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RELIGIA

de JEAN BAECHLER

Analiza sociologicd — si, mai general, rationala —- a religiei sau a reli-
giosului se confruntd cu o dificultate majora cc provine chiar din natura
obiectului sdu. Aceastd problema poate fi cel mai usor sesizata in opozitia
dintre sacru si profan, ce pare sa se bucure de adeziunea tuturor spccia-
listilor, opozitie unanim plasata in inima religiosului. Ea apare deoarece
savantul este nu numai prin definitie de partea profanului, dar in plus
el trebuie sa reduca sacrul la profan, daca doreste sa il abordeze rational.
Or, daca sacrul este perceput ca profan, el inceteaza sa mai apartina sferei
religiosului, iar stiinta religiosului isi rateaza obiectul.

La aceasta problema nu s-a gésit o solutic satisfacétoare si definitiva.
Mai precis, ea pune o bariera de netrecut in fata investigatiilor ratiunii in
domeniul religios. Pentru a o defini cat mai corect posibil, putem porni de
la o lucrare clasica a filozofiei religioase, aceea a lui Rudolph Otto (1917).
Autorul si-a propus sa delimiteze elementele irationale ale religiosului.
El le defineste astfel: ,,Prin «rational» in ideca de divin intelegem ccca
ce intra in sfera posibilitatilor noastre de clara comprehensiune concep-
tuala, ceea ce intrd in domeniul conceptelor familiare si definibile. Afir-
mam, apoi, ca sub acest domeniu al purei claritati se afla o profunzime
obscura, ce scapa nu sentimentclor, ci conceptelor noastre, si pe care din
acest motiv o numim «irational»“ (1917 [1992], p. 79).

Acest clement irational — pentru care autorul propune termenul de
numinos, gadoch in ebraica, hagios In greaca, sanctus/sacer in latina —
nu poate fi definit, ci doar examinat si supus atentiei celorlalti. Analiza per-
mite degajarea din numinos a unor elemente, al caror ultim fundament
€ste experienta unor momente si stari de reculegcre solemna si de emotie
puternica, ce dau nastere, in cei care le traiesc, unui sentiment originar
al existentei ca fipturd. Elementul complementar al acestei stiri, nu prin
inferentd conceptuali ci prin simtire imediata, estc experienta afectiva
a unei puteri suverane inexprimabile.
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Nu il vom urma pe filozoful/teolog in analiza pc carc o face caljz:
numinosului — tremendum, majestas, cnergia, misteriosul. .. Este su ratllor
ca .ageasté analizd propune sociologului o solutie la problema pu]qv
religios si ca ca il avertizeaza asupra ratacirilor posibile. Sa presy lka de
ca fenomenele religioase reprezint ansamblul fenomenelor ]Cfmlnem
sacru — ce vor fi definite mai precis —, care, pe de o parte, cmanabdilet e
s'ursé'X $1, pe de alta, rezulta in mod concret din refractii prin mediile 11 N
rice si sociale cele mai diverse. Singura precautie este legatd de tratame oo

ce trebuie rezervat naturii sursei X. Sociologul nu trebuie sa 1i afirme Iltul
transcendenta absoluta, caci din savant el ar deveni credincios nicillel
0 reduca la un fenomen strict uman, cici ar insenina si il dizolve ;)biectﬁ
in nonreligios. Vom neglija reductionismele prea primitive, pe cel a] lul'
Marx de exemplu, pentru care religia nu este decat o iluzie raspandita cul
scopul de a-i impiedica pe oameni sa fic ceea ce sunt in mod generic: zej
(Marx, 1846), sau pe cel al lui Freud, carc vede in religie numai o ncvfozé
(1927, 1939). Trebuie si respingem sireductia impusa sursei X de citre
Durkheim (1912). Autorul ajunge la o definitie a religiei: ,,O religic cste
un 51§teln pnitar de credintc si practici relative la lucruri sacrc, adica scpa-
rate, }nteal se, credinte si practici care unesc intr-o aceeasi comunitatc morali

numlt.é.Bisericé, pe toti cei care adera la ea” (1912 [1995], p. 54). Accast?;
Eieﬁnl;l.e este cat se poate de legitimai si ea {i permite lui Durkheim sa
intreprinda analize profunde si de finete asupra fenomenelor rcligioase.
Dar nu il mai putem urma cand ajunge la acest enunt: ,,Forta rcligioasa
it estg decdt (sublinicrea imi apartine) sentimentul pe, care cé)lccti\fitatca
il inspird mcmbrilor sii, dar obiectivat s proiectat in afara constiintelor
care il triiesc. Pentru a se obicctiva, el se fixcazi asupra unui obicct c¢
devine astfel sacru; dar orice obiect poate juca acest rol“ (1912 [1995],
p. 2.97). Este posibil ca forta religioasa sa fie »sentimentul pe care...”, dar
500101‘ogu1 nu are dreptul sd afirme i ea nu este decdt acest lucru, nu
humal pentru ¢d nu stie, ci si pentru ci aceasti reductie a religiosului la
social suprima chiar obiectul anchetei. '

Sociologul poate reflecta si specula, si chiar trebuic s3 o faca, dar ni
asupra naturii sursei X, ci asupra caracteristicilor speciei umane care 0
fac sggsibilé la aceasta sursi, indiferent de natura sa, deoarece restul reg-
nului viu sau animal nu cunoaste fenomenele religioase. El trcbuie sd spe-
culeze asupra acestor aspecte tocmaj datorita diversitatii aproape infinit¢
a fenomenelor religioase. Cu riscul limitarii la culegcrea si descricred
de curiosa, el trebuie sa propuna unul sau mai multe puncte de origin®
comune acestei diversitati si sa arate modul in care societitile umane sat
anumiti membri ai acestora dau nastere Altcritatii din Acelasl.

Clent
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Natura religiosului

Producerea religiosului

Dacé tot ceea ce este uman este produsul activitatilor umane, faptele
conduc la repartizarea tuturor produselor in doua mari categorii. Prima

. reprezintd rezultatele unor cforturi depuse pentru a se raspunde unor

necesititi, adicd unor deficite; in aceasta situatie se afla tot ceea ce tine
de economic, tot ceea ce urmireste satisfacerea necesitatilor, indiferent
daci ele sunt naturale sau artificiale. A doua reprezinta, intr-un fel, concre-
tizari ale aspiratiilor ivite din adéncurile fiintei umane, omul nefiind numai
un sistem energetic, fenomenul constiintei permitandu-i un recul suficient
fafa de fiinta sa fizica, pentru ca In acest spatiu sa isi poata gasi un punct
de sprijin, din care sd se lanseze spre necunoscut: arta raspunde cel mai
bine acestei aspiratii.

Religiosul — Bergson a observat bine acest lucru (1932) — tine de aceste
doud tipuri de produse. Pe de o parte, i se poate atribui o sursa alimentata
de necesitati, despre care se poate spune ¢ au un caracter universal. Pentru
noi este comod — caci o analizd mai aminuntitd ar cere mai multe nuante,
dar ea nu face obiectul sociologiei — sa legidm aceste necesititi de defi-
ciente constitutive ale naturii si conditiei umane. O prima deficientd este
cognitiva: de ce sunt lucrurile asa cum sunt, [ucrurile ce tin de naturd, ca
sl institutiile umane? De ce soarele rasare st apune, de ce este interzis sa
te cisdtoresti cu verisoara primara? Fiind o fiinta constientd, omul este
mai intdi un animal curios si dornic sd pund Intrebari. Curiozitatea este
nesfarsitd, explorarea la care da nastere poate viza totul, pentru ca totul
este efectiv problematic. Interogatia cere raspunsuri si ele sunt gasite intot-
deauna fie facand apel la imaginatie, fie stimuldnd ratiunea. Sa presupu-
nem ci prima cale conduce la religios, dacd nu in mod exclusiv, cel putin
preferential, in timp ce cea de a doua intemeiaza stiinta. Este normal ca
cele doua activitati sa fie, prin urmare, in concurenta.

O a doua deficienta este de naturd materiald. Nu este vorba de faptul
¢ intreprinderile omenesti esueaza adesea, cat de certitudinea ca ele pot
intotdeauna esua. Esecul este la urma urmei specificul a tot ceea ce exista,
pentru ca totul sfarseste prin a pieri, dificultatile existd numai pentru specia
Care constientizeaza acest lucru. Orice activitate umana este marcatd de
0 incertitudine radicala cu privire la rezultatele sale. Deoarece aceasta
incertitudine este dezagreabila, este normal ca oamenii sa incerce sa o inla-
ture. Si lor li se deschid trei cai. Prima este calea rationald a tehnicii. Toate
Societatile umane o exploreaza, mai mult sau mai putin profund, pentru

Ca toate trebuie si rezolve eficient problemele esentiale de supravietuire
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imediatd. Primitivii prezentati odinioara si chiar pAna nu de mult ca j alnice
hoarde, lipsite de orice, neputincioasc si in pragul inanitici, sunt de f, ¢
admirabil adaptatc la mediul lor, nu datorita unei intalniri miracul()aSe
ci pentru cd ele cunosc acest mediu si 1l exploateaza rational (Lee si DCVore’
1968). Cea de-a doua cale este accea a magici, ce poate fi definita HCgati\;
ca ansamblul procedcclor, irationalc In ochil stiintei si tehnicii, prin care
oamenii cautd sd atinga sau sa evite anumite rezultate ale activitﬁgi]Or
lor (Mauss, 1902-1903). Cea de-a treia cale este aceea a religiosuluj, pe
care pentru moment nu am putea sa o definim mai precis decat drept ansam.
blul practicilor prin carc oamenii cauta sa obtina o armonic gencrala say
sprijinul binevoitor al unor puteri favorabile succesului actiunilor lor, S-5
discutat multa vreme daca magia si religia se confunda sau nu. Noi ne
vom alinia opiniei lui Durkheim, care sublinia c& practicile magice ny
duc niciodatd la crearea de Biscrici, ci stabilesc legaturi intre un magician
si clientii sai (1912 [1995], p. 52). Accstca fiind spuse, se intelege de la
sine ca unele practici magice se pot strecura in ceremonii religioase, tot
asa cum tehnica poate sa isi asocieze elemente magice si religioasc, cum
ar fi binecuvantarea vaselor pescaresti sau formula magica ce insoteste
folosirea arcului si sagetilor. Logic, cu cat calea rationala cstc mai cfici-
entd, cu atat religia si mai alcs magia ar trebui sa se manifeste mai putin.
Aceasta corelatie negativa se verifica pentru magie, rara in socictatile
primitive, unde, de fapt, esecurile actiunilor umane sunt mai putin probabile
decét In societatile mai complexe si mai ambitioase.

Cea de-a treia deficienta este mai profunda si mai dificil de abordat.
Ea poate fi calificatd drept afectiva, in sensul cd omul poate resimti cu
acuitate raul si nenorocirea, nu numai pe ccle punctuale — fapt cc le-ar
face sd tind de deficienta precedenta —, ci si pe cclc, intr-un fcl, ontolo-
gicc sau existentiale. Ncsiguranta, angoasa, tcama sunt datc psihice si
in acelasi timp probleme pentru care religiile se dorcsc a fi solutii. Sicle
nu sunt singurcle. Este indoiclnic ca reflectia rationala a calmat vreodata
angoasa cuiva, dar estc si mai verosimil ¢i ca poate fi controlatd prin cticd,
acea etica definita ca practicarc a unor reguli de viata ce vizeazd intclcyj-
ciunca. Aceasta a treia sursa a religiei nu cstc concuratd nici de stimia,
nici dec tehnica. ,

Fundamentul pozitiv al religiosului este mai dificil de determinat, Cfl‘f‘
el are ceva inefabil prin insasi natura sa. Nu putem face mai mult dC??t
sa il definim ca pe un elan ce determina fiinta sa isi depageasca conditi?
umana pentru a se deschide spre ccva, imancnt sau transcendent, car¢
o depaseste ingloband-o totodata. ,

Pentru a incerca sa circumscriem productia religiosului, am vorbl!
despre om sau oameni, in general. Era o maniera gresita de exprimar®
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Productia religioasa este rezultatul unor producatori specializati. Budismul
a fost intemeiat de Buddha, crestinismul de Isus, islamismul de Mohamed,
toate rcligiile istorice — adica atestate de documente — au avut un fon-
dator al lor. Odata fondate, aceste religii sunt transmise, intretinute si dcz-
voltate de specialisti, aproape intotdeauna institutionalizati. La fel se
intdmpla In societatile numite primitive. Paul Radin (1937) a avut dreptate
si denunte iluzia etnografilor si etnologilor, care percepeau religia primitiva
ca pe o productie anonima colectiva. De fapt, intotdeauna exista specialisti,
pe care din comoditate 1i putem numi samani (Eliade, 1951). Singura dife-
renta fatd de societatile mai complexe consta in faptul ca este vorba despre
indivizi si nu despre membri ai unui grup abilitat sa trateze problema
sacrului. Dar acesti indivizi, ca i In cazul marilor religii, sc Impart in pro-
ducitori propriu-zisi $i In gestionari ai produsclor. Daca dorim deci sa
vorbim despre raporturile ce se stabilesc intre oameni si sacru, trebuie sa
ii repartizam, de fapt, in trei mari categorii: initiatorii, gestionarii si consu-
matorii. Pentru religie, doar primii conteaza. Cel mai usor 1i putem defini
ca pe nistc economii psihice, astfel constituite incat pot resimti cu o acuitate
deosebita atit deficientcle, cat si clanurile ce conduc spre religios. Binein-
teles, initiatorii nu sunt numai fondatorii originari, ci $i toti aceia care,
odati ce institutionalizarca ¢ dobéandita, rcaduc religiosul la sursa sa vie,
asa cum au facut-o misticii marilor religii istorice. Acesti initiatori scapa
in buna masura studiului sociologiei, caci ei sunt produsul unui mediu
social, mai putin decat producatorii lui (¢f pp. 512 si urm.), cu exceptia
unui aspect. Putem retine ipoteza rationala conform careia aceste economii
psihice atat de particulare sunt repartizate in mod uniform la nivelul
umanitatii. Dar, dat fiind faptul ca religia cunoaste concurcenta altor acti-
Vitdfi umane, nimic nu interzice formularea ipotezei cé, in functie de
medii — de fapt de civilizatii —, aceste economii psihicc si-ar gasi, de
pilda, exprimarea in activitati nereligioasc, cstctice, stiintifice sau cticc.

Gestionarii tin mai direct si mai prozaic de sociologie, dar cazul lor
nu este prin aceasta mai simplu, dimpotriva. Ei se afla la confluenta mai
multor exigente. Prima este neplacuta dar rcala: ci traiesc din religic. De
aici nu trebuie si tragem concluzia ca ei nu cred in ceea ce spun si fac,
Caci cinismul este mai costisitor psihic decat convingerea. Aceastd con-
Strangere se traduce atdt prin necesitatea de a castiga noi adepti, cét si
Prin aceea de a nu ii pierde. Pentru a nu-i picrde, trcbuie intotdeauna sa
Se insiste asupra deficientelor, care si fie prezentate pe cat de profund o
permite verosimilitatea. Luandu-le ca atare, intelectualii au ajuns la convin-
8Crea ca umanitatea este o specie terorizatad in permanenta, in timp ce
toate anchetele pe tercn au incurajat mereu o ipoteza mai verosimila, si
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anume cd majoritatea oamenilor este multumita, de bine de rau, cy soarty
st conditia el. Pentru a recruta adepti, gestionarii au nevoie sa le Propunj
produse seducatoare sau convingatoare. Acestea pot fi clasificate in patp,
categoril principalc, ce au drept corespondent in sufletele sensibile la re[;.
gios patru manifestari spontane ale religiosului. Mai intdi este credinta ¢q
se poate exprima si cristaliza in mituri, dogme sau constructii teologice.
Urmecaza emotiile manifestate in dansuri, transe, rugdciuni. Experienta
religioasi se traduce i prin gesturi sistematizate in rituri. In sférsit, toage
acestea se adreseazd unei comunitati reunite cu ocazia unor ceremonj;
ce marcheaza timpul si delimiteaza spatiul. Initiatorii sunt cei carc propun,
dacd nu detaliul acestor produse, ccl putin liniile dircctoare ale producerij
lor. Gestionarii trebuic, pc de o parte, sd riméana fideli acestui mesaj originar
si sa il protejeze impotriva oricarei concurentc si, pe de alta parte, sa faca
astfel incat produsele sa placa oamenilor, ceea ce presupune ca ele sa satis-
facd necesitati psihicc profunde — comuniunca, dansul, trairea laolalta
a unor stéri psihice icsite din comun, toate raspund unor cerinte ale naturii
umane — si sd fie adaptate la obiceiurile grupului respectiv.

Mai precis, nu numai ¢a gestionarii religiosului nu se pot opunc obice-
iurilor — adica la ceea ce se face sau nu se face intr-o societate data —,
dar mai mult decat atét, ei trebuie sa le confirme prin sanctiunile lor pozitive.
Astfel, mituri adecvate vor explica de ce institutiile sunt intr-un anumit
fel s1 nu altfel. Atdta timp cat societatile umane nu sunt sau sunt putin
stratificate, aceasta functie de justificare a ordinii stabilite poatc sa se con-
funde cu sursa cognitiva a religiei. Asa cum miturile explica fenomencle
naturii, ele explicd si institutiile sociale. Dar de indati ce apare stratifi-
carea sociald si concentrarea puterii politice, elitele adreseaza gestionarilor
o cerere mai precisa: aceea de a justifica nu ordinea in general, ci locul
ocupat de ele in aceastd ordine. Gestionarii care fac parte chiar din aceste
elite raspund deturnand religiosul citre ideologic. Astfel, crestinismul,
la originc indepartat de politic, in masura in care acest Jucru se poate con-
cepe, a sfarsit prin a avea interese comune cu Imperiul roman, regatelc
barbare si monarhiile Vechiului Regim.

Dacd adoptdm acum punctul de vedere al consumatorilor, cste u§or
de rezumat tot ce s-a prezentat anterior atribuind religiosului anumite ﬁlpctll'
Unele sunt umane, in sensul ci religiosul satisface anumite nccesitatl alde
naturii umane lcgate de curiozitate, securitate, comunitate, constiintd impa-
cata, exaltare, nerabdare. .. Aceste necesitéti sunt in mod comod satisﬁicufe
de un ansamblu, mai mult sau mai puin bine inchegat, de credinte, emOF“’
rituri si ceremonii. $a mai adaugam ca aceste nccesitati nu sunt, la majo-
ritatea consumatorilor, foarte pronuntate si, mai ales, ele nu sunt permaneﬂte’
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ci ascultd mai curdnd de ritmuri ciclice, ceea cc le preadapteaza periodi-
citatii timpului sacru. Nici un popor nu traicste In permanenta Intr-o stare
de exaltare religioasa intensa: aproape pretutindeni, toata lumea 1si vede
de ocupatiile sale si se ocupa de problemcle victii cotidicne, pentru a-gi
rezerva perioade si locuri in carc profanul cedeaza locul sacrului. Necesi-
tatile pe care le satisface religiosul sunt si sociale. De unde si functia morala
areligiosului, aceca de a aseza moravurile pe temelii lipsite, in ochii celor
interesati, de arbitrar, Si o functie ideologica, In slujba institutiilor sociale
si, mai precis, politice.

Dar sa fim atenti sa nu alunecam de la desemnarea ,,functiilor religio-
sului“ Insprc reduccrea acestuia la ceea ce nu este. Dacd Constantin s-a
servit de crestinism pentru a intemcia un regim imperial hierocratic, accasta
nu inseamna ca mesajul Evanghelici poate fi redus la o productie idcolo-
gicd. Mai corect este sa constatim polivalenta religiosului, plccand de
la pluralitatea surselor sale, de la diversitatea produselor sale, de la etero-
genitatca producatorilor sai si de la interesele diferite ale consumatorilor
sai, si sa folosim acest argument pentru a trasa o linie evolutiva plauzibila
intre o stare difuza a religiosului si emergenta religici ca domeniu distinct
al activitatilor sociale.

De la religiosul difuz la religie

De-a lungul a doua secolc aproape, cercetarca ctnografica si filologica
apermis acumularca de date suficiente pentru formarea unei idci generale
asupra pozitiei religiosului, inaintca sau odata cu aparitia marilor religii
universale (Eliade, 1949 si 1976-1983; Schebesta, 1961). In ceea ce pri-
veste credintele, se constata universalitatea — sau cvasiuniversalitatea, caci
lacuncle documentatici sunt atit de mari Incat este imprudent sa faccm
vreo afirmatie generald — convingeril ¢ exista un principiu personal consi-
derat ca Intemcietor al ordinii naturalc i umane. Ficcare punct al acestui
enunt este gresit, deoarece ecvoca conceptii mult mai tarzii. Singura distinc-
tie intre o ordine naturala si o ordine umana nu apare decat foarte tarziu,
in secolul al XVII-lea, dupa nasterea stiintei modere (Lenoble, 1957, 1969).
Pentru populatiile autohtone din Mclanezia, distinctia este problematica
(Leenhardt, 1947). ,,intemeictor” duce cu gindul la ,,creator, in timp ce
0 conceptie imanentisti de ordnduitor al haosului estc posibild. Suntem
in prezenta unui fel de monoteism cu valoare universala. Concluzia ar
fi, daca esti credincios sau tcolog, ci ideea de Dumnezeu estc inndscuta
sau se reveleaza tuturor oamenilor, pentru ¢d Dumnezeu existd. Sociologul
si filozoful vor afirma mai modest cd nevoia de cauzalitate, de totalitate
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st de personalizare i-a incitat pe unii ,,teologi‘* primitivi la formularcy aces.
tei idei, indiferent daca ea corcspunde sau nu unci Fiinte rcale.
Evident, ea nu era de ajuns pentru a le satisface practicile, caci o ¢qp.
statare la fel de universald vrea ca acest ,,dumnezeu suprem sa fie un , dyp.
nezeu onorific*, al carui statut este foarte vag si nterventiile slab reperabije
In realitate, el nu este obiectul nici unui cult. El prezinta toate trasaturi]e
unci idel rationale §i nici una specificd unui principiu ce ar fi prile; si
obiect al unei emotii religioase. Aceasta din urma face apel la ceea ce Eljade
numeste hierofanii, adica cele mai diverse manifestari posibile ale sacruly:
1zvoare, astre, pietre, paduri, animale, indivizi, stramosi, spirite; totul a fost
luat, intr-un fel sau altul, drept o hierofanie. Aceste hierofanii intemeiate
pe emotii religioase sunt forma populard a religiosului, opundnd ,,poporul*
unor specialisti indigeni ai sacrului. Cici producatorii s-au ocupat si ci
de aceste forme ale religiosului, pentru a le consolida prin mituri explica-
tive, pentru a organiza rituri i, pur si simplu, pentru a juca un rol in ele.
Munca de mitologizare si de sistematizare va putea ajunge, eventual, la tratate
in toata regula, al caror model ramane lucrarea lui Hesiod, Munci si zile.
Starca primitiva permite o a treia constatare. Religiosul nu estc cantonat
intr-o sfera distincta; el se amesteca cu toate activitatile umane si le con-
fera tuturor, mai mult sau mai putin, 0 anumita tonalitate religioasa. Accastd
tendinta este in mod special marcata in perioadele de varf ale victii colec-
tive. O colectivitate primitiva poate sa se reuneasca pentru o cercmonie
religioasa inchinaté divinitatilor tribului, dar ea poate face acest lucru 1
inainte de a intra intr-un razboi, ocazie cu carc organizeaza un rit religlos.
In acelasi fel, marilc etape biologice ale vietii umane, care sunt nasterca,
pubertatea, casatoria si procreatia, dar si moartea, au fost pretutindent prilcjul
unor abordari speciale, dintre care mai ales pubertatea prin riturile de ini-
tiere si moartea prin riturile funerarc. Pretutindeni, aceste momentc au fost
inchipuite drept ceea ce sunt, si anume niste treceri de la o starce la alta.
Aceste treceri au facut si obiectul unor elaborari teoretice, in vederca pre-
cizarii naturii $i sensului lor, precum si al unor abordari practice in cadfl}l
unor cercmonii. Aceste elaborari si abordari constituie acte ale unor indi-
vizi si nu concretizari ale gandirii colective. Deoarece acesti indivizi Sufl‘f
si specialisti ai religiosului, nu trebuic sa ne mirdm cd ei ,,numinizcaza
toate activitatile publice si, prin ricoseu, pe cele private. Putem considera
¢a totemismul, din care Durkheim facea ,.forma elementara a vietii rell-
gioasc*, tine de aceastd ,,numinizare* a unui fenomen nereligios, in caZu}
de fati utilitatea pe care o poate avea, intr-o morfologie tribala marC'fltf1
de dispersic si policentrism (¢f. capitolul despre ,,Grupuri si sociabili-
tate*), propunerea unor embleme sau simboluri animale, vegetale sau

i
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chiar minerale in vederea identificarii segmentclor si a marcarii relatiilor
lor reciproce in cadrul ansamblului. Totemismul este reprezentat mai ales
in Australia s1 In America de Nord; in alte parti, cum ar fi Africa, genealo-
giile si cultul stramosilor asigurd aceeasi functie de identitate, distinctie
¢i comunitatc. In ceca ce privestc reprezentarile legate de totemuri, acestea
variaza In cadrul accluiasi trib. Astfel: ,,Populatia winebago are patru expli-
catii diferite pentru raporturile dintre om si totemul sau: omul se trage din
animale; el este un animal care s-a transformat in om cand s-a constituit
clanul; numele totemic al clanului este al unui animal, desi nu se declara
nici o descendenta; in sfarsit, omul a mostenit numele sdu totemic datorita
faptului ca unul din stramosii sai imita un animal. Existau, de asemenca,
doua conceptii diferite privind animalul originar al clanului. Conform
celei dintai, era vorba despre un animal adevarat, dupa cca de-a doua, un
spirit generalizat luase forma unui anumit animal in momentul aparitici
sale pe pamant. Datoritd acestei ultime credinte, omul din clanul cerb
sau bizon nu omora niciodata accst animal totemic* (Radin, 1937 [1941],
pp. 163-164).

Sa luam ca 1poteza de lucru universalitatea si1 caracterul spontan al aces-
tei situatil primitive si al celor trei trasaturi generale. Ipoteza permite intele-
gerea, in termeni sociologici, a anumitor probleme ale istorici religiilor
$1 darea unor raspunsuri, partial sociologice. Numinizarca generalizata
a vietii cotidiene i mai ales a vietii colective, sub presiunea unor factori
ce urmeazd a fi definiti, poate sa produca o miscare mai mult sau mai putin
intensa de denuminizare si de retragere areligici in sfera sa naturala: vom
vedea (pp. 531 si urm.) ca, din motive inteligibile, modemnitatea este si ca
marcata de aceasta concentrare a religiosului asupra lui insusi. S4 ne ocupam
acum de celelalte doud trasaturi. O linie evolutiva logica pare sa conduca
de la ,,dumnezeul onorific* la monoteismul definit in cadrul unci religii
circumscrise. Sociologul ar adauga bucuros ci linia a fost urmata din motive
principal politice: aparitia de regate si imperii ai caror titulari unici aveau
nevoie de o ideologie de inspiratie religioasa monoteista. Faptele contrazic
aceasta viziune, pentru simplul motiv ca aceasta cale a monoteismului
a fost urmata, in Orientul Mijlociu, de popoare aflate la limita imperiali-
zdrii — zoroastrism iranian, iudaism si crestinism, islamism —, in timp
ce Extremul Orient a ,,ales* o directie complet diferitd, accea a unui fel
de cosmism imanentist. Aceste doui cai sunt, intr-adevar, latente in con-
cepfia vaga asupra unui Mare Oranduitor: el poate fi personalizat pana
la a-] transforma in Dumnezeu atotputernic; si invers, el poate fi complet
depersonalizat si conceput ca un principiu cosmic imanent lucrurilor, pre-
cum Ordinea insasi. De la aceasta bifurcatie fundamentali, calea cosmista
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s-a scindat in mai multe curente, carc au dat nastere rationalismulyj ¢
zgﬂc si stiintific ionic, grec si elenistic, speculatiilor metafizice brahm,
nice sau cautdrii eliberarii budiste sau ritualismului confucianist, I 5 Simpzlz-
enuqtare a acestora, sc constata ca linia imanentista si impersonala Uﬁnatg
continuu duce aproapc sigur in afara religiei, la metafizica, la stiintd gi |
eticd. Dimpotriva, calea monoteists, identificind , sursa X* cu un Dumné7eu
personal, ancoreaza credintele, emotiile si practicile in religia pr0priu.7_iusgi
Problema sociologica consta in explicarea accstor evolutii diferite‘
mentindnd echilibrul intre factorii endogeni si factorii exogeni. Se p()at(;
sustine ca un politeism organizat de catre eruditi intr-un pantcon coerent
este susceptibil de a se transforma in monoteism sub impulsul unei perso-
nalitati inspirate sau profetice. Ar fi cazul lui Zarathustra care l-a promovat
pe Ahura Mazda la rangul de Zeu si i-a redus pe ceilalti zei ai panteonuluj Ira-
nian la entitati — Ordinca/Justitia, Gandirea, Imperiul, Nemurirca.. -
care sunt tot atatea aspecte ale naturii Zeului suprem (Duchesne—Guillemin:
1948, pp. 134-139). Profetul este indispensabil, deoarece, chiar daca specu-
latia i-a condus pe filozofii greci la conceperea unui Zeu unic, aceasta a
r?lmas doar o speculatie pura, fara s se ajunga la o religie. Dar profetul
singur nu poate transforma un monoteism in religie universala. lahve a
ramas Zeul etniei iudaice, tot aga cum multi alti zei au rimas zeii tribului.
Conditii necesare pentru ca o religie, dar si o metafizica si o etica sa devina
universale sunt depasirea morfologiet tribale (cf cap. I1, pp. 97—101) si impe-
rializarea. Imperiul este prima ilustrare a universalului, pentru ca cl da supu-
silor sentimentul ca imperiul §i oikumene se amesteca ntre ele si ca dincolo
de aceasta nu mai exista decat terrae incognitae, fara importanta. Imperiul
reuneste umanitatea, fapt ce i1 permite unei religii sa i sc adreseze. Sa
adaugam faptul ca mijloacele de comunicare extinse si oranduite de imperiu
faciliteaza difuzarea, asa cum o dovedesc simbolic calatoriile Sfantului
Paul in Imperiul Roman. Astfel, imperiul nu are o influenta repcrabila asupra
aparitiei monoteismului, dar pare indispensabil pentru succcsul acestuia.
Un alt factor exogen hotirator este prezenta sau absenta unui cler. In
cetatile grecesti, exista functii si roluri religioase, dar nu exista preoti profe-
sionisti sau un cler organizat intr-o ierarhie, cu exceptia marilor sanctuare
panelenice, cum ar fi cel de la Delfi sau Delos. Riturile sunt oficiate fi€
de persoane particulare, pentru religia domestica, fie de magistrati Pent{u
cultul public. Aceasta absenta — carc este generala in morfologia c€td-
tilor — este legata in Grecia de cvasiabscnta oricarei speculatii teologice
abandonata fanteziei poetilor, cat si de tendinta spre rationalism a Clitelof
cultivate. Totusi, absenta clerului nu este in mod cert o conditie suficient?
pentru aparitia stiintei, cici nici in China nu exist cler, iar aceasta absent

lo-

RELIGIA 511

" s-a tradus printr-o oricntare complet diferita, si anume prin ritualism. Ar
. dura prea mult sd urmarim aparitia ritualismului chinez, pornind de la datele

preistorice prelucrate sub dinastiile Song si Zhu din China occidentala

} (secolele al XVI-lea - al VIII-lea 1.C.) (Vandermeersch, 1977 si mai ales

1980) si sa 1l studiem in formularea sa clasica atribuita lui Confucius. Idcea
centrala este aceea a ritualului /7, ca o forma inscrisa in ordinea lucrurilor
$i pe care trebuie sa se modeleze orice activitate, cu riscul de a devia de
la ordinea universala, naturala si umana si de a provoca dezordinea. Chiar
¢ imparatul este o piesa din acest dispozitiv, nu pentru ca el se gasestc acolo
pentru a asigura ordinea, ¢i pentru cd el face parte din ordine. Si ¢l 0 asigurd,
ramanand perfect fidel exigentelor functiei sale. In imperiul perfect, suve-
ranul si aparatul puterii nu au nimic de facut pentru ca, fiecare asigurand
in mod spontan functiile sale, totul functioneaza armonios, fidel naturii
sale. Aceasta doctrina — deopotriva si indistinct religie, etica, ideologie
si filozofie — a fost dezvoltata si precizata de un grup social particular,
invatatii. Acesti literati aveau ascendente princiare si isi pierdusera pozitia
de-a lungul numeroaselor razboaie care marcasera intre sccolele al VIII-lea
si al I1I-lea mersul Chinei spre unitatea politica. Acesti indivizi, lipsiti de
ocupatie, dar apti pentru functiile politice prin originea lor, se puncau in
slujba principilor. Este normal ca ei sa fi orientat date vechi in sensul unci
doctrine adaptate gestionarii unui imperiu autocratic, destul de temperat
pentru a putea ocupa in cadrul lui un loc rentabil si intotdeauna sigur.
Primul nivel al mostenirii religioase primitive a fost preluat dc sufletelc
religioase, eruditi, intelcctuali, elite in general. Al doilea nivel, cel al zeilor
s1 al spiritelor, a fost pretutindeni rezervat poporului. Mostenirea primitiva
a fost uneori pastrati ca atare, alaturi de o religie universala, ca in satele
laotiene unde, alaturi de religiozitatea budista foarte dezvoltata, s-a menti-
nut cultul Spiritului Pamantului, fara ca cineva sa vada in acest lucru nici
cca mai micd contradictie (Condominas, 1968). Exista chiar un caz in care
mostenirea a fost transformata in religie oficiala de catre o putere politica
lipsita de ideologie, religia japonezi Shinto. Un alt exemplu este China,
unde ritualismul confucianist apartine literatilor. Poporul si-a pastrat cultele
familiale ale stramosilor si pe cele colective ale spiritelor diverselor locuri,
incepand cu cele ale satului. De-a lungul secolelor, daoismul, apoi budismul
au injectat in aceasta religie populara elemente noi. De fapt, religia popu-
lara era practicati si de o buni parte a elitelor. In ceea ce priveste tempe-
ramentele religioase, acestea si-au gasit intotdeauna hrana in daoism sau
budism, sau in budismul daoizat care este Ch’an (Zen in japonezi). In India,
Speculatiile brahmanice au fost dublate de religiozitatea bhakti hinduista,
tot aga cum austeritatea budismului originar a fost atenuati si umanizata
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in devotiunea fata de Buddha si de acci Bodhisattva divinizati. Monote.

1sincle nu au scapat religiel popularc, dar aceasta a trebuit s se adapteo
unei religii dominante sprijinite de puterea seculara, In crestinism, ca si
in islamism, culturile locale ale sfintilor au proliferat 51 au permis natyra.

lizarea a numerosi zei, spirite, locuri, obiecte ,,pagane*. Numai judaismy)
face exceptie de la acest sincretism, nu datoritad unui monotcism maij rigid
— islamismul nu este cu nimic mai prejos pc acest teren —, ¢l mai curang
faptului ca a ramas o religie ,,etnica“ si, chiar mai mult, ca apartine uny;
popor cu un loc aparte in societatilc in care s-a instalat. Chiar si in Palestina,
Biblia aduce dovada ca monotcismul clericilor nu a impiedicat inflorirey
Lidolatriilor si a , superstitiilor,

Productiile sociale ale religiei

Am dori sa cxaminam cateva consecinte directe ale religiei, nu asupra
altor sfere de activitate, ci rasfrante intr-un fel asupra ei Insesi. Altfel spus:
prin ce fenomene vizibile se traduce faptul ¢ oamenii au activitati religi-
oase? Aceasta Intrebare nu poate fi abordata decat dupa ce a fost introdusi
distinctia, propuséa mai sus, dintre activitatile sociale nereligioase, in functie
de natura lor, dar insotite de elemente religioase datorate raspandirii religi-
osului, si activitatile specific religioase. Serbarile primitive sau jocurile
panelenice, unde sunt exaltate identitatea si unitatea unei etnii sau alc unei
civilizatii, nu sunt mai religioase prin origine si intentie, daca nu si prin
expresie, decit celcbrarea zilei de 14 iulie in Franta. Dimpotriva, mistcrele
de la Eleusis sau rugaciunile zilnice ale musulmanului sunt fenomenc
religioase in esenta nesusceptibilc de denuminizare si de rcducerc 1a
conditia profand.

Intrebarea odata precizatd, raspunsurile nu vin de la sinc. A incepc prin
ipostazierea rcligiei sau a unei religii si a considera fenomenele rcligioase
ca productii ale acestei ipostazieri ar insemna sa comitem o greseala fatd
de epistemologie si metoda. Si aici, actionismul trcbuie sa isi impund dis-
ciplina, afirmand ca productiile sociale ale religiei sunt, de fapt, produscle
activititilor religioasc ale actorilor religiosi. Or, noi am distins trei cat¢-
gorii de actori: producatorii, gestionarii si credinciosii. Urmarirea sistema-
tica a raspunsurilor la intrebarea pusi ar trebui s ne conduci la examinared
productiilor respcctive ale accstor trei categorii, si nu in mod abstract, cl
intr-un context istoric dat: Cristos in Palestina aflata sub dominatia romand;
intr-un iudaism sfasiat intre tendintele legalistc alc fariseilor si tendintele
mistice ale esenienilor; sau Buddha intr-o Indie de Nord framéntata de sub-
stituirea unor mici regate autocrate, morfologici tribale unde se dezvoltas
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vedismul; si asa mai departe. Dar vom aborda numai céteva din nenuma-
ratcle teme cc se ofera studiului in cadrul astfel definit.

Sodalitatea religioasd

Activitatca religioasa produce in mod spontan grupuri, cand nu se exer-
cita direct in grupurilc dcfinite de morfologie (¢f. ,,Grupurile si sociabili-
tatea*, p. 68). In morfologia tribala (ibid., pp. 97-101), comunitatea religioasa
se identifica cu ficcarc nivel al segmentarii, de la familia largita pana la
gruparca In triburi. Estc posibil ca vestigiile cele mai vechi ale religio-
zitatil, pesterile pictate in cpoca magdaleniana, sa fie sanctuarc tribale sau
intertribale. In cetatile grecesti regasim de asemenea culte familiale, culte
locale alc satclor sau demelor, culte ale polisului si culte panelenice.

Odata cu aparitia religiilor universale in regate si imperii, situatia se
complica. Pe de o parte, situatia anterioara se prelungeste, si activitatile
religioase se exercita in cadrul unor grupuri definite independent de ele.
In acest sens, imperiul chinez, in intregul sau, poate fi conceput ca o biserica
gigantica al carei slujitor suprem ar fi imparatul; aceasta biscrica se subdi-
vide, 1n functie de cadrelc administrative, in templele locale confucianiste
cu vicarii imparatului, adica functionarii. Alaturi de acest cult oficial —
exasperant de steril in emotii rcligioase pentru sufletele sensibilc la numi-
nos — sc afla cultul, jumatate public jumatate privat, al stramosilor, practicat
de elite, precum si cultul spiritului pamantului intrctinut de sateni la nivelul
satului. Acelasi lucru sc petrece, mutatis mutandis, $i in Europa cresting,
unde comunitatile rcligioase se suprapun peste grupuri profane, culturale,
politice §i economice: crestinatate/aric culturald europcand; Biserica din
Franta sau Anglia/regatc; oras/episcopic; cartier/parohic; sat/parohic; cor-
poratie/confrerie etc.

Toate aceste grupuri, preformate prin finalitati nereligioase, pun pro-
blema calitatii practicilor rcligioase care se desfasoara la nivelul lor. Riscul
unei folosiri a religici in scopuri nereligioase este mare. Intre o religic a
polisului si o0 ideologie oarccare menita sa ii unifice pe cetateni intr-un
grup sudat, pregatit pentru riscurile razboiului, diferenta cste minima si
probabil nuld pentru cei implicati. Genul de emotii trezite de procesiunile
panatenec In inima cctatenilor Atenei nu parea sa fie foarte diferit de ccle
insuflate de defilarilc militare din Piata Rosie, chiar daca presupunem exis-
tenta unor diferente estetice. Or, o religie universald, produsa de un profet
cuprins de un val numinos profund, nu este o idcologie destinata unei uzante
sociale. Mesajul sau este un mesaj dc méantuire, el urmareste sa propuna
tuturor oamenilor, adica Omului din fiecare om, si nu oamenilor ca membri
a1 grupurilor sociale, raspunsuri satisfacatoarc la intrebarile nascute din
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deficientele care pun temelia convertirii la religios, daca nu chiar a re[jg;
osului. Marile religii se adreseaza acestei fractiuni a populatieli, probaiii
foarte minoritara, ca tot ce este migcat de o pasiune durabild si exigenty
pentru care religia este o necesitate irezistibila, asa cum este curiozitate;
pentru altii. Acesti oameni nu pot sd se multumeasca cu practici religioage
oferite in cadrul grupurilor profane. Ei au nevoie de o sodalitate proprie
Ifxceasté problema, de tehnica religioasa intr-un anume fel, nu cunoagté
decat dpué golut,ii generale, care au fost pretutindeni gasite, mai devreme
sau mai tarziu. Prima este aceea a misticii, a ascetismului i a monahismuly;.
Cea de-va dpua este aceea a comunitdtii reunite, la modul fizic, de o credinty
comuna si pentru Intretinerea flacarii acesteia, independent de celclalt,c
apartenente sociale ale membrilor sai. Cele doua solutii sunt doua teme
ale caror variatiuni au fost sporite de religiile, civilizatiile si politiile istoz
rice. Budismul originar se adresa unor eremiti, apot, foarte repede, unor
cenobiti. Méndstirea a rimas pana astazi centrul sodalitatii si al religiozitatii
budiste. Dar, cu timpul, Enénéstirile au devenit nuclee de coagularc a coml’l-
nitatilor de credinciosi. In extrema opusa, islamul originar s-a Intemeiat pe
ideea de comunitate globala reunind toti credinciosii, indiferent cit de
indepartate 1n spatiu ar f1 fost legaturile care 1i uneau: el a incercat si fuzio-
neze comunitatea credinciosilor si aria de extindere a puterii musulmane.
?u timpul, cele doua solutii au dat nastere sufismului si confreriilor zauia.
Intr-un studiu care a facut epocd, Emst Troeltsch (1912) a studiat sodali-
tatea religioasa a crestinismului si consecintele salc asupra crestinismului,
pe de o parte, si asupra societatilor crestine, pe de alta. El a aritat ca mesajul
originar al Evangheliilor nu preciza forma pe care trebuia sd o ia comuni-
tatea crestind. Cristos se adresa direct fiecaruia si propunea fiecaruia o con-
vertire personala la noua credinta. Foarte repede, de la primele cvolutii ale
crestinismului, au aparut trei tipuri de grupari. Tipul ,,mistic** corespunde
primei noastre solutii generale, ,,secta®, celei de-a doua. Cel de-al treilca,
,»Biserica®, este o originalitate a crestinismului. Biserica este un organism
integrat si ierarhizat care, intemeindu-se pe invatamintele Mantuirii, 51
propune sa raspandeasca mesajul la nivelul intregii populatii gi sa-i indemne
pe toti la aceastd mantuire. Logica Bisericii este de a se suprapune Impe-
riului, in cazul de fata Imperiului Roman, a carui organizare o preia in mod
fidel. Se poate spune ca acest al treilea tip este un accident al istoriel. El
a avut cele mai mari consecinte, mai ales in domeniul politic, deoarece SUPra-
punerea Bisericii cu Imperiul punea inevitabil problema celor doua CCtﬁt»ij
a raporturilor lor si a puterilor, temporala si spirituald (a se vedea mal
jos pp. 531-532).
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Riturile

Activitatea religioasa se traduce prin actc, separate sau inlantuite, reali-
zate individual, prin izolare sau in grup, actc prin care actorul religios cauta
s4 intre in contact cu numinosul, pentru a-1 influcnta, pentru a i se deschide
sau pentru a-gi exprima recunostinta. Diversitatea riturilor este infinita,
dar elc pot fi cu usurinta clasificate in trci marl categorii: sacrificiul, ruga-
ciunea si pelerinajul.

Pelerinajul este o consecintd directd a hierofaniei care confera anu-
mitor locuri o incarcaturd numinoasa, destul de puternica pentru ca credin-
ciosii sa porneasca intr-acolo. Pelerinajul exista deja in societatile primitive,
dar in cazul rcligiilor universale ¢l mobilizeaza multimile pe distante imense
mai putin datoritd universalitatii lor, cat pentru faptul ca ele se raspandesc
pe arii culturale si in imperii gigantice. Consecintele extrareligioase ale
pelerinajelor sunt nenumdrate, chiar si politice, caci cruciadele pot fi inter-
pretate ca pelerinaje inarmate (un studiu general, de naturd compilatorie,
privind pelerinajele ii apartine lui Roussel (1954; a se vedea de asemenea
Sources orientales, 1959, vol. III).

Rugdciunea nu se exprima numai prin cuvinte sau formule, ca poate
imbréca si forma exterioard a unor miscari ritmice si a dansurilor sau poate
fi insotita de pozitii ale corpului propice nasterii spontane de imagini, gan-
duri neformulate, visari. Rugaciunca nu presupune credinta intr-un Dum-
nezeu personal, nici macar in zei sau spirite. Yoghinul sau inteleptul daoist
aflat in meditatie se roaga fara sa se adrescze unui principiu transcendent
anume. Punctul lor comun este de a se plasa, prin gesturi, atitudini sau, mai

general, printr-o mobilizarc oricntata a energiei psibice, intr-o stare propice
contactului cu numinosul, indiferent de conceptia pe care si-o face cel care
se roaga despre acesta. Deoarcce mobilizarea este un mijloc, mijlocul poate
fi detasat de scopul sau si descompus in formule sau in gesturi mecanice,
cum ar fi morisca de rugaciuni sau ingirarea mecanica a mataniilor (pentru
rugiciune sc va consulta studiul neterminat al lui Mauss, 1909).

Pentru a schita analiza sacrificiului, se poate folosi studiul lui Hu-
bert-Mauss (1899). Acesta se bazeaza pe exemple vedice-brahmanice (Lévi,
1898) si biblice, deosebit de bine documentate. Sacrificiul formeaza un
sistem alcatuit din trei clemente distincte. Exista o consacrare, prin care
un ,,obiect trece din domeniul comun in domeniul religios® (p. 200). Cel
ce aduce sacrificii este ,,subiectul care culege beneficiile sacrificiului sau
asupra ciruia se rasfrang cfectele® (p. 201). Prin sacrificiu, el a ,,dobandit
un caracter religios pe care nu il avea sau s-a debarasat de un caracter defa-
vorabil de care cra marcat; s-a indltat la o stare de gratie sau a iesit dintr-o
stare de pacat” (p. 201). El poate f1un individ sau o colectivitate — familie,
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clan, trib, natle socictate secreta. Daca este vorba desprc 0 COleCtIVItate
¢a poate face sacrificiul in corpore sau prin intermediul unuia din membrll
sii, capul familiei pentru familie sau magistratul pentru cetate. Al treile,
¢.ement este format din obiectele ,,iluminate® dc efectul consacririj sl care
L intercseazd pe cel cc aduce sacrificiul; poate fi vorba de un camp, o ¢ asa,
un legamant. . . Sacrificiul ,,produce [astfel] un dublu efect, unul asupra oblcc_
r.lui pentru care este adus si asupra caruia vrea sa actioneze, celalalt asupra
persoanei morale care dorestc si provoaca acest efect™ (p. 202). Sacrificiy]
tebuie distins de ofranda, care estc mai curand o rugaciune, in general de
multumire, céci in sacrificiu, ofranda, oricat de modesta ar fi, este intot-
czauna distrusd, total sau partial., in general, ,,sacrificiul este un act religios
are, prin consacrarea unei victime, modifica starea persoanei spiritualc
aare 1l indeplineste sau a anumitor obiecte de carc aceasta este intcresati
(p. 205). Pe acest nuclecu general comun se dezvolta o foarte mare diversi-
wte, fard a fi posibil sau util sa propunem o tipologie coerenta. Totusi, se
viobserva ca frecvent este operatd o distinctic intre acela care aducc sacri-
iciul si acela care 1l savarseste. Cand este cazul, acestia din urma devin
specialisti, fapt ce nu raméne fara consceinte asupra anumitor cvolutii,
mai ales in brahmanism.

Sacrificiul astfel definit se conformeaza unei scheme precise, bine expli-
c:tatd In sacrificiul animal vedic. El incepe cu rituri destinate si confere
cradul religios necesar ceremoniei, celui care aduce sacrificii, celui cc le
sivarseste, locului, instrumentelor, victimei. Aceasta devine astfel sacra,
dar atata timp cat ramane in viata ,,principiul divin pe care il contine cste
rca prins in corpul ¢i si fixat prin acea ultima legatura de lumea lucrurilor
~ofane. Moartea o va elibera de aceasta, consacrarea devenind astfcl defini-
uva sl irevocabila® (p. 233). Prin ardere, spiritul victimei trece in lumca
zeilor, dar resturile sale fizice subzista, de acum sacre si cle. Accstea pot
deci servi ,,la dezvoltarea efectelor utile ale sacrificiului® (p. 237), fiind
sribuite lumii sacre, printr-un holocaust sau lumii profane intr-o agapa,
sau impartite intre cele doua. Sacrificiul ia sfarsit prin rituri de iesirc,
¢ trebuic sa permita celor care au participat la el sa reintre lin in lumea

rofana, stergind la nevoie greselile cc au fost eventual comise (asupré
acestui ultim punct, a se vedea frumosul studiu al lui Malamoud, in Biar-
eau si Malamoud, 1976).

Sacrificiul are drept functie inlesnirca comunicarii intre lumea profand 3 si
iumea sacrd, prin intermediul unci victime. Dar de ce sa fic ea distrusa’
Deoarece contactul cu sacrul este atat de intens incit el riscd sa ii transforme

¢ profanii care trebuie sa actioneze intr-o lume profana; aceia care au intrat
iz cereul sacru trebuie sa poatd iesi din el: ,,Gratie (intermediarului- _victima)
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cele doua lumi aflate fata in fata pot sa se intrepatrunda, ramanand in ace-
lasi timp distincte® (p. 304). Dar sacrificiul nu este gratuit, de la el se asteapti
ceva, chiar daca cste o obligatie: ,,Este un act util si este o obligatie. Dezin-
teresul se amestecd cu intercsul. lata de ce ¢l a fost atat de des conceput
sub forma unui contract. In fond, poate nu exista nici un sacrificiu care sa
nu aiba un aspect contractual. Cele doua parti prezente fac schimb de scrvicii
si fiecare are un avantaj. Cici si zeii au nevoie de profani® (p. 305).

Credintele

Doar experientele mistice cele mai pure par a fi goale de orice continut
cognitiv. Contactul fugitiv cu absolutul este pur si simplu inexprimabil.
De aceea nici misticii nu vorbesc despre el: sau tac, sau folosesc mijloa-
cele poezieil pentru a sugera natura cxperientei traite. Misticii sunt rari.
Oamenii obisnuiti au nevoie de un minim de credinte, daca nu toti la fel
de urgent, ccl putin aceia a caror curiozitate este destul de vie pentru ca
tot ceea ce 11 vizeaza sd constituie o problema. Exista probleme teoretice
sialtele practice. Intrebarea de ce soarcle rasare si apune nu este de aceeasi
natura cu incercarea de a vana. Pentru ficcarc categorie de probleme, omul
dispune in gencral de doua strategii ce vizeaza gasirca de solutii. In dome-
niul practic, el se poate folosi fie de tehnica, ce mobilizcaza materia si for-
tele in slujba unui plan conceput in vederea atingerii unui obiectiv precis,
fie de magie, ce poate primi exact aceeasi definitic, dar care, In ochii unui
observator exterior dotat cu mijloace tchnice superioare, apare ca o ama-
gire. In domeniul teorctic, omul dispune de imaginatie sau de demersul
rational intemeiat pe combinatia dintre teoriile ipotetico-deductive —
ce pot fi obtinute prin imaginatic — si experimentarile controlabile dc
catre altcineva. Nu c¢ste deloc necesar sa se inventeze, dupa modelul lui
Lévy-Bruhl, un stadiu ,,prelogic* al activitatii umane, in care imaginatia
i magia ar fi domnit cu regulile lor proprii de functionare, inainte ca epoca
gandirii rationalce sa fi inceput. Totul arata ca intelegerea umana cstc una
singura, iar magia, ca si imaginatia, urmeaza rcguli logice in propriul lor
cadru de referinta.

Se poatc afirma ca imaginatia si stiinta sunt antagoniste, aga cum sunt
tehnica si magia, in sensul ¢a ele nu pot ocupa simultan acclasi loc in cadrul
unei probleme anume, sau cel putin nu in mod continuu. De asemenea, s¢
poate admite ca stiinta si tehnica sunt superioare, fiind mai eficiente, in
sensu] ca ele rezolva mai bine problemele puse. Din aceste doud postulate
se poate deducc o teorema si corolarul ci:

—— imaginatia $i magia ocupa tot terenul lasat liber de stiinta si tchnica;

— orice progres al stiintei si al tehnicii produce un recul al imaginatiei
$1 magiei, in problema considerata si pentru persoanele implicate.
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In domeniul practic, tehnica nu a fost niciodata redusa la un statyg pur
virtual, pentru ca umanitatea, ca specie vic $i animala, a trebuit si putut ingoy.
deauna sa isi rezolve rational problemele elementarc de supravietuire. Dy,
potriva, in domeniul teoretic, se poate conccpe — si imagina! — o situati
a umanitétii in care cunoasterea a fost in intregime obtinuta prin imag;.
natie. Deoarece imaginatia transcrie solutiile avansate in termeni de Miturj,
putcm vorbi, impreuna cu Maurice Leenhardt, de gandire mitica, pe care
sa o opunem gandirii stiintifice.

Acest ocol era indispcnsabil intclegerii exacte a statutului credintei rel;.
gioase. In societitile in care domneste gindirea mitica, se intclege de |4
sinc cd i credintele sunt transcrise in limbaj mitic §i mitologic, astfel incat
miticul si religiosul sunt dificil de diferentiat, presupunand cd ar fi uti]
si legitim sa incercam acest lucru. Mitologia greaca trebuic luata ca atare
daca dorim sa surprindem religiozitatea poporului grec. Dar unii greci nu
s-au mai mulfumit cu transcrierea mitica si au inccput sa rationalizeze mito-
logia, adica sa o dezgoleasca de povestiri si imagini pentru a Incerca sa
1i evidentieze nucleele rationale. Daca imaginatia are efectiv imaginea
drept mod de existenta, ea nu estc numai imagine, ci se bazeaza si pe nive-
luri de realitate mai profunde si mai abstracte. Este foarte posibil ca, pornind
de la Zeus homeric, sa discernem in el Tatal, apoi Cerul, apoi Natura si
Cosmosul. Dar — si acest aspect cste hotarator — rationalizarca miticulul
nu duce In mod spontan la stiintific, este nevoie de un salt calitativ ce presu-
pune o convertire intelectuald. Miticul rationalizat, adica redus la schemele
sale fondatoare, nu este stiintificul, ci dogmaticul, daca trebuie sa i s¢ ga-
seasca un nume.

Toate societatile care au cunoscut stratificarca sociala si care au acumulat
destui oamecni si resurse pentru ca 0 minoritate consistenta sa isi poata con-
sacra timpul liber speculatiei rationale, toate aceste socictéti au trait trans-
formarea miticului in dogmatic. Aceasta situatic aparc foarte devreme in
morfologiile umane, inca din perioada tribului in tranzitic sprc confC(.iC'
ratii tribale. De asemenea, vom regisi aproape peste tot elaborari dogmatic
foarte rafinate, in afara sferelor de influenta a marilor civilizatii. Dar numal
religiile universale au reusit sé confere dogmelor o incarcatura numinOAaSaI
suficient de puternicd pentru ca aceste credinte propusc sa poata star!
emotii si mobiliza inimile. Am vazut ca in Grecia stadiul dogmatic nu-4
dus la o renuminizare, desi cultul lui Dionysos — asa cum a fost el rcpre”
zentat in Bacantele lui Euripide, de exemplu — nu a fost departe de accastd-
Dar a lipsit un profet. .

Natura dogmelor centrale alc religiilor universale poate fi Il]tCl'Ca'S‘l:
Accste dogme sunt deopotriva rationale, fiind coerente si plauzibilé;
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nestiintifice, sustragdndu-se oricarei verificari experimentale; i mitolo-
gizabile, putind fi reperate retrospectiv in anumite mitologii, autohtone
sau nu, sau retranscrise in mituri, fabule, legende la indeména oamenilor
simpli. Aceste afirmatii pot fi usor verificate cu probe. Nenumarate sunt
miturile ce povestesc despre originile suferintet omenesti. Buddha a transfor-
mat In mesaj religios cele Patru Adevaruri Nobile: universalitatea suferintei,
dorinta ca origine a suferintei, stingerea dorintei ca incetare a suferintei,
precum si calea ce duce la aceasta extinctie. El a inscris aceste adevaruri
in conceptia indiana — foarte raspéandita si in alta parte — a transmigrarii
sufletelor si a , karmei®, a determinarii calitatii reincarnarii prin suma alge-
bricd a actiunilor bune si rele. Aceste dogme sunt rafionale in sensul
indicat, dar nu sunt verificabile dupa protocoalele stiintifice. In sfarsit, vasta
literatura dedicata vietii lui Buddha — jataka — este o afabulatie ulteri-
oard experientei sale mistice.

Regulile de viatd

Toate religiile, in stadiul lor mitic sau dogmatic, propun reguli de viata
sub forma de obligatii si interdictii. In stadiul mitic este dificil sau impo-
sibil sé se faca distinctia intre regulile ce rezulta dintr-o prescriptie religi-
0asi si cele de origini variate care au dus la elaborarea ulterioara a unei
prescriptii religioase. Este mai bine sa ne marginim la religiile universale.
Sociologul este interesat de doua tipuri de probleme. Unele sunt punctuale
si se referd la consecintele directe ale unei anumite prescriptii religioase
asupra unul anumit aspect al unei societati. Daca, de exemplu, iudaismul
st islamul proseriu consumul de came de pore, rezultd ca in comunitatile
evreiesti st musulmane porcul este absent. Din moment ce, 1n virtutea unei
dogme centrale a crestinismului, vinul este indispensabil cclebririi slujbei,
vita este cultivata in tarile crestine; in functie de tehnica si economia trans-
porturilor, cultura vitei va fi mai mult sau mai putin concentrata in locurile
cele mai favorabile sau dispersata pana in zone putin probabile, cum ar
fi Irlanda si Scandinavia. Din acest exemplu banal si simplu se observa
dificultatea izolarii cu precizie a consecintelor sociale ale preceptelor
religioase. Acestea din urma interfereazi, in general, cu factori nereligiosi
si independenti. Nu se poate afirma direct cd misionarii europeni au introdus
cultura vitei in China pentru necesitéti ale cultului. Trebuie precizat: intr-o
¢poca in care ar firevenit prea scump sa se asigure aprovizionarea regu-
lata din podgoriile europene. Daci se tine seama de aceasta rezerva, se
poate demonstra cu documente ¢ nu exista nici un singur domeniu al vietii
sociale care sa nu fi fost mai mult sau mai putin decisiv afectat de religie
(o compilatic comoda pe aceasta temd se regaseste la Deffontaines, 1948).
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Un alt punct de vedere si o alta catcgorie de probleme sunt muylt maj
dificil de abordat. Este vorba de stabilirea unor relatii cauzale ntre ap,,.
mitc dogme religioase si un anumit domeniu al activitatilor umane, consjde.
rand tipurile umane produsc de dogme ca locuri strategice ale conexiupjj
cauzale. Avem aici o aplicatie foarte delicata, dar foarte legitima a punciyly;
de vedere actionist. Actorii X produc rezultatele Y, direct sau prin agregare,
pentru ca sunt modelatt de dogmele religioasc A, B, C ... N. Intr-un pary.
graf ulterior (pp. 526 si urm.) vom intalni aplicarca cca mai celebra a aceste;
problematici, si anume analizele lui Max Weber asupra incidentelor ccong.-
mice ale religiilor mantuirii. Intelegem de pe acum obstacolcle ce pandcsc
un astfel de demers. Actiunile X, pentru a da rezultatele Y, trebuic s3 se
refracte printr-un mediu Z, ce nu are legatura reperabila cu dogmele
A, B, ..., N. Exemplu: presupunand ¢d a avut o incidentd favorabila asupra
dczvoltarii capitalismului in sccolul al XVI-lea, calvinismul a avut deci
o legatura si cu descoperirea Americii, cu minele de argint din Potosi, cu
importul masiv de monedc de argint in Europa, prin Spania, si cu cresterca
generala a preturilor ce a rezultat. O a doua dificultate a demersului consta
in modelarea propriu-zisa a actorilor X prin dogme. Oamenii sunt fiinfe
complicate, avand deopotriva instincte si pasiuni si fiind susceptibili de
a le controla, astfel incat sd reoricnteze cnergia pe care acestca o dezvoltd
in slujba scopurilor. Tn ce masura o religie actioncaza, prin intermediul edu-
catiei, asupra economici psihice profunde si in cc masura produce tipuri
umane dominante intr-o socictate anume? Efectele sunt date imediate ale
perceptiel turistice. Théophile Gautier, care era un observator fin si patiun-
zator, a notat urmatoarele cu ocazia unci treeeri prin Geneva in 1852:

Chiar si femcile cu aer francez folosesc o tinuti amcricana sau germana mai
usor de inteles decat de descris si care vine din religia lor. O protestantd nu
s¢ agaza si nu merge ca o catolicd, iar stofa face pe ea alte pliuri. Nict frumu-
sclea nu este acecasi; ea are o privire speciald, patrunzatoare, dar retinuld, ca
aceea a unui preot, un zambet riguros, o dulceatd ciutald a fizionomiei, 0 Mo~
destic vicleand, ceva ce face sa simti pedagoaga sau fiica de ministru (1852
[1985], p. 32).

Notatii analoge se pot face in tarile budiste, confucianiste sau musulj
mane. Ele nu sunt niciodata destul de convingatoare, pentru cd niciodata
nu este posibil sa aplici o inlantuire lincara a cauzelor si cfectclor ca accastd:
islamul afirma atotputernicia lui Alah, deci tot ceca ce se intampla cste
efectul vointei sale actualizate din vecii vecilor, deci musulmanii s.un'[
fatalisti, deel ¢i au un temperament pasiv, deci nu sunt buni capitalistl:
A doua veriga este indoielnicd conform teologici si literel Coranu_hll‘;
Oricum, lantul trebuie intrerupt la a treia veriga, unde cuvantul , fatahist
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este ambiguu. Se poate crede in fatalitate ca intr-o dogma sau chiar ca
intr-o 1dee rationala — este fatal ca orice om sa sfarseascd prin a muri.
De aici nu rezulta ca devenim fatalisti, In sensul abtinerii de la orice acti-
vitatc considerata ineficienta sau inutila. O reactie de hiperactivitate cste
la fel dc logicd, lasand deoparte fatalitatca, dcoarcce se considera ca acti-
vitatea umana este instrumentul actualizarii necesititii. Nu estc o intam-
plarc daca marii oameni de actiune, ca Napoleon, sunt adesea fatalisti.

Accasta absenta de congruenta intre Invatamintele unei religii i perso-
nalitatea actorilor sociali care adera la ea autorizeaza abordarea problemer
printr-o optica diferita si formularea unor intrebiri legate de fenomenele
sociale ce ar putea rezulta din constientizarca de catre cei interesati a deca-
lajulut dintre credintcle lor si felul lor de a fisi a actiona. Din motivce a cdror
dezvoltare nu isi are locul aici, decalajul dintre idealul religios si practi-
carea sa este ccl mai mare in spatiul crestin. Acesta a fost perfect definit
de un chinez, ale carui cuvinte au fost reproduse de André Gide (1924):

Am vazut peste tot (spunea el) moravuri, institutii create conform credin-
telor: cu exceptia popoarelor crestine. Faptul ca religia ce spune oamenilor:
,Ce vi nelinisteste?, 1i invata sd nu posede nimic pe padmant, sa se ajute unil
pe altii, sa sc tubeasca unii pe altii si sa intinda obrazul drept celui care i-a lovit
pc obrazul stdng... a format popoarele cele mai nelinistite, cele mai bogate,
cele mai viclene, cele mai agitate, domice neincetat s@ creascd si sa se ma-
rcasca, in sfarsit, acelc popoare a caror onoare cste peste masura de suscep-
tibila si se opune cel mai mult ierlarii si absolvirii de pdcate: toalc accstca,
el nu putea sa le inteleaga (pp. 27-30).

Diagnosticul este foarte exact. Pentru a-1 intelege, cel putin partial, ar
trebui sa facem apel la structura sistemului transpolitic european, la struc-
tura sociala aristocratica, la statutul proprietatii etc. Consecintele decalajului
au fost nenumarate si, pentru a-l reduce, ele pot fi regrupate in trei stratcgii
principale. O strategie a constat in suprimarea decalajului, fie fugind departe
de lume, In manastiri, fie concepand, la sfarsitul vietii, o retragere propice
meditatiei, fie impunand o scparare cvasischizofrenica intre sfera sacrului
s1 sfera profanului. Aceasta din urma solutie a putut contribui la laicizarea
lumii europenc si dezvoltarea gandirii rationale stiintifice, prin cantonarca
profanului intr-o sfera ctansa autosuficicnta. A doua strategie a fost stra-
tegia unei reforme a Biscricii mai inti, si apoi a lumii prin Bisericd, iar
daca reforma esueaza, o strategie de revolutie. Din secolul al XI-lea, nu
a trecut nici un secol fara ca o criza profunda sa nu fi scuturat crestinatatca.
Criza este probabil trasitura ceca mai caracteristica a civilizatiel si istoriei
europene. Cea de-a treia strategic a fost cca consacrata operelor de binefa-
cere in vederea ispasiril pacatelor. Ea a acoperit Europa cu catedrale, biserici,
capele, spitale, ospicii, hanuri, a finantat lucrarile de interes comun, bursele
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pentru studentii sdraci, a favorizat redistribuirile in beneficiul sarmanjloy
Fundatiile de astazi si asociatiile de caritate internationale sunt versiuHi
laicizate ale accleiasi strategii intr-un context democratic.

Influentele religiosului asupra nonreligiosului

Se poate arata ca religia— in starc difuza in lumea primitiva si religio-
zitatea populara sau spccializata in religiile universale -— are influente
reperabile si inteligibile in toate tipurile de activitdti umane, asupra ai-
mentatiel, organizdrii spatiului, demografiei, esteticului, moravurilor.. . Diy,
acestea se vor retine numai doua, deoarece ele prezinta un interes deoschbit
pentru sociologia istorica: politicul si economicul.

Religia si politica

Raporturile religiosului cu politicul pot fi studiate in regimurile hicro-
cratice ce sc instaleaza aproape pretutindeni pe masura ce morfologia tri-
bala cedeaza locul unor confederatii tribale, regatului si imperiului. Intr-un
regim hierocratic, titularul putcrii sc prezinta ca vicar al unui principiu trans-
cendent, trimis pe pamant si Insarcinat si asigure o ordine generala, in starc
sa garanteze poporului sau popoarelor sale prosperitatea i sccuritatea.
In acest caz, rcligia joacad un rol pasiv, caci politicul este cel care o solicita
sa 11 ofere elemente indispensabile definirii sale. Aceste clemente sunt de
natura ideologica sau, mai bine spus, politicul paraziteaza Intr-un sens ideo-
logic elementele religioase. Chiar si in islam, unde politicul si religiosul
par a se topi in proslavirea‘califatului, regim perfect hicrocratic, pot f1
aparate ca ortodoxe unele dezvoltari democratice pe baza notiunii atat
de fundamentale de comunitate-unmima. Partizanii acestei pozitii pot sustine
ca recgimurile hierocratice — introduse in tarile musulmane din motive
independente de Islam, dar legate, de pildd, de mostenirilc Imperiilor
roman, bizantin, mesopotamian, iranian... — au deturnat ideologic, il
avantajul lor, un mesaj religios a cirui transcriere politica ar fi trebuit sa
fie mai curand de inspiratic democratici.

De asemenea, am putea examina uncle episoade in care religia este
mai putin pasiva in fata politicului, in care il constrange pe accsta sa S
defincasca prin raportare la ea, ba chiar il inlocuieste. Este vorba despre
mesianisme $i milenarisme, care se numara cu miile In perioada istorica
acoperitd de documente si, probabil, intr-un numar si mai mare in lungile
tranzitii de la trib la imperiu (Mithimann, 1961). Cel mai bun exemplu de
profetism transformat si intr-o aventura politica estc Islamul care, nascut
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fiind intr-un minuscu! univers tribal arab, a cucerit la credinta sa, in cateva
decenii, imense teritorii, depasind cuceririle romane i pe cele ale lui Ale-
xandru (McGraw Donner, 1981). Chiar daca este adevarat ¢a expansiunea
islamica a profitat de o conjunctura favorabila provocata de disparitia Impc-
riulut Roman de Apus, latin, si de o faza de slabiciunc a Imperiilor bizantin
si sasanid, ca s1 de faptul ca civilizatia greco-romana fiind aproape in exclu-
sivitate urbana, populatia rurald oprimata si exploatatd putca fi mai usor
atrasd la noua credinta, toate acestea nu nc impiedica sa fim In continuare
uimiti de caracterul inopinat, amplu si profund al raspandirii sale.

Sa ne oprim mai mult asupra unei probleme mai dificile, si anume contri-
butiile posibile ale crestinismului la democratizarca din urma a regimurilor
politice europene. Ele pot fi impartite in doua mari categorii. Contributiile
de doctrind sunt cele mai putin importante. Este indoielnic faptul ¢a mesajul
crestin este mai individualist decit altele (Dumont, 1983) sau, daca estc,
trebuie sd recunoastem ca el nu se actualizeaza decét din secolele al XIV-lea
si al XV-lea, cand factorii economici, morfologici si in special politici de
amploare Incep sa actioneze asupra socictatilor europene. Un alt element
de doctrina pare insa mai decisiv. Mesajul crestin estc mesajul cel mai cxclu-
siv religios cu putinta. In Evanghelii nu gasim nimic care sa aiba legatura
cu cosmologia, moravurile, dreptul, politicul, totul este concentrat asupra
aceea cc am putea numi o mistica a dragostei intre Creator si creaturilc sale
carealitate si Intre creaturi ca program. Pot fi reperate astfel doua consecinte
politice. Intr-o politie crestina cu regim monarhic, suveranul nu poatc scapa
de conditia umana, fapt ce interzice regalitatca magica sau divina. In con-
secinta, crestinii nu se simt legati de nici o dinastie, si cu atat mai putin de
un monarh anume, el sustin o anumita ordinc politica, considerata cea mai
in masura s ofere conditiile favorabile practicilor ce duc la mantuire. Supu-
nerea crestinului In fata unui guvernant nu poate fi absoluta. Regele si
imparatul raspund de conditiile profane ale mantuirii, ei sunt dclegati ai
poporului crestin de care sunt legati printr-un contract. Un contract poate
fi rupt unilateral, de una din cele doua parti. Poporul poate sd nu se supuna.
Dar regele poate sa triseze si sa treaca la tiranic: dreptul la rezistenta a
fost recunoscut de Biserica. A doua consecinta este si mai importanta.
Deoarece crestinismul nu incheic nici o aliantd naturald cu vreun regim
politic si se concentreaza cxclusiv asupra religiosului pur, ¢l nu opune nici
un obstacol de principiu democratizarii, care gasestc in privatizarca religiei
(a se vedea mai jos, pp. 531 si urm.) o ipotezi si o consecintd. Ci Bise-
rica a avut $i are intotdeauna problemc dc adaptare la modernitatea demo-
cratica estc un lucru sigur. Biserica estc un organism conceput in si pentru
Imperiul Roman. Vom vedea deindata cum conceptia a avut consecinte
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fericite in limitarea puterii politice. Reversul este afinitatea profunda a Bige,_
ricii cu regimurile monarhice. Conflictele dintre Biserica si democratij 1y,
secolul al XIX-lea si chiar al XX-lea nu sunt invaluite In mister: prima re.
pugna celor din urma, si viceversa. Prima se razbuna acceptand cu entuzjagp,
orice regim autoritar care este, pare, se proclama sau ar putea fi crestip
Cele din urma raspund prin anticlericalism si uneori prin antireligic. Day
Biserica nu reprezintd intreg crestinismul. Protestantismul se impaci foarte
bine cu privatizarca.

Mult mai importante par a fi contributiile institutionale alc Bisericij
ca organizatic centralizata si ierarhizata, asa cum a luat ea nastere n cadryl
Imperiului Roman, ulterior latin, dupa mai multe secole de gestatic. Biserica,
fiind adaptata la structura imperiala, s-a vazut ncadaptatd la structura post-
imperiala! Marea originalitate a istoriei politice europene nu cste caderea
Imperiului latin, ci absenta oricarci restauratii ulterioare, cu exceptia episo-
dului carolingian. Pana la convulsiilc Reformet, Biserica nu a cunoscut acclasi
destin. Ea si-a pastrat organizarca la scara crestinatatii latine. Constructia
sau restauratia politiilor incepand cu sccolele al X-lea si al XlI-lea a transfor-
mat ipso facto Biserica in organism transpolitic. Consecintele acestei pozitii
fortuite sunt capitale: centrele de decizie religioase interne, primindu-si
directivele de la un centru exterior, nu pot fi absorbite de puterca politica,
st nici transformate in curele de transmisie ale acelciasi puteri. Intr-o lume
n care valorile religioasc au dobandit o importanta centrala, ele scapa aproape
complet arbitrariului politic. Motivul este simplu. La orice tentativa tira-
nica a puterii politice impotriva centrelor religioasc interne, ierarhia poate
face apcl la Roma. Or, Roma cste la adapost de tiran, pentru ca Papa cste
asigurat dc sprijinul tuturor celorlalte politii cc lupta pentru independenta
lor, in virtutea logicii proprii unui sistem transpolitic oligopolar (¢f. cap. 11,
p. 80). Pentru ca politicul sa controlcze religiosul, ar fi fost necesar un act
prealabil pe care istoria nu l-a oferit niciodata, si anume reconstituirca
Imperiului, cc ar fi controlat cu siguranta autoritatca rcligioasa, ca un instri-
ment escntial al controlului supusilor. Istoria nu poate fi rescrisa, nu s¢
stie ce s-ar fi Intamplat daca raporturile politicului si ale religiosului ar fi
imitat acel modus vivendi bizatin existent intre impdrat si patriarhul Constan-
tinopolului sau daca ar fi cunoscut triumful politicului conform modelulul
rusese, dupi ce Petru cel Mare a inlocuit puterea patriarhului de la Moscovd
cu aceea a Sfantului Sinod. _

In cadrul politiilor medicvale si modeme, icrarhia ecleziastica si-a jucat
si ca rolul de contraputere. Dintr-un punct de vedere strict profan, €a repre-
zinta o icrarhie tehnica printre multe altele, cu care alcatuicste 0 ieral‘hl?
sociala. Esaloancle supcrioare ale ierarhiei ccleziastice, indiferent daca
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este vorba de clerul bisericesc sau manastiresc, sunt foarte tentante pentru
prestigiu si pentru venituri. Elitcle sociale au un interes evident sa isi
Impinga progeniturile spre ocuparea acestor pozitii. Deoarece regii sunt
neputinciosi cand este vorba sd s¢ opuna acestor strategii, posturile domi-
nante ale Bisericii sunt acaparate de elitele nobiliare, la care se alatura
mai tarziu elitele plebee. lerarhia ecleziastica este In intregime de partca
elitelor de origine seniorial3, feudala si burgheza, care sunt la randul lor
autonome fata de stat. Prin aceasta, independent de finalitatea sa religioasa,
ea constituie un centru autonom de decizie. Episcopul in dioceza sa, facind
parte din acccasi lume cu elitele, nu ar putea sa se transforme in instrument
pasiv al puterii politice: orice imixtiune a aparatului regal in problemele
sale este resimtita ca o uzurpare, asa cum estc resimtit progresul centrali-
zaril monarhice de catre aristocrati si burghezi. Originalitatea acestei
situatii reiese mai bine prin contrast cu pozitia demnitarilor rcligiosi din
Imperiul Bizantin, si mai ales din Rusia, unde episcopii sunt o emanatie
a puterii autocrate, ca si nobilimea administrativa.

O alta institutie crestind a contribuit la policentrismul ce marcheaza
Europa: parohia. Ea cste unul din cele trei cercuri ce definese satul curo-
pean, impreuna cu senioria $i comuna — unitatea administrativa. Este proba-
bil i cel mai important, pentru ¢d da, in modul cel mai puternic familiilor
libere de tarani proprietari, sentimentul unititii si al identitatii lor. Intr-o
lume rurald atat de impregnata de religios — in care datele crestine se
amestecd cu cele pagane —-, preotul este un personaj esential. El este mai
important decét seniorul, pentru ca el este de partca enoriasilor 1 impotriva
seniorului. Chiar daca a fost numit de acesta, el este la randul sau de ori-
gine taraneasca sau ccl putin populara; el se solidarizeaza cu enoriasii, de
indata ce acestia intra in conflict cu seniorul. Dar preotul nu este numai
membrul ccl mai cminent al parohiei. El este si reprezentantul local al unui
organism cu vocatie universala. Aflat in contact cu cclula sociala cca mai
mica dupa familie, si anume satul, si cu lumca exterioara, el este un inter-
mediar intre tarani si puterile superioare, indifercnt daca sunt locale, statale
sau transpolitice. Ca intermediar, preotul contribuic la autonomia satului,
ferindu-1 sa se risipeasca intr-un ansamblu exterior si impiedicandu-1 sa
devina independent. Ca prim aparator al crestinatatii, el contribuie la uriasa
miscare de unificare culturali a Europei, inceputa sub Merovingieni, prin
Crearea unel retele de parohii rurale. Ca fiu al pamantului, ¢l ajuta satul
sa I§i pastreze identitatea gi sa se apere impotriva amenintarilor extcrioare,
initial seniorale si ulterior regalc.

Parohia ofera si prilejul solutionarii unor probleme profane. Constructia
$l intretincrea bisericii, dijma, casa parohiali, donatiile si legatele, toate
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accste probleme marunte trebuie sa fie reglementate de parohia reunigy
intr-o adunare, unde se regasesc aproape acelcasi persoane ca $i in adunareg
comunala. Aceste adundri sunt scoli de democratie, chiar daca delimitare,
dintre taranii bogati sau instariti — plugarii din Franta prercvolutionars —_
si aceia saraci — palmasii — impune un sens oligarhic pronuntat. Ele syp¢
mai ales centre autonome de decizie, pentru ca ingisi taranii preiau proble.
mele materiale aparute in practicile lor religioase. Prin institutia parohiej,
Biscrica a dat taranilor ocazia sa resimta si sa isi exprime suveranitategy
si libertatea intr-un plan apreciat ca esential de constiintele vremii, plany]
religios.

Se impunc un avertisment. Contributia crestinismului la policentrismul
european este putin contestabild, dar nu este decat o contributie printre
altele. Sociologia nu dispune de instrumente destul de precise pentru a ma-
sura daci aceasta contributie a fost mai mult sau mai putin importantd sau
pur si simplu indispensabila sau nu. Putem deci doar afirma ca, in accasta
entitate istorica aparte care cste Europa intre secolele al V-lea si al XVIII-lea,
crestinismul figureaza in randul factorilor ce au permis introducerca progre-
siva a conditiilor ce fac posibila orice democratizare ulterioara (Bacch-
ler, 1985; Partea a [V-a, Cartea a I1I-a). De unde trebuie sa tragem concluzia
ci absenta crestinismului in alte parti ale lumii nu este in sine un motiv
suficient al prezentei dominante a regimurilor hicrocratice, autocratice
s1 ideocratice.

Religia si economia

Accasta problematici este legatd de numele lui Max Weber. Ea ocupa
in opera sa locul esential, atat ca dimensiune cAt si ca importanta. Abor-
darea sa a suscitat aparitia unei literaturi in expansiune continua pana in
zilele noastre (Besnard, 1970), apartinand filozofilor si sociologilor. !
mult mai putin istoricilor, carora le-a fost de ajuns, se parc, critica taioasa
a unuia din ci (Tawney, 1926).

in general, din aceasta activitate imensa si stufoasa a lui Webcr nu $¢€
cunoaste decat Etica protestantd si spiritul capitalismului (1964). Dar acest
deosebit de celebru eseu nu reprezinta decét o foarte mica partc a celor trel
scrise de Weber. Gesammelte Aufscitze zur Religionsoziologie (Studii asupr®
sociologiei religiei, 1920-1921) cuprind, in ordine, si: Conjucianifm St
daoism, precum si Hinduism si budism (netradus in franceza!) s Iua’allsmul
antic (1920 [1970]). Sa nu uitam de asemenea ca, in Economie §i 5‘.0(316{11’6
(1922 [1971)), Sociologia religiei ocupa aproximativ o trcime din ?pera
neincheiati. Rezumand, gAndirca weberiana se situeaza aproape in intre-
gime in jurul religiei, mai putin pentru subiectul in sine, cat pentru rczolvared

RELIGIA 527

unei probleme centrale ce obsedeaza intreaga sociologie: de ce cxista mo-
dernitatc Tn Europa si nu in alta partc? Weber a definit modernitatea ca
pe un proces urias de ,,rationalizare®. Destul de curios, el nu a consacrat
niciodatd o analiza precisa acestei notiuni centrale. Sintetizand-o pe baza
contextului, rationalizarca ar putea fi definita ca aparitie progresiva a, lega-
litatii proprii* (Eigengesetzlichkeit) a fiecareia din sferele activitatilor umane
— economiie, politica, estetic, religie, etica... —, adica conformitatea sa
crescanda cu rationalitatea implicitd in esenta sa. Rationalizarea cca mai
masiva a afectat economia sub forma capitalismului. Dcoarece rationalizarea
nu poate fi complet endogena, caz in care capitalismul ar fi universal, pro-
blema este urmatoarea: care sunt fenomencle de rationalizarc ncecconomice
care au afectat in mod inteligibil rationalizarea economica? Se poate afirma
ca intreaga activitate a lui Max Weber a constat in explorarea sistematica
aunui factor, religiosul. Intrebarea devine mai direct: pe ce alte cii indi-
recte au putut religiile universale sa afecteze economia? Ancheta, in mod
normal, ar trebui sa cuprinda doud ramuri, una consacrata contributiei
pozitive a crestinismului, sau a uneia din ipostazele sale, la dezvoltarea
capitalismului si cealalta, blocajului impus in alte parti de celelalte religii.
Intelegandu-se de la sine ¢4 religia nu poate fi decét un factor, chiar daca
hotarator, In aceasta uriasa chestiune, scrierile lui Weber sunt presarate
aproape la fiecare pagini cu atentionari impotriva unei folosiri prea unila-
terale a tezei sale. Este adevirat ca, dacd l-am lua cu adevarat in serios, nu
ar exista de fapt nici o teza!

Nu putem sa il urmam pe Max Weber in analizele sale, trebuie studiate
opercle sale si Invatatd limba germand. Existd totusi o expunere con-
centratd a argumentatiei centrale in cele doud parti esentiale din Aufsdrze
(1920-1921) — dintre care una netradusd — Introducerea (1, pp. 237-275)
s1 Consideratiile intermediare (Zwischenbetrachtung) (1, pp. 536-573).
Din teza se poate extrage o viziune coerenta si simpla. Obiectivul estc de
a demonstra ca, pentru aparitia ,,spiritului” capitalismului — o combinatic
de calitati intelectuale si morale, indispensabile rationalizarii economicu-
lui — era necesar ca mai intai sa fie dezvoltate acelcasi calitati intr-o frac-
tiune strategica a populatiei, nu in scopuri economice, fapt ce ar fi tautologic,
¢iin virtutea adeziunii la o credinta religioasa determinata: legatura nu ar
putea si fie creatd la nivelul ideilor, al teoriei etice cuprinse in datele teolo-
gice, ci In ,,incitdrile la actiune, intemeiate pe datele psihologice si pragma-
tice ale religiilor (I, p. 238). Punctul de plecare este o necesitate psihica
inscrisd in natura umand, aceea a tuturor oamenilor fericiti — din punctul
de vedere al puterii, bogitiei, sanitatii... — de a se convinge tot mai mult
ca aceasta fericire este legitimi §i, prin ricoseu, ¢a nenorocirea celorlalti
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este meritata. Religia este mai intai de toatc o ,tcodicec a fericinii® (I, p. 242,
Aceastd interogatic innascuta asupra nedreptatii in repartizarea fericjj;
si a suferintei, mai intai, si apoi asupra existentei inses a suferintei, a efe.
merului, a nedreptatii, a pacatului, nu poate rimane fara raspuns, Eg 5
fost analizata de intelectuali si a sfarsit prin a avea trci mari solutii logjce:

— dualismul a doud principii, unul al Binelui si celdlalt al Raului, ¢e
rezulta dintr-o sistematizare a pluralismului magic anterior al spiritclor;
o forma pura afirmd coeternitatea celor doua principii, in timp ce o forma
populara, mai putin consecventd, dar mai raspanditd, postuleaza victoria
finala a principiului Binelui;

— predestinarea afirma ca decretele divine sunt inaccesibile intele-
gerii umane, ca starea lumii este aceea carc este pentru ¢d Dumnczeu a
dorit-o astfel si pentru ca El estc singurul care stic de cc a dorit-o astfel;

— teoria indiana a karmei promite mantuire personala unor virtuozi
al ascezei si garanteaza ca toti vor sfarsi prin a o obtine, dupa reincarnari
favorabile.

Aceste solutii sunt ,,idei* care, aga cum sunt, nu pot influenta actiunile
umane. Dar aceste idei sunt inevitabil transcrise in ,,imagini ale lumii*
(Welthilder). Or, acestc imagini ale lumii pot oferi actorilor sociali , inte-
resc™ materiale sau ideale, adica obiective de urmarit sau de evitat, dacd
se doreste mantuirea (I, p. 252). Astfel, sc opercaza o demarcatie intre ceca
ce reprezinta nonsensul — sursd de suferina — in lume si sensul pe care
lumea ar putea si ar trebui sa il detina. A

Punctul final este dezvaluirea lumii ca atare, ceea ce duce in mod logic
la renuntarea la lume. Or, exista doud forme opuse de renuntarc. Una cste
asceza activa in care subicctul se doreste un instrument al lui Dumnezeu
in activitatea sa dorita de Dumnczeu. Cealalt este mistica, in carc subicctul
este un receptacol al divinului pentru care orice activitatc mondena CStC
un pericol. Aceste doud forme opuse nu apar la intamplare. Ele au afinitall
profunde cu conceptia curenta asupra divinului, prima cu aceea a unul
Dumnezeu personal, transcendent, creator, punitiv, iubitor, miIOSQ% cea
de a doua cu un divin impersonal, imanent, obicct de contcmplatic. Cg‘a
din urma a dominat religiozitatca indiana si chincza, in timp ce prima carac”
terizeaza Orientul Apropiat si, prin derivare, Occidentul (I, pp. 257-258)-
Si ntr-un caz si in celalalt, scopul final urmarit nu este acccsibi‘l tutUrora'1
O impartire spontand are loc intre religiozitatea virtuozilor si ac€cd
masei nevirtuozilor — ce nu trebuie confundatd cu mascle populare: Dar
distanta estc mai mare sau mai micd, dupa cum virtuozii consimt sau nu
sa faca concesii celorlalti. Daca nu l¢ fac, aparc ruptura, mascle sunf lio;
late in traditii magice, iar influenta religici méntuirii asupra activitafilo
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profane este slaba, si invers. Or, alegerea nu este libera, ea este hotarata
de forma de renuntare la lume. In Orient a triumfat forma contemplativa,
orgiastica, extatica: puntile spre ,,viata cotidiana practica® au fost rupte
(p- 261), economia a fost depreciata, iar religia nu i-a adus nici 0 moti-
vatie psihologicd. Dimpotriva, forma ascetica incearca sa realizeze vointa
lui Dumnezeu in aceasta lume. Cu doua conditii: ,,binele care mantuieste*
(Heilsgut) sanu fie conceput ca putand face obicctul unei uniuni mistice,
fapt ce impune respingerca totala a ascetismului ca fuga de lume; si orice
caracter magic si sacramental al riturilor sa fie abandonat, ceea ce traducc
¢ se traduce printr-o completa ,,desacralizare a lumii®.

Aceste doua conditii au sfarsit prin a fi indeplinite pentru prima oara,
in Europa, in cadrul protestantismului ascetic. Mai multe conditii istorice
au contribuit la nasterea sa. Mai Intdi un mediu social favorabil, de meste-
sugarl, comercianti si mici intreprinzatori, ale caror activititi, eliberate
de constrangerile naturale, pot cu mal mare usurinta sa acceada la un raio-
nalism practic, bazat pe calculul economic si pe controlul asupra naturii
s1 oamenilor. Astfel, aceasta categorie sociala arc afinitati elective si posibi-
litatea de a adera la o conduita eticd rationald. Apoi, traditia evreiasca a
unui Dumnezeu transcendent a impus trei date esentiale: omul conceput
ca un instrument al lui Dumnczcu; obligatia omului de a aduce in fata lui
Dumnezeu dovada calitatii etice a activitatii sale; devalorizarca lumii,
resimtita psihic ca scena pe carc sc desfasoara actiunile umane conforme
vointei lui Dumnezeu. Revelatia electiei are loc in viata cotidiand, nu aceea
reala, ci aga cum ar trebui ca sa fie trdita. Intr-un cuvént, aceasta lunga evo-
lutie a condus la aparitia ascetismului intramundan, in cadrul caruia activi-
tatea profesionald devine totodatd o profesiune si 0 vocatic — ambele
sensuri ale cuvantului Beruf— si in care a te purta si a munci cat mai bine
cu putintd -—- adica cel mai rational cu putintd conform ,,legalitatii proprii**
fiecarei activitati — este in acelasi timp un semn de méntuire i o garantie
a succesului (I, pp. 263-264). In accasta perspectiva, asa cum este ca
dezvoltata in Etica protestantd si spiritul capitalismului, cca mai celebra
teza a lul Max Weber asupra rolului predestinarii apare ca sccundara. Con-
vingerea triitd ca fiecare este mantuit sau condamnat dintotdeauna poate
conduce psihic la cautarea in succes a unui semn de mantuire. Accasta
Cautare a insemnelor ¢lectiunii poate spori fervoarea, dar numai in con-
textul ascetismului intramundan, pentru ¢a predestinarea, prin ea insasi,
poate foarte bine duce si la fatalism apatic,

Marii autori sunt cititi sau ar trebui cititi mai putin pentru continutul
pozitiv al lucrarilor lor $i mai mult pentru problemele puse, pentru punctele
de vedere adoptate si demersurile urmirite. Nu cste defel sigur ca ar fi
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util s se facd o criticd In toatd regula a tezei expuse. Obiectiile avangate
au vizat in general corelatia istoricd dintre etica protestanta si dezvg].
tarea capitalismului. Aceasta a rezistat cu greu faptelor. In misura in care
existd o corelatie de fapte Intre puritanism §i intensitatea angajamentuly;
in activitdtile neagricole, apar alte doud explicatii, mai simple $i mgj
convingdtoare — dar mai putin incitante pentru cei care au 0 perceptie
idealista asupra problemelor umane. Prima, la care a recurs si Weber, se
bazeaza pe ideea banala ca raspandirea Reformei nu a avut loc in indiferent
ce mediu, ci, printre altele, In functie de activitatile si pozitiile sociale, cicj
harta precisa a protestantismului i a catolicismului din secolul al XV]-lea
nu poate fi explicata atat de simplu. A doua explicatie, mult mai decisiva,
insistd asupra statutului minoritar al puritanilor si calvinistilor, in general:
ca toate minoritatile oprimate, dispretuite sau marginalizate din societatile
agrare care le interziceau accesul la carierele politice si administrative
regale, ei s-au specializat in activitatile de schimburi putin apreciate de
restul populatiei. A se vedea in acest sens evreii din Europa, chinezii din
afara Chinel, indienii din Africa Orientala.

O alta obiectie, mai generala. Daca se confera termenului ,,capitalism™
o0 acceptie largd — urmarirea unui profit pe o piata, de catre intreprin-
zatori care aplica activitatilor de productie si mai ales de distributie metode
rationale —, este imposibil sa nu se repereze elemente evidente de capita-
lism in epoci i in locuri aflate in afara oricarei influente puritane: Europa
medievala a cetatilor italiene, flamande, hanseatice si altele, intre secolele
al XI-lea si al XV-lea; China dinastiilor Tang si mai ales Song, intre seco-
lele al X-lea si al XIlII-lea; Japonia incepand cu secolul al XVI-lea. Daca
consideram termenul ,,capitalism‘ in acceptia ingusta a ,,revolutiei indus-
triale” incepand cu secolul al XVIII-lea, presupunand ca slabul impuls
initial a avut vreo legitura cu puritanismul, fapt de altfel indoielnic, ramanc
evident ca atat capitalismul, cat si spiritul sdu sunt mobile inca din aced
epocd si ca succesiva lor implantare si inflorire in Europa si in afara €1
au avut loc in tdri sau regiuni catolice, confucianiste, hinduiste, budiste,
fara vreo distinctie clara.

Se poate merge mai depane si critica insdsi ideea unei corelatii dintre
religie si ,,ctica economici“. Este evident ca pentru a reusi in afaceri trebuic
sd detii 0 anumita stare de spirit $i sa stii s rezigti. Negustorii 1 intreprin-
zatorii au peste tot un aer comun, ca §i luptatorii, aristocratii, prostltua’tele
profesorii... Este vorba despre constrangeri ale meseriei la care indivizil
se supun cu mai mare sau mai mica usurintd, in functie de temperament
si educatie. Educatia consta pretutindeni si intotdeauna in inocularea uno?
modele culturale la tineri, modele din care fac parte indatoririle propl'11
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starii sociale. Un fiu de negustor invata sa sc comporte ca un negustor,
in afara cazului in care firea sa este prea rcbela si nu se supune acestor con-
stringeri specifice. Indatoririle proprii unei stiri sociale sunt transmise
de toate religiile, unele, cum ar fi brahmanismul si mai ales confucianismul,
elaborandu-le intr-o maniera foarte consecventa. In aceasta perspectiva,
ascetismul intramundan poate apdrea ca o altd viziune asupra indatoririlor
proprii starii sociale, ce poate fi chiar considerata ca o interpretare deosebit
de eficientd. Rezultatul va fi nu capitalismul, ci faptul ca, dacd exista capi-
talism, existd o probabilitate plauzibila ca, in cadrul populatiei capitalistilor
sl in conditii egale in toate celelalte privinte, puritanii care devin capitalisti
sa reuseasca mai bine decat ceilalti. Este plauzibil, dar nu demonstrabil,
fiind vorba despre o incidenta prea subtila. Aspectul important este impo-
sibilitatea de a face sa figureze etica protestantd printre cauzele avantului
capitalismului, ca de altfel nici o alta etica sau alte date psihice. Mai precis,
dacd admitem ca X (capitalismul) este functie de (A, B, C ... N), se pot,
in paranteza, neglija tipurile umane — , spiritul capitalismului* — cerute
de rationalitatea propric capitalismului, caci in toate societatile umane,
cel putin n societatile postneolitice stratificate, exista In mod spontan si
indivizi dotati de la naturd pentru afaceri — asa cum altii sunt pentru muzica
sau religie — si reguli etice care prescriu indatoririle proprii starii sociale.

Modernitatea si religia

Vom folosi cuvantul modemitate ca o simpla etichetd neutrd pentru
a desemna perioada istorica a Europei ce incepe in secolul al XVII-lea.
Ea este marcata de o serie de mutatii de mare amploare. Una din ele a afectat
religia. Pentru intelegerea fenomenului §i determinarea locului religiei
in lumea moderna, este util sa se faca distinctia dintre laicizare, decresti-
nizare si denuminizare'.

Laicizarea

fn mod esential, este o miscare de natura politica, ce a produs la nivelul
religiei — in acest caz cea crestina — transferul de la un statut public la
un statut particular. Miscarea incepe, cel putin in stadiul de proiect politic,
in a doua jumdtatea secolului al XVI-lea (Mesnard, 1935), cnd razboaicle

! Termenului de ,,secularizare”, mai curent in literatura sociologici, 1i lipseste
precizia, caci el primeste in utilizarile sale unul sau altul din aceste trei sensuri si
mai ales pe primul si pe al treilea.
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religioase au scos in evidentd, pentru confesiunile minoritare, pericoly]
unei aliante stranse dintre politic i religios. Dar acest episod singeros
a fost decat ocazia intimplatoare a manifestarii unui fenomen mult ma;
profund si irezistibil, care s-ar fi produs oricum, dar mai tarziu. Este vorhg
despre inlocuirea prin evolutii si revolutii a unor regimuri hierocratice
cu regimuri democratice. Intr-un regim hierocratic, titularul puterii este
prezentat si primit drept vicarul unui principiu transcendent, Insarcinat
de acesta sa aiba grija de popoarele sale. Deoarece nici natura originii trans-
cendente, nici vicariatul, nici identitatea titularului si nici mécar necesitatea
acestui esafodaj complicat nu sunt date naturale, ele trebuie consolidate
si justificate printr-o ideologie. Ideologia nu are o materie prima proprie,
ea paraziteaz alte reprezentari. Incepand cu Constantin, regimurile hiero-
cratice europene au parazitat crestinismul si l-au folosit in scopurile lor
ideologice, cu sprijinul activ al Bisericii, organizati tocmai dupa imaginea
Imperiului Roman. Un regim democratic functioneaza pe baze complet dife-
rite (Baechler, 1985, Prima parte). Una din trasaturile sale fundamentale
este distinctia dintre public si privat. Publicul este strict cantonat In defi-
nirea si realizarea interesului comun, un interes ce este comun fiecarui
cetatean. Se poate demonstra ca interesele comune se rezuma la apararca
exterioara a politiei, la definirea regulilor jocului, la pedepsirea trisorilor,
la mentinerea concordiei dintre cetateni. Toate celclalte interese sunt privatc
si particulare si revine fiecaruia si caute sa le realizeze in mod pagnic pe
piete reglementate. Interesele religioase sunt interese private, chiar daca
pentru unii sunt esentiale. Se poate intdmpla ca toti cetitenii sd imparta-
seasca aceeasi credintd, dar aceasta nu este decat o imprejurare fortuita.
In modernitatea europeani si, probabil, planetari ea este exclusa datorita
decrestinizarii $i denuminizarii.

Laicitatea inseamna, simplu, separarea dintre religie si stat, adica priva-
tizarea celei dintai. In principiu, aceasta situatie nu trebuie sa fie insot,ité?
din partea publicului, de nici o manifestare anticlericald si, cu atat mal
putin, antireligioasa. Dar laicitatea este rezultatul unui proces de laicizarc
care, datorita legaturii stranse dintre Biserica si politica in Vechile Regimuri
si mai ales in tarile catolice remodelate de Contrareforma, a fost marcat,
pe de o parte, de lozinca ,,Sa il starpim pe Infam* din secolul al XVIII- lea
si, pe de alta parte, de Syllabus-ul din secolul al XIX-lea".

Anticlericalismul/antireligia si reactia religioasa antimoderna nu sunt
singurele fenomene ce pot fi puse direct in legatura cu laicizarea si nici

* Document publicat de papa Pius al [X-lea in 1864, cuprinzand punctul de vedere

al Vaticanului asupra unor probleme religioase si politice (n. £.).
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nu trebuie omis faptul cd ea a fost refractata in medii istorice si sociale
diferite, fapt ce face ca simptomele sa difere de la o tara la alta. Pot fi reti-
nute alte doua fenomene, la randul lor generale si variabile in functie de
politii si grupurile sociale. Dacd democratizarea a pus in vitrina cu antichi-
tati ideologiile de inspiratie crestina dezvoltate de hierocratiilc anterioare,
reciproca ar trebui sa fie de asemenea valabila: religiile crestine au avut
posibilitatea sa se dezideologizeze si sd se concentreze asupra nucleului
lor esential, asupra a ceea ce au de spus despre Dumnezeu si asupra modului
de a se deschide cit mai mult ITubirii sale. Pana astdzi, nimic din toate acestea
nu s-a petrecut. Crestinismul — foarte devreme, in secolele al XVI-lea
s1 al XVII-lea, pentru protestantism, doar de la sfarsitul secolului al XIX-lea,
pentru catolicism —- a fost victima unei reideologizari masive, dar cu un
continut ,,modern®. Acest paradox se explica destul de usor. Democrati-
zarea a fost Insotita si de o dezvoltare masiva a ideologiilor. Este un feno-
men foarte complex, la care contribuie numerosi factori. Unul este chiar
democratizarea, céaci, dacd democratia, ca regim politic, s¢ bazeaza pe cétiva
invarianti, ea cunoaste si puncte de variatie ircductibile, pe baza carora
se pot dezvolta ,,stiluri” democratice foarte diferite: libcral, conservator,
anarhist, social-democrat, populist, pateralist, tehnocrat... Cum alegerea
dintre aceste stiluri nu poate fi rationald, ea este, in mod necesar, ideologica
(Baechler, 1976). Credinciosii au profitat de aceasta deschidere, mai intéi
pentru ca ideologiile — toate ,,ismele* — au putut servi drept compensatie
celor care Tsi pierdusera credinta, apol pentru ca ei sunt si cetateni si, in
sfarsit, pentru ca de-a lungul secolelor de fuziune cu socictatca civila si
politica, Bisericile crestine au fost impregnate de ideea ca nimic din ceea
ce este uman nu trebuie sa le fie strain.

Cel de-al doilea fenomen retinut cste mai usor de interpretat. De indata
ce religia devine o chestiune privata, crestinismul risca sd inceteze de a
mai fi un rit social. Cand participarca sau neparticiparea la slujba nu mai
este o problema de moravuri impusa de mediul social, ci o alegere, este
inevitabil ca, mai devreme sau mai tirziu, si nu mai mearga la slujba decét
cei cu temperamente profund religioase si cei pentru care mersul la slujba
este un protest ideologic Impotriva decaderii moderne. Primii sunt mino-
ritari, iar cei din urmi reprezinta probabil fenomene de supravietuire pc
cale de disparitie.

Laicizarea poate fi oare 1ntegra1a" Ne putem indoi in legaturd cu urma-
toarele trei aspecte decisive. Intr-o democratic pura si perfects, adica redusa
la modelul sdu abstract, regimul politic ar fi definit de un ansamblu compus
in mod rational din reguli de joc, pe care putem conveni sa il numim con-
stitutie. Fiecare cetafean ar recunoaste si respecta constitutia nu cu teama,



534 JEAN BAECHLER

ci pentru cg, fiind o fiinta perfect rationala, el o va percepe ca pe 0 mate.
rializare a adevarului politic: in ochii lui, ea ar avea statutul tablei inmultjr;,
Dar oamenii nu sunt nici perfect, nici exclusiv rationali, iar constitutijje
sunt si ele opere ale timpului si ale imprejurdrilor. Pare dificil sa lc privapy,
de orice aurd religioasa. In aceleasi conditii de puritate, politiilc ar fi cop.
siderate ca niste societati cu raspundere limitata, a caror delimitarc pe hartz
ar varia in functie de alegerile individuale. In realitate, politiilc sunt efectiy
arbitrare, nu pentru ca rezulta din alegeri efectuate de membrii lor, ¢i pentry
ca ele sunt concretizari provizorii de raporturi dc forte actualizate de
razboaie de-a lungul secolelor si mileniilor. Democratia fundamentcazs
politia pe calcul, istoria pe razboi. Cum cele doua principii sunt imposibi]
de reconciliat, nu este intdmplator ca democratizarea din Europa a fost
marcata si de nationalism. A treia limita In calea laicizarii integralc este
morfologia. Democratizarea curopeana a avut loc In cadrul natiunii ca
morfologie (c¢f. capitolul ,,Grupurile si sociabilitatea”, pp. 105-109). O
democratie pura si perfecta ar dizolva morfologia, pentru a Intemeia solida-
ritatea sociald pe reguli de joc publice si private, ce ar reglementa relatiile
unui numar nedefinit de societati cu raspundcri limitatc, fiecare fondata
de membrii societatii in vederca atingerii unor obiective specificc — rcli-
gioase, economice, ludice, afective, stiintifice... Individualismul, virtual
in democratie $i actualizat In epoca modema, ar fi integral. El nu ar putca
fi suportat psihic decat de o minoritate de Intelepti, in mod croic echili-
brati, tot asa cum nu cxista decat o minoritate de virtuozi religiosi sau dc
curiosi in ceea ce priveste adevarul rational.

[ata la ce vreau sa ajung. Laicizarca absoluta fiind dificil de conceput
cu materialul uman din care sunt facute socictatile umane, ipotcza unui
fundamentalism® crestin, ce ar aduna popoarcle Europei pentru a le topi
Intr-o politie curopeand cimentata de o natiune europeana, nu poate fi consi-_
derata absurda. Este putin probabil ci democratia ar supravictui accstel
exaltari. Nu numai ca laicizarea ar fi blocata, dar ca ar fi rasturnata in bene-
ficiul unei reideologizari reciproce a politicului si religiosului, pentru care
exista exemple recente chiar in Europa, in Franta din perioada Vichy. In
Spania lui Franco si Portugalia lui Salazar.

Decrestinizarea

Dacai laicizarea este un fenomen politic, decrestinizarea este mai cur and
o manifestare de pluralism cultural. Aceste doud simptome ale moder-
nitétii nu se suprapun, chiar dac intretin in mod evident legaturi. Laicizared
are drept consecinta directa parasirea locurilor de cult si abandonarea pr aL”
ticilor rituale de citre majoritate, de aceia ale caror necesitati religioase
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sunt putin presante. Decrestinizarea vizeaza faptul cd minoritatea cu nevoi
intense nu se mai adreseaza numai crestinismului, ci si altor oficine ale
absolutului. Conform ipotezelor noastre initiale, distinctia dintre majoritate
si minoritate are un fundament psihic. Indiferent de natura sa exacta, ea
este destul de supla pentru a autoriza variatii de intensitate in functie de
accidentele biografiei individuale si de conjuncturile istorice. Aceasta
observatie este valabila pentru epoca moderna, ca si pentru toate epocile.

Decrestinizarea astfel inteleasa este un fenomen de pluralizare religi-
oasa. Ultima sa radacina este deopotriva politica si religioasa. Din momentul
in care toate nteresele, in afara celor comune, sunt alungate in sfera privata,
toate devin din punct de vedere politic legitime. Actorii sociali privafi devin
singurii judecatori ai opiniilor, gusturilor, ambitiilor lor, din moment ce nu
incalca regulile jocului. Nu este inutil s3 precizam ca legitimitatea politica
nu se confunda cu legitimitatea definitad de criteriile specifice ordinelor.
In democratie, este permis, din punct de vedere politic, si crezi ca doi si
cu doi fac cinci, dar aritmetica interzice acest lucru si 1l socoteste o eroare.
Consecintele pentru religie sunt duble. Pe de o parte, indiferenta politi-
cului nu 0 mai autorizeaza sa reprime pluralitatea opiniilor, inclusiv indife-
renta religioasa. Pe de alta parte, fiecare religie se vede impovarata cu grija
de a-si defini propria ortodoxie si de a-si denunta propriile erezii, fard a
putea face apel la bratul sccular. Regimul democratic este astfel teatrul unet
proliferari religioase sau pseudoreligioase virtuale.

Aceasta virtualitate s-a actualizat din ce in cc mai mult incepand din
secolul al XVII-lea, urmand trei linii directoare. Prima, care nu priveste
decrestinizarea, a fost inmultirea ipostazelor religioase crestine. Dupd cum
este normal, ea a fost mult mai intensa pe pamanturile protestante decat
pe cele catolice si, in tarile protestante, in acelea ce nu aveau o traditic domi-
nantd mostenita de pe vremea Reformei. Daca se adauga prezenta unui
regim politic democratic, deloc infidel principiilor sale, nu este de mirare
ca Statele Unite au fost teritoriul de electie al acestei directii. Iata deci expli-
catia faptului cd aceasta arie religioasa a fost mai putin atinsa de decresti-
nizare decét aria europeana, cel putin pana astazi.

Europa, incepind maij ales cu secolul al XVIII-lea — primele indicii
sunt reperabile din secolul al XVII-lea—, a preferat sa urmeze a doua direc-
tie, aceea a ideologiilor. Exista cel putin doua sensuri ale acestui cuvant.
Am folosit deja sensul larg, pentru desemnarea reprezentarilor dezvoltate
de regimurile hierocratice, pentru a expune si justifica locul de vicar al
monarhului. Sensul ingust defineste ideologia drept un sistem inchis de
reprezentari cu pretentii stiintifice, propunand o prefacere completa a socie-
tatilor umane, in scopul de a le face si coincida cu ideea pe care ele si-0
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fac despre perfectiune. Ar putea fi numite utopii ale absolutului inggr,.
mental. Analiza ideologiilor este o disciplina in sine (Ansart, 1977; Baecl,.
ler, 1976; Boudon, 1986). Aparitia lor moderna cste la confluenta mai Multor
curente distincte. Unul este foarte vechi — probabil prezent inca din neg);.
tic — si l-am Intalnit deja; este vorba despre milenarismele si mesianj.
mele ce ridica popoarelc, ici si colo si din cand in cdnd, la chemarea uny;
profet care le promite mantuirea, nu in viata de dincolo, ci aici pe pamapt.
Un al doilea curent este direct legat de nasterea stiintei la inceputul secq.-
lului al XVII-lea. Una din convertirile intelectuale ce a permis exXistenta
sa a fost rezolvarea antinomici antice dintre natural si artificial: explicatia
a fost conceputé drept capacitate dc a produce. Printr-o deviere stranic s
inevitabild, aceasta axioma aplicatd problemelor umane nu a dat numaj
cnuntul stiintific: a explica societatile umane Inseamna a construi un sistem
mental ce permite reproducerea lor In gandire, asa cum istoria le-a produs,
ci si enuntul ideologic: stiinta confera oamenilor capacitatea de a produce
dupi dorinta societati umane conform unui plan. Un al treilea curent a pus
la dispozitia acestor ingineri sociali planurile posibile. Am vazut mai sus
ca, printr-o dezvoltare naturala, democratia produce mai multe ,,stiluri®
democratice, dupa cum cctatenii si politicienil insistd mai mult asupra tradi-
tiei sau inovatiei, asupra libertatii sau cgalitatii, asupra sanctuarului per-
soanei private sau a rolului persoanei publice, asupra mecanismeclor de
reglare ale pietei sau asupra interventiilor voluntare... Nu cxista nici un
punct dc vedere superior care sa permita alegerca rationald dintre accste
stiluri. Ele sunt deci toate legitime, in ambele sensuri ale cuvantulu, pornind
de la legitimitatea opiniilor private, dar si raportat la natura insasi a demo-
cratiei. In acest sens, toate stilurile sunt adevarate, cu conditia sa fic accep-
tatc toate mpreuna si toti cetatenii sa le recunoasca deopotriva ca ortodoxip
politica. Dar, prin natura lucrurilor, ereziile se dezvolta, preluand un stil
si dezvoltandu-1 unilateral impotriva tuturor cclorlalte: respectul fata d.c
traditie devine reactie antimodern; grija pentru egalitate $i dreptatc ec_hl-
valeaza cu respingerea tuturor incgalitatilor, chiar drepte; libertatea devine
licenta si asa mai departe. Ideologiile, in sensul restrans, sunt rezultatele
acestor tratamente erctice. .
Acest vocabular religios a fost ales special. Ideologiile puternice sustit
atat dc bine paralela cu religiile, incat pentru a lc desemna Raymond Aron
a putut propune cu succes expresia , religii scculare. Eticheta este pert-
culoasa, dcoarcce nu toatd lumea percepe céti ironie cuprinde ca in Cl_llE_lr
contradictia dintre cei doi termeni: prin natura si prin definitic, © religi€
nu poate fi seculara. O ideologie nu poate deci sa fie decat pscudorcllglef
ea este, prin natura si prin definitie, falsd din toatc punctele de vedere:
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stiintific, politic, religios. Dimpotriva, din punct de vedere psihic, o idcolo-
gie poate Indeplini pentru individ aceleasi functii ca si religia: el poate
gasi in ca cu ce sa isi mascheze deficientele cognitive, morale si ontologice
pe care le resimte intens si sa isi reverse astfel preaplinul constiintei care
il atrage spre ceva inexprimabil. Ca si in cazul religiei, numai o minoritate
este direct implicata, dar in functie de conjunctura istorica, ideologia poate
merge mult mai departe. Industrializarca din secolul al X1X-lea a sporit
numarul dezradicinarilor si vocatiilor ideologice. Conform analizelor
noastre, este normal ca Statele Unite, unde a fost adoptata prima directic,

- sa fi fost mai putin cucerite de acest fenomen, ca si, in general, tarile protes-

tante. Decrestinizarea a fost aici mai redusi decit in tarile catolice. Pot
fi date doua interpretari. Tarile catolice supuse laicizarii cad cu usurinta
in anticlericalism si antireligie pentru ¢4 Biscrica are oroare de laicizare.
Pe de alta parte, unele ideologii s-au dezvoltat in partide politice organizate
dupa modelul Bisericii catolice. Aceasta a reusit in incercarea dc a pro-
pune credinciosilor sai atat comunitatea restransa a parohiei satului si car-
tierului, cat st sentimentul participarii la o aventura universala cu centrul
laRoma. Partidele comuniste au propus celula si Moscova. Aceasta paralela
trebuie sa aibd o anumita legatura cu importanta partidelor comunistc din
Franta, Italia, Spania, Portugalia, ¢indva din Austria si Germania, in compa-
ratie cu inexistenta lor in Marea Britanic, Scandinavia, Olanda, fard a mai
vorbi de Statele Unite.

Cea de-a treia directie opunc crestinismului religiile necrestine. Ea a
fost deschisa de contactele Europei cu restul lumit si consacrata prin plane-
tarizarca de dupa cel de-al doilca razboi mondial. Ar trebui mai curdnd sa
ne mire faptul ¢a nu s-a impus mai mult, cel putin pana astizi. Putem avansa
cu prudentd citeva elemente explicative:

— Numadrul de imprumuturi posibile este foarte limitat. Le-am enu-
merat pe toate cand am semnalat iudaismul, islamul, brahmanismul, hinduis-
mul, budismul, confucianismul, daoismul. Zoroastrismul populatiei parsi
din India este prea rezidual pentru a fi un candidat scrios la preferintele
occidentalilor ex-crestini In lipsd de religie.

-— Din acest numar, trebuie climinati de la Inceput candidatii putin
plauzibili. Incepand cu Imperiul Roman térziu, iudaismul a incetat s aiba
convertiti. Intr-un mediu devenit crestin, el a fost marginalizat, fapt accen-
tuat de cantonarea sa ferma la o intcrpretare ,,legalista* a judaismului. Era
singura solutic bund pentru a supravietui persccutiilor. Pretul plitit a fost
inchistarea religioasa. In ceea cc priveste iudaismul liberal, nu vedem
ce ar fi putut aduce mai bun decét liberalismele catolic si protestant. Hindu-
tsmul cste atdt de impregnat de religia populara indiana, incat este dificil
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de imaginat o convertire masiva a europenilor si a americanilor la Vishp,,
sau Krishna. Redus la nucleul sau substantial, hinduismul se identific ¢,
brahmanismul. Confucianismul s-a confundat atat de mult cu o anumj
ordine politicd si sociald, dupd moda Chinei antice, incit nu este deloc
exportabil. Surprins n substanta sa universalizabilda — fapt ce estc usor
de realizat pornind de la Analecte, Mencius, Marea Invdtdturd, Doctring
liniei de mijloc, Xiin tsu —, el devine o eticd atat de universala incat ny
mai este nevoie sd recurgl la el cand 11 ai la indeména pe greci si latinj,
pe parintii Bisericii, pe moralisti...

— Islamul suferd de pe urma unui handicap istoric evident, acela de
a fi fost reprezentat in primul rand de popoarele cu care Europa a fost in
rdzboi neintrerupt, inca de la ultimii merovingieni. El cunoaste apoi un
handicap asemanator celui de care este afectat iudaismul. Islamul cste in
asemenea masurd impregnat cu luari de pozitie legate de moravuri si toate
celelalte aspecte ale vietii, iar aceste pozitii sunt atat de diametral opuse
experientelor europene, incat un transplant este dificil de conceput. Daca
reducem islamul la substanta sa religioasa, situatia nu se iImbunatateste
prea mult. Ea este fie unicitatea lui Dumenzeu, vocatia lui Mohamed si cele
cinci precepte rituale: este prea putin pentru Europa, poate mai degraba
pentru religiozitatea difuza africana. Fie o regasim in mistica sufista, care
insa nu poate interesa decét o minoritate infima §i nu detine o superioritatc
marcantd fatd de mistica crestina.

— Brahmanismul si daoismul suferd de handicapuri diferite. Cel din
urma, debarasat de talmes-balmesul magic si alchimist si redus la textcle
canonice ale lui Lao Zi, Zhuang Zi, Lie Zi, poate permite unele dezvoltdri
filozofice si deveni o introducere la cdutarca intelepciunii. Si brahma-
nismul, asa cum se cxprima el in literatura Upanisadelor si in dezvoltarile
lor ulterioare, este capabil sa propuna meditatii filozofice intcresantc. Unele
curente sunt gcoli de intelepciune deschise tuturor, deoarece pot fi usor
universalizate. Yoga risca chiar sa fie redusa la conditia de tehnica pentri
rezolvarca unor probleme strict psihice. Tocmai accasta este si dificultatea.
Reduse la speculatia filozofica si la scoala de intelepciune, s brahmanismul
si daoismul inceteazi de a mai fi religii si nu mai pot, se pare, satisface
masiv §i pentru mult timp necesitati religioase in Occident. Raméne budis-
mul care arec mai multe argumente de pus in valoare sau, mai curand, avan-
tajul de a putea seduce pe toatd lumea. El poate fi considerat ca 0 scoald
de intelepeiune, ca o tehnicd de echilibru — Zen -—, ca o filozofie si €2
oreligie. Nu exista o Bisericé centralizata, fapt ce autorlzeaZd toate exXpe-
rientele, dar existi comunitati organizate in jurul unor oament compCtentl
ceea ce evita ,,amatorismul®. Prozelitismul este facilitat de simplitate $1
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evidenta mesajului privind suferinta umana si tratamentul propus; dc uni-
versalizarca sa fara dificultati — Dhammapada poate {1 citita asa cum il
citim pe La Rochefoucauld; de discretia si caracterul putin cvident al sodali-
tatii budiste, al manastirilor sau, pur si simplu, de relatia directa dintre ma-
estru si discipol. De tapt, budismul este, din punct de vedere statistic, singura
religie exotica cc face progrese in Europa si in America de Nord. Numai
viitorul ne va spune daci este un efect al modei sau un fenomen de fond.

Denuminizarea

Denuminizarea poate fi definitd ca miscarca prin care sfera sacrului
este erodata lent de cea a profanului, sfarsind aproape prin a disparea. Max
Weber vorbea de ,,desacralizarea (dezvrijirca) lumii®, traducere literala
pentru Entzauberung, dar adaugandu-i o nuanta de regret, care nu este
potrivitd pentru a descrie un fenomen istoric.

Ipotezele noastre initiale asupra naturii religiosului propun o explicatie
simpla a denuminizarii moderne si permit sd ne indoim ca ea poate pro-
gresa pana la resorbtia sacrului in profan si disparitia religiei, cel putin atata
timp cét spceia umana va fi ceea ce este acum. Ca izvor, nu al numinosului
ci al conversiei la numinos, am plasat trei deficiente, cognitiva, practica
si morala. Si lasam deoparte cazul sursei pozitive. Deficienta cognitiva
ia nastere din faptul ca omul — adica ceea ce, in fiecare om, 1l definestc
ca membru al speciei si ccca ce variazi in intensitate de la un individ la
altul — este un animal curios si interogativ. Am afirmat cd, pentru a ras-
punde la intrcbarile pe care si le pune, omul dispunc de doua facultati,
imaginatia si ratiunea. Am afirmat, dc asemenea, ca ratiunea, fiind mai
eficicnta decat imaginatia, o face sa dea inapoi pe masura ce inregistreaza
succese. Este tentant sa plasam aici ideca avansata de scientistii din secolul
al XIX-lea: mai devreme sau mai tarziu, Stiinta va risipi complct tenebrele
imaginatiei, iar religia va fi inlocuita de Stiinta. Aceasta idee estc falsa,
pentru ci ea se bazeaza pe un contraadevar si pc un sofism. Contraade-
varul este parerea ca stiinta poate explica fotul. Exista cel putin doud limite
tmpuse ratiunii. Una provine din insasi capacitatea de a cunoaste, in virtutca
cdreia poate fi pusa la indoiala capacitatca de a demonstra toatc presupu-
nerile pe care se bazeaza constructiile sale. Cealalta provine din Insusi obiec-
tul cunoasterii, in legatura cu ratiunca de a fi a caruia este intotdeauna posibil
sa ne intrebam tot mai profund, ajungand sa nc poticnim de intrcbarea
metafizica: de ce exista ceva, mai curand decdt nimic?, care este lipsita
de sens pentru stiinta, dar nu pentru religie. Sofismul provine din confuzia
dintre Om si oameni. Specia progreseaza in cunostinte rationale, dar este
foarte indoielnic ca reprezentantii sai au progresat vreun pic in o suta
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de milenii. Chiar si savantul cel mai rigid din punct de vedere rational ny
controleazi rational decét o infima parte a ideilor ce 1 populeaza creiery|
Scos din sfera sa de competentd, el este, ca oricare, detindtorul a numeroage
prejudeciti, rationale, poate, pentru altii, dar care, din lipsa de verificari,
pot servi drept puncte de sprijin imaginatiei sale si pot duce la absurditatj,
Cronica ideologicd a ultimelor secole este compusa din aberatii intelec-
tuale ale caror victime au fost intelectualii. 4 fortiori, oamenii a Caror meserie
nu este ratiunea aluneca cu usurintd in irational, in parapsihologic, tarfurij
zburitoare, Protocoalele Inteleptilor Sionului, triunghiul Bermudelor, com-
plotul francmason, imperialist sau comunist etc.

Acelasi rationament poate fi aplicat deficientiei practice. Accasta este
abordata, pe de o parte, de magie i intercesiune si, pe de alta, de tehnici.
fn mod normal, progresul tehnic contemporan ar trebui sa dcscurajeze
si sa elimine nevoia de a recurge la magie si intercesiune. Acest ,,in mod
normal® ne-a dus la o alta majuscul, aceea a Progresului. Tn realitate, pentru
Om, magia si recurgerea la zei au dat inapoi in fata eficacitatii tchnice.
Astazi, Omul recurge mai degraba la antibiotice decat la amulete si la Ingra-
saminte chimice decét la binecuvantarea campurilor. Dar lucrurile nu sunt
intotdeauna atét de simple. Tehnicile cficiente pot fi inaccesibile. Eficaci-
tatca nu este mereu in masura si excluda esecul. In ciuda tuturor progresclor
medicinei, oamenii continua si se imbolnaveasca si sa moara. Si mai ales
viata fiecaruia estc dominaté de incertitudinea radicald cc afccteaza tot
ceea ce tine de actiune: nimeni nu controleaza niciodata nici rczultatul, nicl
consecintele unei actiuni oarecare. Din aceastd incertitudine 1a nasterc ave-
rea ghicitorilor in carti, in palma, a celor ce alcatuiesc horoscoape, a tuturor
celor carc propun s reducd sau sa suprime incertitudinca prin mctode c€
nu pot fi decat irationale, deoarece materia abordata este, din punct dc vedere
rational, incerta. '

Dar neajunsul produs de mizeria umana si de suferinta este cel ljlal
ircductibil. El are o latura obiectiva si o dimensiune subiectiva. Partea obICC'
tivd este data de probabilitatea ca un actor X si cunoascd nenorocired,
esecul, durerea, depresia, teama. .. Aceastd probabilitate poate fi atat de
ridicatd, incat ea poate fi considerata o cvasicertitudine pentru ficcarc:
Latura subiectiva este reactia sensibilitatii la continutul obiectiv. Sen?lbl'
litatea variaza in functie de indivizi. Ca intotdeauna, cxista o majprlt?te
de oameni a caror dispozitie variaza in functie de imprejurarile obicctive
si care, la urma urmei, 1si suporta conditia mai curand bine. Exista §1 0
minoritate de euforici si 0 minoritate de depresivi. Astfel se poate CP'(pllca
faptul ci, contrar profetiilor si convingerilor intelectualilor din ultl.melc.
doua secole, in toate sondajele de opinie, intre 80 si 90% din cei chestionall
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se declard aproape satisfacuti de soarta lor. Parc putin probabil ca epoca
modernd a inmultit nenorocirile obiective si a deteriorat capacitatea omului
de a le suporta. In schimb, se poate considera — pentru asemenea aspecte
trebuie renuntat la demonstratic — ca sensibilitatea la nenorocire, cdnd
ea are loc si este resimfitd, a devenit mai mare, si aceasta din doud motive.
Primul este o dezvoltare extraordinara a intrajutorarii sociale, datorata
democratizarii si imbogétirii: poti s& deplangi cu mai mare usurinta soarta
altuia, decat in societitile rigid stratificate si sarace. Cel de-al doilea estc
legat de progresele rapide ale individuatiei, de actualizarea modemna a unei
trasaturi centrale a speciei, $i anume faptul ca este alcatuita din indivizi
autonomi si nu din celule, asemeni unui organism, sau din elemente, ase-
meni unui ansamblu. Epoca moderna tinde sa ii confere individului dreptul
de a delibera, de a decide, precum si responsabilitatea tuturor actiunilor
sale. Cei care sunt bine inarmati pentru aventura vietii vad aici o eliberare.
Altii sunt atat de prost dotati, personal sau social, incat sunt supusi unui
fel de involutie In directia animalitdtii. A treia categorie, in sférsit, nu rezista
apasarii si cauta ajutor in droguri, psihanalisti, secte... Intr-un cuvant,
nici a treia majusculd a modemitatii, Fericirea, nu rezistd mai mult decat
Stiinta si Progresul, ba chiar mai putin.

Sa rezumam. Nici stiinta si nici tehnica nu ar putea seca cele trei surse
Lhegative* ale religiei. Primul izvor ar trebui in mod normal sa se reduca
la un firisor, caci sunt rare personalitatile astfel configurate Incat sa tra-
iasca problemele metafizice cu intensitate. Ele recurg la altceva decét la
religie: filozofia pana la speculatiile sale ultime. Celelalte doua izvoare ar
trebui sd continue sa curga din abundenta, dar religia gaseste concurenti
numerosi in sarlatanismul superstitiilor, in miscarile idcologice si in medi-
cina sufletului. Putem concepe oare ca acesti concurenti vor climina com-
plet religia, pentru a face din ea nu o activitate atat de specifica omului
cum sunt politicul, economicul, esteticul sau ludicul, ¢i un fenomen istoric
localizat ca plugul primitiv sau regalitatea de drept divin? Sociologul nu
cunoaste viitorul. In prezent, el poate avansa doua argumente in favoarea
religiei ca domeniu si nu ca episod istoric. Conform primului, concurentii
moderni ai religiilor sunt pur si simplu falsi. Ideologiile sunt false, supersti-
tiile sunt false, toate disciplinele ,,psiho* sunt false. Dimpotriva, religiile,
odata debarasate de mediocritatile mitologice si magice, nu sunt neade-
vérate, ci neverificabile, adica nu se poate demonstra ¢4 sunt false. Nu trebuie
sa cadem prada unui sofism pe care tocmai l-am denuntat. Nu datorita
falsitatii lor vor fi concurentii dispersati de rcligiile nefalse. Chjar daca
s-ar putea demonstra rational ca sunt adevarate, Omul ar abandona in cele
din urma falsul pentru adevar, dar nu oamenii. Putem prezice, fari a risca
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foarte mult, ¢ maine, ca si astazi si ieri, oamenii vor cadea prada super-
stitiei si sarlatanilor. Dar, deoarcce religiile nu sunt neadevarate, existz
intotdeauna posibilitatea ca unii, manati de o aspiratie mistica ce nu dato.-
reaza nimic sau prea putin deficientclor, sa lc considere ca adevarate si
sa mentina aprinsa flacara religiilor. in consecinta, exista intotdeauna g
posibilitatea ca altii sa paraseasca concurenta si sa li se aldature. Numiry|
lor este 0 variabila ce va continua sa fluctueze in functie de factori multiplj,
ce nu vor putea fi determinati decat retrospectiv. Viitorul religiilor raméne
deschis, asa cum a fost dintotdeauna®.

2 Solutia cea mai comoda pentru cine doreste s continue investigatiile este sa
foloseasca bibliografiile foarte vaste, uneori comentate, oricum ierarhizate, propuse
de Eliade, 1976-1978—1983. Se vor consulta cu folos si diferitele volume din colectia
Sources orientales.

Poate ci nu este inutil si recomandam abordarea dirccta a principalelor traditii
religioase, cuprinse in textele originale ce ne-au fost transmise:

— pentru religiosul difuz, politeism si mitologie, cel mai bine ar fi sa se faca apel
la textele cele mai frumoase si mai legate de propriul nostru univers cultural, si
anume Crecia antici: Homer, Hesiod, Eschil, Sofocle, Euripide;

— pentru brahmanisim, textele cele mai importante i indragite sunt:

— Rgveda, pentru care nu cxista o traduccre completa in franceza; cxistd insa
doud culegeri accesibile: Renou (1956) si Varenne (1967),

— Upanisadele (1943-1976),

— Bhagavad-Gita,

— pentru budism, recomandam Dhammapada, Lotusul bunei legi (1852 [1973])
si culegerea de predici ale lui Buddha, traduse de Wijayaratna (1983);

__ Gatha lui Zoroastru-Zarathustra sunt traduse de Duchesne-Guillemin (194R);

— textele cele mai importante ale confucianismului sunt:

— Convorbirile lui Confucius in traducerea lui P. Ryckmans, Gallimard,
Paris, 1987, .
— Operele lui Meng Zi (Mencius), publicate in Les Belles Lettres, dar cput-
zate; se poate recurge la traduccrea englezeasca a lui D.C. Lau, editura
Penguin Books, 1987 (prima editie 1970),
__celelalte doud texte canonice sunt continute in Li ki — Memorii asuprt
cuviinfei si ceremoniilor, traducere S. Couvreur, editura Les Belles Lettres,
Paris, 1950 (retipirire a cditiei din 1913):
— Invariabilul mediu, capitolul 28, vol. 11, 2, pp. 427-479,
— Marele studiu, capitolul 39, id., pp. 614-635; B
— pentru daoism, exista volumul comod din Pleiade, Filozofi daoisti, Lao i,
Zhuang Zi, Lie Zi, Gallimard, Paris, 1980; o
— pentru iudaism §i crestinism, presupunem cd estc inutil sa precizam ca ¢
este Biblia, Testamentele Vechi si/sau Nou, in functie de apartenente;
— Coranul poate fi citit in traducerea, poate putin cam libera, a lui Sava
nier-Flammarion sau in cea, mai literald, a lui D. Masson, la Pleiade;
__ vom incheia recomandand textc mistice reunite de S. Lemaitre (1955).

xtul

ry. Gar-
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