bucureşti. Editura Teora, 1998, p. 11.
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2. „Numai 14 grupări religioase au fost recunoscute oficial în România. Din 
1990, nu a mai fost recunoscut nici un nou cult religios”.

In decembrie 1989 şi ulterior s-au adoptat măsuri pentru recunoaşterea celui 
de-al 15-lea Cult legal, respectiv a Bisericii Române Unite cu Roma (Greco- 
Gatoiicâ), fapt cunoscut chiar la nivelurile cele mai de jos ale reprezentărilor 
sociale sau în segmentele cele mai pasive ale opiniei publice din ţara noastră.

3. „Pentru a câştiga recunoaşterea oficială, conform sistemului prevăzut în 
noul proiect de lege, grupările religioase trebuie să demonstreze că au un număr de 
credincioşi egal ca număr cu cel al cultului recunoscut cel mai puţin numeros din 
România... Condiţia numărului minim de membri încalcă dreptul individului de a- 
şi manifesta convingerile religioase în comunitate cu alţii, dreptul la libera asociere 
şi interdicţiile legale împotriva discriminării... H. R. Watch recunoaşte că se poate 
institui un număr minim de membri pentru acordarea anumitor privilegii..., însă 
cere ca acest prag să fie stabilit printr-o cifră exactă...care să fie suficient de mică 
pentru a permite recunoaşterea grupărilor religioase incipiente din România”.

In Europa există practici diferite: de la câteva zeci în unele ţări, până la 1 % 
din populaţia ţării în Austria. In cazul în care criteriul adoptat este considerat 
aproximativ şi aleatoriu, care vrea să fi o linie de mijloc între ţările amintite. îl 
putem adopta pe cel austriac, care, într-adevăr, permite o măsurare mai exactă. 
Până ce grupările religioase vor avea un număr suficient de membri pentru a cere 
schimbarea statutului lor juridic, vor putea funcţiona ca asociaţii religioase, având 
aceleaşi drepturi religioase ca şi Cultele legale, mai puţin sprijinul financiar, 
scutirile de impozite, alte avantaje materiale din partea statului şi facilităţile 
acordate la asistenţa religioasă în unele instituţii ale acestuia. întotdeauna statele 
creştine europene, inclusiv cel român, au acordat sprijin material, financiar şi alte 
facilităţi Cultelor, nu şi altor grupări religioase în fazele incipiente de dezvoltare, ca 
atare forţa tradiţiei ne împiedică să renunţăm într-o etapă scurtă la acest sistem, 
care presupune în mod obligatoriu stabilirea criteriilor pe care trebuie să le 
îndeplinească o grupare religioasă pentru a fi recunoscută Cult, criterii care, de-a 
lungul istoriei, au fost îndeplinite de cele 15 Culte legale. Această concepţie a stat 
la baza elaborării unor legi ale libertăţii religioase din Europa de Vest, iar mai 
recent din Lituania şi Rusia.

Trebuie să se aibă în vedere faptul că reprezentanţii celor 15 Culte legale, ai 
căror credincioşi reprezintă 98% din populaţia ţării. îndeosebi cei ai Bisericii 
Ortodoxe Române, se opun fărâmiţării excesive a instituţiilor religioase, proces 
care a început în Europa de Vest şi a fost dus pe culmile sale în SUA şi în alte ţări 
occidentale. în acest sens, preot profesor Dumitru Popescu, profesor de teologie şi 
fost decan al Facultăţii de Teologie Ortodoxă din Bucureşti, timp de 10 ani, 
reprezentant al Bisericii sale pe lângă Conferinţa Bisericilor Europene, scrie: „Pe 
de o parte, dacă religia nu mai este o problema publică, ci una privată, atunci 
fiecare dă naştere unei bisericuţe după propriile lui convingeri subiective. Cu alte
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cuvinte, izolarea religiei în sfera subiectivă favorizează apariţia sectelor care 
urmăresc destrămarea unităţii ecleziale. Sistemul capitalist favorizează sectarismul 
ca să elimine din calea lui obstacolul reprezentat de religie. Pe de altă parte, 
pluralismul religios promovat de sistemul capitalist duce inevitabil la subminarea 
rolului pe care Biserica noastră l-a avut pe parcursul celor două milenii de istorie 
creştină, de păstrare a unităţii spirituale şi morale a neamului. Dacă se loveşte 
astăzi cu atâta furie în Biserică, aceasta se datorează faptului că ea constituie 
elementul de stabilitate şi unitate al neamului” .̂

4. „Cerinţa ca noile culte să depună numele şi adresele membrilor lor încalcă 
prevederile art. 8 din... Nici o grupare nu poate fi obligată să-şi expună membrii în 
faţa autorităţilor statului pentru simpla lor apartenenţă la o anumită religie. 
Grupările religioase trebuie să fie recunoscute oficial indiferent de identitatea 
membrilor lor. H. R. Watch sugerează înlăturarea... condiţiei ca un cult să 
dezvăluie numele, adresele, şi alte informaţii personale ale membrilor săi ca parte 
din procesul de recunoaştere oficială din partea statului”.

Prin această prevedere se urmăreşte ca membrii fondatori şi organele de 
conducere ale instituţiilor menţionate să dovedească că există în realitate, că există 
ca persoane fizice şi se îndeplineşte cerinţa privind numărul stabilit de lege. 
Asociaţiile religioase depun aceste liste la organele judecătoreşti, iar Cultele la 
Secretariatul de Stat pentru Culte. în toate ţările se cere ca membrii fondatori ai 
unor organizaţii neguvernamentale să fie majori; cum se poate verifica acest lucru 
dacă nu există datele de identitate ale acestor persoane? Există o ţară europeană în 
care legalizarea organizaţiilor religioase se face fără a se cere numele şi adresele 
membrilor fondatori şi ale celor din organele de conducere? Noi nu ştim. Intr- 
adevăr ar fi necesar ca Proiectul Legii Libertăţii Religioase să prevadă că organele 
judecătoreşti, Secretariatul de Stat pentru Culte, alte instituţii de stat nu au dreptul 
să ceară membrilor fondatori sau altor categorii de membri ai Cultelor şi 
asociaţiilor religioase să-şi declare confesiunea, cu excepţia recensământului 
efectuat periodic la nivel naţional şi în alte situaţii în care Cultele cer să aibă 
dreptul să asigure asistenţa religioasă în instituţii ale statului. Cum se poate stabili 
îndeplinirea condiţiei numărului minim pentru grupările care doresc să fie 
recunoscute Culte, condiţie pe care o acceptă şi documentul american, dacă nu pot 
fi făcute publice datele de identitate ale respectivelor persoane?

5. „Proiectul de lege va cere grupărilor religioase să-şi declare doctrina şi să- 
şi justifice cererea de înfiinţare, fără însă a stabili standarde clare şi obiective 
pentru recunoaşterea oficială a noilor culte. Nici Secretariatului de Stat pentru 
culte, nici Guvernului, nici Preşedinţiei României nu li se cere să motiveze 
eventualele refuzuri de a recunoaşte oficial anumite culte. Mai mult, nu există căi 2

2 Dumitru Popescu, Hristos, Biserică, Societate, Bucureşti. Kditura Institutului Biblic şi de 
Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 1998, p. 30.
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de contestare judiciară a unor astfel de abuzuri. Noul proiect de lege permite astfel 
Secretariatului de Stat pentru Culte, Guvernului şi Preşedinţiei să exercite puteri 
discreţionare în stabilirea legitimităţii anumitor credinţe religioase şi deschide calea 
către discriminare pe temeiuri religioase”.

Nu ni se pare nedemocratic să se ceară unei grupări care aspiră la statutul 
juridic de Cult, deci de instituţie publică folositoare oamenilor şi societăţii în 
domeniul vieţii religioase, să-şi prezinte principalele elemente ale învăţăturilor şi 
practicilor religioase. Majoritatea legilor libertăţii religioase din alte ţări pe care le- 
am consultat au această prevedere. Un principiu democratic general acceptat este 
că statul are obligaţia să legalizeze toate denominaţiunile religioase ale căror 
învăţături şi practici religioase sunt crezute în mod sincer de adepţi, nu contravin 
unor cerinţă elementare ale existenţei şi stabilităţii societăţii democratice: ordinea, 
securitatea, sănătatea şi moralitatea publică, asigurarea drepturilor şi libertăţilor 
altora. Instituţiile abilitate ale statului, mass-media, teologii şi specialiştii laici în 
studierea fenomenului religios pot face această evaluare dacă nu cunosc aceste 
învăţături şi practici? Dacă adepţii noilor grupări religioase cred sincer în 
învăţăturile lor religioase de ce ezită să le facă publice? Au instituţiile statului 
competenţa necesară pentru a aprecia care învăţături şi practici religioase pot fi 
legalizate şi care nu? Statele care legalizează Culte religioase şi alte tipuri de 
organizaţii religioase pregătesc specialişti şi capacităţi de expertiză pentru 
realizarea acestei operaţii. în acest demers, spune şcoala de gândire americană, 
toate tipurile de state trebuie să se conducă după criterii care ţin prin excelenţă de 
implicaţii extrareligioase, respectiv de cele referitoare la existenţa şi funcţionarea 
unei societăţi democratice. In această privinţă, o bună parte din gândirea şi 
experienţa americană a fost şi, într-o anumită măsură, ar mai putea ti folosită 
pentru găsirea soluţiilor democratice, ceea ce nu înseamnă generalizarea sau 
absolutizarea ei. în unele zone geopolitice sau ţări europene au existat 
particularităţi ale soluţionării acestei probleme, acestea au persistat şi în perioada 
contemporană.

într-adevăr, referitor la cererea unor grupări sau asociaţii religioase de a fi 
recunoscute Culte, legea ar trebui să prevadă următoarele: a. Secretariatul de Stat 
pentru Culte, Guvernul, Preşedinţia, alte instituţii de stat să fie obligate ca într-o 
anumită perioadă dc timp să răspundă acestor cereri, iar dacă dau aviz negativ să-şi 
prezinte în scris motivele; b. în caz de respingere, grupările sau asociaţiile 
respective să aibă dreptul să sc adreseze justiţiei române şi Consiliului Europei.

6. „Deciziile privind recunoaşterea oficială a Cultelor trebuie să fie luate în 
afara considerentelor de ordin politic, de mentalitate, sau de altă natură”.

Numai parţial suntem de acord cu această concepţie, în general, aşa ar trebui 
să se întâmple, dar trebuie să ne punem întrebarea: în România, în alte foste ţări 
comuniste, acest deziderat este o posibilitate reală sau o utopie? Dacă noi românii 
am reuşi să acţionăm făcând abstracţie de aceşti factori, credem că am primi



176 Ilie Fonta 6

premiul Nobel pentru reformarea sistemului libertăţii religioase. Universitarii, 
oamenii de ştiinţă (inclusiv cei din SUA) şi oamenii politici din Europa ştiu 
următoarele lucruri: a. este mai dificilă şi mai îndelungată implementarea 
sistemelor politice democratice în societăţile cu o cultură politică pasivă, parohială, 
tradiţionalistă; b. cel mai mare obstacol în calea modernizării, democratizării de tip 
occidental a societăţilor europene şi din alte zone ale lumii l-au constituit anumite 
mentalităţi, obiceiuri, tradiţii, identităţile etnice sau naţionale care accentuează, 
absolutizează dimensiuni ca limba, religia, tradiţiile, cultura naţională; c. cele mai 
mari dificultăţi în calea reformării societăţii româneşti le constituie unele 
mentalităţi, unele obiceiuri, prejudecăţile etc.

Ne miră că aceste adevăruri nu sunt înţelese, sau măcar cunoscute, în mediile 
politice şi ale societăţii civile din SUA. Mai ales ne surprinde că H. R. Watch nu-şi 
propune să le studieze şi să le înţeleagă, cum procedează de obicei instituţiile 
ştiinţifice, de specialitate; americanii lasă impresia că le tratează ca nişte amatori 
sau ca activiştii de partid care, dacă trebuie, se pricep la toate. Procedându-se 
astfel, în România se creează o stare de lucruri pe care nu o dorim şi care este 
defavorabilă valorificării politice a experienţei americane în domeniul libertăţii 
religioase. Alexandru Paleoiogu, cunoscut om de cultură, membru al Comisiei de 
politică externă a Senatului -  care în regimul comunist a făcut închisoare pentru că 
a luptat pentru afirmarea şi apărarea valorilor culturilor şi civilizaţiei occidentale, 
iar după 1989 s-a alăturat celor care au acţionat pentru preluarea şi implementarea 
acestora - ,  într-un interviu publicat în iunie 1999, explica astfel desconsiderarea 
oamenilor de ştiinţă şi a specialiştilor de către clasa politică americană: „Eu ştiu 
foarte bine că în Statele Unite este o mare elită intelectuală, cu un imens talent şi o 
imensă putere creatoare... Cei care conduc nu ţin seama de părerile elitei lor, nu iau 
act de competenţele lor. Aceşti gânditori ştiu foarte bine problemele europene şi ale 
estului european, le cunosc. Dna Albright, dl Clinton şi dl Solana habar nu au de 
acestea, le dispreţuiesc, nici nu-i interesează. Ei vin cu aşa-zisele «drepturi ale 
omului». Care sunt drepturile omului de a distruge oraşe seculare şi de a pune o 
populaţie europeană în afara structurilor ei materiale. E ceva absolut aberant!... 
Antiintelectualismul sfidător al clasei conducătoare din Statele Unite duce la 
consecinţa acesteia: stupiditate în acţiunile care se iau”3. Este de necrezut şi 
disconfortant pentru admiratorii civilizaţiei americane să ia act de această acuzaţie 
şi mai ales de existenţa acestui fenomen, dar se pare că el este real, adevărat; în 
mod sigur, la unele partide şi oameni politici din România, se manifestă mai 
accentuat, este o modalitate firească, curentă de a face politică. Fenomenul se 
regăseşte nu numai în America, ci şi în alte state europene. In această privinţă, 
Mircea Maliţa, membru al Academiei Române, autor/evaluator de prestigiu a

3 Există o tendinţă de a distruge moştenirea creştină în Europa. Convorbire cu dl senator 
Alexandru Paleoiogu, membru al Comisiei de Politică F.xternă a Senatului. ..Vestitorul Ortodoxiei”. 1 
iunie 1999, p. 12.
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nenumărate rapoarte către Clubul de la Roma, autoritate recunoscută în mediile 
ştiinţifice internaţionale, partizan al valorilor culturale şi civilizaţionale 
occidentale, spune: „Era cunoaşterii scoate din anonimat o categorie considerată 
până acum un auxiliar necesar dar incomod al puterii: experţii. Sfera mai largă este 
aceea a profesioniştilor. Meseria îi obligă la independenţă şi obiectivitate, de aceea 
politicienii îi consideră inapţi pentru procesul decizional ce implică valori. Este 
greşit: dezastrele gestiunii interne şi internaţionale pot fi atribuite în parte 
politicianismului... Categoria profesioniştilor devine centrală... Prezenţa şi locul lor 
în instituţii de orice fel şi mai ales în cele ale globalităţii este indiciul sigur al 
lucrului bine făcut”4.

Ar fi bine ca oamenii politici americani să ne crediteze cu încrederea că 
societatea românească doreşte, este în stare să se modernizeze, că şi în concepţia 
noastră „principiul central al acestui model occidental este că modernizarea este 
endogenă. Că societatea este capabilă să producă din interior propria sa 
transformare, fără ca aceasta să fie rezultatul unei presiuni sau intervenţii de 
origine străină. De aceea modernizarea a fost totdeauna sinonimă cu modernizarea 
în sensul sociologic al acestei expresii, adică punerea în mişcare a oamenilor, a 
capitalurilor, a mărfurilor şi a ideilor”5.

O particularitate religioasă şi politică românească de care trebuie să se ţină 
seama este cererea Bisericii Ortodoxe Române de a fi recunoscută prin lege 
Biserică Naţională. In acest sens D. Popescu subliniază: „Poporul român a apărut în 
istorie ca popor creştin, legat de la bun început de biserica lui, care i-a apărat 
unitatea spirituală de credinţă şi limbă...şi care a fost alături de neam, chiar pe 
câmpurile de bătălie, pentru făurirea statului unitar român. Acestea sunt câteva 
dintre motivele care îndreptăţesc Biserica noastră să se considere Biserică naţională 
a românilor. Din nefericire însă... se obiectează mereu... că pretenţiile Bisericii 
noastre de a fi considerată Biserică naţională reprezintă un pericol pentru celelalte 
minorităţi şi culte din ţară, fiindcă le-ar plasa pe un plan de inferioritate sau pentru 
că s-ar atenta la identitatea lor. O astfel de obiecţie rezuită însă dintr-o mentalitate 
apuseană care a văzut totdeauna relaţiile dintre majoritate şi minoritate ca relaţii de 
putere şi dominaţie. în opoziţie cu această mentalitate însufleţită de orgoliu 
nemărginit, întreaga viaţă şi organizare a Bisericii noastre, ca şi a celei ortodoxe în 
general, sunt întemeiate pe relaţii de comuniune şi convieţuire, de tip sobornicesc, 
care ştiu să respecte identitatea religioasă şi culturală a minorităţilor şi să locuiască 
împreună în pace. Biserica noastră n-a făcut exces de dominaţie, ci de toleranţă. 
Dacă doreşte să fie considerată Biserică naţională, nu face aceasta din dorinţa de 
dominaţie, ci pentru că se constituie în cea mai bună garanţie a convieţuirii paşnice

4 M. Maliţa, Zece mii de culturi, o singură civilizaţie. Spre geomodernitatea secolului XXI, 
Bucureşti, Editura Nemira, 1998, p. 144-145.

5 Alain Touraine, Modernite et Specificites Culturelles, în „Revue internaţionale des Sciences 
sociales”, UNESCO, Novembre, 1988 (apud M. Maliţa, op. cit., p. 311).
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a românilor cu celelalte culte şi minorităţi din ţară”6. în unele ţări vest-europene şi 
mai ales în SUA este simplu să faci abstracţie de această realitate sau de alte 
asemănătoare, în România este şi imposibil şi nefiresc. în acest sens, ziaristul 
Bogdan Chireac notează: „Gesturi care în America sunt fireşti, în Europa ar fi 
considerate de neiertat. Dacă d-na Madeleine Albright ar trece la islamism sau 
budism..., gospodinele americane ar considera acest lucru destul de interesant, în 
timp ce în Europa dacă Hubert Vedrine şi-ar schimba doar confesiunea, devenind 
ortodox, faptul ar provoca, probabil, căderea guvernului de la Paris. în Europa de 
Est şi în special în Balcani situaţia este şi mai delicată. Războaiele petrecute cu sute 
de ani în urmă sunt prezente şi astăzi în memoria colectivă. Resentimentele, 
îngheţate sau refulate sub comunism, au ieşit la iveală în democraţie”7.

în vizita pe care a facut-o în România, în perioada 7-9 mai 1999, Sanctitatea 
Sa, Papa Ioan Paul al 11-lea, a considerat necesar să sublinieze unele aspecte ale 
valorilor şi vocaţiilor specifice poporului român: „Românie, Ţară-punte între 
Orient şi Occident, punct de răscruce între Europa Centrală şi cea Orientală, 
Românie pe care tradiţia o numeşte cu frumosul titlu de «Grădina Maicii 
Domnului»... Cum să nu relevăm cu recunoştinţă că Evanghelia a pătruns profund, 
încă de la începuturi, viaţa şi obiceiurile sale, devenind izvor de civilizaţie şi 
principiu de sinteză între diversele suflete ale culturii sale?”

7. „Nici o grupare religioasă nu poate fi obligată să-şi declare loialitatea sau 
subordonarea faţă de autorităţile statului. O astfel de declaraţie încalcă libertatea de 
conştiinţă şi credinţă a unor grupări religioase. Atâta vreme cât statul îşi rezervă 
dreptul de a iniţia acţiuni penale împotriva acelor indivizi care desfăşoară activităţi 
care contravin legii penale şi în apărarea siguranţei, ordinii, sănătăţii şi moralei 
publice sau a drepturilor şi libertăţilor altora, o astfel de declaraţie de obedienţă nu 
este necesară şi încalcă principiul proporţionalităţii”.

Nu există în Proiectul Legii Libertăţii Religioase o asemenea prevedere. Art. 
3, la care, probabil se referă documentul american, stipulează: în întreaga lor 
activitate, Cultele au obligaţia să respecte Constituţia şi legile ţării, să nu aducă 
atingere bunelor moravuri, să nu încalce drepturile şi libertăţile fundamentale ale 
cetăţenilor”. Prevederi asemănătoare mai există în articolele 12 şi 23. Ori colegii 
americani nu au înţeles ce au citit, ori nu au realizat ce li s-a spus, ori interlocutorii 
lor nu au fost în stare să înţeleagă despre ce este vorba, sau se referă ia altceva, 
probabil la prevederile conform cărora: a. o condiţie a legalizării Cultelor şi 
asociaţiilor religioase o reprezintă obligaţia acestora de a respecta Constituţia şi 
legile ţării; b. exercitarea drepturilor şi libertăţilor religioase poate fi limitată prin 
lege dacă contravine cerinţelor esenţiale privind existenţa şi funcţionarea unei 
societăţi democratice. Obligaţia Cultelor şi asociaţiilor religioase de a respecta

6 Dumitru Popescu, op. cit., p. 63-64.
7 Bogdan Chireac, O pace care poate arunca Estul in aer, în „Adevărul”, nr. 2809. 18 iunie 

1999, p. 1.
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Constituţia şi legile ţării nu înseamnă că li se cere să-şi declare obedienţa faţă de 
autorităţile statului; nici vorbă de aşa ceva, este o chestiune elementară de ştiinţe 
juridice şi politice, nu o discutăm deoarece, probabil, cercetătorii americani cunosc 
mai bine ca noi aceste probleme. Aceste prevederi există în toate pactele 
internaţionale privind drepturile omului. De ce includerea acestor prevederi în 
actele normative din alte state are un caracter democratic, iar în cazul României îşi 
pierd acest caracter?

Se afirmă că exercitarea drepturilor şi libertăţilor religioase nu ar trebui 
îngrădită dacă se apreciază că activităţile unui Cult sau asociaţii contravin 
siguranţei naţionale. Chiar dacă americanii ar avea dreptate, puţini români ar 
înţelege şi accepta această obiecţie, inclusiv cei mai mulţi dintre partizanii 
modelului occidental al libertăţii religioase. Chiar aşa stau lucrurile? Dreptul la 
libertatea religioasă este un drept de sinteză, adică poate fi exercitat numai dacă în 
acelaşi timp persoanele umane şi instituţiile religioase se bucură şi de alte drepturi, 
respectiv de dreptul la libertatea de exprimare, de întrunire, de asociere, dreptul de 
a circula liber etc. Pactul internaţional cu privire la drepturile civile şi politice, 
invocat în documentul american, precizează în articolele 12. 18, 19. 21 şi 22 că 
drepturile care contribuie la realizarea libertăţii religioase pot fi limitate prin lege în 
scopul ocrotirii ordinii, securităţii, moralei şi sănătăţii publice, drepturilor şi 
libertăţilor fundamentale ale altora. Menţionăm, pentru a aminti colegilor de peste 
ocean, că, în afară de art. 18, celelalte articole prevăd o condiţie în plus. respectiv 
securitatea naţională, ceea ce înseamnă că acele activităţi religioase care presupun 
folosirea drepturilor menţionate pot fi limitate când contravin securităţii naţionale. 
Este evident că această restricţie poate fi impusă dacă, direct, organele de 
conducere şi alte instituţii ale asociaţiilor şi Cultelor, sau, indirect, unii deservenţi 
de cult sau credincioşi, în baza drepturilor şi privilegiilor colective conferite de 
lege în scopuri religioase, prin modalităţi şi mijloace instituţionale, specifice 
persoanelor juridice, încalcă Constituţia şi legile în vigoare, în care, desigur, intră şi 
legea siguranţei naţionale. De ce se preocupă cercetătorii americani de această 
problemă? Oare există deservenţi de cult, credincioşi care vor să folosească 
drepturile şi libertăţile religiose pentru a pune în pericol siguranţa naţională? 
încălcarea siguranţei naţionale în numele libertăţii religioase este legitimă? în 
România există clerici care, în această calitate, de mai mulţi ani, în lăcaşele de cult 
şi în slujbele religioase, fac declaraţii publice contrare interesului naţional, 
Constituţiei şi legii securităţii naţionale şi nu au păţit nimic. Nici înainte, nici după 
noiembrie 1996, nu s-a luat vreo măsură împotriva lor, la fel se va proceda şi în 
perspectivă imediată şi medie, dar ar trebui ca preoţii şi credincioşii coreligionari 
să înceapă să exercite presiuni asupra acestora pentru a-i determina să nu mai 
folosească în mod iresponsabil drepturile religioase, respectiv ca un paravan pentru 
realizarea unor obiective politice de grup, de partid, care nu au nimic comun cu 
libertatea religioasă, cu credinţa în Dumnezeu. Dacă există libertate politică, nu
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credem că este necesară şi legitimă folosirea Bisericii şi a credinţei în scopuri 
politice partizane, contrare Constituţiei şi legilor în vigoare. în Europa, inclusiv în 
România, au fost cazuri şi în perioade mai îndepărtate când unii deservenţi de cult 
sau credincioşi au folosit facilităţile şi posibilităţile publice, juridice, 
administrative, organizatorice, asigurate, prin lege şi de către stat instituţiilor 
religioase, pentru a iniţia acţiuni contra securităţii naţionale. Ce ar fi trebuit să 
facem, să ne uităm indiferenţi, neputincioşi la acest fenomen?

8. „Proiectul de lege propus permite cultelor religioase să-şi înfiinţeze şi să-şi 
organizeze comunităţi şi unităţi de cult numai acolo unde există deja credincioşi... 
Această restricţie îngrădeşte libertatea de exprimare şi asociere şi impune limite 
nenecesare asupra libertăţii de a manifesta credinţa religioasă”.

Pentru cine se înfiinţează o comunitate, o structură administrativ-religioasă a 
unui Cult, sau asociaţii religioase, dacă nu au nici un credincios într-o localitate? 
Noi ştim că o comunitate trebuie să fie compusă măcar din două persoane, iar 
structura administrativă menţionată se creează pentru a deservi un număr minim de 
credincioşi. Cine nu poate să-şi exercite drepturile şi libertăţile religioase, cele de 
exprimare şi de asociere, dacă nu se permite Cultelor şi asociaţiilor religioase să 
creeze comunităţi şi structuri administrativ-religioase în localităţile în care nu au 
nici un credincios? Credincioşii din localitatea respectivă sau din alte localităţi? 
Primii nu există, iar cei din a doua categorie deja aparţin unor comunităţi şi sunt 
deserviţi de alte structuri administrativ-religioase. De ce sunt discriminaţi acei 
credincioşi care nu pot să-şi creeze comunităţi şi structuri de rezervă oriunde vor ei 
în ţară, chiar dacă nu au coreligionari în localităţile respective?

Această propunere a fost formulată de Culte, ele ştiu de ce au facut-o, iar noi 
o considerăm firească, adecvată condiţiilor şi reprezentărilor sociale din România, 
realistă, atât de democratică, cât permite societatea românească. Eventual se poate 
prevedea că asociaţiile şi Cultele religioase au dreptul să constituie asemenea 
comunităţi şi structuri în localităţile balneare şi turistice. Legea nu interzice 
Cultelor şi asociaţiilor religioase să organizeze activităţi în localităţile în care nu au 
nici un credincios, cu condiţia să-şi găsească singure spaţii adecvate şi să le 
închirieze. După una sau mai multe acţiuni pot apărea primii membri şi se pot 
constitui comunităţile şi unităţile menţionate. Nu este suficient, lipsesc 
posibilităţile de acţiune şi de organizare? Este democratic ca unele Culte şi asociaţii 
religioase să fie ajutate de lege şi stat pentru a crea baze de organizare şi lansare a 
convertirii religioase în localităţile în care nu au nici un credincios?

9. „Noul proiect de lege cere autorităţilor statului să aleagă religia în care acei 
copii a căror religie este necunoscută şi care vor fi educaţi în orfelinatele de stat. 
Propunerea legislativă însă nu prevede nici un fel de standarde pe care autorităţile 
le vor aplica în luarea unor astfel de decizii, lăsând astfel cale deschisă 
discriminării...” H. R. Watch încurajează România să elimine din textul propunerii
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legislative orice prevedere care poate acorda autorităţilor statului puterea de a 
decide religia în care va fi educat un copil.

Cultele care înfiinţează şi întreţin orfelinate au dreptul să aleagă religia în 
care vor fi catehizaţi şi educaţi copiii. Cei din orfelinatele de stat nu au dreptul să 
primească o educaţie religioasă? în aceste orfelinate cum s-ar putea realiza educaţia 
religioasă a copiilor dacă nu le este cunoscută religia, confesiunea sau poate nici nu 
o au? Credem că este bine să folosim acelaşi principiu ca în cazul familiilor şi al 
orfelinatelor patronate de Culte şi asociaţii religioase, respectiv cei care se ocupă 
de creşterea şi educarea acestora să aibă dreptul să stabilească religia copiilor. Ce 
se înţelege prin cuvântul standarde? Este greşit să se pună semnul egalităţii între 
conducerile orfelinatelor de stat şi autorităţile statului. în acelaşi timp, suntem de 
acord că ar trebui stabilite nişte condiţii democratice pe care ar trebui să le respecte 
aceste conduceri când realizează această operaţie. Actualele reglementări permit 
persoanelor fizice şi juridice să preia copii din orfelinatele de stat (împreună cu 
susţinerea financiară aferentă acestora) şi să se ocupe de creşterea şi educarea lor. 
Va putea împiedica cineva aceste familii să le facă educaţia religioasă pe care o vor 
crede de cuviinţă?

10. Este adevărat, modalităţile de acţiune pentru încălcarea drepturilor şi 
libertăţilor religioase au început să se diversifice, unele chiar să fie rafinate şi 
oculte faţă de anii anteriori. Ar fi bine ca legea să prevadă pedepse, forme multiple 
de apărare, inclusiv judiciare, împotriva tipurilor de încălcări reale ale drepturilor 
religioase, îndeosebi a celor realizate de funcţionarii sau instituţiile statului, de 
membrii şi organele de conducere ale unor persoane juridice religioase sau de altă 
natură. în acelaşi timp, în acest demers, trebuie să realizăm o coordonare 
corespunzătoare între dimensiunile, criteriile româneşti şi cele americane ale 
modului de evaluare a ceea ce înseamnă încălcarea drepturilor religioase.

11. „Legislaţia română împiedică grupările religioase care nu sunt 
recunoscute de stat de la a preda propria doctrină în cadrul orelor de religie din 
şcoli... Părintele Nicolae lordăchescu din Biserica Ortodoxă română, care este şi 
inspectorul pe ţară cu probleme de învăţământ religios...a declarai că refuză să 
aprobe predarea oricărei doctrine care poate genera un conflict interconfesional”.

în Europa, de sute de ani, numai Cultele religioase au dreptul să ţină ora de 
religie în învăţământul public. Situaţia nu s-a schimbat prea mult nici măcar după 
Declaraţia Universală şi pactele internaţionale privind drepturile fundamentale ale 
omului. Există vreo ţară în care grupările religioase nerecunoscute de stat să aibă 
dreptul să ţină ora de religie în învăţământul public? Când sunt cunoscute în 
conştiinţa publică, când societatea le-a omologat şi legitimat ca instituţii ale sale, 
după ce au luat examenul trecerii de la statutul de asociaţie la cel de Cult religios, 
atunci au dreptul de a ţine ora de religie în învăţământul public; este semnificativ, 
în această privinţă, cazul Cultelor neoprotestante din România: înainte de 1948 nu
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au avut acest drept, acum îl au. Denominaţiunile religioase din SUA doresc să ţsri 
ora de religie în învăţământul public, de ce legea nu le acordă acest drept0 N . 
înseamnă aceasta o limitare a libertăţii religioase, o privare de dreptul de a rea. . • 
catehizarea copiilor în cele mai însemnate instituţii instructiv-educative a ; 
societăţii? O să ni se răspundă că nu se acordă acest drept deoarece elevii aparte 
unui număr foarte mare de denominaţiuni, ceea ce este o particularitate a SI A 
Dacă statul american, în baza unei trăsături religioase proprii, nu acordă un drer: 
prevăzut de documentele internaţionale privind drepturile fundamentale ale omule 
de ce nu recunoaşte acest drept şi României?

Suntem de acord cu colegii americani, era mai pedagogic, mai funcţionai > 
mai democratic să se fi prevăzut pentru copiii din învăţământul de stat că est; 
obligatorie fie ora de religie, fie o disciplină alternativă. în acelaşi timp, trebuie >= 
se aibă în vedere că starea societăţii româneşti, nu numai dimensiunea sa morail 
s-ar îmbunătăţi considerabil dacă toţi copiii ar participa la ora de religie. C* 
asemenea, ştim şi noi că specialiştii din instituţiile de stat cu atribuţii în domenii 
libertăţii şi vieţii religioase trebuie să fie neutri/să nu se găsească în conflicte oe 
interese din punct de vedere confesional, denominaţional. Dar de zece ani nu >-i 
găsit partidul/partidele politice, guvernele şi majorităţile parlamentare care să .1 ' .  
curajul să adopte o asemenea reglementare, ceea ce înseamnă că resurse . 
democratice ale societăţii şi partidelor politice româneşti sunt cele care sunt. ad;.i 
insuficiente din punct de vedere american, dar deocamdată aceasta a fost o lim'ă 
peste care nu s-a putut trece. Cunoaştem standardele democratice în acest segme-- 
al libertăţii religioase, dar nu ştim cum să le realizăm, fapt pentru care aşteptă- 
sugestii, strategii de acţiune, ajutor real, nu ameninţări, avertizări, nici încercări de 
a le impune prin şantaj sau cu forţa.

Ar fi democratic ca preoţii şi teologii -  legaţi cu contract de muncă de difer:; 
structuri administrativ-bisericeşti ortodoxe -  care sunt angajaţi în inspectorate-; 
judeţene şi în Ministerul Educaţiei Naţionale, să răspundă numai de predarea orc 
de religie/de facultăţile de teologie ortodoxe din învăţământul de stat. Aceasta i- 
însemna ca alături de aceştia să mai angajăm, în cele 40 de judeţe şi în Minister. 
Educaţiei Naţionale, ca inspectori de învăţământ religios şi reprezentanţi ; 
celorlalte 14 Culte legale. Din păcate, deocamdată statul nu are posibiliti: 
financiare pentru a plăti atât de mulţi funcţionari. De asemenea, vrem să cor.sîru ~ 
un sistem de învăţământ bazat pe o concepţie unitară şi descentralizată, care să a:rl 
drept criterii esenţiale de ordonare şi funcţionare preocupările instructiv-edueat:. .  
şi nu tratarea diferenţiată şi atomizată a elevilor şi studenţilor în funcţie de origine; 
lor etnică, limbă, religie etc., pentru a-i pregăti pe aceştia nu numai penr. 
asumarea statutelor culturale, ci şi pentru exercitarea optimă a roluri.. - 
civilizaţionale. în acest sens, M. Maliţa susţine: „într-adevăr, culturile pres^r . 
pentru om statut, iar civilizaţia oferă roluri. Cu identitatea moştenită sau cultivată 
şi cu solidarităţile de grup lingvistic, religios, etnic suntem în câmpul culturii, c -̂
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prin rolurile profesionale, politice, sociale pe care le ocupăm ca cetăţeni...suntem 
tributari civilizaţiei. Există deci un alt tip de identitate în afară de cea dată şi 
întreţinută de statutul cultural; este identitatea de rol, căreia îi datorăm mijloacele 
de trai şi prin care ne afirmăm competenţele, satisfăcând astfel cerinţa de 
recunoaştere”8.

Dacă cercetătorii americani cred că este bine. vom scrie conducerii 
Ministerului Educaţiei Naţionale şi vom susţine propunerea de a i se cere preotului 
ortodox Nicolae Iordăchescu, inspector pentru probleme de religie în acest 
minister, să aprobe predarea doctrinelor care pot pregăti/genera conflicte 
interconfesionale. Nu ştim însă cum s-ar putea proceda, Constituţia interzicând 
asemenea practici. Intr-adevăr, pentru unele cercuri politice şi mediatice din 
străinătate este greu de înţeles cum este posibil ca într-o ţară balcanică, fostă 
comunistă, cu partide naţionaliste, cu Biserică Ortodoxă naţională, cum este 
România, să nu fie conflicte semnificative interetnice sau interconfesionale, 
împiedicate, prevenite chiar prin acţiunea reprezentanţilor acestei Biserici! Intr- 
adevăr, această dimensiune nu se regăseşte nici măcar în cele mai bune. mai 
aproape de adevăr imagini ale României din Occident, mai ales din America.

12. La noi s-a trecut de la serviciul militar obligatoriu la serviciul alternativ, 
pentru obiectorii de conştiinţă din motive religioase. Acesta a fost primul pas! Până 
de curând, scutirea de serviciul militar obligatoriu pentru alte motive de conştiinţă 
nu a fost avută în vedere. In perspectivă, când societatea şi economia românească 
vor dispune de resursele materiale şi financiare necesare, se va trece la o armată 
profesionistă; probabil că atunci serviciul militar obligatoriu nu va mai fi o 
necesitate socială, iar extinderea obiecţiei de conştiinţă şi la motive extrareligioase 
nu va avea consecinţe negative pentru forţele armate. Până atunci nu ar trebui să ne 
permitem -  cum a făcut în iunie 1999 Guvernul României -  să acţionăm şi pe 
această cale pentru a slăbi şi mai mult o instituţie care există în toate ţările, situaţie 
care este în curs de a se produce, urmându-se sfatul (de fapt cererea) specialiştilor 
de peste ocean.

I ii. Este surprinzător faptul, pentru a fi eleganţi în exprimare, că specialiştii 
americani au tendinţa de a cere, de a ordona să ţinem seama de observaţiile, 
sugestiile pe care le fac, ca şi cum centrul deciziei politice pentru societatea 
românească s-ar fi mutat deja de la Bucureşti undeva în America. In legătură cu 
propunerile pe care le fac, de 10 ori folosesc expresii ca: „H. R. Watc'h cere”, „ar 
trebui”, „solicită” şi numai de 8 ori cuvinte mai politicoase, mai adecvate modului 
de adresare faţă de autorităţile unui stat independent şi suveran: „H. R. Watch 
doreşte”, „încurajează”, „sugerează”, „recomandă”. Trebuie făcută precizarea că

s Mircea Maliţa, Zece mii de culturi, o singură civilizaţie. Spre geomodernitatea secolului XXI, 
Bucureşti, Nemira, 1998, p 15.
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autorităţilor române le-a fost trimis un text elaborat in limba română, ceea ce 
înseamnă că termenii nu au fost folosiţi la întâmplare, iar vina nu poate fi dată pe 
traducător.

IV. în formularea obiecţiilor şi susţinerea propunerilor făcute de colegii 
americani, în cazurile analizate de noi la punctele I. 1-12, se afirmă că dacă nu vor 
fi luate in seamă se va limita libertatea religioasă pentru/'vor fi supuse 
discriminării m ele grupări religioase. Nu suntem de acord cu acest punct de 
vedere, se absolutizează concepţia şi practica americană, conform cărora o condiţie 
esenţială a libertăţii religioase este acordarea aceluiaşi tip de persoană juridică 
tuturor denominaţiunilor religioase. Noi considerăm că esenţa libertăţii religioase 
ţine mai mult de aspectele sale calitative, respectiv de efectele pozitive ale 
numărului şi naturii drepturilor acordate persoanelor individuale şi subiecţilor 
instituţionalizaţi ai vieţii religioase şi nu de cele cantitative care se referă la tipul 
persoanei juridice ce le este recunoscută. Conform Proiectului Legii Libertăţii 
Religioase şi asociaţiile au aceleaşi drepturi religioase, ca cele acordate Cultelor, cu 
excepţia unor avantaje şi privilegii financiare şi fiscale, care, de fapt, nu ţin de 
esenţa libertăţii şi vieţii religioase, ci de semnificaţia lor socială şi se acordă şi unor 
organizaţii neguvernamentale care acţionează în domenii extrareligioase ce 
prezintă interes pentru societate.

Referindu-se la evoluţia libertăţii în general, E. Fromm scria: „Suntem 
fermecaţi de sporirea libertăţii faţă de puteri din afara noastră şi nu ne mai dăm 
seama de temerile, compulsiile şi constrângerile noastre interioare care tind să 
submineze semnificaţia victoriilor pe care libertatea le-a câştigat împotriva 
duşmanilor ei tradiţionali. De aceea suntem înclinaţi să gândim că problema 
libertăţii este exclusiv aceea a obţinerii a încă mai multă libertate de tipul celei pe 
care am câştigat-o de-a lungul istoriei moderne şi să credem că singurul lucru pe 
care îl mai avem de făcut este să apărăm libertatea de acele puteri care o neagă. 
Uităm însă că, deşi fiecare dintre libertăţile care au fost câştigate trebuie apărată 
din răsputeri, problema libertăţii nu este numai una cantitativă, ci şi una calitativă; 
că nu trebuie doar să păstrăm şi să sporim libertatea tradiţională, ci şi să obţinem un 
nou fel de libertate, una care să ne permită să ne dobândim propriul eu individual, 
să avem încredere în el şi în viaţă”9. Ţările occidentale au experimentat, până la 
epuizare, aspectele cantitative ale libertăţii religioase; noi am intrat într-o etapă 
istorică în care esenţiale sunt aspectele calitative ale acesteia; fostele ţări comuniste 
pot contribui la experimentarea şi dezvoltarea acesteia. Libertatea religioasă 
occidentală are serioase limite, reduce influenţa publică a instituţiilor religioase, 
fapt relevat cu pregnanţă de bombardamentele NATO asupra Iugoslaviei: cele mai 
multe Biserici nu au luat nici o atitudine, fapt incalificabil pentru creştini, iar cele 
care au cerut încetarea lor, inclusiv Papa Ioan Paul al Il-lea, nu au fost luate în

9 Erich Fromm, o p . c it., p. 96.
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seamă. în acelaşi timp, filosofia drepturilor fundamentale ale omului a neglijat o 
realitate elementară a istoriei dreptului, respectiv nu a acceptat că orice drept este 
posibil numai dacă este corelat cu o obligaţie. în fiecare etapă istorică există 
duşmani noi, specifici ai libertăţii, acelaşi E. Fromm, analizând începutul perioadei 
postfeudale, scrie: „Deşi omul s-a eliberat de vechii duşmani ai iibertăţii, au apărut 
duşmani noi, de natură diferită; duşmani care nu sunt în esenţă constrângeri 
externe, ci factori interni care împiedică realizarea depiină a libertăţii 
personalităţii”10. „Democraţia -  susţine M. Maliţa -  mai presupune ceva neglijat de 
stările de tranziţie: echilibrarea drepturilor cu răspunderile. Insistenţa pentru 
drepturi faţă de neglijarea răspunderilor continuă cu alunecarea spre drepturile 
particulare (ale unor grupuri speciale, de pildă) şi ignorarea celor universale. în 
locul interacţiunii, grupurile manifestă tendinţe segregaţioniste, iar principiul 
integrării e topit de separatism. Ocrotirea şi aşezarea bunului public, treburile 
publice, tot ce este patrimoniu public este obnubilat de preeminenţa privatului şi 
individualului, ieşite la suprafaţă cu o forţă egală cu aceea a reprimării lor în 
trecut”11.

V. După cum se ştie, in mediile ştiinţifice şi politice există două orientări 
privind asigurarea drepturilor fundamentale ale omului: 1. aplicarea la fel, rapid şi 
integral, în toate ţările lumii, pe baza unor standarde universal valabile; 2. în ritmul 
şi modul de aplicare să se ţină seama de particularităţile şi trăsăturile istorice, 
naţionale, sociale, culturale, morale, religioase, uneori chiar de cele civilizaţionale. 
ale fiecărei ţări în parte, urmărindu-se ca treptat, de preferat cât mai repede, să se 
ajungă la un nivel similar cu cel prevăzut de normele şi standardele internaţionale 
şi cu cel existent în statele democratice, dar totuşi prin luarea în considerare, nu 
prin neglijarea, particularităţilor istorice, naţionale, comunitare chiar. Astfel în 
partea a doua, paragraful 3 al Documentului final al Conferinţei mondiale asupra 
drepturilor omului, Viena, iunie 1993, precizează: „Fără a uita semnificaţia 
particularităţilor naţionale şi regionale şi diversitatea istorică, culturală şi 
religioasă, este de datoria statelor, indiferent de sistemele lor politice, economice şi 
culturale, să promoveze şi să protejeze toate drepturile şi libertăţile fundamentale 
ale omului”. Implementarea drepturilor şi libertăţilor fundamentale ale omului în 
1999 nu înseamnă copierea unor experienţe de acum 20 sau 50 de ani, ci 
valorificarea critică a acestora, luarea în seamă a efectelor secundare şi a aspectelor 
negative. Unul dintre acestea se referă la pericolul uniformizării. în acest sens, M. 
Maliţa scrie: „Trebuie să încetăm cu aroganţa civilizaţiei, născută dintr-un secol de 
progres măsurabil, din descoperirile ştiinţei şi inovaţiile tehnice, din mersul 
ineluctabil al industrializării, transporturilor, comunicării. Beţia încrederii s-a 
transformat în «scientism», «pozitivism», «raţionalism logic», în dispreţul faţă de

Erich Fromm, op. cit. p.l 1.
11 Mircea Maliţa, op. cit., p. 153.
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metafizica marilor întrebări, în absolutismul cunoaşterii, în misiunea de a răspândi 
civilizaţia prin dominaţie, ignorând laboratorul în care se formează conduita umană 
şi în care sunt mituri, credinţe, aspiraţii, intuiţii, creativitate, toate puţin sau de 
deloc formalizabile sau explicabile raţional. Civilizaţia, în mersul său ineluctabil, 
este atât de absorbită de logica şi metodele proprii, încât ignoră protestele faţă de 
erorile şi inechităţile pe care le produce, creând imaginea unui buldozer distrugător 
al naturii, ce înaintează secând resurse şi standardizând omenirea”1".

Datorită istoriei şi trăsăturilor societăţii româneşti, instituţiile statului român 
au fost nevoite să se conducă după cea de-a doua orientare privind implementarea 
drepturilor omului. Dacă ar fi fost adoptată prima cale, cu siguranţă ar fi apărut un 
„şoc de respingere” din partea societăţii. Nu poţi aplica drepturile şi libertăţile 
fundamentale ale omului într-o societate cu istorie, civilizaţie şi cultură de aproape 
2000 de ani -  în care încă mai există tradiţii, mentalităţi şi obiceiuri, din primul 
mileniu şi din secolele de început ale următorului -  la fel ca într-una cu o vechime 
de 200-400 de ani. Din păcate, mediile politice şi ale societăţii civile americane şi 
unele interne nu vor să ţină seama de aceste considerente şi exercită presiuni asupra 
instituţiilor statului român pentru a se aplica drepturile fundamentale ale omului 
integral, acum şi aici, la fel ca în SUA, sau măcar ca în unele ţări vest-europene. 
Cum era de aşteptat, reacţiile de respingere au apărut. Este semnificativă în această 
privinţă poziţia lui A. Paleologu: „Dacă ne-am cunoaşte mai bine, dacă ne-am uita 
la noi nu lovindu-ne de o serie de disfuncţiuni şi de lucruri ruşinoase pe care le vedem 
la noi ca efect al celor 50 de ani de bolşevism, am vedea că acesta este rezultatul unui 
act, al cadoului făcut de dl Roosvelt pentru o jumătate de secol lui Stalin -  jumătate din 
Europa. Crimă care nu poate avea iertare în vecii vecilor... O ruşine fără margini! Şi pe 
această ruşine se bazează tot ce a urmat. Acesta este punctul original al ruşinii întregi, 
nu a noastre, ci a lor. Ruşinea noastră constă în aceea că suntem victimele acestei 
deformări, acestei mutilări, acestei opresiuni, acestei distrugeri pe care a comandat-o 
Roosvelt. Dacă nu ştia, cu atât mai grav... Adică mie mi se pare o neruşinare 
neînchipuită să fim monitorizaţi, să fim judecaţi după performanţe de diferite personaje 
care nici nu au apucat să cunoască Europa, şi cu atât mai puţin Europa de Est Dl. 
Solana când a venit la Bucureşti, credea că este la Budapesta. Nu făcea diferenţa 
între Budapest şi Bucharest... Aceştia sunt oamenii! Aceştia decid! Aceştia ne 
judecă! Aceştia ne monitorizează! Cine sunt ei de fapt? Sunt mai tari. Aceasta este tot! 
Nu vor fi totdeauna mai tari, cine ştie când... Nu tăria tehnologiei şi a armamentului 
este hotărâtoare... Este o mare greşeală să crezi asta. Faimoasa vorbă a lui Stalin: 
Câte divizii are papa?, s-a dovedit prin perspectiva istoriei o vorbă idioată. Până la 
urmă nu asta este hotărâtor. Şi am făcut demonstraţia noi în Europa, că e mult mai 
puternică demnitatea şi mai cu seamă curajul de a asuma şi moartea”13.

u M  Maliţa, op. cit. p.15.
1' Convorbire cu dl. senator Al. Paleologu, Ioc cit., p.12.
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Asemenea poziţii trebuie avute în vedere deoarece ele nu sunt izolate, 
singulare, sunt expresia concretă a unui fenomen care a început să se constituie la 
nivel/cu mijloace psihosociale, sociale, publice, chiar politice; viteza şi semnele 
exterioare ale coagulării şi constituirii lui s-au accelerat după începerea 
bombardării Iugoslaviei de către NATO. A. Paleologu nu este nici naţionalist, nici 
antioccidental, nici extremist sau fanatic, el ştie bine istoria românilor şi intuieşte o 
stare de spirit în curs de constituire. Există pericolul extinderii acestui fenomen, 
naşterea unui curent de opinie antioccidental, mai ales antiamerican, la fel ca în alte 
ţări cu culturi sfâşiate, cum ar fi Turcia, Grecia, Iugoslavia, ceea ce ar duce la 
încetinirea proceselor de democratizare, la izolarea României, la crearea unei 
situaţii defavorabile inclusiv pentru Occident.

în acelaşi timp, considerăm că trebuie acţionat pentru a se ajunge, treptat, şi 
în România ca drepturile fundamentale ale omului să fie înţelese şi aplicate într-o 
manieră cât mai apropiată de cea americană sau din alte state democratice. Este 
greşit să se creadă că românii, datorită religiei ortodoxe, cum sunt acuzaţi, ar 
acţiona prin manevre oculte pentru a respinge în bloc drepturile fundamentale ale 
omului, celelalte valori ale culturilor şi civilizaţiei occidentale, dimpotrivă ei 
doresc să se raporteze creator, critic, demn la ele, să le adopte într-un ritm realist, 
congruent cu bioritmul şi metabolismul societăţii noastre. Aşa, spre exemplu. D. 
Popescu, referindu-se la una din dimensiunile esenţiale ale valorilor civilizaţional- 
cuiturale occidentale, îşi exprimă acordul cu acestea: „Pe de altă parte, cultura 
secularizată are aspecte pozitive, fiindcă i-a permis omului să întreprindă incursiuni 
în macrocosmos, să exploreze microcosmosul, să împuţineze suferinţa şi să 
lungească viaţa, să ofere condiţii decente de viaţă şi civilizaţie, să promoveze 
drepturile omului şi democraţia’-14. Nu mulţi teologi valoroşi din ţările cu religii şi 
confesiuni neoccidentale majoritare ar îndrăzni, ar fi dispuşi, li s-ar accepta să facă 
asemenea afirmaţii; dimpotrivă.

De asemenea, nu împărtăşim temerea celor care consideră că adoptarea 
critică a drepturilor fundamentale ale omului, a altor componente civilizaţionale 
occidentale simbolice va duce la pierderea identităţii culturale, religioase 
româneşti. „în procesele de modernizare -  susţine M. Maliţa - ,  obiectivul 
reformatorilor nu a fost substituirea culturii locale prin cultura occidentală, ci 
identificarea acelor trăsături ale culturii proprii şi acelor tradiţii în măsură să creeze 
condiţii favorabile de introducere a unei civilizaţii venind din exterior. 
Confruntarea se făcea cu poziţia extremistă a unor curente de cultură sau religie 
care anunţau pierderea identităţii şi trădarea unor moşteniri sacre, prin adoptarea de 
moravuri străine. Concluzia esenţială este că în nici unul din cazurile modernizării 
industriale, identitatea nu a fost pierdută şi că în ciuda unor adaptări -  uneori de 
proporţii neglijabile -  culturile proprii nu şi-au stins creativitatea distinctă şi

14 Dumitru Popescu, o p . c it ., p. 75.
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capacitatea de a produce într-un limbaj înnoit, intrând în circuitul universal şi 
dobândind o nouă atestare a identităţii”15.

VI. In legătură cu aplicarea drepturilor şi libertăţilor religioase există 
orientări diferite.

1. Majoritatea specialiştilor americani şi din unele ţări occidentale, o 
minoritate din unele ţări fost socialiste consideră că pentru promovarea libertăţii 
religioase sunt suficiente lucrarea, demersurile pe plan politic, presiunile şi 
monitorizările exercitate de Consiliul Europei, NATO. Uniunea Europeană, 
Congresul American, organizaţiile neguvemamentale occidentale.

2. O mică parte din specialiştii occidentali şi majoritatea celor din fostele ţări 
socialiste apreciază că pe lângă mijloacele de acţiune propuse de prima orientare 
mai sunt necesare acţiuni pe plan ştiinţific, cultural, civic, educativ, mass-media, cu 
alte cuvinte o lucrare complexă şi amplă care să ducă la dezvoltarea şi democratizarea 
subsistemelor societăţii, la desfăşurarea concomitentă a proceselor de încheiere a 
modernităţii clasice şi de începere a celor specifice modernităţii de tip nou, bazată pe 
globalizare şi integrarea accelerată în civilizaţia cea mai eficientă de pe Terra.

3. La începutul perioadei posteomuniste toţi cei care s-au ocupat de libertatea 
religioasă din România, în primul rând prietenii noştri din străinătate, au crezut că 
este corespunzătoare prima cale de acţiune. Treptat însă şi-au dat seama că 
rezolvarea adecvată a acestei probleme presupune recurgerea şi la mijloacele 
specifice celei de a doua căi. Din păcate, prietenii noştri din străinătate, îndeosebi 
cei din SUA, nu au putut şi încă nu pot înţelege acest fenomen. Este firesc, acesta 
nu se aseamănă cu nimic din ceea ce există în universul societal actual şi 
contemporan al ţărilor occidentale; mediile societale, culturale, religioase în care 
funcţionează posturile lor de observare, studiere, cunoaştere/raportare la fostele ţări 
socialiste nu le permit deocamdată să vadă şi să înţeleagă acest fenomen. Cu tot 
respectul şi consideraţia pe care le purtăm specialiştilor americani, trebuie să le 
spunem că textul pe care l-au elaborat suferă şi el de această simptomatologie 
culturală, ştiinţifică şi politică. Nu înţelegem de ce critică autorităţile civile române 
pentru că nu acceptă concepţii şi practici juridice şi administrative privind 
drepturile religioase care există în ţările vest-europene, iar de curând au fost 
adoptate chiar şi în unele fost comuniste. Referindu-se la specificul universului 
cultural şi civilizaţional american, A. Paleologu spune; „Americanii nu concep că 
există societăţi pentru care sunt valori mai presus de îndestularea individuală şi 
fizică. Pentru care există onoarea. Şi sârbii sunt capabili să se lase distruşi, dar nu 
vor ceda. Sau dacă vor ceda, vor ceda distruşi fiind”16.

15 Mircea Maliţa, op. cit., p. 63.
16 Convorbire cu di. senator Ai. Paleologu, Ioc cil., p. 12.



19 Libertatea religioasă şi Proiectul Legii Cultelor din România 189

4. Statele fost comuniste, care s-au grăbit să copieze modelul american şi cel 
propus de documentele internaţionale privind libertatea religioasă, au început să 
dea înapoi; în 1997, Rusia a înlocuit legea libertăţii religioase din 1990 cu una 
cerută de principalele religii şi confesiuni, considerată mai puţin democratică, dar 
mai adecvată condiţiilor din această ţară, iar ministrul Cultelor din Ungaria a 
declarat că autorităţile ungare ar trebui să înceapă să elaboreze o nouă lege a 
libertăţii religioase care să ţină seama în primul rând de cererile Cultelor religioase 
din această ţară şi nu mai mult decât trebuie de standardele şi experienţa 
occidentală, cum procedează legea în vigoare. Considerăm că situaţia din Rusia şi 
Ungaria este plină de învăţăminte nu numai pentru cei care abordează de pe poziţii 
obiective, ştiinţifice implementarea libertăţii religioase în statele din această zonă 
geopolitică, ci şi pentru cei care o abordează strict din perspectivă politică şi din 
cea a interesului sincer de a contribui la accelerarea procesului democratizării 
acestor state. Aceste particularităţi se manifestă mult mai viguros în Europa 
Centrală şi de Est, mai ales în Balcani, decât în alte zone ale Europei sau ale lumii. 
Este adevărat, concepţiile, instituţiile şi practicile juridice, politice şi administrative 
fac parte mai mult din civilizaţia decât din cultura unei ţări, numai că la noi cei mai 
mulţi apreciază că cele referitoare la drepturile religioase sunt mult mai legate de 
cultură decât de civilizaţie. Poate astfel se explică următoarele situaţii: a. s-a lucrat 
28 de ani până s-a elaborat şi adoptat Declaraţia ONU din 1981 privind libertatea 
religioasă, fiind imposibil până acum să se adopte o convenţie sau un pact care să 
fie obligatoriu pentru statele membre; b. după 10 ani de dezbateri, evaluări şi studii 
încă nu au apărut semne evidente şi clare că oamenii noştri politici şi reprezentanţii 
celor mai însemnate Culte ar fi pregătiţi să adopte Legea Libertăţii Religioase. 
Referindu-se la acest fenomen, M. Maliţa scrie: „Prin Declaraţiile Drepturilor 
omului au fost oferite civilizaţiei un set de valori care transcend limitele culturilor 
şi devin standarde şi norme, recunoscute şi aplicabile peste tot, la rând cu 
teoremele ştiinţei, cu regulile tehnologiei sau cu practicile economiei. în acest sens 
ele aparţin civilizaţiei. Dar drepturile sunt enunţuri de valori, afirmă priorităţi, 
reflectă viziuni asupra lumii şi adoptă atitudini bazate pe credinţe comune, ce nu 
au, în ciuda pretenţiilor lor de a fi imuabile şi intangibile, o origine de cunoştinţe 
ferme şi neinterpretabile. Din acest punct de vedere drepturile sunt expresii ale 
culturilor..., regăsim confirmarea că domeniul politic a fost şi rămâne la confluenţa 
maximă intre culturi şi civilizaţie”17.

5. Comunismul se aseamănă întrucâtva cu feudalismul, omul de rând era 
ajutat de stat să-şi procure locuinţă, locul de muncă, un minim de securitate socială, 
educaţia şi instrucţia copiilor etc. în schimbul acestor facilităţi, certitudini asigurate 
la niveluri inferioare trebuia să sprijine/să nu conteste regimul, să renunţe la unele 
din drepturile sale fundamentale. După 1990, persoana umană, comunităţile au mai

17 Mircea Maliţa, o p . c it ., p. 169.
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multă libertate, dar resimt efectele singurătăţii, izolării, ale lipsei unor condiţii pe 
care, chiar la niveluri minime, comunismul le asigura mai bine. A încerca să 
depăşim o anumită limită în accelerarea evoluţiilor politice pentru a asigura 
maximum de libertate, în special religioasă, neglijând înlăturarea factorilor care îl 
sperie/îi dau sentimentul insecurităţii omului, înseamnă a contribui la unele 
involuţii pe planul libertăţii. Referindu-se la perioada dinainte de instaurarea 
regimurilor fasciste şi comuniste în Europa, E. Fromm arăta: „Această carte s-a 
ocupat de un singur aspect al libertăţii: neputinţa şi insecuritatea individului izolat 
din societatea modernă, care a devenit liber faţă de toate legăturile care ofereau 
odinioară sens şi securitate vieţii. Am văzut că individul nu poate suporta această 
izolare; ca fiinţă izolată, el este total neajutorat în comparaţie cu lumea exterioară 
şi, prin urmare, profund înspăimântat de ea: datorită acestei izolări, unitatea lumii a 
fost distrusă pentru el, iar el şi-a pierdut orice punct de orientare. Aşadar, este 
copleşit de îndoieli referitoare la sine însuşi, la sensul vieţii şi, în cele din urmă, la 
orice principiu după care îşi poate orienta acţiunile. Atât neajutorarea cât şi 
îndoiala paralizează viaţa şi, pentru a trăi, omul încearcă să fugă de libertate, de 
libertatea negativă. El este condus spre o nouă dependenţă. Această dependenţă e 
diferită de legăturile originare de care, deşi este dominat de autorităţi sau de grupul 
social, nu este în întregime separat. Fuga nu-i restituie siguranţa pierdută, ci doar îl 
ajută să-şi uite eul ca entitate separată. El găseşte o nouă şi fragilă siguranţă cu 
preţul sacrificării integrităţii eului său individual. Alege să-şi piardă eul deoarece 
nu poate suporta să fie singur. Astfel, libertatea -  ca libertate faţă de -  conduce la o 
nouă dependenţă”18.

6. Considerăm că neînţelegerea şi neacceptarea particularităţilor istorice, 
culturale, naţionale, psihosociale, a nivelului maxim de drepturi şi libertăţi 
fundamentale ale omului pe care societatea lc poate asimila, accepta acum, a noului 
tip de libertate politică în general, de libertate religioasă în special, care ar trebui 
propus în fostele ţări comuniste, au dus la greşita apreciere şi diagnosticare a 
situaţiei din Iugoslavia, concretizată prin: 1. lipsa voinţei, răbdării şi capacităţii de 
a influenţa cu mijloace paşnice atitudinea regimului Miloşevici, a instituţiilor 
politice şi a societăţii civile, a Bisericii Ortodoxe Sârbe faţă de minoritatea 
albaneză din Kosovo; 2. neluarea în calcul a nivelului capacităţii de care dispune 
societatea sârbă pentru a se moderniza şi democratiza; 5. folosirea drepturilor 
minorităţilor etnice şi religioase, de către unele cercuri politice albaneze şi 
occidentale, ca un paravan pentru încurajarea tendinţelor separatiste ale albanezilor 
din Iugoslavia; 4. adoptarea soluţiei bombardamentelor. Credinţa că drepturile şi 
libertăţile fundamentale ale omuiui, mai ales cele referitoare ia minorităţile etnice 
şi religioase, pot fi asigurate în Iugoslavia, la fel ca în Occident sau Europa centrală 
sau ca în alte zone ale lumii, a generat şirul de greşeli de apreciere şi de acţiune la

‘8 Erich Fromm, o p . c it ., p. 216.
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care ne-am referit. Ce a făcut NATO, instituţiile de stat şi ale societăţii civile din 
statele membre pentru a pregăti cultural, ştiinţific, educativ, civic, politic sârbii şi 
societatea lor să accepte implementarea drepturilor fundamentale ale omului? 
Apreciem că strategia occidentală pentru atingerea acestui obiectiv în Iugoslavia a 
dat faliment, că ar fi o mare greşeală să fie folosită şi în alte state, îndeosebi 
europene. Referindu-se la ţările din Europa de Est, încă in 1990, Jaques Attali 
scria: „In fiecare ţară, se va asista în sfârşit... la renaşterea unui ansamblu de valori 
morale şi naţionale. Ele vor lua forma unei restauraţii religioase şi culturale, a unei 
întoarceri la valorile muncii, reuşitei individuale şi a cuvântului dat. Aceste ţări vor 
reinventa atunci trecutul lor... Va trebui revăzut totul, renegociat totul, asumat 
totul; regăsirea popoarelor şi a istoriei lor va întemeia noi identităţi naţionale, 
religioase, lingvistice şi culturale, care nu vor cuprinde neapărat frontierele de 
azi”19. Eşecul civilizaţiei iugoslave a dus la supraîncălzirea identităţilor culturale, 
etnice şi religioase, la reactivarea intoleranţei, exclusivismului şi fanatismului 
naţionalist şi confesional, atât la sârbi, cât şi la celelalte popoare şi minorităţi etnice 
din fosta Iugoslavie, care, datorită sprijinului şi solidarităţii statelor occidentale, nu 
au resimţit aceste fenomene atât de accentuat şi dureros ca sârbii, care au fost 
singuri în faţa acestei grele şi imense încercări şi supuşi de media occidentală unei 
operaţii sistematice de demonizare, de batjocorire a unora dintre cele mai de preţ 
valori ale lor: identitatea, demnitatea, suveranitatea naţionale.

Fiiosofia, concepţia şi practica politică a drepturilor şi libertăţilor 
fundamentale ale omului, inclusiv a celor religioase, au apărut tocmai ca o reacţie 
hotărâtă de a respinge folosirea violenţei şi războiului ca mijloace de soluţionare a 
neînţelegerilor dintre oameni; ca atare, reactivarea acestora duce la agravarea 
situaţiei drepturilor omului, la provocarea de mari distrugeri materiale, suferinţe şi 
umiliri ale unor persoane, comunităţi şi popoare nevinovate. Societăţile, 
civilizaţiile viguroase, puternice, cu resurse inepuizabile de dezvoltare, mai ales 
cele bazate pe valori religioase şi morale, au capacitatea de a găsi întotdeauna 
soluţii politice pentru rezolvarea unor stări conflictuaie. Recurgerea la soluţiile 
militare este fie o greşeală, fie începutul unui proces de criză sau chiar de declin şi 
face inutilă existenţa şi activitatea organizaţiilor neguvemamentale pentru 
promovarea drepturilor fundamentale ale omului. Omorârea din greşeală a civililor 
sârbi este la fel de inumană şi criminală ca omorârea sau alungarea de la casele ior 
a albanezilor din Kosovo, care luptă cu mijloace paşnice pentru a li se asigura 
aceleaşi drepturi ca acelea acordate majorităţii sârbe. Folosirea forţei de către 
NATO şi UCK împotriva civililor sârbi neînarmaţi trebuie judecată după aceleaşi 
criterii ca aceea folosită de Miioşevici împotriva albanezilor neînarmaţi. Criminali 
de război sunt, în egală măsură, militarii şi civilii sârbi care au omorât albanezi 
neînarmaţi, comandanţii care au ordonat/piloţii NATO, luptătorii UCK care au

19 Jacques Attali, Lignes d'Horizon, Paris, Fayard, 1990 (apud M. Maliţa, op. cit., p. 307).
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omorât civili sârbi neînarmaţi; dacă vor fi judecaţi unii pentru crime de război de 
tribunale speciale, la fel va trebui să se procedeze şi cu ceilalţi.

A. Paleologu face o interesantă şi curajoasă analiză a agresiunii NATO în 
Iugoslavia: „Europa este o construcţie a creştinismului... Europa a devenit Europa 
cu conştiinţa continentală o dată cu răspândirea creştinismului pe tot teritoriul. 
Europa este o organizaţie a creştinismului de secole, nu se învaţă la Maastricht sau 
la Strasbourg sau la Bruxelles! Această pretenţie este o aberaţie!... [Atacul NATO 
împotriva Iugoslaviei] este...o agresiune împotriva unei tradiţii de mare inteligenţă, 
de mare cultură, de mare creaţie care este tradiţia europeană, care este o creaţie a 
creştinismului... Există o tendinţă, e clar asta, de a distruge în Europa moştenirea 
creştină... Cu toate că nu e declarată împotriva creştinismului şi foarte mulţi s-ar 
mira dacă ar afla că cineva face această afirmaţie. Ea este concordantă cu o acţiune 
împotriva creştinismului... Prin urmare, după părerea mea, ce se petrece acum în 
Iugoslavia este în primul rând o acţiune de violenţă, de violare a unor elementare 
drepturi, nu numai ale omului, ci ale unei societăţi, drepturi ale naţiunilor şi ale 
culturii. Pentru că intrăm într-un conflict în care iarăşi se împarte lumea în două. 
Cei buni de o parte, cei răi de altă parte. Noi, NATO, suntem cei buni, venim cu 
drepturile omului, cu ajutor umanitar. Prin ajutor umanitar înţelegând distrugerea 
materială şi integrală a unor structuri istorice şi civilizatorii ale... unei mari 
naţiuni... Acţiunea care se îndeplineşte acum în Iugoslavia este cea mai stupidă, cea 
mai furioasă şi mai dementă şi cea care dă cel mai tare arama pe faţă. Nu este vorba 
de civilizaţie, nu este vorba de democraţie, nu este vorba de sprijin umanitar. Este 
vorba de o dominaţie sectară, ipocrită, dementă fiindcă nu are minte. Şi eronată, 
ceea ce este şi mai grav... Ori când eşti o mare putere, mai ales când iei decizii 
autoritare şi violente, nu ai voie să greşeşti”20.

Referindu-se la aceeaşi problemă, ziaristul Bogdan Chireac scrie: „Riscul 
unui conflict generalizat în regiune este cu atât mai ridicat cu cât principalul actor, 
Statele Unite, nici măcar nu-1 percep ca atare. In America unde ceea ce s-a 
întâmplat ieri este deja istorie veche, autonomiile lărgite sau războaiele etnico- 
religioase sunt concepute la fel de îndepărtate sau de apropiate ca o eventuală 
invazie a marţienilor... Or, acum scăparea din mână a situaţiei din Kosovo de către 
Occident ar putea arunca în aer tot Răsăritul. Nu este vorba doar de Macedonia, 
care este asigurată în acest moment împotriva unei secesiuni de prezenţa masivă a 
militarilor NATO... Premierul Victor Orban a declarat că sprijină ambiţia de 
autonomie a maghiarilor din Voivodina, care se simt stânjeniţi de refugiaţii sârbi 
din Bosnia. Dacă în Kosovo se va trece de la autonomie la independenţă, acelaşi 
lucru se va întâmpla şi în Voivodina. Problema care se va pune nu va mai fi „dacă”, 
ci „cine” va urma? Slovacia, Ucraina subcarpatică, Transilvania? Slovacia, cu o 
economie înfloritoare, situată în centrul Europei, poate face faţă eventualelor

2(1 Convorbire cu dl senator Alexandru Paleologu, loc. cit., p. 11
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tendinţe centrifuge. în Ucraina, apartenenţa la spaţiul rusesc va permite rezolvarea 
tuturor problemelor, inclusiv cu tunul, fără ca Occidentul să mişte un deget. în 
Transilvania, lucrurile s-ar petrece însă de la sine... Pericol real, dar care se 
datorează nu acţiunii câtorva extremişti, ci situaţiei economice dezastruoase a ţării. 
Singura veste bună ar fi doar că eventualele autonomizări şi secesiuni în România 
nu se vor face cu avioane şi bombe teleghidate. Ele ar fi anunţate eventual de d-na 
Zoe Petre la un simpozion pe tema păcii în sud-estul Europei... Fără îndoială că 
Occidentul nu doreşte noi războaie şi secesiuni în Europa. Iugoslavia este un 
exemplu tipic de management neperformant al crizei datorat lipsei cunoaşterii 
exacte a particularităţilor regiunii”21.

VII. La elaborarea Proiectului Legii Cultelor şi Libertăţii Religioase s-a 
lucrat atât înainte, cât şi după noiembrie 1996. La început, delegaţii Cultelor nu au 
permis reprezentanţilor instituţiilor de stat să-şi spună cuvântul la aceste dezbateri: 
asemenea manifestări au existat chiar şi după noiembrie 1996. Există prevederi la 
care unele Culte ţin atât de mult încât, în viitorul apropiat şi mediu, nu este posibil 
ca un guvern sau o majoritate parlamentară să îndrăznească să nu ţină seama de ele. 
Din aceste motive, considerăm că ar fi necesar să se trimită scrisoarea organizaţiei 
H. R. Watch şi celor 15 Culte care au participat la elaborarea acestui proiect de 
lege. Dezbaterile, controversele, luptele pentru elaborarea acestui document au fost 
atât de intense şi insistente încât s-au elaborat mai multe variante. După părerea 
noastră, cheia luării în considerare a unora dintre observaţiile întemeiate pe care le- 
au făcut colegii americani este şi Ia Culte, nu numai Ia puterea executivă şi la 
Parlament. VIII.

VIII. Unele consideraţii metodologice privind scrisoarea organizaţiei 
H. R. Watch şi alte demersuri asemănătoare făcute după 1992.

/. Organizaţiile occidentale pentru apărarea drepturilor religioase au 
desfăşurat în fostele ţări comuniste o activitate intensă şi au acumulat o bogată 
experienţă teoretică şi practică. Până în 1989 principalele obstacole în calea acestor 
drepturi erau de natură politică, ideologică; se considera că punctual erau suficiente 
anumite presiuni şi ameninţări politice, militare, economice, iar în perspectivă 
înlăturarea sistemului politic comunist pentru promovarea unora/tuturor drepturilor 
religioase. După 1989 situaţia s-a schimbat radical, principalele obstacole în calea 
promovării acestora nu sunt de natură politică, ideologică, respectiv ţin de alte 
componente şi mecanisme ale societăţii, îndeosebi de cele referitoare la istorie, 
tradiţii, cultură, la procesul reconstruirii identităţii naţionale, mentalităţi etc. Din 
păcate, unele medii interne şi occidentale nu pot înţelege realităţile noi şi complexe 
care au apărut şi nu au reuşit să elaboreze teorii, metodologii şi practici adecvate

21 Bogdan Chireac, lo c .  c i l . , p. 1.
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pentru influenţarea şi modelarea acestora, îndeosebi a celor referitoare la 
promovarea drepturilor şi libertăţilor religioase. Cu alte cuvinte, se raportează cu 
moduri de gândire şi acţiune vechi, bazate pe clişee politice şi ideologice dinainte 
de 1989, la o realitate nouă, complexă şi originală, respectiv a dispărut duşmanul 
pe care îl cunoşteau şi învăţaseră cum să-l influenţeze sau să-l combată, iar pe cel 
nou încă nu-i cunosc, nu ştiu cum să lupte cu el, dar nici nu au înţeles că între timp 
s-a schimbat. Oamenii de ştiinţă şi cercetătorii vest-europeni, mai ales americani, 
cunoşteau mult mai bine societăţile comuniste dinainte de 1989, decât cele actuale, 
care, treptat îşi reactivează unele trăsături dinainte de 1948 sau îşi creează altele 
noi, pe care este greu să le sesizezi doar cu ajutorul studiului în biblioteci, pe 
Internet, între două curse de avion sau prin plasarea numai în hotelurile din aceste 
ţări a unor posturi de observare şi studiu.

2. Reprezentanţii unor organizaţii neguvernamentale străine, care 
monitorizează respectarea libertăţii religioase în România, au serioase carenţe în 
activitatea de informare, documentare şi de cercetare pe care o fac. Adesea se 
limitează la un demers cognitiv de tip politic, mediatic, superficial, ajungând în cel 
mai bun caz să cunoască reprezentările sociale ale unor minorităţi religioase -  de 
regulă ale celor mai zgomotoase şi mai lipsite de moderaţie -  reprezentări, care, se 
ştie, în toate societăţile, au un grad ridicat de subiectivism şi de reflectare eronată a 
realităţilor sociale, în funcţie de interesele şi luptele confesionale sau politice ale 
momentului. Unii dintre liderii minorităţilor religioase consultaţi au un nivel de 
cultură şi de cunoaştere mediocru, incapabili să înţeleagă fenomenele şi procesele, 
dezbaterile, actele normative referitoare la libertatea religioasă, să formuleze, 
măcar la nivel mediu, probleme şi soluţii. Alţi lideri, îndeosebi cei care doresc să 
profite în scopuri nereligioase de privilegiile acordate Cultelor şi asociaţiilor 
religioase, au transformat lupta pentru promovarea libertăţii religioase într-un 
business, fapt pentru care întreţin reprezentări sociale greşite şi folosesc practici de 
manipulare şi de menţinere a credincioşilor intr-o stare de perpetuă nemulţumire şi 
aşteptare. Aceşti lideri caută să provoace persecuţia religioasă, iar dacă nu reuşesc 
se străduiesc să lase impresia că ea totuşi există. Este dificil şi complex de trasat cu 
precizie graniţa dintre cei care se raportează cinstit şi cu bună intenţie la libertatea 
religioasă şi cei care abuzează de ea, o folosesc cu rea intenţie, o transformă într-o 
sursă de câştiguri ilicite, într-un mijloc de creare a unor stări caracterizate prin 
confuzie şi dezorientare. Cu siguranţă, această graniţă există, ea poate fi creionată 
numai de oamenii politici şi specialiştii din ţara noastră. în colaborare cu cei din 
străinătate. De asemenea, există minorităţi religioase care oscilează între două 
tendinţe: a. li s-a inoculat concepţia că libertatea religioasă este un cadou pe care îl 
vor primi prin bunăvoinţa statului român şi a presiunilor pe care le vor exercita 
statele occidentale, instituţiile politice guvernamentale şi neguvemamentale 
internaţionale, fapt pentru care nu fac nimic pentru a sprijini demersurile 
extrapolitice ale laicilor în această direcţie; b. unele sunt mulţumite de drepturile 
obţinute, fapt pentru care nu mai sunt interesate de lupta pentru libertate religioasă.
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IX. Suntem de părere că, în perspectivă medie şi imediată, se vor intensifica 
şi diversifica opiniile şi demersurile americane, conţinuturile şi formele acestora, 
se va încerca, pe baza superiorităţii civilizaţiei occidentale şi a nevoii noastre vitale 
de ajutor extern, de integrare în structurile euroatlantice, să se impună, în România, 
poate chiar cu forţa, modelul occidental, îndeosebi varianta americană, de libertate 
religioasă. Din păcate, există pericolul ca reacţia specialiştilor şi instituţiilor de 
stat şi ale societăţii civile româneşti preocupate/cu atribuţii în acest domeniu de 
activitate, curajul şi capacitatea acestora de a dialoga, de a dezbate critic, de a 
respinge opiniile şi demersurile americane necorespunzătoare, poate chiar contrare 
specificului şi intereselor naţionale, să nu fie pe măsura provocărilor şi presiunilor 
externe, să fie întârziate, mai puţin elaborate, lipsite de forţa şi vigoarea necesare. 
Cu excepţia unor partide şi personalităţi politice, comportamente asemănătoare vor 
exista şi în lumea politică.

1. Specialiştii laici în ştiinţele socioumane şi mai ales cei în studierea 
fenomenului religios nu au sesizat această provocare istorică, respectiv necesitatea 
implicării în dezbaterea acestei problematici, inclusiv a influenţei opiniilor şi 
demersurilor occidentale, mai ales americane, asupra libertăţii religioase, nu au 
înţeles că şi ei trebuie să contribuie la îndeplinirea acestei funcţii critice: ştiinţifice, 
filosofice, culturale, politice chiar, au considerat, în mod greşit, că este doar o 
problemă bisericească, teologică (ortodoxă, spun cei mai mulţi; interconfesională, 
susţine o minoritate), fapt pentru care au rămas datori faţă de societate.

Mediatizările şi studiile laice realizate până acum despre specificul libertăţii 
şi vieţii religioase în România, după decembrie 1989, despre influenţa factorilor 
occidentali, mai ales americani, asupra evoluţiei acesteia, cunoştinţele privind 
aceste probleme ale celor mai mulţi factori de răspundere şi funcţionari din 
instituţiile de stat cu atribuţii generale sau speciale în acest domeniu de activitate, 
ale unor parlamentari şi ale consilierilor lor, ale unor cercuri politice, culturale, 
ştiinţifice, mediatice etc. se pot împărţi în următoarele categorii: a. reproduc, imită 
unele poziţii bisericeşti, teologice ortodoxe (sunt absolut necesare, fireşti, dar nu 
suficiente pentru o societate pluri- religioasă/confesională, cum este a noastră); de 
multe ori, sunt mai ortodoxe decât cele susţinute de Biserică şi exponenţii săi 
oficiali; b. tradiţionaliste, desuete, cu unele elemente specifice sistemelor politice 
confesionale; c. elementare, la nivel de cultură generală; d. preluate în mod 
mecanic, abstract din teoria şi practica occidentală, fără a avea nici o legătură cu 
realităţile societăţii româneşti; e. abordări şi cunoştinţe laice elaborate, similare cu 
cele din alte ţări democratice; unele dintre acestea au avufmai au un nivel ştiinţific 
şi de specialitate scăzut: autorii acestora nu au avut timpul, pregătirea 
universitară/lecturile de specialitate, experienţa ştiinţifică şi culturală pentru a 
stăpâni acest vast şi complex fenomen; pentru a fi specialist laic în acest domeniu, 
nu este suficient numai să fii tânăr, inginer, teolog, de o anumită orientare politică, 
sau sa fi avut o profesie mai puţin supusă încercărilor de ideologizare şi politizare 
comuniste, să nu fi studiat acest domeniu până în decembrie 1989.
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2. Unii specialişti români din instituţiile statului, din cele 15 Culte religioase 
şi din facultăţile şi institutele de cercetări de ştiinţe socioumane şi teologice au 
studiat problema elaborării şi implementării noului sistem al libertăţii religioase, 
dispun de un anumit volum de analize, cunoştinţe şi învăţăminte utile şi necesare 
factorilor preocupaţi de această problemă, sunt pregătiţi să facă analizele şi 
propunerile necesare, să le evalueze pe cele efectuate de alţii, să fie parteneri reali 
şi nu simpli figuranţi sau „mercenari” în proiectele româno-occidentalo-americane 
de studiere şi implementare a libertăţii religioase în ţara noastră. Asemenea 
rezultate au obţinut şi câţiva oameni politici, între care o să-l menţionăm pe prof. 
univ. dr. Adrian Năstase, vicepreşedinte al Camerei Deputaţilor, care, în iunie 
1999, a reuşit, împotriva voinţei Congresului american, să obţină aprobarea 
raportului său privind activităţile ilegale ale unor secte religioase, în Adunarea 
Parlamentară de ta Strasbourg, care, dacă va fi aprobat de Consiliul de Miniştri al 
Consiliului Europei, va deveni Recomandarea 8373 a acestui organism 
euroatlantic; cu siguranţă, această performanţă a fost posibilă deoarece aceeaşi 
persoană întruneşte atât calităţile şi motivaţiile cercetătorului ştiinţific, ale 
universitarului, cât şi cele ale omului politic.

Din păcate, numărul şi rezultatele obţinute de specialiştii laici şi oamenii 
politici în studierea fenomenului religios contemporan nu sunt pe măsura nevoilor 
curente şi de perspectivă, a provocărilor istorice interne şi internaţionale la care 
suntem supuşi. Această stare de lucruri se explică prin faptul că principalele 
instituţii ale statului cu atribuţii în domeniul libertăţii religioase nu acordă 
importanţa cuvenită studierii, oferirii informaţiilor şi reflecţiilor necesare pentru 
elaborarea unor moduri de gândire şi acţiune româneşti în domeniul libertăţii 
religioase. Aşa, spre exemplu, într-una din aceste instituţii, care, de fapt, are cele 
mai ample, complexe şi specializate atribuţii în acest subsistem societal -  nu este 
greu de ghicit la care instituţie mă refer -  nu a încurajat profesional, material şi 
moral, cu mijloace instituţionale, administrative, în măsură corespunzătoare, unii 
consilieri, îndeosebi cei de gradul I/A şi I (nu toţi, numai unii dintre aceştia, ceilalţi 
sunt/ar trebui să se specializeze în alte aspecte ale atribuţiilor instituţiei în cauză), 
pentru a se forma şi afirma pe acest plan. Şeful instituţiei respective a dat unele 
semne că este preocupat de lucrarea în această direcţie, dar, din nefericire pentru 
îndeplinirea atribuţiilor acelei instituţii a statului, pentru rezolvarea problemelor 
cultelor religioase, ale credincioşilor şi societăţii, numai unii consilieri şi membri ai 
consiliului de conducere (îi lăsăm pe dânşii să stabilească care intră sau nu în 
această categorie) au fost pregătiţi, în stare să înţeleagă să-l sprijine şi să-l 
consilieze, pentru a adopta strategii şi acţiuni caracteristice statelor „savant”, 
demersurilor de guvernanţă (concept care, după cum se ştie, nu este sinonim cu cel 
de guvernământ) specifice noului tip de modernitate, capabile să ducă la atingerea 
obiectivului propus. încă nu s-a reuşit să se înţeleagă/impună concepţia conform 
căreia câţiva dintre consilierii uneia dintre direcţiile acestei instituţii trebuie să fie
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nu numai simpli funcţiona-i administrativi, desigur mai şcoliţi decât cei de la 
primărie, ci şi profesionişti, specialişti în respectivul domeniu de activitate, cu 
multe cunoştinţe şi abilităţi similare cu cele ale tehnocraţilor şi cercetătorilor 
ştiinţifici. Este curios şi de neînţeles că acei consilieri care au preocupări/rezultate 
în domenii ca filosofie, literatură, istorie, teologie, alte discipline auxiliare ale 
profilului de bază7obiectului muncii instituţiei respective (care nu este nici instituţie 
de cercetare, nici de învăţământ universitar, nici de administraţie pubiică -  de fapt. 
nu există şi nici nu poate exista aşa ceva), sunt apreciaţi profesional în aceste 
domenii, inclusiv salarial, iar cei cu activităţi şi studii de specialitate corelate, 
concordante cu atribuţiile instituţiei respective, care încearcă să studieze inter şi 
transdisciplinar statutul şi rolul specific al acesteia, sunt marginalizaţi, 
desconsideraţi, se apreciază că studiile acestora nu sunt utile instituţiei. în condiţiile 
în care sunt căutate, traduse (cu sume însemnate din fondurile bugetare), folosite 
studiile pe subiecte similare, din literatura de specialitate străină.

X. Ne-am permis să facem aceste observaţii nu cu intenţia de a denigra şi 
respinge monitorizarea de către străini a asigurării libertăţii religioase în 
România, nici de a căuta pretexte pentru a justifica inoportunitatea realizării 
libertăţii religioase în România -  şi dorim să subliniem acest lucru, pentru a nu fi 
înţeleşi greşit, pentru a preveni eventuale speculaţii - ,  ci pentru a atrage atenţia 
asupra unor fenomene şi procese noi care se petrec în acest domeniu de activitate, 
care nu sunt/nu pot fi observate de specialiştii americani, pentru a arăta că, după 
părerea noastră, s-a depăşit faza în care orice demers poate fi considerat bun şi 
folositor, indiferent de modul cum se desfăşoară, de obiectivele urmărite şi de 
rezultatele obţinute. Dimpotrivă, considerăm că instituţiile statului şi ale societăţii 
civile ar trebui să colaboreze cu organizaţiile neguvernamentale occidentale care îşi 
propun realizarea libertăţii religioase în România, inclusiv cu H.R. Watch, dar s-ar 
impune ca această activitate să se desfăşoare metodic, ştiinţific, renunţând la 
metodele şi instrumentele de acţiune globale, nediferenţiate, valabile în aite timpuri 
şi contexte sociopolitice, şi fără a fi afectaţi mai mult decât este normal de 
conjuncturile politice, de interesele confesionale, de efectele secundare ale 
procesului de democratizare, de complexele/pretenţiile de superioritate şi 
infailibilitate ale unor colegi americani. De aceea, considerăm necesar să se 
realizeze proiecte comune care să permită cunoaşterea aprofundată a istoriei, 
culturii, civilizaţiei şi societăţii româneşti, construcţia şi modelarea sistemului 
libertăţii religioase şi în funcţie de aceste date ontologice, existenţiale, de care nu 
se poate face abstracţie. Suntem de părere că participarea specialiştilor laici 
români, a instituţiilor de stat şi a societăţii civile la realizarea acestor proiecte 
comune este benefică şi necesară pentru ele, pentru libertatea religioasă, pentru 
societatea românească, dar şi pentru partenerii individuali sau colectivi străini. 
Cunoaşterea experienţei teoretice şi practice occidentale în acest domeniu de
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activitate este necesară şi utilă, dar nu poate fi aplicată mecanic, cu ochii închişi şi 
nu ne scuteşte de eforturile proprii de studiere, de acţiune istorică creatoare, de 
elaborarea unor soluţii specifice, adecvate condiţiilor noastre, cerinţelor şi 
aspiraţiilor specifice ale tuturor credincioşilor şi instituţiilor religioase din 
România, nu numai celor ale minorităţilor religioase şi ale partizanilor/ 
„comisarilor” unor cercuri politice şi religioase internaţionale care se preocupă 
sincer/simuleză promovarea drepturilor fundamentale ale omului.



RECENZII ŞI NOTE DE LECTURĂ

Preot prof. dr. DUMITRU POPESCU: Hristos, Biserică, Societate, Bucureşti, 
Editura Institutului Biblic şi de Misiune al Bisericii Ortodoxe Române, 1998

Vocaţia teologică, implicată intr-un larg orizont ştiinţific şi îmbinarea lor într-o trăire 
sufletească exprimată în numeroasele cărţi pe care Părintele Dumitru Popescu ni le-a dăruit, te face să 
te apropii cu sfială de ele, mai ales când, citindu-le dintr-o altă perspectivă, nu ştii cât vei pricepe din 
raţionalismul lor şi cât te vor depăşi prin sufletul ortodoxiei pe care-1 respiră profund.

După ce „biserica noastră a fost marginalizată social şi obligată să-şi desfăşoare activitatea ei 
mântuitoare doar în cuprinsul lăcaşurilor dc cult”, astăzi este chemată „să procedeze la reintegrarea ei 
în societatea românească”, se exprimă autorul. Această reintegrare presupune inclusiv impactul cu 
„secularizarea de provenienţă occidentală”, cu tehnologia, ştiinţa şi cultura modernă. Ştiinţa şi cultura, 
mai ales prin aspectele negative pe care le generează, au creat o mentalitate raţionalist-reducţionistă 
„care obligă omul să trăiască într-o lume artificială care nu vrea să mai ţină seama de legile lui 
Dumnezeu, existente în natura lucrurilor şi fiinţei umane”.

Cartea discută două dimensiuni în care trăieşte omul: cea a ştiinţei şi cea a teologiei, 
argumentând necesitatea trăirii teologice. „Procesul de secularizare i-a permis omului contemporan să 
dobândească victorii ştiinţifice neaşteptate, dar acest om este trist, fiindcă trăieşte cu sentimentul 
vidului provocat de absenţa iui Dumnezeu”. Se argumentează că „Hristos a asumat cultura neamului 
din care s-a născut” şi prin aceasta „a pus în evidenţă valoarea indiscutabilă a culturii locale sau 
naţionale pentru mântuire”. Autorul precizează că nu trebuie să respingem cultura occidentală în bloc. 
ci numeroasele aspecte negative, cum ar iî erotismul, sexualitatea, sectarismul, individualismul sau 
indiferentismul religios. Se insistă pentru predominarea în ştiinţă şi învăţământ a spiritului teologic. 
„Cosmologia modernă este cosmologia autonomă sau ateistă, în timp ce cosmologia ortodoxă este 
teonomă, afirmând prezenţa lui Dumnezeu nu numai în sufletul omului, ci şi în societate şi cosmos”. 
Cosmologia teonomă exclude din principiu creaţionismul şi evoluţionismul, ambele având ca suport 
autonomia şi independenţa lumii faţă de Dumnezeu. în societatea şi în structurile europene 
preocuparea majoră nu mai este religia, ci economia, religia fiind marginalizată.

Indiferent cum soluţionează problema, unul dintre meritele fundamentale ale lucrării este 
exprimarea cu claritate a întrebării: în care direcţie va trebui insistat pentru argumentare, aprofundare 
şi explicare -  în sensul dezvoltării ştiinţelor pozitive şi tehnologiei sau al orientării lor spre teologie9 
Ar fi prea grav sau prea devreme un răspuns la fel de clar. Societatea secularizată şi în curs de 
laicizare va continua să dezvolte cunoaşterea ştiinţifică şi aplicarea acesteia în tehnologie. Credinţa şi 
religia vor supravieţui indiferent de modul în care va fi înţeles pasajul biblic, să dai Cezarului ce este 
al Cezarului şi lui Dumnezeu ce este al lui Dumnezeu. Probabil efortul va fi în sensul apropierii 
raţionalismului ştiinţific şi a credinţei, deşi pendulările vor rămâne inerente. îr, acest sens, părintele 
profesor, menţionând dezvoltarea deosebită a culturii şi teologiei în secolul nostru, scrie că ambele 
„s-au dezvoltat în sfere închise, izolate una de alta, ţâră relaţie reciprocă. De aceea, a venit vremea 
dialogului dintre teologie şi cultură, care este profitabil şi pentru una şi pentru cealaltă. Teologia are 
nevoie de cultură, ca să poată lua cunoştinţă temeinică şi realistă de problematica omului 
contemporan. O teologie care face abstracţie de cultură riscă să se izoleze într-o sferă abstractă, care 
nu ţine seama de realităţile lumii în care trăim”.

Un capitol de interes deosebit este intitulat Societatea cu faţă umană. Interpretarea sociologiei 
lui Max Weber in lumina teologiei ortodoxe. Din aceeaşi perspectivă, cu mulţi ani în urmă, părintele

„Revista Română de Sociologie” , serie nouă. anul X, nr. 1-2, p. 199-210, Bucureşti, 1999
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Emilian Vasilescu discuta concepţia unui alt întemeietor al sociologiei religiei Emil Durkheim. 
Prezentarea succintă şi clară a ideilor despre manifestarea socială a sacrului pe care le-a formulat 
Weber era necesară mai ales acum când opera marelui sociolog este tradusă şi răspândită la noi. 
Concepţia sa s-a conturat în ambianţa protestantismului german de la sfârşitul secolului trecut şi 
începutul secolului nostru. Părintele Popescu sintetizează optica iui Weber asupra fenomenului 
religios şi diferenţa acesteia în comparaţie cu ortodoxia Weber sesiza că. pe măsura trecerii de la 
societatea tradiţională la cca modernă (birocratizată), raţionalizarea activităţilor sociale a avut 
consecinţe importante şi asupra religiei! aecdSla â lost îrai/slcfdîa din sfera publica m cca privata, iar 
„locul religiei şi al bisericii din viaţa societăţii îl iau ştiinţa şi statul". Weber a aprofundat aceste idei 
discutând rolul protestantismului (calvin) în formarea economiei moderne. Fără să pună la îndoială 
rolul iniţiativei particulare, autorul precizează că ..din punct de vedere teologic, lucrurile se prezintă 
într-o lumină diferită, fiindcă atât individualismul, cât şi colectivismul intră în conflict cu doctrina 
creştină despre Sfânta Treime, cuprinsă în Scriptură". Secularizarea discutată de Weber este rezultatul 
„unei culturi certată cu Dumnezeu” şi a „unei teologii creştine care a săvârşit o eroare 
fundamentală...". Soluţia propusă de Părintele Profesor ar consta în: „Omul n-a fost zidit de 
Dumnezeu să se lanseze în cursa infinită după bunurile pământeşti, ci în cursa nesfârşită după 
asemănarea cu Dumnezeu”.

Constantin Cuciuc

Dr. CONSTANTIN CUCIUC, Atlasul religiilor şi al monumentelor istorice 
religioase din România, Bucureşti, Editura GNOSIS, 1997

Prin investigaţie sociologică, într-un domeniu despre care s-a tăcut decenii întregi -  cel al 
credinţei, al apartenenţei religioase -  dr. Constantin Cuciuc a realizat după 1989 o lucrare de 
pionierat. Atlasul religiilor şi al monumentelor religioase din România, împreună cu alte lucrări ale 
autorului (Religii noi în România, Introducere în sociologia religiilor voi. MI), reprezintă un prim 
rezultat al acestui efort de readucere în cercetarea ştiinţifică sociologică a fenomenului religios.

Rod al unei munci îndelungate, prin cercetări minuţioase de teren, în care obiectivitatea 
ştiinţifică s-a îmbinat cu dorinţa de realizare a „lucrului bine făcut”, atlasul este o lucrare care 
înregistrează răspândirea formelor de religiozitate şi confesiunilor pe întregul teritoriu al ţării, până la 
nivelul comunelor. în prima parte, textul (român şi englez) prezintă succint: cultele şi credinţele din 
România, credinţele care au fost interzise, credinţele răspândite in România după 1989. asociaţiile 
religioase. Partea a două cuprinde peste 200 de pagini cu hărţi generale şi pe judeţe care redau 
existenţa şi amplasarea comunităţilor religioase şi a monumentelor istorice cu acest caracter. Lucrarea 
este astfel de informare generală şi sinteză dar şi o bază pentru cercetările ulterioare, de aprofundare a 
cunoaşterii fenomenului religios.

Suportul informativ este la zi. după informaţiile cele mai recente, deşi în actuala etapă de 
cercetare şi mai ales de tranziţie situaţia este încă instabilă încercând să surprindă, spre exemplu, 
diferenţiat, comunităţile sub şi peste o sută de credincioşi. între timp numărul acestora modificându-se. 
Situaţii similare sunt şi în legătură cu statutul de „monument istoric”, chiar referitor la reîmpărţirea 
teritorială şi denumirile localităţilor şi comunelor.

Asemenea lucrări reapar şi se actualizează mereu, ele sunt un suport indispensabil pentru 
aprecierea arealelor de cultură şi civilizaţie şi pentru aprofundarea sau detalierea cunoaşterii 
ştiinţifice. Textul paralel (român-englez) îl face accesibil publicului din afara ţării şi prin acesta 
reprezintă o cunoaştere mai autentică despre viaţa religioasă din România.

Alina Paraschiv
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MASSIMO INTROVIGNE, II Satanismo, Torino,
EditriceELLE DI CI, 1997

In condiţiile în care, în epoca contemporană, satanismul, prin manifestări izolate. îşi face 
simţită prezenţa şi In România, a vorbi despre acest fenomen în cunoştinţă de cauză a devenit o 
necesitate.

Despre satanism se vorbeşte mult. dar nu întotdeauna pornind dc la date reale. în Italia şi în 
alte părţi ale lumii satanismul face obiectul unor studii, articole, dar adesea informaţiile deţinute sunt 
vagi, inexacte sau exagerate. Câţi satanişti există? Cărei tradiţii istorice aparţin? Ce vor ei? în ce ţări 
sau în ce oraşe sunt mai numeroşi? Care dintre grupurile sataniste sunt periculoase?

Massimo Introvigne, unul dintre cei mai mari experţi în istoria şi sociologia satanismului, 
răspunde acestor întrebări în mod ştiinţific, iară impulsivitate sau pasiune.

EI face din start distincţia între satanism şi alte fenomene cu care acesta ar putea fi confundat. 
De asemenea, prezintă un istoric al satanismului, o hartă geografică precum şi o statistică a 
organizaţiilor sataniste cele mai răspândite. Rezultă un tablou lipsit de romantism, care trebuie 
cunoscut pentru a-i pune la adăpost pe tineri de fascinaţia morbidă exercitată asupra lor de satanism.

In România zilelor noastre pericolul este cu atât mai mare cu cât tineretul se confrunta cu o 
lipsă majoră de modele şi valori la care să se raporteze.

în realitate, sataniştii nu sunt puternicii principi ai tenebrelor, ci mai degrabă învinşi ai vieţii 
care, datorită furiei şi resentimentelor, pot deveni adesea periculoşi.

CE ESTE SATANISMUL? în ultimii ani satanismul s-a aliat in atenţia multor medii. 
Literatura jurnalistică, chiar şi literatura creştină de popularizare -  bine intenţionată, dar superficială -  
confundă adesea satanismul cu alte fenomene de care trebuie delimitat Înainte de toate, satanismul 
trebuie deosebit de formele de posedare. Exorciştii afirmă că frecventarea grupurilor sataniste poate 
deveni o poartă deschisă către posedare. Totuşi, cele două fenomene sunt diferite din punct de vedere 
al esenţei.

Satanistul îl caută pe Diavol prin invocaţii, ritualuri, un stil de viaţă care exprimă supunerea 
faţă de acesta, în timp ce posedatul este „găsit" de diavol fără să-l caute sau să-l venereze. Exorciştii 
se referă, de asemenea, la cazurile de posedare sau obsesie cărora le cad victime persoane care n-au 
avut contacte cu ocultismul, adesea buni creştini.

Satanismul nu trebuie confundat cu magia populară (folk magic). Cu siguranţă, magia populară 
constituie o sfidare a credinţei şi constă în practici care au la origine superstiţia. în cea mai mare parte 
a cazurilor, cei care apelează la vrăjitori cred că invocă spirite sau forţe albe. pozitive, chiar dacă 
teologul, pe bună dreptate, demonstrează contrariul. Din punct de vedere sociologic, in toate cazurile 
de folk magic lipseşte acel element de organizare şi sistemicitate rituală care identifică sau 
particularizează adevăratul satanism. Satanismul nu este echivalent cu ocultismul sau cu magia 
ceremonială. nu constituie o specie în interiorul unui gen mai vast.

La sfârşitul secolului al XVIlI-lea şi începutul secolului al XlX-lea. în Occident au luat fiinţă 
zeci de curente şi sute de mişcări magice. O mică parte dintre acestea sunt interesate de Diavol sau de 
Satana şi declară că îl invocă sau îl adoră. Altele, au în centrul preocupării invocarea spiritelor sau 
alchimia prin care doresc să pătrundă la nivelul superior al conştiinţei umane sau să intre în contact cu 
entităţi benigne sau angelice. Aceste grupuri care pot fi asimilate „noilor mişcări magice" practică 
alchimia de laborator (finalizată prin prafuri, remedii, medicamente) sau „internă". Alchimia 
„internă" utilizează ca materie primă corpul uman. La pleacă dc la tehnicile dc respiraţie, dar foarte 
adesea se dezvoltă într-o formă de magie sexuală al cărei scop este de a orienta către interior energia 
sexuală pentru a crea stări alterate de conştiinţă sau pentru a crea pe cale magică un al „doilea corp" 
capabil de a supravieţui după moarte (un fel de suflet care ar trebui „construit" şi de care pot beneficia 
numai iniţiaţii). Aceste tehnici magico-scxuale au o lungă istorie în tradiţia taoistă chineză şi in
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tantrism şi au fost prezente în organizaţiile magice în Occident chiar din primele secole ale 
creştinismului. Aceste practici nu fac neapărat parte din satanism. Există grupuri care insistă chiar 
asupra faptului că aceste practici sunt destinate mobilizării energiilor pozitive pentru combaterea 
demonilor. Cu toate că aceste forme de magie ceremonială nu fac parte din satanism, grupurile 
sataniste le copiază sau se servesc adesea de ele.

De asemenea, satanismul nu trebuie confundat cu curentul neo-păgânist modern care 
interpretează adesea vrăjitoria din evul mediu şi de la începuturile epocii moderne ca o continuare 
secretă a păgânismului antic. Neo-vrăjitoria (Wicca) şi neo-păgânismul -  mişcări, care mai ales în 
ariile de limbă engleză numără zeci de mii de adepţi, apar astăzi şi în alte arii lingvistice. Acestea 
atacă satanismul considerându-1. prin recunoaşterea şi venerarea Satanei, o cedare în faţa lumii iudeo- 
creştine şi în faţa Bibliei.

Fireşte, teologul poate presupune acţiunea Diavolului în numeroase forme de perversiune 
religioasă sau exterioare religiei, de magie sau violenţă.

Din punct de vedere istoric şi sociologic, satanismul poate fi definit ca adorare sau venerare 
de către grupuri organizate sub formă de mişcări, prin practici repetate de tip cultural sau liturgic, a 
personajului numit în Biblie Satana sau Diavolul.

REFERINŢE ISTORICE ASUPRA SATANISMULUI. Satanismul se mişcă în istorie după o 
traiectorie de pendul. Ca reacţie la exagerările antisataniştilor. se ajunge uneori la negarea existenţei 
sataniştilor.

Adorarea explicită a Răului este. prin definiţie, intolerabilă. Reacţiile care se manifestă rapid, 
disproporţionat atribuie grupurilor care practică satanismul o dimensiune, un relief şi o capacitate de a 
influenţa mediile sociale şi politice pe care nu le au în realitate. Acest antisatanism organizat se 
discreditează prin propriile excese. Discreditarea antisatamsmului permite reapariţia noilor grupuri de 
satanişti; tolerate de societate până la apariţia unui nou val de reacţii.

Satanismul sc manifestă pentru prima oară ca grup activ pe lângă curtea regelui Franţei. 
Ludovic al XlV-lea, in jurui Catherinei La Voisin. în acest grup -  cu sprijinul saccrdoţilor catolici 
renegaţi -  s-a celebrat prima „Liturghie neagră" în care a fost adorat Diavolul. în cadrul acestei 
liturghii au fost sacrificate fete tinere în scopul obţinerii de favoruri şi avantaje materiale. Grupul 
satamst al Catherinei La Voisin a fost desfiinţat prin represiunea condusă de prefectul de poliţie 
Nicholas de la Reynie între 1679 şi 1680. Datorită faimei cazului La Voisin, „Liturghiile negre” sau 
alte ceremonii satanice încep să fie celebrate în secolul al XVIII-lea în Italia -  în limitele discutabile 
ale ereziei quietiste; în Anglia -  printre libertinii din ordinul Sfântului Francisc, care imprimă 
satanismului o amprentă ludică. raţionalistă şi anticlericală; probabil şi în Rusia, unde -  inaugurând o 
tradiţie care va ajunge până la propaganda comunistă sovietică -  Diavolul literar al lui John Milton 
devine un erou romantic pozitiv.

Protestantismul născut din cazul La Voisin -  încă slab organizat -  generează o primă 
„epidemic" antisatanistă care atribuie acţiunilor oculte ale sataniştiior două fenomene: Revoluţia 
franceză şi succesul ieşit din comun al spiritismului. Literatura potrivit căreia o congregaţie secretă de 
satanişti şi de magi a direcţional din umbră principalele evenimente din perioada Revoluţiei franceze 
alunecă cu uşurinţă în simplificări „complotiste" şi în excese groteşti.

Textele anti-revoluţionare ale lui Jean-Baptiste Fiard până la cele paradoxale ale lui Alexis- 
Vincent-Charles Berbinguier. care vede în spatele fiecărui eveniment negativ opera sataniştilor. 
ilustrează evoluţia unui mod de gândire.

Pe de altă parte, literatura care scoate în relief acţiunea Diavolului şi a sataniştilor ascunsă în 
spatele fenomenelor subversive din mediul politic şi religios, nu poate fî întotdeauna şi în totalitate 
calificată ca discutabilă.
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între anii 1850-1860 ia naştere în Franţa o şcoală de erudiţi catolici care tratează subiectul cu 
mare seriozitate, chiar dacă interpretările lor nu mai sunt împărtăşite astăzi. Se citează nume ca: Jules 
Endes de Mirveille, Joseph Bizouard etc.

Antisatanismul fusese destul de discreditat de autori paradoxali precum Berbiguier. în anii 
1850-1890 apare în Franţa şi Belgia, relativ netulburată, o mică mişcare satanistă. Informaţiile asupra 
acestei mişcări sunt încete şi ambigue, provenind de la personaje care, fără a cerceta cu adevărat 
subcultura satanistă, amestecă adesea fantezia cu realitatea.

Activităţile sataniştilor francezi şi belgieni determină, după schema „pendulului", la care ne-am 
referit anterior, un val de antisatanism deosebit de virulent. Sataniştilor reuniţi într-o sectă misterioasă 
..ii palladismo”. li se atribuie toate activităţile masoneriei dm perioada conflictelor cu Biserica 
catolică. Mişcarea antisatanistă din anii 1890 este dominată de figura lui Leo Taxil. mason, autorul 
unor virulente opere anticlericale cu caracter pornografic. împreună cu Charles Hacks acesta scrie 
zeci de 'lucrări în care dezvăluie activităţile paladiştilor care. inspiraţi direct de Satana, conduc în 
secret masoneria.

însă, în cadrul unei conferinţe ţinute la Paris pe 19 martie 1897, Leo Taxil mărturiseşte că a 
inventat povestea paladismului. inclusiv documentele satanice, pentru a ridiculiza credulitatea 
catolicilor.

în ceea ce priveşte istoria satanismului, efectul previzibil al cazului Leo Taxil a fost, printre 
altele, acela al apariţiei unui satanism autentic care, în primii ani ai secolului al XX-lea, a fost tratat 
cu indulgenţă, chiar cu o anume simpatie.

Presa a arătat un oarecare interes faţă de părerile antisatamste ale ezoteristului francez Rene 
Guenon şi faţă de implicările sale în polemicile referitoare la publicarea volumului L'Elctta del 
Dragone (Aleasa Dragonului -  1929) -  o culegere de dezvăluiri privind satanismul secolului al XlX-lea. 
care sc presupune că ar fi fost condus pentru o perioadă de timp de viitorul preşedinte al Statelor 
Unite, J. A. Garfield. Din documentele personale ale lui Garfield, păstrate în Statele Unite, rezultă că 
L'Eletta del Dragone este o operă de pură fantezie. O adevărată „Eletta del Dragone” era, de altfel, 
activă la Paris în perioada dintre cele două războaie: este vorba de ezoterista rusoaică Maria 
Naglowska care a înfiinţat în anii ’30 un Templu al Satanei, tratat cu indulgenţă de presa vremii. De 
aceeaşi toleranţă -  cel puţin din partea presei -  s-a bucurat, în aceeaşi perioadă, in California. John 
Whiteside Parsons care, plecând de la ideile lui Aleister Crowely, le-a transformat intr-un cult al 
Anticristului.

Parsons reprezintă începutul adevăratului satanism contemporan care ia naştere prin 
intermediul unor cineaşti „underground” de la Hollywood, Kenneth Anger şi A. S. LaVey, fondatorii 
unei organizaţii numită Magic Circle (Cercul Magic) în 1961. în 1966 aceştia înfiinţează Biserica lui 
Satan, care îl venerează pe diavol, considerându-1 ca o metaforă a dominaţiei forţei asupra slăbiciunii 
(satanismul „raţionalist”). Pe scena americană -  dincolo de principala schismă născută de Biserica lui 
Satan în jurul existenţei reale a Diavolului -  presa şi-a îndreptat atenţia asupra altor două organizaţii 
sataniste. ,,The Process” , înfiinţată la Londra în 1960, în jurul unei teologii mai mult luciferică decât 
satanică, şi „Familia” multiplului asasin Charles Manşon, un grup făcând parte din lumea hippic şi 
subcultura criminală. Contactele acestuia cu lumea satanismului, reaie, dar periferice, au fost adesea 
supraevaluate. Crimele lui Manşon şi deosebita vizibilitate jurnalistică a Bisericii lui Satan din 
California se află la baza majorităţii valurilor de antisatanism din istoria modernă (1980-1990), 
contemporană cu cele mai mari succese ale mişcărilor antisectare.

în paralel cu cunoscuta distincţie între mişcările antisectare Iaiciste şi antisectare religioase, 
se poate distinge o mişcare antisatanistă laicistă şi o mişcare antisatanistă religioasă.

Antisataniştii laicişti se delimitează de teoriile psihiatrilor şi psihanaliştilor care cred in 
realitatea factuală a povestirilor pacienţilor lor care, sub hipnoză. îşi aduc aminte că au fost supuşi la 
violenţe satanice (în general cu fond sexual).
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Deşi sceptice la început asupra rezultatelor psihiatriei şi psihanalizei moderne, mediile 
protestante fundamentaliste au îmbrăţişai. încetul cu încetul, teoria unui mare complot al sataniştilor. 
acceptând adevărul factual al povestirilor unora dintre pacienţii supuşi hipnozei ţsurvivors). Pentru o 
anumită perioadă de timp antisataniştii laicişti şi antisatanişlii religioşi au reuşit să colaboreze pentru 
sprijinirea ..poliţiştilor ocultului” (cult cops) care au susţinut existenţa unui număr mult mai mare de 
crime „satanice” faţă de numărul de crime descoperite efectiv (aproximativ 15 cazuri, toate atribuite 
unor grupuri de adolescenţi şi nu organizaţiilor ..oficiale” ale adulţilor). Cele două curente, laicist şi 
rciigios, s-au scindat în 1990.

între timp, teza unui vast complot satanic a fost discreditată datorită evidentelor exagerări 
nesusţinute de dovezi convingătoare.

în anii '90. în timp ce autorităţile publice din Statele Unite şi Anglia au publicat documente in 
care se denunţa caracterul mitologic al tezelor privind complotul satanic, observatori mai atenţi au 
întrevăzut o renaştere a satanismului care decurge, încă o dată, din discreditarea antisatamsmului. 
Astfel, Biserica lui Satan, care părea redusă la minim în anii '80, a cunoscut în ultimi 15 ani o 
adevărată „renaştere'’. în toată lumea au apărut organizaţii sataniste care se inspiră, in general, dm 
lîlosofia „raţionalistă" a lui LaVey.

SURSELE DE INFORMAŢII ASUPRA SATANISMULUI. înainte de a descrie stadiul 
satanismului contemporan, pare oportună o reflexie metodologică asupra surselor de informaţii, 
asupra grupurilor sataniste care circulă în presă sau în literatura de specialitate. Acestea sunt mai mult 
sau mai puţin informate.

în ordinea crescândă a credibilităţii -  de la o credibilitate minimă la una maximă -  se pot 
distinge şase surse diferite.

Puţin credibile sunt, în general, cercetările jurnalistice şi de televiziune care speculează adesea 
aspectele senzaţionale. Acestea sunt mai interesate să „creeze ştiri” decât să informeze exact. Eticheta 
„satanism” se atribuie cu mare generozitate diferitelor fenomene, de aceea, literatura jurnalistică a 
genului trebuie tratată cu mare prudenţă.

Literatura psihiatrică, destul de controversată, se bazează pe „memoria reconstruită”. încă din 
anii '70 s-a lansat ideea că subconştientul păstrează intactă memoria unor evenimente traumatizante 
suferite în adolescenţă (în special incestul şi violenţa fizică). Există terapii de „reconstruire” a 
memoriei pierdute care îi eliberează pe pacienţi de consecinţele acestora. Este vorba de o reeditare a 
„teoriei seducţiei”, întâi propusă, apoi abandonată în favoarea psihanalizei lui Freud. în majoritatea 
cazurilor „memoria reconstruită", un fenomen care a afectat zeci de mii de pacienţi în Statele Unite, 
se referă la episoade de incest a căror responsabilitate o au părinţii, rudele sau autorizaţi (profesori, 
preoţi etc.). într-un număr mic de cazuri, violenţa „reconstruită” -  adesea prin hipnoză -  are un 
caracter ritual, într-un context satanic. Unii dintre terapişti au presupus, pe baza destăinuirilor 
pacienţilor, existenţa unor mari reţele secrete sataniste care comit crime abominabile şi care-şi 
transmit, de secole, ritualurile din generaţie în generaţie. în anii ’90, mişcarea „memoriei 
reconstruite” a pierdut din adepţi, fiind atacată serios de comunitatea academică a psihiatrilor şi 
neurologilor. Cercetările efectuate de autorităţile statale din Statele Unite şi Anglia, pe baza referirilor 
la „memoria reconstruită”, în cazul abuzurilor sexuale satanice, nu au condus la reperarea nici unui 
caz în care să existe probe care să susţină existenţa efectivă a episoadelor reconstruite pe patul 
terapistului. în anii 1994-1995, tribunalele americane, la început deschise faţă de mişcarea „memoriei 
reconstruite", au început să excludă sistematic „dovezile” obţinute prin aceste metode.

Un credit minor li se acordă „dezvăluirilor” unor persoane care se prezintă ca foşti adepţi ai 
grupurilor satanice. Cazul Taxil din anii 1890 ne pune în gardă asupra supraevaluării acestor mărturii, 
în 1972. actorul creştin (evanghelic) Mike Warnke a publicat un bestseller cu titlul The Satan Seller. 
în care îşi dezvăluie trecutul de „preot” al lui Satan. Warnke a fost ulterior denunţat ca impostor, in 
urma unei cercetări îndelungate efectuate de doi jurnalişti. Aceştia au demascat şi alţi falşi ex-
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satanişti, majoritatea dovedindu-se mistificatori sau mitomani. în alte împrejurări se acordă credit 
unor adevărate legende -  ca cea lansată recent de un presupus „expert’' intervievat de un cunoscut 
săptămânal catolic italian -  potrivit căreia la Universitatea din Bologna există o lojă satanistă secretă
compusă din 40 dintre principalii profesori ai instituţiei boiogneze. O acuzaţie dc o asemenea 
gravitate la adresa prestigioasei instituţii italiene, pentru profesori şi pentru părinţii care-şi trimit 
copiii să studieze aici este. din nefericire, susţinută de mărturia presupuşilor ex-satamşti.

Alte informaţii provin de la înşişi adepţii şi conducătorii mişcărilor sataniste. Dacă multe 
dintre aceste grupuri rămân secrete, altora le plac luminile rar tr>!np U L / H V H U l W U .  IVIX.

cazul Bisericii lui Satan din California, a Copiilor lui Satan din Bologna. Modul în care aceste grupuri 
de satanişti oferă informaţii despre ele însele urmează mai degrabă regulile publicităţii decât pe cele 
ale adevărului. Chiar şi în acest domeniu este valabilă regula emisă adesea în materie de mişcări 
oculte, potrivit căreia cine ştie nu vorbeşte, şi cine vorbeşte nu ştie.

Sursele poliţiei constituie unu! dintre elementele mai credibile pentru evaluarea reală a 
proporţiei fenomenului satanist. în Statele Unite, FBI s-a ocupat atent de acest domeniu. în timp ce în 
Italia nu există o cercetare naţională de tipul celor întreprinse în SUA şi Anglia. în orice caz. în toată 
lumea, grupurile sataniste organizate formate din adulţi sunt supravegheate discret de autorităţile 
poliţieneşti care dispun de informaţii credibile. Mult mai dificil de supravegheat sunt grupurile de 
satanism în rândul tinerilor, descoperite cu ocazia crimelor comise. în privinţa acestora, sursele 
poliţieneşti sunt cele mai importante. Sursele jurnalistice au lansat incredibila cifră de 50 000 de 
crime satanice numai în Statele Unite. FBI-ul are în evidenţe, în medie, mai puţin de o crimă satanică 
pe an între 1975 şi 1995 în lume, aproximativ 15 în perioada respectivă. Aproape toate aceste crime 
sunt atribuite grupurilor de tineri satanişti. Crimele din lumea grupurilor sataniste prezentate ca 
sacrificii rituale nu trebuie confundate cu cele din seria kiIIer inspirate mai mult sau mai puţin de 
Demon. Crimele cele mai des înfăptuite sunt violenţa carnală în timpul ritualurilor satanice, 
maltratarea, tortura şi uciderea animalelor, profanarea bisericilor şi cimitirelor însoţite câteodată de 
alte ritualuri necrofile şi de împreunare sexuală cu cadavre.

Foarte rare, dar credibile sunt cercetările sociologice asupra satanismului efectuate de 
specialişti în ştiinţe ale religiei. Acuzaţi pe nedrept de naivitate, sociologii -  care au făcut şi observaţii 
participative în interiorul grupurilor sataniste -  au analizat mărturisirile foştilor adepţi, i-au 
intervievat pe adepţi, au dezminţit păreri jurnalistice neverificate şi au descris cu precizie un mare 
număr de grupuri.

STADIUL ACTUAL AL SATANISMULUI. înainte de a propune o analiză şi o statistică a 
satanismului internaţional, este necesară distincţia între două forme foarte diferite. Pe de o parte, sunt 
adevăratele mişcări sataniste -  satanismul adulţilor care se constituie in grupuri eu continuitate 
doctrinară şi rituală, cu şefi identificabili, sedii, uneori chiar publicaţii. Foarte diferit de acesta este 
satanismul juvenil, compus din grupuri mici de minori (rar cu prezenţa unui adult),, lipsite dc 
continuitate organizatorică şi rituală şi de contacte cu grupurile satanice organizate. Aceştia pun în 
scenă ritualuri satanice „sălbatice” sub influenţa filmelor, transmisiilor dc televiziune şi a unei 
anumite subculturi muzicale. Statisticile privind satanismul adulţilor pot fi reconstituite cu precizie, în 
timp ce statisticile privind satanismul juvenil sunt prin definiţie ipotetice şi fluide.

în lume, adepţii grupurilor organizate de satanişti adulţi sunt de aproximativ 5 000. 
Organizaţiile mai importante se află în Statele Unite (Biserica lui Satan, Templul lui Set. Templul lui 
Nepthys), Spania, Grecia, Rusia, Australia şi Noua Zeelandă, cu câteva prezenţe în Germania şi Franţa.

Cercetările realizate în Statele Unite şi Anglia încearcă să facă evaluări la scară mondială, care 
au totuşi multe lacune privind Europa de Est (unde au fost semnalate de curând fenomene de acest 
gen, de exemplu în România şi Polonia) şi Africa, unde este dificilă distincţia între satanismul 
importat din Occident şi fenomenele locale de vrăjitorie.
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Satanismul adulţilor are o identitate doctrinară precisă care permite distincţia între două 
curente, „raţionalist" şi „ocultist". Satanismul raţionalist -  dominant în lume -  îl venerează pe Satana 
ca simbol sau arhetip al transgresiunii şi al posibilităţii omului de a-şi depăşi propriile limite, depăşind 
unele scrupule de tip convenţional sau moral. Sataniştii raţionalişti lasă în suspensie sau răspund 
negativ la întrebarea dacă Satana există cu adevărat ca persoană. Satanismul ..ocultist” crede în 
existenţa lui Satana şi în contactul direct cu acesta.

Amândouă grupurile au ca ritual central „Liturghia neagră", un ritual inspirat din Liturghia 
catolică. în care formulele sunt inversate (Satana este lăudat, iar Dumnezeu blamat), sexualitatea se 
celebrează în diverse feluri (prin nuditatea femeii care oficiază la altar precum şi a participanţilor şi. 
adesea, prin acte sexuale efective), simbolurile cultului catolic (crucifixul) sunt profanate. Pentru 
sataniştii „raţionalişti", Liturghia neagră este o „psihodramă" care trebuie să-i ajute pe participanţi să 
se elibereze de „superstiţiile creştine” şi de obiceiul de a respecta morala. Sataniştii ocultişti invocă 
prezenţa personală a Diavolului.

Grupurile juvenile de satanişti sunt mult mai dificil de repertoriat şi chiar mai periculoase 
datorită posibilităţilor reduse de supraveghere din partea poliţiei.

Grupurile de adolescenţi pun în practică ritualuri satanice inspirate din filme, benzi desenate şi 
dintr-o anumită muzică. Ritualul lor tipic nu este Liturghia neagră. Ei sacrifică animale, săvârşesc 
acte sexuale însoţite de distingerea unui simbol creştin, de profanarea bisericilor sau a cimitirelor. In 
grupurile de tineri limita dintre metaforă şi realitate este mult mai labilă, iar sub influenţa drogurilor 
trec uşor la acte de violenţă fizică şi, în cazuri rare. la sacrificii umane.

Fenomenul satanismului juvenil aparţine mai mult sociologiei devianţei decât sociologiei 
mişcărilor religioase. Grupurile de tineri îşi pot exprima devianţa, în mod alternativ sau 
complementar, prin drog, vandalism sau ritualuri satanice rudimentare şi „sălbatice".

ELEMENTE PENTRU O EVALUARE. Scopul acestei scurte prezentări este, înainte de toate, 
descriptiv şi oferă material pentru reflexii ulterioare.

In chip de concluzie se pot selecta patru elemente asupra cărora merită să reflectăm:

a. înainte de toate, este necesară o informare cât mai exactă asupra acestor teme. Confuzia 
sistematică între satanism şi magia ceremonială, între satanism şi neopăgânism, între satanism şi 
grupurile oculte nesataniste descalifică. în mediile academice, lucrări propuse de persoane bine 
intenţionate, dar confuze. Nu trebuie acordată încredere nici surselor jurnalistice, memoriei 
„reconstruite” pe paturile terapiştilor sau poveştilor foştilor adepţi.

b. Una din cauzele care se află la baza renaşterii satanismului este întoarcerea la magie şi 
procentul ridicat al populaţiei care merge la vrăjitori, ghicitori etc. Aceste activităţi nu se identifică 
imediat cu satanismul, dar merită atenţie ca factori revelatori ai unei situaţii generale de nemulţumire 
şi confuzie. Lumea magilor plătiţi este unul dintre locurile de unde grupurile sataniste îşi recrutează 
adesea adepţii.

c. Satanismul juvenil corespunde, în principal, unui fenomen de nemulţumire care ar trebui 
analizat în cadrul categoriilor generale ale devianţei şi nu în acela al sociologiei mişcărilor religioase.

d. Satanismul adulţilor implică mai degrabă un număr mic de persoane (aproximativ 5 000 în 
lume). Satanismul este, cu toate acestea, un fenomen dramatic care, direct sau indirect, ne priveşte pe 
toţi. Când satanismul afirmă că cel puternic are dreptul să comită fărădelegi asupra celui slab, să-l 
reducă la obiect al setei de putere, de bogăţie şi plăcere sexuală, afirmă un lucru pe care mulţi îl 
gândesc şi pe care multe ideologii ale secolului al XX-lea le-au ascuns în spatele multor pretexte. 
Satanismul, din acest punct de vedere, îmbracă haina unei anumite modernităţi şi dezvăluie adevărul.

e. în acest context mijloacele de comunicare în masă se găsesc în faţa unor responsabilităţi 
precise. Acestea nu pot ignora satanismul, în special în cazul unor evenimente grave. însă fenomenul 
nu trebuie exagerat.
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Satanismul, în fapt, prosperă datorită mitului care-1 înconjoară. Dacă se doreşte cu adevărat 
combaterea lui, trebuie să i se înlăture aura mitologică, prezentându-l ca pe o realitate nu atât de 
misterioasă şi fascinantă pe cât de bolnavă.

Sataniştii nu sunt, de fapt, puternicii principi ai tenebrelor, ei sunt mai degrabă bieţi diavoli 
refulaţi.

Rodiai latem

JAMES R. LEWIS, J. GORDON MELTON (Editori) Sex, Slander, and Salvation, 
Investigating the Family/Children ofGod, Stanford, California,

Center for Academic Publication 1994

Volumul Sex, calomnie şi izbăvire este o culegere de studii sociologice şi psihologice recente, 
axate pe problematica noii mişcări religioase cunoscute astăzi sub numele ..Familia". Lucrarea este 
coordonată de doi sociologi americani. James R. Lewis şi J. Gordon Melton. care au adunat 16 
cercetări având această problematică.

„Familia" a fost înfiinţată în deceniul 7, în SUA. ea fund în centru atenţiei rnass-mediei şi 3 
publicului larg din cauza acuzelor care i-au fost aduse de instituţiile statului, mass-media şi de o parte 
din foştii săi membri.

înfiinţată iniţial cu numele „Copiii lui Dumnezeu", apoi având denumirea „Familia Dragostei". 
„Familia" a fost compusă la început, în afară de fondatorul („profetul" David Berg). din tineri 
contemporani mişcării tuppie, având toate valorile sociale, morale şi cuituraie specifice epocii 
Ideologia grupării, cuprinsă în scrierile lui Berg şi, mai recent, ale soţiei sale, prevăd apocalipsa, din 
care vor scăpa doar cei izbăviţi anterior. Dragostea, inclusiv cea fizică, este conceptul de bază în 
această ideologic.

Acuzaţiile care i-au fost aduse „Familiei" pot fi grupate în trei: abuz sexual asupra copiilor 
membri ai sectei, practicarea tehnicii de flir ty  fish in g  şi, nu în ultimul rând, au fost acuzaţi că 
„spală creierul” noilor membri. Principalele acuzaţii, cele din prima categorie, nu au fost dovedite 
niciodată, cu toate că au existat mai multe procese în diferite ţări ale lumii. Cu toate acestea, persistă 
şi astăzi din partea opiniei publice îndoieli şi resentimente la adresa „Familiei". Din aceste motive, 
astăzi, această grupare religioasă este una dintre cele mai deschise. în sensul că permite cercetătorilor 
să-i studieze structura, organizarea şi viaţa de zi cu zi a membrilor.

Mai mulţi sociologi şi psihologi au utilizat diverse metode şi tehnici pentru a studia „Familia" 
In afară de rezultatul unanim acceptat (cel puţin în acest volum) că acuzaţiile de abuz sexual asupra 
minorilor sunt total nefondate, a apărut o imagine interesantă a unei mişcări religioase aflate intr-o 
continuă transformare.

Susan Palmer a petrecut o bună bucată de timp în mijlocul unor comunităţi ale „Familiei". 
Observaţiile ei zilnice oferă imaginea unei mişcări religioase formate în principal din tineri, care o şi 
conduc. Având propriul sistem şcolar, secta oferă copiilor din cadrul ei o pregătire peste media 
americană. Copiii se bucură de o atenţie specială, sporită, tocmai pentru a se înlătura orice urmă de 
îndoială cu privire la viaţa sectei. Ei sunt împărţiţi pe grupe de vârstă, fiecare grupă cu programul ei. 
Tinerii (buni dansatori şi cântăreţi) interpretează dansuri cu motive religioase în diferite baruri, 
restaurante din jurul comunităţii pentru „izbăvirea necredincioşilor". James T. Richardson, profesor 
de sociologie şi ştiinţe juridice la Universitatea Nevada, a abordat studiul acestei mişcări din punctul 
de vedere al sociologiei organizaţiilor, axându-se asupra istoriei, organizării şi evoluţiei „Familiei". El 
a observat că aceasta a suferit transformări majore de la înfiinţare şi până acum, evoluând dintr-o
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sectă radicală intr-o sectă neoprotestantă „normală". Un punct important în viaţa sectei l-a avut 
fenomenul flirty fishing. Acesta constă în „salvarea celorlalţi" prin dragoste, uneori ajungându-se la 
raporturi sexuale. Deşi această practică a fost oficială în cadrul sectei, ea nu a fost agreată şi utilizată 
de toţi membrii „familiei". în anii '80 practica flirty fishing a fost interzisă din cauza pericolelor 
bolilor venerice. SIDA şi a acuzaţiilor aduse organizaţiei.

Alţi cercetători au utilizat chestionare şi teste socio-psihologice în abordarea „familiei”. 
Aceste studii au înlăturat şi acuzaţia conform căreia noii veniţi erau supuşi unui proces de „spălare al 
creierului”. Acest motiv era folosit pentru a explica uc ce cineva a fost atras în sectă (a lost „spălat 
foarte bine) şi alţii de ce au părăsit secta (au fost atraşi în ca prin folosirea acestei tehnici). Studiile au 
arătat că membrii sectei sunt normali din punct de vedere psihic. Mai mult. tinerii din cadrul 
„Familiei” au o pregătire superioară mediei. Ei ocupă şi funcţiile de conducere în cadrul sectei, 
deoarece bătrânii, fie se retrag şi participă doar cu fonduri ia viaţa sectei, fie rămân în cadrul acesteia, 
dar tară funcţii importanţe. Educaţia sexuală a membrilor sectei. în primul rând a copiilor, ocupă un 
loc de frunte în viaţa organizaţiei. Relaţiile sexuale sunt interzise până la 18 ani, cele dintre adulţi şi 
copii sunt interzise, fiind pedepsite cu excomunicarea. Dragostea fiind conceptul de bază în ideologia 
sectei, sunt încurajate familiile care au mulţi copii. De fapt, multe familii din cadrul sectei au peste 6- 
7 copii. Fiind confruntată cu această generaţie tânără foarte numeroasă, secta s-a şi transformat, 
membrii ei având acum obligaţia de a se preocupa de copii. Din această cauză, rolul femeii a devenit 
mai important uneori decât ccl al bărbatului (scrierile soţiei lui Bcrg sunt, în uitimu! timp, mai 
importante decât cele ale lui Berg). Spre deosebire de celelalte mişcări religioase, principala activitate 
nu este prozelitismul, ci educarea copiilor. Cea mai mare parte a fondurilor sectei se consumă 
în acest sens.

O tehnică sexuală care mai este practicată şi astăzi este şi ea acuzată de opinia publică, sex 
sharing. Ea constă în acceptarea relaţiilor sexuale între membrii sectei, dar care fac parte din familii 
diferite, dacă ceilalţi doi soţi şi-au dat acordul.

Celelalte studii prezente în volum sc axează asupra particularităţilor „Familiei” în diferite ţări. 
Iniţial, izgoniţi din SUA, membrii sectei şi-au găsit refugiul în Mexic, Canada. America de Sud şi 
Europa. La începutul anilor ’90 unii dintre ci s-au reîntors în SUA. Cele mai recente procese în care a 
fost implicată „Familia” au avut loc în Franţa şi Argentina, dar în ambele cazuri nici o acuzaţie 
împotriva „Familiei” nu a putut fi dovedită. Este de remarcat că împotriva „Familiei” a apărut şi 
prima mişcare „antisectantă” din lume.

Astăzi „Familia” numără în jur de 9 000 de membri, inclusiv în România, unde mişcarea 
religioasă a fost adusă din Italia. Probabil că o dată cu trecerea timpului «Familia» va deveni o 
mişcare religioasă „mai normală”, scăpând de acuzaţiile care încă i sc mai aduc.

Mircea Mandache

MICHEL DION, Memoires de Candomble, Paris, L’Harmattan, 1998

Colecţia „Recherches -  Ameriques latines” aparţinând prestigioasei edituri pariziene 
„L’Harmattan” a pus recent la dispoziţia cititorilor, sub semnătura lui Michel Dion, volumul 
Memoires de Candomble. Lucrarea, se pare. a stârnit un mare interes atât printre specialişti -  
sociologi ai religiilor, antropologi, etnologi dar şi în rândul publicului larg, fiind indiscutabil un 
succes de librărie.

Autorul este sociolog al religiilor şi activează în prezent într-un grup de cercetare specializai 
„Groupe de sociologie des religiones et de la laîcite” din cadrul Centrului Naţional de Cercetări
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Ştiinţifice (C.N.R.S.) -  Paris, a publicat de-a lungul carierei numeroase articole şi cărţi şi este un 
pasionat al cercetărilor de teren pe care de-a lungul anilor le-a realizat în Franţa, România şi Brazilia,

Memoires de Candomble prezintă o formă de religiozitate care pentru un creştin obişnuit pare 
bizară şi exotică. însuşi interesul autorului pentru această religie afro-braziiiană puţin cunoscută este 
insolit şi surprinzător dacă avem în vedere preocupările anterioare ale acestuia axate în principal pe 
descifrarea interferărilor religiosului cu politicul în societate. Cartea la care ne referim este de aceea o 
dovadă a extinderii ariei de cercetare a specialistului şi, totodată, dovada unei dorinţe de cunoaştere 
neinhibată şi lipsită de prejudecăţi a cât mai multor modalităţi de exprimare religioasă.

Brazilia este prin peisajul său religios o lume fascinantă şi unică. Prezenţa simultană a cultelor 
populare braziliene (indiene), a tradiţiilor religioase africane, a catolicismului colonial, a 
protestantismului şi neoprotestantismului. a kardecismelor şi ocuitismeior de tot felul, fac din această 
ţară tărâmul unei luxurianţe religioase neegalate poate. în decursul timpului, literatura franceză de 
specialitate şi-a orientat constant interesul către această zonă din America Latină. Roger Bastide -  
unul din fondatorii sociologiei religiilor -  dedicându-şi ultima parte a vieţii studierii „pe teren" a 
acestui subiect. Michel Dion este prin cercetările sale un continuator ai unei tradiţii venerabile .

Eroina cărţii este Gisselle Cossard, personaj fascinant şi element-cheie în accesul autorului la 
cunoaşterea în profunzime „dinăuntru" a „Candomble'’-ului. Gisselle Cossard este o franţuzoaică 
născută la Tanger în 1923, care a trăit mulţi ani în Africa şi care ulterior s-a stabilit în Brazilia unde. 
în 1960, a fost iniţiată în această religie: cu acest prilej a primit un nou nume -  „Omindarewa". 
Conform noii sale identităţi, şi-a Întemeiat propriul terreiro (loc dc cult), fiind în prezent una din cele 
mai populare şi mai respectate figuri ale „Candomble'-ului. Femeie cu o educaţie aleasă, a fost o 
colaboratoare apropiată a lui Roger Bastide şi a publicat ca însăşi diverse studii referitoare la cultul pe 
care îl practică.

în 1992 a avut loc prima întâlnire a autorului cu Gisselle Cossard. Acesteia i-au urmat şi altele, 
prietenia legată între cei doi dându-i autorului posibilitatea de a avea acces direct la „sensul profund" 
(Dion) al acestei religii.

Religie „de banlieu”, Candomble-ul a apărut la sfârşitul secolului al XVill-lea in Salvador de 
Bahia şi Pemambouc, ca o creaţie a sclavilor negri şi ai descendenţilor acestora. Rezultat al practicii 
de melanjare a sclavilor de etnii diferite, cu un panteon de zei şi spirite original. Candomble-ul a 
reprezentat în fapt modalitatea prin care sclavii negri au încercat să-şi păstreze identitatea etnică şi 
culturală. în acest sens autorul cărţii vorbeşte de un „proces de recveere imaginară a Africii în 
Brazilia".

Fidel propriei etici de cercetare, Dion realizează un „plonjeu”, după cum singur se exprimă, in 
viaţa intimă din „terreiro”, participând direct la ritualurile practicate dintre care nu lipsesc: dansul şi 
transa mistică, sacrificiile de animale, ofrandele etc. Informaţia obţinută prin observaţie directă şi 
participativă este completată însă de o impresionantă explorare bibliografică de specialitate.

Deşi demarează sub forma unei agreabile cărţi de călătorie, beneficiind de un stil dinamic şi 
captivant, încărcat de observaţii percutante şi pătrunzătoare, cartea sfârşeşte în cele din urmă in a fi o 
invitaţie la o reflecţie profundă şi serioasă asupra unei religii aparte, cu rădăcini arhaice, pentru care 
„lc sacre c’est partout"; o religie ca un vas fără fund, plin de sensuri infinite, sensuri capabile să-l 
aducă pe omul contemporan aproape de rădăcinile spirituale ale umanităţii.

Manuela Gheorghe

Reproducem câteva titluri: Le Candomble de Bahia Inte Nago), Paris Mouton & La Haye, 
1958: Les religions africanes au Bresil. Vers une sociologic des interpretations des civilisations, 
P.U.F., Paris, 1960; Les Ameriques Noires, Paris, Payot, 1967.
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DANIELE HERVIEU-LEGER -  La Religion Pour Memoire,
Les editions du CERF, Paris, 1993

Daniele Hervieu-Leger este director la Şcoala de înalte Studii în Ştiinţe Sociale (de la 
Sorbona) şi redactor la ..Arhives de Science Sociales des Religions". în cele trei părţi ale actualei 
lucrări autoarea încearcă să răspundă unei probleme pe care au pus-o fondatorii sociologiei, chiar 
dacă ulterior a fost abandonată, aceea a definirii religiei în condiţiile societăţii moderne în mare parte 
secularizată. Autoarea se preocupă de „elucidarea modalităţii particulare de a crede, care 
caracterizează fenomenul religios: referinţă la «o memorie autorizată», adică la o tradiţie’-. O 
caracteristică majoră a lumii moderne este reculul religiei şi cucerirea autonomiei faţă de religiile 
trecutului. Dar această constatare realistă este însoţită în ultimul timp de afirmarea altor forme de 
religiozitate, a „marilor mişcări religioase”. „Aşa cum pun eu problema în această lucrare -  se 
exprimă autoarea -  că procesul de secularizare este înainte de toate un proces de recompunere a 
credinţei, este logic să ne întrebăm după care logică se face această recompunere, ce elemente sunt 
prinse în joc, şi ce dinamică a credinţei predispun la rândul lor”.

Prima parte, cu un titlu sugestiv „Un obiect incert”, încearcă să desluşească, să contureze şi să 
construiască obiectul de studiu al sociologiei religiei. Trecând prin întrebări fundamentale, precum 
„Sociologia contra Religiei?” sau „Distrugerea obiectului?”, cititorul este călăuzit spre problema, 
deloc mai lină, a „Diseminării religiei în societăţile moderne” cu toate consecinţele ce derivă din 
această diseminare. După un „Tur şi retur al sacrului" această primă parte, preponderent interogativă, 
se încheie cu întrebarea: „Sacrul contra religiei: desăvârşirea emoţională a secularizării'1'- şi cu 
prezentarea cazului „exemplar” al sportului, ca domeniu între sacru şi religie.

A doua parte a lucrării este consacrată definirii religiei, care. ca orice modalitate particulară de 
a crede, implică într-un mod special, referinţa (raportarea la) autoritatea unei tradiţii (a unei memorii 
autorizate). Interogaţiile şi răspunsurile asupra tradiţiei, asupra puterii creative a acesteia sunt 
completate de susţinerea necesităţii unei analize a transformărilor la care este supusă credinţa în 
societatea modernă.

în cea de a treia secţiune concluziile de până acum sunt aplicate la contextul societăţilor 
moderne, ce au şi caracteristica de a nu mai fi societăţi „de memorie” (bazate pe tradiţie). Această 
ultimă parte conturează o apropiere sociologică de mutaţiile pe care religia le suportă în cadrul 
modernităţii care respinge ideea unei continuităţi necesare între prezent şi trecut, care devalorizează 
formele în care această continuitate presupune să se impună indivizilor şi grupurilor.

Autoarea avertizează asupra caracterului ipotetic al afirmaţiilor avansate. Nici un moment nu a 
presupus că a spus ultimul cuvânt despre locul religiei în cadrul modernităţii, însă speră că a reuşit să 
construiască o explicaţie susceptibilă de a pune ordine în multitudinea fenomenelor empirice 
observabile.

Obiectivele urmărite sunt simultan ambiţioase şi modeste. Ambiţioase pentru că încearcă să 
răspundă unor probleme majore: definiţia modernităţii, problematica credinţei, limpezirea conceptului 
de tradiţie, elucidarea întrebărilor despre memoria colectivă etc. în acelaşi timp modeste, pentru că 
doreşte doar să furnizeze pentru dezbatere un punct de vedere asupra faptelor sociale în discuţie.

Mihai Albii



VIAŢA ŞTIINŢIFICĂ

Seminarul internaţional LIBERTATEA RELIGIOASĂ ŞI A CREDINŢEI ÎNTR-0 
SOCIETA TE DEMOCRATICĂ -  UN DREPT FUNDAMENTAL AL OMULUI, 

Bucureşti, 16-18 noiembrie 1998

Organizat de Secretariatul de Stat pentru Culte şi Asociaţia Naţională pentru Apărarea 
Libertăţii Religioase „Conştiinţă şi Libertate”. în cooperare cu Asociaţia Internaţională pentru 
Apărarea Libertăţii Religioase (Berna) şi Academia Internaţională pentru Libertatea Religiei şi 
Credinţei (Washington) -  seminarul a dezbătut, cu prilejul aniversării a 50 de ani de la adoptarea 
„Declaraţiei drepturilor omului”, aspecte teoretice şi concrete ale libertăţii religioase. Mulţi dintre 
invitaţi coordonează grupuri de cercetare şi consiliere în legătură cu libertatea religioasă şi drepturile 
omului. Pe parcursul seminarului au fost prezenţi şi au transmis mesaje reprezentanţi din partea 
preşedintelui României, primului ministru, patriarhului Bisericii Ortodoxe Române, mitropolitului 
Biserici Române Unite cu Roma-Greco-Catolică, a Bisericii Creştine Baptiste. Bisericii Creştine 
Adventiste de ziua a şaptea s.a.

Au prezentat comunicări ştiinţifice şi intervenţii: Gerhard Robbers (profesor la Universitatea 
Treves); W. Cole Durham Jr. (profesor la Universitatea Brigham Yong), Dr. James Wood 
(Preşedintele Academiei pentru Libertatea Credinţelor şi Religiei. SUA), profesor Jean Bauberot 
(Director la Ecole Practique des Hautes Etudes -  Universitatea Sorbona, Paris), profesor Alberto de ia 
Hera (Director general al Direcţiei Religie din Ministerul Justiţiei, Madrid), profesor episcop Roland 
Minnerath (Seminarul Teologic Catolic, Stra.sbourg), Roşa Maria Martinez de Codes (Director 
adjunct de ia Direcţia Religie. Ministerul de Justiţie, Spania), senatorul Gordon Smith (Preşedinte al 
Subcomitetului European al Comitetului pentru Relaţii Externe al Senatului S.U.A). Maurice 
Verfaillie (Secretar general al Asociaţiei pentru Apărarea Libertăţii Religioase, Elveţia). Din partea 
României au făcut expuneri, comunicări, intervenţii: Dan Marţian (deputat, Preşedintele Comisiei 
pentru Drepturile Omului, Culte şi Problemele Minorităţilor Naţionale a Camerei Deputaţilor), Irina 
Moroianu Zlătescu (Director al Institutului Român pentru Drepturile Omului), dr. Constantin Cuciuc 
(Institutul de Sociologie al Academiei Române), dr. Ion Dimitriu-Snagov (profesor la Academia 
Internaţională pentru Studiul Istoriei Culturii şi al Religiilor), Gabriel Andreescu (Comitetul 
Helsinki-România).

Comunicările şi dezbaterile au evidenţiat stadiul realizării toleranţei şi libertăţii religioase în 
diferite ţări şi mai ales în România, au oferit sugestii în perspectiva definitivării legislaţiei referitoare 
la cultele şi credinţele din.ţara noastră (C. Gh. C. l.

REUNIUNEA INTERNAŢIONALA OAMENI ŞI RELIGII 
Bucureşti, 30 august -  1 septembrie 1998

In perioada 30 august -  1 septembrie 1998, sub înaltul patronaj al Preşedinţiei României şi al 
Patriarhiei Române, s-a desfăşurat la Bucureşti o manifestare religioasă de excepţie -  cca dc-a XH-a 
Conferinţă Internaţională Oameni şi religii intitulată Pacea este numele lui Dumnezeu cu tema 
Dumnezeu, Omul, Popoarele - ,  România fiind astfel prima ţară ortodoxă, din istoria celor 
douăsprezece întâlniri, care a găzduit un asemenea eveniment.

„ R e v i s t a  R o m â n ă  d e  S o c i o l o g i e ” , serie nouă, anul X. nr. 1-2, p. 211-214. Bucureşti, 1999
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Iniţiativa aparţine Comunităţii Sant’Egidio, organizaţie înfiinţată în anul 1968. la puţin timp 
după încheierea lucrărilor Conciliului Vatican II, în climatul de reformă şi înnoire creat de acesta, 
fondator şi preşedinte al organizaţiei este Andreea Ricardi. profesor de Istoria Bisericii la 
Universitatea Roma III, autor a numeroase cărţi şi studii de specialitate. Din anul 1986. Comunitatea 
Sant’Egidio a fost recunoscută de Sfântul Scaun, numără în prezent peste 18 000 dc membri de religii 
diferite, are peste 25 de centre în Roma. filiale importante se află ia Fiorenţa, Bari, Genova, Padova. 
Trieste şi în alte oraşe mari ale Italiei, inclusiv în peste 20 de ţări precum: Germania. Belgia, Spania. 
Portugalia. Salvador, Guatemala. Argentina, Mexic, Coasta de Fildeş. Muzambie. Guineea Bissau, 
Indonezia şi chiar în câteva ţări est-europene: Ungaria. Cehia. Slovacia şi Ucraina. Este o asociaţie a 
laicatului catolic cu caracter nonprofit şi nonguvernamentaf a cărei activitate se baza la început pc 
voluntariatul tinerilor catolici şi era orientată spre periferia Romei. Astăzi, activităţile Comunităţii 
.Sant’Egidio se desfăşoară pe diverse planuri: evanghelizare, caritate şi ajutor umanitar, ecumenism, 
încurajare a păcii şi mediere în situaţie de conflict religios, activiştii Comunităţii intervenind cu 
eficacitate şi succes ca adevăraţi „diplomaţi ai păcii” în războaiele din Mozambic. Angola, Sudan. 
Eritreca, Somalia, Burundi şi recent în Kossovo.

Printre participanţii la reuniunea de la Bucureşti s-au numărat peste 800 dc lideri religioşi din 
întreaga lume. patriarhi, rabini, imami şi mufii. păstori protestanţi şi neoprotestanţi. preoţi 
zoroastrieni. budişti. shiritoişti, hinduişti. jainişti. oameni politici, ambasadori, înalţi funcţionari de la 
O.N.U., U.N.E.S.C.O. etc.

Lucrările Conferinţei s-au desfăşurat la Centrul Internaţional dc Conferinţe de la Palatul 
Parlamentului intr-un ritm alert şi intensiv, nu mai puţin de 85 de intervenţii constituind bilanţul celor 
trei zile; cele două sesiuni zilnice erau compuse din câte cinci secţiuni, fiecare fiind dedicată unei 
teme specifice: Drepturile omului şi religia; Calea dialogului interreligios: probleme şi perspective; 
Monahismul între Orient şi Occident; Rugăciunea: A vorbi despre Dumenezeu în lumea 
contemporană etc.

Ceremonia de închidere a celei de-a Xll-a Reuniuni Internaţionale Oameni şi religii a avut loc 
în Piaţa Universităţii şi a unit pe toţi înalţii lideri religioşi prezenţi într-o Rugăciune Mondială pentru 
Pace: Pacea este numele lui Dumnezeu s-a citat Mesajul Papei loan Paul al 11-lea şi s-a semnat 
Apelul pentru Pacea Lumii.

Atât din punct de vedere ecumenic, politic şi diplomatic, această conferinţă a reprezentat un 
moment de o importanţă şi o semnificaţie remarcabile. Discuţiile şi tratativele neoficale purtate între 
delegaţia Sfântului Scaun şi reprezentanţii Sfanţului Sinod de la Palatul Pahiarhal au deschis calea 
vizitei papale din România din 7-9 mai 1999, prima într-o ţară majoritar ortodoxă, vizită ce dovedeşte 
că şansele uriaşe deschise de această reuniune, ţării noastre şi ortodoxiei române, au fost fructificate 
cu înţelepciune şi realism.

Manuela Cheorghe

Conferinţa LIBERTATEA RELIGIOASĂ ÎN EUROPA CĂTRE UN NOU MILENIU,
29-31 MAI, 1998, BERLIN

Conferinţa organizată la Berlin (29-31 mai 1998), de International Coalition for Religions Freedom, 
a adunat peste 150 de politicieni de seamă, specialişti în religiotogie, lideri religioşi, apărători ai drepturilor

’ Menţionăm că astfel de organizaţii cu caracter laic şi public există şi în cadrul altor religii, 
cum ar fi. de exemplu, mişcarea loieală a budismului japonez Rissho Kosei-Kai, fondat în 1938 de 
Nikkyo Niwano şi Myoko -  Nagamema, cu cca 6 milioane aderenţi, prezentă şi ea la Bucureşti prin 
preşedintele executiv al acesteia, preotul Teruhisa Nahata.
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omului, jurişti şi ziarişti din 52 de ţări. Ramura europeană a „Coaliţiei Internaţionale pentru Libertatea 
Religioasă" (I.C.R.F.) a continuat activitatea începută în primele două conferinţe (de la Washington şi 
Tokyo), cu tema Libertatea Religioasă către un nou Mileniu. Sponsorizată în mare parte de Fundaţia 
„Washington Times", conferinţa a vut o organizare excepţională şi a creat posibilitatea dialogului intre 
participanţi în iegătură cu formele concrete de manifestare a libertăţii şi toleranţei religioase, discutând şi 
unele aspecte discriminatorii manifestate în diferite zone ale globului, care umbresc acest sfârşit de mileniu. 
Un interes deosebit pentru Europa de Est au prezentat conferinţele: Religious Minorities and the Mass 
Media in Rusui, CIS and Europe — A Comparative Analysis (Igor Kanterov, Universitatea de Stat din 
Rusia) şi Eastern Europe and the Balkans (Emil Kohen, Fundaţia pentru toleranţă. Bulgaria). Ei au 
remarcat specificul religios al zonei balcanice unde ortodoxia apare ca majoritară şi uneori chiar dominantă, 
dar elita politică şi mass media nu au o imagine realistă în legătură cu fenomenul religios, fapt care 
contribuie la şubrezirea climatului de toleranţă şi libertate religioasă.

Organizată în şedinţe plenare şi pe secţii, conferinţa a trezit interesul şi a atras specialişti atât 
în problemele generale ale libertăţii religioase, precum şi pe cei care au venit cu experienţa şi 
cercetările întreprinse în Europa, dar şi în legătură cu religiile orientale, din Africa. America, Insulele 
din Oceania ş a. Albert Reynolds, primul ministru al Irlandei, iniţiator al acordului de pace nord- 
irlandez se exprima în alocuţiunea sa Peace in Northern Ireland and the Lessons for Relieious 
Freedom că „libertatea religioasă esle dreptul unei persoane de a-şi exprima liber părerea asupra 
problemelor religioase, pro sau contra, şi de a o mărturisi deschis prin închinare, propagandă, eforturi 
educaţionale şi aşa mai departe". Comunicatul de presă difuzat la încheierea conferinţei reţine şi 
opinia congresmanului Charles Canadi (preşedintele subcomitetului constituţional de la camera 
reprezentanţilor, SUA) care face demersuri pentru ca politica externă a Statelor Unite să fie 
condiţionată şi de gradul de libertate religioasă asigurat în ţările cu care sunt stabilite relaţii. El a 
semnalat îngrijorarea autorităţilor americane în legătură cu diferitele cazuri de încălcare a libertăţii 
religioase cuprinse în raportul Departamentului de Stat al SUA. din 1997.

La conferinţă au participat reprezentanţi ai catolicismului, protestantismului, ortodoxiei, islamului, 
budismului, bisericii lui Isus Hristos a sfinţilor Zilelor din Urmă („mormonii’'), baha’i. biserica unificării 
(înfiinţată de reverendul Moon), scientologici ş.a. Irving Hexham (profesor la Universitatea din Calgary. 
Canada) a discutat în conferinţa sa The Role o f the Anti-Cult Movement activitatea asociaţiilor „anli-sectă" 
care evoluează nu spre instituirea toleranţei şi libertăţii religioase ci în sensul restrângerii drepturilor unor 
formaţiuni religioase mai mici. Unele discursuri (cum ar fi cel de încheiere a lucrărilor a soţilor Marcia şi 
Franklin Littell de la Temple University. SUA) au menţionat legătura dintre libertatea religioasă şi libertatea 
politică, arătând că ascensiunea nazismului s-a realizat în condiţiile persecutării unor etnii şi religii. Chery 
A. Lau (profesor la Institutul de politică de la Universitatea Harvard) a remarcat că înscrierea, în unele ţări. 
pe „lista neagră" a reverendului Moon este de neînţeles, având în vedere că acesta „a contribuit în mod 
substanţial la victoria valorilor democratice asupra comunismului". Annc Morelli (profesor la Institutul de 
istoria religiilor de la Universitatea liberă din Bruxelles şi expert consultativ în Comisia pentru secte din 
Parlamentul belgian) a criticat legislaţia din Belgia care face deosebire între „biserici" şi „secte", 
sprijinindu-le pe unele şi dezavantajându-le pe altele.

Unele articole apărute în presa germană („Die Welt", „Taqesspiegel”) în timpul conferinţei 
precum şi declaraţia finală votată de participanţi Declaration on „Religious Freedom ", Berlin, 31 mai 
1998) remarcă şi recomandă practicarea unei protecţii egale a tuturor religiilor şi nu trebuie să existe 
nici o ierarhie a credinţelor religioase stabilite de politica guvernului. Folosirea termenilor de „cult" 
sau „sectă” are caracter peiorativ şi să nu fie folosite în legislaţia sau actele oficiale şi evitate în lumea 
ştiinţifică. Restricţiile asupra libertăţii religioase (pentru respectarea ordinii publice, siguranţei, 
sănătăţii, moralei, drepturilor şi libertăţilor fundamentale) să fie aplicate în cazuri de necesitate şi în 
mod egal pentru toate religiile.

Constantin Cuciuc
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AL XVI-LEA CONGRES AL ASOCIAŢIEI INTERNAŢIONALE 
A SOCIOLOGILOR DE LIMBA FRANCEZĂ 

(AISLF), Quebec, 3-7 iulie 2000

Multiplele dinamici sociale din lumea contemporană sunt din nou marcate de puternice 
tensiuni între vectorii care concură la omogenizarea societăţilor şi alţii care, din contră, tind să 
sporească diferenţierea socială. De fapt, societăţile noastre trăiesc experienţa unei largi varietăţi de 
influenţe provenind din toate părţile lumii, atât de mult încât frontierele tradiţionale care delimitau 
spaţiile economice, sociale şi culturale sunt din ce în ce mai mult traversate de forţe sociale care 
acţionează la scară planetară. Printre aceste influenţe se relevă importanţa mondializării economiei 
liberale, ca şi revoluţia tehnicilor de informare şi comunicare. De o anumită manieră, asistăm în 
acelaşi timp la uniformizarea culturilor, la eroziunea identităţilor naţionale sau chiar la slăbirea 
suveranităţii statelor. în timp ce alte forţe suscită apariţia particularităţilor naţionale, regionale, etnice 
şi religioase, chiar inducând apariţia altor mişcări identitare.

în acest context. Asociaţia Internaţională a Sociologilor de Limba Franceză a reţinut pentru 
cel de al XVI-lea Congres tema O societate mondială. în mod esenţial, tema propusă are în vedere 
relevarea diferitelor procese de mondializare economice, tehnice, politice şi culturale în curs.

Dezbaterile din şedinţele plenare vor fi centrate pe trei teme principale:
- ce reprezintă mondializarea?
- care sunt tipurile de reconfiguraţii?
- care sunt semnificaţiile?
Ternele de mai sus, vor fi dezvoltate în mai multe subteme în cadrul comitetelor de cercetare şi 

grupurilor de lucru.
Tema: Ce reprezintă mondializarea cu subtemele: economia mondializată; statul în discuţie; 

spaţiile local şi global; noua metropolizarc.
Tema: Care sunt tipurile de reconfiguraţii cu subtemele: diferenţierei şi inegalităţi; conflicte şi 

soluţii: recompuneri identitare; hibridări culturale.
Tema: Care sunt semnificaţiile, cu subtemele: procesul de raţionalizare; dispozitive 

sociotehnice; valori refugiu; valori de deschidere.
Programul oficial al Congresului şi detalii privind înscrierea vor fi comunicate începând din 

luna septembrie 1999.

Ion Clodeanu



IN MEMORIAM

Academician VLADIMIR TREBICI 

(28 februarie 1916-13 februarie 1999)

A plecat dintre noi un mare dascăl, un ilustru om se ştiinţă şi de aleasă 
cultură, o remarcabilă personalitate.

Dimensiunea golului lăsat prin plecarea dintre noi a profesorului Vladimir 
Trebici se accentuează cu fiecare zi pentru cei care au fost în preajma lui şi au 
lucrat cu el. Atunci când societatea noastră bolnavă va fi depăşit criza pe care o 
traversează şi vom intra în normalitate, iar cercetarea ştiinţifică se va aşeza pe un 
alt fagaş şi se va bucura de alte perspective, vom realiza mai bine cât de mare este 
pierderea.

Activitatea didactică universitară a lui Vladimir Trebici îşi are începuturile în 
anul 1948, la Facultatea de Drept a Universităţii Bucureşti şi a continuat apoi, de 
multe ori în paralel, la Institutul Politehnic, Academia de Studii Economice, 
Centrul Demografic ONU-România şi Facultatea de Filosofie/Sociologie a 
Universităţii Bucureşti. Primele domenii ale acestei activităţi au fost cele ale 
statisticii teoretice şi economice. Apropierea de demografie, ştiinţa care l-a 
consacrat ca profesor şi cercetător, datează de la începuturile anilor '60. Cred că 
felul în care Vladimir Trebici a pătruns în tainele acestei ştiinţe şi s-a afirmat cu 
strălucire merită să fie menţionat, pentru că este definitoriu pentru modul în care 
şi-a construit profesionalismul şi performanţa. A învăţat demografie predând-o la 
Academia de Studii Economice începând cu anul 1962. Sau, am putea spune, la fel 
de bine, a început predarea demografiei învăţând-o el însuşi. O menţionează într-un 
admirabil capitol al lucrării Demografie. Excerpta et selecta, publicată de Editura 
Ştiinţifică în 1996, când Profesorul împlinea 80 de ani. Numai că el s-a apropiat de 
demografie având tot ceea ce îi trebuia pentru o astfel de întreprindere. La 
Cernăuţi, terminase în 1938 cursurile Facultăţii de Filozofie şi Litere (specialitatea

„ R e v i s t a  R o m â n ă  d e  S o c i o l o g i e ” , serie nouă, anul X, nr. 1-2, p. 215-217, Bucureşti, 1999
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istoria filozofiei, în principal, sociologie şi istoria românilor, în secundar) şi ale 
Facultăţii de Drept. Din 1941 a lucrat, la Institutul Central de Statistică, în cadrul 
Oficiului de Studii, şi i-a cunoscut bine pe Anton Golopenţia şi Sabin Manuila, 
străluciţi statisticieni, demografi, dar şi sociologi. A cunoscut bine cercetările 
apreciatei şcoli de sociologie a lui D. Guşti. Toate aceste cunoştinţe acumulate în 
ariile sociologiei, istoriei şi filosofiei au fost esenţiale pentru formarea 
demografului de mai târziu. S-au acumulat apoi, în a doua parte a anilor '40 şi în 
anii ’50, alte cunoştinţe, la fel de importante pentru un demograf şi pe care şi le-a 
însuşit la Direcţia Centrală de Statistică: cele de statistică şi economie. Iată cu ce 
bagaj de cunoştinţe s-a apropiat Vladimir Trebici de demografie la începutul anilor 
’60. Armai trebui adăugate însă şi alte calităţi: stăpânirea mas multor limbi străine, 
o cultură generală de excepţie, o capacitate de asimilare şi de sistematizare ieşită 
din comun şi un anumit stil de viaţă şi muncă format încă din tinereţe (şi pe care 
l-a urmat până în ultimele zile) şi stimulanta atmosferă intelectuală a Cernăuţilor 
tinereţii sale, o dată cu revenirea Bucovinei în graniţele naturale ale României.

Cursul de demografie pe care Vladimir Trebici a început să-l predea în 1962 
la Academia de Studii Economice (se intitula, de fapt, „Statistica populaţiei”) nu 
putea neglija literatura sovietică a acelor ani. încet, încet însă, acest curs a suferit 
modificări prin introducerea multor elemente şi componente din literatura 
demografică franceză şi, mai târziu, din literatura de limbă engleză. Nu a fost 
neglijată literatura demografică românească din perioada interbelică (lucrările lui 
P. Râmneamţu, S. Manuila, I. Banu şi alţii). în plus, participarea la numeroase 
reuniuni ştiinţifice internaţionale a reprezentat o sursă de continuă conectare a 
cursurilor sale la rezultatele cercetării ştiinţifice internaţionale.

Cursurile profesorului Vladimir Trebici erau prilej de admiraţie, pentru felul 
în care ştia să transmită mesajul, şi de bucurii ale minţii, pentru conţinutul 
prelegerilor sale, îmbrăcate în impresionanta sa cultură generală, filozofică şi 
istorică.

Din activitatea didactică a Profesorului s-au născut admirabile manuale, 
tratate, lucrări enciclopedice şi dicţionare. Ar fi făcut şi mai mult la catedră, cu 
certitudine, dacă într-o societate bolnavă de o anumită ideologie personalitatea, 
verticalitatea şi munca Profesorului ar fi fost apreciate la adevărata lor valoare.

Opera ştiinţifică a Profesorului este impresionantă, nu numai prin numărul de 
lucrări publicate dar şi prin domeniile abordate. Ea acoperă ariile demografiei, 
statisticii, economiei, etnografiei, sociologiei, istoriei. Domeniul în care Profesorul 
s-a simţit cel mai bine este însă cel al demografiei. Caracterul interdisciplinar al 
acestei ştiinţe corespundea de fapt solidei sale pregătiri universitare şi vastei sale 
culturi generale. Aceasta şi explică faptul că aproape toate ariile demografiei se 
regăsesc în preocupările sale ştiinţifice. Lista lucrărilor elaborate este 
impresionantă. Câteva zeci de cărţi, capitole de lucrări, dicţionare, sute de studii, 
articole, recenzii şi note în reviste din ţară şi străinătate, zeci de comunicări la
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manifestări ştiinţifice naţionale şi internaţionale. Nu mai amintim de conferinţe, de 
numeroasele sale prezenţe în presa scrisă, la radio şi televiziune.

Activitatea ştiinţifică a profesorului Vladimir Trebici s-a bucurat de o largă 
recunoaştere şi apreciere în lumea ştiinţifică internaţională. Prin prezenţa sa la 
numeroase reuniuni ştiinţifice peste hotare a reprezentat în mod strălucit ştiinţa 
românească. A fost membru al Uniunii Internaţionale pentru Studiul Ştiinţific al 
Populaţiei, ai Asociaţiei Europene pentru Studiul Populaţiei, ai Asociaţiei 
Internaţionale a Demografilor de Limbă Franceză, al Societăţii Europene pentru 
Economia Populaţiei, al Societăţii Cehoslovace de Demografie, al Institutului 
Internaţional de Statistică.

Cercetarea demografică românească nu a avut niciodată sub regimul 
comunist un cadru adecvat de desfăşurare. Un institut sau centru de demografie nu 
erau compatibile cu politica pronatalistă forţată şi brutală a vechiului regim. Din 
această perspectivă, opera ştiinţifică a profesorului Vladimir Trebici este şi mai 
valoroasă.

Schimbările politice de după 1989 au însemnat pentru Vladimir Trebici, mai 
întâi, o firească recunoaştere a întregii sale activităţi ştiinţifice prin conferirea 
titlului de membru al Academiei Române, numele său figurând astfel alături de 
cele ale altor ilustre personalităţi ştiinţifice bucovinene răsplătite cu acest înalt titlu. 
Preocupările ştiinţifice s-au orientat, în bună măsură, spre istoria şi demografia 
Bucovinei, spre geopolitică. A contribuit cu toate energiile sale la renaşterea 
Societăţii pentru Cultura şi Literatura Română în Bucovina (al cărei preşedinte de 
onoare a fost) şi la activităţile acesteia. Ultimii ani ai vieţii profesorului Vladimir 
Trebici au fost dedicaţi, în mare parte, creării şi conducerii activităţilor Centrului 
de Cercetări Demografice al Academiei Române, înfiinţat în august 1995 şi care îi 
va purta numele.

Dispariţia unei mari personalităţi ştiinţifice este o imensă pierdere pentru 
orice domeniu al cunoaşterii. Pentru aria ştiinţelor sociale, unde amprenta 
regimului totalitar a lăsat urme atât de adânci în materie de competenţă veritabilă, 
această pierdere este şi mai dură. Iar pentru firava noastră demografie, plecarea 
profesorului Vladimir Trebici este nu numai o pierdere imensă, ci şi irecuperabilă. 
Cei care l-am cunoscut îndeaproape şi am lucrat cu el ştim bine acest lucru. Tot 
ceea ce ne rămâne de făcut este să încercăm a-i urma pilda şi să păstrăm în inimile 
noastre imaginea celui care a fost profesorul, omul de ştiinţă şi academicianul 
Vladimir Trebici.

Prof. univ. dr. Vasile Gheţău 
Universitatea Bucureşti
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