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Tabel bibliografic’

Se naste la Chemnitz, in Germania, Joachim Wach. Dupa studiile primare si gimnaziale,
Joachim Wach s-a inscris la Universitdtile din Miinchen, Berlin, Freiburg, Leipzig. La
aceasta din urma isi va incepe si cariera universitard ca Privatdozent, in 1924.
Joachim Wach obtine doctoratul in filosofie. Publica Grundziige einer Phdnomenologie
des Erlosungsgedankens (Principiile unei fenomenlogii a ideii de mantuire) si Der
Erlosungsgedanke und seine Deutung (Ideea de mantuire §i sensul ei), Leipzig,
J.C. Hinrichs, 104 p.

Exegetii confirma pentru acest an aparitia a incd doua studii. Este vorba de Bemerkungen
zum Problem der «extremen» Wiirdigung der Religion (Remarci asupra problemei
necunoagterii «extreme» a religiei) si Zur Methodologie der allgemeinen Religions-
wissenschaft (Despre metodologia stiintei generale a religiei). Ambele apar in revista
,Zeitschrift fiir Missionskunde und Religionswissenschaft”, Berlin, 1923.

Acest an consemneazd aparitia primei cirti semnate de Joachim Wach, Religions-
wissenschaft ; Prolegomena zu ihrer wissenschaftstheoretischen Grundlegung (Stiinta
religiei ; Introducere in fundamentele sale teoretico-stiintifice), Leipzig, J.C. Hinrichs,
1924, 209 p. Volumul cuprinde probleme de metodologie si de sociologie a religiilor
crestine si necrestine. Se remarca profunda influentd a doi dintre mentorii sdi spirituali :
Wilhelm Dilthey si Ernst Troeltsch.

In aceeasi revistd berlineza (,,Zeitschrift ...”), Joachim Wach mai publicd un studiu
(«Nur». Gedanken iiber den Psychologismus) si o recenzie despre Ludwig Klages.
Doua carti si un articol sub semndtura autorului german vor vedea lumina tiparului.
Prima dintre ele este Mah?®y? na, besonders im Hinblick auf das Saddharma-Pundarika-
-S¢tra. Eine Untersuchung iiber die religionsgeschichtliche Bedeutung eines heiligen
Textes der Buddhisten (Mah?y? na, privitd mai ales din perspectiva Saddharma-Punda-
rika-S¢tra. O cercetare despre semnificatia pentru istoria religiilor a unui text sacru al
budistilor), Miinchen-Neubiberg, Schloss, 1925. A doua este Meister und Jiinger.
Zwei religionssoziologische Betrachtungen (Maestrul si discipolii. Doud cercetdri de
sociologie a religiilor), Tiibingen, J.C.B. Mohr, 1925. Intemeiat pe o excelentii cunoas-
tere a religiilor crestine si necrestine, textul este un admirabil exemplu de cercetare
sociologicd a relatiei maestru-discipol.

in revista ,Zeitschrift ...”, 1925, vol. 40, pp- 66-81, Joachim Wach va publica si
articolul Wilhelm Dilthey iiber «Das Problem der Religions» (Wilhelm Dilthey despre
«Problema religiei»).
in afard de o recenzie (asupra lui Ruhle) si un mic articol (Henri de Montherlant),
Wach va publica primul volum din opera sa filosofica, Das Verstehen. Grundziige einer
Geschichte der hermeneutischen Theorie im 19. Jahrhundert. 1. Die grossen Systeme
(fn}elegerea. Bazele unei istorii a teoriei hermeneutice in secolul al XIX-lea. I. Marile
sisteme), Tibingen, J.C.B. Mohr (P. Siebeck), 1926. Termenul , Verstehen” este
susceptibil de mai multe semnificdri : ,intelegere”, ,,perceptie”, ,interpretare”. M-am
oprit asupra primeia dintre ele. Volumul intai cuprinde o ampld analizd a gandirii
hermeneutice din secolul XIX.

1. Bibliografia a fost realizatd folosindu-se informatiile din numarul special, consacrat memoriei lui
Joachim Wach, al revistei ,,Archives de Sociologie des Religions”, nr. 1, 1956. Autorii care s-au
ocupat in mod deosebit de biografia sociologului german au fost Joseph Mitsuo Kitagawa (Universi-
tatea din Chicago), Friedrich Heiler si dr. Neumann (Universitatea din Marburg-Lahn).
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incepand de acum si pand in 1935, Joachim Wach va functiona ca profesor extraordinar.
Din punct de vedere editorial, anul 1927 consemneaza aparitia a doud texte. Primul,
intitulat Jakob Burckhardt und die Religionsgeschichte (Jakob Burckhardt si istoria
religiilor), in revista ,, Zeitschrift ...”, Berlin, vol. 42, pp. 97-115. Al doilea studiu este
Bruderschaften. 1. Bruderschaft, Religionsgeschichtlich (Congregatiile. 1. Congregatia
din perspectiva istoriei religiilor), in ,Die Religion in Geschichte und Gegenwart”,
Tiibingen, vol. I, 1927, pp. 1270-1271.

Joachim Wach va recenza (in ,,Orientalische Literaturzeitung”, Leipzig, 1928, pp. 459-463)
lucrarea lui Karl Barth, Religion und Magie (Religie si magie).

Apare volumul al doilea din lucrarea sa esentiald, Das Verstehen. Grundziige einer
Geschichte der hermeneutischen Theorie im 19. Jahrhundert. II. Die theologische
Hermeneutik von Schleiermacher bis Hofman (Intelegerea. Bazele unei istorii a teoriei
hermeneutice in secolul al XIX-lea. II. Hermeneutica teologicd de la Schleiermacher
pand la Hofman), Tibingen, J.C.B. Mohr (P. Siebeck), 1929. in ,Zeitschrift...”
(Tinbingen, 1927, pp. 334-364), Wach publicd un studiu intitulat /dee und Realitdt in
der Religionsgeschichte (Idee si realitate in istoria religiilor). Anul 1929 ii mai aduce
lui Joachim Wach si varianta scrisa a unei convorbiri cu Paul Althaus, Und die Religions-
geschichte ? Eine Auseinandersetzung mit Paul Althaus (Si istoria religiilor ? O
discutie cu Paul Althaus), in ,Zeitschrift...”, 1929, pp. 484-497.

Tot in acest an, sociologul mai publica articole si studii in diferite reviste de specia-
litate. Dintre acestea, enumadrdm urmadtoarele : Zur Beurteilung Friedrich Schlegels
(Asupra aprecierii lui Friedrich Schlegels), in ,Phil. Anz.”, vol. 4, 1929-1930,
pp. 13-26; Inkarnation (Incarnatie), vol. 3, 1929, pp. 268-269 ; Jiingerschaft (Calita-
tea de discipol), vol. 3, 1929, pp. 504-506, si Messias. 1. Religionsgeschichtlich
(Mesia. 1. Consideratii de istorie a religiei), vol. 3, 1929, p. 2142, in ,,Die Religion
in Geschichte und Gegenwart”.

Este anul in care sociologul german publica studii precum : Zur Hermeneutik heiliger
Schriften (Despre hermeneutica scrierilor sfinte), in ,, Theologische Studien und Kriti-
ken”, 1930, pp. 280-290; Die Geschichtsphilosophie des 19. Jahrhunderts und die
Theologie der Geschichte (Filosofia istoriei in secolulul al XIX-lea §i teologia istoriei)
in ,Historische Zeitschrift”, 1930, pp. 1-15; Mittler. 1. Religionswissenschaftlich
(Mijlocitorul. 1. Consideratii despre stiinta religiilor), vol. 4, 1930, pp. 121-122;
Religionsphilosphie (Filosofia religiei), vol. 4, 1930, pp. 1914-1921 ; Religionssozio-
logie (Sociologia religiei), vol. 4, 1930, pp. 1929-1934 ; Religionswissenschaft (Stiinta
religiei), vol. 4, 1930, pp. 1954-1959, in ,,Die Religion in Geschichte und Gegenwart”
si Philosphische Strémungen der Gegenwart in Frankreich (Orientdri filosofice contem-
porane in Franta), in ,Neue Jahrbiicher fiir Wissenschaft und Jugendbildung”, 1930,
pp- 282-285.

Joachim Wach scrie Einfiihrung in die Religionssoziologie (Introducere in sociologia
religiei), Tiibingen, J.C.B. Mohr, 1931, pp. XVI-98. Textul va fi reluat, in 1944, la
Chicago, in Sociology of religion, tradusa acum si in limba romani. Prima varianti a
cdrtii cuprindea o descriere a grupurilor religioase naturale, a organismelor specifice
si, nu in ultimul rand, a relatiei dintre religie, stat si societate. Partea ultimd era
consacrata tipurilor de autoritate religioasd. Dupa Friedrich Heiler, ,,intuitia sa psiholo-
gica, sagacitatea filosoficd si universalismul sdu religios sunt unice in literatura
stiingelor religioase” !. Contributia lui Joachim Wach devine astfel la fel de importanti
pentru fenomenologia religiilor, cét si pentru sociologia religiilor.

Tot in 1931, Joachim Wach mai publica Religionssoziologie (Sociologia religiei), in
,Handworterbuch der Soziologie”, 1931, pp. 479-494 ; Staat. II. A. Religion und
Staat in der ausserchristlichen Welt (Statul. II. A. Religie si stat in lumea necresting),
vol. 5, 1931, pp. 727-729; Stadtkult (Cultul orasului), vol. 5, 1931, pp. 744-746 ;
Hochschule und Weltanschauung (Universitate si conceptia asupra lumii), in ,Das
akademische Deutschalnd”, Berlin, 1931, vol. 3, pp. 198-204.

1. Souvenirs sur Joachim Wach, in , Archives de Sociologie des Religions”, 1956, nr. 1, p. 23.
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1932

1933

1934

1935

1936

1939

1942

1944

1946

1947

Sociologul Joachim Wach scrie in acest an o carte si doud remarcabile studii. Este
vorba de Typen religioser Anthropologie. Ein Vergleich der Lehre vom Menschen im
religionsphilosophischen Denken von Orient un Okzident (Tipuri ale antropoligiei
religioase. O comparatie a teoriei despre om in gandirea filosoficd religioasd a Orien-
tului §i a Occidentului), Tibingen, J.C.B. Mohr, 1932. Studiile publicate sunt, in
ordine, urmatoarele : Typen der Anthropologie (Tipuri ale antropologiei), in ,,Wissen-
schaft d. am Scheidewege v. Leben u. Geist. Festschrift Ludwigs Klages zum 60.
Geburtstag, 10 Dez.”, 1932, Leipzig, pp. 240-248, si Das religiose Gefiihl (Sentimentul
religios), in , Vortrdge des Instituts fiir Geschichte der Mediyen an der Universitit
Leipzig”, 1932, nr. 4, pp. 9-33.

Este anul in care Joachim Wach va publica cel de-al treilea volum al cartii sale Das
Verstehen. Grundziige einer Geschichte der hermeneutischen Theorie im 19. Jahrhun-
dert. Ill. Das Verstehen in der Historik von Ranke bis zum Positivismus (Inelegerea.
Bazele unei istorii a teoriei hermeneutice in secolul al XIX-lea. 1II. Intelegerea in
cercetarea istoriei de la Ranke pdnd la pozitivism), Tiibingen, J.C.B. Mohr, 1933.
Das Problem des Todes in der Philosophie unserer Zeit (Problema mortii in filosofia
timpurilor noastre), Tibingen, J.C.B. Mohr, 1934. in acest studiu este adancitd
reprezentarea mortii asa cum apare ea in gindirea a patru autori germani: Arthur
Schopenhauer, Ludwig Feuerbach, Georg Simmel si Martin Heidegger. Joachim Wach
mai publici in acest an un studiu intitulat Religidse Existenz (Existenta religioasd), in
»Zeitschrift...”, 1934, vol. 49, pp. 193-201.

Anul 1935 este cel in care Wach ofera revistelor si editurilor doua studii, trei recenzii
si o carte. Studiile sunt urmaitoare : Eine neue katholische Philosphie der Religions-
geschichte (O noud filosofie catolicd a istoriei religiei), in ,Zeitschrift...”, 1935,
vol. 50, pp. 375-385; Sinn und Aufgabe der Religionswissenschaft (Sensul si scopul
stiingei religiei), in ,,Zeitschrift...”, 1935, vol. 50, pp. 133-147. Lucrarea care apare
sub forma de carte este Religion und Geschichte (Religie si istorie), Stuttgart,
Kohlhammer, 1935. Recenziile au in atentie lucrari semnate de Alexandre David-Neel,
(Meister und Schiiler, in ,,Zeitschrift...”, 1935, vol. 50, pp. 357-358), Alfred Bertholet
(Das Geschlecht der Gottheit, in ,Zeitschrift...”, 1935, vol. 50, p. 358) si Ad. Erman
(Die Religions der Agypter, in , Zeitschrift...”, 1935, vol. 50, p. 390).

Este anul consemnat in bibliografia lui Joachim Wach sub semnul a doud aparitii
editoriale. Este vorba de Eigenart und Bedeutung der American Episcopal Church
(Particularitatea si insemndtatea Bisericii episcopale americane), in ,,Zeitschrift...”,
1936, vol. 51, pp. 373-378, si Interpretation of Sacred Books (Interpretarea cdrtilor
sfinte), in ,Journal of Biblical Literature”, 1936, vol. 55, n° 1, pp. 59-63.
Religionssoziologie (Sociologia religiei), in ,,Gesammelte kleine Schriften zur Ethno-
logie und Soziologie”, 1939, pp. 479-494.

Este anul marcat prin aparitia unui studiu consacrat lui Johann Gustav Droysen,
Heimatklange, Treptow a.d. Rega 19 J., 1942, 24 p.

Joachim Wach a fost profesor la Universitatea Brown din Providence (Rhode Island)
intre anii 1935-1945. In aceastd perioadda apare varianta americand a lucrarii sale
Sociology of Religion (Sociologia religiei), Chicago, Ill., The University of Chicago
Press, 1944, XII-412 p.

Este primul an din perioada universitara desfasuratd de Joachim Wach la Chicago
(1946-1955). Publica o recenzie la lucrarea lui A.M. Coomaraswamy, Hinduism and
Buddhism (Hinduism §i budism), in ,Journal of Religion”, vol. XXVI, n® 1, ian. 1946,
p- 59 si urm. De asemenea, mai recenzeaza un text semnat de H.A. Hodges, Wilhelm
Dilthey. An Introduction, in ,,JJournal of Religion”, vol. XXVI, n° 3, iul. 1946, p. 217
si urm. Tot in acest an, Joachim Wach publica si un eseu intitulat The Role of Religion
in the Social Philosophy of Alexis de Tocqueville, in ,Journal of History of Ideas”, vol.
VII, n° 1, ian. 1946, p. 74 si urm.

Biografii sociologului german consemneaza pentru acest an aparitia lucririi Sociology
of Religion (Sociologia religiei), Londra, K. Paul, Trench, Trubner, 1947, XII-429 p.
Tot acum Wach mai publicd in anumite reviste de specialitate recenziile unor aparitii
editoriale, cum ar fi: John Clark Archer: The Sikhs in Relation to Hindus, Moslems,
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Christians and Ahmadiyyas. A Study in Comparative Religion, in ,,Journal of Religion”,
vol. XXVII, n° 1, ian. 1947, p. 62 si urm. ; J. Milton Yinger : Religion in the Struggle
for Power. A Study in the Sociology of Religion, in ,JJournal of Religion”, vol. XXVII,
n° 2, apr. 1947, p. 131 si urm. ; René Guénon: Introduction to the Study of the Hindu
Doctrines, in ,Journal of Religion”, vol. XXVII, n°® 2, apr. 1947, p. 136 si urm.,
precum si lucrarea aceluiasi autor, Man and his becoming According to the Ved? nta, in
»Journal of Religion”, vol. XXVII, n° 3, iul. 1947, p. 221 siurm. ; G.E. von Grunebaum :
Medieval Islam. A Study in Cultural Orientation, in ,Journal of Religion”, vol. XXVII,
n° 3, iul. 1947, p. 219 si urm.
Bibliografia autorului se intregeste cu inca trei recenzii : Carl Heinz Ratschow : Magic
and Religion, in ,,JJournal of Religion”, vol. XXVIII, n° 4, oct. 1948, p. 286 si urm. ;
Bronislaw Malinowski: Magic, Science and Religion and other Essays, in ,Journal of
Religion”, vol. XXVIII, n°® 4, oct. 1948, p. 288, si Vergilius Ferm : Religions in the
Twentieth Century, in ,Journal of Religion”, vol. XXVIII, n° 4, oct. 1948, p. 288
siurm. In ,Journal of Religion”, vol. XXVIII, n° 4, oct. 1948, p. 263 si urm.,
Joachim Wach publicé un articol intitulat Spiritual Teachings in Islam. A Study.
Joachim Wach va traduce in limba engleza Hugo of St. Victor and Vices, in ,,Anglican
Theological Review”, vol. XXXI, n° 1, ian. 1949. De asemenea, va recenza lucrarea
lui Sebastian de Grazia: The Political Community. A Study of Anomie, in ,Journal of
Religion”, vol. XXIX, n° 2, apr. 1949, p. 157 si urm.
Principalele texte aparute in aceastd perioada sunt urmadtoarele: Im Riickblick aus
Vereinigten Staaten (Privire retrospectivd asupra Statelor Unite), in ,,Carl Heinrich
Becker. Ein Gedenkenbuch”, Hans Heinrich Schaeder, Gottingen, 1950 ; de asemenea,
o recenzie a lucrdrii lui E.T. Clark: The Small Sects in America (Sectele mici in
America), in ,, Theology Today”, vol. VII, n° 1, apr. 1950, p. 122 si urm.
Douad cirti sunt consemnate drept aparitii editoriale importante ale anului 1951. Este
vorba de Types of Religious Experience, Christian and non-Christian (Tipurile expe-
riengei religioase, crestine si necrestine), Chicago, University of Chicago Press, 1951,
XVI-275 p. li mai apare in limba germana si Religionssoziologie (Sociologia religiei),
Tiibingen, J.C.B. Mohr, 1951.
Cele trei recenzii apdrute in acest an sunt: J.H. Fichter: Southern Parish, vol. 1:
Dynamics of a City Church, in ,Journal of Religion”, vol. XXXII, n° 2, apr. 1952,
p- 139 si urm. ; Leo Sherley-Price: Confucius and Christ. A Christian Estimate of
Confucius, in ,,Church History”, vol. XXI, n°® 2, iun. 1952, p. 179, si Robert Lawson
Slater, Paradox and Nirvana. A Study of religious Ultimates with special Reference to
Burmese Buddhism, in ,Journal of Religion”, vol. XXXII, n° 3, iul. 1952, p. 224
siurm. In revistele de specialitate, Joachim Wach va publica Radhakrishnan and
the comparative Study of Religion, in ,,The Philosophy of Sarvepalli Radhakrishnan”,
New York, Tudor Publisching Co., 1952, pp. 443-458, si Why We Can’t mind our own
Business, in ,,Advance Magazine”, (Chicago), vol. 65, n° 1, ian. 1952.
Pasiunea lui Wach pentru R. Otto devine inca o datd argumentata prin studiul consacrat
acestuia, Rudolf Otto und der Begriff des Heiligen (Rudolf Otto si conceptul de Sacru),
in ,,Deutsche Beitrédge”, Chicago, Henry Regnery Co., 1953, pp. 200-217.
In ,Journal of Bibleand Religion”, vol. XXII, n° 2, apr. 1954, p. 83 si urm., Joachim
Wach va publica un eseu intitulat General Revelation and the Religions of the World
(Marea revelatie si religiile lumi).
In ultimul an al vietii sale, opera lui Joachim Wach a inceput sa fie publicata si in
Franta. Apare, in traducerea lui M. Lefevre, Sociologie de la religion (Sociologia
religiei), Paris, Payot, 1955, 367 p.

Nicu Gavrilutd



STUDIU INTRODUCTIV

Despre cum este cu putinta
0 houa sociologie a religiilor

1. Joachim Wach si studiul stiintific al religiilor

Sociologul german Joachim Wach a incercat si edifice o adeviaratd stiinta a religiilor
(Religionswissenschaft), suma a tuturor interpretdrilor posibile. Principalele ei domenii,
»in numdr de trei, ar fi hermeneutica, experienta religioasa si, in sfarsit, sociologia
religiei”!. La toate acestea, Mircea Eliade mai adaugi istoria religiilor. Indiferent de
numarul disciplinelor componente, Religionswissenschaft se situeazd sub posibilitatea a
doud interpretdri extreme : cea a filosofiei, care ar sfarsi in stiintd, sau, dimpotriva, cea
a stiintei, care s-ar deschide spre filosofie. Ambele sunt de evitat deoarece privilegiaza
doar anumite parti ale intregului : aspectul teoretic, respectiv cel empiric. O semnificativa
distinctie intre filosofia si stiinta religiilor (reluatd mai tarziu si de Joachim Wach) o
realizeazd Max Scheler. Dupd ganditorul german, filosofia religiilor ar fi o cercetare
fenomenologica, iar stiinta religiilor una pozitiva. Ar exista, totusi, o disciplind care ar
face posibild medierea intre cele doud interpretari: Koncrete Phdnomenologie der Reli-
gionsgegenstinde und Akte (Fenomenologia concretd a obiectelor si actelor religioase).

J. Wach preia si el distinctia scolii germane intre filosofia si stiinta religiilor. In timp
ce filosofia procedeaza dupd o metodd deductiva a priori, stiinta religiilor evita total
speculativul. Ea ar viza, dupd Wach, doar semnificatia fenomenului religios. In cuprinsul
Religionswissenschaft interpretarea este cu totul alta, deoarece ea depdseste cercetarea
semnificatiei unei singure parti componente a sistemului, si numai dintr-un singur punct
de vedere. Dimpotriva, se va avea acum in atentie ,,referinta fenomenului la contextul sau
global” 2.

Isi mai afli in acest caz filosofia religiei o importanti? Wach este convins ci da. Dupi
opinia lui, in studiul religiilor filosofia ar avea intotdeauna o tripla contributie :

1) in afirmarea modelelor logice ale stiintei religiilor ;

2) in determinarea unui procedeu de investigatie si in clara conturare a obiectului de

studiu ;
3) 1in ordonarea fenomenelor din sfera intreagd a cunoasterii.

Concluzia este deja conturatd : doar impreuna filosofia si stiinta pot da seama cel mai
bine de studiul exhaustiv al sacrului si fenomenului religios. Un istoric american (de
origine nipond) al religiilor — Joseph Mitsuo Kitagawa — scrie urmatoarele : ,,J. Wach
distinge in studiul religiei doud dimensiuni: pe de o parte, disciplinele normative ale

1. Michel Meslin, Stiinta religiilor, traducere de Suzana Russo, Bucuresti, Editura Humanitas, 1993,
p. 102.

2. Joseph Mitsuo Kitagawa, Joachim Wach et la sociologie de la religion, in ,Archives de Sociologie
des Religions”, nr. 1, 1956, p. 27.
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teologiei si filosofiei religiei; pe de altd parte, disciplina empiricd a stiintei religiilor
(Religionswissenschaft)” !. Ulterior, aceasta din urmi se va diviza intr-o componenti
istoricd si alta sistematica. Stiinta istorica a religiilor ar cuprinde istoria generala a religiei
si istoria religiilor particulare. Dimpotriva, stiinta sistematica ar avea ca obiect tipurile
istorice si pe cele psihologice. Schematic, sinteza Iui Wach vazutd de Kitagawa ar putea fi
reprezentatd astfel :

Teologie
discipline normative

Filosofia religiei

Studiul . =
. istoria generald
religiilor e
areligiei
istorice
/ \ istoria religiilor
discipline empirice particulare

(Religionswissenschaft)
tipuri istorice

sistematice

\ tipuri psihologice

Personajul principal al oricarei componente structurale din studiul religiilor este
experienta religioasd. Oprindu-se asupra ei, J. Wach pleacd de la supozitiile mentorului
siu, Rudolf Otto?. Aceasta este inefabili, de nedefinit - in esenta ei - cu ajutorul
conceptelor. Ele nu ar face nimic altceva decat sd indeparteze numinosul ca esentd a
sacrului. Totusi, avandu-se in vedere ipostazele foarte diferite ale experientei religioase,
J. Wach le-a sistematizat dupa anumite criterii formale. Astfel :

a) Experienta religioasa este un rdspuns la ceea ce se traieste drept realitate ultima ;

b) Mai mult, este un rdspuns total al creaturii la tot ceea ce exista si se poate cunoaste

sub semnul realitatii ultime ;

c) Este experienta cea mai intensd de care omul este capabil ;

d) Este o experienta practicd, deoarece sta sub semnul unui imperativ care pune omul

in ipostaza faptuitorului.

Dupa multi istorici si sociologi ai religiei, marea contributie a lui Joachim Wach ar sta
in formularea expresiilor experientei religioase. in joc ar fi trei tipuri de expresii:
teoreticd, practicd si sociologicd. Fiecare dintre ele sunt semnificate prin ceva anume.
Astfel, cea ,teoreticd prin simbol, concept, doctrind si dogmi; practica, prin cult si

adorare ; si sociologici, prin grupdri si asociatii de cult”?.

1. J.M. Kitagawa, op. cit., p. 28.

2. Cf. ,Rudolf Otto and the Idea of the Holy”, in Types of Religions Experiences, pp. 209-227 ; a se
vedea si ,R. Otto und der Begirff des Heiligen”, in Deutsche Beitrige, ed. de A. Bergstasser,
Chicago, Henry Regnery Co., 1953, pp. 200-217.

3. Joseph Mitsuo Kitagawa, In cdutarea unitdtii. Istoria religioasd a omenirii, traducere de Claudia
Dumitriu, Bucuresti, Editura Humanitas, 1994, p. 28.
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1. Expresia teoreticd. ,, In intuitia sau experienta religioasa originard exista totdeauna
0 minima expresie teoreticd.” (infra, p. 48). Ea va lua forma simbolului, conceptului sau
pe cea a sistemului dogmatic.

2. Expresia practicd. Cuprinde intreaga fenomenologie a cultului si venerarii, prezenta
in orice tip de religie cunoscuta.

3. Expresia sociologicd studiaza, de fapt, influenta reciproca dintre religie si societate.
Astfel formulat, obiectivul sociologiei religiei ar fi cercetarea relatiei sistemelor religioase
cu specificul societatilor care le cuprind si in care se manifestd. Aceeasi disciplind ar mai
avea si privilegiul analizei sistemice si comparative a grupurilor religioase si a tipurilor de
socializare pe care interactiunea acestora le-ar face cu putintd. Plecand de la supozitia ca
orice grup religios isi are propria personalitate si propriul stil, apare intrebarea: cum
poate sociologia religiilor sa evite tradarea diferentelor specifice dintre grupuri? Prin
»,metoda tipologica”, raspunde Joachim Wach. Mai intdi, se vor studia foate grupurile
religioase ,crestine si necrestine, trecute si prezente, in relatiile lor cu diferentierile
etnice, cu civilizatiile si societitile care traverseazi lumea” !. Apoi se va avea in atentie
relatia reciproca dintre religie si societate si, in special, cercetarea functiilor si efectelor
sociologice semnificative ale religiei in societate. Tot sub semnul acestui aspect al analizei
tipologice std si examinarea originilor si functiilor sociologice ale miturilor, doctrinelor si
dogmelor, a cultelor si asociatiilor.

*

Un fapt cu totul salutar in colegiul sociologilor religiei este acceptarea cercetarii
interdisciplinare, deschiderea spre alte puncte de vedere. Niciodata sociologul Wach nu a
fost ispitit de radicalismul interpretarilor sociologizante. Nu a crezut nicicand ca se poate
explica originea religiilor si fenomenologia faptelor sacre numai pe cale sociologici. In
The comparative Study of Religions, sociologul german isi propune o interpretare fenome-
nologici a experientelor si expresiilor religioase ale umanititii. Intrebarea capitali pe care
§i-0 pune aici este urmatoarea : ,religia interioara si personald este un reflex al coeziunii
sociale ? ” 2. Mai simplu spus, determini societatea religia, sau nu? Raspunsul lui J. Wach
este categoric negativ. Religia si societatea sunt doud realitdti diferite, care totusi inter-
actioneaza si se conditioneaza reciproc. intalnirea lor este obiectul de studiu al sociologiei
religiei, si nu prevalenta uneia sau alteia dintre cele doua.

Joachim Wach, ,istoric al religiilor prin formatie, specialist in budism, mare calator,
crestin militant, s-a preocupat mai ales de intdlnirea religiilor caracteristicd timpului
nostru” 3. A iubit nespus si problemele metafizice pe care aceasti intilnire le ficea cu
putinti. in cuprinsul sistemului general al studiului religiilor, hermeneutica ideii religioase
trebuie sd prevaleze. Nu poate exista comprehensiune a sacrului decit in cuprinsul
Zusammenleben-ului, a unei ,trdiri cu”. Sociologia religiilor angajeazd direct pe cel care
o practica. Nimic nu este in aceastd economie a spiritului indiferent.

Prin urmare, erau absolut firesti anumite principii metodologice pe care Wach si le-a
asumat intreaga viata :
a) ,Atitudinea religioasi nu poate fi redusi la epifenomenul unei structuri sociale”

1. Joseph Mitsuo Kitagawa, Joachim Wach et la sociologie de la religion, ed. cit., p. 39.

2. Michel Meslin, ,,I’Histoire des Religions”, in Histoire des Religions, volum publicat sub coordona-
rea lui Henri-Charles Puech, Encyclopédie de la Pléiade, Ed. Gallimard, 1976, vol. III, p. 1323.

3. Jean Séguy, Expérience religieuse et sociologie des Religions. Joachim Wach sociologue des
religions, p. 30.

4. Michel Meslin, Stiinta religiilor, ed. cit., p. 103.
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b) ,Ideea marxistd conform cireia atitudinea religioasd nu este decit expresia ideo-
logicd a unei clase sociale si reflectarea exclusiva a intereselor ei materiale nu i se
pare acceptabili” !,

*

Format ca om si intelectual in cadrul scolii clasice germane, J. Wach a fost sensibil si
la relatia dintre singularitatea unei trdiri sacre si un ideal-tip, sau o ,atitudine religioasa
de bazad”. Aceste structuri psihomentale si sacre, in functie de care un individ sau o
comunitate isi trdieste intdlnirea destinald cu Cerul unui anume Pamant, functioneazi
asemeni unor arhetipuri sau matrici stilistice. De aceea nu consider indreptatite criticile
unor sociologi pragmatici care i-au reprosat o anume ambiguitate in analizi?.

J. Wach s-a impus ca specialist in sociologia religiei prin temperamentul sdu si prin
formatia sa clasicd germand. N-a fost frecventat de duhul grandorii definitive. Nu a
incercat, cu alte cuvinte, si explice doar sociologic morfologia si fenomenologia sacrului.
Faptul acesta ultim 1-a diferentiat si singularizat comparativ cu colegii sai din Anglia si
Franta. Asa se explica si proliferarea in aceste spatii istorice si culturale a studiilor sociale
si cercetarilor statistice asupra religiei. Ele se autodefinesc ca fiind in masura a da seama
de toate ipostazele sacrului. Sunt trecute astfel in umbra incercarile hermeneutice sau cele
de istoria si filosofia religiilor. Atitudinea aceasta ii pare lui Mircea Eliade — pana la un
anumit punct - de inteles. Motivul ar fi cd ,,fiecare ramura a cunoasterii tinde sa acopere
cat mai mult teren posibil”®. Timpul modern a privilegiat din spectrul mai larg al
Religionswissenschaft sociologia religiilor. Ea pare , mai «stiintificd» si mai «folositoare»,
cel putin in contextul culturii occidentale” *.

*

Dacai ar fi sa numesc un alt savant care prin sensibilitate si gandire s-ar apropia de
Joachim Wach, acesta ar fi Mircea Eliade. Autorul roman l-a cunoscut personal pe Wach >,
iar dupd moartea acestuia, in august 1955, i-a urmat la Catedra de Istoria Religiilor din
Chicago. Intalnirea celor doi a fost si inceputul unei spirituale prietenii. La Ascona, in
Elvetia, grupul Eranos se intdlnea anual. Erau intotdeauna prezente marile nume ale
stiintei religiilor : C.G. Jung, K. Kerényi, G. Scholem, H. Corbin, R. Pettazzoni si, nu
in ultimul rand, J. Wach®.

1. M. Meslin, ibidem.

2. Henri Desroche, Sociologie et Théologie dans la typologie religieuse de Joachim Wach, in ,, Archives
de Sociologie des Religions”, nr. 1, 1956, pp. 41-63. Textul a fost reluat partial in Sociologies
religieuses, P.U.F., Paris, 1968, p. 51 si urm.

3. Mircea Eliade, Nostalgia originilor. Istorie si semnificatie in religie, traducere de Cezar Baltag,

Bucuresti, Editura Humanitas, p. 39.

Idem.

Intalnirea si relatia dintre cei doi istorici ai religiilor a fost mediatd de Anton Galopentia. Iatd un

fragment semnificativ din Memoriile lui Eliade : ,Printre «tehnicienii» Comisiei de la Conferinta de

Pace se gasea si un bun prieten al lui Coste, Anton Galopentia. L-am reintilnit cu bucurie. Am aflat

ci expediase fostului sdu profeor, Joachim Wach, cele trei volume ale revistei «Zalmoxis», iar intr-o

scrisoare ii vorbise de mine, rugandu-1 si-mi diruiasci ultimele lui lucriri. Intr-adevir, Wach, care
preda istoria religiilor la Universitatea din Chicago, mi-a trimis Sociology of Religion si mi-a scris,
anuntandu-ma ca va veni curand in Europa”. (Mircea Eliade, Memorii. Recoltele solstitiului, editie

ingrijita de Mircea Handoca, Bucuresti, Editura Humanitas, 1991, vol. II, p. 87).

6. Surprins si onorat de entuziasmul lui J. Wach, Eliade scria in Memoriile sale : ,,Joachim Wach, care
isi petrecea vacanta la sora lui stabilitd la Locarno, m-a invitat sa dejunim intr-o frattorio. Admira Traité
si Le Mythe de [l’éternel retour, carti pe care le discuta in cursul lui de istoria religiilor de la
Universitatea din Chicago. Notam in Jurnal : «Ar vrea si facd ceva ca sa mi invite in S.U.A., dar nu
prea stie ce si cum!» (A ficut-o, totusi, cinci ani mai tarziu.).” (M. Eliade, Memorii, ed. cit., p. 120).

[T 0N
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Autorul Sociologiei religiilor a fost cel care 1-a invitat pe Mircea Eliade la Chicago,
mai intdi pentru a tine un numar de sase conferinte, apoi pentru a ramane ca Visiting
professor. Faptul s-a intdmplat in urma comunicarii tinute de Mircea Eliade, in aprilie
1955, 1a Roma, in cadrul Congresului International de Istorie a Religiilor. Ea se intitula
Le vol magique, si a avut un neobisnuit succes, incadt Wach a vorbit despre continutul ei
tuturor cunostintelor sale. ,,Ati reusit, imi spunea el, sa stabiliti originile psihologice si
existentiale ale transcendentei si ale libertitii” !.

in august 1955, la Locarno, J. Wach va muri. Catedra de Istorie a Religiilor din
Chicago rimane vacanti. Va fi ocupati de Mircea Eliade. In aprilie 1986, la Chicago,
Mircea Eliade va muri. Catedra de Istorie a Religiilor rimane vacanta. Va fi ocupata de
Ioan Petru Culianu. in mai 1992, tot la Chicago, I.P. Culianu va muri. Catedra... fmi vine
greu sa spun ce ,intamplare destinald” i-a adus pe cei trei specialisti in ale sacrului sub
semnul aceluiasi addpost al mortii.

II. Sociologia charismei si autoritdtii religioase. Aspecte contemporane

Indiferent de specificul lor, tipurile de autoritate religioasd pe care le analizeaza Joachim
Wach in Sociologia religiei se intemeiazd toate pe ideea de charismd si pe cea de
autoritate. Intemeitorul de religii, reformatorul, profetul, vizionarul, magicianul, sfantul,
preotul, ,homo religiosus” sunt de negandit si de neanalizat sociologic facandu-se
abstractie de charisma si autoritate. Este motivul pentru care ma voi opri asupra semanticii
fiecaruia dintre ei. Un asemenea tip de analizd di in cea mai bund masurd seama de
rosturile sociale/sociologice pe care charisma si autoritatea le comportd in Sociologia
religiei a lui J. Wach.

a) Istoria si sociologia religiilor retin termenul de charismd ca apartinand definitiv si
deplin crestinismului. Totusi, in afara religiei lui Isus, termenul mai poate fi
regasit sub forma uzuald a acelui donatinum sau charisma. Numea donatia de bani
a unui rege sau imparat cu ocazia incorondrii sau a sarbatoririi zilei de nastere.
Charisma, darul gratuit, se opunea opsoniei (salariului de soldat) cu care era
remunerat periodic specialistul razboiului.

b) Sensul de dar dat termenului de charisma se regédseste si in vechile papirusuri.
Aici, un om isi putea delimita proprietatea sub semnul a doua categorii : prima,
apo agorasias, numea avutul dobandit prin cumparare. A doua, apo charismatos,
reprezenta averea primita ,,in dar”.

¢) Charisma va cunoaste insd consacrarea definitivd abia in cuprinsul Noului Testa-
ment si, evident, al crestinismului. Aici charisma va desemna ,darul harului”.
Apostolul Pavel vizita Roma pentru a imparti oamenilor locului Charisma (Rom. 1, 11).
Nu le cerea altceva decat sa ravneasca charismata (harurile vietii crestine).

d) Anumite versete neotestamentare retin printr-o expresie concisd, aproape lapidara,
de genul: ,plata pacatului este moartea, dar charisma lui Dumnezeu este viata
vesnici” 2. Sensul termenului este acum altul. El numeste ,harul si iertarea lui
Dumnezeu”, atunci cand judecata si sentinta au fost drepte.

e) Un alt inteles il poti avea in atentie urmarind permanentele chemari ale lui Petru
adresate celor multi de a se sluji unii de altii, dupa propria lor charismd data de
Dumnezeu. Aici sensul trimite direct la ,,inzestrarile naturale” pe care le poseda in
mod firesc faptura lui Dumnezeu.

1. Mircea Eliade, Jurnal, editie ingrijitdi de Mircea Handoca, Bucuresti, Editura Humanitas, 1993,
vol. II, p. 345.

2. Cf. William Barclay, Analiza semanticd a unor termeni din Noul Testament, Societatea Misionara
Roména, Wheaton, Illinois, S.U.A., 1992, p. 152.
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f) Nu in ultimul rand, charisma a fost folosit pentru a semnifica ,,darurile speciale
care pot fi exersate in serviciul Bisericii”. Noul Testament contine, in acest sens,
urmatoarele : profetia, slujirea, invatarea, altruismul, milostivirea etc. Indiferent
de contextul semantic, ,intreaga idee de bazad a cuvantului este aceea a unui dar
gratuit si nemeritat, ceva ce i se da unui om, fara ca acesta sa fi castigat sau sa fi
meritat acel lucru, ceva ce vine din harul lui Dumnezeu si care nu ar fi putut sa fie
niciodati realizat, obtinut sau posedat prin efortul propriu al omului” !.

Joachim Wach preia intelesurile testamentare ale charismei la care mai adaugd mana*
comunitdtilor vechi necrestine, precum si Zvarnah-ul vechilor persani. Toate sunt lecturate
de sociologul german din perspectiva unei hermeneutici sociale. In acest tip de discurs, de
neocolit este numele lui Max Weber, cel care ,,a introdus in limbajul sociologic termenul
fericit de «charisma» pentru a desemna puterea specificd de a postula si exercita autoritatea
asupra celorlalti” (infra, p. 212). Existd diferite tipuri de charismi si de personaje
charismatice. Sociologic, Weber le grupeaza sub semnul ,.charismei personale” si sub
acela al ,charismei functiei”. Prima solicitd mai mult emotia si afectivitatea fépturii
umane, cea de a doua ratiunea. De multe ori cele doud charisme devin indistincte. Profetul
unei comunitdti, de exemplu, isi poate intemeia charisma functiei chiar pe cea personal.
Este dificil de spus unde incepe una si unde se incheie cealalti. Ambele se identificd pAnd
la indistinctia totald. Joacd impreund roluri specifice in cuprinsul fiecdrui grup social
(inclusiv religios), in functie de ierarhii, privilegii si distinctii.

Semnificativ ne pare a fi faptul ca Wach retine din sociologia lui Weber ideea charismei
ca mijlocitor in exercitarea autoritdtii. Am expus succint semantica termenului de charismd —
urmeazd acum sd delimitez reperele etimologice si sociologice ale auforitdtii.

*

Giambattista Vico, in Stiinta umand, leaga autoritatea de anumiti termeni grecesti.
Printre acestia, autds (proprietate), autores (cei care aveau un drept de proprietate),
autoritas (domeniul insusi al proprietatii). Pierre Grimal, intr-o lucrare de acum clasica,
Civilizatia romand, apropie auctoritas de augur. Ultimul numea pe hermeneut, pe singurul
in masurd a interpreta vointa zeilor. Numai acesta avea cuvantul ultim si autoritatea
deplind. Hannah Arendt se opreste asupra etimologiei autoritétii in doud din textele sale.
Este vorba de Ce este autoritatea ? si Criza culturii. in continutul lor, coreleazi latinescul
auctoritas cu verbul augere (a creste). Cei ce detin autoritatea cresc, sporesc in mod
constant. Acest privilegiu sacru il aveau initial ctitorii. Titus Livius, in Ab urbe condita,
vede autoritatea ctitorului Romulus ca un semn al vointei celeste. Nu insd si al puterii
sacre. Autoritatea, asemenea vocii daimonului, doar inspird, rosteste o aprobare sau
respingere. in nici un caz nu are insemnele depline ale puterii si nu poate, prin urmare,
duce la capdt o actiune efectivd. Edward Schils este sociologul care va impune conceptul

1. W. Barclay, op. cit, p. 153.

2. Notiunea de mana nu a cunoscut nicicind o definire limpede si definitiva. Faptul este de altfel
imposibil, caci rosturile ei sunt, nu de putine ori, contradictorii. O poti intilni in Melanezia, unde
este departe de a numi esenta fiintei sau forta ultima. Inseamni deopotriva o actiune (verb), o
calitate (substantiv), o stare (adjectiv). Cuprinde subiectul actiunii, obiectul asupra cdruia se
actioneaza, cat si simtul propriu-zis. La indienii din America de Nord apare drept orena si reprezinta
puterea misticd. Sub forma de manitu in aceleasi comunitdti, mana releva neobisnuitul unor forte
obscure, magice. ,,Pentru a exprima mai bine felul in care lumea magiei se suprapune celeilalte fara
a se desprinde de ea, s-ar putea spune ca totul se petrece ca §i cum (subl.n.) ar fi construitd intr-o
a patra dimensiune a spatiului, a cérei existenta oculta ar explica-o, dacd putem spune asa, o notiune
ca aceea de mana.” (Marcel Mauss, Henri Hubert, Teoria generald a magiei, traducere de Ingrid
Ilinca si Silviu Lupescu, prefatd de Nicu Gavriluta, Iasi, Editura Polirom, 1996, p. 148).
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de autoritate totald. Orice societate cuprinde, dupd Schils, un centru simbolic care
modeleazd mentalitatile, credintele si comportamentele. Evident, el nu poate fi cuantificat
si localizat spatial. Fiind ultim si ireductibil, acest centru simbolic se circumscrie sacrului.
El face cu putintd o anume ,religie sociald”, chiar daci membrii comunititii percep
fenomenul ca fiind cu totul natural.

Acelasi centru simbolic - sub chipul unei persoane sau a unui grup elitist - exercita o
autoritate totald asupra celorlalti. O poti intelege asa si pentru faptul cd actioneazi la
nivelul inconstientului colectiv. Dincolo de ea, nimic nu mai este cu putinta.

Intalnirea autorititii cu charisma poate fi regdsitd si sub semnul auforitdtii totale.
Profunda autoritate o are cel care ne frecventeazd - regulat si eficient — inconstientul
colectiv cu anumite imagini si fantasme. Totusi, autoritatea charismaticd, drept forma
speciald a autoritatii, 1-a retinut, in mod special, pe Max Weber. Ea se regiseste in figura
ideal-tipica a profetului, sfantului sau sub cea a lui ,,homo religiosus”. Legitimitatea ei st
in deplina credintd in puterea revelatiei. Autoritatea traditionald conturata de figura tipica
a patriarhului retine prin respectul manierelor de actiune traditionale. Credibilitate au
figurile impuse de traditie si de respectul aproape sacru fati de aceasta. in sfarsit,
autoritatea legald apare atunci cand actorii sociali recunosc - in deplind libertate —
regularitatea si legitimitatea documentelor si functiilor sociale. Emblematice pentru acest
tip de autoritate sunt birocratia si functionarul organizatiei birocratice.

Cele trei tipuri fuzioneazd. Cand unul tinde spre o hipertrofiere maxima, se poate
transforma in opusul sdu. Tipul autoritdtii charismatice poate deveni astfel traditional.
Observam cd, de fapt, traditia nu este numai datd, expusa definitiv, ci si construitd in
forme si reevaludri permanente. Prin acest imprevizibil si fascinant joc, autoritatea devine
pentru comunitate o sursd de ordine, si nu neapdrat de constrangere. Invers, comunitatea
devine pentru autoritate o sursad de legitimitate. Pentru a stdpani, nu este nevoie numai de
fortd, ci si de legitimitatea recunoscutd a acestei forte. Existd grupuri sociale care detin
privilegiul si monopolul puterii recunoscute, legitime. Printre acestea, sociologia religiilor
recunoaste grupul birocratic, intemeiat pe posesiunea lucrurilor sacre. Este vorba aici,
dupa cum aratd C. Noica, de o sublimd formd a posesiunii: aceea a posesiunii fdrd
proprietate |

Dincolo insd de aceastd tipologie tripartitd a autoritdtii expusa initial de Max Weber,
rdmane insd intrebarea simpld si dificild: Ce este in sine autoritatea? Este un lucru, o
proprietate sau o relatie? J.M. Bochenski ! analizeazi logic fiecare din cele trei posibi-
litati. Un lucru poate avea autoritate prin el insusi. O anumitd persoand, de asemenea :
»J.W. este o autoritate in sociologia religiilor”. Invers, o autoritate poate functiona in
virtutea unei proprietdti atribuite. Profetul are autoritate in virtutea faptului cd Zeul insusi
i-o atribuie. Autoritatea suprema o are sacrul. Un obiect din comunitatile traditionale este
tabu prin sine insusi. O femeie insarcinata este si ea tabu, dar in virtutea unei proprietati
temporar atribuite. Diferenta se pastreaza. Autoritatea ca relatie numeste, in fond, toate
ipostazele celorlalte doud aspecte. Nu poate exista autoritate (inteleasd ca lucru sau
proprietate) in afara unei relatii. In sine, ea n-ar putea fi ganditi si definiti. Ar fi un
nonsens. Wach are in atentie fenomenologia autoritdtii distribuite tipurilor religioase.
Intotdeauna insi autoritatea este ceva ce fiinteazi numai in relatie cu absolutul. Reluind
diferentierea lui Bochenski intre autoritatea epistemicd (intemeiatd pe cunoastere si stiintd)
si autoritatea deonticd (,,deomoi” - trebuie —, deci autoritate intemeiatd pe temeiul urgentei,
al imperativului), cred ca ea poate functiona si atunci cand analizdm tipurile religioase.
»,Homo religiosus”, auditoriul, reformatorul pot, in anumite ipostaze, sd stea mai curand
sub semnul deonticului. Nu intotdeauna ei surprind profunzimea unui mesaj divin ce le-a
fost comunicat. ins3 intotdeauna 1-au dus la bun sfarsit. Nu poti gandi pe marii reformatori

1. Cf. J.M. Bochenski, Ce este autoritatea ? Introducere in logica autoritdtii, traducere din germana
de Thomas Kleininger, Bucuresti, Editura Humanitas, 1992.
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(Luther, Calvin etc.) in afara implinirii actului lor sacru si social. Cred insa cd in cazul
magicianului, al preotului sau fondatorului s-a impus mai curdnd aspectul epistemic al
autoritatii. Samanul sau magicianul comunitatii are autoritate pentru ca el stie. Nu-i sunt
strdine legile firii, ale creaturii sau cele ale universului. Ei nu sunt o autoritate pentru ci
au autoritate, ci pentru simplul fapt ci sunt ,specialistii sacrului”. In timpurile moderne,
aratd logicianul polonez, privilegiul autoritatii epistemice il au Bisericile, Conciliile sau
Papa, supremul ierarh.

Totusi, aceste nuantdri pe tema autoritdtii (mai ales sacre) isi au reusitele si neimpli-
nirile lor. Nu intotdeauna poti disocia logic intre epistemic si deontic : de altfel, nici nu
ar fi potrivit s o facem, atunci cind avem in atentie realitatea sacrd. Ea reprezintd
intregul. Cuprinde in sine totul : inaltul si Adancul, Riul si Binele, Lumina si intunericul.
Limitele gandirii logice cultivate de autorul polonez se intrevad foarte bine aici. Gandirea
logicd, rationald, discursiva se cere transfiguratd prin ceea ce s-a numit a fi ,,antinomie
transfigurati” (L. Blaga). In cuprinsul ei totul devine cu putini, chiar si ceea ce nu putem
intelege. Mai ales aceasta. Apare, altfel spus, misterul. El este poate sintagma cea mai
potrivitd pentru a numi nenumitul, a rosti inefabilul si a explica inexplicabilul. Sociologia
religiei, a tipurilor religioase in special, nu-1 poate surprinde si explica. Nici n-ar mai fi
mister in acest caz. il poate insi pistra si cultiva in cuprinsul cercetirilor stiinifice. Cred
cd foarte putini sunt sociologii care au atins aceastd reusitd. Joachim Wach este, cu
certitudine, unul dintre ei.

*

1. Intemeietorul de religie. Lectura atenti si motivatid sociologic a textelor lui
Joachim Wach si, in special, a Sociologiei religiei, te indreptateste sid ai anumite
certitudini. Una dintre ele se referd chiar la limitele analizei stiintifice in istoria si
sociologia religiilor. Dupa rostirea insdsi a autorului, este suficient de dificil a analiza pe
marii fondatori de religii si ,,a trage concluzii generale asupra efectului social al activitatii
lor” (infra, p. 215). Mult mai simplu este sd accepti adevarurile certe care ti se impun.
Jintr-o ultimi analizi nu se pot face comparatii intre Isus Christos, Buddha, Jina,
Mohamed, Zoroastru, Mani, Confucius si Lao-Zi. Fiecare dintre aceste nume sacre
reprezintd o experientd unicd si a devenit un simbol non-interschimbabil al credintei si
sperantei oamenilor” (infra, p. 215). Ceea ce sociologic este cu putintd vizeazi, in primul
rand, descrierea si explicarea efectelor directe/indirecte determinate de aparitia marilor
fondatori in organizarea si stratificarea unei societdti. Este tocmai ceea ce isi propune
Joachim Wach in Sociologia religiei. Aceste efecte sunt departe de a fi normale, obisnuite.
Ineditul lor cred cd se poate intelege avandu-se in atentie, mai intdi de toate, tocmai
conditia marilor fondatori de a fi mesageri ai Cerului. Orice intemeietor de religie isi face
intrarea in lume legitimandu-se printr-un mandat divin. Isus il primise de la Tatal ceresc,
Mohamed de la al sau Allah, Zoroastru de la Ahura Mazda, Lao-Zi de la tainicul si
inefabilul Tao.

Un prim efect social al acestei conditii speciale cu care este investit intemeietorul este
crearea unei comunitdti a discipolilor'. Dupa J.M. Kitagawa?, acestia din urmi aveau

1. Ideea este reluatd si nuantatd de Wach, in 1925, intr-un studiu intitulat Meister und Jiinger (Maestrul
si discipolii).

2. In comentariile textelor lui Joachim Wach apare constant numele unui profesor american de origine
japonezd : Joseph Mitsuo Kitagawa. Referinta din text este insd la unica sa carte tradusa in limba
romand - In cdutarea unitdtii. Istoria religioasd a omenirii, ed. cit, 1994, p. 28. O ampla,
pertinenta si patrunzidtoare analizd a lui J. Wach realizatid de acest istoric japonez al religiilor o
putem intlni in Verstehen and Erlosung : Some Remarks on Joachim Wach’s Work, in ,History of
Religions”, vol. 11, nr. 1, august 1971, pp. 31-53.
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douai roluri esentiale. Primul era acela de a-si insoti in permanenta maestrul. Al doilea era
cel de a fi interpretul mesajului sdu. Discipolul isi atinge implinirea in figura primului
hermeneut. El mijloceste astfel intre simbolistica rostirilor sacre ale Magistrului si
posibilitdtile de intelegere ale celor multi. Arhetipald imi pare aici a fi prezenta lui Philon,
intaiul hermeneut in sens secund!. El ficea cu putinti, in timpurile de inceput ale
crestinismului, lectura alegoricd si inteligibila a textelor sacre.

*

2. Reformatorul. Sub chipul unui Moise, Sabbatai Tvi, Ignatiu de Loyola, Ioan
Damaschinul, Serafim din Sarov, Luther, Zwingli, Calvin, G. Fox, W. Penn, J. Wesley,
reformatorul face o figura cu totul aparte in istoria si sociologia religiilor. Devotiunea lui
pe altarul unei idei este intotdeauna exemplara. Au ,,fost mari eruditi si profunzi ganditori”
(infra, p. 219), scrie Joachim Wach. Fervoarea si emotia religioasa trditd intotdeauna la
paroxism nu i-a impiedicat sa fie, in acelasi timp, mari invatati si desavarsiti predicatori.
Uneori persuasiunea lor era cu totul deosebitd. ,,Din punct de vedere cantitativ, reforma-
torul este caracterizat prin intinderea si gradul activitatii sale ; calitativ, el este caracterizat
prin puterea sa de a crea si de a construi, care va fi totusi mereu inferioard celei a
reformatorului.” (infra, p. 219).

Comentariile (inclusiv sociologice) asupra marilor reformatori sunt numeroase i
remarcabile 2. Interesant imi pare a fi astiizi altceva. Incerc a compune figura postmoderna
a reformatorului din fragmentele realitatii prezente. Ceea ce ni se impune este, in primul
rand, numele monseniorului Lefebvre. In spiritul unei gindiri confesionale duse la
limitd, monseniorul schismatic refuza , Drepturile Omului”, opunandu-le ,,Drepturile lui
Dumnezeu”. Activitatea sa sociald si religioasd a fost remarcabild : a hirotonisit preoti, a
oficiat slujba religioasd in latina veche, dupd ritualul vechi al Conciliului celor 30, a
stigmatizat invatatura ultimilor papi. Infiinteaza stiretii si case de studiu, cumpara
mandstiri, relanseaza pelerinajele traditionale.

Nu putem acum sti in ce masura ,,episcopul de fier” a reusit sa reinvie spiritul originar
al crestinismului. Cert este insd cd a reusit — din punct de vedere social — sid creeze
premisele marginalizarii propriilor prozeliti. Dupd moartea lui, in mai 1991, Frdtia
sacerdotald Sfantul-Pius-al-X-lea va continua sa fiinteze. Este adevarat, din ce in ce mai
modest in spatiul european, cét si in cel al Statelor Unite ale Americii.

Sociologia reformismului religios incepe cu Moise, Luther, Calvin etc. Se continui in
cuprinsul acestui secol cu Marcel Lefebvre, Luigi Giussani, Chiara Lubich. Dupa 1990,
conditia reformatorului imi pare a fi cel putin stranie. Amestecul baroc al tuturor interpre-

1. Philon din Alexandria (Despre viata contemplativd) nu este hermeneutul esential, originar. Acesta
din urma poate fi regdsit mai curand sub semnul lui Hermes, Theuth sau Isus. Acestia intrupau
insusi Logosul. Numeau relevanta de sine a in-sinelui divin, ipostazele in care Zeus si Dumnezeu
Tatil se spuneau pe ei ingsisi ca zei. Prin Hermes sau Isus, Zeul se exprima pe sine ca zeu. Prin
Philon, niciodatd. L-am numit pe acesta hermeneut secund tocmai pentru cd era Mijlocitor. Philon
interpreta situdndu-se intre rostirile lui Isus si intelesurile proprii celor multi.

2. Enumir doar céteva dintre ele : Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. 1, 11, 1II,
1976-1983 ; M. Eliade, 1.P. Culianu, Dictionar de religie, Bucuresti, Editura Humanitas, 1993 ;
Joseph Mitsuo Kitagawa, In cautarea unitdtii. Istoria religioasd a omenirii, ed. cit. ; Jean Delumeau,
Religiile lumii, Bucuresti, Editura Humanitas, 1996 etc.

3. ,Marcel Lefebvre s-a nascut in nordul Frantei, la 29 noiembrie 1905. Ténar preot, el este trimis
misionar in Africa. Fost arhiepiscop de Dakar, unde este numit in 1957, va pronunta la conciliul
Vatican II (1962-1965) aceste cuvinte edificatoare pentru viitorul sau dezacord : «Biserica era respec-
tatd in Africa pentru c@ spunea adevarul. Dar Vatican II a lasat impresia ca un adevar putea fi la fel
de bun ca un altul. A urmat de aici o dezvoltare generald a valorilor morale»” (Henri Tincq, Exacer-
barea extremismelor religioase in lume, in Jean Delumeau (coord.), Religiile lumii, ed. cit, p. 680).
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tarilor posibile eclipseazd oarecum figura clasica a acestuia. Reinterpretarea textelor sacre
si mutatia sociald pe care aceasta ar face-o cu putintd devine acum una din multe altele
posibile. Nu mai existd, in aceastd situatie, interpretare, ci interpretdri. Nu mai spune
nimic Adevdrul, ci doar adevdrurile. Reformatorul trdieste in acest timp postmodern o
ciudatd disolutie in chiar actul actiunii sale. Dispare persoana reformatorului, rdimanand
doar fapta sa. Ironie sau blestem al Providentei? Greu de spus. Africa, de exemplu, pe
care o invoca Marcel Lefebvre ca pastratoare a Bisericii crestine intemeiate pe adevir, isi
aratd astdzi celdlalt chip. Cel traditional, negru. Nu intdmpldtor se discutd in sociologia
religiilor de un ,,crestinism negru”, cat si de un ,,islamism negru”. Paradoxul este izbitor.
Religiile istorice (crestinismul si islamismul) devin mascid, trup perfect ce addpostesc
ritualurile stravechi africane! Este in joc o cumplita si misterioasd Reforma ce depiseste
cu mult imaginatia primilor reformatori: crestinism formal cu temeiuri si continuturi de
magie neagrd africand! Nu poti invoca nume de reformatori ale acestui fenomen. Poti
insd lesne intelege ca ai in fatd o reforma din temelii a vechiului crestinism.

Acest tip de reformd fara reformatori are uneori si chipul social al disolutiei vechilor
traditii. in Africa de astizi, ea se combini cu hipertrofierea frontierei occidentale. Conse-
cintele se intrevad si asupra anumitor categorii de populatie. Dintre acestea, drama
semnificativa o trdiesc batranii. Marea lor suferintd nu tine — asa cum ar crede sociologul
grabit si superficial — de lipsurile materiale, de fenomenele marginalizarii, excluderii si
stigmatului. Ei se aratd inspdimantati de superficialitatea si nepdsarea tinerelor generatii
fata de traditiile si cultul stramosilor. Visul ultim al batranului african a fost dintotdeauna
integrarea in ,,universul etern al stramosilor”. Or, convingerea si teama lor este legatd
astdzi de faptul ca ,descendentii lor nu le mai pot asigura parcurgerea fard greseald a
acelui drum misterios ce conduce la rangul de strimos” . Poate ci viitorul Reformator —
daci acesta va mai fi cu putinta - ar fi tocmai acela care le va reda acestor fapturi speranta
vietii eterne si a continuitatii spirituale.

*

3. Profetul. Tema profetismului - legatd de fenomenul mesianismului — este studiatad
din mai multe puncte de vedere, nu intotdeauna complementare. Istoria sociala a profetis-
mului este astdzi surprinzator de actuald. Pentru a-i releva insa actualitatea, vom avea in
atentie, pentru inceput, cateva consideratii sociologice prezentate de Joachim Wach.

Exista, aratd Wach, autori care circumscriu profetismul spatiului veterotestamentar.
Altii, dimpotriva, il extind pand in cuprinsul societatilor traditionale din America sau
Africa de Nord. Dincolo de aceste polemici, toti profetii stau — aratd Joachim Wach - sub
semnul unei caracteristici fundamentale : ,posedd o sensibilitate exceptionala si o viata
emotionald intensa” (infra, p. 220). Faptul nu i-a impiedicat sd fie si in mijlocul unor
Lactivititi politice, nationale si sociale” 2.

Poate ca islamismul si iudaismul ar reprezenta situatiile istorico-simbolice cele mai
semnificative din istoria si sociologia religiilor de intilnire a profetismului cu lumea
politicului si socialului. Plecand de la ideile lui Joachim Wach, cred cd o nuantare a lor
ar fi bine venita.

1. Issiaka-Prosper Laleye, Religiile Africii Negre, in Jean Delumeau (coord.), Religiile lumii, ed. cit,
p. 660.

2. O foarte buna expunere a teoriilor referitoare la profetism si la relatia lui cu lumea politicului si
socialului este cea semnatid de Moshe Idel, Mesianism si misticd, traducere de T. Goldstein,
Bucuresti, Editura Hasefer, 1996.
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3.1. Profetismul islamic. O ipostaza speciald a acestui vechi profetism se poate regési in
secolul al XVIII-lea sub forma wahhabismului (de 1a numele lui ‘Abd al-Wahh3 b, 1703-1787).
Acesta refuza, simplu si categoric, toate inovatiile moderniste ale Occidentului. In secolul
al XIX-lea s-a impus reformismul salafi. El cultiva eterna reintoarcere la credinta vechilor
evlaviosi (salafi), ,la insotitorii Profetului, la califii cei mai respectati” !. Dar poate cea
mai semnificativa ipostaza sociald modernd a Profetului islamic o putem regasi sub chipul
Societdtii Fratilor Musulmani. Aparitia ei se leagd de numele lui Hassan al-Banna
(1906-1949). Apare in Egipt, in 1929, si este structuratd pe un model intru cdtva modern :
un ,,ghid suprem”, un consiliu de conducere, o adunare si reprezentanti locali. Membrii
ei practicau rugiaciunea, studiul si efortul conversiunii interioare. Coranul era citat si
interpretat literal, refuzandu-se sensurile moderne, socotite a fi radical diferite fatd de
inspiratia divind. Toate acestea devin foarte limpezi dacad avem in atentie Sar® ‘a (stravechea
Lege a islamului). ,,Dumnezeu este scopul nostru, spune carta. Profetul este unicul nostru
ghid, Coranul - Constitutia noastra, razboiul sfant - calea noastrd, moartea in razboiul
sfant - dorinta noastri supremi” 2. Cu asemenea neobisnuite convingeri, islamistul
incearca si astizi sa ofere o alternativd totald lumii occidentale.

O forma mai temperata a profetismului islamic contemporan este 7Tabligh-ul. Fondat in
India de Mawlana Muhammad Ilyas (1885-1944), el va lua numele de Jama’at el-Tobligh
(Congregatia pentru raspandirea islamului). Veritabil profetism social, Tabligh-ul triieste
doar in ,,mediile sarace si populare”. Refuza calea violentd, practicand studiul, cultul si
credinta traditionala.

Toate aceste organizatii si congregatii sociale islamice incearca sa argumenteze actuali-
tatea vesnicd a Profetului. Cerul si Pamantul vietii si mortii Profetului devin sacre,
inviolabile. Orice posibild maculare a lor aduce cu sine blestemul si moartea. Totusi, in
timpurile postmoderne au fost situatii in care sacralitatea pamantului profetic a fost
incilcati. In 1990-1991, de exemplu, autoritdtile de la Riad (Arabia Sauditd) au permis
strainilor occidentali accesul pe paméantul si sub cerul sacru al Profetului. Mai mult, au
sustinut armatele americane in razboiul din Golf impotriva lui Saddam Hussein.

*

Analizand simbolic si sociologic islamul, avem in atentie, in primul rand, figura
neobisnuitd a Profetului. Mohamed nu este asemenea lui Isus sau Buddha. Departe de a
numi Logosul sau Dumnezeul intrupat, Profetul islamic este Hagq-ul (Adeviarul). El-Haqq
(Adevarul) este numele Divin. Prin El se reveleaza insusi misterul esentei lui Allah. Cum
bine remarca Stefan Afloroaei, nu mai intdlnim in islam ,,insemnétatea speciald a mijlocirii
si Mijlocitorului, a descoperirii de sine” 3. Misterul esentei lui Allah isi exhibi in islam
mai curand unicitatea. Exista un singur Dumnezeu, un singur Profet, o singura revelatie.
,» Traditia sacrd (Sunna) nu priveste decat faptele si cuvintele singurului Profet al desavar-
sirii divine, incét teologia ortodoxd a islamului, anume Kal®m, interzice tot ceea ce
inseamna disputd, analogie, confruntare, competitie, interpretare sau intrebare din partea
credinciosului” #.

Altfel spus, intreaga culturd si civilizatie islamica se intemeiaza pe unica revelatie a lui
Allah savarsita asupra lui Mahomed. Dupa Frithjof Schuon, Profetul arab se distinge prin
trei trasaturi: eviavie, combativitate si generozitate. ,Prin «evlavie» intelegem legitura

1. Henri Tincq, Exacerbarea extremismelor religioase in lume, in Jean Delumeau (coord.), Religiile
lumii”, ed. cit., 1996, p. 685.

2. Idem.
3. Stefan Afloroaei, Despre refuzul interpretdrii in discursul ,postmodern”, in ,Xenopoliana”, II,
1994, 1-4, p. 31.

4. Idem.
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funciard cu Dumnezeu, simtul lumii de dincolo, absoluta sinceritate... ea prefigureaza,
intr-un fel, climatul spiritual al islamului”!. Siricia, posturile si privegherea se cer
intelese tot in cuprinsul evlaviei. Poligamiaz, aratd Schuon, nu anuleaza asceza vietii
profetice. La acest prag al spiritualitatii, intreaga viatd a trupului este transfiguratd in
»~dinamisme transpersonale”. Combativitatea Profetului islamic si generozitatea lui prover-
biald sunt prezentate de discipolul lui R. Guénon, oarecum in antitezd cu insemnele date
profetilor de crestinism sau budism. Acestea din urma ar sta mai curdnd sub semnul
teandricului, a naturii umane preluate si deplin spiritualizate. Atit de reprezentativd a
devenit figura Profetului incat ,,Profetul este islamul : daci islamul se prezintd ca manifes-
tare a adevarului, frumusetii si puterii..., atunci Profetul intruchipeazid seninitatea,
generozitatea si forta”>. Ultimele doud trisituri, alituri de evlavie, sunt esentiale in
islamism. «Combativitatea» Profetului islamic ia — nu de putine ori - si chipul cruzimii.
Obiectul ei, aratda Schuon, nu este atidt dusmanul, cat tradatorul. Forta pedepsei se cere
interpretatd ca o manifestare a Dreptdtii divine. «Generozitatea» n-ar avea in aceastd
logicd a interpretarii nici o altd justificare, decat aceea de a amorsa oarecum combativitatea
dusai la limita.

*

Semnele arhetipale lasate de pasii Profetului se intrevad lesne si astizi in societatea
islamicd. Atmosfera care te intdmpind aici este austerda, sepulcrald. ,Pretutindeni se
simgea rugdciunea si moartea. Sunt semne incontestabile ale urmelor ldsate de sufletul
Profetului.” # Prin simplu fapt de a fi musulman, orice barbat isi este propriul preot. Este
patriarhul, imamul sau Califul propriei familii. Sacralitatea islamica functioneaza chiar si
la nivelul faptului cotidian din cadrul unei familii obisnuite. Aici survine si isi face simtita
prezenta in nuce intregul cosmos sacralizat de pasii Profetului. ,,Familia este o unitate,
este societate in societate, un bloc impenetrabil, la fel cu omul responsabil si supus -
muslim -, 1a fel cu lumea musulmana, de o omogenitate si stabilitate aproape incoruptibile.
Omul, familia, societatea sunt modelate dupd ideea de Unitate ; sunt tot atatea adaptari
ale acesteia. Sunt unititi, ca si Allah, ca si Cuvantul Sdu, Coranul.” > Unitatea islamicd
este cuaternard. Patru pare a fi, dupa Schuon, cifra privilegiatd a musulmanilor. Simbolul
ultim este Ka’bah-ul, blocul piatrat, insemn al stabilitdtii ultime. Mai mult, familia
musulmana perfectd este cea cu trei sotii. Casa araba este pdtratd, inchisa spre exterior si
deschisa spre curtea din mijloc. Unitatea din patru a singurului Profet devine astfel
simbolul cel mai reprezentativ al islamismului.

Din punctul de vedere al sociologiei religiilor, intalnirea unei spiritualitati sacre cu
lumea profand este posibild, dar nu obligatorie. Cand insad cele doud s-au intalnit, de
pierdut a avut intotdeauna religia. Asa s-a intdmplat si in cazul islamismului. Timpurile
moderne devin ele insele un argument in acest sens. Spiritualitatea revelatd de Allah
singurului Profet este astdzi ocultatd. Se impune, mai curdnd, vointa ultima - mijlocita de
violenti - a celor mai radicali musulmani®. Cu totii sunt de acord in a respinge ,,valorile
fundamentale” intemeiate pe democratie si crestinism ale Occidentului.

1. Frithjof Schuon, Sd intelegem islamul. Introducere in spiritualitatea lumii musulmane, traducere de
Anca Manolescu, Bucuresti, Editura Humanitas, 1994, p. 116.

2. Pentru a limpezi si deconstrui orice prezumtie vulgard asupra sensibilitdtii profetice, Schuon
recomandi capitolele despre Mahomed si Solomon din Infelepciunea Profetilor a lui Ibn ‘Arab® .

3. Frithjof Schuon, op. cit., p. 121.

4. Ibidem, p. 111.

5. Frithjof Schuon, Despre unitatea transcendentd a religiilor, traducere de Anca Manolescu, Bucu-
resti, Editura Humanitas, 1994, p. 134.

6. Incepand cu anii 1970-1980, islamismul provoaci din ce in ce mai evident si insistent lumea
occidentald. Céteva situatii sociale si istorice ale fenomenului sunt, in acest sens, semnificative.
Generalul pakistanez Zia Ul-Haq preia, in 1977, puterea. In februarie 1979 se intoarce la Qom
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3.2. Profetismul si mesianismul iudaic. Pentru vechii iudei, profetul Ilie a devenit
emblematic. ,,El este purtitorul soliilor divine prin toate generatiile.” ! Deslusirea prezen-
tei sale in lume solicitd permanentul antrenament in spatiul unei hermeneutici a facticitatii.
Ilie poate fi surprins in intregul spectru de realitdti, de la autentica viziune pana la locurile
cele mai comune. Orice chip, privire sau intdmplare poate ascunde prezenta disimulata —
tainicd, dar vie - a profetului. in realitatea lui, contrariile se intilnesc si tot aici isi afld
implinirea. Nu intdmplitor in mentalul social iudaic se crede si astdzi ca Ilie insusi ,,va
impica intre ele foate conceptele, traditiile si invataturile, opuse unele altora, asa cum ni
se infitiseazi ele in mostenirea iudaica” 2. in figura profetului, timpul isi afld desdvarsirea.
El devine eternitate. Visul dintotdeauna al batranului evreu raticitor isi poate afla — in
sfarsit — implinirea. in asteptarea si ciutarea acestui timp al implinirilor, evreul si-a
asumat o odisee cu totul speciali. Despre ea di cel mai bine seama mesianismul®. El
reprezintd o constantd a istoriei evreiesti. Textele de istorie si sociologie a religiilor
(inclusiv cele care poartd semndtura lui Joachim Wach) il reiau si (re)interpreteaza
permanent. Voi incerca de aceea si insist pe aspectele ultime, contemporane, ale acestui
tip de profetism si mesianism.

Anul 1948 a fost unul de gratie pentru poporul iudeu. Evreii credinciosi il inteleg ca
pe ,,inceputul méntuirii noastre” (Moshe Idel). Se deschide calea spre actualizarea vechii

si Teheran ayatollahul Khomeiny : revolutia islamica din Iran atinge apogeul ei. Jihad-ul islamic
asasineazd, in 1981, pe presedintele Egiptului, Anwar al-Sadat. ,Din Sudan pani in Indonesia,
islamul este in flacari” (Henri Tincq, Exacerbarea extremismelor religioase in lume, in Jean Delumeau
(coord.), Religiile lumii, ed. cit, p. 683). Totusi, cred ci forma ultimi prin care islamul a fost
confiscat de puterea politicului a fost provocarea lui Saddam Hussein. in 2 august 1990, acesta
invada Kuweitul declarand rdzboi sfant Occidentului.

1. Gershom Scholem, Cabala si simbolistica ei, traducere din germand de Nora Iuga, Bucuresti,
Editura Humanitas, 1996, p. 28.

2. Idem.

3. De referintd in problematica mesianismului evreiesc este cartea lui Moshe Idel, Mesianism si

misticd, ed. cit. Intdlnesti aici si o concisi exegezi a principalelor teorii referitoare la originea
mesianismului. Una dintre ele ar fi ,explicatia prin traumatism istoric”. Conform ei, asasinatele
colective, pogromurile, expulzdrile si opresiunile neincetate au facut cu putintd aparitia unor mesia
si a unor fenomene mesianice. Bernard Mc Ginn (Apocalyptic Spirituality, Paulist Press, N.Y., 1979)
este insa de altd parere. El minimalizeaza rolul contextului istoric si social. Acesta poate fi cel mult
0 ocazie, un prilej de aducere la fiintd a mesianismului, nicidecum o cauza a lui. ,,Ar fi fira indoiald
mai corect sa descrii personalitatea apocalipticd ca pe cineva care isi face aparitia odatd cu trecerea
crizei (subl.n.), decdt ca pe o persoand care se multumeste sia reactioneze la o crizd cu care e
contemporan.” (Moshe Idel, op. cit., p. 16). Sociologia mesianismului retine ca semnificativa si
ipoteza ,existentiala” (Frank Kermode, The Sense of an Ending. Studies in the Theory of Fiction,
Oxford University Press, Londra, 1966). Conform acesteia, mesianismul, cu toate consecintele sale
sociale, ar da un sens, un rost istoriei oamenilor si chiar unui Mesia. Investindu-si cu sens
eshatologic vietuirea, viitorul Mesia isi va transfigura efemera existentd in eternitatea nemuririi
sacre. In aceasti marci a intelegerii mesianismului, Mesia devine hermeneutul prin excelenti.
Incearci si inteleagd sensul ascuns al timpului i istoriei si, plecAnd de aici, momentul redemptiunii.
Anuntd apoi sensul descoperit intregii comunititi. Faptul devine o terapie indelung verificata si
absolut necesard in a intdmpina si transfigura un esec istoric sau o simpla neimplinire.
M. Idel, dimpotriva, crede cd speranta unei comunititi este cea care ar face cu putintd izbucnirile
de naturd mesianicd. Fenomenul apocaliptic evreiesc din secolele VII-VIII ar fi fost o consecintd a
»sperantei” puse de evrei in victoriile arabe asupra crestinilor. De asemenea, mesianismul evreiesc
al secolului XIII ar fi fost o reactie provocatd de asteptarea implinitd a evreilor in raport cu
cuceririle mongole din Europa si bazinul mediteranean. In fond, nu este insi obligatoriu ca orice
criza sociald si istoricd sd genereze mesianism. Traumatismul provocat de Soa (holocaust) nu a
suscitat evreului nici o atitudine mesianici. In schimb, crearea statului Israel a fost inteleasd ca o
teofanie a lui Iahve.
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limbi si a culturii traditionale evreiesti. Dupa implinirile lor, ,,Parintii intemeietori” vor
fi urmati acum de fenomenul social al sionismului religios. Pentru acesta, evenimentul
politic si istoric al timpului prezent este transfigurat de prezenta miraculoasd a lui Iahve.
Scopul este acum buna asezare a evreilor sionisti in teritoriile ocupate. ,,Un mesianism
religios evreiesc din ce in ce mai partizan 1i urmeaza mesianismului realist al avangardei
sionismului.” !

Dincolo de faptul ca statul Israel a fost creat de avangarda sionistd, increderea in
stravechile profetii si in venirea lui Mesia continud sa fie vie. In Ierusalimul de astizi,
existd cartierul ultraortodox Mea Searim, locuit de fiii supravietuitori ai familiilor hasidice
decimate in Europa secolului XIX. Adoptiand o vestimentatie traditionald in plind moder-
nitate (redingota neagra, paldrie de fetru, capul ras si acoperit la femei), ultimele vldstare
hasidice refuzd actuala putere laicd, recitd psalmi si declamd apocaliptic ,,timpuri de
nenorocire si deznadejde”.

Spectaculoasa revenire in Israelul contemporan a spiritului traditionalist este explicata
sociologic prin existenta a numeroase familii de evrei ortodocsi, la care s-au adaugat si
evrei religiosi din emigratie (fosta Uniune Sovieticd, Europa de Vest, Statele Unite ale
Americii). Toate acestea au facut cu putintd intrebdri de genul: va aparea o versiune
iudaica a integrismului oriental? Va constitui ea o autenticd alternativd la modelul
occidental ? Avea, sau nu, dreptate Francis Fukuyama atunci cidnd profetea ,sfarsitul
istoriei” o datd cu democratia occidentald si cu instdpanirea ,, Drepturilor Omului” ? Doar
un profet poate rdspunde acum cu certitudine. Sociologul religiilor va formula doar
ipoteze, va gandi situatii posibile. Sigur ne pare a fi acum insa altceva. Faptul ci revenirea
spectaculoasd a vechilor traditii si a sacralitatii originare nu mai poate fi pusa pe seama
unor nemultumiri politice sau sociale. Mai curand as invoca - drept o posibild argumen-
tatie — una dintre ideile esentiale ale lui Mircea Eliade. Traditia si sacralitatea unor
semintii, aratd savantul roman, nu pot fi niciodata extirpate definitiv. Pot fi doar maculate
si ocultate periodic. Pot fi chiar substituite de anumite surogate ale absolutului. Mai
devreme sau mai tarziu insd, ele vor reveni cu o mai mare amploare, chiar in conditiile de
limita ale unei societati.

Toate aceste ipostaze ale mesianismului modern reprezintd incercdri — mai mult sau
mai putin intemeiate — ale comunitétilor traditionale neeuropene ,,de a reda vietii un sens
si societdtii un fundament sacru” 2. Este in joc o replici specialid datdi modernititii
occidentale intemeiatd pe laicitate, rationalism si etatizare. Conform afirmatiilor clare si
concise ale lui Henri Tincq, miscarile mesianice ale secolului XX ,propun o alternativa
la ideologia materialistd a Occidentului, modelului sau de dezvoltare neoliberal si care ii
imbogdteste pe cei bogati si i sdrdceste pe cei mai sdraci; o alternativd religioasa si la
ateismul marxist, la «socialismul real», la «paradisul muncitorilor», devenit infernul
libertdtilor in Uniunea Sovieticd si in tdrile Europei de Est; o alternativa islamicd la
nationalismul de tip marxist, mult timp dominant in tirile arabe; o alternativd, de
asemenea, ultraortodoxa la ideologia laicd in Israel sau in India; in fine, o alternativd
integristd in interiorul Bisericii catolice, la «ideologia» schimbarii nascutda la conciliul
Vatican II (1962-1965) care a modernizat crestinismul” 3.

Sociologia religiilor a lui Joachim Wach constituie, in acest sens, o lectura clasica si
esentiala pentru autentica intelegere a mesianismelor moderne, a ideilor religioase si a
mecanismelor sociale care le-au facut pe acestea cu putinta.

1. Alain Dieckoff, Les politiques de Dieu. Sionisme, messianisme et tradition, Paris, Seuil, 1993.
2. Henri Tincq, Exacerbarea extremismelor religioase in lume, in Jean Delumeau, op. cit., p. 697.
3. Ibidem, p. 698.
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4-5. Vizionarul si ghicitorul. Sunt alte doud tipuri de autoritate religioasd ce retin
atentia lui Joachim Wach. Primul este analizat comparativ cu profetul. Wach il intelege pe
acesta ca pe un precursor al profetismului. Charisma vizionarului - ca si cea a profetului —
se intemeiazd pe o experientd religioasa autenticd, ,,dar mai putin creatoare”. Amploarea
sociald a vizionarului este mai putin relevantd. Ea se circumscrie sociologic la nivelul
grupurilor mici. Are insd rostul de anunta venirea viitorului profet. Vechiul Testament
contine, in acest sens, o intreagd lista a vizionarilor care 1-au anuntat pe Mesia : Samuel,
Balaam, Debora, Amos, Isaia, leremia. Toti au fost mesageri sau insotitori al lui Iahve
insusi. Vizionarul vechii Grecii se putea regasi sub chipul mantisului. Prin el Zeus insusi
vorbea, se exprima pe sine ca zeu. Pythia, preoteasa templului din Delphi, devine un
exemplu clasic de prim hermeneut al zeului, in istoria si hermeneutica religiilor.

Ghicitorul, ca autoritate sacra, este specialistul in arta divinatiei. Polinezienii, mexi-
canii, chinezii, sumero-babilonienii, etruscii, grecii i romanii i-au consacrat un loc
privilegiat in ierarhia sacrd a societitii. Desi charisma era, la origine, de ordin personal,
»ea se transforma cu usurinta si in mod regulat in institutie” (infra, p. 226). Specialitatea
ei era acum aceea de a raspunde la ,,intrebérile ce sunt puse de indivizi si grupuri” (idem).
Ghicitorul lui Joachim Wach este ipostaza teoreticd a magicianului. Spre deosebire de
magician, care privilegiaza doar aspectele practice, ghicitorul ,,isi bazeaza explicatiile pe
o vedere sau o «teorie» generald a cosmosului, care pretinde a stabili o corespondentd
intre domeniul uman si domeniul divin” (idem), pe intelegere. Observam ca sociologul
german rastoarnd raportul clasic dintre magician si ghicitor. Astfel, ghicitorul inceteaza a
mai fi ipostaza simplistd si profand a magicianului. Dimpotrivd - sub chipul anticului
divinator -, el stipaneste o cunoastere initiaticd a misterelor lumii si universului.

*

6. Magicianul. ,Povestirile calatorilor, ale misionarilor si antropologilor ne-au furnizat
o enormi documentatie asupra naturii si rolului magicianului in societitile primitive.” !
Bibliografia asupra magiei traditionale este astdzi suficient de bine prezentatd. Mai
semnificativd imi pare a fi — dincolo de textul lui Wach - fenomenologia contemporana a
magiei. Ea te intdmpind cu un amestec baroc de rituri si tehnici meditative, de credinte si
practici cel putin stranii. Magia postmoderna continud si privilegieze , fortele”, ,,vibra-
tiile”, ,energiile”. Locurile in care ele isi fac simtita prezenta sunt acum altele : cristalele,
piramidele, copacii mari. Spatiul privilegiat este insd mentalul omenesc. ,,Jocurile mintii”,
asemenea programului unui imens computer, modificd imaginea lumii, dezviluindu-i
totodati si esenta sa ludicii 2. Aceasti lume se arati a fi o creatie magici a unei imense
iluzii (M3y?3, in filosofia indiand). Esenta ei este jocul, cel prin care Creatorul acestei
lumi, din naivitate sau malitiozitate, se recunoaste pe sine drept demiurg.

Magicianul contemporan mai poate fi regasit sub chipul ,,samanului” din curentul New
Age. Desi vine din tinuturile vechi, traditionale, totusi practicile sale sunt acum ,,deconectate
de 1a sistemul de semnificatii din cadrul comunitar in care isi au, in mod traditional, locul” 3.

Marcel Mauss, Henri Hubert, Teoria generald a magiei, ed. cit, pp. 316-317.

Semnificative sunt, in acest caz, ultimele texte ale Iui I.P. Culianu. Magia mintii este cea care face
cu putintd crearea unor universuri paralele si a unor realitdti stranii. Tehnicile meditative, rugaciunile
si extazul nu ar fi, in acest caz, decat niste chei speciale de acces la tainele mentalului omenesc...
Magia lumilor create de mintea omeneasca sau de computere ascunde golul nefiintei ce se addposteste
in orice colt al acestei lumi. Paraleld intre lumea computerelor si cea a tehnicilor tantrice apare
astfel perfect indreptatita.

3. Frangoise Champion, Spirit religios difuz, eclectism §i sincretism, in Jean Delumeau, op. cit.,
p. 720.

N =
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Din practici sacre, tehnicile magice ajung astizi a fi doar mijloace de divinatie
sau vindecare. Rezultatele lor pot fi verificate, cuantificate, legitimate stiintific. Fata
ultimd a magiei contemporane este insd cea ecologicd. Legatura perfectd dintre om,
mediul ambiant si naturd ajunge a fi invocatd in cuprinsul discursului ecologist. S-a ajuns
pana acolo incat comunitatea actuald a magicienilor nu mai privilegiaza trdirea si simta-
mantul sacru, ci ,noua aliantd” dintre om si natura inconjuratoare, care incearca din nou
sa si-1 apropie.

*

7. Sfantul. Rezerva pe care o formuleaza Wach atunci cand studiaza sociologic acest
tip special de autoritate religioasd este urmatoarea : sfintenia devine cu totul irelevanta
dacia este circumscrisd doar spatiului crestin, in special romano-catolic. Ea cuprinde, de
fapt, intreaga viatd religioasd, de la vechiul Orient, trecind prin toate comunititile
traditionale si ajungand la crestinismul ortodox. Ceea ce ii diferentiazd pe sfintii din
intreaga lume este nu atit o conjuncturd sociald ci, mai degraba, o anume ,,intimplare
destinala” (Stefan Afloroaei). ,,Biografiile multor sfinti vorbesc despre o «convertire»
decisiva. El trdieste comuniunea cu Divinitatea intr-un mod deosebit de intens.” (infra,
p- 228). De aceea nu existd o viata a sfintilor, ci numai una a sfdantului. Fiecare isi trdieste
destinal si cu fotul altfel intalnirea cu sacrul . Ceea ce ii poate insi aduna impreuni este —
din punct de vedere social — un anume tip de autoritate. Combinata (uneori) cu o siricie
si penitenta asumate, autoritatea sfintilor ,,isi gaseste expresia sociald fie in cercurile sau
grupurile uniti prin charisma personali a sefului”. in afara ei, sfantul devine anonim sau
ascuns.

Doua categorii de sfinti par a-1 retine in mod deosebit pe Joachim Wach. Prima ar fi
cea a sfintilor martiri. A doua cuprinde pe sfintii ascunsi. ,,Ildeea de martiriu, sacrificiu
al slujitorului credintei, nu se limiteazd numai la domeniile marilor religii monoteiste”
(infra, p. 228). Sub forme diferite, ea se regédseste in intreaga istorie religioasd a umani-
tatii. Oriunde este prezent, martirajul devine fie o cale a lumii spre cer, fie o mijlocire
intre lumea de aici si zeul celei de dincolo. Parabola apostolului irlandez descrisd de
Denis de Rougemont? devine emblematici pentru conditia martirului. Despre ce este
vorba? Unul dintre apostolii primelor veacuri a incercat sd crestineze tinuturile pagane
din Alpii elvetieni. Le-a vorbit fapturilor locului despre Tatdl ceresc, despre Fiul siu
ratacitor, permanent rastignit si inviat. A cuvantat insd cu o patima aparte despre martir,
ca cel mai bun mijlocitor pe care l-ar avea ei pe langa Zeul crestin. Oamenii locului - de
altfel, cucernici pagani - l-au ascultat nu fiara o anumitd uimire, dar si cu o decentd
atentie. Totul era nou pentru ei. Scena discursului lui Dionisie in Areopagul grec se
repeta. Mai mult, ea sfirseste prin a deveni emblematica pentru orice martir crestin, inclu-
siv pentru cel irlandez. Taranii elvetieni l-au ascultat, 1-au crezut atat de mult, incat - in
cele din urmi - l-au ucis. Prin moartea lui insi ei au devenit crestini. in schimb, I-au
»ajutat” pe apostol sda devind martir. Martirajul — drumul prin moarte — reprezinta astfel
apogeul apostolatului. Nimic nu poate convinge mai mult decit asumarea propriului
sacrificiu.

Cealaltd categorie de sfintenie avutd in atentie de Joachim Wach este cea a sfintilor
ascunsi. in volumul colectiv The Messianic Idea in Judaism, Gershom Scholem stabilea
originea ideii de sfant - in intelesul de om ascuns - in versetul 25 al capitolului 10 din

1. Asupra inefabilei si unicei revelari a sacrului s-a oprit, printre altii, Rudolf Otto. Semnificative sunt
textele sale, Sacrul. Despre elementul irational din ideea divinului si relatia lui cu rationalul,
traducere de Ioan Milea, Editura Dacia, Cluj, 1992 ; Mistica Orientului §i mistica Occidentului,
traducere de M. Gradinaru si Fr. Michael, Editura Septentrion, lasi, 1993.

2. Denis de Rougemont, Partea Diavolului, traducere de Mircea Ivanescu, Bucuresti, Editura Anastasia,
1994.
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Cartea pildelor lui Solomon : ,iar dreptul este ca o temelie neclintitd a lumii”. Numai
temeiul necunoscut poate asigura permanenta unei lumi, a unei creatii. Temelia cunoscuta,
in schimb, devine prin aceasta si anulatd, distrusd. De aceea este necesar ezoterismul, cel
care face cu putintd ca lumea sfintilor sa existe. Sfantul este, altfel spus, ,,temelia neclin-
titd” si ascunsd a lumii. Sociologia religiilor retine si exegezele intemeiate pe existenta
unui numdr exact de sfinti ce ar face cu putintd viata lumii. Astfel, in Geneza 18, 18,
Tahve 1l asigurd pe Abraham ca nicicdnd lumea nu va fi lipsitd de prezenta a 30 de oameni
intelepti, asemenea batranului profet. Ideea va fi reluatd si in scrierile tarzii ale seco-
lului IV dupi Christos, invocandu-se acum numaérul sacru al celor 36 de intelepti ce sustin
lumea. Numarul 36 este incarcat de o sacralitate universala. El nu este strdin nici traditiilor
precrestine (egiptene, grecesti, asiro-babiloniene). Mistica iudaicd il retine sub sintagma
,drepti ascunsi” (nistar)'. Nimeni nu stie cine sunt, toti stiu insi ci ei existd. Ascunderea
devine insidsi conditia lor de a fi. La limita, acesti sfinti devin fapturi ascunse chiar si
pentru ei ingisi ! Dezvaluirea identititii lor ar echivala cu trecerea in nefiintd. Printre ei -
cred incd iudeii - s-ar afla insusi Mesia. Doar decrepitudinea si nepdsarea timpului nostru
il fac ascuns, cu neputintd de recunoscut.

La randul sau, universul sacru al islamului invoca traditia celor 4.000 de sfinti
necunoscuti. Hujwiri, mistic persan din secolul al XI-lea, in lucrarea sa Dezvdluirea celor
invdluite se referd la vechii maestri sufiti care nu se cunosteau intre ei si poate nici de ei
ingisi! Motivul celor patru mii de sfinti este reluat si de Itries Shah in Sufismul (1971).
Suflete loiale, bunatate intruchipata, blandete a figurii si tonului, sfintii ascunsi traiesc
nestiuti de nimeni, nici chiar de ei ingisi. Raman insa in anonimatul lor modele de viata
cu totul independente de lauda si blamul celor multi. ,,Numai in mod exceptional si pentru
binele Bisericii Sale, ingdduie Dumnezeu ca sfintenia unuia dintre fiii Sdi sd devind
manifestd si s genereze un cult (...). in mod normal, sfintii riman ascunsi ochilor nostri
(...) si lumea nu subzisti decat datoritd lor.” 2 Societatea insisi n-ar putea functiona fird
unitatea si coeziunea interioard pe care i-o asigura sfantul. Aureliu Augustin a gandit
chiar o cetate a sfintilor si a lui Dumnezeu (De civitate Dei). lesirea din ascundere,
abandonarea anonimatului va avea loc o data cu Sabbatul sfintilor - prolog al celei de-a
opta zile si al survenirii impiritiei lui Dumnezeu pe pimant.

Abia atunci spusele pauline referitoare la sfintenie ca ideal al omului deplin se vor
implini. Deocamdatd sfantul rimane o figurd alogend, cu totul strdind acestei lumi. ,, Tu
Solus Sanctus” (Numai Dumnezeu este sfant), scrie in Apocalipsa 15, 4. Omul devine
sfant doar prin participare sinergicd la realitatea ultimd. Sfintenia nu face altceva decat sa
anuleze imensa distantd dintre creaturd si Creator. In acest sens, Paul Evdokimov, in
Iubirea nebund a Iui Dumnezeu, arata limpede cd semantica termenului de sfintenie
sugereazd dislocarea distantei dintre om si zeul sdu. Cei doi se pot regdsi impreund sub
chipul sfinteniei. Sfantul, spre deosebire de mire sau pelerin, transfigureazi conditia
umana, trdind in sine insusi realitatea prezentei lui Dumnezeu (N. Ionescu). Aceasta il
contine, continand-o, cum ar spune Aureliu Augustin. Riscul este enorm, fiind egalat doar
de starea beatifica a sacralizdrii. Sfantul patimeste ispita orgoliului ultim, acela de a se
crede el insusi zeu. In aceasti ipostazi, scrie Nae Ionescu in Metafizica sa, mai aproape
de mantuire s-ar afla faptura pacatoasd care trdieste cu constiinta pacatelor sale. ,A te
crede prea tare este un pacat mai mare decat a te crede prea slab.” A fi tare te poate duce
pe calea infruntdrii lui Dumnezeu, a fi prea slab este conditia situdrii pe un drum care
ocoleste supremul pacat, cel al ispitirii SfAntului Duh.

1. ,in fiecare generatie — asa sund o veche marturie din epoca talmudicad - existd treizeci si sase de
oameni drepti, pe care se bazeaza toatd alcituirea lumii” (Gershom Scholem, Cabala si simbolistica
ei, ed. cit, p. 11).

2. Henri-Irénée Marrou, Teologia istoriei, lasi, Editura Institutul European, 1996.
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Sociologia sfinteniei privilegiaza nu atat aspectele metafizice cat, mai curand, tipul de
socializare pe care sfantul il face cu putintd. Dupa mai multi autori, el s-ar intemeia pe
miracol. Relicvele sfintilor de pretutindeni sdvarsesc minuni neasteptate, fapt care aduna
sub semnul supremei devotiuni un imens grup al credinciosilor. Existd mai intii miracolul,
apoi se constituie grupul credinciosilor. Cred cd un asemenea tip de lecturd facutad
sfinteniei este cel putin superficiald. De ce ? In primul rand, pentru ci sfintul adevirat nu
cautd niciodata sa facd din miracolele sdvarsite un scop in sine. Grupul devotional daca
existd, trebuie sd se intemeieze nu pe miracolul savarsit, ci pe credinta (ne)marturisita.
Miracol si credintd sunt doua realitdti care pot foarte bine sd nu se intalneasca. Mai exact,
miracolul nu trebuie sd devind un inceput si un argument al credintei, ci doar o forma de
,concesie acordatd de indurarea divind slabiciunii credintei de care dau dovada cei mai
multi dintre oameni in conformitate cu cuvantul lui Christos : «Fericiti cei care cred fara
sd fi vizut»”'. Adevirata credingi nu se intemeiazi pe miracol, pe argumente sau pe
dovezi ale ratiunii. Dacd ar fi asa, atunci am avea de a face cu credulitatea si nu cu
credinta. Ultima cunoaste ca expresii absurdul, hilarul, groaznicul, tocmai pentru ci se
are in atentie misterul ultim. Omeneste, acestuia nu i se pot gisi expresii analoage mai
potrivite decat cele mentionate.

Miracolul si credinta nu sunt insa singurele motive luate in atentie atunci cand gandim
sociologic sfintenia. Mai poate intra in jocul social si mormantul sfantului. Exemplara imi
pare a fi, in acest sens, analiza lui Peter Brown. Cultul sfintilor, dupa acest autor, apropie
pamantul de un cer al lui. Pamantul - in ipostaza morméantului sacru - devine transfigurat.
Tocmai de aceea el ,,a devenit accesibil tuturor si s-a transformat intr-un centru al formelor
de ritual comune intregii comunititi” 2. Fenomenul devine de o mare amploare in cresti-
nism o datd cu secolele III-IV. S-a scris chiar despre proprietatea publicd a mormantului
si despre privatizarea sfintilor. Aceste expresii ale discursului economic sunt cu totul
deplasate pentru analiza unor realitdti sfinte. Dincolo de aceasta, ele numesc insd fenomene
crestine reale ale timpului de inceput. Mormantul ,,s-a putut extinde spre a adaposti un
martir si a scoate astfel un mormant sfant, fie direct, fie indirect, in afara comunitatii
crestine si a-1 aduce in sfera unei singure familii” >. Numele unui sfant devine astfel si
blazon al unei familii. Mormantul acestuia va fi revendicat — dincolo de puterea comuni-
tatii - doar de o singura familie. Aceste realitdti sunt pertinent si minutios prezentate de
Peter Brown si nu pot fi ignorate de nici o cercetare sociologica.

Analizand, pe baza de texte, realitatea crestind a primelor secole, un alt fapt se impune
sub semnul evidentei. Este vorba de sdraci si de femei, categorii care stau cel mai clar sub
semnul coeziunii sociale a sfinteniei crestine. Poate cd era singura lor cale de a ciuta o
justificare suferintelor lumesti si o incercare de a le gasi implinirea in lumea de dincolo.
Totusi, cultul sfintilor nu a retinut — indiferent de timpul sdu - doar pe femei si pe ultimul
sarman. Prin mijlocirea lui, intreaga comunitate avea posibilitatea - cel putin o datd pe
an - sd se priveasca pe sine insasi in oglindd, direct, nemijlocit. Distanta comunitatii fata
de ea insdsi, defardarea si privirea chipului gol, era o terapie sigurd si indelung exersata.
Jatd un exemplu semnificativ: de ziua Sfantului Hippolit, Roma intreaga peregrina la
mormantul acestuia. ,,Patricienii si multimea plebee se amestecau, umar la umar, deoarece
credinta sterge diferentele de origine.”* Anuland distantele sociale si ierarhiile, sfantul
aduna in jurul sdu totul : sdraci, napastuiti, bicisnici si nevolnici, dar si femei, batrani sau
aristocrati. Asa cum aratd Brown, cultul sfintilor a insemnat ,o caldd sperantd de

1. René Guénon, Sfantul Bernard, in Viata §i lucrdrile catorva mari sfinti in viziunea unor comentatori
celebri, traducere de Ion Papuc, Bucuresti, Editura Crater, 1994, pp. 51-52.

2. Peter Brown, Cultul sfintilor, traducere de Doina Lica, Timigoara, Editura Amarcord, 1995, pp. 20-21.

3. Ibidem, p. 43.

4. Prudentius, Periste phanon, 11, 191-192.
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solidaritate pierdutd si de ridicare a unor bariere sociale existente in comunitatile crestine
din lumea mediteraneani” !. Faptul este retinut si convingitor argumentat si de Alphonse
Dupront. Dupa autorul francez, ,societatea pelerinului este o societate amestecatd, deci
0 societate eminamente unitd, in care varstele, sexele, ierarhiile si chiar clericii si laicii
coexistd intr-o comuniune eterogeni” 2.

Toatd aceastd socializare determinata de cultul sfintilor se intemeiaza si pe potentia
acestora. Dupa Brown, ea poate fi structurata intr-un model vertical si in unul orizontal.
Primul propune dependenta sacrd si in acelasi timp sociald a celui vindecat de Biserica
unde se afld nevazutul dominus. Modelul orizontal al puterii de cult prezinta eterna relatie
stabilitd prin ,fire liliputane ale traditiilor difuze si aparent nelimitate ale propriului
mediu”®. Este deci o relatie care pune accentul pe mediul social si, mai putin, pe
insemnele prezente ale transcendentei. Grigore din Tours prezinta in scrierile sale antino-
mia celor doud modele sub forma perechii reverentio-rusticitas. Primul termen reprezinta
respectul si veneratia adeviratilor crestini fatd de calendarul sacru, de mormintele si
relicvele sfinte. Din punct de vedere social, acestia pot fi regasiti — scrie Brown - in
randul celor educati si elevati spiritual. Ei formau elita culturald a timpului. Invers,
rusticitas numea — in acceptiunea autorilor crestini — vulgul, mojicul, fiinta imputinata a
unui timp trdit sub semnul crepusculului. Sociologic, reverentio definea zonele aflate sub
semnul unei depline socializari, in virtutea unui stil de viatd motivat de ,rafinamentul
urban si aristocratic”. Culoarea acestor realitdti este prezentatd de eruditii crestini ai
primelor veacuri sub o aurd aproape serafica. Nu acelasi este discursul pastrat atunci cand
se are in atentie comunitatile mari, rustice. Printr-un ,,inteligent” si argumentat refuz de
a intelege si a accepta si altceva decat spiritualitatea crestind, scriitorii crestini ai primelor
veacuri stigmatizau rusticitas-ul. El era locul blestemat al cultelor si ritualurilor pagane,
al unor legdturi magice intre om, naturi si cosmos *.

Sunt toate acestea argumente ce se doresc inspirate de lectura paginilor lui Joachim
Wach consacrate sfantului ca tip de autoritate sociald si religioasa. Ele pot fi acceptate
drept note insotitoare pentru o mai completa inteligibilitate a textelor sociologului german.
Imaginile create pot fi, de asemenea, argumentate cu ipostaze sociale ale cultului romanesc
al sfintilor. Incercarea aceasta depidseste, credem, limitele unui simplu studiu introductiv.
Ea poate face obiectul unei viitoare cercetari.

*

8. Preotul. Simpla numire a acestui tip de autoritate trimite pe lectorul valah la inte-
lesul crestin al preotiei. De fapt, ea depéseste orice traditie umani si consacrare profana.

1. Peter Brown, op. cit., p. 52.

2. Alphonse Dupront, Pélerinages et lieux sacrés, in Mélanges F. Braudel, Privat, Toulouse, 1973,
vol. II, p. 201.

3. Peter Brown, op. cit., p. 122.

4. Sfantul Martin este numai unul dintre autorii care au atacat si anatemizat acele locuri in care sacrul
si natura se intlnesc. Sub semnul acestor verdicte ultime, au fost tdiati arborii sacri si imprastiate
procesiunile. Tehnicile sacre de divinatie a naturii au fost si ele trecute sub semnul diabolicului si
blasfemiate. Aparitia calendarului crestin poate simboliza aceastd violentd rupturd dintre magie si
crestinism. Timpul inceteazd a mai fi masurat dupa ,rotirea lentd a soarelui, lunii si planetelor pe
cer”. Repere temporale devin acum ,mortile indivizilor importanti”, in special ale sfintilor. Dispar
si strivechii zei grecesti care prin cultele lor mascau diferentele ,dintre sate si granitele dintre
terenul cultivat si cel necultivat. in toati Spania, ele mascau punctele critice din ecosistem —
punctele de contact cu alte lumi.” (William A. Christian, Jr., Person and God in a Spanish Valley,
Seminar Press, New York, 1972, p. 181). Faptul ruperii religiilor monoteiste de cultele ancestrale
este insd mult mai vechi. Dupd Mircea Eliade, Moise si profetii se fac ,,vinovati” de desacralizarea
cosmosului. Religia cosmica intemeiatd pe sacralizarea naturii, pe hierogamie si orgie nu spunea
nimic primilor iudei. Prin urmare, distrugand templele si anatemizdnd ritualurile, profetii iudei au
alungat toti zeii din Cosmos. Locurile vacante au revenit in totalitate veterotestamentarului Iahve.
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Dupa Paul Evdokimov, ,puterea sacerdotald este insuflatd de Christos celor doisprezece
apostoli” !. Prin mijlocirea lui Isus, ea va face cu putinti preotia crestind. Asa poate fi citit
fragmentul neotestamentar din Ioan 15, 16: ,Nu voi M-ati ales pe Mine ci Eu v-am ales
pe voi si v-am randuit”. Realitatea sacrd, neobisnuitd a preotiei este anuntatd si in anumite
texte veterotestamentare. Astfel, dupa Evrei 7, 3, preotia este ,,fara tata, fara mama, farad
neam”. Le cuprinde pe toate, depdsindu-le si justificandu-le in economia mai inaltd a
cerului.

Traditia crestind aduce cu sine doua tipuri de preotii. Primul tip este acela al preotiei
impdrdtesti. El este reprezentat de Mantuitorul insusi. Ungerea este calea de consacrare
a preotiei impdrdtesti; ,,Christos este singurul preot prin ungere”, aratd Evdokimov.
Ceilalti sunt doar preoti prin hirotonire. Exemplul care poate fi invocat aici este cel al
sfintirii unui episcop. In acest ultim caz, charisma functioneazi diferit. Ea nu mai este
insotiti prin ungere, ci prin participare. in timpul consacririi, episcopul urci treptele cele
mai inalte de ierarhiei, iar ceilalti sacerdoti — simbolizdnd multimea din jurul Mantuito-
rului - rdman undeva jos. Este astfel reactualizat modelul originar al consacrérii preotiei
de citre Isus. El devine pentru intregul crestinism unicul model exemplar.

Din punct de vedere sociologic, Wach afirma dintru inceput cd ,autoritatea preotului
depinde de charisma functiei sale” (infra, p. 230). Ea exista in urma consacrdrii. Viitorul
preot ajunge a fi ,,un mediator intre Dumnezeu si om”. Legdtura o mijloceste intotdeauna
sub semnul institutiei sacerdotale. Acesta din urma nu se identificd cu charisma propriu-
-zisd a preotului : ,,Institutia sacerdotiului este inferioard comparativ cu marile tipuri de
charismd personald, insda, de-a lungul istoriei, charisma preotului este cea mai bogata
dintre activitdtile specific religioase” (infra, p. 230). Ultima precede in multe spatii
istorico-simbolice institutia sacerdotala. Nu poti vorbi de asa ceva in cuprinsul comuni-
tatilor vechi, traditionale. Totusi, charisma preotului existd. ,Deseori, in conditiile
civilizatiilor primitive, capul familiei este cel care functioneaza ca «preot»” (infra, p. 232).
Alterori, preotul mai putea fi regésit in ipostaza sociald a sefului de clan sau trib, a regelui
dintr-o semintie sau dintr-un popor2. Joachim Wach propune o tipologie speciali a
grupurilor care cuprind, toate, anumite tipuri si ordine speciale de preotii :

clan
grupuri naturale trib
semintie
sat
Preotia este

prezents in grupuri locale

oras
district
partide

grupuri politice aliante

WA

organizatil

1. Paul Evdokimov, Ortodoxia, traducere de Irineu Ioan Popa, Bucuresti, Editura Institutului Biblic si
de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1996, p. 179.

2. Un text esential care poate fi invocat ca argument in favoarea acestei idei este cel al lui Marc Bloch,
Regii taumaturgi, lucrare a carei variantd romaneasca urmeaza sa apara la Editura Polirom, Iasi.



STUDIU INTRODUCTIV 33

Intotdeauna, dincolo de grupul social de apartenentd, preotul a avut drept scop
,Sistematizarea miturilor si a doctrinei, formularea simbolurilor credintei, reunirea,
redactarea si codificarea sfintelor scrieri” (infra, p. 233). Acestea sunt insemnele originare
si universale ale functiei sale.

III. Histrionismul contemporan si ,Religiile paralele”

Timpurile moderne - lecturate de Joachim Wach in Sociologia religiei — vin cu anumite
nuante si diferente fatd de preotia clasicd. ,Progresul specializarii si al diferentierii
profesionale din perioada moderna, si deci secularizarea generald, a facut ca sacerdotiul
sau slujitorii sai sd piardd enorm din prestigiul si autoritatea lor. Una dupa alta, functiile
au fost restranse ; in viata modernd, religia traditionald — in Occident si in Orient - gi-a
pierdut puterea de integrare ; astfel, acolo unde autoritatea preotului nu a fost slabitd, ea
s-a vazut din ce in ce mai limitatd la anumite grupuri din interiorul comunitatii mai
vaste.” (infra, p. 235). Altfel spus, societatea a inceput si stea tot mai putin sub semnul
sacrului si tot mai mult sub cel al laicizarii si indiferentei religioase.

*

Desacralizarea lumii moderne anuntata, printre altii, si de Joachim Wach a determinat
nu neaparat o societate atee. Aceasta, in fond, ar fi de neconceput. Ea este o contradictie
in termeni, dupa cum aridta Mircea Eliade. Daci, prin absurd, sacrul ar fi extirpat dintr-o
societate, aceasta ar pieri, sau generatiile ei tarzii s-ar sinucide din plictis, neurastenie sau
insuportabili osteneald. In locul societitii traditionale, clar structurati religios in virtutea
unor tipuri de autoritate, apare acum un histrionism al ,religiilor paralele”.

Acest amestec baroc de credinte si ritualuri cu care te intdmpind timpul postmodern
este si o0 urmare a dezinstitutionalizdrii crestinismului. Limitdndu-se autoritatea preotului,
»lectura Bibliei nu se mai face intr-o experientd de credintd comund ; nu mai este supusa
controlului unei comunititi de credinciosi si nici macar nu mai are loc sub autoritatea unui
comentator ecleziastic care - asa cum se intdmpla odinioara - i-ar fi dat adevaratul sens.
Biblia este deschisa tuturor interpretdrilor si reinterpretarilor stiintifice, sociale — facute
de artisti, publicisti — sau strict individuale” '. Nici una nu pare a fi mai adevirati decat
cealalta.

Interpretarile comune si literale ale Bibliei au facut cu putinta, in S.U.A., o hipertro-
fiere a evanghelizdrii sub toate formele sale protestante. Cred ca autoritatea unor tipuri
clasice religioase analizate de Wach in Sociologia religiei se transferd acum ,,in grupuri
restrinse de rugiciune si de misiune evanghelizatoare” . Predicatorul teleevanghelist,
folosindu-si cu abilitate si eficientd charismele, anatemizeaza avortul si homosexualitatea,
practici vindecarea numiti de el miraculoasi sau slujba de exorcizare. il poti recunoaste
cu usurintd prin exhibitionismul credintei si rugéciunii, prin sentimentalismul fad si incult
al predicii savarsite oriunde, oricum si adresatd democratic tuturor.

Dupid Michel de Certeau, crestinismul contemporan se regaseste doar sub forma unor
fragmente de culturi. In rest, el poate fi intdlnit — crede Certeau — sub chipul activititilor
pedagogice, filantropice, care continua de fapt clasicul misionarism al stravechilor sacer-
doti. In S.U.A., practica religioasi nu a dispirut, pentru ci reprezinti o garantie a
responsabilititii sociale. Astfel, ea nu ar mai spune nimic omului modern. In Franta
contemporana, ,,importanta sociald a Bisericii” devine evidenta la nivelul componentelor
politice specifice grupurilor electorale.

1. Francoise Champion, op. cit., p. 704, in Jean Delumeau, op. cit.
2. Henri Tincq, op. cit., p. 677, in Jean Delumeau, op. cit.
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Cercetdrile sociologice franceze recente dezviluie o scadere a subiectilor practicanti :
o neincredere crescandi in Inviere si in Dumnezeul personal. Faptul nu se consumi in
favoarea ateistilor. Numirul acestora rimane relativ constant!. Mai curind, revin in
actualitate motive sacre mult timp stigmatizate de crestinismul institutionalizat : supra-
veituirea si nemurirea de dupd moarte, tehnicile de magie neagra, miracolele etc. Unele
imbracd haina crestinismului institutionalizat. Acesta ajunge a fi din acest motiv foarte
difuz. Ramanand adepti oficiali, formali, ai unei confesiuni, ei incearca nu si-si interio-
rizeze revelatiile sacre, ci dimpotriva, sd-si pastreze in timp un reper de identitate. Mai
exact, riturile de trecere (botezul, cununia, nunta) adund mai multe generatii ale aceleiasi
familii, reactualizdnd trecutul si facand cu putintd inscrierea unei istorii familiale in
eternitate.

Alexandrinismul religios al timpului modern cuprinde, dupi Raymond Lemiaux?,
patru tipuri principale : elementele de crestinism clasic, elemente cosmice, Eul sublimat
si universul valorilor reificate (dragostea, libertatea, pacea). Toate se intemeiazd pe
experienta. in functie de ea, aceste ideal-tipuri weberiene isi indreptitesc, sau nu,
existenta. Deviza timpului prezent pare a fi: ,Nu crede, experimenteazd!” Reflexul
spiritului scientist si al individualismului este mai mult decat evident.

Personal, imi asum o distanta si o rezerva fatd de aceste concluzii radicale. De ce?
Pentru cd nu sunt convins de faptul ca simpla analizd statisticd a unor variabile (frecven-
tarea Bisericii, lectura textelor sacre, ritmul de cumparare a cartilor religioase, comple-
tarea unui chestionar) ne poate indreptdti in formularea unor afirmatii atat de categorice.
Continuu sa cred in ideea lui Mircea Eliade, conform careia sacrul nu poate fi extirpat din
realitatea omeneascd. El continud sd fiinteze camuflat in jocurile cotidianului. De aceea
sociologul ar fi mai indreptdtit sd cultive, in primul rand, o hermeneuticd a mentalitdtilor
sociale si nu o simpld analizd statisticd. Nu exista nici un risc de nestiintificitate, cum ar
crede anumiti autori. Vreau doar sa remarc nu excluderea analizelor cantitative, ci
continuarea si desdvdrsirea lor printr-o interpretare profundd pe madsura temei alese.
Formalismul si caracterul descriptiv al unor texte de sociologie a religiilor au fost cu
putintd avandu-se in vedere si stralucitorul esec al teologilor secolului XX. Dupa Mircea
Eliade, acestia n-ar fi fost la indltimea timpurilor moderne. Mai exact, nu au reusit sa dea
o justificare religioasd faptului tehnic si industrial al epocii contemporane. Stim din
istoria si sociologia religiilor cd vechile tehnici ale agriculturii si ale metalurgiei erau
dublate de un simbolism sacru, de mituri specifice si de ritualuri religioase. Nimic din
toate acestea in acest secol dominat de o sofisticatd tehnologie si de o lume inepuizabild
a calculatoarelor. Stiinta trdieste un permanent divort fatd de spiritualitatea religioasa.
Paradoxal, acesta a fost anulat doar in ceea ce priveste relatia stiintelor exacte (fizica
cuanticd, stiinta computerelor etc.) cu religia. Ma refer la apropierile pe care marii
fizicieni ai acestui secol le-au facut intre teoria fizicii si misticile orientale, de exemplu.
Ei bine, sociologia, psihologia, stiintele umaniste, in general, continud si stea sub
ubicuitatea mitului scientist si a legii obiectivitatii.

Joachim Wach face o fericitd exceptie de la regula amintiti. Devine astdzi, la acest
sfarsit de secol, un minunat exemplu al modului nou in care trebuie ganditd, facutd si
interpretata sociologia religiilor.

Nicu Gavrilutd

1. Pentru Franta contemporand, semnificativ este si studiul lui Y. Lambert, Le catholicisme a la
croisée des chemins, in Sortie des religions. Retour du religieux, I’Astragale, 1992.

2. R. Lemiaux, Le catholicisme québécois: une question de culture, in ,Sociologie et Sociétés”,
numadrul Catholicisme et société contemporaine, nr. 2, 1990.



Cuvant inainte

Introducerea in sociologia religiei (Einfiihrung in die Religionssociologie), pe care
autorul a publicat-o mai intdi in limba germani, s-a bucurat de o primire favorabila.
Aceastd primire, precum si dorinta autorului de a pregéti o schitd in limba engleza pentru
cursurile sale de sociologie a religiei, tinute la o universitate americand, 1-au determinat
sd isi continue eforturile. Prezentul rezumat are deci scopul de a servi drept baza de
pornire pentru cursuri, de unde si caracterul sdu concis.

Anumite probleme, inrudite cu cele abordate de noi, sunt studiate din perspectivele
oferite de teologia sistematica si istoricd, stiinta religiei, teoria politicd, in stiintele
sociale, filosofie, filologie si antropologie. Specializat nu in stiintele sociale, ci in religie,
autorul are convingerea ca este de dorit a se arunca o punte deasupra abisului care mai
separd si astdzi studiul religiei de stiintele sociale, sarcind in indeplinirea careia antro-
pologia culturald va trebui sa joace un rol important. El isi considerd contributia mai
degraba drept o modestd incercare de sintetizare, decit un inventar ce se pretinde a fi
exhaustiv.

Pe autor 1-a ajutat experienta personald in mod deosebit, pentru a intelege importanta
vitald si semnificatia religiei ca factor integrant al societdtii umane si sa isi dea seama de
rolul ei in criza care afecteaza astazi atat civilizatia orientald, cét si cea occidentala. in
pofida existentei unor studii preliminare si a numeroase monografii scrise de savanti
eminenti, prezentul eseu isi propune o expunere a propriei metodologii. Autorul este
constient de unele neajunsuri, pe care specialistii din unele domenii atinse aici le vor
descoperi cu usurinta.

... Ut desint vires, tamen sit laudanda voluntas.

Va trebui sa spunem cate ceva si despre planul schitei noastre. Materialele sunt
prezentate intr-o ordine care tine cont de faptele istorice, dar si de logicd. Dupa precizirile
generale si cateva consideratii asupra metodei utilizate, in prima parte (cap. I-III), studiul
relatiilor dintre religie si societate in ordinea sa naturald (coincidenta gruparilor naturale
cu cele religioase) deschide partea a doua, cu capitolul IV. Aceasta este continuatad
(cap. IV) cu examinarea influentei diferentierii sociale asupra religiei si viceversa. Studiul
organizarii religioase specifice (cap. V) pregateste expunerea raporturilor dintre religie si
intreaga varietate de forme de organizare, inclusiv statul (cap. VII), precum si un eseu
despre analiza tipurilor de autoritate religioasd (cap. VIII). Concluziile (cap. IX) prezintd
unele consideratii mai generale, sugerate de cercetarea noastra.

Réman dator doctorului R.M. Maclver pentru sfaturile si incurajarile sale. D1 Max
Vorspan i-a adus autorului mari servicii acceptind si revizuiasca stilul manuscrisului. in
fine, as dori sd le multumesc doctorului E. Broome, doctorului E. Kretzman si lui
M.E. Szarama, pentru ajutorul pe care mi l-au acordat.

Joachim Wach
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CAPITOLUL |
Metoda

1. Metoda

De la bun inceput, a expune o intreagd metodologie a studiului religiei, fie si numai
in linii mari, ar insemna a depasi limitele unei lucrari de acest gen. Este si motivul
pentru care ne vom margini la a trata pe scurt raporturile existente intre diferitele
ramuri ale stiintelor religiei. Disciplind normativa, teologia are drept scop analiza,
interpretarea si expunerea unei credinte date. Stiinta generald a religiei, ficand apel
la fenomenologia, istoria, psihologia si sociologia religiilor, este in mod esential
descriptivd; nu are alt scop decat acela de a mijloci intelegerea oricarei religii.
Existd asadar o diferenta cantitativa si calitativa intre tipurile de abordare, metodele
si scopurile celor doud genuri de discipline ; atit una céat si cealaltd au drept obiect
al cercetarii o religie sau un grup de religii diferite, insa metodele lor sunt una
normativa, iar cealalta descriptiva. Desi se apropie de teologie, prin interesul pe care
il manifesta fatd de problemele normative, filosofia religiei are acelasi obiect de
studiu ca si stiinta religiei.

Existd numeroase si excelente studii de istoria si psihologia religiei, insd mult mai
rare sunt studiile metodice si comparative referitoare la formele variate de expresie a
experientei religioase. Numerosi cercetdtori insista cu precadere asupra formelor
teoretice, cum ar fi mitul, doctrina sau dogma. Desigur, aceste aspecte au importanta
lor, insd cel putin la fel de importantd este si expresia practica a cultului si a formelor
pe care le imbraca credinta. Alituri de doctrina si ritualuri, mai exista si un al treilea
camp al manifestarilor religioase, care incepe si se bucure de atentia meritata abia in
zilele noastre : este vorba despre grupul religios, confreria si asociatia religioasa ;
studiul tipologic si comparativ al fiecdruia dintre aceste grupuri este adevaratul obiect
al sociologiei religiei. Lucrarea noastra tocmai schita unui astfel de studiu isi propune
sd prezinte.

S-a plecat de la premisa ca cititorul este familiarizat cu evolutia istorica a diferitelor
religii si culte, abordate in volumul de fatd prin prisma cercetdrii sociologice. Fara
ajutorul istoricului religiilor, sociologul nu ar putea realiza nimic in acest domeniu.
In egald masura insi, nici unul, nici celilalt nu se vor putea inlocui: in vreme ce
primul se intereseaza de liniile orizontale ale dezvoltarii, al doilea incearci sa realizeze
sondaje pe verticalda. Iar speranta sociologului este aceea de a face aceste categorii
suficient de fertile, pentru a-i permite istoricului si isi organizeze documentatia.

Meritul de a fi fost primul care a elaborat o sociologie sistematica a religiei ii
revine lui Max Weber. Interesant de remarcat este faptul ca in operele sale s-a vazut
mai ales studiul sdu asupra calvinismului, dar cea mai mare parte a contributiilor sale
la o sociologie metodica a religiilor a fost ldsatd in umbra. Ne vom ocupa aici, inainte
de orice, de aceastd vedere generald sistematicd si de studiile sale despre lumea
religioasd necrestind.
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Impreuni cu colegii sii, si in special cu Werner Sombart, Weber a ficut o munci
de pionierat, explorand domeniile insuficient delimitate care unesc stiinta economica
si religia. Cu toate acestea, studiul economiei si al raporturilor sale cu religia nu
vizeaza decat o parte a formelor activitatii sociale si nu poate fi considerat decat unul
dintre numeroasele aspecte ale sociologiei religiei. La fel ca si studii de tipul ,religie
si artd” sau ,religie si institutii juridice”, cercetarea complexelor raporturi reciproce
dintre economie si religie are o mare importanta in analiza raporturilor dintre religie
si intreaga gama de activitati sociale. Dar studiul ,,economie si religie” nu poate fi in
nici un caz acelasi lucru cu o sociologie a religiei.

Weber a ldsat destule de continuat in urma lui. A neglijat sd introducd in tabloul
religiilor intregul grup al celor numite ,,primitive”, precum islamul si alte sisteme de
credinte la fel de importante. Mai mult, se poate spune cd deosebita inteligenta a
acestui erudit a fost oarecum orbitd de atitudinea sa criticd. Categoriile in care a
clasificat fenomenele religioase nu sunt pe deplin satisfacitoare, deoarece nu a
acordat o suficientd importanta semnificatiei lor primare.

Opera lui Weber a fost desavarsitd, din multe puncte de vedere, de studiile exhaustive
ale prietenului sau, Ernst Troeltsch. Din nefericire insa, acesta se limiteaza in mod
exclusiv la crestinism. Cercetdrile sale l-au incitat pe H.R. Niebuhr sa studieze
denominationalismul american si sa scrie una dintre cele mai prestigioase contributii,
la ora actuald, la sociologia cultelor. De asemenea, tot sub influenta lui Max Weber
si a sociologiei lui Leopold von Wiese, Howard Becker s-a interesat si el de aspectul
sociologic al religiei. Este regretabil faptul cd nu totdeauna a fost urmat exemplul
demn de lauda al celor doi eruditi germani, unul sociolog si celdlalt teolog, care au
refuzat si se lase influentati de metafizica lor personald, de conceptiile si teoriile lor,
in indeplinirea acestui demers cu caracter impersonal, care are drept scop analiza si
descrierea fenomenelor sociale de natura religioasa.

Trebuie evitate si greselile in care au cazut fondatorii noii psihologii a religiei, in
urma cu céteva decenii. Orbiti de luminile acestea absolut noi, unii cercetitori si-au
inchipuit cd de acum tineau in maiini cheia universald ce le va oferi o intelegere
completa a religiei. Aceia dintre noi care se ocupa cu studiul implicatiilor sociologice
ale religiei se vor insela, dacd isi inchipuie cd lucrdrile lor vor fi in mésurda sa
dezvaluie natura si esenta religiei in sine. Avertismentul nostru se adreseazd in
particular teoreticienilor care utilizeaza filosofia lui Marx si a lui Compte in studiul
religiei si al societdtii. Durkheim, spre exemplu, a diminuat valoarea analizei sale
asupra institutiilor religioase primitive, pornind de la premisa neargumentatd a
identitdtii dintre subiectul religios si obiectul religiei.

Intentia noastra va fi ceva mai modesta. Sperdam, gratie unei examinari a multiple-
lor interrelatii dintre religie si fenomenele sociale, sd contribuim la o mai buni
apreciere a rolului pe care il are religia, poate nu primul sau rol, dar, cu siguranta,
cel esential. Prin aceasta lucrare, speram sa aducem nu numai o mai buni clarificare
a semnificatiei culturale a religiei, dar si 0 mai bund punere in lumind a relatiilor
dintre diferitele forme de expresie ale experientei religioase, precum si sa contribuim,
eventual, la mai buna intelegere a diferitelor aspecte ale experientei religioase in sine.

In captivantul siu studiu despre modelele culturale, Ruth Benedict, unul dintre cei
mai distingi antropologi moderni, opune atitudinea predominanta pe vremea cand
,religia mai era inca vie” atitudinii, mai sofisticate, care permite intelegerea religiei
»plecand de la datele studiate in mod obiectiv”. Nu ne putem insusi acest punct de
vedere, dupd cum nu ne vom insusi nici alte pozitii similare, care afirmi ,,moartea”
religiei, deoarece acestea se bazeaza inainte de orice pe identificarea eronatd a
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experientei religioase cu una sau alta dintre expresiile sale istorice. Nu ne putem
lipsi, in nici un caz, de categoriile de ,,adevirat” si ,fals”, asa cum a fost candva la
moda printre istorici. Problema care se pune este aceea de a interpreta in mod corect
sensul fenomenelor pe care ne-am propus si le evaludm. Lucrul acesta 1-a vazut cu
limpezime acum o jumaitate de secol William James. Multele erori grave pot fi evitate,
daci hermeneutica, teorie a interpretirii, ar gisi resurse pentru o revitalizare. in
stiinta religiei, avem nevoie de definitii precise si de dezbateri complete, de metode
si limite ale interpretarii, care sa fie comparabile cu marile sisteme hermeneutice ale
teologiei, filosofiei si dreptului.

Pe scurt, sociologia religiei va acoperi multe lacune, dar nu se va putea substitui
niciodatd fenomenologiei, psihologiei si istoriei religiei, sau - cu atit mai putin —
teologiei. 1i vom lisa acesteia din urmi grija si formuleze normele religioase si
valorile ce ne vor ghida vietile si faptele. Dacd metoda noastrd in aceasta carte este
cu precadere descriptivd, aceasta nu inseamnd cid rezultatele noastre vor fi pur
teoretice. Aceasta nu presupune cda am dori s tragem concluzii triumfatoare, deter-
minate de noi anterior. Lucrul acesta inseamna cd un observator impartial va cipata
cu surprindere convingerea ca intre societate si religie existd relatii de o mare
varietate si complexitate ; el va fi impresionat de prodigioasa putere instigatoare si
integratoare pe care o are religia. in cursurile sale sugestiv intitulate Weltgeschichtliche
Betrachtungen, care includ contributii strilucite la subiectul nostru si care nu au fost
traduse in limba englezd decat foarte recent, elvetianul Jacob Burckhardt, marele
istoric al culturii, reaminteste lapidara formuld a lui Bacon: Religio praecipuum
humanae societatis vinculum (,,Religia este principalul liant al umanititii”). in lumina
catastrofei care a lovit civilizatia contemporand, o intelegere completd a rolului jucat
de religie in trecut si in prezent este de cea mai mare importantd. Epoca in care
eruditii din domeniul studiului comparativ al religiilor isi puteau etala gaselnitele cu
un aer de suprema indiferenta apartine de acum trecutului. Foarte instructiv ar fi de
adunat laolaltd judeciatile dogmatice ale majoritatii ganditorilor de la sfarsitul secolu-
lui XIX, care tradeazd, mai mult sau mai putin direct, o argumentare si niste moduri
de a gandi mostenite din perioada ,luminilor”, adicd dintr-o epoca a intelectua-
lismului unilateral si a scepticismului. Sentimentul de superioritate, care ii impingea
pe atatia comentatori pozitivisti sa ridiculizeze manifestarea , grosiera” si ,,bizara” a
ignorantei, a disparut aproape in totalitate. Asa cum studiul atent al istoriei artei ne-a
permis o noud intelegere si ne-a oferit criterii noi pentru a judeca opere de arta
diferite de ale noastre, tot asa si istoricul religiilor incearca astdzi sd patrunda
simbolismul mistic al religiei si sd ne dezvialuie semnificatia sa reald, dezgropata, sa
zicem asa, din limbajul exotic. Nu putini dintre noi s-au emotionat cand au inteles
legdtura ce ne uneste de ceea ce, pand acum, in religie se numea cu naivitate
»primitiv”. Unii dintre cercetatori au ajuns insd in extrema cealaltd : nu s-au multumit
numai sa excludid sentimentul modern al propriei superioritati, dar au simtit o iubire
nostalgica, oarecum neproductiva, fatd de ,epocile trecute” si, in putina lor sagacitate,
i-au invidiat pe oamenii care altddatd posedasera ceva ce ,,lJumea moderna” a pierdut.
Cel mai realist demers constd in a combina patrunderea simpateticd a sensului
experientelor religioase diferite de ale noastre, in timp si in spatiu, cu o cunoastere
criticd a raporturilor acestora cu viata si problemele moderne.

Mai este insd o problemd metodologicd, ce nu trebuie sa ne scape din vedere.
Trebuie facutd o diferentiere serioasd intre filosofia sociald (teorie normativa a
societdtii) si sociologie. Propriu-zis, nu existd sociologie crestind, iudaica sau isla-
mici. In schimb, existd filosofii sociale care sunt implicit sau explicit crestine,
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islamice sau iudaice. Este evident faptul ca existd o confuzie intre filosofia sociala si
sociologie prin conceptia normativd numitd in mod frecvent ,sociologie crestind”,
subiect a numeroase studii referitoare la implicatiile sociale ale crestinismului.
Valoarea acestora, precum si a celor citorva monografii aparute cu privire la alte
religii conteaza mai putin in cadrul discutiei de fatd. Dar riscim si ne angajam pe o
pista falsd, asa cum deseori s-a intamplat in epoca de aur a proclamairii ,,evangheliei
sociale”, dacd vom considera cd sociologia religiei trebuie si se identifice cu progra-
mele de reforma sociald. A avea o asemenea conceptie despre sociologie inseamna a-i
trada veritabilul sau caracter, care este acela al unei stiinte descriptive.

Mai riméne o ultima intrebare. Existd motive intemeiate de a continua astfel de
studii, atata vreme cat problema fundamentald, referitoare la rolul si natura sociologiei
insesi, nu va fi primit o solutie multumitoare ? Am putea raspunde cad intrebarea ce
priveste natura si functiile sociologiei nu va putea primi raspuns, decat daca este
precedatd de analiza prealabila a fenomenelor sociale, analizd care, la randul ei,
implicd in mod necesar studii ca al nostru, referitoare la natura manifestirilor
religioase.

Studiul implicatiilor sociale ale religiei necesita o abordare impartiala si obiectiva,
si o examinare fara prejudecdti a faptelor, sine ira ac studio. Totusi, unele principii
se impun. Prima conditie este aceea de a aprecia bogatia si varietatea imensa proprii
experientei religioase la justa lor valoare. Aceasta presupune cd fundamentul oricarei
cercetari sociologice a religiei trebuie sd rezide mai intai in vasta colectie de tipuri
fenomenologice si psihologice, a cdror existentd este recunoscutd astdzi de toatd
lumea gratie celebrei analize a lui James si, in al doilea rdnd, in tipurile istorice
variate ale experientei religioase. Cu alte cuvinte, orice tentativd de a limita obiectul
studiului nostru la o singurd religie, a noastrd sau alta care ne este mai apropiatd,
risca sd ne conducd la concluzii incomplete si viciate. Cu cit gama de expresii
caracteristice si diferite ale experientei religioase la care are acces cercetatorul va fi
mai largd, cu atat mai completa va fi si abordarea subiectului. Studiile contemporane
de istorie a religiilor, antropologie si sociologie ne-au fost de mare ajutor pentru a
depdsi relativa sdrdcie a documentatiei disponibile cu numai un sfert de secol in
urmd. Abordarea pe care o vom efectua aici, cunoscutd sub numele de studiu
tipologic, reprezintd calea de mijloc intre istoricismul fard discerndmant, care exclude
dreptul de selectie, si, pe de altd parte, importanta acordatd unei singure forme
religioase si limitarii reductioniste la o singura credintd, de obicei cea a autorului,
atitudine atat de bine ilustratd de formula Iui Harnack, ce sustine ci cel care cunoaste
o religie le cunoaste pe toate. Intr-o alti lucrare, am incercat si scot mai bine in
evidenta avantajele studiului tipologic.

Nu de putine ori se intdmpla ca utilizarea metodelor noastre sa constituie un
avantaj si in studiul altor discipline. In aceastd privinti, din punctul nostru de vedere,
cercetdrile lui Vinogradoff asupra dreptului si institutiilor au o mare valoare. Acesta
isi caracterizeazd metoda in felul urmator: , Atunci cind ne aplecim asupra unor
fapte si doctrine de ordin ideologic, nu ne gandim nici o clipd sd negdm sau si tratim
cu insuficientd conditiile geografice, etnologice, politice sau culturale care au deter-
minat cursul real al evenimentelor”. Punctul acesta de vedere poate fi aplicat intocmai
incercdrii noastre de a studia metodic sau fenomenologic fapte socio-religioase.
Cercetatorul nostru subliniazd cid perspectiva statisticd a constructiei unei , teorii
tipice” (a jurisprudentei) suportd completarea adusa de perspectiva dinamica. ,,Nu
este usor, admite el, de tinut cont in mod egal de ambele aspecte ale procesului si, in
mod necesar, orice cercetator va acorda mai multd atentie unuia sau altuia dintre cele
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douii aspecte.” in viziunea lui Vinogradoff, esential este ,si recunosti valoarea
tipurilor istorice ca fundament al teoriei juridice”. In ceea ce ne priveste, la randul
nostru, nu vom reusi sa descriem si sd analizim diferitele tipuri de grupari motivate
religios, daca nu vom utiliza documentatia furnizata de istoria religiilor.

A doua conditie necesara pentru reusita unei cercetdri a lumii religioase este
intelegerea si aprecierea justd a naturii §i semnificatiei fenomenelor religioase.
Cercetatorul trebuie sd aibd o anumita afinitate fatd de subiectul sdu si trebuie si fie
familiarizat cu interpretarea simpatetica si inteligenta a documentatiei avute la dispozitie.

Este usor de remarcat ca celui care studiaza fenomenele, atitudinile, personalitatile
si grupurile religioase 1i sunt deschise doud cdi. Una dintre ele este motivatd si
determinati de convingerea ca acolo este adevdrul. Este calea abordarii ,,imanente”,
utilizatd pentru a interpreta cel putin jumatate dintre sursele din care se inspird
sociologul, la fel ca si istoricul religiilor, in general. Cealalta cale nu neaga faptul ca
afirmatia ,,acolo este adevdrul” poate fi valida, insa incearcd si exploateze intreaga
documentatie - indiferent ca este consideratd de credincios pozitivd sau negativd —
trecind-o prin sitd si supunand-o unui examen critic; plasiand-o apoi la loc in
contextul sdu (social, istoric, cultural, psihologic) si interpretind fenomenul mai intai
in sine, iar ulterior in raport cu planurile secunde, pe care le-am amintit. Aceste doua
metode nu sunt sinonime cu o alternantd a studiului naiv si necritic cu studiul
,stiintific” sau critic, asa cum s-ar putea presupune la o primd vedere. Ambele
tentative nu pot fi efectuate, fiecare in parte, mai intdi cu naivitate si apoi cu spirit
critic. Studiul comparativ al biografiilor personalitatilor religioase sau al istoriei
miscarilor si grupurilor religioase o dovedeste in mod elocvent.

In fine, ne putem intreba daci nu cumva ar fi de mare folos ca cei care studiazi
religia si filosofia si, pe de alta parte, cei care studiaza stiintele sociale sa se poatd
intalni la intervale regulate, pentru a se incuraja reciproc. Fiecare dintre acestia ar
putea contribui la dezvoltarea sociologiei religiei, in limitele lucrarilor proprii.
Preocupati de studiul societdtii, al teoriilor politice si al formelor de guvernare,
sociologii ar putea expune o laturd a subiectului, in vreme ce aceia care, sprijiniti de
filologie, arheologie si diferite teologii, se consacra studiului comparativ al religiilor
ar putea dezvolta cealaltd laturd, atat unii cat si altii elaborand impreuni o sociologie
a religiei.

2. Domeniul cercetarilor

Scopul nostru este de a studia relatiile care exista intre religie si societate si formele
de actiune reciproci ce existi intre acestea. in principiu, o discutie pur teoretici ar
putea sa pard suficientd, dar studiul concret al manifestarilor empirice este indispen-
sabil unei mai bune intelegeri a subiectului. Lucrarile teoretice ne vor furniza
categoriile necesare pentru ordonarea documentatiei avute la dispozitie. Gratie mani-
festdrilor empirice, vom acumula un numir mare de date, ce ne vor conduce la
confirmarea expunerii principiilor noastre.

Interesul acordat din ce in ce mai mult implicatiilor religiei dintr-o perspectiva
sociologicd a permis aprofundarea studiilor filosofice, istorice si psihologice. Savantii
au inceput sa-si concentreze atentia asupra investigatiilor din planul secund, in care
apareau diferite religii ale istoriei, asupra implicatiilor sociale ale mesajului lor,
precum si asupra transformirilor sociale ce au avut loc sub actiunea lor. La drept
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vorbind, s-a mers mult prea departe in directia aceasta. Ca reactie fata de exagerarile
comise prin acordarea unei importante prea mari influentelor politice, sociale si
culturale ale religiei, a aparut, gratie dezvoltarii rapide a studiilor sociologice in
secolul trecut, tendinta de a deplasa accentul si de a interpreta religia, in primul rand
si chiar in mod exclusiv, ca un produs al fortelor si tendintelor culturale si sociale. Ar
fi multe de spus in legdturad cu sugestiile ce au fost posibile in baza unei asemenea
abordari. Desigur, s-au inregistrat rezultate foarte interesante, care au contribuit la
largirea campului nostru de cunoastere a presupozitiilor economice si sociale ale
gandirii si activititii religioase. In acelasi timp, va trebui si ne ferim de a ne angaja
intr-o cercetare prea unilaterala. Max Weber, care, asa cum am aréitat, a contribuit
mai mult ca oricine la formarea unei sociologii a religiei, este primul care protesteaza
impotriva presupozitiei unilaterale a materialismului sociologic si economic, si
respinge intr-un mod energic interpretarea conform céreia ,,trasdtura caracteristicd a
unei atitudini religioase poate fi doar o rezultantd a conditiei sociale a unei paturi
sociale, aparand ca o reprezentare a sa, aceasta atitudine fiind numai manifestarea sa
«ideologica» sau reflectarea intereselor sale materiale si spirituale”. Aceastd conceptie
a fost si ramane cea a lui Marx; o regasim ca atare, spre exemplu, in Manifestul
comunist. Ea a exercitat o influenta covarsitoare asupra studiilor sociologice.

Recent, o autoritate de prima marime in ceea ce priveste religia evreilor a declarat
ca traditiile israelite (profetice, fariseice si rabinice) ar trebui considerate drept
»produsul unei lupte culturale persistente intre grupurile submerse si vagabonzi, si
opresorii acestora, marii proprietari funciari”. Finkelstein insistd asupra ,,opozitiei
primitive care existd intre pastorul semi-nomad si agricultorul sedentar” si asupra
luptei ,,dintre tdranul modest din zonele de munte si fermierul mai fericit din vai sau
de la campie”. El acordda o mare importantd ,,conflictului care domneste in orase si
care se traduce prin rezistenta negustorilor si mestesugarilor in fata nobililor si curtenilor”.
Finkelstein pretinde ca este vorba despre unul si acelasi conflict, care ne poate trimite
la distinctia fundamentald dintre ,,patricieni” si ,,plebei”. Explicatii de genul acesta
domina studiile efectuate in perioada Reformei si a inmultirii sectelor protestante.
Troeltsch s-a numarat printre primii care au protestat impotriva acestui tip de abordare
unilaterald. Cercetitorii au fost tentati sa uite ca indiferent de dimensiunea imensi a
influentei cauzelor sociale asupra religiei, si oricat de incontestabila va fi fost aceasta,
influenta pe care a exercitat-o religia asupra structurii sociale a avut o importanta
egald. Un studiu complet al efectelor religiei asupra vietii sociale a umanititii si a
influentei sale asupra coeziunii grupurilor, asupra evolutiei si diferentierii atitudinilor
si cadrelor sociale si asupra dezvoltdrii si declinului institutiilor sociale este, fara nici
o indoiald, in misurd sd ne furnizeze rezultate de cea mai inaltd valoare.

3. Religie si societate

Inainte de a trece la examinarea directi a relatiilor reciproce §i a interactiunii dintre
religie si societate, precum si la un studiu tipologic al gruparilor ce au rezultat din
aceste relatii si interactiuni, este necesar sa reflectam putin asupra catorva chestiuni
preliminare. Mai intai, religia este problema unui grup sau a unui individ ? Religia
este fundamental pozitiva, negativa sau indiferentd fatd de grupul social ,laic” ? Cu
alte cuvinte, unde se afld punctele de contact intre religie si societate ?

Problema noastrd nu este aceea de a analiza diferitele definitii care au fost date
religiei. Cu toate acestea, cea mai bogata pare a fi cea mai scurti si cea mai simpla :
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»,Religia este experienta sacrului”. Aceastd intelegere a religiei pune accentul pe
caracterul obiectiv al experientei religioase si se opune teoriilor psihologice, care
insistd asupra naturii sale pur subiective (iluzorii), atat de la moda printre antropologi.
Suntem de acord cu MacMurray, atunci cAnd spune ci cea mai mare parte a celor care
au studiat religia in timpurile moderne incearca sa ofere elemente de raspuns fard a
tine seama de ,,stimulus”. insﬁ, in ceea ce priveste acest ,stimulus”, am vrea s il
caracterizam intr-un mod cu totul diferit decat o face el. Este vorba despre conceptia
obiectiva ce conferd religiei intreaga sa bogitie de semnificatii, atat de lamentabil
diluata de teologii si filosofii, majoritatea protestanti, care, in cursul secolelor X VIII
si XIX, au cedat unui subiectivism pe care teologii catolici erau mai degraba
predispusi sd il respingd. Trecerea din secolul XIX in secolul XX a marcat o schimbare
de atitudine. Operele unor specialisti ai religiei, precum Robert Ranulph, Marett,
Nathan Soderblom, Wilhelm Schmidt si Rudolf Otto, se afld intr-un virtual acord,
desi nu totdeauna constient, cu tendintele filosofice moderne referitoare la ,obiecti-
vism”. Antipsihologismul scolii fenomenologice austriece si germane (Franz Brentano,
Alexius Meinong, Edmund Husserl) este impartasit si de filosofia religioasd expusa
de ganditori ca Romano Guardini, Max Scheler, Jacques Maritain si altii. Experienta
a ceea ce Otto a caracterizat cu atata finete sub numele de ,,mysterium tremendum et
fascinosum” sfideazd in definitiv orice tentativd de descriere, analizd si abordare
stiintifica a semnificatiilor. Energia creatoare religioasa este inepuizabild, ea tinde
mereu catre noi si mai depline realizari. Experienta religioasa nu se exprima direct,
in mod deschis si fard ambiguitdti ; si totusi, numai prin formele pe care le imbraca
aceastd experientd i se poate contura si intelege caracterul intr-un mod adecvat. Toti
cei care au incercat sa analizeze religia ca fiind subiectiva s-au lovit de urmatorul
»Cerc vicios” : intelegerea experientei interioare nu este posibila decét prin inter-
pretarea expresiei sale obiective, dar interpretarea adecvatd insasi presupune mai intai
analiza experientei interioare.

Experienta fundamentald, autentica, pe care o numim ,religioasa” are tendinta de
a se exprima sau de a se obiectiva in diferite moduri. Se simte in acest domeniu
nevoia unei fenomenologii a diferitelor manifestiri ale experientei religioase, a unei
»gramatici” a limbajului religios, fondate pe un studiu empiric, fenomenologic si
comparativ. Cei care au inteles de multi vreme aceastd necesitate au fost filosofii. in
cadrul grandioasei sale fenomenologii a spiritului, Hegel a analizat stadiile succesive
ale obiectivarii. El a inclus in aceastd gama toate activitdtile omului care pot fi
concepute, dar a facut o distinctie cat se poate de prudentd intre spiritul obiectiv si
spiritul absolut, aratand ca, la nivelul spiritului absolut, corespondenta dintre expe-
rientd si expresia sa este mai adecvata decat in sfera antitezei, adica in cea a ,,spiritului
obiectiv”. Pentru Hegel, religia este unul dintre aspectele spiritului absolut. Conti-
nuand tentativele moderne de a adapta si reinterpreta intuitia hegeliand, am dori sa
sugeram ca toate produsele activitatii culturale a omului, cum ar fi realizarile tehnice,
sistemele economice, operele de arta, dreptul, sistemele de gandire, pot fi considerate
drept constructii obiective ale culturii si cd, in fond, acestea sunt diferite de toate
Htipurile de organizare a societdtii”, precum casatoria, prietenia, rudenia, asociatiile
si statul. Primele, in calitate de sisteme obiective ale culturii, nu privesc sociologia
decat in mod indirect. In ceea ce priveste insi experienta religioasi, nu o vom putea
include in prima categorie decat cu anumite rezerve, deoarece ne este foarte limpede
ca nucleul si substanta acestei experiente sfideaza orice obiectivare adecvatd. Situatia
aceasta face ca interpretarea experientei religioase sa fie, deseori, de naturd sa
incurce lucrurile mai mult decat sa le limpezeascd. O doctrind religioasd, un rit sau
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o rugiciune sunt mai putin ,obiective” decat o lege sau un produs industrial.
Este evident ca studiul relatiilor dintre ,,formele” economice, artistice sau juridice
ale unui grup dat si formele sale religioase, si cel al gruparilor sociale si al corelatiilor
acestora cu faptele religioase sunt pline de dificultiti. Dupa Hegel, Dilthey a demon-
strat clar interrelatia existentd intre diferitele sisteme obiective de culturda, precum
dreptul, arta, stiinta si, dupd opinia sa, religia, pe de o parte, si organizatiile cores-
punzitoare ale societatii, cum ar fi triburile, statele, natiunile si bisericile, pe de alta
parte. Se opune astfel constructiei metafizice a lui Hegel, celei a lui Lazarus si
,psihologiei popoarelor” (Vilkerpsychologie) a lui Steinthal. in acelasi timp, Dilthey
a fost si el prea inclinat si considere fara rezerve religia ca fiind unul dintre sistemele
spiritului obiectiv. Baillie, care ne-a oferit o analiza stralucitoare a gandirii continute
in Philosophie der Geisteswissenschaft de Dilthey, in limba englezi, se insald ca si
acesta, atunci cand priveste religia doar ca o forma in plus a expresiei culturale.

Suntem de acord cu un alt filosof al religiei, D.M. Edwards, care sustine ca
»sacrul” reprezintd mai putin o a patra valoare, ce s-ar adauga Binelui, Adeviarului si
Frumosului, fiind tocmai , matricea din care iau nastere aceste valori, forma si
originea lor comuna”. Recurgand la o imagine, religia nu este o ramura, ci tocmai
trunchiul arborelui. Astfel, analiza unei culturi date nu implicd numai studiul doctri-
nelor teologice, al miturilor sau ritualurilor ce servesc drept mijloace de descifrare a
atitudinii religioase, dar implicd in mod necesar cercetarea adevaratei atmosfere si
studiul atent al atitudinilor generale pe care le ilustreazd expresia integrala a vietii
respectivei culturi. Constatam cu bucurie cid antropologia moderna insista cu tirie
asupra interrelatiei functionale a diferitelor activitati si diferitilor factori ce actioneaza
in sanul unititilor culturale.

O altd problema ce ne mai retine atentia este aceea a spontaneitatii si a traditiei in
manifestirile experientei religioase. Cunoastem astazi inclusiv faptul ca participarea
omului primitiv la viata societatii inseamna un schimb de lucruri daruite si primite.
El preia tot ce i se transmite, dar nu fara a participa in mod activ la modificarea si la
transformarea conceptelor si a institutiilor pe care le mosteneste (,,modelele”). Studii
recente asupra religiei popoarelor primitive au demonstrat ca in interiorul aceleiasi
unitati etnice sau geografice exista un grad ridicat de variabilitate. Unul dintre cele
mai bune exemple de astfel de studii este stralucitoarea monografie, exceptional de
revelatoare, a lui Benedict, intitulatd The Concept of the Guardian Spirit in North
America. Trecand in revistd diferitele forme pe care le imbracd acest concept in
diferite medii culturale ale Americii, Benedict arata limpede, pe de o parte, imensa
variabilitate ce merge de la acceptarea pasivd a traditiei pana la transformarea
creatoare si, pe de alta parte, ,enorma conventionalizare” a manifestarii, chiar si la
acest nivel al civilizatiei. S-a demonstrat astfel cd, de-a lungul intregii istorii a
cultelor, se poate descoperi o interpretare extrem de complexa a experientei indivi-
duale a religiei si forme variate de manifestdri traditionale, toate acestea alcatuind
impreund o parte esentiald a elementelor dinamice ale religiei.



CAPITOLUL I

Experienta religioasa si manifestarea sa

1. Experienta religioasa si formele sale de manifestare

Dacd am trece in revistd legendele religioase, ar fi interesant de constatat efortul
constant si mai mult sau mai putin incununat de succes de a manifesta si exprima
experienta religioasa intr-un mod adecvat. Creatia si distrugerea formelor, conservarea
si revolutia, reforma si renasterea reprezintd tot atatea faze din desfasurarea acestei
lupte niciodatd incheiate. in egald misur, ar fi foarte interesant de stabilit analogii
si paralele intre formele religioase si cele ale altor activitdti culturale precum arta,
jurisprudenta, economia si stiinta. Cu toate acestea, vom rezista tentatiei de a iesi din
limitele prezentului studiu si ne vom ocupa de urmétoarele probleme : ,,in ce consisti
pentru noi natura religiei? Unde se afld in aceasta partea de gandire, emotie sau
vointda ? 7 Teoriile unilaterale referitoare la aceastd problema nu au lipsit: senti-
mentul, gandirea, vointa au fost privite, rdnd pe rand, drept esenta experientei
religioase. Fard a ne propune sia determinidm in detaliu constitutia psihologicd a
acestora, suntem de parere ca o definitie ar trebui sa tind cont de complexitatea
fenomenelor in cauzi. Schleiermacher se insela afirmand ca toate ideile sunt straine
religiei; de asemenea, este greu de sustinut afirmatia ca ,religia are un caracter
esentialmente reflexiv... (si ca este) nascutd din reflectie, constituita prin reflectie”.
Religia nu poate fi nici identificatd cu unul sau altul dintre instinctele sau impulsurile
noastre. S-a spus, pe bund dreptate, ca fiecare conceptie unilaterald despre natura
religiei contine numai o parte de adevar si cd fiecare dintre acestea este, de obicei,
inspirata de dorinta de a minimaliza importanta celorlalte aspecte. A pune accentul pe
sentiment sau pe instinct trddeaza intelectualism, iar a identifica religia cu reflectia
inseamnd a face dovada de irationalism. Oricum ar fi, intelegem cd experienta
religioasd, definitd mai sus ca experientd a sacrului, este cuprinsa in atitudini si
forme de manifestare diferite intre ele.

S-a scris mult despre raporturile dintre credintd si practica religioasd. Expresia
cultuald (practicd) a experientei religioase preceda expresia teoretica, sau elementele
doctrinare sunt cele care determind formele in care trebuie sd se exerseze cultul ?
Care sunt relatiile dintre mit si ritual, dintre doctrina si cult si, respectiv, dintre teorie
si credinta ? Cea mai plauzibild interpretare pare a fi aceea conform céireia teoria si
practica sunt legate intre ele intr-un mod inextricabil si condamna orice tentativa de
a impune primatul uneia sau al alteia. Nici un act de credintd nu poate exista fard o
idee oarecare despre divinitate, dupa cum nici o religie nu se poate practica fara un
minimum de expresie cultuald. Suntem de acord cu Scheler in a zice despre cunoas-
terea religioasd ca este ,,0 intelegere ce nu isi precedd pe de-a intregul expresia
cultuald, dar pentru care credinta este vehicolul necesar propriei sale sporiri. Acesta
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este motivul pentru care actul religios nu poate fi in mod fundamental unul al spiritu-
lui (geistiger), ci este mereu unul de naturd psihofizicd, nu numai de natura psihica”.

In cele ce urmeaza, vom trece in revistd fenomenele constatate in cadrul acestor
doua mari domenii ale expresiei religioase, care sunt doctrina si practica, ceea ce va
constitui o pregatire pentru analiza noastrd asupra structurii celui de-al treilea
domeniu, anume domeniul sociologic.

2. a) Expresia teoretica : doctrina

In intuitia sau experienta religioasi originari existi totdeauna o minimi expresie
teoretica. Deseori, aceastd intuitie este reprezentatd sub forma unui simbolism ce
contine in sine elemente de gandire si doctrina. Perceptia sa primara este formulata
in afirmatii teoretice mai mult sau mai putin bine definite si coerente.

Bogitia acestui gen de simboluri a fost superb ilustrata de catre doi mari poeti :
»Ceea ce nu s-a descoperit decat dupa secole intregi de maturda chibzuintd a fost
revelat cu mult inainte gandirii omului copil in intunecate imparatie a frumusetii si
grandorii” (Goethe) si: ,Aici este vorba despre o simbolizare autentica, in care
particularul reprezinta generalul, dar nu asa cum o face un vis sau o aparitie, ci ca o
revelatie vie si importantd a inexplicabilului” (Schiller).

Desi veche, opera romanticului Friedrich Creuzer, intitulatd Simbolik, este plind
de observatii spirituale referitoare la limbajul experientei religioase arhaice si la
gramatica sa. Citdndu-1 pe filosoful grec Proclus, el reia impartirea experientei
religioase in ,sugestii” prin simboluri (di’ eikonon) si in expresia ,fard voaluri” a
ratiunii discursive (aparakalyptos). In legituri cu aceasta, ne gandim de asemenea la
definitia pe care o da Chrysostomos puterii teologiei, facultate de a recunoaste, de-a
vedea si explica semnele : , Vim cognoscentem et videntem et explicantem signa”.
Plecénd de la sursele clasice, un savant modern preocupat de religia clasicd, J.E. Harrison,
si-a fondat impartirea celebrarilor (dromena) vechilor culte mistice pe diferenta
dintre lucrurile facute (dromena in sensul propriu) si lucrurile rostite (legomena). Ne
vom ocupa acum de dezvoltarea conceptiilor religioase, mai intdi din punctul de
vedere al formei si apoi din punctul de vedere al continutului.

Ceea ce spiritul primitiv exprima sub forma mitului se regaseste intr-un grad mai
avansat al civilizatiei in termeni doctrinari. Cu toate acestea, limbajul mitic nu este
cu nimic mai putin logic si are regulile sale particulare. Din acest punct de vedere,
studiul notiunilor primitive despre timp, spatiu, cauzalitate si personalitate din mituri
este foarte elocvent. Deseori, stadiul polimorfismului, caracterizat printr-o mare
varietate de povestiri si traditii mitologice lipsite de unitate, persistd de-a lungul
intregii istorii a unei civilizatii date : ,Impresia de dificultate insurmontabild, spune
un savant modern interesat de indigenii din Pacific, provine din tendinta prea des
intalnita in scrierile despre Polinezia ca trebuie si existe pe undeva niste «versiuni
adevarate» ale tuturor miturilor polineziene si ca sinteza lor ar trebui sd conduci la
un sistem coerent al ideologiei lor religioase, ale carei diferite versiuni contradictorii
nu ar fi decat niste alterari regretabile.” Aceasta este cu adevarat o eroare, deoarece
versiunile divergente ale unui mit sau ale unui ciclu de mituri pot coexista de foarte
mult timp. Aceeasi tendintd poate fi observati in libertatea cu care, in conformitate
cu o excelentid lucrare despre locuitorii insulelor Andaman, acei oko-jumu (pastratorii
traditiei) modificd povestirile miturilor tribului lor. Asadar, naratiunile se schimba in
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mod constant. Totusi, de-a lungul dezvoltarii istorice, discernem tendinte precise ce
duc citre o sistematizare. Ciclurile de mituri sunt sistematizate si pot sd se cristalizeze
in jurul unui personaj central. Anumite trasdturi se accentueazd, iar altele sunt
abandonate. Se contureaza arbori genealogici si, dacd procesul continud, se produce
o compilare, o reglementare si o unificare a povestirilor. Rolul jucat de ratiune si
reflectie este semnificativ, deoarece este un factor important pentru continuitatea
dezvoltarii. Un alt factor demn de remarcat este dorinta naturald de a comunica si de
a propaga propriile experiente.

Atunci cand situatia o permite si cand existd conditiile sociale necesare, calea
catre stabilirea unei autoritdti superioare care va decide si va defini doctrina este
deschisa. Atunci, sistemul mai mult sau mai putin unificat, cu caracter normativ
(doctrina), se substituie varietatii de traditii mitologice independente, a caror asociere
nu este decat efectul hazardului. Aceastad substitutie reprezintd punctul de plecare al
»teologiei” propriu-zise. Procesul de compilare, de redactare si de codificare conti-
nui. Traditia scrisi inlocuieste deci traditia orali, sub forma scrierilor sacre. In
vederea rationalizarii conceptiilor fundamentale care constituie expresia experientelor
religioase particulare, teologii construiesc sisteme normative de credinte, sprijinite
pe o apologeticd adecvatd. Rezumate concise sunt incorporate in simboluri ale
credintei, in vreme ce reflectiile mai aprofundate si meditatiile asupra continutului
credintei sunt ldsate in seama teologilor. Eventual, teologia da nastere filosofiei.
Mitologiile africane si polineziene ilustreazd primul stadiu al acestui proces de
crestere §i sistematizare a expresiei intelectuale a experientei religioase. Religiile
babiloniani, egipteand, mexicana, chineza si greaca ilustreaza al doilea stadiu, adica
tendinta clard de unificare si codificare. Religiile Cartii, cu dogma lor bine evoluata,
crestinismul, iudaismul, mahomedanismul, religia lui Zoroastru, a lui Mani, a lui
Buddha, jainismul, hinduismul, confucianismul si taoismul ilustreazi cel de-al treilea
stadiu. Aceste religii au contribuit la dezvoltarea filosofiei prin discutiile provocate de
dogmele lor fundamentale.

Continutul expresiei intelectuale a experientei religioase poate fi cercetat in
legaturad cu trei subiecte de o importanta deosebitd : Dumnezeu, Lumea si Omul. Cu
alte cuvinte, conceptiile teologice, cosmologice si antropologice sunt exprimate in
mod continuu in termenii proprii mitului, doctrinei si dogmei. Natura lui Dumnezeu
sau a zeilor, originea si evolutia zeitatilor (teogonia) si atributiile lor, relatia divinitatii
cu lumea si justificarea sa (teodiceea) reprezinta tot atatea subiecte tratate si expuse
in teologie. Cosmologia se ocupa de originea, dezvoltarea diferitelor faze si de
destinul lumii, in vreme ce antropologia teologica, inclusiv soteriologia si eshatologia,
se ocupd cu originea, natura si destinul omului.

Este interesant de comparat unele dintre conceptiile mitologiilor primitive ale
cosmosului, complet intacte, cu sistemele mai putin omogene si mai diferentiate ale
unei teologii si filosofii extrem de evoluate. De cand sistemele din Africa occidentala
si Polinezia, din sud-vestul Americii si regiunea Pueblo sau a Mexicului sunt cunos-
cute mai bine, prapastia ce mai exista inca pentru noi intre lumea popoarelor foarte
primitive si marile civilizatii vechi, precum cele ale Chinei, Indiei, Babilonului,
Greciei si Romei, este, ca si spunem asa, acoperiti. O mare parte dintre aceste
sisteme sunt cosmocentrice si teocentrice. Cu toate ca multe dintre elementele
filosofice se pot gisi incluse in mitologia unui popor, in stadiile originare, se insista
putin asupra teoriilor. Totemismul, de exemplu, este in parte teoretic, dar el insistad
indeosebi asupra unui regim de morald practicd, acest lucru fiind evidentiat mai bine
in marile teologii ale religiilor mai avansate.
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Pe masuri ce evolutia si diferentierea avanseaza intr-un ritm tot mai sustinut, asa
cum se intdmpla in iudaism, parsism, hinduism si confucianism, o noui faza, foarte
interesantd, este inauguratd o datd cu aparitia ,literaturii sapientiale”. Teoria si
practica raiman indisolubil legate, insd prima se subordoneaza incetul cu incetul celei
de-a doua si omul devine, mai mult decit Dumnezeu, centrul de interes. Asistim la
primele eforturi ale moralei de a se emancipa de teologie si doctrinele religioase.
Procesul acesta poate fi urmarit cu claritate in istoria religiei grecesti de la origini
pana la transformarea sa in filosofie a religiei. Grecia a descoperit o theoria, iar in
sistemul lui Aristotel gdsim un tablou al organizarii cunoasterii, punand in lumina
primele inceputuri ale cercetarii unei teorii construite numai pentru ea insasi (,,stiinta”).
Ne aflam departe de epoca eroicd si de explicatiile sale mitologice ale universului,
acceptate ca atare, de intelepciunea unor teologi ca Ferekydes, si acestea din urma sunt
departe de enciclopedia cunoasterii metodologice si rationale a sistemelor stoicilor.

In lumina acestei evolutii ar trebui si fie pusd si contributia marilor conducatori
religiosi pe care ii numim ,fondatori de religie”. In viziunea (prima intuitie) a
fiecaruia dintre ei traieste germenele unei teorii care, mai tirziu, urmeaza sa fie
dezvoltat in doctrina si ulterior, probabil, in dogma, fie de citre fondatorul insusi, fie
de citre succesorii sdi. In acelasi timp, in experienta originari sau in expresia sa
primitiva, este dificil de facut o distinctie intre teorie si practicd, intre teologie si
morald. Dacd am incerca si analizam viziunea originard a lui Mahomed sau marea
experientd iluminatoare a lui Buddha, vom cédpata convingerea cd ele nu permit
stabilirea unei linii de demarcatie intre teorie si practica.

3. b) Expresia practica : cultul

Incid de la bun inceput, este evident ci a doua categorie a expresiei experientei
religioase, expresia cultuald sau practicd, este intim legata de prima categorie. Ceea
ce se formuleaza in afirmarea teoreticd a credintei este infaptuit in actele inspirate de
religie. Intr-un sens mai larg, toate actiunile care decurg din experienta religioasa si
sunt determinate de aceasta trebuie sa fie privite ca expresia sa practicd: cultul.
Totusi, intr-un sens mai restrans, vom numi cult actul sau actele lui homo religiosus :
adoratia. Religia ca atare a fost definitd drept o adoratie ; experientele sacrului sunt
exprimate in toate religiile prin acte de reverentd in fatd divinitdtii, a carei existenta
este definitad intelectual in termenii unui mit, ai unei doctrine sau ai unei dogme. Van
der Leeuw ne-a oferit o vastd vedere de ansamblu fenomenologica a actelor cultuale,
bazandu-se pe un amplu studiu al religiei sub toate formele sale. Underhill, careia ii
datordm una dintre cele mai importante contributii la studiul adoratiei, imparte aceste
acte in 1. ritualuri (modelul liturgic), 2. simboluri (imagini), 3. sacramente (obiecte
sau acte vizibile) si 4. sacrificii. Aceasta clasificare este foarte utild pentru o cercetare
metodicad a naturii, a raporturilor si semnificatiei actelor cultuale. Suntem inclinati sa
ne exprimdm acordul cu un savant, autor al unor excelente studii despre Vechiul
Testament, atunci cand afirmi : ,, Adoratia nu este pur si simplu un accident, ci este
expresia autentica si esentiald a religiei, careia ii place sa patrunda viata omeneasca
in totalitate, facand din aspectele sale nu numai spirituale si personale, dar si
materiale, vehiculul si mediatorul efectelor sale”. Am putea evita sofismul funda-
mental, atit de frecvent in ziua de azi, care consistd in confuzia dintre formularea
intelectuald a religiei cu natura sa si functia ei esentiald, dacd vom recunoaste ci
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teoria nu este latura cea mai importanti si nici cea esentiali a religiei. In fapt,
adoratia este atat de intim integrata religiei, incat este indoielnic cd aceasta din urma
ar continua si existe fird ea. Problema interrelatiei dintre cult si doctrini in diferite
religii a facut deseori obiectul unor discutii si a primit solutii dintre cele mai diverse.

O scurta trecere in revistd a studiilor dedicate folclorului si religiei nordice aduce
acestui punct de vedere lamuriri deosebite. Fondatorul studiilor nordice, la inceputul
secolului XIX, Jacob Grimm, alitura interesului pe care il poarta expresiei teoretice
(mitologice) o analiza patrunzatoare a elementelor cultuale, juridice si institutionale.
Schwartz, urmandu-1 pe Grimm, insistd asupra interpretarii traditiilor mitologice,
insd Mannhardt, in a doua jumatate a secolului, se limiteaza la a face o vasta
cercetare a riturilor populare. Aceleasi variatii le regasim in aspectele evidentiate de
studiile asupra religiilor semitice. Robertson Smith a pornit si scrie a sa Religion of
the Semites deoarece era indignat de faptul ca savantii neglijau aspectul cultual al
religiei. Pe terenul studiilor referitoare la Vechiul Testament, controversele asupra
interpretdrii Psalmilor au ajuns la paroxism cu ocazia teoriei lui Mowinckel despre
originea lor cultuali. in prestigioasele sale lucriri referitoare la cultele primitive,
Brinton a combatut teoria dezvoltatd de Otto Gruppe, conform careia ritul este ,,sursa
tuturor religiilor”. El a combatut, de asemenea, punctul de vedere al lui Robertson
Smith, in opinia caruia miturile deriva din rit, si a sustinut ca, dimpotriva, ,,orice rit
se bazeaza la origine pe un mit”.

Cele mai simple acte si rituri in onoarea zeilor au ndscut modelele complexe si
evoluate ale ritualurilor proprii unor religii precum iudaismul, parsismul, brahma-
nismul, romano-catolicismul si greco-catolicismul. La un nivel intermediar, respec-
tarea tabuistd a timpului si a locurilor sacre si celebrarea actelor cultuale fac parte
dintr-un vast sistem de interpretare a cosmosului si a vointei divine (vezi sistemele de
divinatie japoneze, chineze, babiloniene, etrusce, romane si mexicane), sau nu sunt
decat rituri particulare, ce au drept scop obtinerea unui rezultat precis (educatie,
rugiciune, sacrificiu). Putem gasi aceste rituri bine organizate si codificate, grupate
intr-un sistem liturgic variabil in functie de loc, epoca si indivizi sau, dimpotriva,
legate intre ele intr-un mod destul de liber si accidental, asociate intimplator, pentru
a servi celor insdrcinati cu anumite functii religioase. Istoria cultului reveleaza
continua reciprocitate dintre obligatie si traditie, pe de o parte, si, pe de altd parte,
eforturile constante ale libertatii individuale, ce tind s dea nastere unor noi impulsuri,
si activitatea creatoare a homines religiosis. Aceeasi reciprocitate o observam si in
evolutia cadrelor de gandire. De fapt, dinamica istoriei religiei poate fi redusd in
mare parte la dialectica sa.

4. c) Expresia sociologica : comuniunea;
Religia colectiva si religia individuala

Expresia teoretica si expresia practica ale experientei religioase isi gdsesc complementul
intr-un al treilea aspect, anume aspectul sociologic. ,,O religie vie trebuie sa creeze
si sd intretind relatii sociale prin insdsi natura sa.” In interesantele sale cursuri despre
structura experientei religioase, John MacMurray incearca sa ne convinga ca domeniul
religiei este acela al relatiilor dintre persoane, teorie care face dreptate elementului
distributiv si comunitar al religiei, dar care riscd sd se apropie de greseala poziti-
vistilor, care consideri colectivitatea insisi ca fiind obiectul adoratiei. Ar fi eronat sa
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credem ci ,,in toate relatiile noastre de la om la om ne aflaim pe teren religios” si ca
»religia este constiinta unei interdependente mutuale”. Aceasta constientizare nu este
decat consecinta sociald a experientei religioase fundamentale, care ne reveleaza
dependenta noastra de sacru ; ea nu este decat secundard, indiferent de importanta ei.
MacMurray, care are dreptate atunci cand insista asupra aspectelor sociale ale religiei,
dar se insald cidnd face din veritabilul sau nucleu rezultatul unei derivatii, are fara
indoiald conceptii sublime despre activitatile simbolice ale comunitatii. Interpretarea
sa, care constd in a vedea nu numai ,celebrari ale constientizarii comuniunii”, ci si
ceremonii motivate de constiinta ,,precarititii” oriciarei comuniuni, este cu adevarat
profundi si sugestiva. Pentru el, ceremonialul religios nu este niciodatd o simpla
expresie a comuniunii, ¢ci o modalitate de a o tine in viatd. Ca sd spunem asa,
raporturile omenesti se innobileaza in masura in care devin ,,intentionale”, asa cum
este cazul atunci cand in acestea se face simtit stimulentul experientei religioase. Cu
toate acestea, credem cd intr-o religie superioara conservarea religioasa a raporturilor
sociale rupe legaturile naturale cu aceeasi usurinta cu care le poate si intdri. Comu-
niunea spirituala nu este o simpla continuare a comuniunii naturale (cf. mai jos,
cap. V, 1).

Sd nu anticipdm, insd. Intentia noastrd este aceea de a examina documentatia
oferitd de istoria religiei, pentru a studia efectele sociale ale fenomenelor pe care ni
le face cunoscute. Primul nostru demers constd in a determina dacd activitatea
comunitard, cooperativd, comund, in domeniul religios, face parte integrantda si
fundamentald din experienta religioasa sau daci este numai un fenomen accidental.
Exista atitudini religioase atat de radical individuale, incat acestea sa excluda prin ele
insele orice idee de participare sau de comuniune cu celdlalt? Este usor de constatat
cd raspunsurile la o asemenea intrebare vor reflecta conceptiile fiecaruia despre
natura, rolul si semnificatia religiei. In lucrarea sa Principles of corporate Worship,
Evelyn Underhill face urmitoarea remarcd patrunzatoare : ,,Din cauza aceasta ado-
ratia comunitard si adoratia individuald, desi, in practicd, una tinde sa o ia inaintea
celeilalte, ar trebui sd se completeze, sa se intdreasca si s se sustind reciproc.” Fara
nici o indoiald, Scheler exprima punctul de vedere al filosofiei catolice, atunci cand
afirmd cd, in fond, ,orice act religios este totdeauna un act individual si in acelasi
timp unul social, [si cd] formula «Unus Christianus, nullus Christianus» (un singur
crestin nu este crestin) este aplicabild in general oricarei religii”.

Chiar daci priveste Biserica asemenea unei comuniuni a sfintilor si avand o constiinta
adanca a unitatii acestui grup, protestantismul este, in pofida acestor aspecte, inclinat
sa insiste mai degraba asupra individului si asupra responsabilitétii sale directe in fata
lui Dumnezeu. in acelasi timp, in interiorul protestantismului existi mari divergente
in estimarea rolului individului, variind in functie de diferitele conceptii la moda in diverse
secte. Aceastd estimare poate varia considerabil in sdnul unuia si aceluiasi grup, fie
in faze diferite ale evolutiei sale, fie in cursul oricirei faze date. Asa cum, in general,
protestantismul insistd asupra individului mai mult decét greco-catolicismul, tot asa
metodismul insistd mai mult asupra individului decét anglicanismul. Mai mult, in
biserica luterand, perioada pietismului si a Erweckungsbewegung-ului din secolul
al XIX-lea, in pofida inclinatiei sale de a alcatui mici grupuri intime, este caracterizata
printr-o recrudescenta a interesului pentru pietatea individuald, mai pronuntati decat
cea din perioada ortodoxiei sau a confesionalismului (secolele X VII si XIX). Anumite
secte reflectd aceeasi tendintd ; atitudinile individualiste ale sfinteniei si, panad la un
anumit punct, miscdrile de reforma se afld intr-un contrast violent cu sentimentele
mai colectiviste ale grupurilor charismatice (spiritualiste) sau ,,comuniste”.
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Citre sfarsitul secolului XIX, multi savanti credeau ca dezvoltarea religiei este
caracterizata de un ,progres” gradual dar ireversibil, mergand de la colectivism la
individualism, si cd aceasta tendinta universala are un stralucit exemplu in progresul
crestinismului fata de paganism, in cel al protestantismului liberal fata de protestan-
tismul clasic, de inspiratie luterand sau calvinista. Gratie cunoasterii detaliate a
istoriei si a interesului manifestat tot mai mult in acea perioada fatd de toate formele
crestinismului, oficiale sau nu, prima jumatate a secolului nostru ne-a invatat sa
privim cu circumspectie generalizirile de genul acesta. Anumite tipuri de atitudini
religioase precum misticismul, rationalismul si spiritualismul tind sa se reproduca
sub o forma sau alta in contexte istorice considerabil distantate si permit conturarea
unei idei exacte despre elementul individual in raport cu comunitatea. Atitudinile de
acest gen, din diferitele medii crestine, au fost studiate in matricea lor sociald de catre
Troeltsch si altii. Acesti savanti au ardtat cd dezvoltdrile privite pana atunci ca fiind
specifice lumii moderne isi aveau deja precedente la vechii greci sau in Evul Mediu.

Vedem astfel ca notiunea de subiect fundamental al religiei, indiferent ca este
vorba despre individ sau grup, a variat in mod considerabil. Conceptia despre
comunitatea religioasa, ilustratd de cultele civice ale lumii antice, era foarte diferitd
de cea a noastra. Anticii insistau inainte de orice asupra adoratiei facute de citre grup
si ar fi considerat adoratia individuala ca o derogare fard prea multd valoare in sine,
presupunind ca s-ar fi gandit la asa ceva. Religia primitiva pare sd mearga si mai
departe, din acest punct de vedere. ,Religia greaca, se afirma, era o afacere de
grupuri sociale precum familia, tribul sau statul, inainte de a fi o afacere individuala.
Dezvoltarea conceptului de individualitate, in lumea romand, a fost intirziata de
dezvoltarea excesivd a ideii sociale.” Individul nu exista decit pentru familie si
derivatele sale, clanul si statul. in legituri cu aceasta, despre societatea japonezi s-a
putut spune : ,,In acest sistem, conceptiei despre familie ii era asociat un sens sacru.
Individul era absorbit in viatd comund a familiei nu pentru o bucata de vreme, ci in
mod permanent.”

Aceste generalizari atit de increzadtoare neglijeaza totusi fara rusine numeroase
exceptii. Chiar dacd suntem convinsi cd religia colectivd reprezintd un element
important in contextele culturale amintite, trebuie sd recunoastem rolul de prima
marime jucat de conducitorii religiosi si contributia lor eminamente individuala ; si
nu vom evita sa constatim existenta unor experiente religioase foarte personale, chiar
si la nivelul primitivilor. Asa cum formula una dintre autorititile cele mai eminente
in studiul religiei primitive, ,fapte precum recluziunea celor ce se pregatesc pentru
initiere, eforturile lor individuale si personale din timpul incercarilor la care sunt
supusi, comuniunea cu spiritele ne dovedesc faptul ca religia primitiva era trditd in
mod frecvent in solitudine”. Acelasi savant se crede indreptitit sd concluzioneze :
»Asadar, aceste fapte, chiar daca nu ne dovedesc cu siguranta ca religia ar fi exclusiv
individuala, ne interzic s o privim ca pe un fenomen social pur si simplu.” Noi
preferam formula mai moderatd a lui Malinowski : ,,Desi se intersecteaza, aspectele
colectiv si religios nu sunt cele mai putin coextensive din lume.” Sau, asa cum spune
Benedict : ,In realitate, societatea si individul nu sunt adversari.”

In dezvoltarea unei religii mai individualiste, esentiali par a fi doi factori: o
emancipare graduala a individului fatad de influentele mediului sdu cultural si social si
un proces continuu de diferentiere in interiorul aceleiasi civilizatii. Acest dublu
proces existd chiar si in lumea omului primitiv. Dupa ce a analizat conceptia pe care
o au despre proprietate anumite triburi primitive precum indienii crows, kai din Noua
Guinee si eschimosii, Lowie concluzioneazi : ,,Chiar si in aceste societiti comuniste,
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intr-un grad necunoscut, de altfel, motivul individual, desi submers, nu este in
intregime absent.” In Orient, aceasti tendinti este si mai pronuntatd, dar individua-
lismul ajunge la cel mai inalt grad in civilizatiile Occidentului, pregitit fiind de
traditia unicd a culturii clasice, ea insdsi aprofundata prin aportul iudaismului profetic
si al crestinismului. Perioada elenistica a exercitat o influentd imensa, din acest punct
de vedere, contribuind la disolutia organizatiilor ,identice” traditionale si, pe de alta
parte, la nasterea unor noi tipuri de pietate si a unor asociatii cu specific religios,
corespunzatoare acestor forme de pietate. Din punct de vedere sociologic, unul dintre
cele mai importante aspecte ale dezvoltdrii individualismului religios este separarea
tot mai pronuntatd a comunititilor religioase de comunitatile naturale. Aceasta
chestiune o vom studia in detaliu mai tarziu (cf. mai jos, cap. V).

In acelasi timp, se cuvine si spunem céteva cuvinte in legiturd cu importanta
conceptului crestin de individ pentru problema care ne preocupd. Fondati la origine
pe Scripturi si reluatd de marii reformatori, aceastd notiune devine dominantd in
filosofiile lui Pascal, Kant si Kierkegaard. Acesta din urma, a cirui teologie este de
mare interes — desi negativ — pentru sociologul religiei, ajunge in ultimi analizi la
concluzia logicd in conformitate cu care individul (der Einzelne) este categoria
fundamentald a societdtii si a religiei. Idei similare au exprimat filosofia moderna si
teologia protestantd. Whitehead, de exemplu, definind religia drept ,arta si teoria
vietii interioare a omului”, considerd aceastd afirmatie drept ,negatia directd a
teoriei conform céreia religia este inainte de orice un fapt social”. Pentru el, religia
poate fi redusa la ,,aceea ca individual este multumit de singuratatea sa” si in actele
colective nu descopera decét ,,deghizari ale religiei”. Departe de a diferi de individual,
dupi spusele unui psiholog modern, Gordon Allport, religia de tip personal ,rezista
oricarui tip de comunicare cu ceilalti”. Din acest punct de vedere, care nu este strdin
sectarismului crestin si teologiei budiste, problema posibilitatii, a legitimitatii si a
limitelor comuniunii experientei religioase apare sub aspectul unei gravititi exceptio-
nale. Numai cei care resping orice organizare sub forma de Biserica, orice disciplind
de Biserica si orice lege ecleziastica fondatd pe premise solide concep experienta
religioasi ca pe ceva exclusiv personal. intr-un capitol urmitor al acestei cirti, vom
lua in discutie eternul protest care s-a facut auzit de-a lungul intregii istorii a religiei
in numele experientei si initiativei individuale impotriva sistemelor care par a pune in
pericol cresterea si libertatea individului. Dacd este admis in interiorul grupului
traditional, conceptul spiritualizat de comunitate religioasa se poate dezvolta pentru
a-i uni pe cei care aspira in mod independent la perfectiunea religioasa (paralelismul
spontaneitatilor individuale) sau, daca nu, acest ideal poate conduce in cele din urma
la o comunitate ,adevdrata” intru credintd, independentd de orice altd asociere
existenta (cf. mai jos, sect. 10-12).

Sociologului religiei ii revine sarcina de a clasifica atent structurile diferite tipo-
logic si care rezulta din conceptii diferite despre comunitatea religioasa. Acesta le va
trasa din nou dezvoltarea istorica si va avea de studiat diferitele idei despre frater-
nitatea religioasd, concept pe care il intalnim in toate epocile si in toate zonele lumii.



CAPITOLUL I

Consecinte sociologice

1. Rolul sociologic al religiei

Din punct de vedere tipologic, pot exista trei atitudini distincte fatd de fraternitatea
religioasd : atitudinea naiv afirmativa, ce caracterizeaza grupurile in care organizarea
naturald si organizarea religioasd coincid ; a doua atitudine, negativa, este ilustrata
indeosebi de ascetismul radical ; a treia, de un realism selectiv, delimiteazia comuni-
tatea religioasa fie cantitativ, fie calitativ.

Studiul comparat al tipurilor de comuniuni religioase implicd in mod necesar
analiza motivelor stabilirii sale, a semnificatiei sale si a efectelor pe care le are asupra
membrilor. De aici decurge necesitatea ca ancheta pur sociologica sa fie completata
cu examinarea autointerpretdrii grupului (ideologia), a organizatiei sau a corpului
constituit. Termenul ,ideologie” este utilizat aici in sensul larg al unei explicatii
teoretice si al unei autodescrieri, si nu in sensul modern si limitat de concept pur
subiectiv sau de iluzie. Am insistat anterior asupra caracterului unilateral al unei
interpretdri pur psihologice sau sociologice, care, dacd ne permite sd intelegem
scheletul si structura unei forme, nu ne poate explica si nici reproduce prin ea insasi
continutul acesteia. Analiza psihologicd sau sociologica a valorilor religioase pe care
si le reclamd un grup, indiferent de modul de abordare, nu poate nega caracterul de
constrangere al acestor valori care exercitd o influentd asupra grupului. Lucrurile se
petrec la fel cu orice experientd: existenta experientelor comune sau paralele in
interiorul unui grup produce, ca si spunem asa, o puternica fortd de coeziune.
Nevoile de protectie sau de perpetuare ale grupului au de asemenea rolul lor in
crearea sentimentelor de solidaritate care ii unesc pe membri.

Aceasta nu inseamnd in mod neaparat ci credo-ul oficial sau enuntul credintelor
in care un grup dat vede formularea experientei religioase fundamentale trebuie privit
ca expresia sau descrierea adecvatd a motivelor sociale sau psihologice care se afli la
originea sa. Trebuie sa tinem cont de posibilititile de eroare si, probabil, de iluziile
mai mult sau mai putin subtile carora le sunt subiecti cei care formuleaza experienta
religioasd fundamentald sau succesorii lor. Istoria spiritului de sectd furnizeazi
asemenea exemple. Din acest punct de vedere, psihologia, psihosociologia si psiho-
patologia (analiza) ar putea veni cu contributii importante, deoarece aceste stiinte
incearca sd descifreze si sd interpreteze concepte si forme pentru a le cantari puritatea,
semnificatia ulterioard (inconstientd) si motivatia (Freud, Jung, Pareto). In acelasi
timp, sociologia este interesata tocmai de aceste concepte, rituri si forme care reflecta
o experientd foarte precisd, care integreaza un grup religios si il separa totodata de
lumea exterioara, pentru a face din el o unitate sociologica. Este deosebit de interesant
de comparat atitudinile si ideologiile grupurilor specific religioase (biserici, secte) cu
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cele ale grupurilor religioase si naturale (familie, trib) in acelasi timp. O atitudine
diferita, prescrisd de teorie si urmati in practica, se observa in ambele cazuri fata de
profani si ,necredincios” ; in al doilea caz, este separat de doud ori: o data prin
sange si prin credinta.

Sociologic vorbind, influenta religiei este asadar dubld: integrare pozitivd sau
coezivd, si influentd negativa, distrugatoare si dezintegrantd. Orice credintd noud
creeaza o lume noud, in care vechile conceptii si vechile institutii isi pot pierde
semnificatia si ratiunea de a fi. Mostenirile naturale si istorice sunt pe punctul de a
se vedea revocate si o noud ordine a lucrurilor o inlocuieste pe cea veche. Aceste
schimbari pot fi revolutionare ; totul depinde de intinderea care va fi acordati reinter-
pretarii (considerdrii) elementului traditional. Predicarea unei credinte noi, chiar
dacid ea nu prezinta un caracter de universalitate, este adresatd inainte de toate unui
grup, care poate fi mai mult sau mai putin omogen. in societitile a ciror culturi este
avansatd si diferentiatd, mediul din care provin cei convertiti este deseori foarte
eterogen.

Cum se poate produce integrarea unui grup atat de disparat? Exemple ne sunt
furnizate de dezvoltarea Bisericii crestine primitive, de budism sau de sa- gha jainista,
sau de comunitdtile mahomedane sau zoroastriene. La nivelul acesta, apar probleme
specifice, care sunt rezultatul experientelor religioase mai intense. Se insistd cu
precadere asupra nucleului acestei experiente, adicd asupra comuniunii cu Dumne-
zeu; in consecintd, raporturile cu Dumnezeu primeazd in fatd tuturor celorlalte
raporturi (raporturile dintre oameni). Dar, o datd cu dezvoltarea si intensificarea
vietii religioase a noului grup, comunicarea experientei se dovedeste a fi din ce in ce
mai dificild. Avand in vedere cd simbolul, mijlocul comun de expresie in primele
stadii ale dezvoltarii, a suferit un anumit grad de elasticizare si usurinta a interpretarii,
inmultirea conceptiilor mai rationale si a riturilor mai evoluate tinde sa ii complice
intelegerea. Cu alte cuvinte, daci simbolurile traditionale sunt destinate sa serveasca
in continuare drept baza a comunititii, va trebui ca ele sd primeasca o definitie mai
precisd. Deseori existd factori ce conduc la o repetare, la un nivel superior, a
integrdrii religioase descrise mai sus: se formeaza atunci o elitd, mai putin nume-
roasa, mai profund religioasa (ecclesiola in ecclesia), al carei liant este format din
experiente mai profunde, din precepte mai stricte sau dintr-o organizare mai severa
decat cea accesibild maselor. Nu trebuie neglijata nici reactia lumii exterioare, care
are tendinta de a-i uni $i mai mult pe membrii noului grup.

Atunci cand studiem fraternitatea religioasa, nu trebuie sd uitdam cd existd o
reciprocitate in procesul prin care spiritul si atitudinile comunitdtii sunt create de
citre membrii sdi. Atitudinile lor, conceptiile lor individuale sunt, in schimb, influen-
tate in mod sensibil de citre grup (dezvoltarea unei terminologii specifice, a unor
moravuri, obiceiuri). Aceasta stimulare mutuald a fost observata in studiul limbajului
si al altor activitdti creatoare. Marele Wilhelm von Humboldt, spre exemplu, a carui
filosofie a limbajului mai este si astdzi una dintre cele mai profunde si mai bogate, a
enuntat principiul acesta foarte important, conform ciruia grupul, vorbind, creeaza
limbajul, dar, la randul siu, limbajul contribuie la crearea grupului. In afari de
problemele obisnuite, cum este cea a limbii sacre, a terminologiei speciale, ar mai fi
de studiat destule paralele interesante intre sociologia limbajului, caruia Humboldt 1i
este unul dintre fondatori, si sociologia religiei, dar lucrarea de fatd nu isi propune
expunerea lor.
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2. a) Puterea integratoare a doctrinei

Intrucét ne ocupim de integrarea grupurilor religioase, de conditiile care o favorizeazi
sau 1i impiedicad dezvoltarea si de mijloacele de care ea dispune, ne-am putea intreba
in ce masura contribuie la ea diferitele tipuri de expresie religioasa. Experienta
religioasd decisiva, care 1i impinge si se asocieze pe cei care ii sunt beneficiari, este
de obicei, asa cum am vizut, formulata in termenii stiintei sacre, exprimata in rituri
si forme de pietate si aplicatd unor puncte de vedere caracteristice (morale) si unor
activitati practice.

Efecte sociologice similare se pot observa in toate epocile si toate locurile in care
se inregistreaza o traditie sacrd. Gasim mai intai grupul unit de recitarea miturilor
tribului. Mesajul acesta exprimd si proclama o noud experientd a necunoscutului sau
a sacrului. Stiinta sacra poate fi formulatd prin declaratii individuale (profetie,
apoftegme) sau prin predici si opuscule ce capita valoare de revelatii. Se ajunge in
felul acesta la unirea celor care isi deschid urechile pentru a auzi si inima pentru a
primi credinta adeviratd. Cei care nu raspund sunt exclusi. Fie sistematica sau
codificatd sub formd de dogma, doctrina este deseori formulatd sub influenta pole-
micilor. Aceastd doctrind contribuie la insuflarea primelor elanuri de organizare
oficiald a miscarii in interiorul grupului deja unificat. Eventuala definire si codificare
a unei dogme nu pune capat discutiilor, deoarece persistd dorinta de a expune
continutul implicit al experientei caracteristice si de a-1 apara impotriva indoielii care
ii ameninta pe cei din interior si impotriva atacurilor din partea celor din exterior. Se
poate intdmpla ca unele divergente de opinii, bazate pe diferente de caracter si de
temperament, precum si pe interpretari diferite ale experientelor de bazd, sa conduca
la formarea unor ,scoli”, reunite in jurul unor predicatori, exegeti sau teologi
eminenti. Ulterior, societatea religioasa isi incheie consolidarea unitatii sale prin
formularea unor simboluri ale credintei si crezuri, destinate sa exprime si sd incurajeze

A

solidaritatea celor ce conduc si inspira experiente identice sau similare. In treacit, se
poate remarca faptul cd termenii de ,dogma” si ,crez” si-au pierdut, in lumea
modernd, mult din sensul lor originar de expresii mai mult sau mai putin adecvate ale
credintei. Cu vremea, standardizarea lor s-a transformat intr-o impietrire vulgara,
ceea ce explicd de ce au constituit tinta anumitor atacuri (cf. cap. V, sect. 10 si urm.).
In anumite cercuri, termenul in sine a ciipitat o valoare negativi. , Este un dogmatic”
reprezintd o formuld eficace pentru a te debarasa de un adversar si de convingerile
sale religioase. Aplicatii ale dogmei pot fi gasite in Crezul crestin, in triratna budista
sau in Shah? dah-ul mahomedan. Shema evreiasca si profesiunea de credintd iraniana
au scopuri similare.

Anticipand putin discutia despre influenta cultului asupra integrérii grupurilor
religioase, vom sublinia extraordinara influentd a scolilor teologice din anumite
regiuni, precum Tapu-tapu-atea din Insulele Societitii, Heliopolis din Egipt, Srirangam
sau Dakschineshvara din India si Hiei Zan din Japonia. Aceste scoli au actionat in
sensul dezvoltarii doctrinei si a vietii comunitatii religioase, in general. Cu greu se
pot supraestima implicatiile politice ale unei asemenea integrari sociologice. Istoria
unor imperii precum cele din Orientul Apropiat, din Mexic si din Japonia constituie
un exemplu elocvent. Varietatea de opinii si invataturi oferite si discutate de catre
diferite grupuri reunite in jurul unor conducitori si maestrii plini de autoritate din
interiorul unei comunitdti religioase conduce nu numai la diversificarea dialecticad a
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gandirii, a teologiei si a filosofiei, dar se dovedeste a avea si o importanta covarsitoare
in ceea ce priveste viata sociala. Istoria religiilor aduce numeroase dovezi in sprijinul
acestei afirmatii. Pitagora si Empedocle, Platon si Plotin, marii maestrii gnostici,
teologii filosofi ca Shankara, R3 m3 nuja, R3® makrilfi a in hinduism, N3 g3 rjuna si
Tsong-kha-pa, Bodhidharma si Huineng in budismul chinez, si Dengyo Daishi, K¥bY%
Daishi, H¥znen, Shinran si Nichiren in budismul japonez au exercitat prin invatitura
si autoritatea lor o influentd foarte mare asupra succesorilor lor si, prin acestia,
asupra tuturor celorlalti coreligionari.

3. b) Puterea integratoare a pietatii

In continuare, urmeazi si examinim importanta sociologica si implicatiile expresiei
cultuale si practice ale experientei religioase. In vreme ce activitatea intelectuali
poate conduce la diferentierea si chiar la izolarea grupurilor sau chiar a individului
in interiorul unei comunitdti, pietatea, in schimb, formeazi, integreaza si dezvolta
gruparea religioasd. Underhill este cea care a facut inteleapta observatie ca pietatea
pune obstacole ,egoismului religios si suprimi diferentele sociale si denominatio-
nale.” Actele cultului tind sa-i lege si sd 1i uneasca pe cei care sunt miscati de aceeasi
experientd centrald. Aceastd tendintd poate fi observatd cu claritate in religiile
primitive. Profesorul Malinowski constatd ,,prezenta unui element creator in riturile
cu caracter religios” si sustine ca ,,actele cele mai sacre se desfasoard in cadrul unor
reuniuni ; la drept vorbind, atitudinea solemnd a credinciosilor uniti in rugéaciune,
sacrificiu, implorare sau sub actiunea harului reprezinta prototipul veritabil al ceremo-
niei religioase”. El rezuma afirménd ca ,,in societitile primitive, caracterul public al
pietdtii si schimburile dintre credinta religioasa si organizarea sociald sunt cel putin
la fel de accentuate ca si in cultele superioare”. Este vorba despre simple rituri sau
simple ceremonii, care permit integrarea grupului, fie ca este cazul unei familii, al
unui clan, al unui trib sau al unei natiuni. Asa cum spune autorul unei monografii
despre o sectd religioasda moderna, ,orice aport al unei doctrine teologice nu va avea
probabil acelasi efect pe care il au riturile lor relativ simple si nu va fi capabil sa
creeze individului care participa la aceste ritualuri sentimentul realitdtii credintei sale
religioase”. Doctorul Pratt a aratat ce influentd enorma au tendintele cultuale chiar si
asupra unui grup atit de rationalist cum este Arya Sam3 j, un grup hindus reformat
bine cunoscut. Conform unui eminent filosof si sociolog modern, ,cultul are o
valoare misterioasd, legatd de ceea ce ne este imposibil sd rationalizim pe deplin,
acesta fiind motivul pentru care este conservat in forma pe care a avut-o dintotdeauna,
la fel ca si conditiile sale sociale”.

Rugiciunea, sacrificiul si ritualul nu servesc numai la exteriorizarea experientei
participantilor, ci contribuie intr-o bund masura la modelarea si precizarea organizarii
si spiritului grupului. Underhill a distins trei tipuri de uniune in adorarea comuna a
bisericii crestine : linistea multimii, actele de adoratie indeplinite de conducatorul
religios sau asistentii sdi in numele tuturor si, in sfarsit, actele rituale sau liturgice la
care participd toatd lumea. Numadrul ideilor teoretice pe care le posedd un grup al
unui popor primitiv este neglijabil. Astfel, triburi ca indienii Picioare-Negre sau
Corbii au, dupa cum se stie, o cosmologie minimala si nici un fel de panteon. De
obicei, stiinta sacrd este privitd ca singura preocupare si unicul privilegiu al celor
care sunt primii responsabili: vrdjitorul, maestrul, preotul. Un minimum de rituri
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este celebrat de catre intregul grup, care formeazd un tot, dar acesta isi asigurd
perfecta continuitate tocmai prin intermediul acestor rituri populare. Vom vedea mai
departe ci in triburile agrare si, in general, in populatiile rurale ale practic tuturor
societdtilor saracia cunostintelor religioase teoretice este asociatd in permanentd cu
interesul si tenacitatea dovedite fata de problemele cultuale.

Pe masura dezvoltdrii unui sistem mai minutios si mai complicat de practici
cultuale, necesitatea unor experti devenind tot mai simtitd, se ajunge la a se rezerva
in principiu sau practic un anumit numar de acte cultuale si la formarea unui corp de
functionari, care se vor insarcina cu anumite activitdti liturgice si pe care le vor
monopoliza. in felul acesta, se formeazi incetul cu incetul un sacerdotiu, care isi
asuma functiile indeplinite la origine de pater familias, de sefi, functionari sau rege,
asa cum a fost cazul in Israel, Egipt, Grecia, Roma, Mexic, China si Japonia. Studiul
comparat al rugiciunii si al sacrificiului dovedeste ca, in pofida prezentei expresiilor
personale ale experientei religioase, chiar si in religiile primitive, pana la un stadiu
ulterior, actele de pietate superioare din punct de vedere individual nu joaci nici un
rol in dezvoltarea religiilor. Religiile ebraica, precum si cea babiloniana constituie o
dovadd in acest sens. Meritd sd constatdm faptul cd toate conceptiile culturale din
fazele importante din viata individului, in mod deosebit la primele nivele ale dezvol-
tarii culturale, insista numai asupra momentelor care pun individul in relatie directa
cu grupul. Aceste momente sunt nasterea, pentru familie, pubertatea, pentru majori-
tate, casatoria, rdzboiul si vandtoarea, activitati ale grupului, si moartea, care
inseamnd despartirea de grup. Nu exista nici o activitate din viata omului primitiv
care sd nu fie marcatd prin celebrarea unui rit. ,,Nu se va insista niciodatd indeajuns
asupra faptului cid religia este un factor mult mai important in viata profand a
popoarelor primitive decat in comunitatile civilizate. La drept vorbind, ea este cel
mai important factor. Patrunde in toate relatiile familiale si sociale, in activitatile cele
mai obisnuite si in ocupatiile cotidiene ; pe scurt, nu existd aspect al vietii indigene
care sd nu aiba o semnificatie religioasd.” Nu este deloc exagerat sa concluziondm ca,
de fapt, cultul este primul factor de integrare a societdtii primitive si care i permite
acesteia, mai mult decat oricare alt factor, sd isi exprime unitatea. Toate aceste
afirmatii riman valabile inclusiv la nivele superioare ale dezvoltirii culturale. Chiar
mai mult decat ideile si doctrinele profesate, cultul privat si cel public au simbolizat
unitatea vietii din orasele-stat din vechea lume orientald, Israel, Grecia, Roma, India,
China, Mexic, Peru si in alte parti. In cele ce urmeazi, vom studia mai in profunzime
interrelatiile dintre grupurile sociopolitice si grupurile religioase si vom examina cu
0 oarecare precizie implicatiile sociale ale cultului in marile religii mondiale. Pentru
moment insa, este suficient sa notam cd importanta acordata astazi pietatii in cresti-
nismul ortodox, in cel romano-catolic si in Biserica anglicand, dar si in budismul
Mabh? y3 na, in hinduism, in parsism, iudaism si anumite ramuri ale mahomedanismului
este datoratd in parte constiintei pe care o au aceste religii despre puterea de integrare
de care se bucuri riturile. Aceastd convingere isi gaseste expresia cea mai constienta
la toti marii fondatori de religie si in mod deosebit la Confucius, in Analectele sale
canonice, de fapt, o culegere a dialogurilor sale.

Puterea integratoare a pietdtii este ilustrata de crearea de organizatii, trecatoare
sau permanente. Exemple de asemenea formatiuni sunt asociatiile care au drept scop
indeplinirea unor functii cultuale speciale (sepulturi, banchete, jocuri), precum
»societdtile de mistere” din cadrul popoarelor primitive si Grecia, confreriile de la
Roma, breslele, ordinele si societdtile din toate religiile mondiale si, in sfarsit,
condeferatiile de grupuri, triburi si cetati legate de un centru. Sarbitorile si pelerina-
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jele sunt ocazii exceptionale, deoarece regasim in ele o corelare stransa intre diferite
activitdti cultuale, cum ar fi purificarile, imbaierile, rugaciunile, urdrile, ofrandele,
sacrificiile si procesiunile - fapte la fel de interesante atat pentru istoricul, cat si
pentru sociologul religiei. Ne putem imagina cu usurintd ce influentd pot avea
organizatiile pe care le-am mentionat asupra spiritului si a atitudinilor adoratorilor,
atunci cand acestia se reunesc pentru indeplinirea unei functii speciale, si ce rezultat
pot avea asupra religiei in intregul sau.

Cu toate acestea, este foarte important sd recunoastem cat este de ambigua
interpretarea formelor religioase, precum si cea a expresiei lor cultuale. Observatia
aceasta este valabild in special in ceea ce priveste aspectul practic si cultual. Din acest
punct de vedere, doctrinele sunt salvate de definitii foarte precise, care le cristalizeaza
si le clarifica intentiile si influenta. Actele cultuale, dimpotriva, sunt susceptibile de
interpretdri variate, mult mai extensive si, in felul acesta, deseori pot servi mai
multor intentii, fie in mod deliberat, fie accidental. Un excelent exemplu cu privire
la complexitatea unei asemenea motivatii ne este oferit de un specialist in civilizatia
pueblo : ,La populatia zuni, construirea unei case face parte din pregatirile ritualu-
rilor de seceris; se profitd de seceris pentru a face o importantd distribuire a
terenurilor, ceea ce pentru cei bogati constituie o obligatie sociald si un mijloc de
integrare sociali” (Bunzel). In intreaga istorie a religiilor pot fi gisite o multime de
asemenea exemple. Daci actele cultuale pot imbraca cu usurintd varii semnificatii,
noi si poate chiar divergente, diferentele de interpretare pot provoca unele disensiuni.
Chestiunea aceasta va trebui analizatd pe larg mai tarziu.

Dupa cum stim, artele sunt favorizate si cultivate sub egida inspiratiei religioase.
Chiar si creatiile artistice nereligioase, cum ar fi artele decorative, nu vor putea fi
invocate decat cu mare dificultate pentru a dovedi ca modestele lor inceputuri nu au
fost la origine, micar in parte, de inspiratie religioasa. Evident, nu vom nega faptul
cd plidcerea oferitd de frumusete sau jocuri nu este ireductibild la altceva decat
inspiratia religioasa, cu toate ca arta de dragul artei (/’art pour I’art) este o cucerire
relativ tarzie. Semnificatia cultuald a epopeei, a dramei, a picturii, a sculpturii,
arhitecturii, muzicii si dansului este evidentd in religiile primitive si orientale. Pentru
ea insdsi, expresia artistici joacd un rol destul de redus. In lumea occidentali,
emanciparea artei fatd de conditia sa originara nu a inceput decat in Renastere. Atata
vreme cat creatia artistica si-a pastrat scopul originar, influenta sa integranta asupra
grupurilor religioase a fost incomensurabild ; pentru a ne convinge de acest lucru,
este suficient sd ne gandim la rolul jucat de drama greceasca in interpretarea misterelor
dionysiace, drama siitd, ilustrare a pasiunii Alidelor, recitarea marilor epopei grecesti
si hinduse, lirismul chinez, tamil si persan. De asemenea, am putea sublinia efectul
constructiei artistice si al decorarii locurilor de cult in practic toate religiile superioare,
precum si importanta pe care a avut-o muzica medievald clasica si cea protestantd in
integrarea slujbelor crestine. S-a nascut astfel o varietate enorma de organizatii
special desemnate pentru a favoriza si dezvolta aceste activitdti ce servesc la indepli-
nirea riturilor cultuale. Influenta pe care au avut-o asupra vietii si culturii religioase
a fost foarte mare. Datoritd marii lor importante sociale, ar trebui sd mai semnalam
si institutii minore cu caracter cultual, precum concursurile si jocurile, probele si
institutiile cu drept de azil.
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4. Experienta religioasa si atitudinea fata de ,lume”

Am studiat pana aici rolul social al doctrinei si al cultului, ca expresie teoreticad si
expresie practicd ale experientei religioase. Trebuie sa analizim acum atitudinea
grupurilor religioase fatd de lume, in general, si societate, in particular.

Ca stare interioara sau ca experienta subiectivd, religia nu poate actiona asupra
realitdtii, atdta vreme cit nu este obiectivatd in niste dispozitii, o atmosferd, o
atitudine sau o forma concrete. Religia pur personald nu poate reusi si iasia din
subiectivism. Pentru a fi inteleasa si a produce un efect social, trebuie ca gandirea
sau emotia sa fie exprimata. Nu poate exista comuniune intre doi indivizi care sunt
subiectul aceleiasi experiente, dacad aceasta nu se traduce prin gest, cuvant sau
actiune. Numai aceste elemente pot oferi consistentd si confirmare sentimentului,
gandirii sau actiunii presupuse a fi similare. intelegerea imediati a experientei
sufletesti a celuilalt este un lucru rar si extraordinar. Aceasta intelegere directa si
mutuald nu este de conceput decat intre doud sau cel mult cateva persoane ce se
cunosc in mod intim, dar este dificil ca ea sa serveasca drept baza pentru stabilirea
unui schimb si a unei comuniuni mai largi ale experientei religioase. Intelegerea
aceasta determina prin ea insasi dezvoltarea unor atitudini caracteristice. La randul lor,
aceste atitudini se concretizeaza in gandire si actiune, asa cum am constatat anterior.
Este dificil, daca nu imposibil, de definit ,,atitudinea” crestind, mahomedana, budista
si hindusd izvorata din experienta autenticd a sacrului, asa cum a fost trdita de
fondatorii acestor religii, si care a fost ulterior transmisd prin intermediul individuali-
tatii lor. Tocmai in aceastd ,atitudine” poate fi gasit ,,spiritul” religiei. Ea este cea
care a creat, determinat si reglementat aplicarea unor principii, idei, norme si precepte
de conduita efectiva. Cu toate ca metoda sa speculativa exercita putind atractie asupra
generatiei noastre, in Filosofia istoriei si Filosofia religiei Hegel ne-a lasat descrieri
magistrale ale citorva mari religii istorice, descrieri care meritd in continuare si fie
citite. Cine nu ar putea fi de acord cu el, atunci cand caracterizeaza religia chineza
ca pe o religie a masurii, religia sirianad ca pe o religie a suferintei, religia evreiasca
drept una a perfectiunii, religia greceasca drept una a frumusetii si religia romana ca
una a utilitdtii ? Dacd vom examina, de exemplu, atitudinea poporului evreu, rezultat
al experientelor religioase trdite in perioada exilului si putin de dupa aceea, vom avea
cheia ce ne permite sd intelegem atitudinea evreilor fata de viata, societate si univers,
fie ea exprimata formal sau nu, constient sau nu, in gandire sau actiune. O cercetare
de acelasi tip asupra experientei centrale a sintoismului ar facilita intelegerea atitudinii
poporului japonez fata de viatd, natura, stat si lume. Cu conditia de a putea patrunde
suficient de adanc dincolo de invelisul de obiceiuri si idei, care de fapt nu sunt decat
manifestari exterioare, si de a putea dezgoli atitudinea de baza, conceputa si intretinuta
de experienta religioasa decisiva, avantajul exemplelor anterioare este acela de a arata
ca diferitii factori de expresie religioasa devin imediat inteligibili, iar opiniile si
actele ce pareau divergente si incompatibile se dovedesc a contine o singura motivatie
centrald.

Religiile pot diferi prin modul in care concep, apreciaza si interpreteaza importanta
fraternitdtii, a comuniunii si a societdtii. In cadrul religiilor superior dezvoltate si
introspective, sunt stabilite norme care definesc, in cazul fiecareia, ideea unei lumi
sau a unei societati care ar fi patrunse de spiritul lor. Istoricul si sociologul vor avea
de studiat dezvoltarea acestor religii in lumina idealurilor lor particulare.
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Intr-un strilucit studiu, Max Weber a incercat si caracterizeze tipologic diferitele
atitudini religioase pe care le-a descoperit in anumite religii mondiale. Avand in
vedere cd societatea este o parte a lumii finite - fiind distincta de lumea absolutului -,
ea participd la caracterul ce i este atribuit in conceptiile centrale ale diferitelor
credinte. Conceptia fundamental monista se poate nuanta in diferite grade de dualism.
In religia primitivi, de exemplu, experienta de grup a condus la o impirtirea dualisti
a lumii vizibile in lumea fabu-ului si in lumea a ceea ce a fost numit noa, in sacru si
in profan. Distinctia este esentialmente religioasa, insa are implicatii morale. Aceasta
impartire este suficientd pentru a nuanta etalonarea fird rezerve, ceea ce constituie
acceptarea lumii asa cum este. La bazd, lumea este consideratd ca fiind bund si
frumoasa, dar anumite ratiuni, explicate de mituri si teologie, restrang aceastd
bunatate, o limiteaza si o pervertesc. Problema raméne aceeasi si pentru cultele mai
dezvoltate.

Lumea epopeilor homerice si vedice este fundamental ,,bund”, cu toate ca unele
forte si tendinte temporale cautd in mod constant si ii bulverseze bunitatea. Geneza
calificd rezultatul creatiei drept ,foarte bun”, dar in decursul dezvoltarii religiei
ebraice apar unele distinctii nuantate, care sunt codificate in Levitic.

Spre deosebire de aprecierea optimista si entuziastd pe care o au anumite religii
despre lume, altele, cu un caracter mai diferentiat si mai sofisticat, iau o atitudine
hotarat negativa fatd de lume. Gnosticismul, mandeismul, maniheismul si budismul
sunt exemple frapante in acest sens. in cazul acestora, lumea este vizuti in cele mai
sumbre culori; rdul si suferinta domnesc nestingherite asupra lumii si nu prezinta
nici un simptom de abdicare voluntarad. Singura atitudine rezonabila ce poate fi luata
fatd de o asemenea lume este aceea a unui pesimism lipsit de nuante. Teologia si
filosofia budiste sunt fondate pe o interpretare speciala a conceptului tipic indian de
sa- s¥ra. De asemenea, este interesant de comparat utilizarea cuvantului grecesc
kosmos in poezia clasicd cu cea din neoplatonism si de notat schimbarile de sens ale
acestui cuvant de la Plotin, la care isi pastreaza vechea conotatie, pana la sensul pe
care i-1 dau neoplatonicienii tarzii.

O a treia conceptie despre univers este aceea care pastreazd aceasta interpretare
negativa din punct de vedere metafizic si moral, fiind in acelasi timp gata sa ii adauge
anumite nuante. Se insistd asupra posibilitatii de sanctificare, fie totald, fie partiala.
In mare, aceastd conceptie este reprezentati de teologiile crestini, evreiasci si
mahomedand. Din acest punct de vedere, religia iraniand prezintd un interes deosebit.
Omnipotenta lui Ahura Mazda, Domnul Intelepciunii, este temperati de existenta
oarecum independenta a raului, dualism ce confera teologiei acestei credinte o forta
dinamica unicd in felul sdu. Dinamismul acesta este exprimat intr-un mod plin de
viatd in filosofia istoriei (cosmologie, eshatologie) si morala iraniand. Conform
acestei conceptii, universul se infatiseaza sub aspectul unui gigantic cdmp de lupta.
Armatele prezente se infruntd de pe picior de egalitate ; fortele raului sunt inversu-
nate, viclene si puternice. Ele amenintd o datd in plus sd cucereasca fortareata
adversa, insi triumful final al Binelui este asigurat. In mod obisnuit, se admite faptul
ca teodiceea iraniand a influentat modul in care evreii, crestinii si mahomedanii au
interpretat istoria si lumea. Aceasta influenta poate fi descoperita chiar si in filosofiile
moderne ale istoriei — la Herder, Kant, Schelling, Baader, Hegel - si la diferiti
scriitori crestini din Rusia. Marele istoric von Ranke a rezumat undeva filosofia sa a
istoriei in niste termeni care reflectd vechea perspectiva iraniand: ,,Ormuzd si
Ahriman se afld intr-o luptd perpetud. Ahriman cautd fard incetare si ridstoarne
ordinea universului, dar nu reuseste.”
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Determinata si motivata de o experienta religioasad caracteristica, atitudinea fata
de lume influenteazd aprecierea omului cu privire la aspectele fundamentale ale
existentei omenesti si la formele sale de activitate. Weber ne oferd o datd in plus o
perspectiva tipologica extrem de clara asupra acestui punct de vedere. De altfel, am
putea extinde aceastd perspectiva. Astfel, compararea judecatilor religioase ale naturii,
facute de catre greci, budisti si hindusi, reveleaza reactii ce diferd in mod caracteristic.
Diferentele in modul de interpretare a naturii sunt ilustrate superb in analiza atitudinii
luate in aceastd privintd de romano-catolicism, greco-catolicism si anumite tipuri de
protestantism. Dupa caz, natura este acceptatid cu naivitate asa cum este ea sau
dispretuitd cu hotarare, sau este consideratd capabilda de a fi sanctificatd. Viata
sexuald, cu toate problemele sale, primeste solutii aflate in acord cu punctul de
vedere al experientelor religioase diferite tipologic. Razboiul, fenomen fundamental
in cadrul experientei umane, este acceptat cu entuziasm de un anumit numar de religii
de un nivel cultual de obicei inferior sau, dimpotriva, este respins cu violentd de unii
mari conducitori religiosi ai umanitatii. In functie de anumite conditii, rizboiul poate
fi sanctionat de ciatre Dumnezeu, asa cum sustin teologiile iudaicd, mahomedana si
crestind. Atitudinea fatd de frumusete si artd variaza de asemenea in mod considerabil,
conform principiilor fundamentale ale diferitelor religii. Chiar si in interiorul cresti-
nismului se manifesti din acest punct de vedere o intreagi gami de opinii. in general,
romano-catolicismul, greco-catolicismul si anglicanismul favorizeaza artele, luteranii
le admit cu anumite rezerve, iar calvinismul, cel putin in stadiul sdu initial, le
dezaproba. Cu totii au opinii diferite despre muzica, picturd, teatru si dans. Recent,
au fost consacrate mai multe studii strdlucite influentei exercitate de conceptiile
religioase asupra unui domeniu inci si mai diferit, anume cel economic. insusi Max
Weber a analizat atitudinea iudaismului, hinduismului, parsismului, budismului,
confucianismului si taoismului fatd de munca, proprietate, comert, bani si camata.
Opera sa a fost pertinent completata si criticata de Sombart, Troeltsch, Kraus, Tawney,
Niebuhr, Hyma si altii, in ceea ce priveste denominatiile crestine. Ar fi usor de
multiplicat exemplele ce ilustreaza motivatia religioasa a atitudinilor umane fundamen-
tale. Diferitele culturi se deosebesc chiar si prin ideile lor despre concepte foarte
abstracte, in functie de principiile lor religioase. Pentru a ne convinge, este suficient
sd efectudm comparatii intre diferite culturi si religii cu privire la modul lor de
evaluare a timpului.

Se intelege cu usurintd cat de importantd este contributia acestor studii pentru
sociologie. Atitudinea individului fatd de societate sub toate formele sale si influenta
religiei asupra relatiilor si institutiilor sociale depind in mare parte de spiritul de care
sunt patrunse doctrinele, cultul si organizarea grupului religios. Raporturile dintre
oameni intr-o societate data sunt determinate de acest spirit. Institutii precum
casatoria, familia, rudenia si statul sunt concepute in lumina experientei religioase
centrale si conform lor se formuleazd idealul unei societdti. Totodatd, acesta nu
reprezintd decat un singur aspect al interactiunii dintre religie si societate, deoarece,
asa cum vom vedea, insesi expresiile experientei religioase sunt destinate sd sufere
influente si schimbari foarte profunde, datorate fortelor sociale ce actioneaza din
exterior.
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5. Ordinea universala si societatea. Morala.
Ideal si realitate

Avand in vedere cd am limitat studiul comparat al conceptiilor religioase despre lume
la analiza atitudinilor fata de fenomenele sociale, este necesar ca acum sa ne ocupam
de dezvoltarea unei intregi serii de idei ce unesc intre ele aceste fenomene diferite.
Ne referim la conceptiile despre ordinea cosmicda. Bine organizat si foarte bogat,
sistemul mitologic intalnit la multe dintre ,,popoarele primitive” contine de obicei un
element normativ ce depaseste limitele domeniului pur speculativ. Marea idee a unei
ordini universale, cosmice, morale si rituale, la care de acum inainte vom face aluzie
in mod frecvent, impune tuturor celor care o recunosc anumite obligatii. Regulile de
conduitd §i morala, chiar daci pot parea incoerente unui spirit modern metodic, sunt
expresia unui efort de a intelege ,,ordinea” divind, cu scopul de a-i adapta realitatea
si de a asigura prin aceasta functionarea unei ordini de care depind existenta si
fericirea omenirii sau a unui anumit grup uman.

»Codul etic al oricarei societdti, afirma Williamson, in magistralul sau studiu
despre cultura si religia din Oceanul Pacific, formeazd o parte a sistemului sdu
normativ si prin el se exprima ansamblul legilor juridice, practice, estetice etc., legi
prin care este reglementat comportamentul individului. Tot acest corp de legi este
integrat intr-un sistem unitar si nici unul dintre aspectele sale, nici un grup izolat de
norme... nu poate fi considerat ca fiind independent de intregul sistem.”

Societatea anticd abunda in obiceiuri si legi. Legea (lex) ajunge sa fie formulata
urmand obiceiul (mos) si dreptul (jus). ,Themis reprezenta ordinea lumii dorita de
zei: ea ajungea deci o fortd constrangatoare. Personifica de fapt constiinta colectiva,
sanctiunea sociald, imperativul social, mai intai difuz, vag, rudimentar, dar care mai
tarziu s-a cristalizat in conventii si obiceiuri stricte, pentru a apirea in cele din urma
in polis sub forma legii si a justitiei” (Robson). Distinctia netd intre legea civila si
legea penald nu a aparut decat intr-un stadiu tardiv. Pe masura progresului civilizatiei,
idealul de viatd si de conduita isi gdseste promulgarea. El permite, numai cu putine
exceptii, pastrarea caracteristicilor conceptiilor religioase de baza (conceptii mitolo-
gice sau teologice). Aceasta tendintd este ilustratd de legile hinduse ale lui Manu,
sistemul juridic din Pentateuh, din Coran, legea lui Zoroastru, codul lui Confucius.
In aceste documente, abia daci poate fi ficuti o distinctie intre codul religios si codul
juridic. ,,La drept vorbind, legea era un aspect al religiei” (Robson).

La popoarele primitive si in tarile orientale, intorcandu-ne in vremuri imemoriale,
gasim o literaturd sapientiald sub forma de proverbe, in cadrul cireia sunt amestecate
norme de conduitd si reflectii. O analizd recentd a literaturii sapientiale ebraice
(Harry Ranston) distinge in aceasta doud aspecte : primul se referd la ,subiecte de
filosofie practica si morala”. Conform autorului, aceste subiecte expun intelepciunea
populard a experientei si contin maxime referitoare la conduitd. Cealalti serie trateaza
probleme ale vietii morale si religioase, sub forma de filosofie speculativa. Acest grup
este reprezentat de Cartea lui Iov si de Proverbe. intelepciunea striveche a poporului
s-a exprimat in diferite civilizatii sub o multitudine de forme : ghicitori, proverbe,
aforisme, anecdote etc. Avand in vedere ca aceasta stiintd este aproape totdeauna
izvoratd putin cite putin din experienta practica a vietii, ea serveste drept adaos
eficient al speculatiei pur teoretice si contribuie in acelasi timp la dezvoltarea gandirii
teologice si filosofice si la organizarea societatii.
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Pe misurd ce doctrina progreseaza, morala se detaseaza din ce in ce mai mult de
lege si obicei. Dar chiar si acolo unde apare un sistem etic independent, originea,
motivatia si formarea ideilor sale morale decurg dintr-o experientd religioasa hota-
ratoare. Pratt distinge ca semne caracteristice ale tuturor religiilor cunoscute in
istorie atitudinea fata de ,,Stapanul care conduce destinele” si un ,,sistem de invataturi
cu privire la conduita in viatd”. El le considera pe amandoua ca fiind ,,corelative”,
dar practic imposibil de distins una de alta. Abia in stadii superioare si in circum-
stante deosebite se dezvoltd sisteme filosofice morale. Din acest punct de vedere,
filosofia greacad este probabil cel mai remarcabil exemplu. Din nefericire, interesul pe
care savantii l-au ardtat fatd de istoria moralei s-a concentrat pand in prezent aproape
in exclusivitate asupra genezei idealului in Vechiul Testament si asupra moralei
grecesti, crestine si a Occidentului modern. S-a insistat in mod deosebit asupra
aspectului lor teoretic. Dar gratie interesului tot mai mare acordat civilizatiilor primi-
tive, astdzi avem la dispozitie o noud documentatie. Cu toate acestea, ne lipsesc inca
studii exhaustive despre evolutia si tipurile diferitelor conceptii morale. Mai avem
incd multe de aflat cu privire la gradul in care experienta religioasa se reflecta in
ideile despre morald, cu privire la incidentele sociale ale acestor idei, la influenta lor
asupra conceptiilor caracteristice despre societate si organizarea sa, si cu privire la
realitatea imperativelor impuse de catre religie.

Este de datoria atat a sociologului cat si a istoricului de a fi preocupati de relatiile
complexe dintre ideal si real. incercarea de a interpreta natura si evolutia grupurilor
religioase va trebui ficutd avand in atentie aceastd preocupare. intelegerea relatiilor
care existd in realitate intre acesti doi factori a fost deformati de doud doctrine
ingeldtoare, ele cauzand aceleasi erori si in istorie. Prima doctrind consta intr-o
spiritualizare excesiva a istoriei: ea neglijeazd efectele cauzate de realitatea brutald
asupra ideilor si a conduitelor, exagereaza importanta acestor idei si considera sinteze
magnifice drept fapte reale. Cealaltd doctrind consta intr-un materialism superficial
ce reduce teoriile la o consecinti, la o simpla rezultantd a conditiilor ,, materiale”. Ea
goleste idealul de orice valoare proprie si de orice eficientd (exemplu : conceptul de
»ideologie” in terminologia marxistd). O obligatie imperativa a sociologului religiei
o reprezintd aceea de a se elibera de mirajul cauzat de aceste doud puncte de vedere.
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CAPITOLUL IV

Religie si societate.
I. Religia si grupurile naturale

Toate civilizatiile cunoscute in istorie au fost create de societati care, la randul lor,
au fost integrate si organizate de activitatea lor civilizatoare intr-o asemenea masura,
incat nici cultura si nici societatea nu pot fi considerate drept entititi suficiente lor
insesi. Sarcina istoricului, atunci cand studiazi si interpreteaza evolutia civilizatiei
umane, este usuratd de o cercetare metodicd, efectuatd numai asupra caracterului
unei civilizatii si structurii societdtii sale intr-o perioada dati si pe o arie bine
determinata. Gratie acestei metode, se poate ajunge la cunoasterea trasaturilor indivi-
duale ce caracterizeaza un grup istoric dat si, in acelasi timp, la familiarizarea cu
elementele constitutive comune tuturor societdtilor. O societate istoricd precum cea a
imperiului incas, a regatului Egiptului, monarhia ebraicd din Vechiul Testament,
societatea Evului Mediu occidental, cea a Renasterii sau din secolul XVIII din
Occident apare ca o aglomerare de grupuri si institutii si formeaza, in acelasi timp,
un tot unitar. Cu cat privim mai indeaproape o forma sociala de o intindere atit de
vastd, cu atit vom intelege mai bine caracterul sau complex si compozit, chiar si
atunci cand este vorba despre o societate in aparenta simpla. Orice societate contine
un numar infinit de grupuri, efemere sau permanente, inconsistente sau organizate,
omogene sau eterogene, mari sau mici. Ele au origini, structuri si scopuri diferite.
Unele isi gasesc unitatea in legaturile ,naturale de rudenie”, altele sunt asociatii
libere sau organizate, ce cuprind indivizi pe care ii apropie o experientd comuna, cu
sau fara accentuarea deosebitd asupra scopurilor si idealurilor lor comune. Chiar si
cei mai inversunati sceptici sunt fortati sa admita existenta unitatilor sau a grupurilor
sociale a caror origine este datorata unei experiente religioase si a ciror conduita este
intemeiata pe aceasta. Coeziunea unui grup este deseori sporitd si intdritd, uneori
chiar provocatd de impulsurile provenite din experientele religioase si dictate de
acestea. De altfel, evolutia conceptelor, a institutiilor si riturilor religiei depinde de
necesitatile, dorintele si ideile grupurilor religioase. Autorul unei lucréri interesante,
publicati recent, despre un subiect apropiat de al nostru afirma ca ,religia mai mult
reflectd decat dicteaza raporturile sociale” (H.J. Hogbin). Aceasta ,reflectare” nu
exclude totusi posibilitatea de ,,a dicta” raporturile sociale. Cu toate ca ceremoniile
religioase si conceptele mitologice prezintd deseori trasaturi explicabile prin caracterul
unei unitdti etnice sau politice (familie, natiune, stat) noi si creatoare, experienta
religioasd a personalitdtilor charismatice si a discipolilor acestora a ,,dictat” in mai
multe randuri, de-a lungul istoriei, schimbari profunde in tipurile existente si uneori
chiar a pus bazele unor noi tipuri de grupiri sociale.

Antropologia fizica si culturald, precum si sociologia ne-au revelat evolutia
istoricd, natura si diversitatea grupurilor ce alcatuiesc societatea. O impartire semni-
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ficativd, recunoscuti de toti, este aceea care face distinctia intre grupurile religioase
»haturale” si grupurile ,,fondate”. ,,Orice fiinta umana, spune un specialist al religiei
semitilor, W. Robertson Smith, devine un membru a ceea ce numim o societate
naturald fard nici o alegere din partea sa, ci pur si simplu prin nastere si educatie” si
ramane membru al acestei societdti. Chiar dacd ajunge sd renunte la legaturile
naturale, cum ar fi legaturile tata-fiu, frate-sord, va raimane in mod virtual prizonierul
acestor legdturi. Cu toate acestea, intr-o societate evoluatd, la un nivel primitiv sau
mai avansat, individul isi poate crea in mod voluntar sau se poate aldtura unei
confrerii ce ii pretinde mai multa sau mai putind fidelitate. Aceste doua fidelitati, una
fatd de grupul natural si cealaltd fatd de grupul creat, pot fi compatibile sau,
dimpotrivd, se pot exclude una pe cealaltd, asa cum se intdmpld in mod frecvent
atunci cand motivele care determina adeziunea la noul grup sunt de ordin religios.

1. Identitatea gruparii naturale si a gruparii religioase

Orice societate este formata dintr-o varietate de unitati mai mult sau mai putin
importante. Unele dintre acestea sunt ,naturale”, adicd sunt alcituite din membri
uniti prin sdnge sau casatorie. Relatiile membrilor in interiorul familiei, clanului sau
tribului sunt determinate de factorul fiziologic sau biologic. Oricare ar fi forta acestei
legaturi, ea ii apare sociologului ca o bazi ,,minima”, cireia diferite activitati ii pot
adauga o noud fortd si o noud coeziune. Chiar in stadiile primitive ale civilizatiei,
membrii unui grup natural se gasesc reuniti mai strans de alte activitdti si interese,
cum ar fi ciutarea hranei, construirea unor adaposturi, fabricarea uneltelor, a
instrumentelor si a armelor, si actiuni ca vanatoarea sau razboiul. Prea putin conteaza
in acest caz dacd persoanele sunt cu adevarat ,,inrudite” sau daca se considera sau
sunt considerate in felul acesta. Printre legéturile suplimentare care contribuie la
cresterea coeziunii grupului natural, existd una care prezintd pentru noi un interes
deosebit, anume legitura religiei. Atitudinea religioasd a unui grup natural este
determinata de doi factori : 1. o experientd personald caracteristica, mai mult sau mai
putin clar exprimata (colectiva sau individuald), a necunoscutului sau a sacrului, si
2. influenta traditiei.

Primul factor este un dat fundamental, pe care cu greu il putem ,explica” si pe
care, cu sigurantd, nu il putem reduce la influentele sau la reflectirile mediului,
climatului sau ale altor conditii exterioare. intrebarea de ce existi atta varietate si
eterogenitate in experienta religioasa a ramas pana acum fara raspuns si probabil ca
asa va ramane mereu.

Al doilea factor este mai putin constant decat primul. Desi relativ tenace, chiar si
la nivelul culturii primitive, traditia religioasa face obiectul schimbarilor si evolutiei.
Ambii factori determind atitudinea religioasa atat din punct de vedere psihologic, cat
si in ceea ce priveste formele pe care le creeazd experienta religioasa caracteristica
trditd de membrii sdi. Membrii unei aceleiasi familii povestesc cu totii aceleasi
mituri, celebreaza aceleasi rituri simple sau complicate si respectd cu totii opiniile si
indrumarea aceluiasi interpret al divinitatii si pastrator al traditiei. Cu alte cuvinte,
cultul, cu tot ceea ce implicd el, nu este numai o legdtura suplimentard, ci, foarte
probabil, este cea mai puternicda, chiar daca nu este de naturd psihologicd sau
biologica. Nu ne vom ocupa aici de relatiile dintre interesele materiale si spirituale si
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activitatile umane. Este suficient sd spunem ci religia, conceptele si riturile religioase
conferd o fortd enorma si poate decisiva coeziunii unui grup natural. Grupul de
rudenie, in calitate de unitate sociald si economicd, a facut obiectul altor studii. Nu
vom retine aici decat aspectul sau religios.

Nu este greu de gasit exemple de tipul grupului definit de noi prin cuvantul
»identic”, deoarece in cadrul acestuia legiturile cultuale sunt aceleasi cu legaturile
naturale.

in Roma antic#, larii familiei sau gens 1si invitau membrii la un cult comun.
Numim grup exclusiv identic grupul al carui obiect de cult si ale cdrui forme
particulare de adoratie ii sunt rezervate acestuia (familie, clan) in mod exclusiv si nu
sunt impartasite de alte unitati inrudite sau aliate (alta familie din acelasi clan, alt clan
din acelasi trib etc.). Miturile religioase, fetisurile sacre, procesiunile si asociatiile
pot fi comune membrilor a doua triburi : tribul A si tribul B sunt unititi cultuale, dar
nu sunt exclusive unul fata de celalalt. Pe de alta parte, este posibil ca un trib si fie
divizat intr-un anumit numar de grupuri, fiecare avand riturile sale religioase ; acolo
unde aceastd divizare nu mai corespunde limitelor tribului, ea este reglementata de
un principiu diferit si obedienta religioasd fatd de un sef are un caracter spontan.
Putem numi atunci acest al doilea tip de prietenie grup specific religios.

Genul acesta de grup este reprezentat printr-un cult special in interiorul unei
unitdti sociale sau politice care isi depaseste limitele (trib sau natiune) sau printr-o
religie practicatd de fideli de provenientd etnicd sau politicd disparatia. Religiile
universale reprezintd prin excelentd exemple de asemenea grupuri: ele cuprind
triburi sau natiuni diferite. Mai tarziu, vom vorbi pe larg despre acest tip de grup
integrat exclusiv din motive religioase (cap. V). Pentru moment, ne vom ocupa numai
de grupurile naturale si religioase in acelasi timp. Este motivul pentru care vom
imparti acest tip de unitate sociald in trei subdiviziuni : grupurile bazate pe rudenie,
grupurile locale, care, inrudite sau nu, nu pot fi tratate in nici un caz in aceasti parte
a lucrdrii ; in sfarsit, asociatiile fondate pe afinitatea naturala (aceeasi varsta, acelasi
sex etc.). Vom examina ulterior asociatiile cu scop specific, in momentul in care vom
studia modul in care stratificarea sociald rezultd din diferentierea datorata profesiei,
proprietatii si clasei sociale (cap. VI).

Ar fi o eroare sa pretindem cid clasificarea de mai sus, in grupuri naturale si
grupuri specific religioase, reprezintd o evolutie cronologica, cu toate ci, in sens
larg, religiile universale nu apar decat tarziu in istorie. Grupuri specific religioase
gisim inclusiv in societitile primitive. in acelasi timp, ceea ce intalnim la nivelele cel
mai putin avansate ale societdtii nu este grupul ,laic”, ci mai degraba un grup care
identificd legaturile religioase si legaturile seculare. Spre exemplu, la greci, romani,
evrei, celti, egipteni, persani, indieni, chinezi, japonezi si la vechile civilizatii
precolumbiene, familia este o unitate in acelasi timp cultuald si sociald. Cetatile din
Grecia, Asia, vechea Americd si China erau de asemenea unitdti socio-cultuale.
Natiunile in cadrul carora supunerea fatd de religie si supunerea fati de ordinea
politicd au coincis sunt evreii, egiptenii, babilonienii, asirienii, hittitii, persanii,
grecii, romanii, chinezii, japonezii, mexicanii si peruvienii. Toate aceste natiuni au
evoluat conform unui proces de integrare, plecand de la cele mai mici unitati tribale
sau locale, pentru a ajunge la un ,Stat” (Reich). in mai toate cazurile, aceasta
evolutie a antrenat in acelasi timp o transformare a structurii sociale originare,
transformare careia ii corespunde o evolutie religioasa. Vom studia interrelatia dintre
acesti doi factori in capitolul VII.
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2. Cult si familie

Antropologia modernd considera familia drept cea mai mica unitate sociald. Conform
lui Lowie, ,,suntem in masurd sd concluzionam cd, spre deosebire de orice altd forma
de organizare sociald, familia, luati individual, este o unitate sociald omniprezenta”.
Ipoteza rationalistd, care presupune existenta individului izolat, ipoteza care altidata
a jucat un rol important in filosofia sociald si politicd, este astazi abandonatd. Studiul
preliminar care ne-a condus la constatarea cid individualismul era opus colectivis-
mului, in evolutia istoricd a religiei, ne-a permis sd concluzionam ca societatea
primitiva era organizatad in mare parte pe baze colectiviste. Deoarece antropologia are
privilegiul de a explora relatiile dintre diferitele principii care determind organizarea
societatilor, de a clasifica grupurile intr-o ordine ierarhica si de a studia interrelatiile
acestora, ne vom margini sd examinam principalele unititi sociale in conexiunile lor
cu religia. Va trebui sa lasam de o parte problemele mai complexe, precum aceea de
a determina dacd un clan este rezultatul divizdrii unei unititi mai vaste sau daca
aceasta din urma reprezinta unirea a mai multe clanuri, sau problema de a sti ce a
aparut mai intai, organizarea bilaterald sau organizarea unilaterala.

Chiar si nivelul presupus a fi cel mai de jos al civilizatiei poate sd prezinte mai
mult decat un singur tip de familie. Tipurile nu variazd numai in functie de bazele
economice, ci si in functie de locul acordat copilului si de modul de a concepe
genealogia (maternd, paterna, in raport cu un unchi sau o matusa) si, ca si utilizam
terminologia lui Linton, conform metodei de a concepe raporturile conjugale sau
consangvine, precum si de modul de a le calcula. Familia largita (Grossfamilie) este
cunoscutd in China, Japonia, India, Israel si la popoarele indo-europene, in mod
deosebit la slavi (zadruga). Cel mai simplu tip de familie ramane totusi acela care nu
contine decit mama, tatdl si copiii. Aceastd unitate se regaseste de-a lungul intregii
istorii umane si formeaza inclusiv in zilele noastre baza societdtii moderne. Iatd de ce
se cuvine sd examindm cu atentie relatiile existente intre familie si religie.

Existd unele trasaturi comune tuturor familiilor unui grup cultual si religios dat,
insd altele nu se intdlnesc decat in cazul anumitor familii. Pentru a analiza aceste
trasaturi, trebuie sa examindm importanta atribuitd relatiilor fundamentale dintre
membrii familiei, precum situatia religioasa a acestor membri (tatd, mama, frate,
sord, copil adoptiv etc.) fatd de cult.

Incepand abia din a doua jumatate a secolului XIX, s-au dezvoltat studiile sociale
si s-a adunat o documentatie din ce in ce mai bogata referitoare la religia familiei ;
aceasta fiind opera antropologilor, a istoricilor, sociologilor si a filologilor. Rolul
predominant acordat familiei in istoria evreilor, rol pus in lumina de traditia patriar-
hilor, a atras atentia savantilor, care si-au propus sa studieze din acelasi punct de
vedere si viata celorlalte popoare semitice. Cultul familiei la greci presupunea ca
afilierea la familie si la demos era singura care determind indatoririle religioase ale
cetdteanului atic ; si, in ceea ce priveste Roma, studii strdlucite au aratat cu ce grad
de precizie juridicd era stabilitd aceastd situatie. S-au cunoscut astfel organizarile
familiale din China, Egipt, India, Iran, Mexic si Peru, iar studiile tipologice despre
unititile socio-religioase din societatea primitiva au prilejuit numeroase controverse
si discutii. S-au conceput teorii antropologice privind cultul familial, considerat drept
realizarea ultimad a evolutiei religioase. Unii priveau ,manismul” drept adeviarata
sursa a religiei. Aceste teorii sunt exagerate, dar astazi s-a stabilit clar cd, in istoria
universald a religiei, cea mai elementara unitate sociala este si unitatea fundamentala.
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Mai mult decét oricare alt grup, familia isi gdseste integrarea in comunitatea
cultului. Cu toate cd ritul si cultul sunt doud lucruri strins inrudite, asa cum sunt
cultul si teologia in stadiile superioare, rdiméne totusi adevarat faptul ca celebrarea
acelorasi rituri, oricit de simple ar fi ele, este mai eficienta si mai importanta decat
convingerile si credintele comune. Lucrul acesta poate fi ilustrat de faptul ca, chiar
si la popoarele care practicau cultul constient al stramosilor, ideile despre supra-
vietuirea si destinul defunctilor raman foarte vagi ; aceasta este si situatia din vechiul
Israel, din Grecia, de la Roma, din China, Japonia si din religiile popoarelor primitive.
Din acest punct de vedere, societatea africand ne oferd un exemplu revelator : conform
lui Herskovits, cultul stramosilor trebuie privit ca punctul focal al organizarii sociale
din Dahomey. Inaugurarea unui nou stabiliment (clan) este caracterizatd prin instalarea
cultului stramosilor. Toate actele rituale conexe acestui tip de cult sunt reglementate
si observate cu cea mai mare grija. ,,Prima indatorire a unui sef de familie, afldim in
aceastd monografie, era indeplinirea in mod regulat si cu scrupulozitate a sacrificiilor
citre strimosi.” In general, este foarte probabil si fi existat un contrast intre practicile
de inmormantare, chiar si la triburile cele mai inapoiate, si fragilitatea credintelor
legate de acestea ; de exemplu, gasim o dovada in rolul jucat de locul de inmormaéntare
in istoria patriarhilor din Vechiul Testament.

Cultul familiei poate fi caracterizat prin modurile diferite in care sunt indeplinite
functiile regulate si naturale, cum ar fi mancatul (termenul ekapakena vasatam, ,,comuni-
tatea celor care pregitesc mancarea impreunda”, este expresia obisnuitd prin care
hindusii desemneaza familia), contractarea legiturilor conjugale (de remarcat asocia-
tiile din religia romana care se refera la ,,genii”), joaca, munca, sau prin executarea
unor acte specific religioase. Libatia, care este legatd de mesele obisnuite, este o
ilustrare a primelor demersuri citate mai sus, in vreme ce mesele ceremoniale,
rezervate unui cult special, timaierea, sacrificiul si rugdciunea sunt o ilustrare a celor
din urmi. insi linia de demarcatie intre acestea nu este clari. Actele de cult insesi au
loc fie in mod regulat (in fiecare zi, lund, an), fie in mod spontan, cu ocazia unor
evenimente importante din viata grupului sau a individului. Cele mai obisnuite
ceremonii religioase in familie sunt cele care se prezintd sub formd de ofrande,
rugdciuni, invocari, fie individuale, fie colective, indeplinite de toti membrii familiei.
De obicei, tatil sau mama indeplinesc functia de sefi. In familia egipteani, conform
lui Erman, viata de familie este centratd pe mama si nu pe tatd, deoarece ea este ,,cea
care conduce casa”, ,tine focul in vatrd”. Uneori, in numele grupului actioneaza
pater familias sau un functionar. In Iran, tatil dar si seful neamului, al tribului sau
al tarii aduce sacrificii lui Mithra, protectorul vietii intregului grup. Sacerdotiul
domestic al triburilor germane este rezervat tatilui. In familia greacd, tot tatil era
protectorul si reprezentantul natural al familiei in fata oamenilor si a zeilor; el
trebuie sa asigure cultul divinitdtilor casnice, sa vegheze la conservarea obiceiurilor
speciale ale familiei si la invatarea acestora de catre fiii sdi. Patriarhul evreu era, ca
sd spunem asa, Baal-ul casei sale. Conform fericitei formule a lui Pedersen, acest
titlu determina ,,0 comunitate psihicd, a cidrui emblema era”, ceea ce este adevarat
pentru marea majoritate a culturilor. ,,Respectul de care se bucura seful familiei se
datora mai putin intelepciunii si fortei sale superioare, cat rolului sacerdotal pe care
il juca in cadrul familiei. Autoritatea sa nelimitatd avea un fundament spiritual.
Familia era o societate a cdrei legatura era comunitatea practicilor religioase.” Mai
tarziu, vom studia in detaliu tipologia autorititii religioase si modul de repartizare a
functiilor in grupul religios. Este suficient acum sd mentiondm ideea conform céreia
cultul familial nu era localizat in mod necesar in casid. Cultul triburilor si al
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populatiilor din Africa si nord-estul Asiei nu este limitat la nici un loc special, ci, asa
cum corect a remarcat Lowie, familia tinde sa-si piarda caracterul de unitate sociala,
atunci cand membrii sdi nu se mai invecineazd intre ei. Dupa Lowie, membrul
vagabond mai apartine familiei din punct de vedere biologic, dar nu si din punct de
vedere social. In sedentarism, pimantul, proprietatea sau casa, in special vatra,
pragul, camara, bucatdria, nisele sau alte puncte din casa ori dependintele sale sunt
centrele obisnuite ale devotiunii familiale, in acelasi timp cu hornurile, ciminele,
»capelele” particulare etc. Prezenta divinitdtii este indicatd prin simboluri (statui,
imagini, embleme) rudimentare sau chiar rafinate (divinitdti chineze, penatii la Roma,
geniile, larii, icoana ruseascd). In China, se celebreazi ceremonii specifice in onoarea
lui Tsao-wang, divinitate a vetrei foarte populara la taoisti, al carei rol este similar cu
cel al divinitatii locuitorilor oraselor. ,, Toti locuitorii din casa hindusa, barbati si
femei, spune Jolly, trebuie sa asiste la puja cotidiana, celebratd de preotul ereditar al
familiei, si sd aduca omagii imaginii pietrei sau metalului zeului tutelar al casei.”
Acel lar familiaris al romanilor ,constituia centrul sentimental al tuturor fazelor
vietii de familie ; la toate aniversdrile din familie, i se aduceau ofrande de coroane,
tamaie si vin. Larul reprezenta conceptul primitiv al vetrei si era imaginea ideald in
jurul cireia se grupau toate reuniunile familiei.” (Samter). In fata larilor avea loc
imbracarea togii, iar aceasta era insotitd de ofrande aduse zeilor.

Daca examindm conceptele teoretice ale religiei familiale, vom constata ca teolo-
giile polineziene, africane, hinduse, chineze si toate teologiile indo-europene prezinta
o multime de divinititi ce rispund de prosperitatea grupurilor domestice. intdlnim in
cadrul acestora concepte similare celor de spirite, ingeri, patroni tutelari ai nivelelor
cultuale si religioase superioare ale marilor religii monoteiste. Panteonul familial
contine atit elemente masculine, cit si feminine. Uneori, este dificil de determinat
dacd o divinitate domestica trebuie sa fie consideratd drept o personificare a mana
sau a ,,destinului” membrilor sii, sau daci este functia unei divinitati mai vechi, care
a fost divizata si acaparatd de grupul ce locuieste casa.

Nasterile, casatoriile, decesele au loc in colibd sau in casa familiala. Nu ar fi o
eroare asadar si tratdm aici raporturile dintre evenimentele importante si specifice ale
vietii de familie si religie. Cultura noastrd modernd intelege nasterea, pubertatea,
casatoria si moartea mai intdi ca momente ale vietii individuale, insa antropologii au
descoperit cad in societatea primitivad acestea priveau grupul din care individul facea
parte intr-un mod inseparabil. Mai mult, civilizatia noastrad crede in mod obisnuit ci,
cel putin in sensul restrans al cuvantului, familia este o unitate de fiinte ce trdiesc
impreund, dar in societatea primitiva casitoria nu implica in mod necesar viata in
comun ; tatil poate si nu fie decat un vizitator temporar. In triburile din Gran Chaco,
copiii trdiesc o jumatate de an cu tatil lor, si cealaltd jumatate cu mama. Termenul de
,familie” capata deci un sens mai larg, incluzand grupuri patrilineare si matrilineare.
Nasterea unui copil este un eveniment care intereseaza intregul grup; aceasta este
salutatd prin complicate ceremonii comunitare, in cursul carora copilul primeste un
nume in mod oficial.

Referitor la importanta acordati atribuirii unui nume, cu tot ceea ce implica acest
lucru, s-a adunat o vastd documentatie. Conform unei excelente autoritdti in materie
(Groenbech), in tarile nordice, copilul nu se nastea cu adevarat decat in cursul
ceremoniei de acordare a numelui. Cu alte cuvinte, parintii ii insuflau viata o dati cu
atribuirea numelui ; atribuirea acestui nume, ce continea sufletul, era insotitd de un
cadou destinat sd ,lege (festmachen) numele de copil si si 1i dea forta de a vitaliza
noul membru al grupului”.
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In mod obisnuit, sarcina si nasterea sunt insotite de ceremonii complicate. Pentru
intampinarea noului nascut se iau precautii nu numai in comunitatea in care va trebui
sd traiascd, ci si in intreaga unitate cultuald. Zeii grupului vor fi si zeii sii, iar el va
fi responsabil de cultul acestora. ,,Sacramentele popoarelor simple” (Marett) cuprind
ceremonii similare botezului. Al doilea pas important in viata individului, initierea in
toate drepturile adultului, are loc la pubertate. O datd in plus, bdietii si fetele
participa la ceremonii nu atat ca indivizi, ci in calitate de membri ai grupului.
Aceasti initiere cuprinde introducerea solemna in stiinta ezoterica (mit, doctrind) si
in traditiile rituale ale grupului, motiv pentru care ea are o valoare religioasa de prim
ordin. Practic, in toate religiile, acceptarea initiatilor este marcatd de o solemnitate
speciald. in alti parte, vom studia in detaliu acest tip de institutie religioasd si vom
cauta sd determinam dacd existd institutii similare si in religiile mai evoluate.

Dupa pubertate, principalul eveniment din viata individului si a grupului este
casatoria. Inutil sa mai insistdm aici asupra varietatii tipurilor de casatorie : polian-
drice, poligame, levirat, cdsdtorie intre frate si sord etc. Acest aspect al vietii din
societatea primitivd este caracterizat prin clasificiri complicate si reglementari
minutioase (endogamie etc.). Ceea ce ne intereseaza in mod deosebit este endogamia :
indiferent de originea sa, aceasta a determinat obiceiuri precise si este regasita in
tipuri foarte diferite de civilizatii (parsi in India, evrei si catolici in Statele Unite).
Multe ,,popoare simple” celebreaza taina cdsatoriei prin rituri religioase complicate.
Conceptul de ,casadtorie sacra” (hieros gamos) a zeilor, asa cum exista in religiile
Orientului antic, ale Greciei si Japoniei, este un exemplu de notiune destul de veche
despre consacrarea unui fapt fizic, transportat intr-un stadiu religios mai evoluat.

Nu numai casatoria, dar si celibatul poate imbraca o semnificatie si poate primi
o sanctiune si o motivatie religioase. Initierea in celibat este marcata la azteci, evrei,
mahomedani, manihei si budisti de jurdminte solemne de renuntare. Fatd de conti-
nentd, grupurile au reactii foarte diferite. Unele au oroare de continenta si o considera
o impietate, deoarece priveaza stramosul de o posteritate ce ar continua si il adore.
Membrii acestor grupuri au convingerea ca asemenea devieri atrag nenorociri asupra
grupului.

Mister al misterelor, moartea prilejuieste, asa cum este de asteptat, numeroase
speculatii teoretice, miturile, precum si rituri magice si religioase de tot felul. Din
punct de vedere social, principalul sdu efect este acela de a-1 indeparta pe individ din
grup si de a priva familia de unul dintre membri sau chiar de seful sau. Ceremoniile
desfasurate in jurul defunctului au drept scop curdtarea murdariei sau evitarea altor
efecte periculoase si intrarea in gratiile divinitatii, in vederea obtinerii bunavointei spiri-
tului celui mort. , Indianul nu fuge de nimic altceva ca de demoni, pentru el acestia
fiind adevaratele cauze ale bolilor, cat si de contactul cu moartea, care, intr-un anume
sens, 1i personifica” (Karsten). Adunarea oamenilor in doliu in jurul muribundului se
bucurd de perfecta sa integrare prin celebrarea ,ultimelor rituri”. Indienii din
California meridionald indeplinesc ceremonii funebre deosebit de complicate. Nu de
putine ori, in anumite societati, se intdmpla sa gasim muribundul total izolat.

Grija cu care este tratatd moartea, cu intregul sir de ceremonii, arata limpede ce
teamd teribild provoacd si influenta pe care o are asupra vietii grupului. Riturile
ebraice, grecesti, etrusce, persane, egiptene, ale budismului Mah?® y3 na si ale cresti-
nilor reprezinti tot atatea exemple ce ilustreazi clar aceastd atitudine. Mortul ori este
considerat plecat, si atunci, printr-o serie de rituri, se cautd o protectie in fata
eventualei sale reintoarceri si in fata bulversdrilor pe care le-ar provoca in noul
echilibru al grupului supravietuitor, ori continui sa faca parte din grup, chiar si dupa
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moarte, caz in care este foarte venerat, desi invizibil. Acesta este motivul pentru care
cultul stramosilor este atat de important in viata marii majoritdti familiilor peruviene,
chineze, japoneze, indiene si romane, a ciror integritate este asiguratd de onorurile
cu care isi inconjoara descendentii. Conform lui Ruth Bunzel, in cazul indienilor zuni
din sud-vest, fundamentul tuturor activitatilor cultuale este cultul strimosilor, la care
participa toata lumea, ,,fara deosebire de varsta sau sex, si fara a tine cont de afilierea
la alte culte”. Un clan tanala contine doua sectiuni, in egala masurd de ,reale”, cea
a viilor si cea a mortilor. Un sat tipic din China poseda o casd veche pentru stramosii
din toate neamurile, doua mai moderne pentru cele doud ,,jumaititi”, cateva mai mici
si, in fine, mici celule in fiecare fermd. Se spune despre chinezii moderni ci se
indoiesc ci crestinii ar avea stramosi, din moment ce nu-i adora. Toate evenimentele
de importantd primordiald pentru viata familiald sunt marcate de solemnitéti adecvate,
celebrate in onoarea parintilor. Acestia sunt reprezentati prin statui, imagini sau
picturi. Prin prezenta lor, stramosii binecuvanteaza toate functiunile religioase impor-
tante din casd. ,,De la primul strimos si pand la ultima generatie, familia forma o
unitate”, si esentialul este ca legatura sa nu fie pierduta. ,,Chiar dacd nu este specifica
doar Japoniei si este intalnita la toate popoarele ce prezinta structuri de clan, adorarea
stramosilor atinge in aceastd tard o fervoare remarcabild, deoarece japonezii au un
sim¢ profund al unititii familiale; iar sintoismul, credinta cea mai japoneza prin
insasi esenta sa, s-a dezvoltat incepand din perioada in care adorarea stramosilor a
devenit un fenomen vital, de o fortd primordiald” (James Thayer Addison).

Ca unitate cultuald, in afard de membrii inruditi, familia mai cuprinde sclavi si
servitori, precum si persoane aflate in trecere, strdini sau invitati. Strainul, primit ca
oaspete, isi asuma in mod tacit drepturile si indatoririle cultuale ale casei. De altfel,
in treacat fie spus, lucrul acesta se aplicd institutiei permanente a fratiei de sange.
Sclavii greci, romani si iranieni imbratisau cultul zeilor stapinilor lor; in vechiul
Israel, servitorii il adorau pe Dumnezeu impreuna cu patriarhii. Robul evreu era un
adevarat membru al familiei. Era circumcis si respecta Pastele. Era admis in cultul
familial. Se ruga la zeii stapanului sdu (Gen. 17, 12). Caminul era un adevarat azil
pentru toti cei care se refugiau acolo. Reguli detaliate prescriu atitudinea grupului
fatd de strdin atét in societatea primitiva, cat si in religiile superioare nomistice, cum
ar fi iudaismul si parsismul recent.

in fine, trebuie notat ci rolul familiei nu se reduce la bucuria unei intelegeri,
asistente sau protectii reciproce. Aceastd unitate are si o0 importanta socio-economica
considerabild. Deseori, familia forma o ,,economie fondatd pe religie” (cf. revenirea
acestui rol in sectele crestine ale moravienilor, ale amish-ilor, duhoborilor etc.).
Anumite ocupatii si meserii, deseori ereditare, erau exersate sau chiar monopolizate
de anumite familii, fenomen cu care ne vom reintilni mai tirziu, cind vom studia
influenta diferentierii sociale asupra organizarii religioase (cap. VI).

In civilizatia occidentald modernd, procesul continuu de secularizare, care a creat
in mod gradat o ruptura intre functia religioasa si corpul social traditional, a privat in
bund masurd familia de caracterul sdu de unitate cultuald. Mult mai conservatoare,
tarile din Orient au rezistat ,,acizilor modernismului” pana in secolul XX, adica pana
in clipa in care au inceput si ele sd urmeze exemplul occidentalilor, desi intr-un ritm
si in grade diferite. Transformarea brusca a Japoniei feudale intr-un imperiu modern
(restauratia Meiji din 1868) reflectd pe scurt efectele sociale ale modernizarii si
occidentalizarii Orientului. Unitatea familiald traditionald, fondatd pe colectivismul
antic, a fost zdruncinata serios de importanta acordata individului de lumea moderna.
Declinul religiei tribale in toate civilizatiile a pregatit terenul unor conceptii univer-
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saliste. Influenta marilor religii charismatice asupra structurii sociale a civilizatiilor
traditionale a avut doud rezultate principale : noua conceptie despre Dumnezeu, om
si societate a determinat slabirea si distrugerea legiturilor naturale, dar, totodata, si
crearea unor noi legaturi, dublate uneori de cele vechi, consacrate de primele. Acesta
este modul in care a putut fi salvati omogenitatea cultuald a grupului familial,
amenintata totusi de atitudinea de negare radicald a fundamentelor sale naturale.
Despartirea, in interiorul aceleiasi familii, a unitdtilor cultuale sau a diferitelor
»denominationale” nu este intalnitd decat in cele mai complexe culturi. Ea este chiar
un caz destul de rar. Astfel de exemple gisim in primele perioade ale civilizatiei
romane, in timpul Reformei, in India, in China si Japonia, unde toleranta sau indife-
renta fatd de diferitele tipuri de devotiune sau confesiune permite asemenea rupturi.

3. Cultele de rudenie

Ocupandu-ne de cultul familiei, am constatat existenta unei mari varietati de tipuri
familiale. De exemplu, in societatile primitive, copilul poate trai in relatii stranse fie
cu rudele paterne, fie cu cele de pe linie materna. Numim sib grupul unilateral a carui
unitate este constituitd dintr-o legatura de rudenie si deseori dintr-o comunitate a
rezidentei. Mai multe siburi se pot ingloba reciproc, prin adoptarea unui nume
comun, semn al unirii. Oricat de slaba ar fi in realitate exigenta unor relatii de sange,
recunoasterea existentei lor este suficientd pentru a suda siburile. Adoptia poate
legaliza fictiunea unui straimos comun : ea inlocuieste rudenia de sdnge. La Roma, de
exemplu, copilul adoptat putea iesi din vechea sa familie pentru a fi primit in ,,sacra”
celei noi. Cu alte cuvinte, unitatea siburilor se poate baza pe presupozitii foarte
diverse si poate avea, in egald masurd, functii diferite de la un grup la altul. Termenul
»jumdtate” a fost ales pentru a desemna cele doud sectiuni complementare ale unui
trib (ele sunt numite : rdzboi si pace, sau pamant si apa, sau cer si pimant) ; fiecare
contine subsiburi. Jumaititile exogame sunt rare in Africa, mai frecvente in Australia
si in Melanezia. in Peru, asa-numitele ayllu erau impirtite in doud grupe locuind in
cartiere diferite (Cuzco de Sus si de Jos). intre doud unititi de acest tip intdlnim
exemple de ,,ostilitate liturgica”. Deseori, asa cum o dovedesc mai multe exemple din
Africa si Oceania, se formeaza o stratificare sau o ierarhie; anumitor siburi li se
atribuie un rang sau un prestigiu superior, in vreme ce altele sunt obligate s se
multumeasca cu o conditie mai modesta. Mai intdlnim, de asemenea, pe de o parte,
triburi fara sib, in care familia persista sub forma unei unitati de munca, sau, pe de
alta parte, confederatii de triburi, ca prime schitari ale unui stat (liga irokezilor,
statele din Sudan, confederatia turco-mongola).

Nu de studiul originii, dezvoltarii si interactiunii acestor grupuri ne vom ocupa,
ci de influenta lor asupra activitatii religioase (functii liturgice, concepte mitolo-
gice etc.). Raporturile dintre grupul natural si grupul religios sunt de o varietate
infinitd, chiar si in teritorii relativ omogene : lucrul acesta il putem constata in
analiza atat de interesanti a lui Strong despre indienii din sud-estul Americii. In
societatea relativ diversificatd a populatiei zuni din New Mexico, un sistem complicat
reglementeazd raporturile dintre indivizi i grupuri cu asociatiile cultuale, care au
caracter de clan sau de trib. in anumite societiti, toate grupurile cultuale sunt
omogene din punct de vedere tehnic, iar in altele, cultele sibului sau ale tribului nu
sunt decat un tip al unei asocieri religioase existente. Din punct de vedere social,



78 SOCIOLOGIA RELIGIEI

organizarea sibului in paralel cu unitatea cultuald are un dublu efect: pe de o parte,
regulile si statutul sdu servesc la integrarea grupului, reglementandu-i activitatile si
definind atitudinile membrilor sai fatd de un alt grup si de strainii de grup ; pe de alta
parte, aceleasi reguli tind sa separe si chiar si izoleze indivizii de lumea exterioara.
,In comunititile primitive, spune Lowie, putem gisi un mod de conduitd specific,
determinat in mod riguros pentru fiecare din formele de relatii posibile.” Astfel,
individul este ,,obligat sa faca un serviciu unui individ apartinand unei anumite clase,
cu un altul 1i este permis sa glumeasca si sa isi asume anumite libertiti, si cu o a treia
categorie de persoane nu are voie si intretind nici un fel de relatii, altfel decat prin
intermediari, si asa mai departe.” Institutia exogamiei si a endogamiei, problema atat
de discutatd, reprezintd o dovada a acestei indspriri a relatiilor dintre grupuri. Au fost
avansate o multime de ipoteze pentru a explica acea practica in conformitate cu care
dreptul, obiceiul sau obligatia moralad decreteaza ca mariajul si fie contractat numai
in afara grupului, a tribului sau a ,,jumatatii”. Vom intelege mai usor aceste conceptii
si dependenta lor de expresia religioasd, daca vom observa ca aceleasi grupuri sunt,
fara nici o indoiald, reprezentate de anumite simboluri (plante, animale, obiecte sau
fragmente de obiecte), care au o importanta deosebitd in mentinerea unitatii lor.
Deseori, desi nu in mod constant, aceste simboluri servesc grupurilor ca eponime si,
in numeroase cazuri, in acestea se poate distinge cu claritate o motivatie religioasa.
Atunci cand aceasta lipseste, inseamnd de cele mai multe ori cd ne aflam in fata unui
lung proces de ,secularizare”, care a penetrat mai mult sau mai putin intreaga
institutie. Desi nu toate totemurile sunt tabu si nu peste tot este interzis sa fie ucise
sau mancate, de obicei sunt privite cu o anumitd teama. Pe de o parte, animalul totem
este un strdin pentru om, ciudat de diferit si putin inteligent ; pe de alta parte, el ii
este omului foarte apropiat si familiar. Amestecul acestor doud aspecte ne ajutd sa
intelegem de ce este venerat totemul ca ,,animal divin”. Aceasta dovedeste faptul ca
aceste simboluri se aflau in trecut in stransa legatura cu manifestarile divine, ceea ce
explica astfel caracterul misterios si aparent irational al unei grupdri imposibil de
explicat printr-o interpretare pur pragmatica.

Dat fiind ca experienta religioasa se exprima simultan in gandire si actiune, este
firesc si intAlnim in cadrul sibului mituri si rituri. In anumite medii, constatim
existenta ceremoniilor incredintate unor grupe anumite de indivizi apartindnd unui
sib sau unui clan diferit. Corespondenta dintre gruparea sociald si gruparea religioasa
din cadrul anumitor triburi, clanuri si confrerii permite evidentierea intimitatii
raporturilor dintre acestea. Evident, divergentele de doctrina si de rituri din interiorul
aceluiasi grup natural sunt frecvente. Riturile si doctrinele de bazi pot fi diferite sau,
dacd nu, se poate intdmpla ca un grup si elaboreze forme ale aceluiasi mit, variind
in functie de cult sau morald. De asemenea, un anumit rol il poate juca si initiativa
individuala. Un sef religios inspirat, un saman, un profet sau un preot pot avea
intr-un anumit tinut o asemenea influenta, incat sa ajungd sa formeze un grup nou,
mai mic sau mai mare decat cel vechi, adica cel ,,natural”. Numeroase exemple gasim
in religiile indienilor din America si in nord-estul Asiei. In mod obisnuit, schimbarea
are loc farad a se aduce atingere structurii societatii traditionale, dar se poate intampla
ca un conducator religios sau un profet sa fie capabil sa aducad unele inovatii radicale.
Similitudinea formelor mistice si cultuale din diferite clanuri si jumatati ale unei
confrerii se pot limita la cateva trasaturi speciale, cum ar fi traditiile cosmologice,
dansurile sacre, ceremoniile de initiere. Sarcina de a depista influentele insidioase,
care au modificat caracterul social si religios traditional pe care il avea o societate
intr-o epoca data, ii revine istoricului.
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Uneori pot fi gésite grupuri strans inrudite prin legaturi de sdnge, care au doctrine
si institutii total opuse. Chiar si grupurile religioase mai dezvoltate detin notiuni
teoretice care, in realitate, reprezinta o pervertire a doctrinelor primite de la grupuri
inrudite. Acesta este cazul conceptului de deva din India anticd, unde servea la
desemnarea zeilor, devenit la iranieni, inruditi cu hindusii, dafva, adicd demon ;
Perkun, numele unei vechi divinititi a stejarului la lituanieni, pentru crestini indica
Diavolul : Isus, salvatorul divin al crestinilor, era un diavol la mandeeni; Yaz°d,
interesanta sectd apropiatd de islam, il venera pe Iblis, teribilul inger cazut al
mahomedanismului, care s-ar fi cait.

Sd trecem acum in revista anumite tipuri de sub-organizatii ce alcatuiesc unitati
cultuale. Vom gasi astfel o forma interesantd, intermediard, intre marea familie, atat
de comuni la popoarele indo-europene, si trib : fratia (bratsvo) slavilor din sud. Un
bratsvo cuprinde fratii naturali care au parasit comunitatea domestica (zadruga) a
marii familii : acestia intretin intre ei o comunitate asemanatoare, politica, teritoriala
si religioasa. Temple ,sociale” atasate unui clan (mare), asemanitoare celor din
Polinezia, nu intdlnim numai in culturile mai putin avansate, ci chiar si in civilizatiile
superioare, eterogene din punct de vedere rasial, in care grupuri etnice pot forma
unitati cultuale. Cu toate cd importanta lor scade pe masura aparitiei organizatiilor
politice mai puternice si mai centralizate, precum si pe masura cresterii concurentei
dintre societatile locale, ele pot supravietui pe o perioada nedeterminata si s ramana
in stadiul de unititi cultuale.

Daci riturile si cultele particulare pot diferentia anumite familii ale clanului, se
poate intampla de asemenea si apard diviziuni si in interiorul unui trib sau al unei
societdti naturale ; acolo unde diferentierea provoaca stratificari, intdlnim aristocratii,
caste si ierarhii, cat si corespondentele lor cultuale (cf. cap. VI). Faptul acesta poate
fi ilustrat de anumite exemple. In Egipt, evolutia cultuali este determinatd mai putin
de diferentele de neam decit de diferentele locale, care se reflectd in structura
politica si religioasd. Sistemul politic din Peruul imperial reprezintd in mod clar o
organizatie fondatd pe consangvinitate, organizatie ce cuprindea cindva afilieri
cultuale. Se crede cad imparatul si sotia sa reprezentau fiecare cite una din cele doua
»jumatati” traditionale si erau marele preot al soarelui si, respectiv, marea preoteasa
a pamantului. Despre acei calpulli azteci, exogami, se presupune a fi fost o sectiune
tribald care a cdpatat mai tarziu, pe langa importanta sa religioasa, un rol local,
militar si politic. Pe vremuri, in Mexic proprietatea era posedatd in comun de fiecare
calpulli. Acestia o imparteau pe bucati mici anumitor familii si o puteau lua inapoi,
dupéd bunul lor plac. Un calpulli era suveran pe domeniul sau. Fiecare avea casa lui
de reuniuni si propriul siu zeu, dupd cum avea si propriul loc de cult. in China,
coeziunea si unitatea satului erau determinate in mare méasurd de gradul de rudenie
bazata pe sange. Deosebit de interesant este vechiul uji japonez. Uji inseamna ,,clan”,
desi la origine insemna ,,gospodarie”. Mai tarziu, aceste unitdti au fost subdivizate in
grupuri mai mici de rude, ,ce ii cuprindeau pe toti membrii unei familii date” si
»luau un nume acordat de catre uji-ul regal, sau provenind din utilizarea lui de catre
membrii sdi sau de la locul lor de rezidenta” (Hozumi). Mai tirziu, s-au transformat
in comunititi mai mult sau mai putin independente din punct de vedere economic sau
politic si au format cele mai importante unititi ale societdtii japoneze, mai ales in
perioada feudala. Puterile patriarhului erau aproape nelimitate, dar oarecum temperate
de consiliul rudelor. Patriarhul renunta de obicei la functia sa de sef al grupului
(inkyo) atunci cand i-o impuneau varsta (astdzi, putin peste 50 de ani) sau alte
obstacole. La fel ca si familia, clanul era o unitate foarte activa si foarte integrata,
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care cuprindea atdit membri in viatd, cat si morti si care avea propriul sdu cult. Mai
recent, influenta institutiilor europene a avut drept rezultat legislatia Meiji, care a
modificat sistemul in mod radical, dar acesta a supravietuit partial pand in zilele
noastre.

In strilucitele sale lucriri despre Iranul antic, profesorul Nyberg atrage atentia
asupra conceptiei despre zeul Mithra, personificare a coeziunii sociale ce exista intre
membrii grupului social, asa cum o intalnim intr-un imn (yast) din Avesta. El descrie
urmatoarea ierarhie : ,Zeul se afla de 100 de ori intre tatd si fiu, de 99 de ori intre
doi frati, de 70 de ori intre elev si profesor, dar se gaseste de 1000 de ori intre
membrii comunititii (daena) care il adora pe Ahura Mazda”. Sentimentul de coeziune
este deci relativ puternic in grupurile bazate pe legatura de sange, mai putin puternic
in relatiile spirituale intime, dar cel mai puternic este in comunitatile de credinta.
Conform lui Nyberg, exista o altd personificare sociald, Sraosa, ce reprezinta comuni-
tatea discipolilor lui Mithra. Nyberg sugereazd cd anumite concepte ale religiei
iraniene, incomode prin caracterul lor ,abstract”, isi gdsesc cea mai buna si mai
fecunda explicatie prin terminologia sociologicd, desi nu in stilul Comte-Durkheim.

Coeziunea siburilor germanice era deosebit de puternici. Membrii acestora erau
riguros obligati sa se ajute reciproc si trebuiau sa evite intre ei luptele sangeroase.
Intre ei isi spuneau ,,prieteni”. Grupul lor se numea un mogburg. Fiecare mogburg
functiona ca o unitate cultuala si a supravietuit chiar si formarii unor unitati mai vaste
si organizate in stil autoritar. In acelasi timp, este semnificativ de remarcat ci una
dintre cele mai autorizate voci din domeniu, von Gierke, afirma in mod expres ca
legitura naturald a clanului (das natiirliche Geschlecth) era baza vietii comune, in
vreme ce clanurile artificiale (kiinstliche Geschlechtsverbdnde), asemenea celor ale
evreilor, afganilor si scotienilor, nu au exercitat niciodata, dupa cum este dovedit, o astfel
de functie. Acele Geschlechtsverbdnde, ce uneau membrii familiilor patriciene si nobile
din Evul Mediu, au exercitat o considerabila influenta politica, economica si cultuala.
Ele aveau o puternica organizare cultuald si, in general, oferd o paraleld interesanta
organizatiile etnice si cultuale din Grecia si Roma.

In vechiul Israel din perioada nomadi, mishpacha sau clanul, ce cuprindea beth-ab
(casa tatdlui), a jucat importantul rol pe care astazi il au unititile similare intalnite la
arabii nomazi. Atata vreme cat a se proteja si a se apara reciproc a constituit o
necesitate, acest grup, ai carui membri se numeau ,frati” si se reclamau dintr-un
stramos comun, a avut o mare utilitate practicd. Conform celor mai mari autoritati
din domeniu, clanul constituia ,,0 comunitate religioasd mica si inchisa in ea insasi”
ai cdror membri se adunau pentru un sacrificiu anual, pand in vremea lui Saul.
Unitatea imediat superioara clanului era tribul (matteh, shebet), probabil o confede-
ratie temporard, a carei istorie este prea complexa pentru a fi reconstituita aici, dar
care apare la mult timp dupa cucerirea si stabilirea in Canaan. Vechile triburi, a caror
origine rezida in grupérile consangvine, au devenit unitati teritoriale. Toate grupurile,
inclusiv natiunea insasi, au fost integrate de cultul lor, care avea un caracter exclusiv.
in legiturd cu aceasta, Robertson Smith scrie : ,,In aceeasi masuri in care zeul unui
clan sau al unui beth-ab avea dreptul indiscutabil de a fi venerat si de a i se oficia
servicii religioase de citre comunitatea cdreia ii apartinea, acest zeu era in mod
necesar dusmanul dusmanilor clanului, un strdin pentru strainii clanului”. Oamenii
impreund cu zeii lor formau in comunititile semite un tot social, politic si religios.

Imigrantii greci erau organizati in gene formate din descendenti ai acelorasi
stramosi si din adoratori ai aceleiasi divinitdti. Trdiau impreund, se considerau frati
(kasignetoi) si aveau un sef care oficia in calitate de preot al clanului. La origine,
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grecii dorieni erau divizati in phylai (hylloi, dymanoi, pamphyloi), fiecare dintre
acestea cuprinzand noud fritii, diviziune care, mai tarziu, avea si fie redusad doar la
semnificatia sacra, atunci cand organizatiile locale le-au uzurpat celelalte functii. De
asemenea, gasim si in Creta ordin gentilic, ce exercitd aceleasi functii, a cirei unitate
era fondatd pe trib si nu pe loc. Acelasi gen de grupare il intdlnim la Atheses: de
altfel, cele patru phylai nu erau lipsite de o importantd locala si chiar profesionala.
In afara de faptul ci erau subdivizate in trittai locale, phylai mai cuprindea un anumit
numdr de fratii ce adorau toate aceiasi stramosi. Din aceastd organizare gentilica
provine aristocratia. Angehisteia (marea familie) este definitd de Busolt drept o comu-
nitate juridica (Familienrechtliche) si sacra. Ea cuprinde persoanele care aveau de
mostenit titluri in cadrul sdu si obligatii relative la sepulturi: cultul mortilor,
lamentatia, ingrijirea lor. Nici macar reformatorul Clistene nu a indrdznit s schimbe
nimic din caracterul cultual al vechilor phylai si fratii.

Istoria si tipologia asociatiilor grecesti au pentru noi o importantd deosebita,
deoarece ele prezintd fapte cu origini foarte diverse si au fuzionat pentru a forma
tipuri foarte diferite. La origine s-a aflat probabil thiasos, grup de persoane din
acelasi neam i, mai tarziu, fara nici o indoiald, o unitate cultuald bine organizata
(konion ton thiasoton). Poland este nedrept atunci cand minimalizeazd caracterul
fundamental religios pe care il are thiasos. Totusi, relatia dintre thiasoi si stat trebuie
inteleasa si interpretatd ca o consecinta a structurii lor gentilice, caracter care lipseste, de
exemplu, acelor orgeones si therapeutes (cf. cap. V, sect. 3). Totusi, Poland admite ca
aceste ultime asociatii trebuie considerate ca avand un caracter cultual.

Exemplele precedente pun in lumind relatiile intime ce existau intre organizatiile
tribale si organizatiile religioase in diferitele tipuri si stadii ale societdtii. Coeziunea
grupului de rudenie este intdritd si mai mult de influenta activitatii sale cultuale ; in
schimb, aceasta din urma nu atinge eficienta maxima decat in masura in care grupul
este integrat.

4. Cultele locale

Antropologii au demonstrat ca organizarea si stratificarea societatii nu depinde numai
de rudenie, ci acestea se datoreazd de asemenea, intr-o buni maisurd, vecinitatii.
Comunitatea de rezidentd exercita o mare influenta asupra unificarii grupului familial.
Aristotel considera kome, comunitate a unui sat format din mai multe case, drept o
»colonie” a familiei, unitatea imediat superioara dupa aceasta. Ceea ce spune Jolly
despre civilizatia hindusa este valabil, cu sigurantd, pentru multe altele. El afirma ca
,starea unei familii unite implica locuirea in comun, dar si comunitatea de proprietate,
a hranei si a cultului”. Grupurile familiale invecinate aveau tendinta de a-si dezvolta
solidaritatea. Lowie considera chiar cid ,regula rezidentei poate acorda importantd
unei singure laturi a familiei si, intr-o anumita masurd, sa impiedice simetria relatiilor
familiale”. Cu toate acestea, de fapt, centrul de greutate se poate deplasa continuu de
la o laturad la alta. Evolutia celor mai raspandite forme de organizare sociald (clanuri,
fratii, triburi) este de asemenea rezultatul rezidentei comune. Chiar si un tip de grup
de rudenie atat de primitiv precum cel al australienilor sau al indigenilor din insulele
Andaman ajunge sa formeze, la fel ca si celelalte, un grup teritorial, prin repartizarea
si distribuirea pamantului. Legatura care uneste asemenea grupuri locale poate varia
de la prietenia lipsita de obligatii reciproce, pand la exigentele draconice ale statelor
teritoriale.
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Anumite grupuri de rudenie posedau pamantul in comun. Deseori, locuitorii
aceluiasi sat practicau exogamia, pentru a arita ca se considera rude intre ei. Dupa
Radcliffe-Brown, aceastd forma de exogamie locald este intilnitd de reguld in Australia.
Rezidenta acestor grupuri poate fi ori patrilocali, ori matrilocali. In Africa occi-
dentald, zond inclinatd prin excelentd spre organizarea metodica, intdlnim o ordine
sau o ierarhie distincte, fondate pe afilierea regionala. Astfel, in Dahomey exista trei
tipuri diferite de habitatie, corespunzatoare diviziunilor sociale : casa, in care trdiesc
femeile si copiii ; ,compound”-ul, ansamblu de clidiri a caror indltime indica rangul
social, avand in interior incinta in care locuieste familia primara ; in fine, locuintele
comunitdtii, care addpostesc intreaga familie. Locul de rezidenta al sefului de sib este
strict determinat de locul de origine al grupului. Chiar si in regatele foarte centralizate
din Africa occidentald, organizarea politicad a satului a pastrat putin din cea originara.
Frobenius ne ofera descrierea dublei obligatii religioase a familiei yoruba : una fatd
de zeul clanului, si cealaltd fatd de marii zei ai tribului. Pentru fiecare dintre aceste
obligatii religioase existd un preot special : preotul obosha pentru familie si adje
pentru comunitate. Influenta afinitatii locale asupra diferentierii locurilor de rezidenta
(baza gentilicd) a fost pusd foarte bine in lumind de lucrarile lui Schurtz despre
societdtile superioare din Africa (Suand).

Pe masura ce ne ridicam la nivele superioare de civilizatie, descoperim un raport
din ce in ce mai intim intre religie si formarea unitdtilor teritoriale mai vaste.
Thurnwald evidentiazad tendinta generald a extinderii: satul devine un oras, orasul
devine un stat etc. S-a spus cd epopeea sumeriand a lui Ghilgames este, dupa toate
probabilititile, ,,cea mai veche marturie a unui contact intre locuitorii civilizati ai oraselor
si semitii din desert” si ca , istoria religiei din peninsula araba poate fi inteleasa in
lumina acestei opozitii”. Evolutia religiei si a civilizatiei ebraice a fost studiata recent
de citre Finkelstein sub aspectul unui conflict dintre orase si zonele rurale.

Cultul unei comunititi poate fi exclusiv sau inclusiv. Prin aceasta intelegem ca
anumite concepte sau modele de rituri pot caracteriza sau integra populatia unui sat
fie prin opozitie fata de altii, fie la unison cu altii. Drept exemplu poate servi satul din
China meridionald, a cdrui structuri a fost analizatd intr-un mod atit de interesant de
citre Kulp. Gasim in acest sat doud tipuri de culte. Unitatea sociald si cultualda
formatad de sat se poate extinde in trei directii: se poate dezvolta devenind centrul
unei linii tribale, cum este federatia satelor din anumite triburi ale indienilor ameri-
cani, cu simbolismul sdu cultual corespunzitor ; isi poate intinde autoritatea asupra
unui teritoriu din ce in ce mai vast : devine astfel centrul unui district ; de asemenea,
populatia si prestigiul ii pot creste pana ajunge sd formeze un oras. Ca district,
aceastd unitate poate raimane independenta din punct de vedere teritorial sau poate
sd-si alipeasca alte parti, pentru a forma o organizatie mai vasta si mai puternica (stat,
imperiu). Aceasta ultimd evolutie isi gaseste ilustrarea in Egiptul antic, in Babilon
(unde patesi era privit ca reprezentantul zeului urban, sotia sa ca tovarasa a zeului, iar
copiii sai ca progenituri divine), in India, China, Mexic si in Europa medievala si
modernd.

Integrarea teritoriald a Egiptului din prima perioadi a influentat in mod deosebit
cultul si formele de adoratie existente. ,,Astfel, faptul ca pe cuprinsul tarii minorititile
s-au dezvoltat in state numite nome, ce cuprindeau de obicei o cetate si teritoriul
dimprejur, a avut o anumita influenta asupra religiei” (Erman). La fel se explica si
caracterul local al unor mari sisteme teologice (Heliopolis, Memphis etc.). in egali
masura, conform lui Olmstead, Assur si-a inaugurat existenta ca stat urban, iar
aceastd forma de guvernamant a ldsat urme in intreaga istorie a organizarii sale
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imperiale. Calpullii din Mexic nu si-au pierdut niciodatd independenta, insd ,nu au
fost federalizate decét intr-un mod destul de flexibil, pentru a forma cetatea-stat a
aztecilor” (Thompson). Cinci calpulli formau o sectiune si fiecare dintre cele patru
sectiuni avea foarte probabil o semnificatie religioasad. Fiecare sectiune avea zeul sau
si templul propriu. Weber a studiat importanta orasului si a cultului chinez in istoria
politica si economicd a ,Tarii de Mijloc”. El insistd asupra absentei drepturilor
politice (Stadtrecht, ,cartd”). Dupa parerea sa, aceasta distinge orasul chinez de
orasele occidentale din aceeasi perioadd. Rolul orasului in istoria Japoniei, in calitate
de sediu al guvernului, centru de afaceri, port si nucleu cultual, a facut obiectul unei
excelente analize a lui Takekoski. in imperiul hittit existau cetati teocratice (Gottes-
stidte), in care preotii exercitau o considerabild autoritate politici. Ramsey a studiat
acelasi fenomen in Asia Mica elenisticad si in cea de la inceputurile crestinismului.
Dezvoltarea acestor cetdti este asociatd in mod inextricabil cresterii religioase a
fiecareia dintre ele.

Unele cetati au ramas independente de-a lungul intregii lor istorii, altele, de voie
sau de nevoie, s-au aliat si chiar au reusit sd formeze un stat. in asemenea conditii,
cultul cetdtii este capabil doar rareori sd se sustragd unei transformari sau chiar
disparitiei. Religiile statelor urbane din Etruria, Asiria si Fenicia au pierit o datd cu
oragele. Cultele din cetitile egiptene, asiriene si hittite au adus elemente de doctrina
si credintd religiilor imperiilor din care au facut parte. Religia Greciei a cidpatat un
contur panelenic fard a sacrifica in mod complet traditiile locale, in vreme ce istoria
Romei oferd exemplul unic al unui cult urban ce s-a extins in beneficiul unei
organizatii ce cuprindea intreaga lume. Putem urmadri progresul acestui imperialism
religios studiind rolul jucat de pomerium si pantheon-ul sau, de la origini si pana in
ultimele zile ale imperiului. Vom constata astfel in ce masura atat unul cat si celalalt
au influentat evolutia religioasa a cetétii si a statului.

Atunci cand centrele se dezvolta din punctul de vedere al intinderii si al influentei,
nu este obligatoriu ca metropola politica sa ramana capitala religioasd. Noi influxuri
religioase pot aduce castig de cauzi altor localitati. In alte cazuri, vechiul oras isi
poate pastra prestigiul religios, dar sa fie privat de rolul sdu politic. Exemple pentru
prima variantd gasim in fondarea locurilor sacre budiste si confucianiste, iar pentru
a doua variantd in rolul jucat de Ise si Kyoto in Japonia, de Benares, Allahabad si
Amritsar in India, de Hebron, Sichem si Mizpah in Israel; de Mecca, Medina si
Kairuan pentru islam, de Memphis, Heliopolis si Teba in Egipt, de Chichen Itza in
Yucatan, de Cholula in Mexic, de Cuzco in Peru, si de Delphi in Grecia. De asemenea,
s-a intamplat ca in decursul dezvoltirii lor istorice anumite locuri sacre sd sucombe
in fata dominatiei straine, pastrandu-si totusi prestigiul si importanta ca locuri de
pelerinaj. Acesta este cazul, se pare, al celor doua coline sfinte ale tribului chibcha
(Columbia), situate acum pe teritoriu strdin. ,Membri ai tribului chibcha faceau
acolo pelerinaje secrete in timpul noptii, chiar si cu riscul de a fi masacrati de inamicii
lor din tribul muzo.” (Joya). La fel, anumite locuri sfinte ale iudaismului si crestinis-
mului au cdzut uneori in mainile ,,necredinciosilor”, iar in India, unele locuri sfinte
ale budismului apartin hindusilor, iar locuri sfinte hinduse apartin mahomedanilor.

Organizarea clanului sau a tribului nu este distrusd de dezvoltarea cetitilor, cu
toate cd, mai vaste decat grupul traditional de rudenie, asociatiile cetatii pot fi mai
puternice decat acesta. Grecia, China si Japonia, India si Mexicul au avut comunitati
urbane a caror unitate era accentuatd de rituri precum banchete sacre, sdrbatori,
purificari. Multe cetati aveau divinititile lor protectoare particulare, ceremonile lor si
sanctuare proprii. Pe masura evolutiei cetatii, se produce un fenomen de stratificare,
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determinat de domiciliu, proprietate si rang. El influenteaza atitudinile si formele
religioase. Planul de realizare a cetdtilor africane, peruviene, mexicane, chineze,
etrusce, grecesti si romane reflectd in mod evident exemplul primitiv al familiei,
clanului, fratiilor si triburilor. Deseori, conturul cetdtilor din India era desenat
urmand forma corpului zeilor Vilfi u sau GaruAa sau reproducea lotusul sacru. Un alt
exemplu il oferd calpullii mexicani (20 dintre acestia, in perioada cuceririi), care au
fost, se pare, exogami; dar, dupa Thompson, ,,in epoca ruindrii aztecilor, calpullii
alcdtuiau o organizatie fondatd mai mult pe topografie decat pe rudenie. Erau relativ
autonomi.” Fiecare calpulli poseda templul siu si zeul sdu protector, care juca acelasi
rol cu al unui sfant patron al unei parohii din Europa.

Unitatile mici isi pastreazd deseori un oarecare grad de independentd; ele au
privilegiul de a-si rezolva problemele fard prea multe interventii din partea autori-
tatilor locale. De asemenea, ele pot continua si functioneze si ca unitati religioase, in
ciuda concurentei cultelor cetatii. Dupd Grube, in China imperiald, zeii orasului
(Cheng Hoang-ye, ,tatdl zidurilor”) aveau un cult bine organizat si popular. Manda-
rinul divinizat juca in mod frecvent rolul de divinitate protectoare. Aceste divinitati
erau ordonate intr-o ierarhie, in functie de mirimea, importanta si rangul cetitii pe
care le reprezentau. Cetatea inconjuratd de ziduri se bucura de un rang mult mai inalt
decat un sat mai mare, dar lipsit de imprejmuire. Zeul orasului era intendentul sdu
oficial : el raporta in mod regulat divinititilor celeste si infernale cele ce se petreceau
in oras. Statuia sa trona intr-un mod impunitor in sanctuarul ce ii era dedicat,
inconjurata de asistentii sdi, intre care si spionul oficial, Pai-tou-tieh, ,,mosuletul cu
tablitd”. Zeul si familia sa aveau in templu o camera de dormit, complet mobilata.
Grube spune ca acest cult al zeului orasului nu a incetat si creasca in popularitate,
mai ales dupi primul impirat Ming si pand la sfarsitul secolului XV. In aceasti
perioadd, cele mai importante personalitati aflate in trecere prin oras erau invitate sa
isi petreacd prima noapte in acest sanctuar. Se desfasurau ceremonii complicate, mai
ales cu ocazia aniversarii protectorului divin. Aveau loc consacrari de amulete sau ale
altor obiecte, toate acestea sub sigiliul sdu, care era incredintat spre pastrare guverna-
torului orasului. In perioadele de seceti, nefericitul prefect impreuni cu asistentii sii
aveau datoria de a-1 imbuna efectiv zeul infuriat. In toate circumstantele importante,
precum mobilizarea armatei in caz de razboi, reunirea consiliului pentru luarea unor
hotarari extreme $i cu ocazia sarbatorilor solemne, vechiul zeu al orasului era scos
afard in toatd gloria sa.

In Grecia, divinititile anumitor clanuri si ale anumitor familii intrau in cultul
orasului, o datd ce acesta a fost reorganizat. Pentru a realiza potrivirea necesara
fuziunii lor, au fost inventate legende si rituri adecvate, organizatii si o noua serie de
functionari. S-a ajuns astfel la inventarea unui cult in onoarea fondatorului cetatii
(theos polieus). Primirea drepturilor de cetdtenie era insotita de ceremonii, exact ca
in cadrul vechilor grupuri de rudenie. Tinerii se prezentau la aceastd admitere la
varsta de 16 sau 18 ani. ,,in ziua aceea, in fata unui altar si a trupului fumegénd al
unei victime, (tdnarul) pronunta un juramant prin care se angajeazd, printre altele, sa
respecte totdeauna religia cetitii. Incepand cu acea zi, el este initiat in cultul public
si devine cetatean” (Fustel de Coulanges).

Amphictyonia reprezintd un stadiu tipic in evolutia cultelor locale. Anumite
grupuri, fondate pe baza tribului sau a locului, aveau obiceiul de a se instala in
proximitatea unui sanctuar, precum cel de la Delphi, de a-i recunoaste autoritatea si
de a se angaja sub juramant sa il pazeasca si sa il apere. Astfel de ligi s-au format in
jurul sanctuarului lui Poseidon la Onchestos si la Calauria, si in jurul templului lui
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Apollo la Delos si Pytho. Un consiliu (synedrion), alcatuit din doi reprezentanti ai
fiecarui trib (hieromnemonoi), numiti, probabil, pe o perioadad de un an, se reunea de
douad ori pe an pentru sarbdtorile traditionale. O institutie paraleld exista in insulele
Pacificului si la mayasi. Mai trebuie mentionatd aici si importanta ligii cetatilor
etrusce. Recent, specialistii in Vechiul Testament au descoperit o institutie similara si
in vechiul Israel.

Cu toate cd in multe imperii mari frontierele diviziunilor ecleziastice si sociale au
coincis, identitatea dintre organizatia politicd si organizatia religioasda nu reprezinta
deloc o necesitate inevitabild. Mai multe provincii ale Imperiului Roman, Bizantului
sau Occidentul medieval recunosteau tocmai metropola ecleziastica. La fel de frecvent
insd descoperim ca existd o centralizare politicd in afara unui cult regulat si particular,
oficiat in sanctuare antice, si rituri speciale, cum ar fi pelerinajele si sarbatorile
dedicate unor locuri ce se bucura de un prestigiu si de traditii mai vechi.

Faptul cd unele unititi teritoriale ajung sa se extinda foarte mult, pana la a forma
ceea ce numim o ,tard”, a avut o influenta corespunzatoare asupra religiei din regiune.
»Tara” si ,statul” nu sunt identice in mod obligatoriu. Primul termen reprezinta inainte
de orice o unitate geograficd, dar nu neaparat administrativdi. Fenomenul numit
»stat” va fi studiat ulterior, avand in vedere ca reprezinta un concept ce nu include
numai un teritoriu, ci si un popor si o guvernare. O tarad poate fi o unitate religioasa
sau nu. Ea se poate forma in mod progresiv, din mai multe unitati mai mici, cum sunt
districtele si cetatile, pentru a ajunge ulterior la o unitate geografica si politica mai vasta
sau, de asemenea, a putut fi creatd in mod arbitrar de o putere strdina. Religia sa
poate fi cea traditionala, a nucleului originar, ajunsa sa domine intreaga tara, sau poate
fi o sinteza, voita si care a evoluat in mod gradual, a diferitelor institutii religioase din
tard. Religiile mayasd, peruviand, mexicand, chinezd, egipteand, babiloniand si persana
reprezintd exemple din primul caz. Religiile lui Akbar, Ikhnaton si ale anumitor imparati
romani din ultimele secole ilustreazi cel de-al doilea caz. in cadrul capitolului VII
vom studia raporturile dintre marile religii universale si centrele teritoriale politice.

5. Cultele rasiale

Inainte de a aborda cea mai complexa dintre toate structurile sociale, adica statul,
este necesar sd limpezim anumite concepte, cdrora le-a lipsit pand in prezent o
definitie precisd. Ca sociolog, mi intereseaza toate formele sociale : familie, clan,
rasd, popor si natiune, si raporturile acestora cu religia. Insi prima problemi care ne
opreste in loc este aceea care, datoritd unor recente evenimente politice, a castigat o
popularitate disproportionata in raport cu interesul sau stiintific : ma refer la cuvantul
atat de discutat de ,,rasd”. Cuvantul acesta este atit de adanc impotmolit in confuzii
si ambiguitati, chiar si la eruditii foarte seriosi, incat, avand in vedere situatia data,
ne-am putea intreba dacd este posibil sda il utilizim sau sa incercim sd definim
raporturile dintre ,rasd” si religie. Studiul rasei isi are originea in biologie si
antropologie, acolo gasindu-si in continuare locul sdu legitim. Cu toate acestea, a
inceput s patrundi in fortd in celelalte stiinte naturale si sociale, si recent i se ofera
accesul pana si la studiul religiei. Presupunind ca este posibil ca oamenii si fie
clasificati in tipuri rasiale, plecand de la criterii fizice, putem stabili vreo relatie intre
rasa, pe de o parte, si, pe de altd parte, viata lor mentala si emotionala si atitudinea lor
spirituald ? Si dacd intr-adevar existd o relatie, in ce masurd sunt afectate facultatile
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mentale sau emotionale de factorul social ? Mai mult, relatiile acestea sunt suficient
de bine definite si delimitabile pentru ca o serie de judecati si atitudini sa sugereze
automat ca singura lor origine posibild este un tip social dat? Daca acestor intrebari
li se poate da un raspuns afirmativ, atunci imediat apare o a treia: sunt constante
tipurile psihologice sau, dimpotriva, acestea fac obiectul unor schimbari de-a lungul
timpului ? Ce factori le-ar provoca - ereditate sau mediu? Intrebirile acestea nu au
primit inca raspunsuri precise, dar in orice caz se admite in general cd, desi justificat
de studii empirice, conceperea de tipuri rasiale nu poate ajunge decit la schitarea
tipurilor ,,ideale”, a categoriilor ipotetice, fara corespondenta in realitatea existenta,
deoarece in realitate nu intalnim decat rase amestecate. Nici un savant demn de
consideratie nu ar indrdzni sa afirme ca la ora actuald existd rase pure, sau macar
aproximativ pure. Dupd Haddon, ,este foarte indoielnic cd in prezent existd rase
ce isi pot spune «pure», chiar daca anumite popoare, precum locuitorii insulelor
Andaman, bosimanii sau populatiile veddas din junglad par a nu fi suferit practic nici
un amestec”.

Faptul ca relatiile dintre tipurile fizice sau, daca existd, tipurile psiho-fizice si o
forma sau alta de expresie a experientei religioase sunt niste conceptii vaporoase
neinchegate, pe punctul de a se risipi ca un fum, sare in ochi. Recente studii
comparative ale religiilor indo-europene (,ariene”) si semitice au dovedit ca este
absolut imposibil de stabilit o corelatie intre ,modelele” spirituale cunoscute si
tipurile fizice, asa cum sunt ele definite de teoreticienii raselor. Astfel, sociologul
trebuie si isi ia multe precautii inainte de a adopta rezultatele acestui tip de studii. {i
este permis doar sa adune faptele la un loc, pentru a descrie care unitate spiritualad sau
intelectuald identificabild poate exista intr-un grup integrat din punct de vedere
rasial. Familia, grupul local sau natiunea sunt integrate de sentimentul de solidaritate ;
insd nu acelasi lucru se petrece de fiecare datd in interiorul aceleiasi rase. Anumite
ideologii moderne, precum pan-mongolismul, pan-turanismul, pan-arianismul, nu au
fost create decat in vederea incurajarii constiintei de rasa. Ele nu reprezinti o cercetare
a unei unitdti reale, integrate, ci servesc ca instrument in incercarea de a crea o astfel
de unitate. In orice caz, nu ne vom ocupa aici de aspectul normativ al problemei.
Deseori, este dificil, ca sa nu spunem imposibil, de izolat factorul rasial. Negrii
americani, de exemplu, au avut o evolutie cu totul independentd de negrii africani, iar
studiile despre religiile negrilor din America se lovesc de probleme mult mai mari
decat cea a rasei. Aceasta nu inseamna cd, sub pretextul inutilitatii, trebuie respinse
cercetarile asupra ereditatii culturale si religioase a negrilor americani, asupra asema-
ndrilor si deosebirilor fatd de confratii lor de rasa, negrii africani. Studii de acest tip
au fost efectuate cu succes de catre Wetherford, Herskovits si altii. Aceastd problema
o vom aborda mai departe (cap. VI).

Unii au cdutat sa sugereze ca intreaga istorie a religiei ar trebui rescrisa tinind
cont de teoriile rasiale. In ciuda a orice, o aventuri de acest gen ar risca si conduci
la doctrinele unilaterale ale luptei de clasa si ale psihanalizei, care au generalizat
puncte de vedere particulare, pand la transformarea lor in dogme. Pe noi ne intereseaza
o singurd problemd : unitdtile sociale ca atare au avut o influentd asupra evolutiei
religioase ?

Toate popoarele cunoscute in istorie apar ca amestecuri de rase. Pana in prezent,
ipotezele referitoare la originea diferitelor rase nu ies din sfera ipotezei. Aprecierea
duratei necesare dezvoltarii raselor istorice este variabild. Lingvistica si arheologia
sunt singurele discipline ce ne permit sd ne facem o oarecare idee cu privire la ceea
ce erau la origine ,arienii”, ,semitii” sau ,,mongolii”. Cultura religioasd a acestor
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nuclee nu poate fi caracterizatd, cu orice pret, numai negativ, iar aceasta in termeni
generali. Din nefericire, stim foarte putine lucruri despre religia indo-europenilor
inainte de dispersarea lor. Diferitele subgrupuri ale acestui trunchi au fost atit de
profund influentate de noul lor mediu si de destinul istoric respectiv, incat diferentele
dintre ele au aparut ca fiind mult mai importante decat asemanarile. Cele mai clare
exemple in acest sens le gasim in religiile iranienilor si arienilor din India. Punctele
in care se aseamana anumite conceptii si institutii ale lor sunt nesemnificative fata de
diferentele dintre ele. Hauer, pe care il putem considera un moderat printre partizanii
unei religii indo-europene cu trasaturi mai mult sau mai putin distincte in mod net,
enumera urmatoarele caracteristici esentiale : valoare deosebitd acordatd experien-
telor mistice si filosofice ; atitudine conservatoare si universalistd ; ideea ca anumite
tipuri etnice se bucura de calitati specifice particulare (Artgemdssheit) ; tendinta de a
avea conceptii impersonale despre absolut; ideea unei comuniuni intime cu divini-
tatea, realizatd mai mult sau mai putin de pe picior de egalitate ; atitudine realista fata
de lume ; importanta acordata ideilor de lumind, infinit si ordine cosmica ; in sfarsit,
atitudinea specific ,,eroica” in fata destinului si a mortii, deci expresia unei conceptii
specifice despre om (antropologie), fondatd pe principiul naturii sale esentialmente
divine. Nu este deloc dificil de ardtat cd nici una dintre aceste trasaturi nu este
exclusiv indo-europeand. Hauer rdspunde acestei obiectii argumentdnd ca dovada
validitatii afirmatiilor sale nu se giseste in elementele comune tuturor religiilor, ci in
diferentele specifice descoperite numai la grupul indo-european. I se poate raspunde
ca este posibil sd se demonstreze cd acele caracteristici sustinute de el, precum
atitudinea misticd fata de naturd, recunoasterea particularitatilor etnice, conceptul de
impersonalitate a relatiilor dintre Dumnezeu si om si ideea unui drept cosmic, moral
si ritual isi gdsesc corespondente si in alte religii, si ca numai ignorantii nu ar reusi
sd le descopere. Semnificativ de remarcat este faptul cd Hauer a ajuns sa izoleze
aceste caracteristici pretinse unice puniandu-le in contrast cu religiile semitice, a caror
descriere - atat la el, cat si la alti rasisti — este simplificatd pana la extrem, dacid nu
falsificata. Desi mai putin eficient pentru teza lui, ar fi fost mai instructiv sa compare
aceste conceptii cu cele turaniene si mongole. Mai mult, Hauer se straduieste si
determine natura ,dualismului” indo-european si semitic. in realitate, diferentele
mitologice, teologice, cultuale si de organizare religioasd sunt la fel de mari intre
semitii insisi, ca si intre acestia si popoarele indo-europene. Numai cd fenomenul
religios din Israel este fara precedent ; mai mult, in mahomedanism exista trasaturi
complet absente in alte religii semitice. A le ldsa deoparte, sub pretextul ca aceste
elemente sunt imprumutate (de ce imprumutate si cum ar putea fi ele imprumutate,
dacd sunt complet ,,strdine” ?), este la fel de lipsit de sens ca si a rezolva problema
clasificand islamul drept sectd evreiascd, sub pretextul cd regasim elemente comune
celor doud religii. Asa cum vom vedea, islamul tirziu este o institutie la fel de
complexd precum anumite forme tarzii si mixte ale religiei teutonice, considerate
totusi de anumiti rasisti drept o culme a credintei ,,ariene”.

6. Cultele nationale

In mod obisnuit, orice unitate de rudenie este caracterizati printr-un anumit grad de
congstientizare sau de sentimentul unei comunitati de istorie si traditie. Daca largim
grupul, ajungem la popor sau la nationalitate (folk, Volk). Pretentiile acestor grupuri
la o comunitate a stramosilor pot sa fie justificate sau nu. Grecii, japonezii, evreii si
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englezii, fiecare dintre aceste popoare considera ci provin dintr-o singura sursa, dar
este bine cunoscut faptul cd factorii de unitate nu sunt omogenitatea rasiald, ci
experientele si destinul comune. Atasamentul fatd de teritoriu nu este esential pentru
un popor. In nord-estul Africii si in Asia existd popoare fird o asezare permanenti ;
in acelasi timp, de obicei, stabilirea in comun indicad stadiul cel mai important al
dezvoltdrii unui popor. Religia unui popor este fie un amalgam destul de difuz al
cultelor tribului, dominat de cel a unui anumit trib, fie o forma sintetica de devotiune
creatd ad-hoc. Israelul este un exemplu deosebit de interesant, in care factorul decisiv
in formarea sa a fost adorarea comuni a lui Iahve. Credintele si riturile comune au
mentinut existenta nationald a acestui popor multd vreme dupid ce si-a pierdut
teritoriul. Studiind aparitia evreilor ca popor, Pedersen atrage atentia in mod semnifi-
cativ asupra sensului triplu al cuvantului ‘am in ebraica : el inseamnd ,,popor”, dar
se refera si la familie, la grupul de rudenie si la natiune. Cuvintele kahal si edah, care
de asemenea inseamna, si unul si celalalt, ,,popor”, sunt utilizate si pentru a desemna
intrunirile de circumstanta ce au drept scop credinta. Pedersen afirmi: ,, Unitatea
Israelului depinde de rudenie, de comunitatea de suflet ce rezultd din cea a caracterului
si a istoriei. Ea isi gaseste expresia in faptul cd poporul urcd inapoi in timp pana la
un stramos comun.” Este sugestiv de remarcat ca, spre deosebire de ce s-a intamplat
in cadrul altor natiuni, dupa ce a fost realizatd, unitatea religioasa a acestui popor nu
a fost amenintati niciodatd in mod serios. Din momentul in care cultele triburilor au
fost inlocuite cu o forma centralizatd de credintd, orientarea centrald a evreilor a
trecut din domeniul fizic in sfera spirituald, fapt care ne oferd cheia intelegerii
suprav1e§u1r11 miraculoase a iudaismului actual.

In Grecia, cursul istoriei a fost cu totul altul. in ciuda unor evenimente precum
razboaiele medice, care au contribuit la a incuraja unificarea eforturilor, intransigenta
sentimentului de mica patrie si diferentele zonale au impiedicat integrarea completa
a grecilor intr-un popor unic. Cultele distincte ale diferitelor cetiti au ramas vii si
active pana la sfarsit, in ciuda slabirii credintei traditionale (decadenta mitologiei si
a cultului). Singurele rudimente ale unei religii panelenice nu se constata decat in
jocuri, concursuri etc.

Intr-un mod oarecum aseminitor evreilor, teutonii alcituiau popoare pe care nu
le uneau nici atasamentul fatd de pdmant, nici comunitatea reald a descendentei, ci
numai istoria si traditia ; isi manifestau unitatea prin adundri si cooperare pe timp de
razboi, precum si prin activitdti comune pe timp de pace. Astfel, Gierke i-a definit ca
fiind o comunitate morald si religioasa, avand un sacerdotiu si un cult nationale.
Aceste popoare (Vélkerschaften) erau la drept vorbind niste unititi cultuale. Adunarile
lor erau protejate de zeii proprii, pe care i onorau cu ofrande. Popoarele germanice
s-au unit in natiuni abia intr-o perioada tarzie, iar aceasta gratie in special convertirii
lor la crestinism.

Asa cum am constatat deja, termenul de ,,popor” nu implicd in mod necesar ideea
unei unitati politice, asa cum se intamplad in cazul unui stat. Integrarea unui popor,
am viazut, poate avea drept cauze inrudirea, traditia, limba, cultura, religia, in mod
separat sau concomitent. in plus, poporul poate avea o formi particulari de guvernare,
care il caracterizeaza si il diferentiaza. Este si ratiunea pentru care am stabilit
distinctia intre nationalitate si natiune : primul termen desemneaza un popor, al
doilea un stat. Germanii si elvetienii constituie doud natiuni diferite, insi ei sunt in
mare parte acelasi popor. Odinioara, existau multe state germane, totusi supusii lor
apartineau in mare parte aceleiasi nationalitdti. O terminologie lipsitd de criticd a
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facut deseori sinonime din acesti termeni, insa s-a inselat. Termenul de ,,stat” trebuie
sd fie rezervat pentru a semnifica unitdti politice si teritoriale investite cu drepturi
suverane (cap. VII).

Spuneam ca o unitate nationald nu este in mod necesar o unitate religioasd, cu
toate ca deseori asa stau lucrurile in cazul civilizatiilor mai putin complexe. Am
remarcat cd, de asemenea, comunitatea cultului favorizeaza in schimb integrarea unui
popor. Anumiti istorici se intreabd dacd peste tot comunitatea de adoratie a existat la
inceputul unei unitdti nationale sau daca, dimpotriva, cultul nu era decat expresia
naturald si accidentald a experientei de grup. Fira nici o indoiald, prima ipoteza s-a
realizat in mod frecvent, i am explicat deja de ce nu o admitem pe a doua. Dupa cum
multe religii s-au nascut dintr-o alta, iar aceasta s-a datorat diversitdtii experientelor
religioase din interiorul aceleiasi natiuni, la fel s-au produs adesea conflicte din ce in
ce mai violente, pe masurd ce societatea si politica au creat diferentieri. Vom studia
aceastd problemd mai pe larg atunci cAnd vom discuta relatiile dintre Biserica si stat
(cap. VII).

Intre sefii nationali si sefii religiosi existd doud surse de conflict. Prima este
ambitia personald si gelozia autoritdtilor religioase si a autoritatilor ,laice”, a doua
este lupta dintre principii rivali, fiind posibil ca una sau amandoua si prevaleze
pentru a reclama suprematia. Totusi, aceastd ultima cauza de conflict nu este frecventa
in societdtile mai putin complexe. Putine religii au tendinta de a zeifica in mod expres
grupul national, asa cum incearcd sia ne convingd Compte si Durkheim, care pretind
ci intre subiectul si obiectul adoratiei existi o identitate. In aceasti categorie nu intra,
decat pana la un anumit punct, cultul zeului asirian Assur. in Asiria, ,Zeu, cetate,
natiune, toate acestea purtau acelasi nume si erau strans unite” (Olmstead). Adorarea lui
Assur s-a extins in acelasi timp cu expansiunea consecutiva cuceririlor natiunii, dar
centrul sdu, capitala nationald, a ramas mereu cartierul sdu general. Este semnificativ
faptul cd, desi nu a fost decat una dintre numeroasele divinitdti semitice adorate de
asirieni, Assur a fost singurul zeu pur asirian.

Dacia vom compara dezvoltarea religiei ebraice cu cea a asirienilor, vom remarca
o deosebire hotiratoare. inci de la inceputurile cultului siu, Iahve are cu siguranti un
caracter exclusiv national. Cu toate acestea, profunzimea conceptiei ebraice despre
divinitate, in masura in care aceasta [divinitatea — n.trad.] s-a indepirtat de om, a
impiedicat o identificare prea grabnica a lui Dumnezeu cu poporul, chiar daci unii
cred ca au descoperit-o in anumite pasaje din Vechiul Testament. Existenta altor zei
la alte popoare era admisd in mod tacit sau explicit, insad interpretarea profetica a dat
un sens mai larg conceptului de Iahve, pana la a face din el o divinitate universala
(Ieremia), dupd cum a si aprofundat-o insistand asupra naturii sale spirituale. Oricat
de intima ar fi relatia dintre poporul evreu si Dumnezeul sdu, o identificare a unuia
cu celdlalt este de neconceput.

Ideile de nationalitate si divinitate se intrepatrund in conceptul roman de genius
populi romani, adorat de comunitate la fel ca si genius patris familias in cazul casei.
Primul, care, conform lui Wissowa, era la origine o persoand, nu a cdpatat o
semnificatie locala decat mai tarziu (genius collegii, scholae, loci etc.) si nu a avut
niciodata trasaturi atat de nete ca cele ale spiritului tatalui de familie. La origine, nici
maicar nu avea sex. incepénd cu secolul III, stim ca exista sacrificii publice, iar mai
tarziu jocuri in onoarea sa. Poporul trdia sub futela sa si spiritul era comes al sau.

De-a lungul vremii, multe din marile religii nationale cunoscute in istorie au
disparut. Altele au supravietuit, dar au suferit schimbari si restauratii. Sintoismul
este un exemplu interesant al unei religii care si-a pastrat, cu un minim de trans-
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formadri, caracterul sdu originar. De putin timp, cunoastem mult mai bine acest cult
national al Japoniei. Nici unul dintre marile culte straine introduse in imperiul nipon
nu a reusit sa-1 dezradicineze complet. Dupa ce a fost introdus budismul, sintoismul
lI-a absorbit in mare parte, iar Ry¥bu-Shint¥s rezultatul acestui amestec, a ramas
secole de-a randul un puternic factor de integrare al vietii japoneze, pand cand
restauratia Meiji din 1868 a restabilit un sintoism purificat si a facut din el religia de
stat. Dezbaterea referitoare la separarea dintre sintoismul de stat si sintoismul privat
nu s-a incheiat nici la ora actuald. Sintoismul este unul dintre cele mai frapante
exemple de cvasi-identificare a unui popor sau a unei nationalitdti cu divinitatile
considerate drept reprezentanti ai sdi (stramosii). Chiar dacd Amaterasu, marea zeita
a soarelui, fiicd a pamantului si a cerului, nu este identicd cu ,,spiritul poporului
japonez”, rolul sau este similar celui al unui genius populi romani, deoarece ea 1ii
reprezintd si 1i integreaza pe adoratorii sdi, japonezii. Aceasta explica faptul, altfel de
neinteles, cd, in ciuda luptelor si a ciorovaielilor seculare, zeita raimane, in termenii
unui bine cunoscut specialist in sintoism, Holtom, ,,centrul loialitatii si al patrio-
tismului ce uneste natiunea in jurul tronului”. Ea ,reprezintd coeziunea ideald a
statului si este emblema spiritului intregii natiuni”. Loialitatea poporului fata de
descendentii lui Jimmu Tenn%5 primul imparat, si, prin acestia, fatd de Amaterasu si
Ninigi nu a fost pusa niciodatad in discutie. Venerarea stramosilor imperiali era o
trasaturd esentiald a riturilor si atenta sa respectare garanta continuitatea existentei si
a prosperitatii natiunii. Shintai, sau embleme ale zeitei soarelui (spada, piatra
pretioasd, oglinda), sunt simboluri ale unitatii nationale. Cuprinzand o teogonie si o
cosmogonie, mitologia sintoista patrunde in istorie fara nici o dificultate, traditia sa
sacra reprezentand in felul acesta o imagine unificatd a trecutului si prezentului. Cu
toate cd, la origine, primii sefi, care erau descendenti ai soarelui, nu reprezentau
decat una dintre liniile rasiale ce alcatuiesc astidzi natiunea japoneza, ideologia acestui
grup a devenit curand cultul intregii Japonii, iar marile divinititi ale tribului s-au
constituit rapid in elementele primare ale multimii de nenumarate spirite (kami), intre
care Amaterasu este ,,cel mai puternic” (Holtom). Referitor la acest subiect, este
suficient sa-1 citam pe unul dintre specialistii de prim plan: , Interesele dinastice au
acordat primul loc unicitatii si maiestatii derivate din pretentiile liniei imperiale la o
descendenti solara. in secolul al VI-lea al erei noastre, descendenta solard a impara-
tilor a devenit motivul principal al cultului de stat din Yamato. Influenta sa dureaza
de secole, pdnd a ajunge astdzi sd constituie obiectul predominant de interes al
intregului sintoism.” (Holtom). Se intelege acum de ce dintre maestrii Japoniei,
relativ putini, avand in vedere lungul lor sir, nu au existat decat trei care au devenit
obiectul unui cult special : acestia sunt imparatii sub care ,au fost realizate eforturi
notabile in vederea unirii si a progresului vietii nationale” (Jimmu, Kwammu si
Meiji Tenn¥3. Devine explicabil acum paradoxul acestui popor, care in ciuda mandriei
pe care o manifestd cu traditia sa si cu mostenirea sa nationald, in ciuda constiintei
misiunii si a mandatului cu care se crede insdrcinat de divinitate, nu si-a imaginat
totusi o incarnare divind si suverand a caracterului sdu si a virtutii sale nationale,
dupa modelul nordic al lui Thor, al lui Assur din Ninive sau al lui Huitzilopochtli
din Mexic.

Faptul acesta surprinzétor, cd Shint¥2nu a reusit sd impuna pe primul plan o figura
mai centrald a zeului razboiului, are ca motiv, fara indoiald, preeminenta divinitatilor
locale si tribale. Motivul pentru care anumiti zei rdzboinici au avut un rol dispropor-
tionat fata de importanta lor pur religioasa rezida in importanta cdpatatd de elementul
militar in consolidarea si expansiunea imperiului.
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7. Asociatiile pe baza sexului si a varstei

> 3

Am studiat pand aici trei tipuri de grupuri sociale si raporturile lor cu religia: grupul
de rudenie, grupul local si un tip mai larg, ce include persoane cu o descendenta
comuna, reald sau fictiva, si care se bucurd de o traditie si o culturd comune. Vom
aborda acum un al patrulea tip de grup, ale cirui baze sunt tot legiturile naturale.
Este necesar sa examinam semnificatia religioasa pe care o pot avea asociatiile
fondate pe criteriul sexului si al varstei. Studiul acesta se bucura de o mare atentie din
partea antropologilor, mai ales dupa aparitia monografiilor hotaratoare ale lui Schurtz,
Alterklassen und Mdnerbiinde, Webster, Primitive Secret Societies, si Wissler si
Lowie, Plains Indians Age Societies. Studiul clasic al cultelor antice, antropologia si
filologia au furnizat in egald masurd o interesantd documentatie referitoare la acest
tip de asociere.

O asociatie fondata pe afinitati naturale este, in principiu, diferitd de cea cu un scop
practic sau ideal. Persoanele de aceeasi varsta si acelasi sex se reunesc intr-un mod
cu totul natural si formeaza, fara un scop bine definit, grupuri mai mult sau mai putin
unite. Chiar daca aceste grupuri intime sunt inci departe de institutia asociatiilor bazate
pe varsta, asa cum o regasim in atitea societiti, ele sunt de acelasi gen, fondate fiind
pe legaturi naturale. Chiar si la nivelul grupului cel mai intim gasim asemenea legaturi,
care apar in mod spontan, se dezvolta in urma unei reuniuni fortuite, iar altele sunt
fondate in mod constient, create de catre indivizi sau autoritati, pentru a favoriza coeziunea
persoanelor de aceeasi varstd. Cu toate acestea, avand in vedere scopurile precise
incluse in ,,programul” acestui gen de asociatii sau insinuate in reuniunile recunoscute
la origine ca avand numai baze naturale, devine din ce in ce mai dificil sa le distingem
de un alt tip de asociatii, fondate in mod expres in vederea favorizarii unei comunitati
a intereselor materiale sau spirituale, fard nici un raport cu legaturile naturale.

Sé studiem acum asociatiile fondate pe legaturile naturale de sex si varsta. Cel mai
mic grup de acest tip cuprinde doi sau cel mult cétiva indivizi cu o oarecare afinitate
naturald, de exemplu persoane de aceeasi varstd. Prietenia nu are un ,,scop”, dar se
bazeazd pe asemidnare. Ceea ce cunoastem din punct de vedere sociologic despre
prietenie lasa inca destul loc pentru cercetdri. Unul dintre primii antropologi care a
atras atentia asupra importantei sociale a prieteniei este Herskovits, care, in monogra-
fia sa despre Dahomey, afirma: , Aspectul lor fundamental [al grupurilor care nu
provin din rudenie] si cel mai usor de observat imediat este in acelasi timp si unul
dintre cele mai neglijate de antropologi, anume prietenia.” Aceastd lacund poate fi
explicata pand la un anumit punct prin faptul ca de obicei prietenia nu este considerata
o institutie, si din acest motiv nu a atras atentia in aceeasi masurd ca $i cisitoria,
autoritatea unui sef sau altele de acelasi tip. Herskovits ne informeaza ca in anumite
parti ale Africii ,,cel mai bun prieten” era o adevarati institutie. Sa rezumam cateva
din descoperirile sale. in Dahomey, orice birbat sau femeie are trei prieteni : cel mai
bun prieten, al doilea cel mai bun prieten si al treilea cel mai bun prieten. Primul
spune tot ce stie ; al doilea spune jumaitate din ce stie; si al treilea ,,std in prag si
asculta ce poate.” La moartea celui mai bun prieten, nr. 2 si nr. 3 avanseaza cate o
pozitie si este numit un nou nr. 3. Relatia bazatd pe afectiune este asadar garantata
printr-o semi-institutie : se asteapta de la prieteni ca acestia sa indeplineasca anumite
rituri, in caz de moarte sau alte evenimente asemanaitoare.

Ne putem indoi cd se poate vorbi in cazul celor numiti philoi si systatai (grup de
doi efebi) din Grecia anticd de o prietenie institutionala. Legatura care ii unea pe
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hetairoi in perioada eroilor a fost descrisa ca fiind exact asemenea celei de singe,
care 1i unea pe membrii unei familii. La teutoni se incheia un pact de singe, care unea
doi sau mai multi barbati pe viatda, cu obligatia de a-si asigura reciproc protectia,
razbunarea si inmormantarea.

Existd o diferenta de principiu intre ceea ce am putea numi asociatii ,,deschise”,
ce accepta sau cuprind toate persoanele, barbati sau femei, dintr-o societate si asociatiile
»inchise”, adicd cele care isi aleg sau isi selectioneazd membrii pentru a-i primi
intr-un grup fondat pe criteriul varstei, cu sau fard conditii precise. Chiar dacé aceste
conditii pot deveni conventionale si stereotipe, natura grupului inchis este esential
diferitd de cea a grupului deschis. Studii antropologice recente au demonstrat coexis-
tenta a doud tipuri de organizatii in cadrul aceleiasi societdti si a unor reguli
complicate ce instituie relatiile dintre ele. Astfel, Rivers a atras atentia asupra
diferentei ce exista, in Melanezia, intre societatea satului (ukwe), grupul de rudenie
si societatea bush (societate secretd).

In mod frecvent, intdlnim grupuri in care cele trei principii de asociere fuzio-
neazd : legdtura naturald, scopul si comunitatea conditiei (profesia, de exemplu). Al
doilea si al treilea principiu nu sunt identice (cf., pentru cel din urmi, cap. VI).
Astfel, avem asociatii fondate pe deosebirea de ocupatie si de societate, dar in care
subdiviziunile sunt organizate in functie de varsta (ucenici), iar alegerea divinitatilor
protectoare ale grupului depinde de o experientd religioasa individuald. Mai mult,
factorul in functie de care se decide admiterea in cadrul grupului poate fi de ordin
economic (plata unui drept), reglementare care, la randul sdu, poate fi conditionata
de varstd sau de sex. Un grup de acest gen poate sa fie exclusiv sau nu in raport cu
exigentele ce conditioneaza admiterea in interiorul sau. Lowie a aratat ca in societatile
indienilor din Campii exista ,,un amestec al factorului varsta si al factorului cumparare”.
Cumpdratorul si, respectiv, vanzatorul de privilegii sunt numiti, la indienii hidatsa,
»tatd” si ,fiu”. Pe buna dreptate, in comparatie cu Schurtz, Lowie sustine ca gruparea
de varstd nu se intilneste in mod necesar peste tot si nu are un caracter mai indelungat
decét orice un alt tip de asociere. In Africa occidentald si orientald, in Melanezia si
in anumite societati ale indienilor din America, gésim cu toate acestea, in mod frecvent,
asociatii bazate partial sau in intregime pe varsta. Conform lui Lowie, factorul varsta
este ,trasatura unificatoare ce formeaza grupurile si le permanentizeazd gratie
experientei colective initiale a colectivitatii tribale”. El demonstreazi ca, la indieni,
anumite dansuri rituale caracterizeaza anumite grupuri bazate pe varsta si probabil le
apartin de drept numai acestora; gradul atribuit varstei variazd de altfel in cadrul
diferitelor societdti (cf. varstele diferite ale membrilor societatii Cainelui in diferite
triburi din Campii). Acelasi ritual (precum cel al Céinelui) distinge la indienii kiowa
un grad superior, iar la Picioarele Negre un grad inferior. in ceea ce priveste Africa,
un specialist afirma ca gradul in functie de varsta reprezintd ,,un factor primar in
organizarea si conducerea societdtii, la populatiile galla, masai si manda (Wilfrid
D. Hambly). Adaugi ca la negri, gradele sunt ,,mai putin specifice, mai putin compli-
cate si nu sunt fundamentale pentru organizarea militard, precum formele de grupari
in functie de varstd pur hamitice.” S-a demonstrat asadar cu claritate existenta unei
relatii intime intre grupurile de varstd si alte criterii, ca factori de integrare sociala.

Ne vom ocupa acum intr-un mod cu totul deosebit de formele mai rare de asociere
fondate pe legituri naturale. La acestea, ca si in cazul altor grupuri, gradul de
coeziune are o mare variabilitate. Existd asociatii permanente, altele nu sunt decat
trecitoare, unele sunt mai mici, altele mai mari. Problema este de a sti dacd
experientele comune trebuie privite ca niste cauze sau drept consecinta formarii unor
asemenea grupuri. In realitate, observiam ci ele indeplinesc ambele roluri si ci intre
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ele existd o cauzalitate reciprocd. Legiturile de prietenie determind activitati si
interese comune, insa remarcdm cd in acest caz comunitatea scopului, fie el practic
sau spiritual, este esentialmente de ordin secundar. Afinitatea bazatd pe identitatea de
sex sau de varsta este suficientd pentru a stabili prietenia si a 0 mentine. Experienta
si integrarea se influenteaza in mod reciproc : constatim clar acest lucru in anumite
tipuri de asociatii cultuale ale oamenilor cu aceeasi meserie. Asupra acestui aspect
vom reveni la capitolul VI.

S-a observat pe buna dreptate ca tendinta de a forma asociatii bazate pe sex si
varsta a fost totdeauna mult mai pronuntatd si mai constanta la barbati decat la femei,
chiar daci atat in civilizatiile primitive, cat si in cele superioare se intalnesc numeroase
asociatii feminine. Dupd ce a studiat ceremoniile de initiere din Noua Guinee,
comune atat baietilor cat si fetelor, si le-a enumerat caracteristicile cultuale, Lowie
adauga : ,Insd importanta sociald a ceremoniei fetelor este relativ nesemnificativa
sau, mai degrabd, semnificatia sa are un caracter esentialmente privat. La popoarele
africane, dimpotriva, initierea semnifica intrarea intr-o organizatie feminind compara-
bild cu cea a bdietilor ; in Noua Guinee, ele nu au acelasi scop.” Asociatiile feminine
sunt mai degrabd inspirate de spiritul de imitatie, nu au coeziunea §i organizarea
asociatiilor masculine. In studiul sdu despre indienii din America de Sud, Karsten
mentioneaza ca exista credinta ci ,,puterea magica naturald a barbatilor este mai mare
decit cea a femeilor si este mai mare la batrani decét la barbatii tineri”.

Impdrtirea in functie de sex este combinatd uneori cu diferentierea in functie de
varstd. In Grecia, Hercule era patronul barbatilor si Afrodita era protectoarea
femeilor. Dupa Lowie, in insulele Banks, repartizarea pe categorii in functie de sex
este atat de pronuntatd, incat barbatii mananca si dorm impreund si formeaza un fel
de ,organizatie tribald secretd”. In acelasi timp, repartizarea in functie de sex este
mai putin pronuntatd in cazul batranilor. Forma cea mai comuna de demarcare intre
barbati in interiorul unei unitdti mai vaste este aceea care ii distinge pe adulti de
ceilalti. Deseori, toti barbatii adulti, fard deosebire de varstd, se reunesc in grupuri
precum kachina, din cadrul populatiei zuni din New Mexico, sau poro, din cadrul
populatiilor kpelle din Africa occidentald, care exclud femeile, copiii si strdinii.
Linia de demarcatie intre varsta adultd si tinerete este trasatd de riturile pubertatii.
Ceremoniile de initiere care urmeaza unor perioade de recluziune si pregatire cuprind,
conform lui Malinowski, trei parti: mai intdi, o serie de incercari ce presupun o
mutilare oarecare, in legidturd cu ideea de moarte si renastere, deseori infaptuitd in
decursul unui joc dramatic; in al doilea rand, ,,0 initiere metodicd a tinerilor in
miturile si traditiile sacre, revelarea gradualda a misterelor tribului si prezentarea
obiectelor sacre” si, in sfarsit, ,riturile de trecere la virilitate”. Thurnwald interpre-
teazd ceremoniile de acest tip ca fiind niste tentative de a asigura progresul agriculturii
si de a stabili si confirma autoritatea batranilor tribului asupra celor mai tineri.
Deseori intalnim un tip de grupare impartitd pe trei varste: ,,Cele trei stadii -
copildria, varsta matura, batranetea - sunt clasele naturale” (Weiser). Varsta interme-
diara este marcata de participarea deplind la toate activitatile si la toate privilegiile
tribului. Triburile masai din Africa orientald au o tripld organizare, insa grupul
intermediar, subdiviziunea in care intrarea este marcatd de circumcizie, este singurul
care are o oarecare constiintd a propriului grup. In civilizatiile mai putin avansate,
maturitatea sexuald marcheaza un stadiu, iar al doilea este marcat de casitorie.
Tinerii si barbatii formau astfel trei sau patru grupuri. De preferintd, femeile erau
repartizate pe trei grupe (prepubertate, pubertate, casatorie). Foarte interesante sunt
asociatiile feminine ale indienilor teton dakota, foarte mandre de a constitui societati
»pentru doamnele singure”, care acceptd toate femeile de 40 de ani si mai mult si
care au fost intotdeauna fidele numai sotilor lor.
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Se pot gisi cazuri in care tineretul este impartit in copii si oameni tineri. Se
intampld uneori ca si unii, si ceilalti sd poarte costume sau simboluri distinctive.
Copiii egipteni sau ai indienilor omaha din campiile de nord ale Americii poartd o
coafura speciald. Autorul acestor randuri a observat un obicei asemanator la copiii
mahomedani din Maroc. Pe misura ce creste unitatea politica si sociald si cuprinde
mai multi barbati in putere, capabili sd participe la rdzboi, si munceascd si sd se
recreeze, procesul de organizare se complica.

Asociatii ale tinerilor cu rezidentd comunad (Mdnerhaus), obiceiuri, indatoriri si
teluri speciale sunt cunoscute in multe societdti primitive (Australia, Africa, Polinezia),
precum si in societdti evoluate. Stim cda in Mexic educatia tineretului se ficea in
»colegii” stabilite in fiecare dintre cele 20 de calpullii (districte geografice, probabil
de origine tribald) ; pentru nobilime exista o institutie speciald in cadrul colegiului
central (calmecac-ul) din Tenochtitlan. Educatia bdietilor incepea la sase ani si dura
intre sase si opt ani, centratd fiind pe ocupatiile pe care le vor avea. Baietii erau
supusi unui regim special de austeritate cind, la 15 ani, isi incepeau educatia militara.
In fond, scoala servea oarecum de club de ,hidalgos”. La Cuzco, capitala vechiului
Peru, ceremonia de Huarachicu, adica de acordare a gradului de cavaler tinerilor nascuti
in familii nobile, era legata de cultul Huanacaurihuaca. De asemenea, foarte mult se
preocupau de pregatirea si educatia grupurilor de varsta triburile grecesti si germanice.

Conform lui Poland, una dintre cele mai mari autoritati din domeniu, spre deose-
bire de romani, unul dintre fenomenele cele mai caracteristice antichititii grecesti il
constituie existenta asociatiilor pe criteriul varstei : paides, epheboi, neoi si gerontes,
care au apdrut in epoca hegemoniei.

In Sparta existau sase clase in functie de varstd (de la 8 la 13 ani). Fiecare bdiat
care avea varsta necesard pentru a merge la scoala publica era afiliat unei agele.
Membrii acesteia se pregdteau, se jucau, mancau si dormeau impreund. Sub condu-
cerea unui eiren, ei formau o comunitate. De la 14 la 20 de ani, tandrul apartinea unui
irenii, de unde pleca in deplinitatea drepturilor si a privilegiilor de cetidtean. Cel care
a studiat asociatiile de tineret romane din perioada lui Augustus a fost Rostovtzeff.
Aceste asociatii erau bine organizate ; in cadrul lor se desfasurau rituri complete de
initiere, conduse de magistri. Legadtura lor cu organizatia militard era mai putin
accentuatd decat in Grecia.

Respectul datorat varstei inaintate variaza considerabil de la o natiune la alta. La
australieni, africani, chinezi, japonezi, evrei, greci (gerontes), romani si venetienii
din Evul Mediu, batranii, fie in calitate de indivizi, fie ca grup, se bucurau de o
adanca veneratie. De fapt, viatd publicd a indigenilor australieni este dominata de
batrani. Vinogradoff considera , institutia Batranilor” ca fiind cea mai puternica
organizatie primitiva.

Ne lipseste aici spatiul necesar pentru a trata in detaliu dezvoltarea ierarhiei
grupurilor fondate pe varstd si diferentierile corespunzitoare din cadrul societatii.
Faptul cd, in multe triburi din Africa, razboinicii sunt repartizati intr-un anumit
numar de clase, in functie de varstd, indica limpede existenta unei fuziuni intre acest
sistem de organizare sociald si cel fondat pe distinctiile de ordin profesional, social
sau de alt tip. La greci intdlnim o interesantd institutie a efebiei, asociatie a tinerilor,
cu un caracter semi-public. In ultima parte a existentei sale, ea a creat un puternic
sentiment de solidaritate si s-a bucurat de o conducere autonoma - un alt exemplu de
subdiviziune sociald rezultatd din amestecul asociatiilor naturale cu cele artificiale.
Suntem foarte bine informati in legatura cu efebia atica. Plecand de la o organizatie
generald, s-au format ramificatii mai mici, precum cele de synepheboi (camarazi),
philoi (prieteni), adelphoi kai systatai (frati si insotitori) etc. Patronii lor erau Hercule
si Hermes.
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Studii recente asupra triburilor germanice meridionale indicd existenta unor
grupuri ale tinerilor, distincte de cele ale copiilor si ale adultilor prin privilegiul de
a purta arme si un echipament special ; tinerii din aceste grupuri erau obligati sa
exerseze anumite atitudini (extazul), erau consacrati zeilor. Caracterul militant al
acestor grupuri marcheaza trecerea de la asociatia naturald la societatea secretd si la
corporatia profesionala. Chiar si in cadrul civilizatiilor avansate, intdlnim vestigii
interesante ale diviziunii in functie de varsta, comportand si o semnificatie religioasa.
Fraternitatea mahomedana de la Basra (Ikhwan as-safa) din secolul X era impartita in
patru grupe : barbatii intre 15 si 30 de ani, intre 30 si 40, intre 40 si 50 si cei peste
50 de ani; pentru fiecare dintre aceste grupuri existau rituri de initiere.

Asadar, semnificatia religioasd a gruparii naturale are o mare importanta, iar
tentativele de a-i asocia motive si interese sociale riscd sd nu corespunda realititii in
intregime. Numeroasele conceptii si numeroasele rituri, pe care le descoperim atat de
inseparabil legate de grupurile naturale, nu pot fi explicate numai ca adaugiri de
ordin secundar, chiar daca deseori asociatiile evolueaza si degenereazd cu timpul,
lasand sa apara alti factori si alte interese, cum ar fi progresul simtului artistic,
influenta si ambianta crescanda a functionarilor insarcinati cu pastrarea doctrinelor si
a riturilor, precum si influenta factorilor economici. Semnificatia cultuald a asocia-
tiilor naturale pare sa-si fi pierdut din importantd in multe societdti, pe masura
trecerii timpului si a disparitiei treptate a atmosferei religioase ; riturile au cazut in
desuetudine, au inceput sa fie reinterpretate in termeni profani si, uneori, au devenit
chiar scene de pantomimd sau bufonerie. Este deosebit de interesant de studiat
supravietuirea si pseudomorfoza acestor vechi elemente ale stiintei naturale, la origine
stiinta sacrd, in cadrul civilizatiei occidentale (culturile germanice, celtice si clasice),
chiar daca putem intdlni peste tot cazuri asemandtoare acestui proces (acesta a
constituit subiectul predilect al unor studii vaste, precum cele ale lui Frazer si ale
multor alti savanti). Important pentru noi este sd constatim importanta integrarii
indivizilor in asociatie, integrare fondata pe relatii naturale : aceasta permite reconsti-
tuirea cu o mai mare usurinta a structurii complexe a unei societati mai diferentiate.
In capitolul V, vom face o trecere in revisti mai completd a cétorva dintre aceste
grupdri pe care aici abia le-am schitat.

8. Concluzie

Dupa ce am examinat raporturile dintre religie si diferitele grupari fondate pe legaturi
naturale, suntem in masurd si le apreciem importanta in dezvoltarea religiei si in
acelasi timp a societdtii. Am remarcat forta de coeziune care existd in grupurile in
care legiaturile religioase se suprapun cu cele naturale. Aceasta coeziune apare atat de
completd, incat factorii sociali si religiosi par sd alcdtuiascd impreund un amestec
perfect. Toate functiile sociale, care servesc intr-un fel sau altul integrarii grupului,
pot fi privite ca expresii de loialitate fata de valori superioare si, in consecinta, capata
o semnificatie semireligioasi. In mod firesc, de aici nu mai este decat un pas pani la
a trece la acte de adoratie, procedeul cel mai profund si mai eficace pentru a
consolida legaturile deja existente. Cu toate acestea, sociologul nu se va lasa inselat,
asa cum s-a intdmplat cu scoala pozitivista, de aparenta identitate dintre gesturile
religioase si gesturile sociale. Grupul, familia, clanul sau tribul, luate ca unitate
sociala si religioasa, este adevarat, sunt identice, dar sensul coeziunii sociale si cel al
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coeziunii religioase diferd in fiecare caz. Unitatea familiei este creatd de credinta,
chiar si imaginara, in inrudirea tuturor membrilor sdi. Normele ce stabilesc drepturile
si indatoririle reciproce pot decurge dintr-un sentiment comun de obligatie familiala,
dar relatiile fundamentale riman cele dintre un individ si alt individ. In cazul religiei,
relatiile dintre indivizi sunt de ordin secundar, lucrul cel mai important fiind comuniu-
nea cu divinitatea, in aceasta constdnd fundamentul pe care se sprijind integrarea
religioasd. Coeziunea unui grup nu este niciodata statica ; un singur lucru este inevi-
tabil : schimbarea. Viata unui grup este totdeauna in devenire, in autotransformare.
Ceea ce se pregitea ieri s-a realizat astdzi si pregateste ziua de maine. Coeziunea
grupurilor ,identice” este dinamica; ea face obiectul unor schimbari survenite din
toate directiile. Cadrele sociale si religioase nu sunt totdeauna echilibrate si sociologul
trebuie sa tind cont mereu de faptul cid exista grupuri in care integrarea sociald si
religioasd nu este incheiatd. Este de datoria istoricului sd descrie procesul de organi-
zare si integrare a societdtii si el se va gisi deseori in fata unor ascensiuni religioase
insotite in alte medii de o decadenti a culturii ; dar va intdlni si situatia contrarie. A
privi religia ca o functie a unei grupari sociale naturale pare asadar de acum inainte
o adevarata iluzie.

In capitolele introductive ale acestui volum, am negat necesitatea de a accepta o
conceptie ultra-individualistd despre societate, precum si una ultra-colectivista. Faptele
prezentate in acest capitol ar trebui sd dovedeascd fundamentul solid al pozitiei
noastre. Din punct de vedere individualist, familia, tribul sau grupul de varsta nu este
decat rezultatul insumarii rudelor sau a indivizilor considerati ca atare ; din punct de
vedere colectivist, grupul nu este decat o colectivitate nediferentiatd. Nici una, nici
cealaltd dintre aceste conceptii nu ni se pare a fi rezonabild, céci sociologul religiei
gaseste in cultul familiei o unitate strans legatd, formatd din tatd, mama, copii sau
alte rude, in care individul nu este sters, ci indeplineste un rol caracteristic, aflat in
acord cu situarea sa in cadrul grupului. Pe de altd parte, grupul este singurul in
masurd sa asigure fundamentul celebririi riturilor religioase, ce il disting de o
multime eterogend si de alte grupuri familiale. Si in cazul acesta, la fel, nu putem
gandi decat in termeni dinamici.

Intre exigentele individuale si exigentele colective din orice civilizatie, societate
sau grup, in care functioneaza asemenea unitati de cult, se poate stabili un echilibru ;
dar este foarte usor ca acest echilibru si fie perturbat sau distrus, chiar daci se poate
intampla ca ulterior acesta sd fie restabilit. Va fi interesant ca din acest punct de
vedere sd observdm 1in capitolul urmaétor rolul individului in tipul de grupare descris
acolo si rolul acestei grupari in structura ansamblului social, tratat in capitolul VI. A
devenit evident faptul cd ceea ce prevaleaza este comunitatea de structura. Atunci
cand sunt factori dominanti, autoritatea si legile nu tin cont de conceptul sau de ideea
de egalitarism strict. Tipul de legi ale unui grup ,identic” prezintd o complexitate
caracteristicd ; autoritatea tatdlui, a mamei, a sefului, a maestrului unui grup de
varstd este naturald, sociald, politica si religioasa. Seful exclusiv religios reprezinta
o exceptie, cu toate cd il gasim chiar si in societdtile primitive cu grupuri mai ales
»identice”. Numai in masura in care intelegem ca diferentierea functiilor apare inca
de la nivelul grupurilor ,,identice”, care cunosc fie si numai activitati simple, si ca in
acestea isi face deja aparitia un personal specializat, insdrcinat cu indeplinirea cultului
comunitar, numai in aceastd masura vom fi pregatiti si studiem acest aspect al
tematicii noastre in capitolele VI si VIII.



CAPITOLUL V

Organizarea specific religioasa
a societatii

1. Un nou principiu de grupare : grupurile specific
religoase

Am studiat pand acum tipurile de organizatie religioasa si sociald ,,identice” si am
remarcat cd aceastd identitate este cea mai frecvent intilnita in culturile mai putin
complexe. Schimbarea acestei stdri de lucruri tinde sa fie provocatd de doi factori:
diferentierea tot mai accentuata a structurii sociale, politice si culturale si, pe de alta
parte, imbogitirea experientei religioase a indivizilor sau a grupurilor. Inceputurile
acestui proces se pot distinge foarte limpede in societdtile primitive. Chiar daca
cresterea numerica a unitatilor sociale, familie, clan sau trib, nu altereaza in mod
necesar situatia religioasa, ea conduce in mod inevitabil la divizari si subdiviziri ale
activitdtilor cultuale. Grupurile de varstd, care aveau la origine scopul de a-si pregati
membrii pentru deplina participare la drepturile si indatoririle corespunzétoare varstei
mature si de a raspunde nevoilor membrilor sdi, urmau sa sufere ulterior o diferentiere
progresiva. De asemenea, diferentele crescande de avutie, meserie si rang favorizeaza
variatii corespunzitoare in gandirea, activitatea si organizarea religioasi. In fine,
initiativa conducatorilor de exceptie, raspunzand unor evenimente critice din viata
poporului, cum ar fi razboaiele, cataclismele sau alte portenta, are o influenta consi-
derabild asupra comportamentului religios al grupului si asupra expresiei sale, oricat
de conservatoare ar fi traditia gandirii religioase, care are tendinta de a se mula in
cadrele unei afabulatii anterior determinante.

Totusi, aceasta nu reprezinta decat o latura a problemei. Asa cum am mai spus-o,
nu trebuie sa tinem cont numai de schimbarile si evolutia structurii sociale si politice
a unui popor si de efectele avute asupra religiei traditionale, ci si de dezvoltarea
religioasd autonoma. Ne putem intreba daca activitatea religioasa poate fi izolatd de
celelalte functii ale grupului, in cadrul societatii primitive ; or, un studiu serios al
realitdtii ne aratd cd, pand si in civilizatiile inferioare, experienta religioasd are
dialectica sa particulara. Mai mult, aparitia miscarilor individuale si a sefilor exclusiv
religiosi dovedeste ca, in ciuda frecventei identitdti si a intrepatrunderilor dintre
activitatile socio-politice si cele religioase, religia isi rezerva o dezvoltare distincta si
autonoma.

Apare atunci un nou tip de grupare, a cdrui existentd, desi este cunoscutd in
intreaga istorie a civilizatiei, nu s-a bucurat totdeauna de recunoasterea pe care o
merita. Sentimentul de solidaritate, care incepe sia se dezvolte in acest nou tip de
unitate, este revolutionar, intr-o anumitd masura. Constiinta acestei solidarititi este
variabild ; ea creste sau descreste in functie de evolutia noii unititi. Noua forma de



98 SOCIOLOGIA RELIGIEI

grupare are drept caracteristicd imaginarea conceptelor de paternitate si fraternitate
spirituale. Ea diferd de grupurile naturale nu numai prin modul de organizare, prin
rituri si credinte, ci, inainte de toate, prin noul spirit de unitate. Considerdm ca nu
cresterea organica a fost cea care a condus la aparitia acestei unitdti, ci mai curand
ruptura definitivd de trecut si de legaturile naturale ce o caracterizeaza. Cu cat
ruptura este mai violentd, cu atit devine mai clar faptul ca se cuvine sa consideram
noua unitate ca fiind un grup specific religios. Atunci cind aceastd ruptura se
produce in mod constient, simbolurile sale, chiar si la nivelul culturilor primitive,
sunt conceptele de regenerare, de renastere, de convertire, impreunda cu riturile
corespunzitoare lor. Cei care traiesc aceastd experientd, fie la nivel colectiv, fie, mai
rar, la nivel individual, sunt inclinati sa se reuneasca in cadrul unei societati inchise.
Caracterul de intimitate al noii experiente religioase conduce noua confrerie citre
aceeasi intimitate. La inceput, este posibil ca ea sd nu reprezinte decat o schimbare,
in mica masurd, a noii cunoasteri; prin urmare, discipolii si adeptii devin mai
numerosi ; apoi, asociatia poate sfarsi prin a cdpata un caracter permanent, prin a se
obliga singurd sd caute un compartiment specific in viata si sa isi sudeze membrii
intr-o comunitate strans unitd. Diferentele ce domneau cindva in ,lumea veche”,
abandonatd acum, sunt destinate disparitiei. Ele sunt respinse intr-un mod fie implicit,
fie explicit, chiar daca uneori noua comunitate le poate face sa reapard, mai accen-
tuate. Teoretic, se poate conveni ca nu se va permite aparitia nici unei diferente sau
distinctii, dar, in practicd, acestea renasc, si noile grupuri le-au cerut si le-au
recunoscut deseori de buna voie si fara ocolisuri. Acolo unde diferenta de sex nu are
nici o importanta, se afirmid o altd diferentd, mostenitd din lumea organizata in
functie de legiturile ,,naturale”, si anume diferenta de varsta. in continuare, ne vom
ocupa de cel mai important criteriu de discriminare : recunoasterea charismei religi-
oase. Cu toate cd se poate decela o minima diferentiere in aproape toate cazurile,
noul grup este dominat de spiritul de solidaritate. Noua experientd ii uneste si ii
integreazi intr-un mod cu adevirat intim pe toti membrii. In schimb, i izoleazi de
restul lumii, care nu participa la ea. A o face sa participe la aceastd experienta este
scopul mai mult sau mai putin precis al grupurilor specific religioase. Una dintre cele
mai importante diferente intre acestea din urma si comunitatea ,,identica”, studiata in
capitolul IV, este caracterul lor virtual misionar. Spiritul apostolatului poate fi limitat
sau, din contrd, (virtual) universalist. Prima situatie o intdlnim in cadrul grupurilor
unite printr-o experientd consideratd ca fiind rezervatd unei minoritdti sau unei
majoritati delimitate de rasa, religie sau alti factori. Este vorba, asadar, de o elita
religioasad (care, in mod evident, poate fi departe de a constitui o elitd sociala sau
politic). In primul caz, ordinea ,naturali” a lucrurilor poate fi partial incorporati
noii conceptii religioase ; in cel de-al doilea (al criteriului religios), este necesara
existenta unei explicatii teologice, care si justifice dualismul mai mult sau mai putin
irevocabil pe care il presupune existenta alesilor si a celor refuzati. Vom vedea ca in
felul acesta isi gaseste justificarea exclusivismul anumitor grupuri numite ,,sectare”.
Atitudinea grupului specific religios fatd de cei din afara sa variaza in functie de
interpretarea pe care o dd propriei naturi, importantei sale, precum si mesajului al
cirui depozitar este. in cazul in care constituirea sa este selectivd, grupul stabileste
o discriminare intre cei care se pot si cei care nu se pot converti. Primii vor fi tratati
cu solicitudine (,,frati intru putere”), iar ceilalti cu indiferenta sau dispret. Vom vedea
ca societdtile secrete, religiile de mistere si anumite secte au facut dovada acestei
duble atitudini. Dacd grupul religios admite un scop (virtual sau real) universalist,
atunci el nu admite nici o diferenta esentiala intre raporturile avute cu membrii sdi si
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cele cu strdinii, chiar dacd se intAmpla cu usurintd sd manifeste fata de ei un adevarat
sentiment de superioritate si un dublu fel de actiona. In definitiv, Binnenethik (morala
valabild numai in interior) nu se limiteaza, asa cum o arata clar istoria religiei, numai
la grupurile naturale, pentru care reprezintd de altfel un comportament caracteristic.

In cele ce urmeazi, vom studia diferite tipuri de grupuri specific religioase,
incepand cu formele cele mai rudimentare, pentru a ajunge la cele mai complexe. Se
intelege cu usurintd faptul ci existd doua feluri de asemenea grupuri: cele a ciror
origine o putem regisi gratie studiilor istorice si cele ale cdror inceputuri raman
necunoscute atit membrilor lor, cat si noua.

2. Societatea secreta

Primul tip pe care va trebui si-1 examinam in acest capitol este cel pe care il numim
»societate secretd”. Desi s-au scris multe lucrdri in legaturd cu istoria sa, de obicei
termenul nu este definit in mod clar. Un studiu de ansamblu al acestei chestiuni va
include, de exemplu, cultele de mistere (cf. mai jos, sect. 3), asociatiile druizilor,
care formeazd un grup profesional religios (cap. VIII), Templierii, care sunt un ordin
(sect. II, c), precum si numeroase asociatii filosofice sau numai politice. Societatea
secreta ar trebui sa nu mai fie confundata cu grupdrile intemeiate in functie de varsta
si sex, studiate la capitolul IV, nici cu grupurile profesionale, pe care le vom studia
la capitolul VI. Ca grup deschis pentru oricine pretinde a avea o experienta speciald
sau indeplineste anumite conditii necesare, acest gen de societate nu este o asociatie
exclusiva, de tipul asociatiilor profesionale limitate la persoane ce au aceeasi meserie,
cum ar fi, de exemplu, cea a functionarilor religiosi (cf. cap. VIII). intdlnim societiti
secrete in cadrul multor societdti primitive. Radin, de exemplu, distinge la indienii
winnebage patru tipuri de grupuri religioase, cu practici si rituri precise si bine
dezvoltate : 1. clanuri si grupuri naturale, la ceremoniile cdrora numai membrii au
dreptul sd asiste ; 2. societitile religioase limitate la cei care au obtinut binecuvantarea
unui spirit special sau, pentru a utiliza terminologia ce ne este proprie, asociatii
specific religioase fondate pe experiente individuale (desi devenite stereotipe cu
timpul) ; 3. ,grupurile de vraci”, in care sunt admisi numai initiati, sau, cu alte
cuvinte, ceea ce noi numim ,,societdti de mistere” ; 4. organizatii semi-permanente
(de exemplu, asociatiile de razboinici), ce se bucurau de privilegii speciale in vederea
indeplinirii unor rituri deosebite. Asadar, in afara de grupurile naturale, descoperim
si alte grupuri, a cdror aparitie poate fi atribuitd slabirii si decadentei vitalitdtii de
care se bucurau anterior unitatile traditionale.

Cercetatorii specializati in civilizatiile clasice s-au aflat mereu in dificultate,
atunci cand au incercat sa explice marile schimbari ce au insotit declinul cultelor
traditionale si aparitia unor noi atitudini religioase. Fapt este cd, in Grecia, asistam
la nasterea unei noi grupdri, incepand din clipa in care grupul traditional, fondat
numai pe criterii naturale, a fost considerat insuficient. Acele orgeones grecesti, care
au existat cel putin pand in secolul VI si au format probabil societdti de indivizi
atasati unui cult al unor divinitati speciale, erau cu totul diferite de asociatiile
gentilice (thiasoi) si de asociatiile profesionale cu o semnificatie cultuala (cf. cap. VI).
Asclepiadai, adoratori ai zeului vindecérii, nu reprezentau corespondentul grecesc
al American Medical Association, ci, conform lui Poland, niste grupuri private de
devoti atasati unei divinitati speciale. Fondatorii acestor societdti sunt necunoscuti.
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Printre grupurile cultuale strdine Romei imperiale, aldturi de asociatii bazate pe
identitatea de nationalitate sau de meserie, existau si grupuri unite inainte de orice
printr-o religie sau o experientd mistica.

Cu toate acestea, nu orice grup religios nou aparut trebuie considerat drept un
progres spontan, religios, intelectual si moral. Noua credinta nu este tocmai ,,rezul-
tatul” decaderii celei vechi. Indiferent care ar fi cauza declinului sau a falimentului
cultului traditional, noul principiu de asociere evidentiazd mereu elanul creator al
unei experiente religioase. Fondatorul sau fondatorii noii institutii specific religioase,
ai unei societati secrete pot fi cunoscuti sau, dimpotriva, este posibil ca societatea
respectiva sa se organizeze in negurile unui trecut obscur si sd nu fi pastrat traditia
care ar fi permis amintirea lor. In ceea ce priveste societatea primitivi, trebuie si se
tind cont mereu de aceste doud posibilitdti. Stim despre anumiti indivizi ca se
presupune a fi fondat asociatii religioase ale indienilor din America sau Africa, dar
nu putem sti cu certitudine dacd acestia au fost creatori veritabili si initiatori sau daca
nu au facut decat sa insufle revenirea la viata a vechii traditiei religioase.

MacLeod face aluzie la interesanta organizare a indienilor kwakiutl din America
de Nord ; pe timp de razboi si in perioada dansurilor de iarnd, gruparea lor naturala
este inlocuit3 cu o ordine diferit3. ,,In aceste imprejurari, barbatii au o unitate sociala
si politica fondata in mod esential pe o comunitate a experientei mistice ; sunt deci
organizati in societdti sacre.” Uneori se intampla ca asociatii fondate din ratiuni pur
religioase sa se sudeze cu altele bazate pe varsta, meserie, proprietate sau clasa
sociala. O asemenea disparitie treptatd a scopurilor religioase sub influenta unor
motive secundare se constatd in unele societdti din America, Oceania si Africa.

In tabloul siu general si in analiza sa a societitilor secrete din Africa, Hambly
mentioneaza urmatoarele tipuri : 1. tipuri bazate pe afinitatile de varsta si de sex ; 2. tipuri
ce presupun o initiere ; 3. tipuri care au un scop si o importantd politicd, exercitind
0 anumita jurisdictie asupra vietii si proprietatii membrilor sdi; 4. tipuri bazate pe o
diferentiere economica si care reclama anumite drepturi de admitere. Dintre acestea,
numai tipul al doilea corespunde veritabilei idei de societate secreta. Autorul nu abordeaza
problema cronologiei si a clasificarii. Totusi, un alt africanist, Butt-Thompson,
incearcd sad stabileascd o cronologie a numeroaselor tipuri de societdti din Africa
occidentald, acestea fiind obiectul lucrdrilor sale. El le repartizeazd in societati
religioase (juridice, religioase, sacerdotale, prohibitive, protectoare, purificatoare),
patriotice (de agricultura, cooperare, sport, comert, razboi) si, in fine, ,,subversive”.

Ceea ce numim ,societate secretd” este forma de organizare specific religioasa
care nu a evoluat foarte mult. Membrii unei societdti secrete nu sunt rude si nu au in
mod necesar aceeasi varstd, dar participd la experiente religioase comune, care i
conduc la dezvoltarea cultului unor divinitati specifice, considerate drept protectoare,
si la indeplinirea unor rituri aflate in acord cu acest cult. Asociatia astfel formata este
relativ permanenti ; deseori, ea este puternica si diversificati. In excelenta sa analizi
a grupurilor cultuale din Dahomey, Herskovits descrie casa in care se oficiazd cultul,
noviciatul, educatia generald, invatarea dansurilor, complicatele ceremonii de initiere,
fird a uita examenul novicilor si nici sacerdotiul zeului, al lui vodu. in Dahomey,
exista patru clase de membri ai acestor grupuri cultuale : 1. voduno, cel care poseda
fetisul ; 2. hunso, cel care 1l poarta” ; 3. vodunsi, cel care s-a dedicat serviciului
sdu; 4. legbans, cel care incarneaza puterea vodu-ului. Despre triburile yoruba din
Africa occidentald, Lowie scrie: ,,Ceea ce ii uneste pe toti membrii asociatiei oro
este adorarea unei divinitdti distincte, in acelasi timp cu indeplinirea unor ceremonii
funebre, in cadrul cdrora nu se tine cont nici de rudenie, nici de rezidenta.”
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Anumite rituri ale societatilor secrete au drept scop cresterea fecunditatii solului
sau a animalelor, avantaj ce i intereseaza pe toti membrii sdi in cel mai inalt grad. De
asemenea, ei pot fi interesati de ingrijirea bolnavilor sau de cultul mortilor, sau pot
fi preocupati de dorinta de a se bucura de fericire eterna si nemurire. In toate aceste
exemple, elanul originar, care dd nastere asociatiei, are un caracter magic sau religios.
Nu totdeauna natura acestor asociatii a fost bine definita. Unii savanti le-au exagerat
caracterul ,social”. Or, exceptand formele tarzii sau decadente, interesele pur sociale
au avut de obicei o importanta secundara. Criticismul se vede obligat sa vind cu o
teorie mai aprofundatd: ceea ce a determinat formarea unor grupuri lipsite de
legéturi de rudenie a fost, dupd unii cercetitori, instinctul sau impulsul social special.
Nu intentiondm sd spunem ca societatile secrete ar fi exclusiv religioase ; dar motive
precum dorinta arzatoare a puterii si cautarea sanatatii, bogatiei sau protectiei caracte-
rizeazd formele cele mai degenerate ale societdtilor secrete. Este sigur faptul ca
societatea bine cunoscutd a tribului arioi, din insulele Societitii, a degenerat intr-un
grup de comedianti. Reprezentarile lor erau la origine cele ale misterelor unei
divinitdti personale. Tatuajul si costumul distingeau cele opt grade diferite de initiati.
Este exact ceea ce afirmad Ruth Benedict, anume ca ,religia era un instrument” si ca
»ceremonia avea drept scop agrementul, si religia era inainte de orice si mai presus
de toate o tehnicd a succesului”, lucru adevarat pentru acest caz, cit si pentru altele
similare, dar nu este valabil pentru tipul de grup pe care il studiem. Ne putem deci
intreba daci este legitim sa tragem concluzia, asa cum face ea, ca ,spiritualitatea si
virtutile sunt doud valori sociale care nu au fost descoperite decat pe masura
progresului vietii sociale”. Probabil cd nu au fost decat redescoperite.

Este interesant sa facem unele comparatii intre societdtile indienilor din Campii si
cel ale melanezienilor. Atat o civilizatie, cat si cealaltda abunda in asociatii de tipuri
foarte variate. Admiterea in cadrul sukwe-ului melanezian este un demers individual,
depinzand de plata unui drept de intrare. in interiorul acestei societiti, gisim o
intreagd ierarhie; membri de toate gradele formeazd sukwe-ul si impart acelasi
centru comunitar sau casa a barbatilor. La indienii din prerii, calitatea de membru
este determinatd de varsta; ea confera privilegiul de a participa la activitati si
ceremonii speciale, cu caracter colectiv si nu individual. Fiecare grup are casa sa
speciald, spre deosebire de domiciliul melanezian, care este de tip comunitar.

In toate grupurile organizate in societiti secrete, admiterea nu este, ca in cazul
grupurilor naturale, ceva ce vine de la sine; este subordonatd unei selectii si unei
alegeri. Traditiile, riturile si ceremoniile sunt drepturile exclusive ale initiatilor.
Deseori, secretul este pastrat intr-un mod atat de strict, incat profanii, fara a-i uita pe
savanti, sunt ingelati total in legdtura cu adevarata natura, scopul si caracterul acestor
grupuri. Numai membrii, alesi de multe ori in urma unei perioade de proba, incep sa
isi formeze o idee despre semnificatiile conceptelor si practicilor asociatiei. Prin
incercari din ce in ce mai severe, sunt verificate aptitudine subiectilor ce urmeaza a
fi admisi in asociatie ; acestea sunt inca si mai severe pentru cei care trebuie si intre
in cercul intim. Admiterea nu are loc decat dupa o perioada de initiere completa in
ceea ce priveste scopurile si intentiile grupului, simbolizata printr-un fel de ,,moarte”,
,renastere” si ,initiere”, precum si probabil de un nume nou si de cunoasterea
limbajului sacru. Comportamentul acestor asociatii fai de profani este unul variat. in
cele mai degenerate, acestia sunt tratati cu dispret si cu o ostilitate care ajunge uneori
péni la persecutie.

Pentru a impiedica pierderea sau deformarea sa, traditia religioasd a societatii
secrete este codificata in doctrind, rituri si organizare. Concepte mitologice speciale
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explica si justificd actele de pietate, utilizarea obiectelor de cult, alegerea locurilor
sacre, ceremonialul, titlurile si indatoririle oficiantilor. Conditiile necesare admiterii
sau ocuparii unei functii sunt determinate de traditie, exprimata in mituri si doctrina.
De asemenea, se cere ca oficiantii si chiar membrii obisnuiti sd fie capabili de
experiente extatice. Asa se explicd faptul ca experiente extraordinare, inaccesibile
neinitiatilor, sunt accesibile membrilor societatii secrete. Extazul joacd un rol vital in
societitile secrete din Africa, nord-estul Asiei si la indienii din America. Aici, ca si
in alte parti, rugdciunile, sacrificiile si purificarile se desdvarsesc in reprezentatiile
dramatice si in dansurile sacre, in special in dansurile cu masti.

In misura in care aceste activititi implica si rudimente de educatie si instruire, ele
se bucura de o valoare culturald considerabila si risca sa devina factori determinanti
ai vietii economice si politice a grupului. Buna sau rea, influenta lor asupra dreptului
si a cutumei nu este mai putin importantd. Mai ales in formele sale cele mai evoluate,
religia a suferit o influenta profunda din partea acestui tip de organizatie religioasa.
A cultiva o experientd religioasd autentica a sacrului, a favoriza sentimentul de
supunere tematoare, a insista asupra unei pregatiri demne, a disciplina spiritul si
corpul prin asceza, meditatie si solitudine, iata tot atatea moduri de a actiona care au
contribuit din plin la evolutia vietii religioase, de la tatondrile de inceput si pana la
religiile superioare.

Asociatiile religioase ale indienilor din America par a se fi pastrat mai bine decat
cele ale altor popoare. intdlnim aici mai putin pragmatism degradant decat la cele din
Oceania ; conceptiile sunt mai elevate si mai subtile, practicile mai serioase, disciplina
mai rigida. La acesti arborigeni se poate distinge o tripld tendinti, care anuntd deja
un tip de comuniune religioasd mult mai elevat : prima caracteristica este rolul jucat
de indivizii exceptionali si puternici, ,,profetii primitivi”, cum sunt numiti. Inspirati
de viziunile lor, profetii se cred chiar ei instrumente ale divinitatii. Avand un
antrenament deosebit si aptitudini speciale, sefii lor dezvolta in ei facultati extraordi-
nare de intuitie si se bucurd de un prestigiu surprinzitor in ochii poporului lor.
»Profetul” sau clarvazatorul poate fi un personaj izolat sau sd conduca personal un
grup de discipoli ; activitatea sa poate fi sporadica sau, dimpotriva, sd aibd un caracter
continuu si profesional. Se poate ajunge ca privatiunile sau chiar suferintele sd devina
hrana sa cotidiani. in astfel de circumstante, experienta religioasi se apropie de
plenitudine, se imbogateste si capatd un caracter mai individual, venind cu o contri-
butie fecunda la viata colectivitatii. Adunand niste discipoli, seful asigura miscarii pe
care a lansat-o progresul religios si o dezvoltare permanentd. Persoana si cultul
»oamenilor divinizati” din antichitate, care s-au impus intr-o masurd exceptionald
admiratiei si afectiunii compatriotilor lor, au facut recent obiectul unui studiu stralucit
(Ludwig Bieler). Intre conceptia grecilor si a evreilor despre conducerea religioasi
existd o diferentd semnificativd. Cu toate acestea, atat una cat si cealaltd pot fi reduse
la notiunea primitivd de charisma sau de aptitudine pentru un rol religios. Un caz
similar ne oferd Asia orientala. Cand, in 1822, in Japonia a fost stabilit sintoismul ca
fiind religia oficiald si cand s-a consumat divortul de sintoismul privat, criteriul dupa
care au fost grupate diferitele culte a fost urmatorul : s-a afirmat ci sintoismul oficial
»S-a dezvoltat in mod spontan in viata nationald, fard sprijinul unor fondatori
individuali”, in vreme ce kyokai erau ,secte private, dominate de credinta in niste
fondatori istorici” (Holtom).

In afari de conducerea exercitatd de un singur individ, in dezvoltarea societatii
secrete se distinge o a doua tendintd: aceea de a complica progresiv structurile
interioare grupului. Constitutionale sau dobandite, diferentele intre indivizi devin
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fundamentul diferentierii pe nivele si grade de prestigiu, dupd genul de functie
religioasd. A treia tendintd, mai bine dezvoltatd in cazul cultelor de mistere decat in
cel al societitilor secrete, este tendinga de ierarhizare. In acest stadiu, un excelent
exemplu il gasim in Polinezia si in Africa.

3. Societatea de mistere : Grecia si Roma

Al doilea tip de organizatie specific religioasi este societatea de mistere. Deseori,
termenul de ,religie de mistere” este utilizat intr-un sens foarte larg. Unele dintre
aspectele sale teologice nu pot servi la a o distinge de alte tipuri, deoarece le regasim
la grupuri diferite. De exemplu, entuziasmul, ideea de nemurire si de renastere si
juramintele sacre sunt caractere comune unor grupuri foarte diferite unele de altele,
cum ar fi grupurile cultelor nationale, asociatiile libere de adoratori ai unei divinitati
speciale sau grupurile de elitd, care isi restraing numarul de membri la cei cu
descendentd comund, cunoastere ezoterica sau profesie comund. Cu toate acestea,
societdtile de mistere reprezintd un tip distinct de asociatie religioasa si sunt intalnite
chiar si in culturile primitive, precum cea din Polinezia. Membrii acestor societati isi
revendicd originea din zei, venereaza spiritele stramosilor si se pregitesc pentru
fericirea de pe lumea cealaltd participand la riturile sacre ale ligii.

Din multe puncte de vedere, societatea de mistere se aseamidnd cu societatea
secretd. Ea se dezvoltd de obicei in medii culturale destul de complexe si se caracteri-
zeaza prin concepte teoretice superior diferentiate : mituri, o doctrind, o teologie, un
ritual mai minutios, un sentiment de solidaritate mai profund si mai evident. Toate
acestea 1si gisesc expresia in definitia sensului si a scopului urmirit. De obicei,
societatea de mistere isi atribuie originea unui fondator mitic, ceea ce nu este absolut
necesar in cazul unei societati secrete. S-au facut multe incercari pentru a determina
dacd Orfeu, eroul eponim al societitii orfice, a existat sau nu. Grupul religios ajunge
la un al treilea grad de dezvoltare, acela de religie fondata, atunci cand isi atribuie
primelor sale origini un caracter istoric, dar intre tipul acesta si cele precedent nu
existd o linie de demarcatie precisa.

Sd examindm acum atmosfera culturald ce favorizeazad organizarea unei societati
de mistere : conditiile politice si sociale cu un caracter deosebit tind sa-i ofere un
teren fertil. Fundalul ideal pentru dezvoltarea sa este o unitate geografica si politica
relativ complexa, cu centre religioase putin importante sau amenintate de decadenta.
Grupurile cultuale din ultimele zile ale Romei si unele societiti chineze, cel putin una
dintre acestea acuzand o influentd budistd sau taoistd, au prins radécini pe un teren
astfel pregadtit.

Grupurile de mistere pot fi de tipuri variate, toate net diferite de grupurile de
varstd sau de cele pur profesionale. Unele dintre ele au un caracter exclusiv religios,
altele au in plus scopuri politice, sociale sau economice. Aceste societdti iau nastere
dintr-un impuls religios autentic, fie individual, fie colectiv, si se dezvoltd raliind
grupuri de discipoli alesi si incorporandu-i fraternitatii lor. Se intdmpla ca ele sa
intregeasca uneori religia locald sau tribald sau si-i serveasca drept motiv de evaziune.
Ele pot favoriza o pietate care nu falsificd aspectele teoretice ale religiei traditionale
sau se pot ocupa de dezvoltarea si interpretarea unui mit sau a unei teorii teologice.
Cei care gadsesc noi principii de organizare, care hotirdsc schimbarea sau respectarea
structurii teologice sau practice sunt devotii. Sistemul de repartizare naturald si de
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orientare socio-politica este deci modificat prin intermediul unor principii de selectie
si calificare religioasa. S-a spus despre misterele clasice cad ,,nu erau numai o religie
deznationalizatd, ci faceau din religie o problema ce tine de alegerea personald,
determinand-o dintr-o data sa devina universala si individuald, cosmica si personald”
(Samuel Angus). Autoritatea traditionala este deci completatd sau subminata de o
autoritate noud, cu un caracter net religios. In cadrul noii ideologii, conceptul de
renastere joacd un rol important. Cultul de mistere poate avea un caracter tranzitoriu
sau poate fi stabilit pe o baza permanentd. Secretul cu care este inconjurat cultul isi
géaseste ratiunea de a fi in atentia cu care sunt alesi discipolii, in ezoterismul doctrinei,
in caracterul exclusiv al riturilor si in relatiile membrilor cu comunitatea, pe care o
consideri ca pe un tot. In cazul in care comunitatea mai vasti se vede obligati si se
opund societdtii de mistere, din ratiuni ce tin de principii sau din motive specifice,
atunci intimitatea se accentueazd, sub pretextul apararii si al asigurarii in fata
persecutiilor. Confreria karmatienilor, din mahomedanism, este un exemplu in acest
sens. La origine, acestia constituiau un grup etnic distinct, dar mai tarziu au format
o societate cultuald cu grade deosebite de initiere, cu o teologie proprie si un ritual
de corporatie. Ei reprezintd un exemplu de antagonism ce poate exista intre organi-
zatiile sociale naturale sau traditionale si cele specific religioase ; in structurile mai
complexe, acest tip de rupturd va deveni un fapt absolut banal.

Cultele de mistere clasice trebuie cautate insd in antichitatea greco-romana.
Eruditia moderna a lucrat mult la interpretarea adevaratei lor naturi si a adevaratei lor
situdri in raport cu religiile din care provin; in felul acesta s-a adus o contributie
importanta la studierea diferitelor varietiti de experiente religioase. Misterele de la
Eleusis, la origine ,,cult secret, care s-a dezvoltat intr-un mod exceptional, plecand de
la rituri familiale, limitate cidndva la un cerc restrans, a cirui manifestare exterioara
era supusa judecdtii familiei” (Martin Nilsson), reprezinta probabil cel mai vechi
exemplu de un asemenea tip de organizatie specific religioasa din Grecia. Acest tip se
afld in relatie cu localitatea sa de origine, ceea ce dovedeste cd, mai intai, cultul sdu
era unul tribal. Riturile sale se aseamina din multe puncte de vedere cu riturile agrare
ale societatilor primitive din Mexic, China si India.

In dezvoltarea religiilor de mistere, Gilbert Murray distinge patru stadii. in prima
perioadd, misterele nu formau grupuri specific religioase, ci ,religia unui intreg
popor de pastori sau agricultori primitivi”; in al doilea stadiu, misterele devin
credinta celei mai joase clase a societdtii; in cea de-a treia perioadd, credinciosii se
reunesc singuri in asociatii private. Acestea faceau parte dintre religiones licitae si au
existat incepand de la introducerea orfismului in Grecia pana in timpul lui Caligula :
in sfarsit, in a patra perioadd, adicd in epoca imperiald, misterele au fost deschise
lumii intregi.

Cultul de la Eleusis difera din multe puncte de vedere de cea mai mare parte a
societatilor de mistere : posedd o mai mare bogitie a experientei religioase, are o
interpretare a acestei experiente si expansiunea sa teritoriald a facut ca, in final, sa
devind o miscare panelenica. Este interesant de remarcat faptul ca doctrinele filosofice
ale grupului izvorasc din vechile mituri (Demetra si Kore), care s-au pretat unei
reinterpretdri in acord cu niste experiente religioase si cu aprofundarea constiintei
morale. ,Religia lui Apollo, dupé Nilsson, diferd de toate celelalte religii ale Greciei
prin prozelitismul s&u caracteristic.”

Al doilea exemplu de religie de mistere greaca este orfismul. Fondatorul sdu mitic
a jucat un rol semnificativ in traditia sa. Si aici, ca si in cazul cultului lui Dionysos,
conceptele mitologice isi gdsesc adesea o reinterpretare alegoricd, iar riturile ce le
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insotesc ii unesc pe adepti intr-o asociatie religioasi cu tendinte exclusiviste accen-
tuate. Principalele teme de speculatie sunt cosmogonia, antropologia si soteriologia.
Pe alocuri, acestea capatd conturul unei doctrine mistice despre natura si destinul
oamenilor. Stadiul acesta marcheazd abandonarea colectivismului traditional si forma-
rea unei organizatii specific religioase.

Conform lui Foucart, Ziebarth si Poland, orgeonai din Grecia au fost asociatii
cultuale libere, la origine probabil locale, diferite de gruparile gentilice traditionale.
Drepturile si indatoririle lor erau stabilite prin legea lui Solon. Ziebarth a descris
orgeonai din Magna Mater, Pireu, Rhodos si Delos, cu statuturile, sanctuarele,
administratia financiard, adundrile si oficiantii lor. Este foarte greu de stabilit o
distinctie intre synodoi therapeuton si vechile comunititi cultuale ,,identice”. Primele
par a fi fost puternice in Asia Micd. Unele symbiosis nu cuprindeau decat pe tineri,
altele numai oamenii de aceeasi profesie. Acestea din urmd par a fi fost in mod
exceptional exclusiviste (symbiosis philia).

Anumite culte orientale de origine locald sau consangvind au fost introduse in
Grecia, in Imperiul Roman si chiar la Roma, in calitate de culte de mistere. In patria
lor, ele erau obiectul credintei triburilor sau a unor intregi teritorii. Adorarea ,,Marii
Mame” era o religie tribald si locald din Asia Mica, patria lui Mithra era islamul,
Seraphis a fost un zeu national egiptean. Riturile acestea au o origine nationala, dar
au format societiti de mistere, in care rudenia sau descendenta contau la admiterea in
cadrul lor mai putin decat dorinta de a deveni membru al acestora. Deseori, ele au
devenit culte instituite. La Piana, ciruia ii datordm cea mai buni analizd a grupérilor
cultuale din perioada tarzie a Romei, atat din punct de vedere religios, cat si din punct
de vedere sociologic, a studiat in detaliu procesul de imigrare la Roma si dezvoltarea
coloniilor strdine in capitald, din epoca republicana pana in cea imperiald. Face o
distinctie neta intre asociatiile in principal de natura religioasa si cele in care se regasesc
alti factori decisivi (profesionali, sociali). Din primul tip de asociatii, in mod cu totul
deosebit, ne intereseaza cultores. Scopul lor era acela de a asigura exercitarea cultului
national si, in acelasi timp, de a se ocupa de morti. Se impune sid facem o distinctie
intre cultele strict nationale si cele care au tendinta de a deveni universale. Atunci
cand a fost sfardmatd bariera ce se opunea interzicerii cultelor divinitatilor straine si
pe masura ce crestea interesul fatd de acestea, aspecte pe care La Piana le leagd in
special de politica imparatului Claudius si de adaptarea partiald a cultelor orientale
unui cadru roman, a devenit posibil ca non-nationalii si intre intr-o sodalitas de
adoratori ai unei divinitati straine si chiar s facad parte din sacerdotiul acesteia. Cu
toate acestea, cultele care atrageau cel mai mult nu erau cele cu o profunda amprenta
nationala (frigiand, egipteana, africand etc.). Este vorba despre cele care revelau
mistere soteriologice. ,,Cultele de mistere introduse la Roma de citre straini si aflate
la mare cinste printre acestia nu au intirziat sa tindd spre universalitate si sd se deschida
candidatilor proveniti din diferite grupuri ale populatiei cosmopolite a Cetatii.” La
Piana insistd asupra ,,efortului constant” pe care il reprezenta conflictul dintre religiile
ce pastrau un caracter local si national si cele care deveneau ,,cu adevarat universale”.
Primei tendinte ,,i-a luat mult timp pentru a se stinge”. Acelasi autor a formulat foarte
bine conditiile necesare aparitiei unui universalism veritabil. Dupa el, aceasta necesita
»posesia unui continut moral si religios de valoare universali si o organizatie religioasa
care sa aduci o religie de tipul acesta, in masurd sa penetreze si sd influenteze toate
activitatile vietii individuale si sociale, sa ofere modele si programe de conduitda
sociald si politica si sa isi extinda invatatura si practicile la nivelul tuturor realitatilor
acestei vieti, precum si la nivelul sperantelor pentru viata viitoare”.
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Egiptul elenistic a cunoscut asociatii cultuale de tip grecesc, anume acele thiasoi
synodoi. Totusi, in cadrul acestora erau adorati zei pur egipteni. Asociatiile acestea
erau prezidate de un prostates sau hiereus. Uniti prin credinta comuna, adesea ferventd,
prin adeviruri revelate intr-o teologie, o eshatologie si o soteriologie mai avansate
decét cele pe care le-au aparat predecesorii lor, uniti de asemenea printr-un minutios
ritual sacramental, credinciosii participau la experiente religioase intense.

Terapeutii si mistii prezentau cu aceste ultime culte diferente caracteristice. Este
greu de precizat in ce masurd se bucurau adeptii lui Dionysos de o organizatie
puternica. Avand la dispozitie documente originale : tratate teologice, imnuri, liturghii
si descrieri facute fie de profani, fie de adepti, putem evalua importanta rolului jucat
de aceste asociatii in religia Romei imperiale. Fira indoiald, experienta religioasa a
membrilor lor a fost mai incisiva si mai profunda decat cea a credinciosilor apartinand
riturilor traditionale. Nucleul teologic pare si fi fost ideea de nemurire personald, iar
nucleul cultului acestor noi grupuri initierea si sacramentele. In mod necesar, organi-
zarea unui grup bazat pe autoritatea pur spirituala conduce, la randul siu, la o
ierarhie fondatd pe distinctia charismatica.

Cultul lui Mithra este cel mai frapant exemplu al unei religii de mistere. Lucrarile
stralucite ale lui Cumont au limpezit in mod considerabil istoria, natura si importanta
acestei religii. In virtutea descendentei sale din religia traditionald a Iranului, printr-un
proces oarecum obscur, ea a pastrat unele elemente zoroastriene. Renuntind la un
anumit numar de concepte teologice si practici cultuale, addugind elemente noi si
creand o interpretare mai semnificativa a articolelor fundamentale de credintd, dupa
ce a traversat Asia Micd, aceasta religie a cucerit lumea occidentald. Rand pe rand,
limba aramaica, apoi greaca, iar mai tarziu limba latind au inlocuit iraniana. Cultul
Iui Ahura Mazda, zeul suprem, disparand in spatele figurii lui Mithra, mantuitorul
rascumpdrat, a fost pus in evidentd. Gandirea speculativa a grecilor a insistat asupra
doctrinei despre Eon, dupa cum sacramentul painii si al vinului devenise expresia
simbolicd a fraternitdtii grupului. Acest grup era impartit in sapte grade, dominate de
citre un demnitar numit pater patrum. Se pare ca intre Mithra si religia oficiala a
statului nu a existat nici un conflict, caz atit de des intilnit in celelalte comunititi.
Din contra, insisi imparatii s-au initiat in acest cult si au combinat noua credinta cu
religia traditionalda sau, cel putin in devotiunea lor personald, au inlocuit complet
religia traditionald cu cea a lui Mithra. Mai mult, s-a intamplat ca ofiteri si soldati
romani sa treaca la cultul lui Mithra, fie individual, fie in grup.

4. ,Sampradaya” din hinduism

Hinduismul il obligéd pe sociolog sd-si asume o sarcind dificild. Ne putem intreba care
este tipul de organizatie specific religioasd reprezentatd in India de unele grupuri
mari, cum este Vailfi ava, care il adori in special pe Vilfi u, sau Saiva, care profeseaza
marele cult al puternicului Siva. Compozitia hinduismului depinde de un anumit
numdr de factori, intre care religia nu este cel mai putin important. O definitie a unui
corp de doctrine sau de practici, care sa permitd delimitarea structurii unei miscari
atat de complexe, nu exista.

In general, religiile Indiei sunt clasificate prin traditie in dous grupe principale :
ortodoxia si heterodoxia, cele mai des avute in vedere din ultima grupa fiind budismul
si jainismul. Heterodoxia este credinta care nu recunoaste autoritatea Vedelor si tradi-
tia sacrd. Dar in acest cadru existd suficient spatiu pentru o enormi varietate de
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conceptii, rituri si comunititi ,,ortodoxe”. Majoritatea hindusilor nu apartine unui
grup distinct, cu aceeasi teologie si aceleasi rituri. Hindusii sunt sincretici in idei si
in practici. Nici micar diferitele tipuri de sampradaya vil nuiste nu sunt la fel de
exclusive cum sunt, spre exemplu, diferitele denominatii crestine. Motivul evident al
unei asemenea stdri de lucruri este absenta oricarei conceptii unificatoare, similarad
celei intilnite in Biserica crestina.

Dupi Grierson, Baktimala, acta sanctorum a hinduismului, enumera drept funda-
mante esentiale ale religiei: bhakti (credinta), bhakta (devotul), bhagavanta (a fi
demn de adoratie) si guru (maestrul). Notiunea de IStadevata, specific hindusa,
semnifica faptul ca o divinitate speciald este privitd de adorator ca divinitate protec-
toare a sa, fard a exclude din cauza aceasta alti zei. Alegerea acestui zeu favorit putea
fi influentata de traditia familiald sau de autoritatea unui maestru religios. Dat fiind
ca alegerea individualad nu conduce in mod necesar la o asociere, ea nu are o influenta
imediatd asupra organizatiei generale ca atare. Un devot al lui K2 1° nu i paraseste din
acest motiv pe sivaiti. Pe de alta parte, aceste sampradaya au influentat viata sociala.
Sampradaya nu se poate traduce prin cuvantul ,sectd” si nici prin cuvantul ,,denomi-
natie”, care implicd ideea separarii de un corp mai vast (de o Bisericda). Termenul
hindus are mai putin un sens negativ decat unul pozitiv: el semnifica un grup care
posedd concepte, forme de adoratie speciale si acceptd conducerea exclusiva a unei
personalitdti religioase exceptionale sau a unuia dintre descendentii sdi naturali sau
spirituali. Grierson insista asupra faptului cid aceste sampradaya se diferentiazd in
functie de ,,preferintele (ruchi) fata de un maestru sau altul, insistand asupra anumitor
puncte ale invataturii acestuia, dar formand teoretic un corp unic de adoratori ai lui
Vilfi u (bhagavata) ; ei practicd bhakti (raporturile emotionale cu divinitatea), distin-
gandu-se astfel de spiritul intelectualist al Vedantei”.

In mod evident, fundamentul organizatiei este o experienti religioasi speciali,
care poate fi atribuita unui personaj mitologic sau istoric, inspirat sau divin, asa cum
se intampli in vilA uism (Vilfi u-KeIfi a - Val udeva), sau care se poate pierde intr-un
trecut innegurat (§ivaism si §aktism). Vailfi ava are niste sampradaya ce isi plaseazi
fondarea intr-un trecut indepartat, sub maestrii religiosi eminenti, alvars si acarvas :
R3 m® nuja, M3 dhva, Nimbaditya, Vallabha, Chaitanya, care adorau impreuna divi-
nitatea vilfi uismului, dar care aveau despre aceasta conceptiile lor personale. O
traducere a Sakalacarya-matasamgrahah (invataturile tuturor acarya [maestrii]) o
datordm lui Rudolf Otto. Acest document contine o expunere a sistemelor lui
R3 m® nuja (fondator al Srisampradaya), discipol al lui Yamuna-Muni si celebru
comentator al Ved® nta-S¢ tra, deosebit de popular in sudul Indiei, al lui Nimbaditya,
fondatorul Sanokodi-sampradaya, al lui M3 dhva, maestru al Bahma-sampradaya, care
incearci, asemeni fondatorului siu §ivait, si armonizeze vilfi uismul cu §ivaismul, si
ale lui Vilfi u-Svamin (Rudra-sampradaya), care a devenit mai tArziu baza doctrinei lui
Vallabha. Acesti mari maestri au devenit centru al unui grup pe care l-au condus si
care a fost reorganizat ulterior, cu o morala, o traditie si simboluri specifice. Condu-
cerea vilfi uismului de citre acarya, cu dubla sa sarcini, aceea a exegezei scrierilor
sfinte si cea de aparare a credintei, urcad in timp pana la Natha-Muni, primul acarya.
R3 m? nujacarya si Ved? nta-Del ika, succesorul siu in traditia Vadakalai (sec. XIII), au
devenit ei ingisi obiect de cult, probabil cu propriul lor consimtamant. De asemenea,
unite in adorarea divinitatii concepute sub aspectul sau terifiant, diferitele grupuri $aiva
isi plaseazd originea in experientele specifice ale unor mari asceti precum Lakulisa,
fondator al cultului lui Pasupata, si Gorak$natha, fondator al Kaupata-Yogi. Compara-
tiv, §ivaismul are mai putine subdiviziuni decat vilfi uismul.
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Una dintre cele mai importante subdiviziuni este Lingayat, fondata in secolul XII,
de catre Barava. Aceasta numara mai multe milioane de discipoli, care se disting prin
emblema pe care o poartd, falusul. De inspiratie dravidiand, ei reprezinta o reactie
impotriva sistemului brahmanic. Ei critica suprematia brahmanilor si a sistemului de
caste ; odinioard, desi fara succes, propovaduiau egalitatea tuturor claselor. Au opt
sacramente (astavarna). Lingayat numara astdzi mai multe subdiviziuni. Casta supe-
rioard este formatd din cei care au trecut prin cele opt grade (panchamsali), respectand
tabuurile cdsdtoriei referitoare la preoti si la marii negustori. Clasele profesionale
sunt endogame. Existd de asemenea o a treia clasd, care nu are rituri caracteristice,
dar care admite existenta castelor: conform definitiei hinduiste, este vorba despre
»castele impure”. La origine, Lingayat reprezenta asadar tendinta de a stabili o
societate lipsiti de caste, unitd prin cultul lui Siva. Cu toate acestea, ulterior avea si
se subdivizeze in caste puternice, legate impreund printr-o nouda conceptie despre
obedienta religioasd. Mai tarziu, admiterea in comunitate avea sa depinda nu numai
de adorarea lui Siva, dar si de investitura linga, ceremonie care modifica situatia
individului (continuand insa sa prevaleze tabuurile ce interziceau casaitoriile intre
membrii castelor diferite si servirea mesei in comun).

In acest caz, integririi grupului i-au servit practicile cultului, devotiunea si asceza,
precum si anumite particularitati teologice.

in pofida aseménarilor evidente dintre structura acestor asociatii religioase si cea
a societatilor de mistere, grupuri precum Vallabha-sampradaya, cu teologia sa supe-
rioara, cu practicile sale sacramentale si conducerea sa spirituala puternic organizata,
apartin unui tip social distinct si constituie o tranzitie intre cultul de mistere si tipul
cel mai inalt si mai complex de fraternitate. Mai pot fi considerate ca alcidtuind
grupuri de tranzitie incd doud institutii: scolile budismului Mah?® y3 na si ceea ce
numim ,,sectele” sintoismului privat sau denominational. Primele nu au ajuns nicio-
dati la independentd, ci au ramas in stadiul de grupari in interiorul marii comunitati
budiste. Grupurile sintoismului privat, desi au fost independente, nu au avut niciodata
suficientd importanta pentru a fi puse alaturi de marile religii fondate. Prin importanta
acordatd anumitor detalii ale credintelor comune, ca si prin preferintele pentru
divinitati caracteristice, ele se aseamiana mai curand cu sampradaya. Grupurile
confucianiste, in sintoismul denominational, sunt mai curdnd sincretice si lipsite de
caracteristici distincte. Grupurile sintoismului pur, care insistd asupra aspectelor
nationaliste si patriotice, sectele din munti, care pun accentul pe aspectele practice
ale religiei, scolile de purificare, ce acorda ritualului o importantd deosebitd si
grupurile ce profeseaza vindecarea prin credintd, toate acestea reflectd variatiile si
reforma sintoismului traditional, pe care o vom studia mai departe.

5. Religia fondata

Studiul religiei a alunecat deseori in antagonimsul existent intre cele doua scoli de
gandire numite pe bund dreptate individualism si colectivism. Conform celei de-a
doua scoli, evolutia religioasa este conditionata cel mai adesea de grup si activitatea
sa; indivizii influenti nu sunt decat niste instrumente si niste reprezentanti ai vointei
grupului. Prima scoald sustine ci, din contrd, activitatea grupului este determinata de
impulsul si forta creatoare a individului care determina activitatea grupului si ca
acesta este singurul criteriu valabil pentru un istoric.
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Cu toate acestea, istoria reald nu prezintd distinctii atit de clare. Existd persona-
litati exceptionale, dotate cu aptitudini religioase unice, care joacd un rol important
chiar si in societatea primitiva, societate marcatd totusi de un spirit colectivist.
Cultele de mistere isi revendica originea de la un fondator mitic sau istoric, oricat de
vaga si de slab conturati i-ar fi silueta. Putem gasi si tipuri mixte, spre exemplu in
conceptia jainismului referitoare la acei ¢°rtha- kara (iluminati) din linia maestrilor
divini. Ultimul dintre acestia, Mah3 v®ra, este un personaj cu adevdrat istoric;
predecesorul sau, P3 r§vanatha, poate fi si el considerat astfel. De asemenea, traditiile
comunitdtii hinduse contin figuri in parte mitice, in parte istorice, precum seria de
acarya (maestri) ai vilfi uismului, mai ales in cazul scolii lui VistiStadvaita si in
Sivaism. Discipolii lui R3 m? nuja au primit doctrina de la zeita Sri, care 1-a instruit pe
divinul Vi$vakana, al carui descendent din a opta generatie a fost marele teolog
R3 m® nuja.

Dacd mai exista vreo indoiald cu privire la rolul decisiv jucat de conducerea
exercitatd de personalititile religioase, este suficient sa studiem marile religii fondate,
pentru ca aceasta sa dispard. Schimbarile efectuate in cadrul acestor religii in urma
unor initiative personale sunt enorme; si chiar tinind cont de faptul cid vietile
fondatorilor au fost deseori inviluite de legenda si traditie, aceasta nu constituie un
motiv pentru a nega influenta lor imensa asupra marilor comunitati carora le-au dat
nastere. In plus, ar mai trebui mentionat excelentul studiu ficut de Bieler despre
Gottesmann (theios aner) din lumea veche, deoarece acesta face mai multa dreptate
diferentelor individuale intre oamenii lui Dumnezeu, decat studiile scolii extremiste
a Religionsgeschichte. Din multe puncte de vedere, conceptul de theios aner, formulat
in perioada elenistica si devenit curent in timpul Imperiului, a pregatit terenul marilor
fondatori. Ca theoi andres de acest gen au fost priviti eroi, regi si clarvazatori,
preoti, poeti si filosofi, kathartai si magicieni. Din punct de vedere sociologic, chiar
dacd nu si din punct de vedere teologic, ei pot fi comparati cu marii fondatori.

Istoria religiilor reprezintd un aspect important al istoriei universale, iar epocile
ce au marcat intemeierea fiecareia dintre ele inaugureaza o dezvoltare istorica de o
importantd extrema. Noile experiente religioase ale marilor fondatori de religii au
fost traduse in gindire si in actiuni de mare anvergurd, precum si in conceptii noi
despre solidaritatea grupurilor. in cele ce urmeazi, vom analiza incidentele sociale
ale activitatilor acestor ,,0oameni ai lui Dumnezeu” si vom descrie efectele operei lor
asupra structurii si organizarii societatii.

In istoria religiei au existat multi conducitori inspirati. Unii dintre ei s-au multumit
sa-si muleze revelatiile in formele traditionale, renovand, revitalizind si reformand
credinta si cultul printr-o deplasare a centrului de interes sau prin introducerea unor
noutdti in gandirea, practica sau organizarea sociald. Dupa caz, aceste personaje se
numesc Profet, Reformator, Maestru sau Doctor. Ele apar la diferite popoare, natiuni
si religii, mai mult sau mai putin frecvent. Ne vom ocupa aici numai de marile religii
fondate si de cele din care rezultd o experientd religioasd profunda, proaspata si
noua : crestinismul, budismul, jainismul, zoroastrismul, mahomedanismul, maniheis-
mul, confucianismul si taoismul. in pofida numirului mai restrans de adepti, mai
putem adaduga acestei liste sikhismul, babismul si religiile similare, in masura in care
acestea sunt mai mult decat niste miscari reformatoare.

Abordand fenomene atat de complexe, precum marile religii fondate, este prefe-
rabil ca mai intdi sd efectudm un studiu asupra genezei acestor noi comunitati.
Procedand in felul acesta, va trebui sd incercam a le explica evolutia, cel putin in
primele lor faze, ca o interactiune a experientei religioase si a ideilor proiectate
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asupra acesteia. Idealurile de fraternitate si comuniune sunt rezultatul experientei
centrale a fondatorului; ele se concretizeaza in structura si organizarea grupului.
Atitudinile diferitelor grupuri reunite in jurul personalititii centrale a fondatorului
variazd in mod necesar in functie de fiecare caz in aparte, dar se pot face paralele
interesante cu privire la cresterea si formarea societatilor patrunse de acest spirit.

Este usor de inteles faptul ca nu este deloc comod de facut un studiu sociologic
referitor la personalitatea marilor fondatori. Desi nu are calificarea de a le infirma
sau confirma pretentiile religioase, totusi sociologul nu le poate ignora. Apreciind
efectele initiativei lor, trebuie sa tinem cont de ideile lor teologice, deoarece efica-
citatea sociald a operei lor depinde de semnificatia pe care ei o acordd propriei
persoane si propriului mesaj. Din acest punct, este evident faptul ca existd o actiune
reciprocd intre teologie, care formuleazd conceptele fundamentale destinate inter-
pretdrii experientei religioase, istoria religiilor, care descrie manifestdrile si dez-
voltarile sale, psihologia religiei, care analizeaza aspectele sale subiective si, in
sfarsit, sociologia religiei, care analizeaza natura si varietatea grupdrilor carora le da
nastere religia.

6. a) Cercul de discipoli

Conform biografiilor marilor fondatori, ale lui Isus, Buddha, Mahomed, Confucius
si Lao Zi, stim cd, in urma unei experiente religioase decisive, interpretatd ca o
»chemare” intima pe o anumitd perioada a carierei lor, au inceput sa recruteze
discipoli. Unii dintre acestia au venit in mod spontan la maestrii lor, altii, din contra,
au fost atrasi (chemati). Primii discipoli ai fiecarui cerc erau foarte diferiti unii de
altii, atat prin caracterul lor, cét si prin mediile sociale, culturale si intelectuale din
care proveneau. Erau diferiti de asemenea prin temperament si nivel moral, precum
si prin devotamentul si atasamentul lor fatd de maestru. Asupra caracterului si
activitdtilor anumitor discipoli ai lui Isus, Buddha, Mah3 v° ra, Mahomed, Zoroastru,
Mani si ai unor mari ganditori chinezi suntem foarte bine informati. Mai avem si
unele informatii despre rolul pe care l-au jucat in grupurile ce urmau si devind
germenii noilor comunitdti, devenite mai tarziu universale.

Grupul pe care il atrage in jurul sdu omul lui Dumnezeu poate sd apard ca o
asociatie destul de dispersata sau, dimpotriva, ca o unitate stransa intr-un mod intim,
unitd de o experientd religioasd comund, cireia fondatorul i-a revelat si interpretat
natura. Sentimentul tot mai mare de solidaritate ii leagd pe membri intre ei si ii
diferentiaza, prin faptul insusi, de orice alta forma de organizare sociala. O fraternitate
de acest gen poate fi numitd cerc: se indica in felul acesta ci ea este orientata spre
o figura centrald, cu care fiecare dintre discipoli se afla intr-un contact intim. Dubla
semnificatie a fondatorului, aceea de prim beneficiar al noii viziuni din care decurg
inspiratia si directivele fraternitatii si aceea, mai generald, de instrument al puterii si
al gratiei supranaturale, se regdseste in reactia discipolilor sdi si in varietatea functiilor
asigurate de acestia.

Discipolii pot fi considerati drept insotitorii fondatorului, atasati de acesta prin
devotament personal, prietenie si loialitate. Deseori se intdimplad ca un discipol sa
devind confidentul intim al maestrului si sd fie insarcinat special cu ingrijirea sa.
Totusi, ca grup, discipolii nu sunt numai insotitori, ci si apostolii fondatorului ; toti
sunt raspunzatori de succesul de care trebuie sd se bucure viziunea maestrului. Ei 1si
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sustin maestrul prin simpatia lor si il ajuta in misiunea pe care o are, marturisindu-i
persoana si mesajul, si faicandu-i cunoscutd evanghelia. Numarul adeptilor il depaseste
mereu pe cel al apostolilor si al discipolilor. Partial sau temporar, adeptii pot trai in
comunitdti ce caracterizeazd noul grup. Aderarea la grup poate implica o rupturd
completd de viata obisnuitd, precum si o schimbare radicald in relatiile sociale si
religioase. Cel putin pentru o perioadd, legiturile de familie, legaturile de rudenie si
obedientele de diferite tipuri suferd o sldbire sau o rupturd. O ilustrare a acestui
fenomen o intalnim in budism. Pabbajja, sau plecarea, este conditia prealabild unei
upasampada, sau sosiri, pe malul celdlalt, iar cei care consimt la aceastd plecare
formeaza noua sa- gha (comuniune). Afirmatia prin care Isus di asigurarea ca ,,ori-
cine va face voia lui Dumnezeu, acela imi este frate, sord si mama” (Marc. 3, 31-35;
Mat. 12, 47-50; Luc. 8, 19-21) este asemanatoare cu cea a lui Buddha : ,,Pentru unii,
nici mama si nici tata nu pot insemna o piedica (Visuddhimagga)”. Conceptii similare
intalnim §i in cadrul cercului oamenilor lui Dumnezeu : philia pitagoreica, despre
care ne vorbeste lamblichos, a fost comparati cu grupurile de ,,iubire friteasca” din
monahismul crestin si cu acea conceptio fraterna a cilugdrilor benedictini.

Privatiunile, suferintele, persecutiile si chiar martirajul, ce se intrezaresc amenin-
tatoare la orizont, reprezintd pentru cei care impartasesc soarta noului grup niste rele
contrabalansate de marile lor sperante si de siguranta cu care le asteaptd. Noua si
importanta experienta religioasd, care i-a determinat sd opteze pentru a urma chema-
rea, reclamd o revizuire a atitudinii lor fatd de adevirurile ultime, precum si fata de
lume si cei care o locuiesc.

Cercurile lui Isus, Buddha si Mahomed erau unite prin legaturi de solidaritate
exceptional de puternice. in cadrul acestora s-a dezvoltat un nou simg al responsa-
bilitatii fieciruia, acest simt trebuind si devind mai tarziu baza eticii crestine, budiste
si mahomedane. La musulmani, termenul de asab (insotitor al Profetului) a fost
atribuit initial celor care s-au bucurat de familiaritatea personald a Profetului ; mai
tarziu, termenul capata o acceptiune mai largd. Dintre toti cei numiti asab, cei patru
khalifa care au primit o indrumare speciald, impreund cu alte sase personaje, au fost
tratati in mod separat, deoarece Mahomed afirmase ca acestia ,trdiau deja viata din
Paradis”. Cei numiti asab in islamismul sunnit sunt considerati drept fondatori ai
practicii religioase autentice (sunna).

Cercul nu este o organizatie strict reglementatd, insd diferentele de caracter si
varsta anuntd deja diferentierea ce se va manifesta mai tarziu in functiile membrilor
religiei. Inci din primele zile, discipolii marcanti se bucuri de privilegii speciale si
fac parte din ,,cercul de intimi”. Totusi, gandirea si activitatea membrilor acestui cerc
sunt orientate citre personalitatea dominatoare a fondatorului, in care rezida autori-
tatea spirituala si disciplinara.

Este remarcabil faptul cd viata noului grup este integratd incepand de la rituri si
practici religioase simple (meditatie, rugiciune, cintec, exortatie). Aceste practici pot
fi imprumutate de la alte culte si reintegrate conform noii experiente (Kiddush-ul
evreiesc, care aparent a fost practicat, dar in cele din urma transformat de cétre Isus
si discipolii sdi, vizita la Ka‘aba a lui Mahomed, punerea centurii sacre a lui
Zoroastru) sau pot fi create ad-hoc, asa cum s-a intimplat cu Patimokkha budista
(confesiunea). Oricare ar fi originea lor, noile concepte rezuma credinta si sperantele
grupului ; un simbolism nou exprima solidaritatea sa, iar o atitudine noud ii determina
viitorul. Aici se regdsesc dezvoltarile deosebit de importante, atit din punct de
vedere social, cat si punct de vedere religios. In aceste conditii, este pe cale de a se
forma o noua religie.
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7. b) Fraternitatea

Prima crizd care marcheaza trecerea intr-o noud etapa a dezvoltdrii unei religii tinere
si care i transformd structura este moartea fondatorului sdu. El era cel de care
depindea solidaritatea cercului ; atat timp cat era in viatd, el era cel care il conducea
si il sustinea. Disparitia sa creeaza noi probleme. Ce mai inseamna cuvantul discipol,
atunci cdnd nu mai existd maestru? Cum sd castigi noi adepti ai miscarii? La
origine, conditia sine qua non, a fi discipol al acestei personalitti, nu mai are nici o
ratiune de a exista, si totusi discipolii ce i-au supravietuit castiga in mod considerabil
in prestigiu si autoritate. Toatd atentia se orienteazd de acum inainte asupra noutatii
mesajului, a comportamentului, a spiritului si a traditiei lasate de fondator in urma
sa. Acesta din urma este intotdeauna privit ca o personalitate sui generis ; si, deoarece
rolul sdu nu poate fi repetat si nici imitat, deoarece nici un virtual candidat nu poate
pretinde a avea aceeasi charisma si acelasi prestigiu, nu se poate vorbi despre o
veritabild ,,succesiune”. Nici un discipol al nici unui mare fondator, cum au fost Isus,
Buddha sau Mani, nu ar fi putut sa revendice, si nici nu a revendicat, o charisma egala
cu cea a maestrului (singur Bah? ’ullah, succesorul lui B3Ab, fondatorul babismului, a
emis asemenea pretentii, dar conditiile nu erau aceleasi). Inca de la inceput, discipolii
au avut impresia cad fondatorul avea un caracter unic in felul sdu; de acum inainte,
aceastd idee va provoca o transformare importanta, pe care o regasim practic in toate
marile religii. Aceastd transformare trebuie sa aiba o mare influenta asupra dezvoltarii
lor ulterioare. Insusi fondatorul devine un obiect de adoratie. Credinta sau increderea
in el si misiunea sa devin piatra unghiulari si criteriul de admitere in grup. Din clipa
aceasta, grupul inceteaza si mai fie un cerc, pentru a deveni o fraternitate.

Noile unitdti sociale diferd intre ele prin interpretarea pe care acestea o dau
propriei naturi si rolului lor. Fapt este ca primele fraternititi crestine, mahomedane,
budiste si zoroastriene au fost foarte diferite sub aspectul caracterului, al constituirii
si al scopului ; ele nu avut o aceeasi opinie asupra interpretarii teologice a comuniunii
lor. Era de inteles ca toti cei uniti prin aceeasi experienta religioasd si prin aceeasi
traditie sa tindd sd formeze un singur mare grup sau sid se organizeze in asociatii
locale independente. Conceptia musulmani despre ‘umma-ul credinciosilor, condus
de un imam (khalifa), este un exemplu al primului tip; sa- gha budista este un
exemplu al celui de-al doilea.

,Organizatia centrald si organizatiile locale, spune Harnack, referindu-se la
biserica crestind primitiva, se aflau intr-un conflict permanent tocmai deoarece fiecare
avea nevoie de cealaltd si moartea uneia conducea in mod necesar si la moartea
celeilalte.” Fara a ne insusi nici una dintre teoriile cu privire la originea si natura a
ceea ce a fost ecclesia primitiva, putem spune cu siguranta ca o conditie pentru a fi
admis in fraternitate a fost de obicei, la origine, mai mult o problema de spiritualitate,
decat de organizare. Cu toate acestea, tendinta de organizare nu a fost niciodata
absentd, deoarece aceasta este vizibild chiar si in cadrul ,,cercurilor”. Fraternitatea
este similard cercului prin constiinta sa spirituala si charismatica. ,,Protestele” grupu-
rilor reformatoare vizeaza adesea, asa cum vom vedea, tocmai restaurarea stirii primitive.
Afirmatia aceasta este valabild atat pentru miscdrile de reforma din cadrul marilor
religii, cét si pentru cele din cadrul ordinelor si al sectelor. in cazul acestora din
urma, preocuparea de a imita vizeaza deseori nu numai regasirea spiritului, ci si
copierea detaliilor practicilor originare. De asemenea, prin insasi existenta sa, frater-
nitatea este o dovadd cad religia evolueaza in sensul unei organizari ecleziastice;
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progresele constante ale doctrinei, cultului si organizarii vor sfarsi prin a o transforma
pe aceasta din urma din subiectiva si personald, cum era, intr-o organizare obiectiva.

In interiorul fraternititii domnesc libertatea si simplitatea ; nu existd o linie de
demarcatie si nici limite precise ; in aceastd perioada, spiritul este receptiv la idei,
impresii si influente noi. Prestigiul marilor sefi charismatici (apostoli, insotitori,
profeti) incd mai este dominant si nu se va sterge decat treptat. La anumite intervale
au loc reinnoiri ale practicilor charismatice. Urmand normele lasate de fondator, noua
experientd religioasda comund incepe si-si gdseascd o formulare. Se naste teologia,
care isi incepe munca perpetud de interpretare, construire si sistematizare a datelor tradi-
tionale. Este frapant de remarcat similitudinea ce existd intre metodele, tendintele si
subiectele tratate de teologia primilor crestini si cea a musulmanilor sau a zoroastrienilor.

Pentru a exprima intr-o maniera dramatica aceleasi adevaruri pe care teologia se
straduia sd le explice intr-un mod intelectual, se utilizeazad simboluri simple. Modurile
de adorare se dezvoltd incepand cu formele elementare de rugiciune, adorare si
cantare practicate si recomandate de fondatori si cercul sdu initial de discipoli. Lui
Mahomed i se recunoaste onoarea de a fi definit el insusi exigentele islamismului :
»Pe Allah trebuie sa il ai si nimic altceva langi el ; trebuie sa faci salat (rugaciune),
sd practici zakat (milostenia) si sa pastrezi legiturile sfinte de rudenie”, esenta a ceea
ce va fi mai tarziu formularea ,stalpilor” islamului.

Cultul uneste si integreaza fraternitatea mai mult decat expresia sa doctrinara.
Sacramentele crestine, confesiunea budistd, comuniunea zoroastriand si mesele cultu-
ale ale maniheilor reprezintda o dovada in acest sens. Cilugarii (bhikkhu), predicau
legea citre laici in cadrul adundrilor solemne ale budismului; in schimb, primeau
cadouri. ,,Aceste daruri reciproce - darul legii fiind cel mai inalt dintre toate —
contribuie la pastrarea coeziunii §i a unitdtii unei sa- gha” (Przyluski). Anuntata deja
prin practicile cercului intim de discipoli, se dezvolta o atitudine caracteristica, ce se
manifestd in spiritul de care sunt patrunse viata si activitatea fraternitatii. Regulile
simple, ce tind mai mult sd exprime sentimentele fidelilor, decat sa le impund un
anumit comportament, sunt supuse unor dezvoltiri, precizdri, interpretari constan-
te, pe masurd ce adeptii nou veniti, prin numarul lor tot mai mare, creeazia noi
conditii si probleme. Atunci devine necesara luarea unor decizii si stabilirea unor noi
reglementari.

Curand insd charisma si batrdnetea nu mai sunt suficiente pentru a asigura
autoritatea. In aceste conditii, se procedeazi la o organizare, se stabileste o disciplini,
vremea fraternitdtii ia sfarsit; aceasta trebuie sd fie inlocuitd cu un nou tip de
organizatie : corpul ecleziastic.

8. c) Corpul ecleziastic : Biserica si bisericile

Organizatia alcituitd pe comunitatea de credintd ajunsa la acest stadiu variazd in
functie de loc (orase, zone rurale si ,diaspora”) si se adapteazd conditiilor locale,
imprumutand grupurilor secundare sau traditionale unele dintre formele si mijloacele
sale de a actiona. Atitudinea lumii fatd de ea este corolarul dezvoltarii acestui grup
religios. Tipuri ale acestei atitudini pot fi analizate cu deosebitd precizie in reactiile
societdtii moderne fatd de denominationalism si sectarism, in perioada lor de inceput.
Totodatd, nu trebuie sd ludm in sens negativ aceastd afirmatie, atunci cand aplicam
rezultatele acestui gen de studii la interpretarea istoriei Bisericii initiale. Dacd este
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suficient de unit si de organizat pentru a actiona ca un corp constituit, grupul
minoritar trebuie sa isi justifice existenta si sd arate cd vrea si poate continua si
triiiasci. Apologetica si polemica se nasc din necesitate. In Biserica crestini initial,
la dezvoltarea teologiei sistematice au contribuit ideile evreiesti si grecesti; cele trei
elemente, crestin, evreiesc si grec, se combini pentru a crea teologia musulmani. in
stadiul acesta, reflectia si discutiile permanente, elaborarea si sistematizarea doctrinei
contribuie impreund la imprimarea unei forme ingrijite si cu largi perspective atat
regulii de credinta, cat si crezului, la standardizarea formelor de rugaciune colectiva
si, eventual, la stabilirea unei constitutii destinate sd sustind organizatia de acum
stabilizata. Traditia orala este transpusa in scris, traditia scrisa este adunata in culegeri
si standardizatd, doctrina primeste noi definitii ; de aici inainte, toate deviatiile, toate
opiniile ce se indeparteaza de invatdtura oficiald sunt clasate sub numele de erezii.
Harnack enumera, dupd cum urmeaza, factorii care au influentat formarea ereziilor
crestine : 1. ideile provenite din scrierile canonice; 2. traditia initiald; 3. nevoile
cultuale si constitutionale; 4. alinierea la ideile vremii; 5. conditiile politice si
sociale ; 6. schimbarea principiilor morale ; 7. coerenta logica si analogia; 8. ten-
dinta de a armoniza diferentele existente; 9. excluderea erorilor; si 10. puterea
obisnuintei. Multiplicarea fard incetare a formelor de expresie cultuald, cum sunt
practicile devotionale, riturile, calendarele, sarbitorile, face necesard o repartizare
sau diferentiere mai minutioas a functiilor si a functionarilor. in ceea ce priveste
Biserica initiald, se face trimitere la fondarea unui colegiu apostolic si la insusi
fondatorul sau (Mat. 16, 13; 18, 72; Fapt.), iar acest colegiu cuprindea functii ce
trebuiau indeplinite de diferite grupuri (ordine) (Efes. 4 si 2). Diaconatul (Fapt. 6),
prezbiteratul (Fapt. 2) si episcopatul (Apoc. 2, 3 si 1 Tim.) se succedau intr-o ordine
fireasca. Cele trei ordine, ale caror raporturi si legitimitate aveau si fie discutate mai
tarziu atat de aprins, au fost infiintate in acea perioadd; la inceput probabil, ele
prezentau unele diferente in functie de loc. Dar chiar si in acel moment, era admisa
autoritatea unor personaje dotate cu o spiritualitate extraordinard. Pe masurd ce
conducerea charismatica se indrepta spre declin, apdrea un tip diferit de autoritate :
»clerul”, distinct de laici. Personalitati inconjurate de veneratie, precum vaduvele si
celibatarii, indicd tranzitia. Sunt reglementate indatoririle, privilegiile, salariile.
Disciplina se precizeazi. In cercurile ascetice crestine este creat un dublu ideal ; la
fel se petrec lucrurile in mahomedanism, maniheism si budism.

Avénd in vedere faptul cd ne lipseste o terminologie oficiald, vom numi un corp
astfel constituit si dezvoltat ,,o organizatie ecleziastici” sau ,,semiecleziastica”. In
cazul ei si numai al ei poate fi utilizat termenul de ,,institutie”, termen utilizat deseori
intr-un sens prea larg. Corpurile ecleziastice se pot asemidna din multe puncte de
vedere, dar prezintd si diferente considerabile in interpretarea pe care si-o dau lor
insesi, teologiei, soteriologiei si eshatologiei lor. Nici un cuvant din engleza, franceza
sau germana nu va fi suficient de satisfacator pentru a desemna acest gen de corp. Cei
mai multi dintre savanti se folosesc, pentru a desemna institutiile necrestine, de
cuvintele ,,Church(es)”, ,Kirche(n)” sau ,,Eglise(s) ” aceste institutii avind, totusi,
toate calitatile necesare pentru a fi numite corpuri ecleziastice. Este usor de inteles
faptul ca teologii crestini ezitd sa numeasca astfel ,,bisericile” strdine de crestinism.
Refuzul lor are la bazi consideratii teologice : in fond, cuvantul ,,biserica” nu este un
termen pur descriptiv, ci normativ, care implica un continut definit (doctrina), rapor-
tandu-se la un ideal anume. In felul acesta, nu poate exista decat o biserica, Biserica
crestind, chiar daci ea este impartitd intr-un anumit numar de corpuri, fiecare dintre
acestea pretinzand cd reprezintd intreaga Bisericd si idealul sau.
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Cu toate acestea, in afara crestinismului exista diferite tipuri de comunitati, care
au depasit definitiv stadiul de fraternitate. In iudaism, ,, Kahal Adonai” sau , Knesseth
Israel” reprezintd practic echivalentul unei ,,Biserici” evreiesti. in zoroastrism, intal-
nim un corp ecleziastic care in perioada sasanidd a cunoscut o glorie ca nici un alt
corp similar. De asemenea, budismul Mah3 y3 na a dat nastere unor organizatii
ecleziastice, iar termenul de ,,corp semiecleziastic” poate fi utilizat in cazul anumitor
grupuri mahomedane sau confucianiste, avand in vedere particularititile structurii
lor, asa cum vom vedea in curand.

9. Evolutie : Organizare; ideal egalitarist si ideal ierarhic

Organizarea corpurilor ecleziastice are o mare variatate. Conform unei observatii
foarte juste a unui istoric modern al Bisericii (Allen), ,,forma pe care o ia conducerea
Bisericii intr-o perioada datd nu este intdmplitoare si trebuie privita ca o expresie
exterioard a unui spirit ce actioneaza in interior, fiind intruparea unui scop inteligibil.
Asa cum au o semnificatie profunda variatiile docrinare crestine, la fel si schimbarile
din organizarea ecleziastica au si ele un sens.” Exista un tip de organizare maxima si
un tip de organizare minima. Cel din urma este reprezentat de o intelegere la un inalt
nivel de spiritualitate a fraternitdtii, care respinge partial sau total organizarea, legea,
disciplina in interiorul corpului si insistd cu precddere asupra principiului egalititii,
revenind astfel periodic la idealul de inceput. Primul tip este caracterizat in principal
de o acceptare mai mult sau mai putin absolutd a traditiei. Aceasta atitudine nu este
numai rezultatul unui proces istoric, in decursul ciruia se formeaza traditia, ci este
justificatd prin ratiuni de principiu (continuitatea crestinismului, ,,succesiunea aposto-
licd”). O a doua caracteristica este puternica incurajare data evolutiei, standardizarii
si codificarii expresiei experientelor religioase, considerate conforme cu ansamblul
doctrinei. Din punct de vedere minimal, istoria Bisericii crestine primitive a fost
descrisa si interpretatd cu cea mai mare eficacitate de citre Sohm.

Putem gasi unele paralele la conditiile concepute de Sohm, ce sunt in acord cu
constituirea comunitdtilor crestine de tip disident sau sectar (cf. mai jos, sect. 10-12).
Budismul vechi reprezintd de asemenea un tip de constitutie minimald. Pe de alta
parte, in islamism, conceptia centrald a egalitatii tuturor credinciosilor, cea de ,, ‘umma
a fidelilor, nu a ajuns niciodata sd depaseasca intru totul veneratia pe care o au arabii
fata de linia autentica a descendentilor (lui Mahomed)”. Astfel, descendentii autentici
ai lui Mahomed (asraf), la origine sefii unor familii, astdzi membri ai casei Profetului,
s-au bucurat totdeauna de un loc de onoare special in comunitatea mahomedana.
Regulile pietdtii mahomedane au fost stabilite in mod diferit de citre Profetul insusi.
»Elementul nou si dominant era insdsi personalitatea lui Mahomed ; el nu avea nevoie
de un cod, deoarece propria lui vointa era suficienta”, in timpul vietii sale.

In afari de elaborarea doctrinei si a devotiunilor, in tipul maxim gisim dezvoltarea
unei structuri ierarhice, distinctia intre laici si cler, o organizare pe grade a acestuia
din urmi, ce se bucurad de privilegii si prerogative proprii, un drept canonic si o
disciplind. Nici tipul minim, nici tipul maxim nu pot fi explicate numai prin progresul
istoric, ci ambele sunt, intr-o foarte mare masura, daca nu neaparat intr-un mod exclusiv,
bazate pe principii care, la randul lor, reflectd experiente religioase caracteristice.

Deseori, divizdrile importante care se produc in interiorul marilor religii se
datoreazd unor diferente de principiu de acest gen; astfel, atunci cand savantii
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incearca sa le descopere cauzele in analiza istoricd a originii si dezvoltarii corpurilor
ecleziastice aflate in discutie, isi pierd timpul. Grupurile crestine de tip minimal sunt
reprezentate de comunitdtile protestante dizidente, precum anabaptistii, baptistii,
quakerii, mennonitii, discipolii, spiritualistii, misticii si rationalistii (unitarienii si
universalistii) si, de asemenea, secte ale Christian Science sau ale russelitilor.
Grupurile de tip maximal sunt: ortodoxia orientald, romano-catolicismul si greco-
-catolicismul, anglicanismul si, intr-o mai mica masura, prezbiterianismul, lutera-
nismul, metodismul episcopal, Noua Comunitate Apostolica (irvingitii) si Sfintii
zilelor din urma.

Budismul H° nay® na cel mai vechi si budismul Mah® y® na, prin conceptia lor
divergentd despre sa- gha, reprezintd pozitiile extreme, care ilustreazd in Orient
aceastd diferentd. Przyluski, care se alaturd lui Minayew si lui Vallée-Poussin in
atitudinea lor criticd fatd de cei care acorda prioritate traditiei pali, distinge trei stadii
ale sa- gha : cel mai vechi, partizan al idealului egalitarist ; al doilea, reprezentat de
HP° nay® na, stadiul monastic si aristocratic ; al treilea, care reprezintd culmea idealului
ierarhic, in Mah?® y2 na.

Definirea criteriilor de admitere in corpurile ecleziastice a facut obiectul unor
ample discutii in interiorul comunititilor religioase. In acord cu conceptia lor despre
natura comuniunii religioase, grupurile de tip minimal sunt partizane ale principiului
adeziunii voluntare si ale ideii de contract sau de societate care 1i leagd pe ,,membri”
de o organizatie ,liberd” (Freikirche). Termenul de ,Bisericd liberd” semnifica
totodata libertatea fata de interventiile laice (spre exemplu, din partea statului) si
eliberarea de orice constrange in probleme religioase (exemplu : disciplina de intrare
obligatorie). Avocatii tipului maxim insistd asupra fundamentelor metafizice (reve-
latia), pe care ar trebui sa se afle institutia ecleziastica, prevdzuta cu niste cdi
sacramentale ale gratiei divine, si asupra necesitdtii esentiale a instrumentelor sale si
a disciplinei sale riguroase (Anstaltkirche). De asemenea, ei insistd cu putere asupra
puritatii unei doctrine bine precizate, considerate a fi ferita de erori si compromisuri.
Ingustarea impusi definitiei aderirii la corpul ecleziastic implic unele limitiri ce pot
da nastere la crize si, eventual, unei schisme, si excluderii unor minorititi, aceasta
din ratiuni teologice, disciplinare sau etnice. Acesta a fost cazul iudeo-crestinilor si
al crestinismului initial.

Intre membri, gradele se pot repartiza in ,participanti la comuniune” si asistenti,
»confirmati” si ,,neconfirmati”, membri ,,cu rang important” si membri nominali etc.
Problema disciplinei poate conduce, atat la minimisti, cat si la maximisti, la aceea de
a sti cum sa se actioneze fata de cei nedemni, ,,calduti” sau lapsi. Se poate intimpla
ca unele consideratii religioase, etnice si sociale si fie coroborate cu decizii luate din
ratiuni de principiu. in cele dou tipuri de grup, se constati existenta rigorismului si
a tolerantei, atat la minimisti, cat si la maximisti; uneori, cele doud polaritati
coexistd, alteori ele alterneaza in functie de epoci sau medii (cf. contrastul dintre
practica laicilor si cea a ordinelor religioase catolice si contrastul dintre diferitele
corpuri luterane si diferitele corpuri metodiste, fie ele episcopale sau nazarinene).

Un alt punct de frictiune : problema ortodoxiei. Nu intereseazad prea mult grupurile
minimiste, insd maximistii 0 rezolva printr-o conceptie mai strictd a autoritatii
(romano-catolici) sau ,,conciliard” (ortodoxia rasariteand, anglicanismul) a corpului
ecleziastic. In ultima perioada a Evului Mediu si in epoca moderna, Biserica catolica
a fost divizata relativ la chestiunea autoritatii supreme, pana cand aceasta a sfarsit
prin a fi solutionati la Conciliul de la Vatican. Biserica Ortodoxa, pe de altd parte, a
experimentat conducerea autoritara a Bisericii pand dupa revolutia din 1917 ; in acel
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moment, principiul ,,conciliarist” a castigat puncte noi. Grupurile religioase inclinate
citre o conceptie minimista tind sa pund accentul pe autoritatea Bisericii locale si nu
au incredere intr-o autoritate centrala sau colectivd. Conceptia ecleziald a congregatio-
nalismului difera de cea a celorlalte comunitati crestine prin faptul cd respinge
organizarea ierarhicd si afirma principiul unei cristalizari regionale. Grupurile de
acest tip, similare cercului sau fraternititii, vor sa scape de pericolul spiritual caruia,
cred ele, riscd sa 1i cadd prada marile organizatii ecleziastice. Ele privesc constanta
crestere numerica a acestora din urma ca pe o amenintare la adresa prospetimii si a
caracterului imediat al experientei religioase a credinciosilor lor. Pe buna dreptate,
multi se tem de sufocarea spontanietitii de catre traditie, ceea ce ar risca sa antreneze
complacerea si compromisurile, ar conduce la imobilism si ar expune puritatea
spiritului unui grav pericol. Acest pericol este vazut si inspird teamd nu numai in
interiorul corpului ecleziastic, dar si in afara lui, printre laici si demnitari. Atat timp
cat nu se insistd prea mult in directia asta, mai este incad posibil sid se readuca in
atentie adevarurile importante si sd se incerce o reasezare si o reintegrare a experientei
religioase. Gasim exemple numeroase ale unor astfel de tentative in analele crestinis-
mului, budismului si mahomedanismului.

Autoritatea caracterizatd prin charisma personala poate produce schimbari radicale
in intregul corp ecleziastic sau in anumite grupuri selectionate din cadrul acestuia. In
aceste conditii, se poate intampla si aiba loc inca o dati un proces de cristalizare, de
naturd sd conducd la o secesiune, deci spre noi formatiuni religioase. Fraternititile
fondate de catre Marcion, Montan, Arius si Nestorie in interiorul crestinismului, desi
diferd intre ele ca structurd, se aseamana prin faptul cd se ridica impotriva doctrinei,
a cultului si a organizarii ,,ortodoxe”. Procesul acesta, la origine intern, insa incurajat
adesea de un stimulent exterior, este urmat de obicei de o reactie internd, ce poate
conduce la unele compromisuri.

Nu existd nici un motiv pentru a ne indoi cd, in timpul vietii fondatorului si in
perioada primei activitdti misionare, unitatile locale ce reprezentau ecclesia, sa- gha
sau ijma se bucurau de o mare independenta. Unitatea grupului local este asigurata de
puritatea credintei, respectarea cu constiinciozitate a cultului si conformitatea deplina
a organizatiei cu idealul de comuniune implicat de experienta centrald a fondatorului.
In legituri cu aceasta, constatim ci aceste grupuri prezinti o similitudine interesanti
cu grupurile naturale. in organizatiile specific religioase, grupul local poate reprezenta,
teoretic, intreaga adunare, putin reunitd in jurul unui centru a credinciosilor, in care
autoritatea isi poate exercita functiunile in virtutea charismei sale. Uneori intdlnim
douad tipuri de organizatii in interiorul aceleiasi religii, asa cum o dovedesc organiza-
rile congregationiste si episcopale in crestinism, Sthavira si Mah? s3- ghika in budism.

De obicei, chiar de la inceputul dezvoltdrii sale, este posibil sd constatim in
interiorul noii comunitdti un anumit grad de diferentiere. Aceasta poate sa rezide in
diferentele de autoritate sau varsta - presbyter-ul, in crestinism, si Batranii, in
budism, se bucurau de o autoritate speciald —, sau poate rezulta din divizarea tot mai
mare a functiilor. Cele mai importante dintre acestea sunt invatamantul si instruirea,
fundamentale pentru raspandirea credintei, administratia cultului, fundamentald pentru
interpretarea devotiunii, ingrijirea bolnavilor, a sdracilor, a dezmostenitilor, precum
si disciplina, fundamentald pentru mentinerea unitatii si a moralei. in primele stadii
ale dezvoltarii, nu este nevoie absolut deloc ca raporturile dintre membri sau raportu-
rile acestora cu superiorii lor si fie reglementate, deoarece acest rol este indeplinit de
spiritul de solidaritate, mai mult sau mai putin spontan si intr-un mod adecvat.
Criteriul autoritdtii ramane personalitatea charismatica, criteriu pe care trebuie sa il
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accepte putin chiar si grupurile radical egalitare. Este semnificativ de constatat faptul
ca principiul acesta, chiar daca rareori s-a intamplat sd supravietuiascd pana intr-o
perioadd avansatd a dezvoltdrii, isi gdseste locul si valoarea primordiald in decursul
numeroaselor revolutii si reforme, si are mereu un ecou proaspit de-a lungul intregii
istorii a unei Biserici. Cu toate acestea, se intimpla uneori ca autoritatea charismatica
sa fie eclipsatd total sau partial de functiile ecleziastice (Amtscharisma). Se poate ca
aceasta din urma sa nu fie decat o excrescentd a repartizirii functiilor, fara ,,ministere”,
fard onoruri si fard remuneratii corespunzatoare. Astfel, vocatia spirituald care
consistd in ingrijirea sarmanilor poate, de exemplu, sa fie combinatd cu o profesie
laicd. Aceastd combinatie este una dintre caracteristicile catorva grupuri protestante
dizidente si a anumitor secte.

In opozitia fati de conceptia radical egalitari, se poate produce o diferentiere netd
intre cei care se specializeaza in fapta religioasa si ceilalti. In Biserica crestina initiala
exista distinctii intre cler si laici, dupa cum exista si intre arhat (cdlugar) si upasaka
(laic), in budism. Conform lui Przyluski, idealul arhat-ului este strdin conceptiei
budismului primar si nu ii este caracteristic decat celui de-al doilea stadiu al sau,
acela de Pali-Vinaya : la origine, toti calugirii si laicii formau impreund sa- gha. O
distinctie similara apare in cele patru t°rtha din jainism si diferitele clase din
gnosticism si maniheism. La al doilea nivel, ajungem la o diferentiere si mai adanca :
organizarea persoanelor admise sd efectueze o munci specific religioasa (hirotoni-
sirea) poate fi mai mult sau mai putin egalitard sau, dimpotriva, poate sd prezinte o
structurd ierarhicd (consacrarea). Prima reprezintd idealul budismului primar si,
pénd la un punct, al mahomedanismului; ultima caracterizeaza ortodoxia greaca,
romano-catolicismul si anglicanismul, precum si zoroastrismul, budismul tarziu,
vilfi uismul si taoismul.

Termenul de kleros, care desemna la origine intregul corp al ,,poporului lui
Dumnezeu”, se referd, in comunitatea crestini, la cei care au fost insircinati inaintea
tuturor, si excluzandu-i pe ceilalti, cu invdtarea, administrarea cultului si cu grija fatd
de nevoile sociale. Dati fiind cresterea grupului ecleziastic, care devine mai greu de
controlat, pe masura ce creste necesitatea de a veghea la unitatea doctrinei, a credintei
si a administratiei, sefii clerului se vad nevoiti sd asigure anumite functii, in special
in ceea ce priveste administratia centrald a cultului. In felul acesta, episcope si
leiturgia, legate intr-un mod intim in organizarea primara a Bisericii crestine, se
unesc prin varfurile lor in administrarea euharistiei. Elaborarea conceptului de
succesiune, familiar in egald masura budistilor, maniheilor si mahomedanilor, ca si
crestinilor organizati in circumscriptii episcopale, explica de ce transmiterea acestor
prerogative a fost limitatd la succesorii spirituali ai discipolilor fondatorului. Acesta
este motivul pentru care consacrarea este o conditie necesard pentru asumarea in
deplina legitimtate a functiilor sacerdotale. Biserica romana a instituit ca lege canonica
distinctia intre potestas ordinis si potestas jurisdictionis, ambele rezervate clerului
hirotonisit. Prima include dreptul de a asigura invatarea si administrarea sacramen-
telor, fiind rezervata, prin autoritatea revelatiei, episcopilor, preotilor, diaconilor si,
numai in cazuri exceptionale, celor care au o situatie inferioard. A doua se referd la
dreptul divin de a judeca si de a guverna; ea este limitatd episcopatului. Dupa
Harnack, ,legea ecleziastica nu a aparut in nici un caz ca realizare a unui principiu,
ci s-a dezvoltat gradual si, ca sd spunem asa, la intamplare, in functie de imprejurari.
Ideea cd Biserica poseda niste drepturi sau un drept (jura, jus) este mai veche decat
conceptia sa ierarhica”.

Nu se intilneste nicdieri o centralizare unica a conducerii, similard Bisericii
romano-catolice. Lucrul acesta se datoreaza in parte influentei institutiilor Romei
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antice. Asa se explica de ce a fost stabilitd ierarhia metropolitana intr-un mod cét se
poate de natural in marile cetati si organizata dupa modelul de structurare politica a
provinciilor, exact in felul in care civitas guverna in antichitate territorium-ul. De
asemenea, dezvoltarea dreptului penal si disciplinar acuza clar influenta jurisprudentei
romane. Puterile administrative si juridice se aflau in intregime in mainile episcopului
(episcopalism). Ubi episcopus, ibi ecclesia. Aceastd stare de lucruri a intdmpinat
obstacole acolo unde era incompatibild cu cea deja existentd: in Sfantul Imperiu
Roman si in tdrile germanice. Puterea si influenta crescanda a organizatiilor eclezias-
tice riscau sa provoace banuieli si ostilitatea printilor pamanteni. Din clipa aceasta,
putem intrevedea dificultitile si conflictele din viata Bisericii catolice din Evul Mediu
timpuriu.

Dintr-un punct de vedere oarecum abstract, pAnd acum ne-am concentrat atentia
asupra procesului de formare a corpului ecleziastic. Am aratat ca nu a fost vorba
despre o simpla dezvoltare ,lineard”, ci despre o dezvoltare mult mai complexa,
cuprinzand reactii, reforme, contrareactii. Deseori, grupurile conduse de persona-
litati dotate cu un mare ascendent spiritual s-au separat de ansamblul credinciosilor.
In crestinismul primar s-au vizut formandu-se nu unul, ci mai multe corpuri eclezias-
tice. Citandu-1 pe Tertulian (,faciunt favos et vespae, faciunt ecclesias et Marcio-
nitae”), Harnack arata cd Marcion impreuna cu discipolii sdi a format de asemenea
o biserica. Bisericile catolice occidentale, ortodoxia orientald, bisericile din Orient,
precum si schismele lui Montan, Marcion, Novatianus, Donat si Arius, conform
terminologiei noastre, toate sunt corpuri ecleziastice ; toate au pretins a fi Biserica.
Toate aveau o constitutie oarecum asemanatoare, doctrind, cult si organizare similare,
desi nu identice.

Gnosticismul, care va da nastere unui mare numar de grupuri si scoli, este un
fenomen complex, multe grupuri gnostice anti- sau necrestine ilustrand tipul de
grupare caracterizat mai sus drept societate de mistere sau drept cercuri (sect. 3 si 6).
Anumite comunitati gnostice crestine s-au constituit in corpuri ecleziastice (Marcion).
Modul in care ele insistd asupra aprofundirii unei exegeze ,pneumatice” determind
o deviere importantd de la doctrind. Unele dintre aceste grupuri se disting prin
modificari ale formelor cultuale (addugarea unor noi sacramente). Ele variaza de
asemenea §i prin critica pe care o aduc traditiei si prin organizarea rezultatd din
opozitia lor fatd de structura Bisericii-mama.

in Evul Mediu, procesul care a avut ca rezultat separarea Bisericilor apuseani si
rdsdriteand a condus si la suprimarea oricarei ,,competitii” si a determinat grupurile
minoritare sd nu mai aiba decat o importanta locala. Cu toate acestea, incepand din
perioada moderna, se afirma un pluralism al formatiunilor sociale, reduse in secolele
precedente la o diarhie. Aceasta este epoca Reformei.

Dezvoltarea si cresterea corpului ecleziastic se loveste de numeroase nevoi sociale
sau specific religioase. Peste tot unde administratiile si functionarii se dovedesc
inferiori sarcinilor ce le revin, este necesar si fie create organizatii specifice, pentru
a sigura esentialul : misiunile interioare si exterioare, educatia, asistenta publica.
Exista doud metode de natura sa permita stabilirea unor asemenea organisme. Ele pot
fi fondate de cétre autoritatile ,,de sus” sau, dimpotriva, pot fi initiate si sustinute de
ciitre persoane private. in acest din urmi caz, este de asteptat ca persoanele private
sd-si legitimeze existenta cerand autoritdtii confirmarea statutului lor sau procedand
la demersuri oficiale facute in acelasi spirit. Gradul de organizare a propriilor activitati
si raporturile noii organizatii cu ansamblul credinciosilor vor fi determinate prin
constituirea sa si prin nevoile individuale. Pentru studiul acestor organizatii si al
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acestor intreprinderi din interiorul diferitelor corpuri religioase, istoria religiei ne
furnizeazd o bogatd documentatie; iar teoria dreptului canonic si a asociatiilor
religioase ne permite si stabilim o clasificare generald. Sociologul religiei este
interesat de ansamblul acestor fapte din doud motive : pentru ca se creeaza institutii
oficiale ce respectd un model definit, si care intra prin aceasta in cAmpul sau de
observatie ; si pentru cd se creeaza astfel un grup spontan, ce conduce spre societati,
consilii, comisii, intreprinderi ad-hoc, al cdror interes nu poate sa ii scape. Atunci
cand este vorba despre grupuri spontane, se contureazd anumite tendinte care, in
anumite conditii, pot produce o separare de ansamblul credinciosilor. S-ar putea gasi
cu usurintd exemple asemanatoare in societdtile Bisericii anglicane, dintre care cateva
au disparut in momentul secesiunii metodiste. Studiul acestui tip de grupare ne-a
pregitit pentru cel al numeroaselor formatiuni apartinind unui alt nivel. In cele ce
urmeazd, ne vom indrepta atentia catre un alt gen de grup.

10. Reactia : protestul

A. Tipurile individual §i colectiv de protest

Toate religiile universale au de facut fata unor proteste periodice impotriva principa-
lelor tendinte ale evolutiei lor. Protestele au loc in cele trei domenii ale expresiei
religioase : teologie, cult, organizare. Ele sunt indreptate, pe de o parte, impotriva
expansiunii excesive a corpului ecleziastic, impotriva compromisurilor si modificarilor
care rezultd de aici si, pe de altd parte, impotriva scaparilor si sldbiciunilor sefilor
unui corp care se complace si nu se mai intereseaza decat alene de posibilitdtile de
progres si dezvoltare.

In cazul in care protestul este radical, existi riscul serios de a se produce o sepa-
rare. Atunci cand ruptura nu are loc, se poate intdmpla ca noua miscare si fie
aprobata in ansamblu si sa fie creata in interiorul marii religii o organizatie speciala,
destinata sd primeascd discipolii noii doctrine. Dintr-un punct de vedere general,
existd patru tipuri de proteste : 1. protestul izolat, critica individuala si deviatia de la
modul de viata al comunitatii; 2. protestul colectiv: ambele tipuri de proteste pot
ramane in interiorul comunitatii ; sau, 3. si 4., sd iasa din cadrul grupului si sa se
separe. Cele patru tipuri sunt reprezentate in istoria Bisericii primitive, a Bisericii
medievale si in cea a Reformei. Multe studii sociologice moderne asupra grupurilor
crestine si asupra tipologiei lor isi concentreazi atentia in directia efectelor avute
asupra lor de separare de Bisericd (Troeltsch, Kuehn, Burrage si Niebuhr). Si cu toate
acestea, protestele din interiorul Bisericii (romano-catolice, greco-catolice, luterane,
anglicane, reformiste) sunt subiecte de studiu nu mai putin interesante.

a) Catolicii. - Un exemplu din primul tip — protestul individual interior - gasim
in Biserica romano-catolica din secolul XVI. Philippe Neri (1515-1595), care a triit
in prima parte a vietii sale sub influenta umanismului, va adopta o atitudine critica
fata de viata Bisericii din vremea sa si va incepe si trdiascd in chip de eremit, pentru
a-si realiza noul ideal. Este ceea ce am putea numi un protest individual interior. Mai
tarziu, urmand exemplul Oratorului Dragostei Divine din Roma, numit de citre
istorici ,,primul leagdn al Reformei catolice”, a reunit discipoli si i-a asociat la
practicarea unor exercitii spirituale si a carititii. Fondarea Oratoriului reprezinta, in
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aceastd formad, un protest colectiv si organizat. Nu era o asociatie monastica, nu era
nici un ordin, nici o congregatie clericald regulatd, ci a trecut de la starea de
collegium la cea de fraternitas (cf. mai jos, sect. 11). El nu implica jurdminte, ci
anumite statuturi numite constitutii si, din principiu, refuza sa se organizeze ca ordin,
precum si sd se separe de Bisericd. Dupd ce a inldturat primele banuieli, a fost
recunoscut in mod oficial ca si congregatie a preotilor seculari in interiorul Bisericii
catolice. Avem, asadar, aici un protest individual devenit colectiv, exprimat in cadrul
corpului ecleziastic, totusi fara vointa de a se desparti de acesta.

b) Puritanii. - Miscarea puritana initiala, studiata recent in detaliu de catre Charles
Edwin Whiting, va servi ca exemplu de protest colectiv. Influentati de criticile
exprimate la adresa Bisericii din Anglia si hraniti cu gandirea lui Colet, Cartwright
si alti umanisti, acesti protestanti, adversari ai sacerdotalismului si ai indiferentei ce
domnea in Biserica oficiald, catolicd sau anglicand, au avut pretentia de a face o a
doua Reforma. La inceput, miscarea a fost condusa de catre clerici, care alcatuiau o
fraternitate spirituald. S-a ardtat ca primii puritani au fost departe de a se gandi sa
organizeze o Biserica independentd si, cu atat mai putin, de a se desparti de ea. Nu
a fost decat un grup care a pledat in favoarea unei organizari prezbiteriene. ,,S-a incercat
stabilirea unui sistem prezbiterian de conducere ecleziastica, in cadrul Bisericii
stabilite” (Haller). in acelasi timp, au existat puritani si printre episcopalieni, prezbi-
terieni, congregationisti. Se intelegeau cu totii asupra necesitatii de a ,,purifica”, de
a intensifica trairea religioasd si de a restabili disciplina, toate acestea in interiorul
diferitelor corpuri ecleziastice. intr-adevir, ei constatau protestele, atat cele indivi-
duale, cét si cele colective. Curand, in cadrul puritanismului aflat in plind evolutie,
s-au conturat unele atitudini divergente. Probabil ci, la inceput, disidentii nu se priveau
ca fiind separati unii de alti, dar au ajuns aici mai tarziu, deoarece doreau s vada
formandu-se un corp de ,,alesi” si pentru cd simulau ca privesc ,,congregatia” ca pe
o unitate independenta. Unii dintre ei s-au separat in mod individual de Biserica existenta ;
altii, precum Robert Browne (care se va reintoarce mai tarziu la sanul bisericii sale),
Henry Barrows, John Smyth si John Robinson, au format comunitdti separatiste, dar
nu si revolutionare. G. Winstanley si J. Lilburne au facut mai tarziu dovada unui spirit
agresiv. Conform acestuia din urma, ,,calea adevarului este calea totalei separari”.
Consecintele protestelor puritane au fost deci determinate, pe de o parte, de atitudini
psihologice si convingeri teologice individuale si, pe de alta parte, de conditii istorice,
politice si economice. De aici au rezultat diferite tipuri de organizare religioasa.

¢) Revivalistii. - Un alt exemplu de protest colectiv este miscarea numita ,, Trezi-
rea”, din Statele Unite, din secolul XVIII. Desi incurajata de sefi puternici, aceasta
migcare nu poate fi consideratd in mod exclusiv ca un protest individual. Criticile
explicite sau implicite sunt indreptate impotriva traditionalismului, intelectualismului
si scepticismului corpurilor religioase aflate la putere, impotriva indiferentei si
deldsdrii, a stagnarii si decadentei vietii religioase din tara. Miscarile strdine, adica
de pe Vechiul Continent, nu au ramas fara influenta asupra sefilor miscarii americane.
Aceasta s-a dezvoltat mai repede sau mai incet, in functie de obstacole, si a prezentat
un caracter psihologic si social variind in functie de tari si epoci. Istoricii au distins
cateva valuri diferite : Marea Trezire, Marele Revival si reinnoirea revivalismului din
secolul XIX, dar aceste miscari au avut toate aceeasi atitudine religioasd. Important
este caracterul lor interdenominational : miscarea a atins corpuri ecleziastice si
grupdri diferite. Influenta sa spirituald si culturald asupra vietii religioase si sociale
a tarii a fost profunda. A incurajat in mod deosebit misiunile, educatia si activitatile
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umanitare. Importanta contributiei sale nu a inceput sa fie inteleasa in intreaga sa
amploare decat recent. Cu toate acestea, nu a dat nastere unui numar ridicat de
organizatii efectiv noi. In parte, aceasta se datoreazi faptului ci s-a insistat mult
asupra experientei personale, caracteristica tuturor genurilor de revivalism. Astfel se
explicd si tendinta sa de a se exprima intr-un stil de un sentimentalism exagerat ;
anumiti specialisti, istorici sau psihologi, considera acest aspect ca fiind tipic oricarui
gen de revivalism. Spre deosebire de toti ceilalti, interesul acestora din urma aréitat
fatd de simptomele psihologice ar trebui echilibrat prin estimarea aspectelor sociolo-
gice. Atunci cand se acordd o importantd deplind starilor subiective si cand se face
dovada unei indiferente mai mult sau mai putin pronuntate fata de formele traditionale
sau fatd de orice forma de expresie, teologica, rituald sau disciplinard, se adopta o
pozitie apropiatd de respingerea oricarei devotiuni oficiale. Si totusi, in ceea ce
priveste revivalismul, nu este cazul. in el s-a vizut aparitia unor moduri precise de
gandire si exprimare, a unor proceduri si rituri, a unor fraternitati si asocieri. Aceste
moduri au variat in functie de mediul geografic, social si cultural si in functie de
traditiile religioase. Caracteristicile miscarii, i anume forma sa tranzitorie, ,,climatul”
sau psihologic, intimitatea relativa, i confera alura unei secte (cf. mai jos, sect. 12).
Prima caracteristici mentionatd aici este rascumpararea excitarii si exaltarii, care
primeaza atat de des intr-o religie revivalistd; a doua rezultd dintr-o promiscuitate
limitata si din conditii fiziologice, cum ar fi lipsa hranei sau a somnului, care duc
exaltarea sensibilitdtii la paroxism si o fac contagioasd. A treia se poate distinge nu
numai in reuniunile interioare, intr-o casa sau biserica, ci si in cadrul intalnirilor sub
un cort sau a intlnirilor de masi, in aer liber. Devotiunile revivaliste se caracterizeaza
nu att prin continut, cét prin forma, criteriul ce intereseaza acest grup fiind ,,spiritul”
in care se actioneaza si mai putin forma actiunilor. Rezultatul este acela ca se pot
vedea institutii traditionale functionind in paralel cu noile forme de expresie. Autoritatea
charismatica joacd aici un rol important, ceea ce apropie revivalismul de ,secti”. in
fond, asistam in cadrul acestor grupdri la crearea unor ierarhii charismatice, ale caror
grade corespund gradelor de participare la ,,preafericire” - stare de excitare sau sanctifi-
care. Grupurile de acest gen se disting de asemenea printr-o anumita neliniste amestecata
cu o atitudine de reprobare fata de asistentii sau spectatorii pur pasivi sau, dimpotriva,
prin indiferenta fatd de asistentd, asa cum se observa in cazul marilor grupuri
institutionale, care uita faptul ca acesti membri participa si ei la idealul de fraternitate.

Protestul colectiv al miscarilor de Trezire a condus anumiti indivizi sau anumite
grupuri la secesiune. Totusi, aceasta este mai degraba exceptia decat regula. Contro-
versele vehemente asupra caracterului si valorii miscarilor revivaliste (si in special
asupra exercitiilor lor extraordinare) au durat mult timp dupa disparitia lor, ceea ce
dovedeste, chiar dacd separarea nu s-a produs la scard mare, cd problema delimitarii
intre ortodox si heterodox, dintre ce este permis si ce este ilicit, a fost pusd cu
precizie si discutatd cu ardoare in diferitele denominatiuni interesate de revivalism
(baptisti, metodisti, prezbiterieni). Dat fiind cad setea de emotii este una din cauzele
sectarismului, intelegem masura in care, in cadrul miscarii revivaliste, numeroase
grupuri si numerosi indivizi au avut tentatia de a trece la disidenta.

d) Ortodocsii. - Istoria Bisericii Ortodoxe Ruse ofera exemple de protest interior.
Prima forma este protestul impotriva institutiilor. Acesta a fost emis de catre indivizi
si grupuri de credinciosi impotriva reformei patriarhului Nicon; protestul nu a
condus imediat la secesiune, ci la formarea unor cercuri de ,,credinciosi” (staroveri).
Dat fiind ca refuzau si respecte inovatiile lui Nicon, acesti ,,credinciosi de rit vechi”
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au ajuns, incetul cu incetul, in situatia de a decide ca era necesard o noua organizare
a vietii lor religioase. Au existat doud atitudini : cea mai conservatoare era inclinata
sd retind invititurile, riturile si institutiile fundamentale din ansamblul corpului
ecleziastic, multumindu-se cu o reinnoire a formei si cu ,,purificarea” ei. La inceput,
aceste grupuri nu se gandeau deloc sa se separe, deoarece se considerau ca fiind
adevdrata comunitate sau Bisericd ortodoxd, dar au fost impinse spre schisma,
deoarece in Biserica oficiald nu existau suficienti preoti consacrati care sa accepte sa
se identifice cu ele. A doua formai, atitudinea radicald, conducea in mod obligatoriu
la schisma, deoarece critica principiile fundamentale ale marelui corp ecleziastic
(opozitie nu empiricd, ci de principiu fatd de conceptele de taind, sacerdotiu si
Bisericd). Teoretic, ,,sacerdotalistii” ar fi putut rimane in corpul ecleziastic ; dar cei
care nu doreau preoti s-au exclus in mod automat si au fost nevoiti sa se separe.
Practic, ruptura a fost intirziatd de niste grupuri care, retrdgandu-se in paduri, deci
in partile mai putin cultivate ale Rusiei septentrionale, au incercat si trdiascd in
comunitdti mici, reuniti in jurul unor ,,maestrii”, si s-au lipsit de institutiile sacramen-
tale si sacerdotale. Grupurile de pe malul Mirii Albe si fratia de la Vigovsk, cirora
le diaduse statuturi A. Denisov, au facut obiectul unui studiu al lui Miliukov. Aceastd
lucrare despre religia rusa se ocupd in principal de grupurile reformate si de secte.

O datd cu Efim, fondatorul , Ratacitorilor”, si Zimin, care se afla la originea
miscarii celor ,farda rugaciune”, asistdim la ruptura definitivd de ansamblu si la
stabilirea unor secte complet independente.

In Biserica risiriteani existi un al doilea tip de protest, intelectual si spiritualist ;
el a avut consecinte sociale interesante. in el putem regisi influenta miscirilor
evangheliste din Occident, desi nu trebuie sd subestimam elanul imanent miscarii in
sine. Feodor Necuratul (sec. XVI) a adunat in jurul sdu protestatari care se opuneau
oricarui fel de rituri; el intentiona si-i reuneascd pe toti adevaratii ,fii ai lui
Dumnezeu” intr-o comunitate egalitard si comunistd. Gruparea Saloput, a carei
fraternitate era ghidatd de ratiune si de spiritul omniprezent, a fost adversara a
sfintelor taine si a Bisericii. In Rusia Evului Mediu si de mai tarziu au triit »profeti”
si sfinti, al caror comportament fusese dictat de Sfantul Duh si a caror viatd a fost
incoronatd cu extazul religios, dar in sanul Bisericii. O data cu timpurile moderne si
sub influenta evanghelicd, spiritualismul a provocat in Rusia schimbairi sociale mai
radicale. Kapiton, fondatorul ,Jertfitilor de bunid voie” sau al ,Purtitorilor de
lanturi”, ai caror discipoli ,,au locuit in paduri pand in 1691, fard a asista la slujbe,
fard a primi Sfintele Taine si fara a crede in vechea credintd” (Miliukov), Suslov,
profetul sectei Slisti, primul dintr-o suitd de incarnari ale lui Christos si primul
timonier al unei ,,cordbii” slisti, Selivanov, al cdrui ascetism radical a condus la o
schisma in comunitatea slisti si care a devenit fondatorul sectei scapetilor, cu o organi-
zare mai stricta decat secta-mamad, parintii fraternitatii spirituale Duhobor, toti acesti
protestatari radicali au devenit sefi ai unor miscari sectare independente, separate de
Biserica, cu invitituri, rituri si organizare fatd de care ei si inaintasii lor s-au opus.

B. Formele de protest : individualism ; noua grupare

Am viazut deci cd protestele pot sd raména individuale sau sa devind colective, sa fie
trecatoare sau permanente, sa fie exprimate intr-un mod colectiv in interiorul comuni-
tatii credinciosilor sau, din contra, sa duca la o separare. Acestea sunt tot atitea surse
ale unor noi forme de organizare, care trebuie si retind atentia sociologului.
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In studiul siu despre doctrinele sociale ale protestantismului, Ernst Troeltsch
distinge in aceastd migcare urmatoarele tipuri de organizare: Biserica reformati
(luterani, calvini etc.), spiritualismul si misticismul si, in sfarsit, sectele. Conform
justei aprecieri a autorului, fiecare dintre aceste tipuri de protest reprezinta atitudini
sociale caracteristice. Totusi, Troeltsch nu limureste intr-un mod cu totul satisfacitor
criteriile care, urmand aceastd impartire, permit o clasificare generald a protestelor
cunoscute in istorie. Studiul sdu despre originea istorica a grupurilor aparute in urma
diferitelor proteste are o mare valoare, dar nu este suficient. De fapt, ar mai raimane
de raspuns la o intrebare : unele concepte sau atitudini religioase implica sau favori-
zeazd in mod necesar anumite consecinte sociale ?

La aceasta intrebare s-ar putea da un raspuns afirmativ invocand misticismul, care
favorizeaza individualismul. Termenul de , misticism” are de obicei un sens larg si
unul restrans. De preferat aici este cel din urma. El semnificd un tip de experienta
religioasa, descris ca evolutie a datelor empirice care conduc la adeviarul insusi sau,
dacd ne place mai mult asa, constiinta pe care o capata individul despre propriul sdu
destin divin, in comuniune cu divinitatea. ,,Eul”, asa cum spune Evelyn Underhill,
una dintre cele mai mari autoritdti in domeniu, este ,,punctul de plecare”. in studiile
sale referitoare la misticism, ea descrie ,trezirea”, ,purificarea” si ,iluminarea”
eului utilizdnd in analiza sa asupra cdilor mistice exemple clasice. Termenul de
Hintroversiune”, de care se serveste pentru a descrie acest tip de experienta, este bine
ales, deoarece subliniaza tendinta pe care o traduce grecescul myein : a se inchide in sine
insusi si a se opune lumii exterioare si societdtii, precum si oricdrei influente de
naturd sd distragd sau sd tulbure. Aceastd interpretare a misticismului, care insistd
asupra caracterului sau individualist, diferd de cea a unui alt specialist al vieti si religiei
mistice, Rufus Jones. Acesta descrie cu multa simpatie si intelegere miscarile colective
cu tendinte mistice din Anglia si Germania din Evul Mediu si de la inceputurile
perioadei moderne. Intr-una dintre ultimele sale lucriri, acest mare savant enumeri
implicatiile sociale ale doctrinelor mistice din secolul XVIII englez. Cu toate acestea,
chiar in grupurile studiate de el, rizbate inclinatia individualisti a misticii. in
consecintd, indraznim sd credem ca avem dreptate atunci cand afirmam ci elementul
constitutiv al unei religii mistice este ,,izolarea”. Fraternitatea misticd nu poate fi in
nici un caz caracterizatd prin expresia inventatd de Ernst Troeltsch, ,,paralelism de
spontaneitate”. Acest autor, care greseste neintelegdnd adevarata naturd a expresiei
mistice, nu reuseste sa specifice si sa ilustreze tipurile de fraternitate mistica.

Pornind de la faptul ca, in ultima instantd, experienta mistica este incomunicabila,
nu mai rdmén, de fapt, decit doud feluri de solidaritate la care misticul poate
consimti sa participe: fraternitatea umand, in raporturile din viata cotidiana, si
spiritul de grup, in protestul indreptat impotriva formelor si institutiilor religioase
traditionale. Gradul de intimitate si durata primei forme de solidaritate si radicalismul
celei de-a doua forme variaza in functie de contextul geografic, cronologic si cultural.
In cadrul grupurilor mistice, gisim foarte rar o organizare stricti. Acolo unde existi
o0 organizare, aceasta se datoreaza de obicei altor factori. De asemenea, trebuie sa ne
amintim ca elemente mistice gdsim in toate tipurile de gandire religioasa si in multe
dintre formele de devotiune, si ca pietatea pur mistica este un lucru rar. ,,Misticismul
cultual” nu este decat rezultatul interpretdrii mistice individuale si subiective a
actelor de devotiune si adoratie obiective si comunitare.

in ,cercul fondatorului”, pe care l-am descris anterior (sect. 6), exista de obicei
un element mistic ce caracterizeaza experienta celor care il alcatuiesc. Alte exemple
de comunitate misticd se gdsesc in societdtile de mistere, in fratie si secta. In istoria
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grupurilor mai largi, intalnim deseori indivizi si mici grupuri mistice (neoplatonicieni
in Grecia, sufisti in islam, cabalisti hassidim in iudaism, taoisti in China si tot felul
de devoti brahmani si hindusi). in crestinism, comunititi mistice gasim in Biserica
rdsariteana (isihasti, starzi); in Biserica apuseand din Evul Mediu (Sfantul Victor,
monahismul german si italian din secolele XI si XIV); in catolicismul de dupa
Conciliul de la Trento si in protestantism (cercurile englez, olandez, mai tarziu,
francez si spaniol ; grupurile luterane din epoca baroca).

Existd un studiu exhaustiv al protestelor individuale (Wilhelm Dilthey si Erich
Seeberg), care dovedeste faptul cd, printre protestatari, numarul celor care resping
orice fraternitate este egal cu numadrul celor care o favorizeaza. Cu alte cuvinte,
protestul impotriva formelor traditionale ale expresiei religioase nu exclude in mod
necesar planuri ce stabilesc o noud comunitate religioasd sau initiative ale unei
reorganizari si ale unei reorientari a comunititii traditionale. Dificultitile teoretice
pot fi rezolvate prin intoarcerea la originile credintei sau prin adaptarea la filosofia
momentului, iar conceptul teoretic al comunitatii poate admite atunci posibilitatea
unei aliantei, a unei fraternitdti sau societdti, care sa inlocuiasca corpul ecleziastic
deja existent. Scopul urmarit consta in a stabili in interiorul sau exteriorul grupului
central un cadru de veritabild comuniune. Idealul Noilor Puritani din Anglia, asa cum
il formuleaza istoricul lor, Perry Milles, ar putea servi ca exemplu : ,Sub influenta
pietatii, a extraordinarului puseu al Reformei si a activitdtii teologice, a aparut
dorinta de a realiza pe pamant o Biserica perfect ordonatd, curitatd de orice urma de
coruptie si eliberatd de toate obstacolele puse in fata unei regenerari. In acelasi timp,
izvorand din traditia trecutului, din simtul profund si nemdrturisit al tribului, al
comunitdtii organice, s-a format dorinta de a intensifica uniunea sociala si de a intari
coeziunea poporului.” Cursul urmat de dezvoltarea grupurilor protestatare este
determinat de diferiti factori. Aparent, esentiald pare a fi charisma personald a unui
sef suficient de puternic pentru a atrage si a uni adeptii. De asemenea, este necesar
din partea sefului un anumit spirit creator, precum si niste principii clare si o
conceptie despre o comunitate religioasa care sd permitd dezvoltarea unei organizatii
permanente in interiorul sau exteriorul marelui grup religios. Inevitabil, se pune
problema daca noul grup poate si-si atinga idealul in cadrul mai vast al societitii, in
calitate de ecclesiola in ecclesia, asa cum este cazul ordinelor sau al fritiilor
monastice, sau, dimpotriva, daca trebuie sa formeze o comuniune noud. Raspunsul la
aceastd intrebare poate fi anticipat: in primul rand, este suficient sa se examineze
elanul initial al miscarilor religioase si conceptele sale fundamentale, care determina
incd de la inceput noua structurda; in al doilea rand, este suficient sda se studieze
istoria grupului mai vast, pentru a determina in ce masura acesta este susceptibil sa
se lase influentat de reformele personalitatilor marcante; si, in al treilea rand,
trebuie studiate circumstantele interne si externe care ar putea modifica directia
reformei sau a idealurilor teologice ale noii miscari.

Existd trei mari categorii de proteste : divergente la nivel doctrinar, critici aduse
expresiei cultuale si obiectii fatd de natura sau evolutia structurii organizatorice. in
majoritatea acestor cazuri, existd tendinta de a reveni la experienta originara a
fondatorului sau la cea a comunitatii primitive. Aceastd reorientare catre fondator
poate varia de la contemplatia mistica, ce vizeaza unirea spirituald, la imitatia si
emulatia practicate de catre un individ sau un grup, cu scopul de a regasi obiceiurile
si modul de viatd ale maestrului sau ale discipolilor sai.

Deseori, protestul individual sau colectiv reuseste sa aduca schimbarile dorite fara
sd rupd legaturile comunitatii ; alteori, el reuseste sa restabileascd unitatea, chiar si
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dupd ruptura. Evolutia finald a reformei poate fi determinatd de motive de toate
tipurile : religioase, culturale, politice, sociale. Este semnificativ de remarcat faptul
cd anumite mari miscdri religioase moderne au ajuns sa formeze noi corpuri eclezias-
tice, care au ca fundament puncte de vedere originale sau revizuirea doctrinei, a
cultului sau a organizarii traditionale. Bisericile luterane, calvine si anglicane s-au
nascut din protestul Reformistilor si al inaintasilor acestora. Bisericile mennonite isi
gisesc originea in Menno Simons, adversar al Bisericii din epoca sa. Biserica
metodistd are la bazd protestul lui John Wesley, iar Armata Salvarii pe cel al lui
William Booth.

De asemenea, acelasi gen de proteste gisim si in afara crestinismului, in alte
religii. La mahomedani, Si‘a este rezultatul protestelor succesorilor lui ‘Al° . Comuni-
tatea kharijita a protestat si s-a separat in perioada de inceput a islamismului. Wahhabii
din Arabia sunt deseori numiti ,,Protestanti puritani” ai islamismului. Grupul Sikh isi
datoreaza existenta protestului lui N3 nak ; Brahmo Sam?3 j exista ca urmare a protes-
tului lui Rammohun Rai impotriva hinduismului. Biserica Galbend a lamaismului a
luat nastere in urma protestului lui Tsong-kha-pa. Unele dintre marile comunitati ale
scolii Mah3 y3 na, comunitatea chinezd si cea japoneza, in particular, au origini
similare. Reactia ,,sectelor” numite ale ,,Marii Treziri” budiste era indreptatd impo-
triva practicilor intelectuale, culturale si politice ale scolilor Nara. Scolile Amida se
sprijineau pe ratiuni teologice pentru a pune la indoiald necesitatea si eficacitatea
actiunilor (rituri, moralitate, cunoastere, meditatie) si insistau asupra principiului
credintei care mantuieste ; de asemenea, ele se sprijineau pe ratiuni sociale, pentru a
se ridica impotriva monopolului aristocratic al inaltului cler. Protestul Iui Nichiren
tintea catre teologia complicatd si supranaturald, catre cultul ritualist si se ridica
impotriva acapararii budismului epocii sale de citre aristocratie (sec. XIII). Cu alte
cuvinte, aceasta era o reactie teologicd, culturald si sociald. Astfel, protestul lui
Nichiren insista cu o fortd nemaiintalnitd asupra puterii ce o putea avea budismul in
integrarea natiunii japoneze. Asemanarea cu protestele occidentale, precum cel al lui
Luther, este mai frapanta decat in cazul oricarui alt reformator al budismului. Scoala
Zen s-a nascut, de asemenea, din protestul manifestat fata de orice religie intelectuala,
devenita o institutie ; ea insistd asupra experientei importantei exagerate ce se acorda
moralitdtii exterioare ; centrul sdu de interes era practica meditatiei asupra adeviaru-
rilor fundamentale.

Dupa cum am vazut, protestele pot fi partiale sau generale, prudente sau violente,
cu referite la detalii sau la principii. Ele pot fi o actiune fie a functionarilor cultului,
ganditorilor sau savantilor religiosi, fie a reprezentantilor diferitelor grupuri sau stari
sociale, fie a indivizilor, indiferent de origine, pozitie, meserie sau rang.

Asa cum am demonstrat anterior (cap. II, sect. 2), modul de formare a expresiei
teoretice a experientei religioase centrale prezintd o mare varietate. Lucrul acesta nu
se datoreaza numai temperamentelor si caracterelor diferite ale celor care il interpre-
teazd, dar si variatiilor modurilor curente de gandire, moduri rationale sau irationale,
intelectuale sau mistice. Opiniile rezultate din aceastd interpretare trec drept ,,orto-
doxe”, dacd par a fi fondate pe o deducere ,,sandtoasa” a principiilor stabilite sau pe
o exegezd dogmaticd apreciata drept corectd, chiar dacd este tendentioasa. Ele sunt
privite ca fiind ,teleogumena”, atita vreme cat nu este stabilitd nici o autoritate care
sa decidd ,,ortodoxia” lor sau pand cand o astfel de autoritate nu le-a respins sau
ratificat. Diferitele mari corpuri ecleziastice nu au urmat totdeauna aceeasi procedura
pentru a stabili o autoritate normativa de acest gen. Biserica romano-catolica este cea
care a enuntat cel mai clar dreptul exclusiv al sefului sdu (inainte, in cooperare cu
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conciliile Bisericii) de a stabili dogma si de a defini regula credintei. Biserica
greco-catolicd rezerva dreptul de a determina ortodoxia oricirei teleogumene propuse
de teologi sobor-ului (conciliului). Lipsitd de o autoritate centrala, Biserica luterand
a rezervat Sinodului suprem dreptul de a decide intr-un fel sau altul, dar lasd
teologilor o marja larga in studiul si interpretarea dogmei. La fel, Biserica anglicana
insistd mai putin asupra elementelor doctrinare decét asupra conformitatii in credinta,
lasd un mare cimp de desfasurare libertdtii personale in materie de credinta. Pe de
alta parte, Biserica reformatd a insistat cu putere si severitate asupra aspectului
doctrinar al religiei. in mahomedanism, increderea fondatorului in comunitatea sa ci
aceasta nu va accepta niciodati eroarea este exprimata prin principiul ’i»m?3 (accepta-
rea in bloc), aceastd incredere fiind pronuntati initial de catre intreaga comunitate si
devenind mai tarziu privilegiul numai al celor ce studiaza dreptul si traditia religioasa.
Teologii musulmani sunt liberi sd-si exprime ce idei doresc in limitele impuse de
sursele normative (scriptura, traditia - hadith —, acceptarea — ’i»m?3 - si analogia —
qiy3s). in budism, nu existd o autoritate centrald, care sd stabileascd ,,ortodoxia”. Se
stie cd, in perioada de inceput, au existat mai multe concilii, care au respins anumite
idei si anumite practici, in special in ceea ce priveste disciplina, si au ordonat
expluzarea nonconformistilor. Chiar si in budismul Mah?® y2 na si in subdiviziunile
sale, nu a fost stabilitd niciodata definitia ortodoxiei. Dimpotriva, corpul ecleziastic
zoroastrian a creat norme stricte in materie de credinta si a insistat cu tdrie asupra
dezaprobarii teoretice a heterodoxiei.

Asadar, ,erezia” nu se poate produce decat in conditiile descrise mai sus; ea
constd fie in devierea involuntara de la o doctrind prestabilita, fie intr-un protest
congstient si deliberat. Marile miscari semi-ezoterice cu caracter cultual sau mistic
nascute in iudaism de-a lungul intregii sale istorii, cum ar fi grupul Botezatorilor,
cabalistii sau cel numit Hassidim, sunt, la fel ca sufismul in islam sau zenul in
budism, exemple de proteste al caror aspect, individual sau colectiv, ortodox sau nu,
a variat de-a lungul timpului. in crestinism, ortodoxia a numerosi mistici individuali,
discipoli, predicatori sau indrumaitori, a fost deseori pusa in discutie. Drept marturie
avem procesele sustinute in timpul vietii (Meister Eckhart), banuiala de erezie
(Ruusbroec, Jacob Béhme), anchetele post-mortem (David Joris, Valentin Weigel) si
controversele pe care le-au provocat chiar si dupa secole de la moartea lor (Gioacchino
da Fiore). La fel stau lucrurile si in cazul ganditorilor spiritualisti precum Kaspar
Schwenckfeld, Sebastian Franck si Hans Denck.

Un mare numar de critici au luat forma unui protest in numele ratiunii impotriva
credintei. Se poate alcatui o lunga lista de scoli critice si rationaliste, intre care se
numdrd multe considerate drept eretice, in istoria comunitatilor religioase si a
corpurilor ecleziastice : in crestinism : pelagianismul, nominalismul, arminianismul,
latitudinarismul, deismul, neologia, unitarismul ; in iudaism : aristotelismul, ,,Ilumi-
narea” ; si, in islam, mutazilismul. Partial, studiul acestor tendinte si scoli tine de
istoria filosofiei; in general, istoria religiilor oferd o ampld documentatie pentru
studiul ereticilor si al filosofiei lor, pentru studiul psihologiei si sociologiei lor. Se
intdmpla ca unii dintre ei sa-si reformeze propriile doctrine sau sd renunte la ele
intr-un mod mai mult sau mai putin solemn, in vreme ce altii, incurajati de opozitia
pe care au ridicat-o, ajung sa adopte pozitii inca si mai radicale. Toate aceste fapte au
incidente sociale foarte precise. Pe de o parte, ei pot fi abandonati de propriii
discipoli si se vad constransi sd se izoleze. Uneori este dificil de determinat daci
aceasta ,,splendida izolare” este rezultatul sau cauza disensiunilor religioase. Pe de
altd parte, noile invatdturi pot atrage un mare numar de adepti si, in mod voluntar sau
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nu, ,ereticul” poate forma un grup nou, care participa la experienta sa si este integrat
prin directia data de el. Astfel, el devine in mod efectiv un schismatic. Cateodata,
schisma nu se produce decat dupa moartea maestrului, dar isi extrage inspiratia si
normele din doctrina acestuia.

In ciuda diferentelor de continut, evident considerabile, in ceea ce priveste aspectul
general al tuturor miscdrilor ,eretice”, existd unele asemandri. Devierile pot afecta
anumite puncte ale unei doctrine date (cosmologia, antropologia, soteriologia, eshato-
logia, morala) sau principii generale de metoda si procedurd. De exemplu, unul din
subiectele curente ce au generat controverse este utilizarea (limbajul) si interpretarea
scrierilor normative. Devierile pot si rezide in eliminarea sau addugarea anumitor
elemente, sau intr-o deplasare a centrului de interes. Din acest punct de vedere, este
interesant de facut un studiu comparativ al istoriei unor gnostici, precum Valentin,
Basilide si Marcion sau Montan, Novatianus, Arius, Notorius, Sabellius, Constanninus
Silvanus, Gioacchino da Fiore, Meister Eckhart, Hus, Luther, Karlstadt, Schwenkfeld,
Calvin, Zwingli, Spener, Labadie, Menno Simons, Zinzendorf, Fox, Wesley, Beissel,
William Miller, Joseph Smith, Mary Baker Eddy si incd multi altii, in crestinism sau
in limitele sale ; ¢asan Bal 1° , al-Junaid, al-¢all® j si Ibn ul-Arab® , in islam ; Mazdak
in Persia; Nichiren, Eisai, HYnen si Shinran, in Japonia; Sankara, R3 m3 nuja,
Ramananda, Chaitanya, Rammohun Rai si R® makrilfi a, in hinduism.

11. Consecintele sociologice ale protestului interior:
»ecclesiola in ecclesia”

Sa ludm acum in discutie grupurile care se formeaza in interiorul corpului ecleziastic,
pentru a protesta impotriva ,,compromisurilor” si a ,,moliciunii” sale, considerate a
fi pagubitoare. In general rezervate, aceste critici pot viza principii doctrinare, elemente
ale cultului sau organizarea. Acest din urma subiect este primul cenzurat de catre cei
care doresc si vada o ridicare a nivelului religios si moral al intregului corp, fard a
provoca totusi o rupturi. in mod obligatoriu, deviza lor este , ecclesiola in ecclesia”.

Formula aceasta, pe care ne propunem sa o utilizdm aici intr-un sens tehnic, a fost
inventatd de citre Spener, parintele pietismului, pentru a-i desemna pe ai sdi collegia
pietatis. Adoptand impartirea societitii, curentd pentru luterani, in clase conducatoare,
de negustori si domestica, el a cautat sa provoace o reinnoire religioasa in special in
cea de-a treia clasd. Considerand pia desideria credibile, raspandirea Evangheliei
(sacerdotiul laic), crestinismul practic, toleranta fatd de nonaderenti, invatamantul
teologic si edificarea trebuiau incurajate prin adunari speciale. Reforma lui Luther ar
fi astfel completata si crestinismul primar, vechea viata apostolica (die alte aposto-
lische Art), 1n care prevala principiul iubirii si in care divergentele doctrinare pareau
lipsite de importantd, ar fi fost restaurat. Cu toate acestea, Spener refuza s pozeze
in reformator, iar despartirea nu a fost efectuata decat de grupuri care pretindeau ca
il urmeaza. El insusi ezita sd se separe de Biserica luterand : cel mai eminent dintre
criticii sdi moderni, Albrecht Ritschl, a omagiat loialitatea conceptiilor sale teologice.
Prin criticile sale impotriva Bisericii si prin indulgenta sa fata de experientele radicale
ale unei noi pietdti, Spener nu a incurajat separatismul. De altfel, el s-a ridicat
impotriva unui predicator radical din epoca sa, care refuzase sa impartd sacramentele,
deoarece isi considera parohia o adunare de pacatosi ; acesta ficea uz de o argumen-
tatie specifica luteranilor: peste tot unde cuvéntul lui Dumnezeu este primit in
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colectiv (in einem Haufen), unde sunt impartite sacramentale si unde grupul isi
marturiseste caracterul crestin, acolo se afld ,,Biserica”. Zinzendorf a sfarsit prin a efectua
despartirea pe care o evitase Spener, exact la fel cum avea si efectueze Labadie in Biserica
reformatd despartirea pe langa care trecuse predecesorul sau Lodensteyn, prin tentati-
vele sale de reforma. Si nu trebuie considerat intimplator faptul ca Spener si alti organi-
zatori ai unor grupuri mici din cadrul protestantismului s-au bucurat de simpatia anumi-
tor grupuri de credinciosi ai Bisericii romano-catolice, iesite din misticismul cvietist
al secolelor XVI si XVII (sfanta Tereza, Molinos si sfantul Ioan al Crucii). Terstegen,
influentat de Poire si cercul sdau, reprezintd acelasi spirit in Biserica reformata.

A. ,, Collegium pietatis”

Etapa intermediara intre protestul individual si despartirea completa este caracterizata
prin grupuri care nici nu se identifica ele insele, in mod exclusiv, cu o comunitate
ideald, nici nu incearca sa constituie o unitate speciald in interiorul comunitatii, ci
preferd sa pastreze o atitudine, niste forme de devotiune sau concepte caracteristice,
care vizeazd deseori o eventuald convertire a intregii comunitati. Ele se considera a
fi ,,plamadeala Evangheliei”. Exemple de grupuri de acest tip ar putea fi gasite la
Gerhard Groote si, in fraternitatea primard a vietii comune, la Voet si Lodensteyn in
Olanda, la Spener, la Zinzendorf, in perioada de inceput, la primii puritani, la primii
Frati Uniti (Otterbein) si in Miscarea Tractarian de la Oxford, din secolul XIX. in
lipsa unei alte expresii mai bune, numim aceste grupuri collegia pietatis. Cu alte
cuvinte, existd grupuri cu o organizare destul de slaba, formate dintr-un numar
limitat de membri, uniti printr-un entuziasm comun al convingerilor particulare, o
devotiune intensd, o disciplind rigida, straduindu-se sa atingd o perfectiune spirituala
si morald superioara celei care poate fi atinsa in conditii obisnuite. Ei se aduna cu
scopuri precise, pentru rugiciune, meditatie, lectura, edificare. , Adunarea” este
expresia sociala tipica a pietatii acestor collegia. Grupul lui Schwenckfeld, , Cauta-
torii” englezi si olandezi, pietismul german, stundistii rusi, prima Societate a Priete-
nilor, metodismul englez din perioada de inceput, Marea Trezire din Statele Unite si
grupurile oxoniene ale lui Buchman sunt alte exemple de acelasi tip.

Drumul parcurs de metodism poate fi urmarit foarte clar : plecand de la collegia,
societdti, cluburi, ,trupe”, s-a ajuns la formarea unor asociatii, care si-au castigat
repede independenta. Cele mai importante dintre aceste collegia au sfarsit prin a-si
constitui un corp ecleziastic, in vreme ce altele s-au organizat intr-un spirit egalitar
si congregationalist. Mai tarziu, noi proteste impotriva organizirii si disciplinei
Bisericii metodiste au condus la noi schisme. Armata Salvirii, deosebit de interesanta
prin forma pe care a luat-o dupa separarea sa de anglicanism, a devenit un corp
independent, combinand trisiturile unui ordin cu cele ale unei secte. in aceasti
enumerare, pot fi mentionate si grupurile perfectioniste care nu au ajuns la schisma.

Deseori, in aceste collegia, tentatia reintoarcerii la origini, pentru a recupera
»inspiratia” fondatorului si a cercului sdu, este mare. Conceptul philadelphian, care
incearca sd realizeze comunitatea ideala din cartea Apocalipsei, constituie un exemplu
al acestei tendinte si al consecintelor sale sociale. Ceea ce confera miscarii puterea sa
de soc poate fi cautat intr-o experienta individuald mai intensa sau intr-o standardizare
la maxim a practicilor religioase comune. Exemple din primul caz se por gisi in
ascetismul din prima parte a Evului Mediu si in ,,perfectionismul” din toate perioadele
crestinismului ; in miscarea isihastilor din Biserica Ortodoxd, din secolul XIII; in
amidismul din budismul Mah? y3 na, in Japonia ; in taoism si in sufismul musulman.
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Cel de-al doilea tip de cautare este bine ilustrat de grupurile ce practicd o devotiune
si o liturghie speciale, cum ar fi anumite cercuri ale misticismului cvietist din
Biserica romano-catolicd, miscarea liturgicd moderna din catolicism, raskol-ul rus si
in special grupul lui Radaiev, Hochkirsche-ul din protestantismul german si scandinav,
Tendai si Shingon, mai tarziu scoala Zen, in budism, si diferitele tarika (ordine) din
islamism. Viata cercurilor reformate este fie mai activa, fie mai contemplativd, in
orice caz mai cucernici decat in biserica normali. In collegium-ul superior indivi-
dualizat exista chiar un puternic spirit de solidaritate.

In vreme ce grupurile studiate pani aici insistd in principal asupra practicilor
devotionale ce tind sd uneasca intre ei membrii unui collegium pietatis, gasim si alte
grupuri, de acelasi gen, care insistd mai mult asupra atitudinii individuale. In acest
caz, criteriile de admitere in grup sunt ascetismul si faptele l3udabile. In crestinismul
si mahomedanismul primitive, precum si in sa- gha budistd, maximistii individuali
insistau asupra necesitatii unor concepte stricte, asupra unei respectari meticuloase a
canoanelor si a unei selectii severe a fidelilor. S-au format mici grupuri de asceti, cu
scopul de a realiza intr-un mod logic idealul izvorat din experienta centrald. Anumite
grupuri nu si-au facut griji pentru profani si nu s-au ocupat decat de propria lor
salvare si de cea a apropiatilor lor. Altii au facut dovada unui zel misionar, gasindu-si
mantuirea in ,,salvarea” aproapelui. Chiar daca acestia nu se separa de comunitate, ei au
tendinta de a mentine distanta pentru a-si indeplini mai bine programul. Acesta este cazul
ascetilor, al celor intrati in recluziune, al anahoretilor crestini din secolele II si III,
din Egipt, Siria si Palestina. Pand la un anumit punct, acest ideal si-a gasit prototipul
in iudaism. Nazaritii, spre exemplu, erau indivizi care se dedicau respectarii unor practici
ascetice speciale, manifestandu-si in felul acesta devotiunea si consacrarea personala
fata de divinitate. Tendinta lor generald era mai degraba recluziunea si izolarea, decat
dorinta de a se grupa. Resabitii, de altfel, par a fi fost la origine un grup tribal nomad,
dedicat idealului ascetic. in perioada macedoneani, hassidim ha-rishonim formau de
asemenea mici grupuri ce se dedicau unei pietati extreme. Aceeasi atitudine o intalnim
in islamul primitiv, din primele secole ale istoriei sale. Primii musulmani care si-au luat
religia in serios au fost misticii si ascetii. Cele doud tendinte au fost favorizate de un
studiu aprofundat al Coranului (fagarraa si tal awwafa). Abia mai tarziu s-au lovit de
rezistenta ortodocsilor si a rationalistilor. Islamul sunnit s-a multumit sd nu pedep-
seascd decat exagerarile sufismului ; practicile moderate erau tolerate si disidentii nu
au fost asadar impinsi spre schisma. Lupta dintre rationalistii mutazeliti si adversarii
lor conservatori a determinat noi definitii cu privire la natura credintei si a comunitatii.

Una dintre caracteristicile acestor miscari este critica lor implicitd sau explicitd a
marii comunitati. Separatistii privesc Biserica precum acel ,,Babel” din Scripturi.
Aceasta idee isi gaseste ecoul in revedincdrile a ceea ce am numit collegia. Pana
acum, nu am studiat inca suficient atitudinile membrilor din collegia, unii fata de altii
si fatd de profani. Diferentele teoretice din acest tip de grup sunt mai putin sensibile
decat in alte grupuri protestatare, deoarece accentul principal este pus pe aspectul
practic al vietii religioase. Am vizut cd acest grup protestatar are tendinta de a insista
asupra elementului cultual. In cadrul acestuia se instituie si intensifici noi devotiuni.
Astfel, la crestini, simboluri ca sarutul pacii, mana dreaptd, mana prieteniei, sarbatoa-
rea iubirii si spélarea picioarelor s-au bucurat de o revenire la viatd in comunitatile
mennonitilor, moravienilor etc. Atmosfera din cadrul acestor misciri este aceea de
contemplatie (meditatie, rugaciune), disciplind ascetica si caritate efectiva.

Grupurile de acest gen, cu scopuri similare, s-au format de-a lungul istoriei
crestinismului, mahomedanismului si jainismului. La jainism se face aluzie mai rar ;
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de aceea, nu este inutil si mentiondm cd a cunoscut o miscare protestatara in
comunitatea discipolilor lui Mah3 v° ra. Despartirea scolilor jaina in Digambara si
Svet® mbara pare si fi avut la origine protestul strimosilor puritani ai digambarasilor
impotriva laxismului intregului jainism, dupa foamete si exodul lui Bhadrabahu (in
jurul anului 300 1.Chr.). Cu toate acestea, schisma nu a avut loc decat mult mai tarziu.

B. , Fraternitas”

Cele ce tind sa ii grupeze pe oameni sunt experientele, aptitudinile si idealurile
comune. La inceput, un ,paralelism al spontaneitatii” poate fi suficient, dar in mod
obignuit acesta nu este decat un prim pas spre o asociere mai intima a celor care fac
impreuna acelasi protest impotriva statu quo-ului si au dorinta comund de a reinnoi
si intensifica experienta religioasa centrald. Consideratiile practice au de asemenea
un rol in stabilirea grupurilor de viatd in comun. Faris a studiat principalele motive
care determind omul si intre intr-un grup religios. Desi este importantd, similitudinea
de mentalitate nu reprezintd singurul factor. ,,Pentru a intra intr-un grup, spune el, nu
este nevoie sa te consideri asemanator cu membrii sdi ; mai precis ar fi sd spunem ca
exista ambitia de a deveni asemanator cu ei, deci existd dorinta de a te schimba.”
La fel cum in spatele acestor standarde se ascunde o mare varietate a conceptiilor
despre viata, tot asa existd o mare varietate de asociatii. Unele se retrag aproape
complet din lume (continenta, sidracie) sau, prin alte mijloace, sunt bine unificate si
organizate.

Un astfel de exemplu gasim in comunitatile gnostice crestine, al ciror scop era
acela de a-i uni pe cei care cautau o cunoastere religioasd mai aprofundatd ; un alt gen
de asociere gasim la ,,Prietenii lui Dumnezeu”, la Fratii si Surorile Vietii Comune
(begini si begarzi) din secolele XIII si XIV, in Europa occidentald, la adeptii devotio
moderna sub toate formele sale, precum si la grupurile pietiste, ,precististe” si
metodiste din protestantismul german, olandez si anglo-saxon, la disidentii rusi
(,,Locuitorii de pe tdirm”, fritia de la Vigosk), in fratiile mahomedane si, in sfarsit,
in asociatiile similare din budism si taoism. Dat fiind ca aceste grupuri sunt integrate
in mod manifest mai mult prin spirit decat printr-o organizare strictd, ele iau frecvent
o atitudine ,,liberald” si critica fatd de doctrina, cultul si modul de viati ale grupurilor
principale si manifesta fie indiferentd, fie o tendintd de a adopta puncte de vedere
deosebite, daci nu chiar eretice. Nu este asadar de mirare si vedem mai mult de unul
dintre aceste grupuri angajandu-se intr-un conflict, latent sau manifest, cu religia
oficiali si autorititile acesteia. In interiorul fritiilor de acest gen, organizarea minima
face de obicei casa buna cu o conceptie egalitara despre comunitate ; totusi, de obicei
se intdmpld ca atunci cand incepe stratificarea si specializarea functiilor, fraternitas
sd atinga un stadiu superior.

Un stralucit exemplu de fraternitas nascutd dintr-un collegium pietatis gasim in
grupurile Fratilor Vietii Comune. Fondatorul, Gerhard Groote (1340-1384), admira-
tor al marelui mistic Jan Ruusbroec, avea un caracter cu totul diferit de cel al
maestrului sdu. Avea inclinatii mai mult spre directia activa decat spre retragere.
Protestul sdu impotriva decadentei Bisericii exprima dorinta sa de reforma si renastere
a crestinismului, de imitare mai autentica a lui Christos, fara a se gandi totusi la o
secesiune. A inceput prin a incuraja cateva femei sa duca acasid la el o viatd in
comun ; mai tarziu, la Deventer, a reunit 12 discipoli, formand astfel un grup strans
unit. Incid nemultumit, a fondat impreund cu discipolii sdi apropiati (Florentius,
Radewijns si Gerard Zervolt) ,,Congregatia de la Windesheim”, care a fost legitimata
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gratie apropierii de augustini, recunoscuti in mod oficial. Desi diferit de Deventer,
Windesheim s-a distins prin diferentierea sa structurala (superiori etc.). Collegium-ul
se transformase in fraternitas. Diferite tipuri sociologice de organizare sunt reprezen-
tate mai tarziu prin anumite miscari si institutii care au suferit influenta acestor
»Frati”. Reformatorii protestanti si catolici (Luther, Calvin, reformatorii englezi,
Ignatiu de Loyola, fondatorul iezuitilor) erau la curent cu ideile lor si cu modul lor
de viatd. Dar Fratii insisi nu au avut niciodati intentia de a forma nici un ordin, nici
0 sectd.

C. Monahismul. Ordinul

Existd si un al treilea tip de reactie impotriva dezvoltdrii ecleziastice ; el tinde spre o
conceptie mai strictd si mai rigidd despre noua comunitate ce trdieste in interiorul
marii religii. Coloniile de anahoreti crestini, care s-au dezvoltat in Egipt in secolul III,
ilustreaza trecerea de la recluziunea individuali la institutia comunitard si monahal.
Introducerea monahismului in crestinism este legatd de numele Iui Pahomie. Grupul
monastic poate fi definit ca asociatia fondatd si organizatd de cei care, avand in
vedere protestul lor, au hotarat sd duca o viatd comuna de devotiune, intr-o comunitate
mai inchisd, care nu poate si nu doreste sa fie o fraternitas. Idealul avut in vedere este
determinat de experienta centrald a inceputului. El este exclusiv in exigentele sale,
insista asupra respectarii individuale constante a canoanelor. Cele ce i unesc pe membrii
mandstirii si ai ordinului sunt supunerea absolutd, stabilitatea rezidentei, imbraca-
mintea speciald, mesele in comun, devotiunile particulare, munca in comun. Calugarii
sunt de asemenea uniti in mod negativ prin renuntarea lor comund la relatiile si
posesiunile pimantesti. Ideea de fraternitate spirituald inlocuieste complet organizatia
naturald. Reguli generale si locale determina situarea in interiorul ordinului monastic
(eliberare sau trimitere). in mod deosebit se insisti asupra castitatii, rugaciunilor, ascezei
si armoniei dintre diferite activitati. Importanta acordati celorlalte variaza in functie
de fiecare ordin. De exemplu, se poate insista fie asupra muncii manuale, fie asupra
studiului, fie asupra misiunilor, fie asupra invatamantului sau a operelor de caritate.

Monahismul existd in Orientul si Occidentul crestine, in islamism, maniheism,
budism, jainism si taoism. Massignon explicd modul in care s-au format grupurile
musulmane de ,viatd in comun”, care se supun unei serii de reglementéri pe care si
le impun, in plus fatd de canoanele obisnuite ale islamismului. Termenul de tarika,
ordin, insemna la origine pregatirea metodicd a novicelui in misticd. Viata monastica
musulmani se caracterizeazi prin veghe, posturi, invocatii, litanii si incercari speciale. in
budism, jainism si maniheism, comunitatea primitiva, adica ,cercul”, are intr-o
anumitid misuri o organizare monastici. in primele doui religii, protestele fira sfarsit
au condus la crearea ordinelor monastice. Reforma lui Tsong-kha-pa (1358-1419), un
Luther tibetan, numit al doilea Buddha, se baza pe protestul impotriva elementelor
pdgane care intraserd in budismul din Tibet, stabilit de Padmasambhava in locul
vechii religii Bon. El era indreptat de asemenea impotriva clerului si a extravagantelor
pe care le adusese tantrismul din Bengal (India). A avut loc, asadar, o reforma
monastica similara celor de la Cluny si Citeaux din Occident. Cu toate ci a avut loc
0 separare intre comunitatea ,,galbend” si lama ,rosii”, nu a fost totusi o schisma
veritabild.

Monahismul abunda in personalitdti extraordinare, care si-au exercitat influenta
asupra dezvoltdrii acestuia, precum si asupra dezvoltdrii religiei in general. Unii
dintre sefii sdi au fost reformatori ai ordinelor existente si au stabilit reguli noi,
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deseori mai stricte; s-a intdmplat ca ei sa formeze si noi ordine. Prin urmare,
constituirea unei noi comunitdti monastice (reformate) era supusd autoritatilor, in
vederea aprobarii sale, asa cum se obisnuieste in Biserica romano-catolica.

Miscarea monasticd este un proces dinamic superior: ea cunoaste varfuri si
cideri, perioade de declin si reinnoire. Ordinele au jucat un rol deosebit de important
in cresterea Bisericii romano-catolice. Observatia ca in romano-catolicism organizarea
si scopul fiecdrei comunitdti monastice sunt definite cel mai clar este tipicd. Un
,ordin” este caracterizat prin juraminte publice si solemne, o ,congregatie” prin
juraminte publice dar simple, insd o ,,societate” nu are juraminte publice. Tertiarii
sunt barbati si femei afiliati unui ordin, fara a practica totusi viata in comun.

In istoria ordinelor occidentale se pot discerne trei faze, fiecare fazi corespunzand
credrii unui nou tip de ordin. La inceput a fost ordinul benedictin (secolul VI), apoi
au venit augustinii (secolul XI) si Ordinele Cersetorilor (franciscanii, dominicanii,
carmelitii), in secolul XIII, si, in sfarsit, iezuitii, theatinii etc., in secolul XVI. Miscarea
franciscana, care ilustreaza tranzitia de la ordin la sectd, prezintd, asa cum vom arita,
un interes deosebit. Importanta miscarii spiritualilor franciscani nu a fost inteleasa
decat recent. In vreme ce ordinul sfantului Francisc se organiza in interiorul Bisericii
si al ierarhiei sale, grupurile mai radicale treceau la erezie si schismi. Incepand din
secolul XVII, s-au format putine ordine, dar s-a organizat un important numar de
congregatii ecleziastice, intre care putem mentiona trapistii in secolul XVII, mehitaristii
si redemptionistii in secolul XVIIIL. In Evul Mediu, au fost fondate organizatii semi-
-monastice, intre care ordinele cavaleresti sunt cele mai reprezentative. Toate erau
organizate in functie de un ideal militar si religios si integrate Bisericii catolice. In
Biserica greco-catolicd intalnim un tip de monahism cu totul diferit (bazilieni etc.).

In islam, ordinul dervisilor bektasi a exercitat o influenti considerabild, mai ales
in secolul XVI, in Turcia occidentald, unde, in anumite grupuri, prezenta mai curand
trasaturile unei secte decét ale unui ordin. Grupul bektasi practica celibatul ; era
condus de un mare maestru, care locuia in casa-mama. Fiind capelani ai ienicerilor,
cdlugdrii bektasi au avut o influentd profunda. Totusi, puterea lor a scazut conside-
rabil dupa inldturarea ienicerilor, ordonata de sultanul Mohamed al II-lea. Numeroase
alte ordine s-au stabilit in tinuturile supuse Semilunii. Ele nu au fost suprimate decat
in Turcia, in timpul instaurdrii noii republici (1925).

12. Consecintele sociale ale protestului radical :
secesiunea

Protestul impotriva conditiilor in care trdieste corpul ecleziastic porneste de obicei
din interior, fara a exista in mod necesar si intentia de a face o schisma. Dimpotriva,
asa cum am viazut, uneori se fac toate eforturile pentru a o evita, deoarece este de
temut. Logica interna, vitalitatea sau radicalismul noii miscari sau atitudinea intran-
sigenta a comunitatii-mama sau a reprezentantilor ei pot totusi sa se dovedeasca a fi
mai puternice decat bunavointa disidentilor : atunci are loc secesiunea. Reformatorul
devine un separatist si grupul de reformisti un corp independent sau o secta. Aceasta
nu inseamna totusi cd nu exista miscari care, incd de la aparitia lor, nu sunt deja in
mod constient revolutionare si separatiste si nu au in vedere taierea legaturilor dintre
ele si traditia comunititii istorice. In acest din urma caz, tentativa radicald de a reveni
la experienta originara a cercului fondatorului devine tema noii intreprinderi : deseori,
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ea este insotitd de insistenta cu privire la stricta conformitate cu litera mesajului
originar si la anumite elemente in detrimentul celorlalte.

Uneori, protestul secesionist ia forma unei critici adresate nu expresiei doctrinei,
cultului si organizarii, ci atitudinii si comportamentului general al comunitatii religi-
oase, al institutiilor sociale sau politice, sub pretextul cd acestea manifesta un spirit
incompatibil cu idealul religios predicat, si chiar o ostilitate fata de acesta. ,,Perfectio-
nismul” radical se ridicd impotriva compromisurilor pe care corpul ecleziastic si le
permite in ceea ce priveste regulile religioase si morale. Din acest punct de vedere,
miscarea lui Novatianus, din secolul III, este o secesiune caracteristici. Multe secte
perfectioniste au insistat necontenit asupra acestui punct pentru a-si justifica istoric
sau sistematic secesiunea. Anumite secte, precum ,,neo-maniheistii” din prima parte
a Evului Mediu sau anabaptistii din secolul XVI, sunt reprezentante ale perfectio-
nismului spiritual, in vreme ce metodistii si miscédrile de ,,Sfintenie” se intereseaza
indeosebi de perfectiunea morala. Idealul quaker armonizeazd ambele componente.

Protestele impotriva conditiilor sociale ale comunititii zoroastriene au provocat
miscarea mazdeistd in Iran si cea a karmatienilor in islamism. Aceasta din urma a fost
o mare miscare in favoarea dreptatii si a egalitdtii sociale, care a traversat lumea
musulmani din secolul IX pand in secolul XII.

In mod obisnuit, secesiunea debuteazi sub forma unui protest impotriva conditiilor
in care se afla unul dintre cele trei domenii ale expresiei religioase. Protestul separatist
poate lua nastere in urma unei interpretiri a credintei fie prea staticd si rigida, fie
prea largd si deci ambiguda. Se pune atunci problema unei interpretari corecte
(ortodoxe) a surselor revelatiei (scrierile sfinte). In iudaism, crestinism si mahomeda-
nism, se intalnesc indivizi sau grupuri care s-au ridicat violent impotriva stabilirii
unei traditii semicanonice si impotriva utilizarii sale in exegeza scripturald. S-au
ridicat impotriva exegezei traditionale fie deoarece era nedrept de minutioasa si
meticuloasd, fie dimpotriva, deoarece nu era suficient de elaboratd. Criticile de
acest gen sunt insotite adesea de cele asupra altor puncte ale doctrinei, cultului si
organizarii.

a) Doctrina. - Karaitii din iudaism (secolul IX d.Chr.) aveau drept cuvant de
ordine ,,intoarcerea la scripturi”. Ei respingeau orice interpretare traditionald (Talmudul),
in vreme ce cabalistii incercau sd descopere in scripturi sensurile cele mai profunde
si mai secrete. De asemenea, cei care apartineau miscirii b3U in® din islamism ciutau
un sens spiritual in tawil-ul lor (exegeza), in vreme ce wahhabitii respingeau orice
interpretare traditionald. Asa cum era de asteptat, definirea doctrinelor particulare a
provocat deseori in crestinism o opozitie violentd. Definirea doctrinelor Trinitétii, a
Intrupirii, Invierii, a gratiei si, in sfarsit, a eshatologiei a ocazionat mereu discutii in
Bisericile catolica, luterana si reformata, precum si in grupurile crestine non-eclezias-
tice. Invititurile despre gratie, care au de altfel o paraleli in afara crestinismului, au
provocat in mod constant controverse vehemente (pelagienii, arminienii), fard a
conduce totusi in mod necesar la o secesiune. in Biserica luterani primari, aceasti
dogmi a provocat discutii asupra sinergismului. in protestantismul modern, conflic-
tele cu privire la gratie si-au gasit ecoul in divizarea Bisericii baptiste in Biserica
regulatd (calvinii) si Biserica generald sau ,a Liberului Arbitru” (arminienii) si in
ruptura ce s-a produs intre prezbiterieni si metodisti.

Teologii mahomedani au avut dispute in legiturad cu conceptul de gadar (destin),
ceea ce a provocat vechea controversa dintre qadariti si djabriti. Alte dispute doctrinare
au fost cauze ale unor secesiuni in interiorul islamului. Desi nu este o religie fondata,
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hinduismul ofera paralele interesante ale acestui aspect cu religiile mai sus mentio-
nate : de exemplu, divergentele de opinii cu privire la natura divinitatii si a gratiei in
vilf uismul posterior lui R® m3 nuja (secolul XIII). Ruptura dintre Vadakalai si Tenkalai
este datorata preferintelor fatd de unul sau altul din textele sacre (scris in sanscrita sau,
dimpotrivd, in tamild) si divergentelor de opinii privind karma (actiune) si bhakti
(iubire). Adeptii Vadakalai credeau ca eforturile omului contribuie la salvarea acestuia,
in vreme ce eficacitatea eforturilor omenesti era negati de citre ceilalti.

Toate religiile monoteiste au avut de suferit separari datoritd divergentelor de
vederi asupra eshatologiei. Anumite grupuri evreiesti sau mahomedane asteptau
sosirea unor personaje speciale (Mesia, Madhi) ; milenarismul crestin si asteptarea
parusiei au jucat un rol considerabil in sectele crestine. Unele versiuni ale traditiei
crestine fie au largit aceste conceptii, asa cum au facut universalistii, fie le-au
completat, cum au facut adventistii. Este interesant de notat ci cele ce au provocat la
acestia din urma divizarea intre milenaristi, adventisti de ziua a saptea si ruseliti au
fost divergentele cu privire la calculele cronologice. O alta sursd de schismi la
crestini este doctrina despre Dumnezeu, despre natura sa, atributele si raporturile
sale cu lumea ; la musulmani, profetologia si teoria califatului ; in budism, conceptia
despre natura lui Buddha si dharma. in islamism s-au format conceptii diferite asupra
sefului suprem al religiei; acesta a fost rezultatul protestelor impotriva califatului
sunnit, cele ale siitilor, care pretindeau ca imami nu pot fi decat descendentii lui
‘Al°, cele ale zayditilor din Yemen (sudul Arabiei), care voiau sa inlocuiasca prin
alegere succesiunea ereditard a familiei lui F3U ima si cea a sawariji-lor, care pretin-
deau cd orice musulman este indreptatit s candideze pentru postul de Comandor al
Credinciosilor.

b) Cultul. - Protestele separatiste pot fi indreptate impotriva practicilor cultului si
devotiunii, in principal impotriva standardizarii expresiei practice a experientei
religioase. Astfel, conform lui Harnack, Marcion respingea nu numai doctrina, ci si
»inmultirea continud a riturilor marii Biserici”. Irineu descrie grupuri de gnostici
care practicau un botez, o onctiune si alte rituri speciale, indeosebi un sacrament
numit apolytrosis. Paulicienii din secolul VII doreau eliminarea Vechiului Testament
si a Trinitdtii, precum si abolirea ierarhiei, pastrdnd numai trei sacramente. Acestia
din urma aveau un singur ordin (alesul) ; ei respingeau veneratia Mariei, a sfintilor
si a icoanelor, considerandu-le ,practici idolatre” ; erau niste ,protestanti inaintea
protestantismului”. Albigenzii din secolele XII si XIII au modificat conceptia despre
Biserica, au respins Vechiul Testament, taina casatoriei si sacerdotiul roman, justifi-
candu-si secesiunea prin ratiuni de doctrina, cult si organizare. Ei aveau o doctrind
dualista bine particularizatd, un sacrament caracteristic, ,consolamentum”, niste
reguli deosebite si o clasa de ,,Perfecti”. Bogomilii respingeau slujba inlocuind-o cu
rugdciuni, combinand o teologie gnostica cu o teologie pur simbolistd a Euharistiei.
Catharii din secolul XIII inlocuiau sacramentele Bisericii prin sacramentul lor, ,,consola-
mentum”. in timpul Reformei, sefii celor mai radicale grupuri respingeau formele
traditionale ale pietatii si in special liturghia.

Evelyn Underhill este de acord cu Troeltsch in a deosebi doud aspecte ale pietatii
in crestinismul primitiv, unul din ce in ce mai liturgic (Rugidciunea Domnului) si
celdlalt constand in exercitii spirituale. Restaurarea sau accentuarea acestui din urma
aspect a provocat rebeliunea mai multor grupuri din interiorul sau exteriorul Bisericii.
Marea Reformad a operat o reducere drasticd a numarului de sacramente ; s-au inre-
gistrat impotriviri fatd de cultul Fecioarei si al Sfintilor, in special fatd de venerarea
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relicvelor ; au fost suprimate sarbétori, pelerinaje si alte forme de devotiune. Aceasta
a fost atitudinea sefilor protestanti de pe continent, precum si cea a grupurilor
independente opuse cultelor oficiale. Anabaptistii s-au ridicat impotriva sacramenta-
lismului si a sacerdotalismului. Dupd Allen, ,incepand cu 1525, micile grupuri
religioase locale s-au inmultit rapid : fratii, congregatii sau comunitati ce pretindeau
toate in egald mdasurd cd posedd adevaratul cuvént al lui Dumnezeu si toate i
denuntau pe luterani, zwinglieni, precum si pe papisti”. Quakerii si multe alte grupuri
mai putin importante din secolul XVII s-au indreptat cu insistentd spre ,puritatea
credintei” ; aceeasi insistentii o regiisim si la sectele moderne. In secesiunea ,,protes-
tantd” a Rusiei s-a manifestat o disputd asupra respectarii normelor cultului. Schisma
celor numiti ,raskol” (Vechii Credinciosi) nu a fost decit un protest impotriva
pretinselor inovatii cultuale ale Biserici de stat, iar sectele slisti, duhobor si molokan
s-au separat deoarece respingeau organizarea sacramentala a Bisericii.

In afara crestinismului, secesiunea miscirii kharijite a fost motivatd de asemenea
printr-un protest impotriva anumitor practici cultuale. Antecedentele istorice ale
primei schisme musulmane sunt oarecum obscure. Totusi, se poate spune ca a fost
inspirata de rigorismul, formalismul si pretentia de legitimitate exclusiva de care au
dat dovada cei care s-au ridicat impotriva lui Othman, al treilea khalifa, din cauza
indepartarii de Coran, si impotriva lui ‘Al°, datorita compromisurilor pe care le-a
acceptat (,,Nu exista altd judecatd decat a lui Dumnezeu”). Ratiunea politica ce se
ascunde in spatele miscarii kharijite explica de ce numai una dintre numeroasele sale
mai tarziu, berberd s-au datorat de asemenea, cel putin in parte, divergentelor de
ordin cultual. Cele doud secte ale lui Salih ibn Tarif (750 d.Chr.) si Hamir, profet al
ghummaratilor (925 d.Chr.), din Africa de Nord, au avut la origine proteste la adresa
formelor cultuale, cum ar fi numarul de rugiciuni, alegerea lunilor de post, pomenile
de facut, impozitele de plitit, limba de rugiciune si scrierile sfinte. Rigoristii
musulmani din India, influentati in parte de ideologia wahhabita, au protestat violent
impotriva practicilor hinduse (rituri ale fecunditatii, sdrbatori ale anotimpurilor)
respectate de multi dintre musulmanii din tari. In China existi patru secte ale
islamului, corespunzitoare a patru khalifa, carora li se atribuie introducerea unor
inovatii rituale. Cea mai importanta este cea a lui Mahulung (fondatd in 1871), care
pretinde a poseda o putere supranaturald, sub pretextul ca in ea s-ar fi incarnat
spiritul lui Mahomed. Membrii sdi, care au adoptat o metoda particulara de rugaciune
cu voce tare, au dreptul de a intra in moscheele oficiale, dar le prefera de obicei pe
ale lor. Cele precizate mai sus ilustreazd fenomenul trecerii de la erezie la schismd
din ratiuni rituale. Atitudinea anumitor scoli reformate ale hinduismului (Brahmo
Sam? j, Arya Sam? j) si opozitia sectei sikh fai de pietatea traditionald hindusi pot
completa si ele enumerarea noastra.

In sfarsit, spiritul de opozitie impins pani la paroxism il gisim in sectele antiritua-
liste de pe Pamantul Sfant, in budismul Mah?3 y3 na. El se manifestd in modul cel mai
evident la marele Shinran Suonid, discipol al lui H¥nen, care respingea monismul
idealist, ascetismul si monahismul secularizat din budismul traditional (1224). Sh¥nin
s-a casdtorit, a mancat carne, a aruncat roba cilugareasca in urzici si a negat posibilitatea
de a obtine merite prin virtute sau intelepciune personali ; el a introdus, de asemenea,
o conceptie noud despre viata budistd. Sh¥nin a fost fondatorul sectei shin.

c¢) Cele mai violente si mai hotarate conflicte le intdlnim in domeniul organizdrii.
Cei care protesteazd impotriva aspectelor formale ale unei religii organizate considera
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deseori orice constitutie si orice functie nu numai o eroare, dar si o apostazie, un
picat. Divergentele de opinii cu privire la validitatea ordinelor si a hirotonisirii au
provocat in secolul IV erezia donatistd : ea a ajuns la o asemenea violentd, incat s-a
transformat intr-o schisma capabila si-si fie suficienta. Pierre Waldo (secolul XII) s-a
ridicat intr-un mod foarte violent impotriva sacerdotalismului Bisericii si a avut
pretentia de a incredinta predicarea laicilor, simplificand cultul. Miscarile puritana,
baptista, congregationalista si cea a Prietenilor s-au opus de asemenea sacerdota-
lismului, ca atitea alte secte crestine.

A. Grupul independent

Ceea ce distinge dezvoltarea unei grupari de separatisti intr-un grup independent este
adoptarea unui principiu propriu de organizare. Aceste unitdti pot avea toate tipurile
de constitutii, de la ierarhie si pand la aliantd, si adopta atitudini variate in diferite
perioade ale dezvoltdrii lor. Anumite corpuri dispar sau sunt reintegrate in corpul
principal, altele se transformd intr-o organizatie ecleziasticd, in vreme ce altele
raman inca secte. Un exemplu tipic este acela al inceputurilor secesiunii anabaptiste :
»Micile societati locale, formate din disidentii miscarii principale (protestante), aveau
deseori o constitutie foarte slaba. insi ele au tins inci de la inceput spre o constitutie
mai mult sau mai putin definitd, cu un «Maestru» (invatator) sau «Pastor» sau niste
Bitrani, spre o forma de cult, niste reguli si reglementari, in fine, spre un crez mai
mult sau mai putin precis” (Allen). O transformare lenta si formarea graduala a unei
organizdri mai diferentiate este o reguld. Conceptia unui ordin diferentiat, chiar
ierarhic sau ecleziastic, este o exceptie in stadiile initiale ale unui grup independent.
Un astfel de exemplu gasim in Biserica lui Isus Christos a sfintilor zilelor din urma :
evolutia sa istorica a facut recent obiectul unui studiu complet (Nels Anderson,
Desert Saints).

Avand in vedere perioada scurtd ce ne separd de inceputurile sale, ne este dificil
sd credem cd e de gasit un sistem la fel de elaborat de organizare ecleziastica si de
conducere precum cel al acestui corp semi-ecleziastic. In istoria sa se pot distinge
diferite faze, marcate de dezvoltarea interioara, precum si de reactii ale celor care
trdiesc in afara lui (Missouri-Illinois-Utah). Acest corp teocratic are o organizare
foarte complicatd, destinata sa il {ind unit; ea cuprinde reglementiri ce vizeaza nu
numai viata religioasa, dar si viata civila (economica si politicd) a membrilor sdi.

Coloana sa vertebralad este sacerdotiul, care cuprinde doud ordine (,,Aaronica” si
»Melchisedec”). Se presupune cd Joseph Smith a fost primul hirotonit, in sacerdotiul
inferior, de Ioan Botezitorul si a primit mai tarziu ordinul superior din mainile
marilor apostoli ai lui Isus. Primul este destinat predicarii si binecuvantirii ; al doilea
are functia de a vindeca si de a face profetii. Slujitorii sacerdotiului aaronic sunt :
diaconul, maestrul, preotul ; cei ai ordinului Melchisedec : batranii, cei 70, marii
preoti si episcopul, patriarhul, apostolul, prezidati de un mare preot. Biserica este
impartita geografic in stakes si acestea in arondismente. Guvernarea este exercitatd de
quorum-ii sacerdotiului : preotii inferiori, cei 70 si marii preoti.

,Biserica este corpul de credinciosi, organizat de sacerdotiu dupa Legea divina”.
Conform definitiei, scopul sau este de a coordona, ,,prin filosofia si organizarea sa,
toate activitdtile, pentru a face sa reuseasca proiectul de mantuire”. Este interesant de
urmarit atitudinea pe care a avut-o acest corp semi-ecleziastic (din punct de vedere
istoric, grup separat ; din punct de vedere sociologic, corp independent, cu o structura
ecleziasticd) fata de minoritatile religioase din teritoriul sdu si efectele pe care le-au



138 SOCIOLOGIA RELIGIEI

avut activitatile acestora din urma asupra vietii Bisericii sfintilor zilelor din urma.
Problema a fost elucidatd intr-o oarecare masura prin investigatiile unui savant
romano-catolic (Robert-Joseph Dwyer).

Dacia aceasta Biserica poate fi numita un corp independent de tip ecleziastic,
atunci Biserica lui Irving este cu adevarat un corp ecleziastic sectar. O analizd
recentd, foarte interesantd, a dezvoltdrii Bisericii Catolice Apostolice, care isi dato-
reazd originea in special in protestul a trei barbati, unul prezbiterian (E. Irving) si doi
anglicani (H. Drummond si J. Cardale), arata clar stadiile care au condus-o spre a
deveni un corp autoritarist, sacerdotal, sacramental si ritualist. Primul stadiu, de
collegia, este reprezentat de reuniuni succesive, tinute intr-o casd, sub conducerea lui
Drummond. Nici el, ca si cofondatorul Irving, nu banuia ca trebuia ca de aici sa
rezulte o secesiune. Al doilea stadiu este marcat de comunitatea din Newmann Street
Chapel si aparitia unor ,,ingeri”, ,,batrani”, ,profeti” etc. Introducerea unui apostol
era indicele de netagidduit al unei secesiuni si a transformat aceastd comunitate in
grup ecleziastic sectar, aflat in posesia unui intreg aparat ritual. Pierre Butler, caruia
ii datoram cea mai bund analiza a acestui grup, a sugerat sa il comparam cu miscarea
Tractariand. Comparatia este exactd, in masura in care se vorbeste numai despre
motivele si fundalul sociale, precum si de tendinte generale. Totusi, din punct de
vedere sociologic, secesiunea si noul ordin tind spre cele mai nete diferente, asa cum
se intampla, din punct de vedere teologic, cu elementele chiliaste si pneumatice.

B. Secta

Trebuie acum sa studiem sectarismul propriu-zis. Termenul de sectd a fost utilizat la
origine in mod abuziv, deoarece Bisericile se serveau de el pentru a desemna grupurile
schismatice. Utilizarea teologicd a acestui termen isi gaseste justificarea in contextul
unei expuneri normative a credintei. (Pentru aceasta distinctie, cf. cap. I, sect. 1). In
stiinta modernd a religiei s-au facut noi incercari de a determina natura si structura
sociologica a sectei. Ar trebui totusi retinut faptul ca nu ne putem face o idee
adecvatd despre caracterul sau decat daca vom considera cu atentie interpretarea pe
care aceasta si-o di siesi, exigentd metodologica ce rdamane valabild pentru studiul
tuturor grupurilor religioase. Aspectul acesta va fi in mod necesar complementar
abordarii pur istorice, care constd in a merge la origine si in a retrasa dezvoltarea
externd a acestui gen de grupuri.

Max Weber si Ernst Troeltsch definesc secta ca fiind o societate contractuala,
distincta de corpul ecleziastic institutional. Cu toate acestea, anumite grupuri, care la
origine erau sectare si depindeau la inceput de corpuri mai vaste, pot nutri speranta
de a deveni o Biserica si de a sfarsi prin a forma un corp ecleziastic. La fel, un corp
ecleziastic poate iesi dintr-o comunitate fondata la origine pe baza unui contract.
H.R. Niebuhr compara Biserica cu ,gruparea sociald naturald”, deoarece in ea
individul se naste, in vreme ce in secti trebuie si intre. Totusi, lucrul acesta nu este
adevirat decat pand la un anumit punct. Nu se poate nega faptul cd anumite persoane
intrd intr-o Bisericd si nu se nasc intr-o sectd. Niebuhr recunoaste acest fapt si
concluzioneaza ca adevarata natura a sectei nu poate exista decit pe durata unei
generatii. Totusi, nu acesta este intotdeauna cazul, in mod necesar ; secte rusesti ca
slisti si duhobor, anumite grupuri baptiste germane din Statele Unite (dunkers, amish)
s-au perpetuat generatii la rand. Din punct de vedere sociologic, Howard Becker
oferd o tipologie a grupurilor religioase ce cuprinde ,ecclesia”, ,secta”, ,,denomi-
natia” si ,,cultul”, si insistd asupra caracterului de constrangere al primeia, asupra
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principiului electiv al celei de a doua, definind ,,denominatia” ca stadiu avansat al
sectei, in care fervoarea originald a disparut, si ,cultul” ca religie personald si
privatd, de tip mistic. Faris, a carui cercetare asupra sectarismului este interesanta
pentru sociologi, insistd asupra importantei ,,sectei moderne izolate”, pentru studiul
naturii sale. El spune cd, dacd sociologii ,s-ar ocupa cu aceeasi grija si aceeasi
precizie a detaliilor de studiul spalarii picioarelor la dunkeri si al dansurilor la
«tremuratori» precum se ocupa de studiul dansurilor totemice la australieni sau de cel
al tabuurilor bantu, ar avea la dispozitie nu numai fapte la fel de interesante, dar
probabil si mai fertile in observatii”. Si are dreptate. Cu toate acestea, nu ne aflam in
fata unei veritabile alternative. Studiul comparativ al trasaturilor religiilor primitive
regésite in culturile avansate si al sectarismului a dat rezultate de multd vreme. Faris
nu distinge secta care provine dintr-un protest specific si care pastreaza o atitudine
particulara de un alt tip de grupare religioasa, ce isi poate datora originea si existenta
unei multitudini de factori si poate prezenta tot felul de structuri diferite. Cand spune
cd ,starea de tulburare si confuzia distrug legaturile de unitate si [cd] uneori un mic
grup de spirite inrudite poate forma un nucleu”, el descrie geneza unui grup
independent, dar nu in mod necesar cea a unei secte. Faris are dreptate atunci cand
insistd asupra faptului ca nu totdeauna asemandrile din gandirea traditionald sau
individuala exercitd asupra omului o atractie citre o comunitate ,,sectara”, ci mai
curand diferentele de gandire.

Nu toatd lumea a inteles cd in formarea de noi grupuri religioase, chiar si in
societatea primitivd diverse si numeroase motive pot juca un rol important. ,,in sate,
spune un specialist in indienii skidi pawnee (James R. Murie), s-au gasit totdeauna
oameni ambitiosi, incapabili sd intre in organizatiile supuse unor reguli. Nu este
niciodata dificil de asigurat la inceput un partid fara functii publice, fard o recunoas-
tere oficiala. Cu toate acestea, in caz de nevoie, ei pot aduce servicii, ceea ce le
conferd prestigiu in societatea lor.” In culturi dintre cele mai complexe, motive de
acest gen au contribuit foarte des la formarea unor secte. Suntem de aceeasi parere cu
Troeltsch, atunci cand afirma ca o sectd, in calitatea sa de unitate diferitd de un grup
independent in general, se distinge prin caracterul sdu selectiv (,elitd religioasd”),
pune intensitatea mai presus de universalitate si tinde sd pastreze atitudini radicale
lipsite de compromisuri, cerdnd membrilor sii totul in raporturile lor cu Dumnezeu,
lumea si oamenii. Deseori, nivelele morale ale sectelor sunt foarte ridicate si foarte
austere ; adesea, sinceritatea religioasad 1i deosebeste in mod favorabil pe membrii sdi
de masele ce apartin corpurilor ecleziastice. Este si motivul pentru care se ezitd
clasificarea in mod nediferentiat a membrilor Societitii Scientiste — in terminologia
noastrd, corp independent —, dunkerii, amish-ii etc., in aceeasi categorie cu Comuni-
tatea Oneida, Casa lui David sau cu ruselitii. Este aceeasi eroare ca si aceea a
istoricilor, atat de frecventd, care pun pe acelasi plan grupuri total incompatibile si
lipsite de aseminare si nu numai ca le clasificd, dar le si evalueaza numarul sub
denumirea comuna de ,,anabaptisti”, ,entuziasti”, ,,shwdrmer” etc., obicei impotriva
cdruia s-au ridicat recent proteste justificate.

Rigorismul sectei se exprima adesea in detalii exterioare (imbraciminte, nomen-
claturd) si se poate manifesta prin bizarerii si inventii fantasmagorice. Atunci cand
rigorismul se exprima intr-un mod negativ si non pozitiv (antinomianism, libertinaj),
ne-ar plicea sd vedem grupul acesta luand numele de ,,gasca” (band) si nu acela de
sectii. Rigorismul se poate reflecta in doctrini si in disciplini. Intr-o ultimi analiz,
spiritul, si nu oricare manifestare net afirmativi, distinge secta. In timp ce protestul
anumitor secte si grupuri independente impotriva formelor traditionale de credinta,
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riturilor si autoritatii duce la respingerea oricarei expresii standardizate, in functie de
imprejurdri, aceleasi forme tind sa reapara sub diferite deghizari si sa continue sa isi
joace rolul.

Suntem de acord cu autoritatea pe care o reprezintd Gillin in sociologie, atunci
cand atrage atentia ca sectele (sau, in general, grupurile independente) se nasc in
momentul in care ordinea incremenitd incepe sa se prabuseasca — cu schimbari subite
in puterea politicd sau reorientarea societdtii — si interpreteazd acest fenomen in
modul urmitor : ,Secta este efortul intregii comunititi de a se integra din nou”.

De obicei, grupurile sectare au un mare respect pentru autoritatea charismatica
(inspiratie imediata, spirit, lumind interioard), care inlocuieste traditia. Ele se dezvolta
intr-una dintre directiile posibile. Fie raman putin importante si pastreaza o atitudine
rigorista (tip sectar), fie abandoneaza acest principiu, mentinandu-si teoretic ,,idea-
lul”. Deci, fie devin un corp ecleziastic, fie se scindeazad mai departe in minoritati.
Aceste grupuri mici se pot topi in altele sau pot fi absorbite de cétre corpul principal.
Primul tip, care tine cu tarie la principiile sale originare, este reprezentat de baptistii
primitivi, primii quakeri sau amish. Grupul de expansiune este ilustrat prin marile
grupuri baptiste, metodisti si mormoni, in vreme ce grupurile reabsorbite pot fi
recunoscute in taboriti si diferitele tipuri milenariste din primele secole. Deseori se
intampld ca disensiunile din interiorul sectei sa conduca la noi separari. Acesta este
cazul divizdrii survenite in comunitatea Fratilor de la Plymouth (secolul XIX), care
a dat sase grupuri diferite (numerotate de la I la VI), precum si al mennonitilor,
divizati in 16 corpuri separate. Faris citeaza exemplul Discipolilor, care s-au despartit
pornind de la problema utilizarii orgii in bisericd, si cel al dunkerilor, care nu au
reusit si se inteleagi in problema riturilor de spilare a picioarelor. in legituri cu
influenta dezvoltdrii istoriei asupra membrilor sectei, Faris face urmitoarea obser-
vatie : ,,Deoarece sectantul este aspectul individual al sectei din care face parte, el se
schimba atunci cand se schimba grupul sdu, iar grupul sdu se schimba atunci cand se
schimbai relatiile sale”.

Troeltsch a remarcat ca exista doua tipuri de atitudine separatista sau sectard. Una
este puternic emotionald, activ revolutionara, efectiv radicald ; iar cealaltd este mode-
ratd, pasiva, suferd in tacere. Aceasta afirmatie, rezultat al unui studiu asupra sectelor
crestine, este aplicabild in general tuturor credintelor. Am vorbit deja despre grupurile
revolutionare ale Reformei engleze si continentale. Irvingitii moderni si penticostalii
isi pastreaza cu o fervoare exceptionald spiritul ,,entuziast”, lucrul acesta fiind asociat
cu dispretul fatd de lege si obicei (antinomianism). Aceeasi atitudine o intalnim la
montanistii din crestinismul primar, la libertinii din secolele XIII-XV, la anumite
grupuri radicale din epoca Reformei, la milenaristi si, in crestinismul rus, la sectele
scapetilor si slisti. La determinarea caracterului cultelor sectare contribuie factori
variati ; principali sunt temperamentul si caracterul sefului — deseori un excentric —
si al adeptilor sdi, precum si conditiile culturale si sociale.

in general, sectele musulmane sunt mai active, mai agresive decat cele budiste,
wahhabitii musulmani sunt activi, in timp de jurjitii, Fratii din Basra si secta Bathai
apartin tipului pasiv. Cu toate acestea, se intampla ca atitudinea lor sa se schimbe
de-a lungul epocilor. In budism, sectele zen si nichirin sunt active, dar majoritatea
grupurilor din Mah® y® na rdméan linistite. Sikhismul, privit istoriceste ca o sectd
hindusd, formand insa din punct de vedere sociologic un corp independent, a mostenit
probabil caracterul militant al islamismului, ciruia ii datoreaza multe. Dezvoltarea
acestui grup este interesantd, deoarece, in stadiile sale succesive, au aparut diferite
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tipuri de grupdri. Despartirea sa de hinduism a fost provocata de protestul lui N® nak.
Spiritul fondatorului s-a perpetuat gratie succesiunii apostolice a sefilor charismatici.
Cercul relativ democratic al adeptilor sdi a devenit o fratie condusa de al doilea guru
si a ajuns sd formeze un corp puternic si militant, organizat ierarhic, la initiativa celor
care au fost al patrulea si al cincilea guru. Sub al doilea sef, Amar D3 s, cilugdrii
(udasi) au fost indepartati de laici. Al cincilea guru a renuntat la haina monastica,
semn distinctiv padnd atunci, si a transformat comunitatea intr-un ordin militar, condus
de catre ,purtdtorul celor doud spade”. Se poate face aici o paraleld interesanta cu
conceptiile din Evul Mediu occidental. Sub cel de-al zecelea guru (inscdunat in 1676)
au fost instituite ,,garantii democratice”, gratie stabilirii unei ,,kh%[s3 democratice”.
Acest ordin a fost suprimat, la randul sau, si cel de-al unsprezecelea guru, Banda,
uzurpatorul, a stabilit o conducere autocraticd, cu caracter monarhic. Dupd acest
interludiu, functia de guru a incetat complet sd mai existe si teritoriul Sikh a fost
divizat in mici state. Acestea si-au aparat cu tarie principiile, adica idealul democratic
si teocratic al ordinului (kh3Is3). In sikhism s-au dezvoltat de asemenea numeroase
subdiviziuni ; cele mai importante sunt cea a conciliantilor ,sahijdari”, care au fost
in majoritate adepti ai invataturilor lui N3 nak, si cea a sikhilor kesdhari ,,cu parul
lung”, organizati si inclusi in ki3 Is3 .

Putem deci concluziona cu certitudine ca tipul sociologic al sectei sau, in anumite
cazuri, al grupului independent este determinat mai mult de atitudinile caracteristice
decat de doctrinele specific teologice si filosofice. Teologumena, costumele, obiceiu-
rile si practicile, precum si constitutia acestor grupuri sunt justificate si explicate in
ochii membrilor lor prin pretentia de a reinnoi spiritul originar al inceputurilor
absolute sau relative, adica al fondarii sau al reformei religioase. Este aproape
imposibil de mentinut unitatea sectei recurgand in mod exclusiv la un ideal egalitar
(democratic sau autoritar, activist sau pacifist), deoarece conditii diferite determina
dezvoltdri diferite. Conducerea sectei poate lua forme diferite, dar putem cita dintr-o
recentd monografie a unei secte ruso-americane o remarca plind de intelesuri, ce se
aplica la toate sectele : ,,Seful molokanilor este personificarea grupului”.

Aceasta ne conduce la alte reflectii. Tipul de protest radical, pe care l-am studiat
in cadrul acestui paragraf, a fost deseori interpretat in mod exclusiv ca o reactie
religioasd, insa acest mod de a vedea lucrurile este la fel de fals ca si exagerarea
opusa. Factorii istorici, sociali si culturali au o mare influenta asupra miscarilor
sectelor, a ciror majoritate au la origine impulsuri mai mult sau mai putin complexe.
Aceastid asertiune este confirmata fara tdgada de studiul istoriei marilor religii fondate,
al crestinismului, budismului, zoroastrismului, islamului si al miscarilor de reforma
sau al sectelor care isi au originea in acestea. intre religiile necrestine, mazdeismul
din Persia este un exemplu relevant cu privire la complexitatea motivelor si a
tendintelor care existd in secte. Christensen defineste mazdeismul ca ,,0 reformi a
religiei lui Manu”, care are aceleasi principii teologice si acelasi ideal de eliberare ca
si aceasta in privinta obstacolelor aflate in calea perfectiunii, dintre care, pentru
Mazdak, inegalitatea sociala este cel principal. Aceasta inegalitate trebuie sa dispara.
»A devenit necesar atunci si se ia de la bogat pentru a da siracului, cu scopul de a
restabili astfel egalitatea originard.” Protectia efemera a regelui Kavadh (531) nu a
fost suficientd pentru a salva mazdeismul de la o disparitie definitivd. Cu toate cd a
fost larg raspandit in clasele inferioare si aparent bine organizat in perioade in care
se bucura de protectie oficiald, intrigile politice ale sefilor sectei l-au fortat pe
protectorul sdu sd o aboleascd in 520 d.Chr. A merge cu investigatiile in planul
secund, economic, social, etnic si cultural al grupului independent sau al sectei nu
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poate fi sarcina sociologului religiei, care nu are de studiat decat tipurile si structurile
grupurilor religioase. Aceasta este munca istoricului, a economistului si a sociolo-
gului ; ne permitem aici sd amintim o datd in plus ceea ce am mai spus in reflectiile
preliminare din prima parte a acestei lucrari.

De altfel, a devenit recent o moda sa se explice sectarismul drept rezultatul prim
sau chiar exclusiv al factorilor si conditiilor economice si sociale. Existi cu certitudine
o anumitd doza de adevir in aceastd teorie, dar acesta nu trebuie si afecteze, printr-o
ignorare excesivd, experientele religioase autentice, care favorizeazd o datd in plus
impulsul initial. Factorul socio-economic a devenit din ce in ce mai important in
dezvoltarea sectelor din timpurile moderne, mai ales in secolul XIX, atat in Orient,
cat si in Occident. Dezvoltarea grupurilor sectare din Statele Unite a fost influentata
de acesti factori chiar mai mult decat oriunde in alta parte. Lucrul acesta este ilustrat
in mod admirabil de analiza pe care au facut-o Gillin si Niebuhr asupra surselor
denominationalismului american. Pare justd afirmatia ca aparitia si dezvoltarea
sectarismului au fost influentate mult mai puternic de factorii externi decat de cei ce
tin de alte forme de organizare religioasd. Si cu toate acestea, in anumite cazuri, este
potrivit ca miscirile secesioniste sa fie privite ca fiind, la origine, dezvoltari seculari-
zate ale impulsurilor si fortelor religioase, decat sa interpretdm atitudinile si activitatile
religioase drept o reflectare a conditiilor materiale. In capitolul sase al acestei lucriri,
vom studia, in general, contributia pe care o aduc diferentierea economica si cea
sociald la diferentierea religioasa.

Studiul raporturilor dintre secta si societate in general se mai loveste si de alte
probleme. Pentru a-si pastra caracterul particular si integralitatea, secta, grup mai
,totalitar” decat oricare altul, are tendinta de a se proteja cat mai eficace cu putintd
impotriva interventiilor si influentelor exterioare. De obicei, prima generatie, unitad
prin experiente decisive, reuseste si-si pastreze si sd-si mentina nivelul de viatd si
traditia grupului mai usor decét generatiile urmatoare. Problema pastrarii tinerilor si
a protectiei lor impotriva apostaziei reprezinta o dificultate deosebitd, date fiind
conditiile vietii moderne (usurinta contactelor in regiunile urbane, exigentele din
munca si viata sociald). Mai multe secte au disparut ca urmare a faptului ci puterea
de asimilare a mediului lor religios si cultural era mai puternica decat puterea de a
rezista si decat credinta lor. A fi diferit fata de altii devine cu usurintd un handicap,
mai ales atunci cand esti obiectul curiozitdtii si banuielilor comunititii principale sau
ale marilor corpuri religioase. Perioadele critice (catastrofe, rdzboaie) sunt de naturd
sd Intareascd antagonismul si ostilitatea ; ele pot conduce chiar la suferinte si perse-
cutii. La iesirea din aceste incerciri, secta se poate regisi consolidata, dar mai poate,
si sunt cazuri numeroase, sa se faramiteze si sa dispara.

Asa cum la originea sectei se afld secesiunea, tot asa faza finald a istoriei sale poate
fi reabsorbtia de citre societate. La Chaffee (The Isolated Sect) gdsim o descriere
tipicd a unei secte din Orientul Mijlociu: ,Secta este o miscare sociald spontana,
care ia nastere in conditii in care este usor de descris, se separd de grupul in care
trdieste, trece printr-o perioadd de conflict si constiintd accentuatd a propriei sale
existente, care se concretizeazd intr-o organizatie, trece apoi printr-o perioadd de
izolare si integrare, in care se poate intampla sa dezvolte o formid comunitarda de
viata, reia in mod gradat contactele cu comunitatea mai vasta si prezintd in cele din
urma tendinta de a se ldsa absorbita de grupul din care s-a desprins.”

Am vidzut cad protestul separatist originar impotriva comportamentului corpului
ecleziastic se poate baza pe raporturile acestuia din urma cu formele superioare ale
unei organizatii nereligioase, in particular statul. In mod frecvent se intdmpli si
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apara disensiuni politice. Ele pot avea drept fundament principii exclusiv religioase
sau morale, sau ratiuni pur politice. Nemultumirea care a provocat nasterea a
numeroase miscdri influente, independente sau sectare, in crestinism sau in alte
religii, a fost deseori cauzatd de obiectiile ridicate impotriva aservirii statului a
corpurilor ecleziastice. Protestul poate fi indreptat impotriva anumitor legi sau
constitutii considerate incompatibile cu convingerile religioase intime sau impotriva
unui sef politic sau a unei autoritdti. Uneori, se intampla ca sectele, in raporturile lor
cu statul, sd imite corpurile ecleziastice. Chiar daca este adevarat faptul cd majori-
tatea grupurilor sectare se tem de interventia statului, este totusi posibil ca o sectd sa
accepte protectia sau sprijinul puternic al autoritatilor oficiale. Din acest punct de
vedere, sintoismul japonez reprezinti o situatie unici. In afari de cultul oficial de
stat, existd grupuri ale sintoismului privat, care sunt recunoscute sub numele de
»secte”. Desi la origine se afld aproape intotdeauna un protest particular, unele dintre
ele incearcid — ceea ce este 0 anomalie — si favorizeze din ce in ce mai mult o alianti
intima a cultului lor cu statul si se opun oricaror tentative de separare. Acestea sunt
in particular sectele Shint2 Honkyoku, Shinri Ky%2si Taisha Ky%2 (numite de catre
Holton ,,Secte Pure”). Principalele invataturi ale Taisha Ky%2sunt, din acest punct de
vedere, caracteristice: ,,1. acceptarea si supunerea fatd de intentia divina a zeului
Okuni-Nushi-no Kami, care respectd administratia de stat si guvernarea lumii spiri-
tului; 2. inldaturda obstacolele de pe Marele Drum al Zeilor si duc la deplina sa
expresie caracterul inndscut al poporului nostru ; 3. in sus, slujirea familiei imperiale
si a statului, si, in jos, onorarea indatoririlor noastre reciproce in societate”.

Astfel ia sfarsit studiul nostru referitor la tipurile de organizare specific religioasa
din societate.



CAPITOLUL VI

Religie si societate.

Il. Religie si diferentiere in interiorul societatii

Atunci cand definim ,,sociologia religiei” drept studiul raporturilor mutuale dintre
religie si societate, banuim ca prin acest studiu se intelege cel al influentei reciproce
a tendintelor ideilor si institutiilor religioase asupra fortelor, organizarii si stratifi-
cdrii sociale. Am ardtat la inceput cd, de-a lungul intregii istorii a civilizatiei umane,
religia a avut o influentd absolut incontestabili asupra societitii. in capitolul patru,
am ilustrat rolul jucat de inspiratia si motivele religioase in integrarea grupurilor
naturale. Capitolul acesta va fi consacrat analizei relatiilor dintre religie si societate
si in special studiului efectelor diferentierilor sociale, adica ale varietitii de ocupatie,
rang si conditie asupra atitudinilor si institutiilor religioase.

1. Societate simpla si societate complexa

Nu ne este necesar si trecem in revistd diferitele teorii cu privire la originea societatii
emise de catre filosofi, juristi, sociologi si antropologi. Avem sansa de a putea evita
discutiile interminabile referitoare la teoriile contractului, organismului, individului
si colectivitatii. Dar trebuie sd apreciem totodatd la justa sa valoare complexitatea
unicd si natura dinamica a oricidrui fenomen social si sd nu aruncam decit o privire
neincrezatoare asupra schemelor mult prea simplificate si sintezelor teoretice care au
pretentia de a ne oferi o interpretare adecvati a societdtii. Dupa Mclver, societatea
trebuie privitd ca o ,structurd indivizibila”. Ea este ,organizatia relatiilor umane,
construitd si modificatd continuu de catre fiintele umane”.

Structurile sociale sunt imposibil de analizat fara a tine cont de procesele dina-
mice ; numai studiindu-le pe acestea din urma vom putea intelege aparitia noilor
forme si a noilor institutii in interiorul unei societati date si putem aprecia rolul jucat
de ele. Vom proceda mai intai intr-un mod abstract, ocupandu-ne de factorii si formele
de organizare tipice, care au o influenta asupra religiei, dupa care vom studia impac-
tul factorilor dinamici de schimbare si transformare asupra formelor si institutiilor
religioase.

Cu toate cd ar fi o eroare grava sd se reprezinte societdtile primitive in mod
indiferent ca unitdti individuale, culturale si sociale nediferentiate, ce poseda o
standardizare egalitara si o identitate perfectd de organizare religioasa si laicd, este la
fel de evident faptul ci numai cu o diferentiere in crestere se poate discerne o
influentd marcanta a organizirii sociale asupra religiei si viceversa. Atita vreme cat
nu existd o diviziune a muncii, a proprietdtii, a rangului, atata vreme cat nu exista o
dezvoltare a individualitdtii, cu tot ce implica aceasta, nu vom putea vorbi in nici un
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caz despre varietatea produsd de diferentierea sociald in expresia religioasd. Numai
acolo unde a avut loc un proces de stratificare sociald, numai acolo conceptele
religioase, formele de pietate si organizarea cultuald pot acuza efecte produse asupra
lor de catre conditiile sociale si schimbarile sociale, iar acestea din urma pot revela
cu claritate existenta unui impuls si a unui impact al motivatiei religioase.

2. Generalitati cu privire la stratificarea si diferentierea
sociale

Atata timp cat s-a continuat si se trdiascad ,fatd in fatd”, dupa formula lui Cooley,
regula a fost cooperarea directd. ,In grupurile mici, membrii lucreazi impreuni,
ascultd impreund, se roagd impreund, discutd impreund, decid impreuna” (Mclver).
Este domnia identitdtii sociale si a unititilor cultuale. Atunci cand structura organi-
zatiei se complicd, membrii grupului ,,indeplinesc sarcini diferite pentru indeplinirea
unui tel comun; ei nu au numai functii diferite, dar si puteri diferite, grade de
participare, drepturi si obligatii diferite” (ibid.). Chiar si in societitile pe care le
clasificam printre ,,cele mai primitive”, expresie foarte inseldtoare, existd 0 minima
diversificare. Modelul de comunitate simpla si unita, ce cuprinde un numar minim de
diviziuni, este intdlnit in anumite societiti din Australia (arunta), din sud-estul Asiei
(vedda) si din sudul Africii (bosimanii). Studiind viata economica din acest stadiu al
civilizatiei, un antropolog eminent, Richard Thurnwald, mentioneazd ca formand
principalele trei tipuri de societdti ,,omogene” triburile de pradatori, societitile culti-
vatorilor ce lucreazd cu unelte din lemn si simplele populatii de pastori. Expresia
religioasd din mituri, cult si organizare este identica in interiorul fiecarui trib, chiar
dacd ea diferd deseori de la un trib la altul. Spre exemplu, membrii diferitelor
grupuri totemice arunta au mituri, obiecte sacre (churinga), depozite (ertnatulunga)
si ceremonii paralele. Sefii lor (alatunja) prezideaza atat in functii ,laice”, cat si
»religioase”. Diviziunile sunt pe verticald, nu pe orizontald. Acest tip de diviziune,
cu diferentierea activititilor, obiceiurilor si atitudinilor, nu se impune decat atunci
cand cel care conduce si cel condus, bogatii si saracii grupului, incep sa posede mai
putine lucruri in comun si deloc cu nivelurile corespunzitoare din grupurile vecine.
In vreme ce in anumite societiti primitive, fiecare munceste si profitd proportional de
produsele muncii sale, in altele, exista scutiri si o participare inegala la activitatile
tribului si la avantajele acestuia. Diferite scari de valori determina tipul de bogitie
preferat, precum si limitele functiei sale. Acest aspect este foarte bine ilustrat de
studiul lui Ruth Bunzel asupra organizirii economice a popoarelor primitive, care
analizeaza raporturile dintre bogitie si prestigiu si indica trei tipuri de proprietate :
obiecte naturale (pamant, animale), obiecte fabricate si proprietatea imateriald, care
cuprinde lucruri intangibile, precum numele, rugaciunile si formulele magice. Pornind
de la asemenea distinctii dintre om si vecinul sdu, ce fac deja parte integrantd din
societatea primitivd, nu mai e decat un pas pana la diferentierea economici de mare
anvergura.

Studiul comparativ al dezvoltirii situatiei ce derivad din combinarea intre descen-
dentd, proprietate si profesiune reveleaza similitudinile frapante intre societatile
primitive din Mesopotamia antica si triburile indo-europene (greci, romani, teutoni,
persani, hindusii brahmanici). Triburile tanala din Madagascar obisnuiau sa recu-
noasca doud clase sociale: hovasii liberi, cu afiliere gentilicd, si descendentii
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prizonierilor de razboi. O altd societate primitivd, cea a indienilor omaha, spre
exemplu, cuprinde mai multe clase distincte. R.F. Fortune enumera sefii, preotii,
doctorii, membrii societdtii si persoanele lipsite de privilegii. Avantajele ereditare au
un prestigiu mai mare decat reusita individualda, atunci cdnd se pune problema
determinarii conditiei sociale. Exista tentatia de a vorbi deja despre ,caste”, chiar si
la nivelul acesta. Termenul de ,castd”, care, in sens strict, desemneazi o institutie
hindusa, serveste intr-un sens mai larg la a indica o organizare sociald sau ierarhica
ce ,fixeaza” indivizii pe niveluri sociale diferite. Astfel, gasim un fel de stratificare
pe caste in Roma imperiald, in Egipt, Persia, China, Japonia si Peru. Superioritatea
grupului conducator, inteleasd prin putere, proprietate si rang, datoratd deseori unor
cuceriri prealabile si unei dominatii, se reflectd in structura religioasi, care este si ea
diferentiatd (privilegii si culte ale maestrilor zilei etc.). Puterea se manifestd in mai
multe moduri, fie ca o fortd fizica, fie ca o superioritate intelectuald; ea se poate
fonda pe reusita neobisnuitd, prestigiul personal sau situatia administrativa. ,,Puterea,
care este capacitatea de a exercita un control, «pluteste» liberd in societatea umana si
poate fi asociatd oricdruia dintre numeroasele sale atribute distinctive : fortei fizice
(eschimosii), varstei (andamanii), faptului de a fi primul fiu nidscut al primului fiu
nascut (Polinezia), cunoasterii (zuni), capacitatilor psihice, valorii ca razboinic sau
faptului de a fi niiscut cu 0 membrani pe cap” (Bunzel). In Polinezia, existi o societate
in care numai nobilii puteau spera la nemurire. Ei erau insd supusi unor tabuuri care
nu ii legau de oamenii obisnuiti. La fel, in Peru, incasii, care aveau onoarea de a fi
,Fiii Soarelui”, erau constransi la un cult particular, unor norme canonice §i unor
tabuuri. Intdlnim de asemenea tendinta de a rezerva toate sau anumite functii ale
cultului celor pe care 1i desemneaza sau ii obligd descendenta, pozitia sau bogatia.
Chiar si in cele mai complexe culturi vedem aparand unele explicatii teologice sau
mitologice in vederea justificarii insusirii, intr-un mod discutabil, de citre clasele
mai puternice a anumitor drepturi si privilegii (Egipt, Asia occidentala, India, China,
Japonia si la teutoni). La Atena, Clistene aboleste monopolul si privilegiile cultuale
ale nobilimii : ,,Poporul a fost atunci asigurat ca poate participa la religie si cult, si
cd nu mai este exclus prin capriciul familiilor nobile” (Nilsson).

Pe masura ce se accentueaza diviziunea muncii, diferentele de posesie a proprie-
tatii si distinctiile de rang, simpla dihotomie a conducatorului si a celui condus este
inlocuitd cu o structura mai complexad. Se pot dezvolta trei, patru sau chiar mai multe
straturi, importanta lor relativd fiind determinatd de gradul de control pe care il
exercitd ele asupra societdtii. Societatea iraniand din perioada Avestei era alcétuitd
din trei stari, iar sub sasanizi, din patru: clerul, razboinicii, functionarii si poporul
(tdrani si mestesugari), fiecare fiind divizatd in mai multe subgrupe profesionale.
Recentul studiu al lui S. Kraus distinge in vechiul Israel sase grupe. In timpul
Imperiului, societatea chineza a fost intotdeauna impartita in caste, totusi intr-un mod
mai putin sever decat in India. Atunci cand vechea ordine feudald, bazata pe afilierea
gentilica si privilegii, a fost inlocuitd cu birocratia centralizati a statului, criteriul de
clasificare a individului nu a mai fost descendenta sau proprietatea, ci educatia
(examenele). Sistemul acesta, asa cum a fost codificat de confucianism, presupunea
in principiu o egalitate funciard a tuturor oamenilor, dar in practicd a facut obiectul
unor mari modificari. Vreme indelungatd, societatea chineza a cuprins patru sau cinci
grupuri: nobilii (mai tirziu savanti), tdranii, mestesugarii, negustorii si clasele de
servitori (inclusiv soldatii).

Stratificarea poate fi severa, precisa si stabild sau, din contrd, mai slabd si
fluctuantd. Acolo unde criteriul este capacitatea, forta sau indeméanarea individului,
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stabilitatea claselor are tendinta de a fi mai putin accentuati ; dar acolo unde criteriul
este descendenta sau nasterea, ea tinde sd se rigidizeze. Situatiile dobandite prin
ereditate favorizeaza, prin natura lor, stratificarea in clase si, in consecinta, consoli-
darea nobilimii. Nobletea, nascutd in mod frecvent din cucerirea unor grupuri etnice
diferite, se distinge prin proprietate, titluri si specializare profesionald. Thurnwald
insistd asupra faptului cd preotii, si nu rdzboinicii, sunt cei care alcituiesc prima
castd intr-o societate primitiva stratificatd. Pentru el, cel mai important factor in
dezvoltarea unei stratificiri in functie de rang este existenta unor elemente etnice
diferite (comunitati) si, in special, a unor grupuri in care domina diferente rasiale si
culturale pronuntate si, deci, o tensiune etnica ridicata.

Stabilirea unor reguli referitoare la cdsatorie si comensurabilitate marcheazi
inceputul unui sistem autentic de caste, care isi poate intensifica un control exclusiv
al anumitor activitdti, privilegii, drepturi si bunuri. Luptele, rivalitdtile continua
procesul de stratificare, iar aparitia unui Dienstadel introduce mai mult in istorie o
civilizatie superioara. Triburile natchez din nordul Americii aveau o ierarhie sociala
foarte precisd, cuprinzand patru caste: ,Sorii”, care practicau exogamia, nobilii,
onorabilii si ,cei care duhnesc”. Meritul religios putea face ca un natchez de grad
inferior sd treacd la gradul al treilea. Implicatiile religioase ale ierarhiei polineziene
sunt si ele bine cunoscute: ,Privilegiul social si credinta religioasa erau intim
intrepatrunse” (Lowie).

In India, sistemul de caste s-a dezvoltat gradual. Chiar daci ” g-Veda atestd deja
inceputurile diferentierilor intre activititi (doua grupuri de culoare) si stiri sociale,
complicatul sistem de caste ce avea sd infloreasca ulterior nu este atestat incd in mod
clar in aceastd perioada. Sistemul isi are radacinile in multiple elemente, intre care
diferentele etnice si politice si diviziunea muncii au o importanta exceptionald.
Aservirea aborigenilor, specializarea in ocupatii precum razboiul, agricultura si cultul,
si cresterea constantd a puterii regale au fost tot atitia factori care au sanctionat si
incurajat dezvoltarea unui sistem de caste ce isi ficea simtitd dominatia pretutindeni.
Ceea ce a contribuit la crearea unei atmosfere favorabile pentru progresul si prosperi-
tatea sistemului de caste a fost conceptia religioasa a unei ordini cosmice, morale si
rituale (rita, dharma). Sacerdotiul, organizatie probabil ereditara la fel de veche ca
" g-Veda, cu o putere si un prestigiu greu de concurat, pe care le-a dobandit in timp,
furnizeaza confirmarea religioasa a sistemului. Castele din India formeaza civitates in
civitate. Strict reglementate in chestiunea participarii la mese si in cea a casatoriei,
ele au panchayat-ul pentru a le conduce, care se bucurd de o putere disciplinara.

Sentimentul de comunitate intr-o societate de caste este in general limitat, ,,ceta-
tenii datordnd ascultare mai intii castei lor, mai mult decdt comunititii luate in
intregime” (Ghurye). Fireste ca sunt afectate tipul si limitele indatoririlor religioase.
Diferentele regionale, desi importante, sunt secundare fata de afilierea la o casta,
care stabileste privilegiile pozitive sau negative ale indatoririlor cultuale (separare,
asistare la oficieri, celebrarea unor rituri). Restrictiile sunt mai severe in sudul decét
in nordul Indiei. Anumite sacramente nu pot fi administrate decat de casta brahma-
nilor. Literatura cea mai sacra nu poate fi studiatd de s¢dra. Anumite sub-caste s-au
intemeiat din motive, inainte de toate, religioase : astfel, brahmanii Maratha De§tas
sunt impartiti in castele din ”g-Veda si Yajur-Veda, conform vechii diviziuni din
Veda, iar Panka dravidienii se impart in kabirha si saktaha, ceea ce nu este decat un
principiu de impartire pur ,denominational”. Sub influenta sistemului hindus, in
islamul din India gdsim o stratificare dubld sau chiar cvadrupld, cu subdiviziuni
adecvate : sharif zats, sau casta de sus, si ajlat zats sau casta de jos.
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Castele traditionale si durabile au fost inlocuite abia in timpurile moderne cu
grupuri mai fluctuante (,,clase”). Acestea din urma sunt caracterizate in mod obiectiv
si subiectiv prin descendentd, similitudinea ocupatiei, bogitie, educatie, mod de
viatd, conceptii si sentimente, atitudini si comportament. Ele s-au dezvoltat mai intai
in vest si nu s-au raspandit in est decat recent.

3. Cazuri particulare de diferentiere sociala

Puternica influenta exercitata de diviziunea muncii asupra culturii primitive dovedeste
asadar cd, inclusiv in civilizatiile mai putin avansate, cultul religios nu este scutit de
o anumita diferentiere. Aceasta se bazeazd in parte tocmai pe diviziunile funda-
mentale, in principal pe cele ce tin de sex. in multe triburi primitive, activititile
specifice sunt repartizate intre birbati si femei. In unele dintre aceste triburi, tabuurile
ii scutesc de muncid pe anumiti indivizi, femei sau nobili. in triburile ashanti din
Africa, ,femeile nu au dreptul si teasa in perioadele menstruale, iar o femeie care are
ciclu nu trebuie sa atingd un razboi de tesut si nici sa vorbeasca direct cu sotul ei,
daca acesta este tesator”. Dupa Lowie, in tribul hopi din Arizona, numai barbatii si
femeile navajo tes panzi. In triburile kafir din sudul Africii, birbatii fac muncile ce
tin de cirezile de vite, femeile muncesc pamantul etc. Criteriul diviziunii poate fi
necesitatea efortului fizic, importanta deplasdrilor (avand in vedere ca barbatii sunt
mai liberi din acest punct de vedere decat femeile) sau alte considerente. ,,Printre
populatiile de pastori, si in special de agricultori, considerentele biologice nu par a
avea multd importantd. Orice munci este facuta la fel de bine atat de barbati, cat si
de femei” (Bunzel). Oricum, diferenta de sex, impreund cu repartizarea muncii care
rezulta de aici, au avut o mare influentd asupra vietii de familie si efecte corespun-
zitoare asupra participirii grupului la activititile religioase. In marea majoritate a
triburilor, femeile au un rol redus in cadrul cultului sau nu au nici unul, cel putin in
cazul celor mai sacre si mai importante ceremonii. In numeroase comunititi, indeosebi
din Africa, femeile au cultul lor special si separat; in Australia si in Melanezia,
conform lui Lowie, ele sunt complet excluse de la cultul comunititii. La alte popoare,
femeile sunt singurele care oficiazi in cult. Intre dispozitiile fiziologice si psihologice
si functia cultuald rezervatd in mod special femeilor, ca, de exemplu, divinatia, se
pare cé existd o reald corelatie.

Un alt criteriu elementar de diferentiere in societatea primitiva este vdrsta. Asa
cum am observat deja, grupul fondat pe varstd joacd un rol semnificativ nu numai in
culturile primitive, ci si in cele mai complexe. Din cate stim, nu exista un studiu
sistematic si comparativ satisfacitor cu privire la efectele produse, in religiile
primitive si orientale, de diferentele de varstd asupra atitudinilor si credintelor reli-
gioase, desi cercetari recente, precum cele ale lui Lowie, ne-au furnizat deja o mare
abundentd de fapte. Este foarte verosimil faptul cd, in toate societitile, experientele
religioase decisive si impulsurile creatoare apartin, ca reguld generald, tineretului, pe
cand rolul dominant in religia organizati este jucat de persoanele in varstid. Coloana
vertebrald a conservatorismului si traditionalismului din viata religioasd a unui popor
o formeazi batranii; ei sunt cei care, din vremuri imemoriale, au fost pastratorii,
oficiali sau nu, ai mostenirii paterne. De altfel, istoria si psihologia convertirilor ne
invata cd schimbarile importante din conceptiile religioase si experientele originare
au fost evenimente ale primelor varste, si mai rar ale varstelor deja inaintate.
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Sexul si varsta nu numai ca determind tipul si cantitatea de munca solicitate
individului, ci contribuie de asemenea la prestigiul asociat unui anumit fel de munca ;
acest factor influenteaza, la randul sau, stratificarea sociald si organizarea religioasa.
Influenta rangului social asupra situatiei religioase va face obiectul unuia dintre
capitolele urmatoare; pentru moment, vom examina progresele specializarii din
societate datorate ocupatiilor si semnificatia lor religioasa.

Existd popoare care nu cunosc decadt o slabd specializare. Eschimosii, spre
exemplu, nu au decat o singurad specializare in ceea ce priveste magia. Dar, prin
aceasta, ei constituie o exceptie. Ocupatiile de bucitar, doctor si preot, conform lui
Thurnwald, sunt distincte in triburile de vanatori si pescari cu o cultura destul de
putin avansatd. Totodatd, specializarea pe meserii pare a fi primitiva si, conform
aceleiasi autorititi, asociati in mod constant unor puteri spirituale. In general, la
gradul de specializare contribuie trei factori: conditiile materiale din mediul incon-
jurdtor, un minimum satisfacator de dezvoltare tehnicd, el insusi accelarat de speciali-
zarea profesionald, si diferentele de rang si situatie sociald. Din acest punct de
vedere, cele mai bune exemple sunt civilizatiile din Polinezia si civilizatiile mai
avansate din Africa.

Specializarea in munca manuald nu este singurul tip de specializare din societatea
primitiva. Activitatile militare, la care iau parte in mod exclusiv anumite grupuri sau
triburi, reprezinta un alt aspect al specializarii. Cucerirea, ce are drept rezultat aservi-
rea prizonierilor, are tendinta de a produce inegalitate si specializare. Diferentele de
constitutie a indivizilor pot permite trecerea de la o specializare rudimentard la o
diferentiere categoric avansatd a meseriilor. Se intampla uneori ca intreg grupul sa se
ocupe de procurarea hranei, locuintei si imbracamintei, dar de obicei aceasta munca
este incredintatd unor oameni special calificati. Exista indivizi sau grupuri specializate
in constructia de locuinte, constructia de vase, fabricarea armelor sau in alte meserii.
Exista, de asemenea, specialisti in stiintd si activitati spirituale : vrajitorii, magicienii,
doctorii, oratorii, genealogistii, clarvazatorii si preotii. Toti sunt priviti ca fiind nu
mai putin importanti si esentiali pentru apararea si bundstarea societdtii primitive
decat sculptorii, olarii sau tesatorii. Ei se repartizeazd in mod natural in grupuri
speciale, desi aceste functii diferite pot fi frecvent combinate. Asa sunt, de exemplu,
societdtile de vraci la californieni si indienii din prerii (omaha) sau la zunii din New
Mexico, care au divinititi protectoare si metode speciale de a vindeca bolile. Aceste
organizatii sunt comparabile cu asociatiile de oficianti si preoti din religiile superioare,
precum collegia sacerdotum de la Roma sau ordinele sacerdotale ale aztecilor, japone-
zilor, cele din Egipt, Babilon sau ordinele brahmanice, de care vom vorbi mai
departe.

S-a dovedit cd melanezienii, polinezienii, africanii si americanii din sudul si
centrul continentului sunt foarte specializati datorita abilitatilor lor profesionale. Cu
toate ca scopul lor este in esentd acela de a face fatd nevoilor de baza, se intimpli ca
supraproductia sa conduci la bogitie, prestigiu si influentd. Thurnwald insista asupra
faptului ca primitivii nu se multumesc cu munca absolut necesara, ci ajung deseori sa
acumuleze stocuri. Si iatd ca rationalismul economic nu domneste peste tot : oamenii
primitivi nu dispretuiesc ceremoniile magice, care ii obligd totusi la o munca supli-
mentara.

In general, o societate primitivi este clasati dupi activitatea sa predominanti.
Astfel, exista triburi de culegatori, triburi de vénitori, de pescari, de gradinari,
cultivatori si pastori. Unele isi alterneazi activitdtile in functie de anotimp. La
nivelurile inferioare, existdi mai multd sau mai putind omogenitate. Pe masura ce
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urcam pe scara culturilor, gasim o varietate mai mare de ocupatii graduale si relatii
reciproce ; este ceea ce constituie, eventual, structura complexd a activitatilor profe-
sionale specializate din civilizatiile avansate. Se pare ca societatea sumeriand a
cunoscut aproape tot atitea genuri de comert si profesiuni ca si a noastra.

Motivele religioase actioneazd nu numai asupra alegerii meseriei, ci si asupra
atitudinii fatd de anumite tipuri de munca si muncitori. Un specialist in civilizatia
africand afirma urmatoarele : ,,Faptul cel mai frapant, intalnit in conexiune cu fiecare
dintre fazele vietii economice, fie ca este vorba despre vanatoare, agriculturd, pescuit,
cresterea animalelor sau progresul in meserie, este atitudinea spirituald a muncitorilor.
Noi am sugerat deja ca fundamentalul concept al unei ordini cosmice naturale si
morale domind in numeroase societdtii primitive si orientale. Ordinea socialda si
politica «de jos», din care face parte societatea, este consideratd ca reflectand ordinea
«de sus». Responsabilitatile si indatoririle, corespunzitoare naturii si situatiei indivi-
zilor si grupurilor (de exemplu, conceptul de dharma in hinduism), sunt reglementate
dupa aceastd ordine, care garanteazd o cooperare sociala adecvati. Convingerea
religioasa care este onorati si considerata sacra de catre indivizi si grupuri, deoarece
contribuie la profitul tuturor, permite adeptilor sdi sa suporte toate dificultatile si
privatiunile carora trebuie sda le facd fatd. Deoarece, in cazul acesta, «totul» nu
inseamnd numai suma indivizilor din comunitate, ci lumea intreaga, ale carei temelii
sunt intdrite prin aceastd cooperare, se intelege ca atitudinile spirituale sa fie in
legdtura cu toate activitatile vietii”. Pentru culturile de acest gen, spune V. Groenbech,
specialist in vechea religie germanica, posibilititile de existentd depind de modul in
care omul isi indeplineste datoria, rdmanand stipan al pdmantului prin intermediul
plugului sdu si prin intermediul riturilor, dacd reuseste sa contracareze puterile
distructive, hotarate sa faca farmece fertilitatii sale. Explicatia populara conform
cdreia confirmarea religioasa a muncii nu ar fi decat o inventie abila a sefilor si a
preotilor, pentru a-si asigura loialitatea lucratorilor, este prea superficiala pentru a fi
plauzibild. Fara indoiald, s-a abuzat deseori de aceasta confirmare pentru a apira
concepte si institutii care, pe bund dreptate, de altfel, nu mai erau nici apreciate, nici
intelese, pentru a da un suflu nou ramasitelor unor conceptii altidata vitale si bogate
in semnificatii. Dar a acuza religia, in general, ca se aldturd in orice circumstanta
ordinii existente in societate, fie ea sdnitoasa sau bolnavd, inseamni a nu mai face
distinctie intre propria sa natura si formele sale. Cateva exemple tipice vor ilustra mai
bine importanta pentru religie a diferentierii pe meserii, diferentiere pe care o privim
drept unul dintre principalii factori de stratificare a societétii.

4. Diferentierea dupa meserii in societatea primitiva

a) Australia. - Murnginii sunt un trib din nordul Australiei. Ei au o cultura simpla si
subzistd din vanatoare si pescuit. Sunt fortati sa-si adapteze viata unor mari schimbari
ciclice de climat. Organizarea sociald este mai degraba complicatd, ea fiind deseori
descrisd de cand Australia a atras atentia savantilor occidentali. Nucleul siu este
sistemul de rudenie, cuprinzand clanuri exogame si teritorii ,,locale”. Aici, totemismul
este foarte dezvoltat ; pentru ei, spiritele locuiesc in puturile de apa. Avand stabilite
raporturile sale totemice prin intermediul clanului, individul este capabil sa se iden-
tifice in lumea spirituald in virtutea experientei mistice a stramosilor. Viata unui
murngin se desfdgoara trecand prin faimoasele rituri de trecere. ,Momentele critice
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din viata individului, intelegadnd prin acestea nasterea, maturitatea si moartea, sunt
marcate prin rituri minutioase”. La ele, femeile sunt excluse, dar personalitatea
barbatului este imbogatita prin participarea sa la riturile specifice diferitelor varste.
Murnginii au cateva mituri fundamentale si rituri comunitare. in afari de organizarea
pe clanuri stabile, poporul se aduna in ,hoarde” pentru a se aproviziona cu hrana.
Acestea pot fi grupuri mici de oameni inruditi sau grupuri mai mari, ce cuprind 30
sau mai multe persoane, asa cum este cazul marilor sarbatori rituale, cind hrana este
abundenta. ,,Viata ceremoniald contribuie la mirirea dimensiunilor grupurilor-hoarde”
(Warner). Aprobarea ritualad este deci ,,forta cea mai puternicid pentru a reglementa
comportamentul pacifist al acestor hoarde mai importante ce adund hranid” (ibid.).
Femeile prind animale mici §i culeg legume, barbatii pescuiesc si ucid animalele
mari. Ei fabrica unelte simple cu ceea ce le oferd mediul imediat apropiat. Dupa
Warner, a asigura controlul asupra naturii pare a fi una dintre functiile totemismului
australian. Avand in vedere cid sezonul uscat este favorabil (,,abundenta hranei,
tinuturi usor de strabatut si placute, abundenta vanatului, mari grupari de hoarde,
activitate sociald intensd si vastd, exercitii agreabile precum vanatoarea si pescuitul
cu harponul”), murnginii incearca sa provoace repetarea acestor conditii favorabile
pentru ,,a controla perioada ploioasa si a-i minimaliza efectele”. Ritualurile ,,pun in
relatie mutuald diferitele parti ale grupului, prin utilizarea unor simboluri mai mari,
care inglobeazd minoritdtile in reprezentari figurative ce formeaza un tot unitar”.

Societatea murnginilor isi giseste unitatea definitivd in sanctiunile ultime ale
totemismului. Gasim un motiv primar in riturile de doliu si in diferitele lor simboluri
destinate reintegrarii sociale, strangerii randurilor dupa disparitia unuia dintre membrii
sdi si afirmdrii, o datd in plus, a solidaritdtii sale. De la intregul grup se strang
mancdruri ceremoniale, care sunt servite in fintanile sacre, fabricate deasupra mor-
mantului defunctului. ,Féantana totem, nucleu integrant al solidaritatii clanului,
organizeazd sentimentele clanului intr-o unitate sacra.” Unul dintre punctele funda-
mentale constd in raporturile celor vii cu mortii si cu necunoscutul. Diviziunea pe
clanuri a sistemului de rudenie este cea care ii orienteaza pe murnginii in viatd spre
partile profane si partile sacre ale fantanii totem si care, dupa moarte, ii asazd in
partea sacrd a regatului mortilor. Fantanile totem reprezinta totalitatea elementelor
sacre ale structurii sociale a murnginilor.

b) Eschimosii. — Acestia sunt vandtori si pescari. Vecindtatea Arcticii le ofera ceea
ce au nevoie pentru supravietuire : hrand, imbracaminte, combustibil, dar cu destulad
modestie. Ei sunt obligati sd-si adapteze modul de viatd tinuturilor inconjuratoare.
Schimbarea anotimpurilor si alegerea terenurilor de vanatoare constituie pentru ei
cauze permanente de migratii. Interesul vital, care are drept obiect animalele, atit de
necesare existentei lor, se reflectd in mitologia, cultul, tabuurile, riturile si organi-
zarea lor. Ceea ce reprezintd un interes deosebit este cultul zeitei marine (Sedna),
pazitoare a animalelor marii, foarte populard la eschimosii centrali. Numeroasele
spirite cu care eschimosii, cu imaginatia lor atat de bogata, isi populeazd impreju-
rimile trebuie invitate fara incetare sa coopereze la aprovizionarea cu vanatul necesar.
»Indigenii cred ca este suficient ca riturile propriu-zis de mijlocire in favoarea cuiva
sd fie respectate, pentru ca sufletele animalelor pe care le ucid sd nu piard si sa se
intoarcd pe pamant in corpuri noi” (W. Thalbitzer). Amuletele atotputernice si
formulele magice fac obiectul unei cercetiri avide. in ceea ce priveste asezarea si
hrana, un sistem foarte rigid de tabuuri conduce activitatea acestor populatii. ,,Practic,
toate necesitdtile materiale ale eschimosilor sunt asigurate prin vanatoare ; in conse-
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cintd, cea mai mare parte a tabuurilor privesc spiritele sau divinitatea care protejeaza
animalele. Produsele pamantului sunt separate de cele ale mérii prin tabuuri severe.
Atat timp cat foca este vanatd pe coastd, in interior nimeni nu poate lucra lemnul.”
Alte tabuuri au drept scop prevenirea contamindrii intre peste si animale (nu se poate
manca si karib, si morsd in aceeasi zi). A incidlca aceste reguli constituie o greseala
foarte gravad. Eschimosii din straimtoarea Cumberland (insula Baffin) cred ci cel care
neglijeaza respectarea riturilor religioase se va trezi cd in jurul sdu se formeaza un fel
de abur, care va alunga departe de el mamiferele marine, de care are nevoie pentru
subzistentd. De la angekok, adica de la preotul eschimos, profet sau magician, se
asteapta ca el sd comunice cu spiritele in cadrul unor sedinte speciale si sd aduca
vanatorului noroc si succes. Daca angekok-ul are nefericirea de a esua in indeplinirea
indatoririlor sale religioase, este pedepsit cu mare severitate.

¢) Sudul Indiei. — Viata triburilor toda din India meridionald are in centrul sau
bivolul. in realitate, el nu face obiectul unei adoratii, insa locurile sacre de prelucrare
a laptelui sunt considerate proprietati ale zeilor. ,,Mulsul si baterea laptelui se afla la
baza majoritatii riturilor”. Activitatile profesionale ale acestor populatii se reflectd in
mod accentuat in cultul lor: ,,Operatiile obisnuite din laptarit au devenit un ritual
religios si orice eveniment important din viata bivolilor este marcat prin ceremonii
religioase”. Ierarhia laptarilor este caracterizatd prin precizia si complexitatea cres-
candd a ritualului, severitatea tot mai mare a regulilor de conduitd si complicarea
mereu mai mare a ceremoniilor privind accesul la serviciul lor. Bivolii sunt fie
obisnuiti, fie sacri (pasthir). In unul dintre triburile toda, tartharol, ingrijirea acor-
datd animalului sacru este una dintre cele mai complicate si cuprinde rituri variate.
Amplasamentul ldptiriei, numitd #i, este o institutie speciald, ce cuprinde bivolii,
laptarii, pasunile si diverse cladiri si ustensile necesare unei laptarii”. Tabuuri severe
stabilesc functiile diferitilor preoti-laptari. Cei numiti wursol, de exemplu, sunt
preoti alesi dintr-un anumit clan si trebuie sa indeplineasca ceremonii speciale pentru
a-si indeplini datoria. ,,[Un wursol] nu se poate ldsa atins de o persoand obisnuita. El
are doud randuri de imbracdminte: unul obisnuit si un altul pe care il poartd in
timpul muncii la ldptarie, si pe care il lasd acolo.” El nu doarme in ldptaria sa, ci in
alta. De doua ori pe sdptiména i se permite sd doarma in sat si sa intretina raporturi
sexuale. ,,In caz contrar, isi pierde functia, chiar si numai dacid este atins de o
femeie.” Dupa ce a dormit in coliba, inainte de a se intoarce la laptirie, se spala
din cap pana in picioare si, la intrare, se prosterneaza in prag. Tabuurile impuse
palol-ului, cel mai inalt grad sacerdotal, sunt inci si mai severe. intre alte restrictii,
el nu isi poate tdia parul cat este in functie si nu trebuie sd bea lapte decat de la o
singurd specie de bivol. Pentru ascensiunea in toate rangurile serviciului, existd
prescriptii minutioase. Una dintre trasiturile lor esentiale este purificarea prin
consumarea apei continute in niste frunze speciale si frecarea pe corp cu sucul
anumitor plante. Preotul nu-si pregiteste mancarea personal si nu trebuie sa intoarca
spatele lucrurilor aflate in laptaria sa. Toate obiectele utilizate in ¢#i, vase, clopote,
lampi, sunt realizate dupd modele sacre. Batutul laptelui si mulsul sunt indeplinite
dupa niste rituri minutioase, insotite de rugaciuni adresate zeilor. Fiecare sat isi
compune propriile sale rugaciuni, pentru a le utiliza in toate laptariile sale. Ofrandele
animale aduse pentru # si zei variazd de la sacrificiul real la transferul dreptului de
proprietate. Ceremoniile funebre au in centrul lor sacrificarea unui bivol. Zeii
triburilor toda (zece la numar) urmeaza in mare parte aceeasi viata ca si muritorii ;
au laptariile si bivolii lor. Descendentii bivolilor, creati de On, una dintre cele mai
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importante divinitati, au devenit bivolii sacri. Cei creati de catre sotia sa raman bivoli
obisnuiti. Mitul triburilor toda reflectd cu fidelitate ceea ce ii intereseazi mai mult.
»Oamenii si bivolii au fost creati de catre zei si triburile toda par a-si inchipui ci a
existat o epoci in care zeii, oamenii si bivolii trdiau impreuna pe colinele Nilgiri.”
Thurnwald avea dreptate sa ne aminteascd faptul ci triburile de pastori nu au deloc
aceleasi conceptii ca si triburile de jefuitori cu privire la relatiile religioase sau
magice cu animalele lor.

d) Noua Guinee. - Papuasii kiwai din Noua Guinee britanicd sunt agricultori a
cdror viata depinde de gradinile lor. Conform unei traditii mitice, femeia pregiteste
gradina, iar barbatul o cultivd, mai ales atunci cand este vorba despre igname. Munca
este insotitd de mituri si rituri secrete. Barbatii si femeile nu au dreptul sa intretina
contacte intre ei, nici inainte i nici in timpul lucrdrii gradinii. Anumite rituri, ce
includ un dans ritual, sunt combinate in asa fel incat sa asigure fertilitatea unei
gradini in defavoarea alteia. Ramurile de stuf cu care se impodobesc dansatorii sunt
puse in pamant, cu scopul de a aduce noroc plantatiilor. Cand se planteazad igname,
se utilizeazd ,tauri care mugesc” (sipci mici din lemn), al cdror muget ajutd plantele
sd creascd. Este invocatd o fiintd mitica, Maigidubu : ,,Maigidubu, planteaza-mi mie
umamu (igname), te du susu (a trece apa) in lungul gradinii, inmoaie pamantul (cu
taurul care scoate mugete), trezeste umamu sa creasca repede”. Uneori, semanatul
este insotit de dansuri cu masti. Dansul bananelor, al nucilor de cocos si al salviei
cuprind niste rituri speciale. Ritul karea este cel mai important mijloc de comunicare
cu spiritele naturii sau cu mortii. El ,,face parte din toate ceremoniile si este celebrat
inainte si dupa razboi, vanatoare si un anumit fel de pescuit cu harponul, si in timpul
cultivdrii gradinilor, pentru ploaie, vant sau vreme bund, pentru a avea prieteni”, cu
ocazia oricdrui eveniment extraordinar din viata cotidiand. Seara, inainte de a-si
incepe vanatoarea, vanatorul celebreaza karea pentru a invoca anumite spirite, cu
care intra in contact in vis. El stropeste cu sucul unei plante utilizate la prepararea
unei bauturi tonice in directia in care se presupune ca locuieste spiritul si il cheama
pe nume, spunand: ,Merg (cdtre) crangul acesta, acolo te intilnesc, vino si fii
asemenea unui cangur, unui porc, unei iguane etc.”.

Ceremoniile kiwai aratd existenta unei stanse legaturi intre conceptele religioase
si cele sociale. Horimu, sau marea pantomima, este raportatd la cultul mortilor si
dorinta reusitei la vandtoare. Sanctuarul pentru horimu ,constituie un fel de templu
al satului, utilizat uneori ca loc de adunare si pentru alte ceremonii”. Fiecare dintre
cele cinci clanuri totemice isi are locul sdu pentru ceremonii. Unul dintre clanuri este
insarcinat in mod special cu riturile. Un maldar de frunzis (tara), la care a contribuit
fiecare clan cu o parte, serveste la impodobirea dansului; totodatd, nimeni nu este
exclus de la dans, deoarece in cazul acesta nu existd nici o indoiald cd pescuitul cu
harponul va trece printr-o perioada total nefructuoasa. Spre sfarsitul ceremoniei, care
dureazd saptimani, barbatii pleacd la vanidtoare, cu speranta si increderea ca vor
aduce o pradi bogata.

O altd ceremonie, garea, este centratd pe arborele recoltei; alta este rezervatad
cresterii broastelor testoase (nigori). Ceremonia ,cea mai secretd, mai sacrd si
terifianta”, moguru, cuprinde, conform descrierii detaliate a lui Landtman, pregatirea
leacurilor intdritoare pentru gradini (in special pentru sago) si pentru oameni, initierea
tineretului, episodul cu ciudatul salbatic capturat si alte rituri mai putin importante.
»Conexiunea intimd dintre viata rituald a indigenilor si munca depusd pentru a trai
este deci usor de dovedit.” Legatura care ,,uneste ceremoniile si munca este reciproca ;
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ceremoniile servesc de asemenea la furnizarea unor remedii salvatoare pentru diferi-
tele lucrari si intreprinderi, sau cel putin un derivativ”.

e) Melanezia. - Locuitorii insulelor Trobriand, din largul extremititii orientale a
Noii Guinee, a caror culturd a fost descrisa in mod magnific de citre Malinowski in
monografia, devenita clasicid, Coral Gardens and their Magic, sunt melanezienii,
mult superiori vecinilor lor papuasi, prin nivelul cultural si organizarea politica si
economicd. Ocupatia lor principald este cultura unor plantatii cu adevarat impre-
sionante, in care cresc igname, bananieri, cocotieri si raro. Indigenii practica putin
pescuitul si au, intr-o oarecare masurd, o activitate comerciald si industriala, , fiind
cultivatori prin vocatie si conform unui sistem traditional de valori, nu numai din
simpld necesitate”. Totusi, agricultura rdmane nu numai cel mai important factor
integrant pentru tribul inteles ca un tot, ci si activitatea principald care ii furnizeaza
hrana, pretutindeni unde aceasta se situeaza inaintea altei munci. ,In masura in care
munca lor este intim intrepdtrunsd cu practicile si riturile magice, locuitorii din
insulele Trobriand sunt un exemplu exceptional de interesant de corelare intre ocupatii
si atitudinile religioase. Orice observator care a trdit, muncit si conversat cu indigenii,
spune Malinowski, a fost frapat de importanta, complexitatea si minutiozitatea
horticulturii lor, precum si de numarul de activititi straine si cu caracter suplimentar
care se cristalizeazd in jurul ei”. Stratificarea lor sociald prezinta unele analogii cu a
polinezienilor : au diferentieri ierarhice asemanitoare, insotite de tabuuri similare.
Malinowski, in pasionanta sa monografie, pretinde a ne oferi, dupa cum spune el, ,,0
sinteza teoretica a intregului ansamblu : sensul si rolul magiei, eleganta si perfectiunea
esteticd, relatiile dintre cei privilegiati prin rudenie si influenta mitului”.

Acesti insulari masoara timpul dupa fazele sezoniere specifice agriculturii. Toate
fazele principale, pregitirea pamantului prin arderea reziduurilor vegetale, aratul si
semanaturile, cultivarea si plivitul, recoltarea si depozitarea in hambare, sunt insotite
de rituri magice (fowosi). ,,Aceste rituri magice sunt efectuate pentru fiecare comuni-
tate a satului, considerata ca un intreg ; fiecare sat si, uneori, fiecare subdiviziune a
satului are propriul sdu fowosi si sistemul sau de magie fowosi ; probabil ca aceasta
este expresia principald a unitatii satului.” Magia si munca materiala sunt intrepa-
trunse intr-un mod aproape inextricabil. Asa se face cd munca in gradini incepe in
mod oficial printr-o reuniune in fata casei magicianului. Urmeaza apoi o discutie cu
privire la cel mai bun moment si cele mai bune locuri pentru culturd. Dupa aceasta,
se trece la distribuirea cidtre diferiti indivizi a loturilor de pamant disponibile. La
final, are loc o ceremonie inaugurald. , Towosi loveste solul si presard din loc in loc
frunze fermecate, ceea ce simbolizeazd in cuvinte si in gandire totalitatea magiei
gradinilor.” Rituri similare au loc inaintea fiecdrui anotimp. Locul in care se
desfasoara acestea a fost special pregitit si amenajat.

Vrgjitorul gradinilor este, cel putin teoretic, seful grupului de rudenie al satului.
Insularul crede ca stramosii lui au iesit din pdmant ,aducidnd cu ei magia lor
horticold”. Proprietatea ereditara, mitologica, juridica, morald si economica apartine
persoanei vrajitorului gradinilor. Riturile sunt insotite de ofrande de hrand si el
personal primeste daruri in naturda. De altfel, el respectd anumite tabuuri de ordin
alimentar. Se insista mult asupra mentinerii traditiei magice. Magicianul este asistat
de rudele mai tinere. Demnitatea sa reprezinta o adevarati insarcinare. El este expert
in gradini si, impreund cu seful neamului sdu, supravegheazi si conduce munca in
toate detaliile. Ideea de bazi este ca, din moment ce stapaneste fortele fertilitatii, el
trebuie si conduci si munca oamenilor. intr-unul dintre cele mai interesante capitole
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ale lucrarii sale, Malinowski trateazd despre ,splendoarea gradinilor si justificarea
lor mitologica”. El studiazd conceptiile traditionale, conform carora oamenii au fost
initiati in cultivarea gradinilor de citre eroi. Este semnificativ de remarcat ca
aporturile eroului in domeniul muncii practice si religiei, desi intim legate, rimén
entitdti distincte si separate. Eroul i-a invitat cele mai eficace mijloace de cultura si
practicile magice care pot contribui la obtinerea unor recolte mai bogate. ,,Cele doua
cdi, calea magiei si calea muncii — megwa la keda, Bagula la keda - sunt inseparabile,
dar nu se confundi niciodatid. Magia s-a nascut din mit, munca practicd din teoria
empiricd. Se respectd anumite tabuuri; astfel, raporturile sexuale sunt interzise in
interiorul sau in proximitatea gradinilor, ceea ce constituie incd un exemplu de relatie
intimad intre religie si morala muncii.

f) Indienii din America. - O anchetd amanuntita facuta de catre Alice Cunningham
Fletcher si Francis La Fléche cu privire la obiceiurile indienilor omaha, inruditi cu
indienii pawnee si cu alti indieni sioux, ne-a oferit o imagine foarte interesantd despre
raporturile intre conceptele, riturile si organizarea lor religioasa si activitatile sociale
si economice. Sistemul complicat si vast, pe care se sprijind intreaga organizare
sociald, este fondat pe experienta religioasd a unitatii spiritului care imbratiseaza
totul (Wakonda). Pentru ei, coexista doud mari principii : cerul, sus, si pamantul, jos.
Aceasta corespunde diviziunii dualiste a poporului in poporul din cer (inshtacunda)
si poporul de pe pamant (hongashenu). Fiecare dintre aceste popoare contine cinci
gentes. La randul lor, ele se recunosc dupa denumire, rituri, locuri de rezidenta,
tabuuri si nume. Deoarece, conform cosmologiei lor, oamenii s-au nascut din unirea
dintre poporul din cer si cel de pe padmant, pastrarea unitatii celor doud jumatati
corespunzitoare este o necesitate vitald. Fiecare dintre cele doua mari grupuri este
insarcinat cu functii speciale. Poporul de pe paméant este responsabil cu riturile si
indatoririle necesare bundstarii fizice. Una dintre gentes, wezhinshte, trebuie sa se
ocupe de toate ceremoniile ce au legaturd cu razboinicul, considerat drept protector
al vietii si proprietatilor tribului. Serviciul de ,,intendenta”, insarcinat cu vanatoarea
de bivoli, semanatul porumbului, ingrijirea recoltelor, cu vantul si ploaia este asigurat
de celelalte patru gentes. Oamenii din cer se ocupd de riturile ce vizeaza fortele
creatoare si conducitoare ale vietii sociale si industriale. Ei sanctioneaza activititile
inshtacunda. ,,Astfel, credinta cd rasa umana si toate celelalte forme de viatd au fost
create si sunt perpetuate prin unirea dintre cei din cer si cei de pe pamant a fost nu
numai simbolizatd in organizarea tribului, dar a pastrat o valoare vitald si rdmane in
permanenta prezenta in spirite, gratie riturilor, gruparilor si raporturilor dintre gentes,
si partilor din treburile si ceremoniile tribului ce revin celor doud mari diviziuni”.
Aceastd unitate este exprimatd prin simboluri precum jocul in comun cu mingea si
pipele sacre. Interesantd este si amplasarea corturilor : cele cinci gentes ceresti se
instaleaza totdeauna la nord, iar cele cinci terestre totdeauna la sud.

Alte cateva exemple vor servi la ilustrarea acestei coordondri a activitatilor,
fondatd pe religie, asa cum o gisim la indienii omaha. Corturile situate in stinga
intrarii in tabdra cea mare (huthuga) erau ale celor ,,prin care tribul isi ficea cunoscuta
nemultumirea sau furia”, adici ale oamenilor wezhinshte, al caror nume inseamni ,,a
se infuria”. Cand seful si-a aprins pipa sacrd in cortul razboinicului si crainicul a
proclamat decizia, acest trib avea sarcina de a pazi ,,cortul sacru al razboiului” si de
a celebra rituri de razboi. Acelasi trib avea primdvara insdrcinarea de a indeplini
riturile tunetului. Elanul este animalul care e tabuul lor particular. Cei numiti
inkecabe, care se instaleazd la stinga de weshinshte, conduc urmarirea bizonului.
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Ei se impart, la randul lor, in doud sub-gentes, dintre care una are ca simbol spicul
de grau rosu, deoarece stramosii lor erau ,,poporul pentru care graul era sacru”. Ei
au de asemenea sarcina cultivarii porumbului, al doilea produs alimentar al triburilor
omaha. In plus, ei trebuie si vegheze asupra pipelor sacre. Ambele subdiviziuni sunt
raspunzdtoare de stilpul sacru. Maestrul de vandtoare, conducitorul grupului care
trebuie sa incercuiasca turma, este ales din cea de-a doua. Limba si capul bizonului
sunt totemurile lui. S-a remarcat deja cd cele cinci gentes din jumitatea de nord
ale huthuga sunt pastratorii riturilor ,,ce privesc creatia, stelele, fortele cosmice ale
vietii”. Unitatea ansamblului este simbolizatd prin embleme sacre precum movi-
lele funerare, corturile si pipele sacre, care au o autoritate mai mare decat cea a
stalpilor sacri.

Legendele sociale ale triburilor omaha, precum si organizarea si distinctia diviziu-
nilor din interior reflectd schimbarile importante ce au avut loc cand porumbul,
alimentul de baza, a lasat primul loc bizonului. In aceeasi ordine de idei, este interesant
de remarcat cd windebago, un alt trib sioux, conform unuia dintre ultimii exploratori,
,,vadeste tendinta de a substitui numele ce se referad la fondarea unui clan numelor de
animale”. Astfel, ,,probabil cd astdzi un numir mai mare de razboinici ar nega faptul
cd clanul Eretelui este acelasi cu al Razboinicului”. Cu toate ca este o problema ce
tine de istoria originilor, complicatd de aceste schimbari, vedem prin exemplele de
mai sus ci existd o legatura clard intre activitatile profesionale, cultul si organizarea
generald a societatii.

Legidtura intimd ce exista intre activitatile destinate hranei si, pe de altd parte,
conceptele religioase a mirat mai multi observatori. (,,Pentru tribul windebago,
spiritele au puterea de a furniza omului orice are o valoare economica in ochii sdi.”)
Totusi, aceasta relatie nu are nimic de ordin secundar, ci este rezultatul experientelor
religioase originare, indiferent de intunecarea lor in decursul dezvoltarii ulterioare.

g) Africa de Sud. - Bavenda, din Transvaalul septentrional, grup de triburi bantu
din sudul Africii, considera cirezile drept sursad de bogdtie si nu ca mijloc de subzis-
tentd. Ei traiesc numai din agriculturd. Meseriile (oldritul, prelucrarea l1anii si a meta-
lului) se afld in mainile unor specialisti cu experientd. Razboiul si vanitoarea sunt
privilegiul barbatilor bavenda si sunt conditionate de tabuuri interesante. Marelui lor
zeu, model al unui deus otiosus african, nu i se oficiaza un cult decit in caz de mare
calamitate, cum ar fi seceta. Alte spirite, in special cele ale stramosilor, sunt mult mai
importante. Deseori, ele sunt incarnate in animale. ,Multe dintre marile familii
posedd un taur negru numit Makhuten (bunicul), considerat incarnarea spiritelor
ancestrale. Este ucis in mod solemn de sdrbatoarea recoltei” (Hugh Arhtur Stayt).
Spiritele familiei Makruel sunt reprezentate printr-o capra neagra, ,,prima mama a
mamelor, dar si intruparea tuturor strdmosilor mamei pe linie materna”. Aceasta
caprd ,,nu poate fi pazita decat de copii de ambele sexe, de pe linia materna;
ghicitorul indica pe acela dintre copiii mici din grup care trebuie si se ocupe de ea;
acesta din urma este privit ca fiind intr-o relatie speciala cu spiritele stramosilor
materni si indeplineste ceremoniile in onoarea acestor spirite”. Aceste spirite sunt
mai temute decat cele de pe linia paternd. Dupd moarte, barbatul este reprezentat
printr-o sulita sacra, femeia printr-un inel de fier sau cupru. Ele sunt consacrate in
cursul unei ceremonii solemne. ,, Tindnd in ména tigva din sicriu, oficiantul se urca
in locul in care se afld sulita si spune : «lata-1 pe nepotul nostru (sau nepoata) ; vi l-au
inapoiat. Nu fiti supdrati».” Aceste simboluri fac obiectul unei mari veneratii. Cele
doud principale ocazii in care spiritele stramosilor primesc cu placere un cult de
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implorare sunt, lucru destul de semnificativ, perioada ce precedd semanatul si cea
care preceda secerisul. Problema care se pune in mod constant acestor indigeni, si
care le rezuma pe toate celelalte, este aceea a ploii. Cand ploud, nu este voie si ucizi
un piton, ceea ce dovedeste cd, in spiritul tribului boronga, exista o legidtura intima
intre piton si ploaie. Capul si coada sarpelui sunt ingropate, pentru a asigura
fecunditatea turmelor. Femeile sterile isi infasoard centura cu pielea sa, pentru a
ramane insdrcinate.

h) Africa occidentald. - Yoruba, trib sudanez din Nigeria meridionald, a atras
atentia savantilor prin seria de analogii interesante pe care le prezinta civilizatia,
organizarea societatii si religia lor cu cele ale vechii lumi mediteraneene. Ne vom
ocupa aici de relatiile care exista intre ocupatiile si obiceiurile, gandirea si ordinea
religioasd a acestor sudanezi, care pot fi considerate drept conditii tipice intalnite pe
vastul continent negru. Ca si despre alte triburi africane, despre indigenii din Nigeria
meridionala s-a spus ci ,sunt niste fiinte profund religioase”.

Principalele ocupatii din aceastd regiune sunt munca in gospodarii si vanatoarea,
comertul si industria neavand decat o importantd secundara. Ne vom indrepta atentia
asupra rolului jucat de prelucrarea metalelor si efectele sale asupra sistemului religios
al acestui popor. in Nigeria, fierul pare a fi fost lucrat din cele mai vechi timpuri, si
s-a sugerat ca lumea datoreaza negrilor primele progrese in aceastd artd. Obiectele de
bronz, trecute probabil prin Egipt, au putut fi introduse in Nigeria de tribul yoruba
in cursul marilor migratii din mileniul II i.Chr. De atunci, oldritul si siderurgia au
fost factori importanti in cultura Ife Ife, capitala originara, si astdzi inca oras sfant al
tinutului Yoruba. Aceste meserii au fost favorizate de invadatorii pe jumatate albi,
care au introdus sistemul lor politic, social si cultural, dezvoltand astfel mestesugurile
in tribul yoruba si mai tarziu din imperiul Benin ; acolo se gisesc intr-adevar ,,opere
extraordinar de frumoase din bronz si cupru, obiecte cizelate in cupru sau ceramica,
sculpturi in lemn si fildes”. Dupad Talbot, aceasta artd a fost vreme indelungati
apanajul unei industrii sacerdotale din Ife Ife. Cand capitala a fost transferata in Oyo,
awni din Ife a devenit seful religios al statului si puterea politicd a trecut in mainile
familiei Odudua, uzurpatorul zeificat mai tarziu.

Organizarea politica si religioasa a tribului yoruba, foarte complicata, se pare ca
a fost influentatd din est si nord. Cultul stramosilor si a tot felul de divinititi
superioare, de obicei un zeu-tatd si o zeitd-mama a pamantului, al altor zeitdti mai
putin puternice, este considerat drept trasatura cea mai evidentd a religiei nigeriene.
Yorubaii, ultimii imigranti, au cel mai populat panteon. Se pare cd divinititile
fecundititii si ale vegetatiei au precedat zeii solari (zeul fulgerelor) si anumiti eroi
zeificati si-au imprumutat numele marilor yoruba : astfel, Odudua si-a dat numele
pamantului, Shango fulgerului si Ifa zeului divinatiei. Aceste divinitati sunt repre-
zentate prin simboluri. , Fiecare individ este consacrat serviciului unei divinitati
particulare, despre a cirei emanatie se presupune ca il patrunde in cursul prezentarii
sale, fie pe toatda perioada cat dureaza cultul sdu, fie efectiv in momentul in care se
desfasoara serviciul.” Fidelii fiecarui orisha, sau divinitate, respecta reglementari
totemice cu caracter exogam.

Este interesant de vazut cum se reflecta activitatile acestui popor in panteonul sau.
Awalawrun, stdpanul Cerului, cu ochi fara numar, reprezintd ierarhia divinitatilor
(orisha) care ,administreazd diferite parti din naturd si servesc ca mediatori intre
umanitate si zeul suprem”. Una din functiile divine cele mai caracteristice este cea a
lui Shango, zeul fulgerelor, probabil erou solar divinizat, ce trdieste intr-un palat de



158 SOCIOLOGIA RELIGIEI

bronz. in onoarea sa au loc dansuri sacre la inceputul sezonului uraganelor. In afard
de aceasta, se mai adord un mare numar de jamu mai putin puternici. Ogun este un
orisha inferior ; el este patronul fierarilor, al vanitorilor, razboinicilor si hipnotiza-
torilor de serpi. Unul dintre simbolurile sale cele mai caracteristice este o bucatd de
fier. Primeste adoratii de la toti mestesugarii, care formeaza un grup special. Dintre
diferitele divinitati agricole, Oko (gospodaria) meritd o mentiune speciald ; el este
reprezentat printr-o bagheta de fier si un fluier de fildes. Fierul, sub toate formele
sale, este privit ca o protectie impotriva influentelor spiritelor rele, deoarece este
materia prima cea mai utilizatd de citre mestesugarii yoruba, in pofida declinului pe
care l-a suferit industria lor, in momentul in care au inceput si se utilizeze metale
importate. Bronzul, cuprul si cositorul joacd un rol mai redus. Seful fierarilor este
invitat totdeauna la adunarile sfatului”.

In tabloul siu de ansamblu cu privire la domeniile culturale din Nigeria, Hambly
remarca importanta pe care o capata ritualul si prohibitiile ce privesc industria
fierarilor. ,,Situatia sociald a fierarilor este totdeauna un punct care trebuie sa retind
atentia celor care studiaza obiceiurile si starea sociala [ale acestor popoare].” Practic,
fierarii formeazd o castd. Ei nu se pot cdsitori intre ei si ucenicii lor trec prin
ceremonii speciale de initiere si vorbesc o limba aparte. ,,Riturile au in centrul lor
constructia furnalelor, curgerea fierului si consacrarea uneltelor.” Acest autor isi
aminteste cd a vazut la Ife un mormant sacru alcatuit din doud pietre mari, considerate
drept ciocanul si nicovala primului fierar, Ogun, patronul corporatiei si zeul razboiu-
lui. In cursul acestor ceremonii se sacrifici un céine.

i) Africa orientald. — Triburile masai din Africa orientald diferd de triburile bantu,
cu care se invecineazd, prin limba, obiceiuri si aspect fizic. Ei se aseamind cu
anumite triburi inrudite prin faptul ca pastreazd o organizatie militard, in care toti
béarbatii intre aproximativ 17 si 30 de ani formeazad un grup special de razboinici.
Masai se impart intr-un grup sedentar de agricultori si un grup de pastori nomazi. Cel
mai important eveniment din istoria lor este conflictul izbucnit intre cele doua grupuri
si care s-a terminat prin victoria pastorilor. La aceste populatii, barbatii se impart in
bdieti, razboinici si batrani. Circumcizia marcheazi trecerea de la prima varstd la a
doua. Cei circumcisi in aceeasi perioadd sunt cunoscuti sub numele de grupul
,Sabiilor Albe” sau al , Invizibililor”. inainte de a implini 21 de ani, razboinicul se
cisatoreste, si atunci poate deveni sef responsabil cu disciplina. Clasa conducitoare
este elita militara. Aceastd situatie creeaza un stat diferit de monarhiile din Africa
occidentald, deoarece nu existd putere si autoritate centrale. Laibon, sau barbatul
medic, seful spiritual, singurul personaj central. Ellis are dreptate cand spune : ,,S-ar
pdrea ca aceastd organizare militard, dezgustul fatd de vénitoare, de consumarea
vanatului sau a legumelor si fatd de agriculturd si de orice arta productiva sunt cele
mai importante caracteristici ale masailor”.

Religia masailor este foarte vaga. Nu se stie exact daca divinitatea (eng-ai) este o
persoand sau nu. Se cunosc doud grupe de zei: cei negri, sau prieteni, si cei rosii,
sau rauvoitori. Zeul rosu incearcd fara incetare, dar in zadar, sa coboare pe pamant
pentru a-i omori pe oameni, insd este impiedicat de zeul negru. Tuturor zeilor 1i se
adreseaza rugdciuni, mai ales pentru copii, ploaie si victorie.
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5. Diferentiere sociala si religie

Cum poate fi afectati religia de diferentierea sociald, sub toate formele sale ? Inainte
de toate, trebuie sd amintim ca religia obiectiva este cea influentatd de diferentele
sociale precum ocupatiile, rangul si proprietatea. Aceste diferente nu afecteaza in
mod direct religia subiectivd. Cu alte cuvinte, doi indivizi care trdiesc in aceeasi
perioada si in aceeasi civilizatie, in interiorul aceleiasi comunititi religioase, indiferent
de rang, profesie sau bogatie, pot avea experiente asemanatoare ale sacrului si pot
sd-si exprime totusi credinta in mod diferit, ca si cultul, si sd apartind unor tipuri
diferite de asociere religioasa.

Experienta religioasd, fiind faptul fundamental, constituie baza unei comuniuni cu
un caracter foarte intim si penetreaza in profunzime stratul de pulsiuni, emotii si
ganduri comune tuturor oamenilor. Religia subiectiva s-a dovedit totdeauna suficient
de puternicd pentru a uni §i integra oameni care, altfel, sunt separati intr-o buna
masurd prin descendentd, profesie, bogitie sau rang. Studiul situatiei sociale a celor
care i-au urmat pe profetii, maestrii si fondatorii de religii dezviluie o surprinzitoare
eterogenitate a grupurilor pestrite ce au format o unitate sub influenta unei experiente
religioase comune. Nu inseamna in mod necesar ci obiectivarea si formularea acestei
experiente conduc la divizare si separare, dar este de netdgaduit faptul ca aceste
diferente sunt favorizate in special de articularea expresiei experientei religioase. In
acelasi timp, reactiile individuale sau colective fatd de progresul unei religii oferd o
mare varietate.

in primul rand, remarcidm ca diferentierea si stratificarea sociale au o influenta
foarte clari asupra expresiei experientei religioase. intre situatia celor umili si
simplitatea credintei si a cultului lor exista o armonie, in vreme ce clasele avute sunt
inclinate si patroneze rituri mai elaborate si sa cheltuiasca mai mult cu demonstratii
ale devotiunii lor. Totusi, aceste concluzii, la fel ca majoritatea generalizarilor, nu pot
fi admise decat cum grano salis. Motive puritane pot si restrangd si sa limiteze
manifestarile rituale la ceea ce se considerd a fi esential, si probabil tocmai in
cercurile aristocratice. Dimpotriva, tdranii si clasele dezmostenite, din toate religiile,
insistd deseori nu numai asupra indeplinirii extraordinar de minutioase si asupra
meticulozitdtii prescriptiilor si interdictiilor rituale, dar si inchina divinitatii un cult
atat de bogat pe cat le permite situatia lor.

in al doilea rand, se intdmpla ca diferentierea sociald sa aiba drept consecinta
insistenta asupra anumitor idei si a anumitor rituri ce tin de expresia traditionala a
experientei religioase. Savantii gasesc aici un teren foarte fertil in exemple de anverguri
foarte variate. Cu cat o societate este mai avansata din punct de vedere cultural si
cuprinde straturi diferite, cu atat grupurile profesionale, economice si sociale au
tendinta de a face sd domine cultul divinitatilor lor preferate, cu riturile si devotiunile
sale. Caracterul agitat si belicos al clasei conducatoare a razboinicilor azteci confera
conceptelor mitologice si riturilor mexicane culoarea lor particulara si le influenteaza
profund. Gisim influenta savantilor in teologii ce diferd tot atat de mult intre ele, ca
iudaismul, parsismul, brahmanismul, maniheismul si confucianismul. in Japonia,
teologia budistd, cultul si organizarea au suferit, sub influenta militard a samurailor,
o noud interpretare. Feudalitatea din Evul Mediu occidental a cunoscut un tip
caracteristic de devotiune fatd de Fecioara Maria, care a determinat aparitia unei noi
organiziri: ordinele religioase de cavaleri. Incepand din secolul XVI si pani in
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secolul XIX, in mai multe expresii ale pietatii simtim influenta accentuata si regasim
chiar limbajul mestesugarilor si al micilor burghezi (exemplu: anumite grupuri de
disidenti englezi si de pietisti germani).

Daci, gratie influentei anumitor grupuri sociale, in interiorul unei religii traditio-
nale se afirmd anumite trasaturi, aceasta se intampla din acelasi motiv pentru care
sunt abandonate altele, atat in teologie, cat si in liturghie si organizare. De-a lungul
timpului, crestinismul, iudaismul, budismul si confucianismul au dat nastere unor
miscari favorizate de grupuri mai mult sau mai putin bine delimitate si omogene, care
au incercat si reorganizeze comunitatea religioasa eliminand invatiturile si obiceiurile
pe care le considerau lipsite de importantd, eronate sau chiar daunatoare. Protestul
rationalist al disidentilor veniti din lumea stiintei si a scolilor, reprezentat in crestinism
prin umanism, Aufkldrung, unitarianism, in iudaism prin karaism, in islam prin
mutazilism si in budism prin anumite ramuri din Mah? y3 na, avea pretentia de a
corecta anumite afirmatii doctrinare. Miscarea ,,modernista” din toate marile corpuri
religioase exprima o tendinta similara sub numele de ,,progresista” si de ,,intelligentsia
educata”. Opusul acestei tendinte il intdlnim reprezentat prin miscirile ,,dezmoste-
nitilor”, adicd ale oamenilor mai putin educati, cu o cultura si o situatie economica
inferioare. Sefii si purtitorii de cuvant ai acestor miscari sunt deseori membri ai
primului grup, desi nu totdeauna. Spre deosebire de tendintele manifestate la persoa-
nele cultivate, grupurile religioase ale claselor mai putin avantajate sunt caracterizate
printr-o fervoare emotionald, asociatd frecvent cu antiintelectualismul (cf. mai jos,
sect. 8). In orice caz, nu existd nici o indoiald ci dezvoltarea grupurilor protestatare,
reformiste, eretice sau sectare a fost incurajatd adesea de nevoile, pretentiile si
exigentele grupurilor profesionale, economice sau sociale.

Max Weber studiaza problema de a sti care sunt intentiile specifice favorizate prin
diferite religii in diversele straturi sociale (Was Religionen den verschiedenen sozialem
Schichten leisten mussten). El admite cd nevoia de mantuire (Erldsungsbediirfnis)
este expresia unei nevoi specifice sau a unui fel de suferinta, dar are dreptate cand
mentioneaza ci acesti factori nu au totdeauna un caracter social sau economic, desi
acesta din urma este cazul cel mai frecvent. Dupa Weber, toate grupurile privilegiate
prea frecvent din punct de vedere economic si, in virtutea situatiei lor, cel mai putin
inclinate sd resimtd nevoia unei méntuiri privesc religia ca pe o putere care le
»legitimeaza” pozitia si le justifica inclusiv comportamentul. Autorul giseste totusi
de cuviintd sa facd diferenta intre tipul de program religios constient, sistematic si
demagogic, fondat pe considerente sociale, si relatiile mai putin definite, fragile si
involuntare, pe care le putem intalni intre un ideal religios si un grup social.

Mai riaméne de stiut in ce masurd existd nu numai o similitudine obiectivd a
situatiei si destinului indivizilor cu pozitie sociald, economica si profesionald asema-
natoare, dar si un sentiment subiectiv de solidaritate si inrudire religioasa. Liniile de
demarcare ale celui din urma aspect nu coincid totdeauna cu diviziunile verticale ale
celui dintai ; asa se explica faptul ca atitudinea nobilimii ereditare fata de religie este
mai uniforma decat ne-am putea astepta sa intdlnim in cazul inegalitatii de situatii
economice si al diferentei de ocupatii specifice membrilor sdi. Pietismul continental
din secolul XVII a manifestat un sentiment de solidaritate ce cuprindea toate grupurile
care ficeau parte din el, indiferent de diversitatea lor sociald si de conditiile lor
economice. Cu toate ca in Europa, America si anumite zone din Orient sentimentul
solidaritdtii de clasd 1-a inlocuit, cel putin la suprafata, pe cel de solidaritate religioasa,
in epoca modernd, exemplul Bisericii romano-catolice, care nu este o biserica nici a
bogatului, nici a saracului, ne atrage atentia asupra generalizdrilor pripite. Civilizatia
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modernd, cu diferentierea sa din ce in ce mai accentuatd, ce face ca paturile sociale
sd fie din ce in ce mai strdine unele fatd de altele, oferd acestor studii o sursi
nelimitata de fapte.

6. Consecinte sociale. Asociatii fondate pe ocupatie

Atata vreme cat diferitele straturi ce alcatuiesc societatea sunt unite printr-un numitor
comun de interese si idei, nu se produc schimbiri majore. Insi, din clipa in care
aceastd fortd unificatoare este distrusd, se produce o dezintegrare, urmati de o
revolutie pasnica sau sangeroasa. Avand in vedere cd structura societatii noastre nu
inceteaza sa se complice, schimbdrile, deseori radicale, se multiplica. Istoria culturilor
mai putin avansate este formatd din luptele si conflictele dintre sefii individuali si
grupurile ce alcituiesc elita. Intr-un ansamblu mai complex de circumstante, se
constata cd indivizii nu sunt izolati, ci uniti cu altii prin interese comune, ce tin de
meserie, culturd si economie. Aceste grupuri conducitoare au deseori tendinta de a
vrea sd reprezinte intreaga societate. Astfel, fiecare grup incearcd sid-si dezvolte
propriul sens al solidaritdtii in interiorul comunitatii mai vaste, popor, stat sau
natiune ; uneori se intimpla ca acesta sa deformeze complet solidaritatea ce exista in
ansamblu.

In paginile urmitoare, ne vom indrepta atentia asupra unui tip de grupare despre
care nu am mai vorbit pana aici: asociatia. Tipul acesta difera de cele descrise pana
acum prin faptul cd este produsul unui plan constient. El este format ad-hoc pentru
a incuraja si favoriza interesele grupurilor specifice din interiorul societatii.

Opera istoricului Otto von Gierke constituie o contributie magistrala la studiul
asociatiei. Gierke considera dezvoltarea istoricd a asociatiilor drept un factor impor-
tant in lupta pentru unitate si ,,libertate”. Conform acestui autor, popoarele germanice
au ,,darul asociatiei” (Gabe der Genossenschaftsbildung) intr-o masura deosebit de
mare, afirmatie ce nu s-a bucurat totdeauna de aprobari.

In societate tind si se stabileascd asociatii de toate genurile, cu tot felul de
scopuri. Le intalnim chiar si in culturile mai putin complexe. Lowie a si demonstrat-o.
Totusi, in sensul in care intelegem noi termenul, la popoarele primitive nu intdlnim
decat putine asociatii. Lowie oferd un exemplu excelent, mentionand ghildele de
tabacari indemanatici si lucrdtori de broderie cu acul de porc tepos, existente la
indienii cheyenne si dakota. Uneori, din ratiuni militare sau de alt tip, statul organi-
zeazi grupuri bazate pe varsti, precum efebii greci, diferiti de neoi. insi aceste
grupuri se incadreaza intr-unul dintre tipurile deja studiate (cap. IV, sect. 7).

Atat popoarele primitive, cat si cele rasfatate de civilizatie creeaza asociatii desti-
nate sa favorizeze niste interese materiale sau un ideal economic, social sau cultural.
S-a remarcat pe bund dreptate cd, in vreme ce atitudinile conduc in cazul altor tipuri
de grupare spre divizari, ,,explicatia formarii si mentinerii asociatiilor trebuie cautata
mai mult in sfera intereselor decit in cea a atitudinii” (Mclver). Asemenea interese,
fie ele politice, economice sau culturale, isi gdsesc cei mai buni aparatori in organiza-
tiile care isi pot consacra toate eforturile acestui scop. Exista tipuri pure de asociatie
si tipuri amestecate. Acestea din urma sunt cele mai intilnite. Economia, politica si
cultura sunt activitati intim legate intre ele si interdependente. Dobandirea si controlul
bogatiei presupun utilizarea unor mijloace politice ; obtinerea si controlul ordinii si
puterii pot conduce la o reglementare a economiei, si una si cealaltd avand legaturi
stranse cu realizarea unui ideal cultural. Ne vom opri pentru a ilustra acest aspect.
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a) Africa. - In Africa s-au dezvoltat asociatii bazate pe ocupatii, indiferent de
marimea diferentelor de conditii materiale, culturale si sociale din diferite regimuri
si civilizatii. Se pare ca specializarea colectiva dupa gens si locul de habitatie a prece-
dat initiativa individuala. Deseori, procesul pare sa fi fost rezultatul unei activitati
politice. Se poate discerne, in Africa, un tip originar si un tip derivat de specializare
colectivd, ultima fiind rezultatul cuceririlor sau al factorilor etnici. Acest gen de
diferentiere dupa ocupatie joacad un rol important la popoarele din Sudan. Privitor la
populatia fulbe (Sudan), Schurtz povesteste cd sub-triburile lor sunt privite ca
descinzand din frati diferiti : cel mai nobil descinde din fratele cel mai tanar si mai
indeméanatec (diavandu) ; savantii, cuprinzandu-i pe judecitori, se trag din fratele
mai mare (forodo); fierarii (bailo), rdzboinicii si vandtorii (trapato), precum si
pescarii (Triebalu) descinzand din ceilalti. Aceastd conceptie mitologica ne aminteste
de modul in care justificd hindusii si teutonii diferentele de situatii si organizare a
societatilor lor in legile lui Manu si in Edda. Dupad Rigsmal, zeul care a creat
diferitele situatii — sclavi, sef si oameni liberi — este Heimdall.

Pentru structura economici si sociald a societatii primitive, schimbul de produse
specializate are o importanti deosebiti. in Africa existd asociatii de indivizi specia-
lizati in diferite ocupatii, precum comertul cu sclavi, muzica, dansul si mestesugurile.
Asociatii de acest gen s-au format pentru a satisface nevoile de la curtile despotilor
africani si sunt supravegheate de functionari ai ,,statului”. ,,Sultanul fierarilor” din Haussa
si Manda Wadai este un caz deosebit de interesant. La curte se bucura de privilegii
regale, trebuia sa fie versat in studiul Coranului si strangea impozitele pentru rege.

Dahomey, o altd societate africand interesantd, era condusad de monarhi despotici,
a caror carierd este cunoscutd incepand din secolul XVII pand in 1892, datd la care
francezii au preluat puterea. Guvernarea dinastiei Aladoxonu prezinta tipul unui stat
de cuceritori. Un recent studiu exhaustiv despre Dahomey (Melville Jean Herskovits)
ne informeazi ca, in ciuda absentei totale a societdtilor secrete indigene, existd trei
tipuri de asociatii. Prima este o societate de intrajutorare reciprocd, ce suportd o
parte a cheltuielilor pentru casatorii, funeralii si alte ceremonii ; ea faciliteaza astfel
raporturile sociale si diferitele tipuri de lucrdri. A doua si a treia sunt de origine
strdind, deoarece grupuri secrete existau la periferia regatului, in mod clandestin, in
epoca despotilor, si care s-au instalat recent in capitali. In primul tip de asociatie a
fost inclusi o institutie cooperativa, care prezintd un interes exceptional, dar aceasta
meritd o atentie speciald datoritd importantelor sale ramificatii.

Se pare cd toti cei din Dahomey trebuie s munceascd. La ei, ca si in toate
societatile Africii occidentale, existd o specializare in industrie si in artizanat. S-a
dezvoltat astfel o ierarhie a ocupatiilor. Totusi, in ceea ce priveste activititile de baza,
precum munca in gospoddrie, constructia caselor, fabricarea uneltelor si a armelor, la
acestea fiecare este fortat sa participe. A fost instituitd o organizatie cu scopul de a
asigura aceasta cooperare, organizatie foarte eficace si bine ordonati. Pand la un
anumit punct, este un grup pe bazd de varstd. Din el fac parte toti tinerii, farad
exceptie si, in zilele noastre, batranii participd la muncd, deoarece astizi nu mai
existd grup de varstd recunoscut ca atare. Unitatea formatd de muncitori se numeste
dokpwe. Ea cuprinde grupuri mici, de cate patru muncitori sau mai multi, suprave-
gheati de un sef ereditar numit dokpwega. Lui i se datoreaza o supunere strictd in tot
ceea ce nu tine de politicd. Aceastd metodd de lucru este foarte bine privita de popor,
deoarece este consideratd mai mult o placere decat o datorie. Lucrul acesta justifica
afirmatia lui Thurnwald conform cireia ,solidaritatea grupului, fiind o conditie
necesara pentru existenta sa, este intdrita prin ajutorul mutual si schimbul de servicii”.
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Cum orice muncid este precedatd de rituri, ,influenta acestor organizatii asupra
cultului este considerabila”. Cand se hotdrdste asupra unui loc sau teren ce va fi
amenajat in comun, se face apel la auguri. Se identifica spiritul care trebuie invocat,
se fac libatii, se indeplinesc alte ceremonii in prezenta membrilor sacerdotiului.
Statul Dahomey din perioada monarhiei independente ne oferd un exemplu tipic de
stratificare a unei societdti africane mult mai dezvoltate ; existau pe atunci patru
clase: sclavii, prizonieri in cea mai mare parte a timpului; tdranii si artizanii,
»coloana vertebrald a statului Dahomey” ; soldatii si functionarii oficiali ; in sfarsit,
clasa conducitoare, cuprinzand regele, printii de sange si marele preot.

in Egipt, inci din antichitatea indepirtati, grupurile profesionale se plasau sub
protectia divinitatilor favorite : medicii sub cea a lui Thot si Sahmet, artizanii sub cea
a lui Ptah, functionarii (scribii) sub cea a lui Thot si mai tarziu a lui Imhotep.
Mestesugarii egipteni erau foarte bine organizati.

Grecii, ale caror organizatii au fost cercetate si descrise pe larg, erau organizati in
grupuri industriale si profesionale, desi mai putin importante decat la romani. Exista
un oarecare adevdr in afirmatia putin grabitd a unui specialist in domeniu, Erich
Ziebarth, care pretinde ca o asociatie durabild, bazatd numai pe beneficiul pe care
l-ar putea avea fiecare din actiunile comerciale etc., ar fi fost contrard spiritului
religios al grecilor. Numai interesele religioase puteau crea legituri permanente.
Organizatii similare din Egiptul elenistic au continuat sd-i mentind pe vechii egipteni
in noul cult grecesc : zeul Ptah din Memphis a fost adorat ca protector al mestesu-
garilor egipteni, iar Thot si Sahmet ca protectori ai doctorilor. Se cunosc multe
asociatii comerciale, mestesugaresti si militare din aceasta perioada ; spre exemplu,
,»Hoi apo tou gomou”, care cuprindea toti lucratorii din minele de piatrd din Nubia,
fara distinctie de rang sau situatie. Ei o adorau pe Isis si alte cateva divinitati in cadrul
unor reuniuni si case speciale, si faceau procesiuni in onoarea lor. Totodata, aceste
asociatii nu par a fi avut o semnificatie cultuald ; si, in opozitie fatd de asociatiile
grecesti, ele erau organizate pe districte, si nu pe orase si sate. Ghildele negustorilor
din Babilon si Asiria nu au fost studiate decét recent. Ghildele comerciantilor din
cetdtile din Asia Micd formau singura diviziune importantad ce exista in cadrul
populatiei urbane, dat fiind ca nu exista o diferentiere pe triburi; in Anatolia gasim
un tip de asociatie profesionald care a cunoscut o dezvoltare continud dupa greci si
romani pand in epoca musulmana.

Chinezii si coreenii au avut dintotdeauna inclinatie deosebita de a forma asociatii.
Iatd ce afirma autorul unei monografii recente : ,,Chinezul - trebuie sd o spunem -
are o veritabild vocatie pentru solidaritatea sociald ; el s-a ndscut ca membru al unei
congregatii, daruit sindicatului, pasionat de reciprocitate. Prin familie, origine, idei
politice, intr-un cuvant in intreaga sa viatd publica sau privatd, chinezul este membru
al asociatilor mutuale” (Paul d’Enjoy). Prezenta peste tot a sfintilor patroni ai
ghildelor chinezesti i-a facut pe anumiti autori sa creadd cd acestea au origini
religioase. In istoria Japoniei, asociatiile de comert aveau, in perioada primitivi, o
bazi cultuald, dupd cum o dovedeste intr-un mod foarte net dezvoltarea za-ului.
Conform unei excelente autoritati in materie (Yosaburo Takekoshi), primul scop era
cultul, iar afacerile, ca si politica, nu se situau decat pe locul al doilea: , Asadar,
faptul ca za-ul nostru isi are originea in serviciul unui zeu nu este impotriva naturii
lucrurilor”. Dezvoltarea za-ului urmeaza progresul cetatii. Secularizarea ghildelor
(privilegiu al kabu-ului) apare o data cu epoca Tokugawa. Hindusii au avut si ei
organizatii similare ghildelor pe meserii si comert: ele urcad inapoi in timp pand in
epoca legilor lui Manu. ,,Au inflorit in intreaga tara si au obtinut o pozitie de cea mai
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mare importanta sociald, economica, precum si politicd. Ele se aflau intr-o relatie
intimd cu sistemul de caste si cuprindeau ocupatii ereditare.” Ghildele aveau totdeauna
o baza religioasd ; functiile spirituale si economice erau considerate ca facand parte
din aceeasi institutie. in multe cazuri, castele au fost si sunt in continuare coextensive
ghildelor. Totusi, conexiunea dintre castd si asociatiile de comert nu a fost niciodata
completd si universala.

b) Roma. - in vechea Romi, asociatiile au jucat un rol chiar mai mare. Noile
grupuri aparute in statul roman erau diferite de grupurile naturale (familie, gintd), pe
care erau destinate sd le inlocuiascad. Un sistem complicat de asociatii de genul acesta
a inceput si existe din primele zile ale Imperiului, pani la disparitia sa. in 186 i.Chr.,
senatul a promulgat faimosul edict impotriva asociatiei adoratorilor lui Bachus. in
64 1.Chr., toate collegia au fost practic suprimate. Impiratul Claudius, neribditor si
castige simpatia populara, le-a autorizat din nou si chiar a fondat altele noi ; cele mai
periculoase, din punct de vedere politic, fuseserd suprimate in 56 i.Chr. Dupia
razboaiele civile, Cezar a intervenit intr-o manierd inca si mai energica si, dupa
domnia lui Augustus, stabilirea lor a devenit in intregime dependentid de bunul plac
al impdratului si senatului. Numai asociatiile utile statului au avut dreptul de a exista.
In perioada Antoninilor si, in special, gratie indulgentei lui Alexandru Sever, ele au
cunoscut o dezvoltare enormd. Dreptul roman a dat acestor collegia o clasificare
foarte vasta si foarte detaliatd. Se disting trei tipuri : collegia sacerdotalia, sodalitates
si collegia privata. Primele doua erau institutii publice, iar a treia cuprindea institutii
private. Prima clasd este mai putin importantd decit a doua, care cuprinde toate
asociatiile a caror sarcinid este de a mentine cultul divinititilor oficiale ale Romei,
supravegheat de stat. Membrii sdi nu sunt ,,sacerdotes”, ci cultores. Se poate demon-
stra clar cd aceste institutii s-au dezvoltat plecind de la vechea ordine gentilicd, in
care anumite gentes erau insircinate cu riturile in beneficiul intregului popor, in plus
fatd de cultul propriilor divinitdti. Unele dintre aceste asociatii gentilice au continuat
si supravietuiascd. In acelasi timp, tendinta generali era aceea de a inlocui aceste
grupuri cultuale naturale cu sodalitates. Acestea din urma erau asociatii foarte unite
printr-un sentiment puternic de solidaritate. Aldturi de scopul religios comun (adora-
tie), criteriul de admitere nu mai era consangvinitatea, ci afinitatea profesionala si
locald (collegium mercatorum, capitolinorum ,,qui in Capitolio habitarent”). Colle-
gium-ul sacerdotal al Fabianilor si cel al Quintialilor erau alcituite din membri ai
acestor gentes, si in acelasi mod a fost fondat de catre Cezar si cel al Luperci Julii.
Este interesant de remarcat cd titlurile de tatd, mama, frate si sord erau curente in
terminologia acestor collegia : ele raman indiciul unei anumite inrudiri.

A treia clasa se poate subdiviza in asociatii ce cuprind indivizii dedicati unor culte
religioase private si in asociatii fondate pe contiguitatea intereselor profesionale. in
acelasi timp, ar fi necesar s insistdim cu tarie asupra faptului cd aceasta nu este o
clasificare rigida, deoarece nu numai asociatiile cultuale au avut scopuri si interese
secundare, dar numai in general vorbind ,toate societdtile greco-romane mari sau
mici au avut un fundament religios”. Aceastd situatie nu a existat numai la romani, ci,
asa cum o dovedesc compararea si examinarea exhaustive ale institutiilor similare, ea
este valabild pentru intreaga lume, cel putin in anumite faze ale dezvoltirii istorice.
Nu ne vom ocupa aici decit de prima subdiviziune a acelor collegia romane, ce
cuprinde societitile instituite pentru cultul privat al divinitatilor strdine (sacra pere-
grina) sau al vechilor zei, precum Jupiter sau Ceres, si cultul privat al imparatilor.
Ele sunt ,organizatii specific religioase”, ce corespund analizei noastre facute in
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capitolul V, desi ele prezinta un caracter mixt, atunci cand se asociaza cu organizatii
non-religioase. Grupurile cultuale private (sodalicia) se ocupau cu pliacere de intere-
sele economice, sociale si politice ale membrilor lor. Sodalicia cuprindeau indivizi
chiar din clasele de jos si prezentau o formd de asociatie unitd intr-un mod deosebit
de strans. Multe dintre ele erau substitutul anticei solidaritati familiale si gentilice
»haturale”, cum este cazul pentru collegia tenuorum. Aceste collegia, asa cum s-a
spus, au devenit ,,camine pentru cei fird cadmin, o mica patrie (patria) pentru cei fara
de tari”. In vechea Romi, ,unele dintre aceste grupuri, precum collegia funeralia,
aveau drept scop sa adune destui bani pentru a contribui la cheltuielile pentru funeralii
decente”. in aceasta consta principalul lor scop, iar uneori era si singurul. La fel se
intdmpla in crestinitatea din Evul Mediu, in hinduism si confucianism. Cu privire la
constitutia si organizarea acestor societdti, cunoastem unele lucruri din documentele
pe care le avem la dispozitie, dar suntem mai putin informati despre intinderea si
caracterul asistentei mutuale pe care le asigurau in realitate, precum si despre
responsabilitatea fieciruia dintre membrii lor. Simplul fapt cd mesele comemorative
luate in comun, cu ocazia funeraliilor, au fost una dintre caracteristicile acestor
collegia tenuorum dovedeste cu catd usurintd puteau ele degenera in ,cluburi” pur
sociale. Ambitiile si activitatile politice atrdgeau uneori banuielile si interventia
statului, care recurgea atunci la represalii si, eventual, le limita raza de actiune.
Lucrul acesta este adevarat nu numai pentru primul, dar si pentru al doilea sub-tip de
collegia privata. Asociatiile profesionale, care cuprindeau comercianti si mestesugari,
veterani si subalterni militari sau civili, s-au dezvoltat dupa cel de-al doilea razboi
punic si s-au inmultit considerabil in ultima perioadd a Imperiului, in ciuda interventiei
statului. Lucru destul de semnificativ, organizarea lor corespundea administratiei
municipiilor si a provinciilor (magistri, curatores, questores) si isi pastrau unitatea
gratie comunitatii de interese, viatd si sdrbatori. Trebuie sa fi existat o prapastie
adanca intre un collegium nobil, bogat, din marile orase si un collegium sirac si mic,
din provincii. Sarbatorile religioase ale acestor grupuri erau prezidate de sacerdotes.
Este interesant de constatat cd, in afard de alte indatoriri ale sale, magister-ul prezida
mesele cultuale, purtand roba albd a preotilor.

Asociatiile germanice au fost importante, in special la inceputul si sfarsitul Evului
Mediu. Dezvoltarea lor a avut loc sub influenta acelor collegia greco-romane. Insi
este neindoielnic cé ceea ce a contribuit la formarea lor a fost, la origine, un impuls
si o aptitudine comune grupdrilor in societate. Sa-l citam, pe aceastd tema, pe
Gierke, cea mai inaltd autoritate in materie : ,,Nu trebuie sd cautim ratiunea interna
a formarii asociatiilor libere de drept germanic in existenta diverselor institutii de
naturd sa faciliteze aparitia ghildelor, ci in sprijinul personal al poporului, care,
avand in vedere disolutia si insuficienta asociatiilor naturale existente din timpuri
imemoriale, a dat o expresie noud ideii de comuniune si asociere, asa cum exista ea
in constiinta populara.” Aceste asociatii sunt numite ,,ghilde”, cuvant care semnifica
grup ce participd la un cult comun. Dupa Kluge, cuvéntul deriva de la geldan sau
gildan, care semnifica ,a sacrifica” (opfern) ; in secolul XI, o gildi este o reuniune
in vederea unui banchet sacrificial.

Facand un scurt rezumat al acestor asociatii, trebuie sd ne ocupam mai intai de
forma originara a ghildei. Membrii acesteia erau uniti prin cele mai stranse legituri
si se puteau numi ,frati” (confratria). Amira duce inapoi in trecut conceptul de
fraternitate al ghildelor medievale pand la Bundbriiderschaft-ul din vechea epoca
germanicd. Spre deosebire de asociatiile si cluburile moderne, ele erau exclusive,
deoarece cereau membrilor lor supunere absolutd si fird partinire. intre obiectivele
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lor (sociale, politice, cultuale), scopul religios era totdeauna dominant. Fiecare ghilda
era protejata de un sfant tutelar, care ii oferea numele siau si avea un altar, la
intretinerea caruia contribuiau membrii. Fratii se intdlneau la intervale regulate.
Reuniunile lor se desfasurau in stilul vechilor mese sacrificiale pagéane si cuprindeau
celebrarea crestind a Euharistiei, de unde si numele lor de convivia. Cu timpul, carac-
terul social al ghildelor s-a accentuat. La fel ca si in cazul acelor collegia tenuorum
ale romanilor, una dintre functiile ghildei era aceea de a contribui la cheltuielile
pentru inmormantarea membrilor decedati si de a asigura venerarea mortilor, expri-
matd prin rituri adecvate (slujbe etc.). La fiecare sarbatoare sau reuniune regulatd a
asociatiei, celebrarea riturilor cultuale amintea fird incetare membrilor originea
religioasa a institutiei. Mai tarziu, ghildele s-au divizat in ghilde exclusiv religioase
si ghilde cu un caracter mai ales secular. Totusi, aceastd distinctie nu trebuie privita
ca fiind prea strictd. Tipul religios, care face parte din grupul de organizatii sociale
studiate in capitolul V, este reprezentat de ghildele preotilor lui Kaland. Tipul secular
se gdseste in acelea in care caracterul politic si juridic domind caracterul religios.
Toate au tendinta de a-si mentine caracterul de asociatie ce inglobeaza toate activita-
tile, in pofida predominantei caracterului lor profesional, deoarece obiectivele initiale
nu sunt complet abandonate. Ghildele negustorilor, care erau centrate asupra unor
interese economice si sociale, sunt, conform lui Thompson, ,,aproape, dacad nu chiar
la fel de vechi ca ghildele de meserii”. Acest autor insista asupra dezvoltirii graduale,
care ar fi parte a unui spirit ,,democratic”, pentru a ajunge la un spirit mai oligarhic
in acest gen de grupuri (ghilde ale negustorilor si mestesugarilor - Ziinfte — in
Germania, Anglia, Italia etc.). Gierke a stabilit lista acestor Ziinfte : fraternitas,
consortium, societas, sodalitas, convivium, unio, conjuratio, ceea ce aratd sub cate
aspecte au mostenit aceste asociatii traditia clasicd si crestina.

¢) Islamul. - Un al treilea exemplu se poate lua din mahomedanism, care reliefeaza
clar procesul de combinare si convietuire a grupurilor sociale fondate, la origine, pe
impulsuri si ratiuni diferite. Cum mahomedanismul, religie fondata, si-a impus ideile
sale si organizarea sa sociald, in plus fatd de credinta sa, este firesc sd contind in
cadrul siu si o cantitate considerabild de imprumuturi. In realitate, conceptele politice,
culturale si sociale, precum si institutiile mahomedane nu pot fi intelese in nici un caz
intr-un mod adecvat decat printr-o analiza comparativa a vechii Arabii, a pdganismului
elenistic si a Iranului. Primele doud, conform unei analize recente, au contribuit
intr-un mod considerabil la dezvoltarea asociatiilor si ideologiei mahomedane. Vechiul
concept arab de fata (cel care implineste tot ceea ce ii cere situatia pe care o are) si
cel de futuwwa (deseori identificat cu cel de muruwa, ,virtuti”) indica un nivel de
dezvoltare incd inrudit cu ordinea tribului ,,identic”, ce nu admite conceptul de
asociatii exclusive. Acesta din urma nu s-a dezvoltat decat dupa ce islamul a reluat
vechea organizare socialad a tirilor mesopotamiene. Atunci vedem aparand al doilea
stadiu ,fata”, corporatiile de fityan (pluralul de la fata), cum erau numite, care, la
origine, semanau cu niste asociatii formate dintr-un tip de grupuri de varsta asemana-
toare cu cele studiate mai sus (cap. IV, sect. 7). Cu timpul, aceste asociatii au ajuns
sd devind ceva mai mult decat niste cluburi sociale si, in toate epocile, lucru
surprinzitor, nu au manifestat decat putin interes fatad de problemele religioase.

Gradul urmator constd in intirirea si intensificarea asociatiei, urmind modelul
ideal de futuwwa, ale carui fundamente teoretice sunt aparate de terminologia si
ideologia sufitilor. O data in plus, vedem diferite motive sociale amestecandu-se cu
motive ,,strict religioase”, ca asceza si viata monastica. In aceastd ordine de idei,
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§aAil®ya, ordin sufit fondat de ‘Al°-Shadhili in secolul XIII, prezinti un interes
special. Shadhili a avut ca prima intentie aceea de a-si vedea adeptii continudndu-si
comertul si profesiile, ,,combinand pe cat posibil activitidtile obisnuite cu actele de
devotiune”. Mai tarziu, s-a dezvoltat un fariga normal. Corporatiile de futuwwa
dintre secolele X si XII au fost deci asociatii cu caracter pur religios, asa cum indica
numele patronilor lor si ideologia lor sufitdi. O datd cu reforma califului Nasur
(1180-1225), ele au devenit hoffihig (primite la curte) si, probabil, au atins apogeul
in perioada abbasizilor. Caracterul lor cavaleresc, amintind de vechiul ideal arab al
cavaleriei, este prezent in predominanta activitatilor militare si sportive.

Dezvoltarea totald a futuwwa a fost condusa spre o disparitie bruscad in metropola
culturii mahomedane, in perioada cuceririi mongole. Nu nobilimea, ci burghezia,
clasa de mijloc, a fost atunci protagonista, dupa cum a fost si pentru corporatiile Achi
din Anatolia turcd, dupd secolul XIV, care apdrau interesele economice ale vanzato-
rilor. Un alt grup profesional este reprezentat de ghazi (aparatorii credintei), care
s-au aflat la originea faimosului corp al ienicerilor. Incepand cu secolul XV, organi-
zatiile futuwwa sunt identice cu asociatiile profesionale mult mai vechi, de meserii si
comercianti. Intre corporatiile futuwwa si corporatiile romane, mai ales cele formate
in provinciile elenizate, existd o mare asemanare.

Toate ghildele akl attarig-ului (poporul de pe cirare) — incd un exemplu al infiltra-
rii sufismului - aveau un patron, p°r (nume persan al fondatorilor ordinelor sufite),
considerat drept inventatorul meseriei. Multi dintre ei erau asab (insotitori ai profe-
tului). in legiturd cu ei circulau multe povestiri legendare si miraculoase. Astfel,
avem vita lui Selman, patronul barbierilor (barbierul lui Mahomed), sau cea a lui
Damira, patronul curierilor (curierul lui Mahomed). De asemenea, existau patroni si
inainte de Profet: Adam, patronul tiranilor; Seth, cel al tesatorilor; Noe, cel al
dulgherilor si marinarilor ; Abraham, cel al zidarilor (Ka‘ba) ; Isus, cel al boiangiilor.
Intre patronii mahomedanismului hindus se giseau Khidr, protectorul marinarilor, si
al-Jilani, cel al ,castelor industriale si al ghildelor locale”.

Idei asemanatoare se gasesc in ghildele crestine din Evul Mediu.

Corporatia mahomedana posedd doud personaje caracteristice : presedintele sau
seicul (shaikh), care isi obtine titlul prin alegere si detine o putere absoluti, si najib
sau maestrul de ceremonii, care este in acelasi timp aghiotantul shaikh-ului si
interpretul adunirii (farguman). Faimosul mistic ¢asan al-Bal r° (secolul VIII) este
considerat drept patronul shaikh-ilor. O legatura interesantd, ce aminteste de ghildele
germanice, este cea dintre maestru (u#stadh) si novice sau candidat. Intr-un anumit
sens, ea corespunde cu cea care existd la sufiti intre p°r si murid. Ceremonia de
admitere in corporatie cuprindea prescriptii amanuntite. Era indeplinitd atat de
ordinele mistice, cat si de corporatii. Ea simboliza unitatea fraternititii. Costumatia
special folositd cu aceastd ocazie (sort, turban) si insemnele utilizate (covoare de
rugiaciune) erau tot atatea simboluri religioase. Sortul (futa), de exemplu, pe care
maestrul i-1 punea candidatului, in anumite ceremonii de initiere, in unele corporatii
de meserii, era considerat a fi fost, la origine, prezentat lui Mahomed de citre
Gabriel cu ocazia primei sale calatorii in cer.

Dupa ce am ilustrat astfel prin exemple importanta sociald a asociatiei si efectele
sale asupra diferentierii religioase, se cuvine sia studiem acum, intr-un mod mai
general, influenta directd a diferentierii sociale asupra religiilor superioare.
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7. Diferentierea sociala in civilizatiile superioare

Influenta stratificirii pe meserii, pe interese economice si sociale asupra atitudinilor
religioase din societatea primitivd este mai mare decit se admite in general, dar
probabil si mai frapanti, daci o studiem la niveluri mai inalte ale civilizatiei. in
masura in care se formeaza o specializare mai intensa si grupuri tot mai delimitate
prin bogatie si rang, conceptiile, institutiile si obiceiurile religioase din interiorul
diferitelor paturi ale societdtii variaza intr-un grad mai accentuat.

in America precolumbiand, in Africa occidentald, in insulele Pacificului si in alte
regiuni ale lumii primitive, inventarea si protejarea diferitelor functii sunt atribuite
unor divinitdti speciale. Nu numai cd anumiti zei sau anumiti demoni au un profil
deosebit in multimea de spirite, dar anumite activitati sunt puse in legatura cu aceste
personaje mai personalizate. Ele sunt adorate ca inventatori ai unor diferite ocupatii
si ca protectori ai ghildelor organizate pe aceste baze. Diferite grupuri de zuni din
New Mexico adora divinitati speciale si pastreaza un sacerdotiu, un ritual, locuri de
cult si ceremonii cu caracter particular. In Insulele Societitii, sunt adorati zei ai
agriculturii, ai dulgherilor, ai constructorilor de canoe, ai muncitorilor forestieri, ai
frizerilor, ai diricitorilor etc. In Samoa, se cunosc zei ai ,servitorilor”, care se
ocupa de fructe, peste, ploaie, vindecarea bolilor ; existau zei protectori si zei patroni
ai meseriilor. In Noua Zeelandi, Tane proteja munca la pidure, Tu rizboiul, Ronga
hrana si pacea, iar Tangaroa guverna marina. In mod frecvent, in religii ca cele din
Nigeria si Oceania, acest sistem reflectd o civilizatie superioara.

Culturile complexe prezintd o specializare si mai accentuatd. Panteonul Chinei si
Japoniei, al Iranului si Indiei primitive, al etruscilor si romanilor reflectd un grad de
dezvoltare sociald mai avansat decat cel al aztecilor si mayasilor, al populatiilor yoruba si
al celor din Samoa. in teoria sa despre dezvoltarea religioasd, fondati pe studiul
religiilor indo-europene, Usener numeste primul stadiu al zeilor ,,Functionsgdtter”.
El face observatia ca romanii si lituanienii isi reprezentau experienta divinului printr-un
pluralism ,,infinitezimal”. Nu numai diferitele activitati ale omului, dar chiar si cele mai
marunte corolare ale acestor activitati erau raportate la niste Ressort- und Functions-
gottheiten. In multe religii, divinitatea favoriti sau supremi este reflexia neti a celui
mai puternic sau mai influent grup din societate. Astfel, avem zei ai rdzboiului :
Huitzilopochtli la azteci, Kuanti la chinezi, Hachiman la japonezi, Assur in Ninive,
Thor-Donar si Odin la nordici, Mithra in Iran, Ares la greci si Marte la romani,
Teshup la hittiti si Indra in Veda ; zei ai fertilitatii : zeul B al mayasilor, ce ii corespunde
lui Tlaloc din Mexic, Xipe aztec, Ishtar mesopotamiana, Osiris in Egipt, Demeter si
Kore in Grecia, Freyr si Nethus la teutoni ; zei ai scribilor instruiti : Hermes in Grecia,
Thot in Egipt, Marduk, Nebo in Babilonia, Neriosang la iranieni, Ganesa la hindusi,
Manjuéri in budism ; zei ai abilitdtii tehnice : Shango la yoruba din Africa, Hephaistos-
-Vulcan in antichitatea clasici, Siva in India; zei ai activititilor neobisnuite si
interzise : Quetzalcdatl in America precolumbiana, Siva si K3 1° la hindusi, Hermes in
Grecia; zei ai mortii, precum zeul A al mayasilor, Tezcatlipoca in Mexic, Yama la
hindusi, Hades in Grecia, Hel la nordici, Nergal in Babilonia, Bodhisattva Ksitigarbbha
(Titsang) in budismul Mah? y3 na. Schimbdrile sociale si istorice se reflectd in istoria
acestor personaje, a caror popularitate a crescut sau a scazut de-a lungul vremurilor.

Evident, religiile monoteiste nu prezintd aceeasi varietate si aceeasi variabilitate
in teologia lor, insd religia populard a crestinismului, iudaismului si islamului a
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cunoscut, de asemenea, sfinti ce protejeazd toate activitdtile oricaror grupuri sau
organizatii ce pot fi concepute intr-o societate complexa. Conceptia despre ingeri si
sfinti in Biserica romano-catolicd, despre spiritele protectoare in iudaism si ingerii,
profetii, wal® si p°r° din islam reprezinta o dovada elocventa in acest sens.

Invitituri precise despre morala muncii, a ocupatiilor si profesiunilor se pot gisi
in brahmanism, hinduism, parsism, iudaism si islam. Cu toate acestea, crestinismul
le-a dat o interpretare mai profundd si mai largd, singura care a facut posibila
dezvoltarea culturii si a tehnicii in lumea occidentald. ,,Vocatia” in care individul se
gaseste angajat era privita ca o parte importantd a ordinii divine ; lucrul acesta fusese
inteles inci de Pavel (,,incolo, fiecare si umble asa cum I-a asezat Domnul, aga cum
lI-a chemat Dumnezeu” - 1 Cor. 7, 17) si in mod deosebit de catre Luther (,,Ruf”) si
Calvin (Berufsethik). in protestantismul luteran, constiinta morali individuali trebuia
sd inlocuiascd morala colectiva a grupurilor profesionale (officium, misterium), asa
cum era ea conceputd in Evul Mediu in ierarhia societatii (cf. conceptul tomist despre
legea naturald si aplicarea sa in ordinea ocupatiilor). Contributia calvinismului la
dezvoltarea etosului modern al vocatiei (conceptul de salvare asiguratd, cu certitudine,
gratie muncii si succesului ; ascetismul practicat in mijlocul lumii) si secularizarea sa
au fost studiate de Max Weber si alti autori.

Am putea considera drept o ,curiozitate” bizara sugestie a unui teolog luteran
pietist din secolul XVII, Paul Egard, conform ciruia ,,Imitatia lui Christos” inseamna
meditatia la toate activitdtile posibile ale lui Isus : Isus predicator, interpret, auditor,
elev, rege, functionar, consilier, rdzboinic, nobil, judecitor si supus, tatd, logodnic,
copil, servitor etc. Albrecht Ritschl, istoric al pietismului, scoate din tratatul in
discutie urmdtorul citat: ,Dacd am contempla si analiza viata privatd si publicd a
Domnului Nostru Isus, vom descoperi cd a sfintit-o in toate situatiile.” Ideile lui
Luther si Tauler sunt duse in aceasta carte la concluziile lor logice extreme. Moravienii
americani au aplicat aceste idei sistemului lor de ,cor”, in care congregatia era
impartita, dupa sex, varsta si munca, in grupuri ce aveau riturile lor speciale (sarbatori
ale iubirii) : ,,Morarii, tesdtorii, rotarii, cioplitorii in lemn, vacarii, tesatorii, croitorii,
bucitarii si spildtoresele, cu totii aveau sarbitoarea lor speciald a iubirii”. Orice
muncd avea un caracter religios.

Dezvoltarea nu numai a unei doctrine, dar si a unui cult si a pietitii releva efectele
exercitate de stratificarea sociald, in toate tipurile de societdti, asupra atitudinilor
religioase. Riturile de trecere, rugiciunea si sacrificiul prezintd asemandri izbitoare
in aproape toate religiile. Cu toate acestea, existd anumite ceremonii sau anumite
institutii care aduna, de preferintd sau in mod exclusiv, un grup de persoane ce au
aceeasi ocupatie, acelasi rang sau aceeasi situatie economica. Existd insd trei genuri
de ocupatii sau profesii, intalnite la un mare numar de societati si culturi diferite, care
au avut o influenta atat de mare asupra religiei, incét le putem izola cu usurintd. Vom
trata acum, deci, religia razboinicului, religia vanzatorului si religia tdranului.

A. Religiile rdzboinicului

a) Mexic. — Sub unul dintre aspectele sale, fiecare dintre marile religii ale lumii a
devenit o credinta a razboinicilor, soldatilor si ofiterilor. Nici una dintre ele nu aparea
ca avand la origine un cult militar. Dar regindindu-i, readaptindu-i formula in
functie de dorintele, nevoile si atitudinile luptatorilor, o castd razboinicd dominanta
a ajuns sa isi lase amprenta asupra sistemului religios. Religia imperiului mexican
precolumbian acuza in mod lamurit dominatia unei organizatii militare asupra religiei
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de stat, precum si in domeniul gandirii, in cel al cultului si al organizarii. Cu toate
cd spiritul non-militarist al civilizatiei si culturii toltece a imbracat forma unul cult
oficial al imperiului, este clar cd natura sdlbatici a populatiei nahua a imprimat
religiei caracterul sau distinctiv. Divinitatile cele mai populare ale panteonului lor nu
sunt zei precum QuetzalcOatl, eroul culturii, ci personaje ca Huitzilopochtli si
Tezcatlipoca, zei implacabili ai razboiului, noptii si furtunii. Centrul cultului lui
Huitzilopochtli era situat la Cholula. Tezcatlipoca este ,,prin excelentd zeul nocturn
care pandeste raspantiile si se infdtiseaza sub o multime de chipuri fantomatice
cilatorului surprins noaptea pe drum... De la el vin toate zgomotele de rau augur si
fantastice : urletul jaguarului si tipatul prevestitor al pasarii uactli, voc, pasarea lui
Hurakan din Popol Vuh” (Lewis). Zeul acesta are urmditoarele titluri: Tetzateotl
(,,zeul teribil”), Titlacahuan (,,cel caruia ii suntem sclavi”), Yaotl (,,dusmanul”),
Uitznahuac Yaotl (,,rdzboinicul din templul de sud”) etc. In onoarea sa erau celebrate
sacrificii umane, care i-au inspaimantat pe cuceritorii occidentali. Fratele sau Camaxtli
este unul dintre numerosii rizboinici divini ; la fel ca si Mixcoatl, el este zeul vanator
al chicimecilor si otomilor, triburi din cAmpiile septentrionale care vanau fiare silba-
tice. Spence il priveste ca pe zeul unei grupari nahua, care a patruns in Mexic inainte
de sosirea adoratorilor lui Uitzilopochtli, ,,marele vanator ce arunca tunetul, fulgerul
si sdgeata si, deci, prototipul divin al silbaticului sportiv”. De asemenea, Tlazolteotl,
marea zeitd a Pamantului la huaxteci, mixteci si mexicani, ar fi inventat sacrificiul
prin aruncarea sagetilor si in onoarea ei se celebreaza regulat o sarbatoare, in cursul
cireia o femeie este ucisa ritual.

Ochpaniztli, ,una din cele mai pitoresti sdrbatori din vechiul Mexic, in ciuda
cruzimii sale”, reprezintd acest aspect al religiei mexicane. Despre preotul zeitei,
care purta la aceastd sarbdtoare o tunicd facutd din pielea femeilor sacrificate, se
presupunea ca este angajat intr-o lupta fictiva cu niste razboinici. ,,Aceasta parte a
riturilor simboliza caracterul rizboinic al zeitei si semnificatia militard a cultului
sdu.” Poporul mexican credea cd ,numai gratie ofrandelor neintrerupte de victime
omenesti si sdnge se putea bucura de ploaie indeajuns si, deci, de o recolta bogata.
In mod firesc, aceasta presupunea mentinerea sub arme a unui contingent considerabil
si a numeroase ghilde sau fratii militare, insarcinate cu buna aprovizionare cu victime
pentru sacrificii”.

b) Mithraismul. — Cultul militar al lui Mithra intereseaza sociologul religiei dato-
rita aspectelor sale profesionale. Cu toate cd Mithra a fost tot timpul o divinitate
puternicd, la origine nu era decat unul dintre numerosii zei ai naturii din vechiul Iran.
Lui ii este adresat unul dintre cele mai impresionante, mai frecvente si mai vechi yast
(imnuri). Mai tarziu, acest zeu al vechii populatii agricole a devenit figura dominanta
a panteonului iranian, in mare parte datoritd nobilimii militare, care il venera prefe-
randu-1 tuturor celorlalti ahura. Cand acest cult a fost introdus in Imperiul Roman,
Mithra a fost ridicat la demnitatea de zeu al ofiterilor si soldatilor romani. Cavalerii
si razboinicii care au colonizat estul Asiei Mici sub Ahemenizi au adus cu ei cultul
acestei divinitdti solare; ceea ce i-a atras in mod deosebit la acest cult a fost
umanitatea moralei sale si relatiile amicale pe care le crea intre membrii sdi. Mithra,
care supravegheaza cerurile cu cele 10.000 de urechi ale sale, care sunt stelele, si pe
care Avesta il celebreaza ca aparitor impotriva daeva, devine in parsism unul dintre
cei trei judecdtori ai mortilor. Cultul acestui zeu, care era cel mai puternic dintre
Yazata, era destinat sa creeze o doctrind a salvarii. Teologii iranieni il priveau pe
Mithra ca pe mediatorul (mesites) dintre oameni si zei. Regii ahemenizi jurau pe
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numele sdu. Aristocratia si cavaleria iraniene luau foarte adesea in onoarea sa nume
teomorfice. Sarbitoarea sa, Mithragan, ocaziona ceremonii populare fastuoase. Nu
este, asadar, surprinzidtor de ce conducerea Diadocilor a fost pe deplin favorabila
cultului acestui zeu, considerat ,,manifestarea si garantia autoritatii legitime”. Intre-
prinzdtorii rdzboinici din Armenia au adoptat si ei acest cult. Grecii, natural, nu
adorau acest mare zeu razboinic, insa au contribuit la a da o reprezentare artistica lui
Tauroktone, adica celui care ucide tauri, care avea sd devind atat de popular in armata
cuceritorilor lor.

c¢) Budismul zen. - Budismul s-a adaptat idealului si atitudinilor cavalerilor japo-
nezi (samuraii) sub forma zen. Invititurile lui Buddha insusi, conform Sutrelor pali,
nu puteau fi adaptate decat cu greu unei religii de soldati si rdzboinici. Chiar si intre
scolile Mah® y® na fondate in China, zenul detine un loc unic, insd nu a ajuns la
deplina sa dezvoltare decat o datd cu cea a feudalismului japonez. Importanta pe care
budismul veritabil o acorda meditatiei si, in general, disciplinei spirituale, ca mijloace
de control ale spiritului si corpului, au devenit chiar centrul programului patriarhilor
zen, al lui Bodhidharma, al lui Huineng (637-713). Aceastad disciplind era adaptata
perfect idealului unui combatant salbatic, gata oricand sa faca fatd dusmanului sau
mortii. Pe samurai nu i-a atras atit profunzimea conceptiilor metafizice, nici subtili-
tatea metodelor sale, cat forta moralei si exaltarea temerititii. In realitate, zen a
devenit sursa unei culturi foarte elaborate si foarte rafinate, avind ecou in toate
domeniile de expresie si care, de-a lungul vremii, a trecut de la un ascetism demn de
o altd lume la cultul unei societati pretioase. Chiar si astdzi, invatatura si exercitiile
zen raman foarte populare in armata japoneza. Astdzi, ca si in rdzboaiele de altddati,
ofiterilor le place si se retraga pentru o perioadd din concediul lor intr-o manastire
zen, pentru a practica acolo arta ,,hranirii inimii sacre”, realizare a identitatii oricarei
existente cu esenta lui Buddha si sd parcurgd ,,drumul ce duce de la sclavie catre
libertate”, deci sa pund toate energiile lor in slujba celei mai viguroase actiuni.

B. Religiile negustorului

Max Weber, care, intr-o stralucita analiza, a fost primul autor al unui studiu compa-
rativ al atitudinilor religioase ale unor diferite grupuri sociale si profesionale din
interiorul si exteriorul crestinismului, a gasit un numar important de conceptii
religioase ce reflectd gandirea si interesele a ceea ce numim ,,clase mijlocii”, grup
mai putin privilegiat decat nobilimea si aristocratia, dar care se bucurd, prin natura
lor, de mai multd generozitate deciat masele poporului ,comun”. O mare parte a
acestui grup este constituitd din cei care se consacra comertului si afacerilor. Dupa
Weber, clasa negustorilor este mult mai putin omogena in atitudini, preferinte si
obiceiuri decat casta nobilimii si a soldatilor. Intre ei existi diferente mari de bogitie,
situatie sociald si educatie. Plutarhiile din Roma, China, India si din lumea occidentald
moderna contrasteaza violent cu micii comercianti si oameni de afaceri, aceasti
situatie existand in toate tdrile cu un sistem economic superior dezvoltat. Deseori,
existd o prapastie adancd intre membrii aceleiasi profesii, care pot proveni din medii
foarte diferite sau pot intra in medii foarte diferite. Asa cum bogatul incearca peste
tot sd concureze nobilimea si aristocratia, in ceea ce priveste influenta, proprietatile
si privilegiile, tot asa si burghezul bogat, in misura in care este interesat de o afiliere
religioasd, este inclinat sd imite clasa nobild sau sa ii imprumute traditiile si atitudinile.
Weber remarci, pe bund dreptate, ca scepticismul sau indiferenta religioasa sunt si au
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fost peste tot o atitudine foarte raspanditd printre marii comercianti si marii bancheri.
Cultele chineze, hinduse, greco-romane ale divinitatilor bogatiei si proprietatii si
numerosii sfinti protectori, genii si zei ai grupurilor si organizatiilor de comert din
romano-catolicism, hinduism, mahomedanism si confucianism, precum si din multe
alte religii, apartin practicantilor unei profesii ce doreste o reprezentare adecvatd a
nevoilor si sperantelor sale, si posibilitatea de a modifica si adapta expresia teoretica
si practica obisnuitd a experientei religioase de bazd. Micul comerciant, care, de
obicei, prin manierele sale si nivelul sdu de viatd, se apropie mult de starea proletara,
are totodatd tendinta de a urma directivele oamenilor respectati ajunsi si de a adopta
atitudinile religioase ale grupurilor privilegiate. in acelasi timp, anumite comunititi,
carora le respectd atitudinea, sunt fie ortodoxe, fie sectare. Se poate observa ca
negustorii, care trebuie sa traiascd adesea departe de casd, au o inclinatie deosebita
de a forma asociatii si sunt predispusi sa se afilieze pentru a se bucura de avantajele
camaraderiei si pentru a se recrea impreund. Dupd cum explicd un specialist in
asociatiile romane, ,in viata profesionald, nu atat genul de ocupatie ii forteaza pe
membrii unei asociatii sa se grupeze, cat, in cazul negustorului, faptul de a trdi in
mijlocul unor oameni ai altor natiuni”.

Max Weber a pus de asemenea in lumind atractia pe care o exercitau in India,
asupra negustorilor si comerciantilor, trei religii diferite. Doud dintre ele sunt culte
autentic hinduse, vallabhacari si jaina. A treia este parsismul, religia descendentilor
persanilor zoroastrieni emigrati in secolul VII. In vreme ce vallabhacari este o
denominatie hindusa ,,ortodoxa”, jaina nu ajunge decat dupa budism intre grupurile
,heterodoxe” mai importante ale Indiei. Este interesant de remarcat contrastul foarte
evident ce exista intre atitudinea generald a celor doud comunitati fatd de lume.
Vallabhi are drept caracteristica aprecierea judicioasa a placerilor vietii (pustimarga).
Jainismul, dimpotriva, este religia cea mai asceticd a unei tari ce deja are o reputatie
pentru ascetismul sdu. Adeptii parsismului au tendinta de a raméane fideli optimismului
pozitiv si activ traditional al credintei zoroastriene. Nu este greu de inteles ce atractie
a putut avea cultul splendind si rafinat al lui Vallabha asupra clasei instarite. Cei care
formeaza acest grup sunt cei mai bogati negustori si gusturile lor se dezvaluie clar in
cultul , maharajahilor”. in celelalte doui grupuri, se regisesc interrelatii similare,
religia lor fiind, din diferite motive, din ce in ce mai mult religia clasei comerciale.

Numai comerciantii, si nicidecum soldatii, puteau respecta cu atita constanti
preceptele religioase ale jainismului (de exemplu, principiul ahi- s¥, ,,a nu ucide”).
Jainismul si parsismul au devenit cu timpul religii sacerdotale si exigentele lor cu
privire la o viata ordonatd de rituri nu erau acceptabile decat pentru anumite profesii.
Tudaismul de dupad Exod oferd un exemplu analog. Fundamentele sale profund religi-
oase si morale erau o baza solidd pentru morala comerciald. Negustorii jainisti si
parsisti se distingeau prin onestitatea lor scrupuloasi. in acelasi timp, primele
interdictii din jainism referitoare la bogitie au fost modificate.

Astdzi este permisa dobandirea unor proprietdti; demnd de repros este numai
cupiditatea (parigraha). Calugarul jainist trebuie sd ducd o viatd de raticitor, pentru
a evita atasamentul fatd de lume ; dar laicul este rugat sa rimand mereu in aceeasi
tard, pentru ca sefii spirituali (guru) sa-si poata pastra influenta asupra lui. A rezultat
de aici faptul ca banca si imprumutul au devenit activititi comerciale absolut compa-
tibile cu viata unui jainist laic. Sarbatoarea Divali, una dintre marile solemnitati ale
acestei religii, este la origine o sirbitoare hindusi in onoarea lui Lakl m°, zeita
bogitiei. Stevenson, care descrie aceastd sarbatoare, observa cd, in ciuda protestelor
jainistilor mai rigurosi, aceste ceremonii par a avea mai mult scopul de a aduce un
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cult banului decat de a comemora moartea fondatorului Mah? v° ra. Laicii joacd un rol
considerabil in comunititile foarte unite ale jainismului. Initiativele lor se fac simtite
in arte si meserii, in literaturd si in organizatiile sociale si religioase.

Parsii respectd principiile religiei lor, cadndva cult al unui puternic imperiu, chiar
si in viata din diaspora. Ei au avut succes si influentd, mai ales in marile orase,
deoarece formau unul dintre cele mai respectate, desi izolate, grupuri din interiorul
comunitatii hinduse. Daca, in conformitate cu cercetdrile moderne, la adeptii religiei
lui Zoroastru a existat ,,un intens spirit de clan”, pe de alta parte, ,,nici unui adept al
parsismului nu i-a fost permis si traiascd in mizerie”. Ei isi pastreaza cu constiin-
ciozitate credintele si riturile, desi teologia lor, reinterpretatd de preoti, personaje
cultivate si foarte erudite, a ajuns la un monoteism moral. Schimbarile sociale
considerabile, care au atins viata acestui popor fara a-i distruge totusi religia,
dimpotriva, incitandu-1 sd-si pastreze cu si mai multd fidelitate traditia sacrd, ofera
celui care studiazd sociologia religiei un subiect deosebit de instructiv.

La fel ca si alte sampradaya vilfi uiste, Rudra-sampradaya a lui Vil usvami (secolul
XIII), astazi identificatd cu doctrina lui Vallabha (1479-1531), poate fi interpretata ca
o reactie impotriva brahmanismului oficial. Cultul bhakti (al iubirii) face apel la
emotiile credinciosului. Interpretarea ved® nta pe care o da Sri Vallabha pretinde ca
aceastd iubire a devenit imperceptibild in om si cd el trebuie conceput ca o esentd
identica divinului, care este gandire, fiinta si fericire. Telul sau scopul fiecarui
individ este acela de a elibera in el aceastd bucurie si fericire, de care este frustrat,
si de a participa la jocul pururea fericit al zeului KeIfi a. Scopul este atins prin
adorarea unui guru, intre care descendentii lui Vallabha detin un grad special de
autoritate. Negustorii bogati din Gujarat si Rajputana au imbratisat cu entuziasm
acest cult, care presupune banchete solemne si luxoase, probabil reminiscente ale
primelor rituri cu caracter extatic. Gosainii, sefii spirituali ai adeptilor vallabhacari,
care cildtoresc in permanentd pentru a efectua inspectii, sunt deseori negustori bine
cunoscuti, ce reusesc s combine activitatea comerciald cu activitatea religioasa. O
altd caracteristica a acestei comunitati religioase : poseda o organizare foarte centrali-
zatd, care ii intdreste eficacitatea si ii sporeste raza de actiune.

C. Religiile tdranului : Asia occidentald

Cu toate ca agricultura este activitatea majora a civilizatiei avansate, dar si a civilizatiei
primitive, nu i se acordd totdeauna importanta avuta in realitate, chiar si atunci cand
se vorbeste despre culturi foarte complexe. Totusi, baza este totdeauna munca tara-
nului ; reprezinta un punct vital pentru bunistarea economica, sociald si culturala a
intregii societdti. Influenta horticulturii si a agriculturii se regdseste, am vazut, in
cultele din Oceania, ale multor indieni din America si ale triburilor din sud-estul
Asiei si din Africa. Civilizatiile superioare ale mayagsilor, aztecilor, indienilor din
America Centrala si peruvienilor sunt fondate pe gospodarii, si cultele lor releva net
lucrul acesta. In termenii unui eminent specialist in religia maya (J. Eric Thompson),
,»Zeii cei mai importanti au fost aceia care se aflau in raporturi intime cu agricultura
si fertilitatea”. Oricat de diferite sunt aceste culte nationale din punctul de vedere al
caracterului si structurii, anumite trasaturi ale religiilor din Japonia, China, India si
Persia, din Grecia, Roma, ale celtilor, teutonilor, slavilor, din vechiul Israel si
Orientul Apropiat amintesc efectele pe care le au munca celor care ara, a plantatorului
si fermierului asupra conceptelor religioase, riturilor, formelor de organizare si
indicd puterea pe care, la rindul lor, acestea din urma au exercitat-o asupra atitudinilor
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fermierului si ale plantatorului. Se poate spune chiar ca religiile fondate intr-o
perioada relativ apropiatd dau dovada ci nu se indoiesc de aceastd interdependenta.
Zaroastrismul este singura dintre religiile fondate care isi are originea in pamant.
Celelalte religii au fost concepute in atmosfere diferite, dar toate s-au adaptat rapid
nevoilor si conditiilor speciale ale tirdnimii. Se poate spune ca, practic in toate
cazurile, misionarismul crucii, al semilunii sau al florii de lotus s-a lovit incd de la
inceput de o rezistentd mai mult sau mai putin incdpatinata si hotarata din partea
populatiilor rurale. Caracterul traditional conservator al oricarui popor de tdrani a
facut obiectul multor studii. Unul dintre acestea, recent, a incercat si analizeze
trasaturile tipic religioase ale taranimii (Weber).

De obicei, tdranul este un spirit practic. Aceasta nu presupune insi ca cultul sau
are numai un caracter pragmatic. Oricat ar fi de dominant la el do ut des, religiile
agricultorului nu sunt lipsite de sentimente si expresii de multumire, lauda si adorare
a divinului. Totusi, speculatiile teoretice si conceptele ce decurg din acestea nu joaca
un rol important. Expresia miticd pare a fi deosebit de bine adaptatd spiritului
taranului, prin influenta sa serioasa asupra imaginatiei. Divinitatile pamantului si ale
fertilitdtii se bucurd de o veneratie speciala.

»,Pamantul-mama” are devotii sdi entuziasti in toate partile lumii. Rezultatele unei
analize sociologice aprofundate a religiei unui model de taran european sunt de un
mare interes tipologic. Thomas si Znaniecki, cei care au efectuat-o, au gasit in religia
taranului polonez patru concepte dominante : credinta in ,animismul general” si in
solidaritatea vietii in naturd, credinta intr-o lume a diferitelor spirite ale obiectelor
naturale, distinctie categoricd intre spiritele bune si spiritele rele si numai cateva
urme slabe ale unei comuniuni personale superioare cu divinitatea. Tuturor acestor
concepte le corespund atitudini si rituri definite.

Religia agricultorului pune accentul pe cult, si manifestirile magice joaca rareori
in alte contexte religioase un rol la fel de important ca in cazul fiintelor in intregime
dependente, pentru subzistentd, de favorurile naturii. Acest element magic ramane o
parte integrantd a riturilor taranesti chiar si in formele religioase mai importante.
Daci se pretinde ca taranul este rareori initiatorul unor miscari religioase, ar trebui
cel putin si se recunoasca faptul ca, in multe imprejurari, intensificarea si variatiile
cultului traditional pot fi legate de ,,superstitiile” taranilor.

Nasterea si dezvoltarea oraselor si a cetdtilor reprezintd o amenintare pentru tradi-
tionalismul taranesc. Teologia, riturile si ceremoniile cu caracter urban si sacerdotal
se constituie de-a lungul evolutiei comunitatii, ajungand la o unitate politicd mai complexa.
Astfel, pentru taran devine din ce in ce mai dificil sa satisfacd exigentele cultului si
sd-i respecte normele si preceptele. Evidenta acestei observatii se poate constata
examinand iudaismul, parsismul, maniheismul, mandeismul, budismul Mah3 y3 na,
hinduismul si chiar ultimele faze ale religiilor egipteand, babiloniand si romana.
Weber a atras atentia cid ideea conform careia taranul este tipul religios ideal este o
inventie a Occidentului modern si cd, la origine, ea este strdina chiar si crestinismului,
deoarece, la fel ca iudaismul, acesta a considerat cetatea drept locul in care preceptele
religioase erau urmate cu cea mai mare constiinciozitate. Idealistii rusi din secolul XIX
au cultivat cu toatd ardoarea idealul mujicului, model al crestinului perfect, cu frica
de Dumnezeu.

Sectarismul a inflorit printre tdrani la fel ca si in cetdti. Cu toate ca nu are
incredere in inovatii si este de obicei favorabil radicalismului, taranul este capabil si
se rdscoale sub presiunea unor evenimente neobisnuite (pericol, catastrofe naturale)
sau sub influenta sefilor care stiu sa ii castige increderea. In cazuri de acest tip, se pot
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trezi pasiuni violente si zelul religios al taranului, atasat de obisnuintele sale simple,
poate trece de la conservatorism la atitudinea cea mai revolutionara.

Taranul, mai dependent de bunivointa naturii decat orice alt grup, constituie
pentru Schleiermacher ocazia unei definitii celebre a sursei religiei. Pentru el, aceasta
sursa s-ar afla in sentimentul de ,,dependentd absoluta”. Adorarea manifestarilor
divine ale naturii, precum pamantul si elementele, crearea miturilor naturii si celebra-
rea riturilor fertilitatii sunt, asa cum am vazut, caracteristice oricdrei religii a
agricultorilor. Din acest punct de vedere, religiile orientale ale Mediteranei pot servi
drept exemple.

Sd citdim acum din studiul unei autorititi in ceea ce priveste vechiul Orient
Apropiat : ,,Babilonia era privitd de autorii greci ca un adevarat Eldorado al agricul-
turii” (Bruno Meissner). Ciclul anotimpurilor, care joacad un rol atat de important in
religia popoarelor primitive, este simbolizat prin rituri caracteristice in Egipt, Anato-
lia, Siria si Fenicia. Moartea si invierea zeilor se afld in centrul miturilor de toamna
si primavara. In Babilon si Asiria, Tammuz, pe care sirienii il cunosteau sub numele
de Adonis, era privit drept ,,intruparea energiilor religioase ale naturii” (Frazer).
Aceasta divinitate binecuvanta pamantul in fiecare an, conferindu-i astfel fertilitate.
El murea si era plans de divina sa sotie, care murea si ea imediat dupa sotul ei. La
cererea mesagerului zeilor (Ea), zeul si zeita primeau permisiunea de a reveni si a
reinvia energiile creatoare ale pamantului. De asemenea, anumiti adoratori plangeau
tandrul zeu al naturii la Byblos (Siria) si Popos (Cipru). Valea raului Adonis si ruinele
templului sdu dintre Byblos si Baalbek amintesc si astdzi de farmecul acestui cult,
care captivase candva atat de puternic spiritul practic al grecilor. Adonis, care isi
impartdsea popularitatea cu marea zeitd-mama din Asia occidentald, fusese zamislit
pe muntele Cyprus, in decursul unei sdrbatori a zeitei secerisului. La Alexandria,
intre imaginea Afroditei si a lui Adonis se puneau fructe, prdjituri si plante; era
plansa moartea celui din urma si poporul i cinta reintoarcerea. ,,Gradina lui Adonis”,
adica niste vase pline cu grau, orz si legume, care, dupa ce au fost ingrijite opt zile
de catre femei, erau purtate intr-o procesiune impreund cu imaginea lui Adonis si
aruncate in mare, dezvaluie clar caracterul acestui cult al vegetatiei. Avand in vedere
dezvoltdrile ulterioare ale cultului, s-a sugerat ca zeul simboliza spiritul secerisului,
dar minunata legenda si teologia ce s-au format in centrele acestui cult dovedesc ca
originea sa nu era atit de modesta. Este probabil cd in comunititile in care era adorat
Adonis se efectuau in onoarea lui sacrificii umane.

Attys, stdpanul din Pessinonte, este privit, de asemenea, ca un zeu al vegetatiei si
al secerisului. La origine, era reprezentat sub forma unui arbore, ceea ce explica de
ce este intalnit atit de des pinul in legenda sa si in ritualul sdu. Acest mare zeu al
Asiei Mici trebuia linistit prin sacrificii sangeroase, indeplinite de preoti care ii
purtau numele. Nu este imposibil ca, ocazional, un sacrificiu animal sa fi fost inlocuit
cu un sacrificiu uman si ca asocierea imaginii zeului cu cea a unui arbore si amin-
teasca de forma sub care a fost adorat la inceput zeul vegetatiei.

In Egipt, diferitele faze ale anului agricol erau celebrate prin ceremonii traditio-
nale. Inundarea campiilor de cdtre Nil, seménaturile ulterioare retragerii apelor si
recoltele din primdvara erau insotite de rituri care reflecta vechile conceptii mitolo-
gice. Atunci cand secerdtorii egipteni se loveau in piept si se lamentau deasupra
primului snop cules, ei plangeau moartea zeului secerisului, Osiris. Acesta, conform
legendei parvenite pani la noi datoritd lui Plutarh, devine cu timpul o figurd complexa,
protectorul fertilititii viii Nilului. In onoarea sa aveau loc cu regularitate procesiuni
falice. Osiris, cdruia egiptenii ii atribuiau gloria de a-i fi invatat cultura graului si a
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orzului, precum si alte avantaje ale civilizatiei, este obligat, conform traditiei, sa
sufere in fiecare an moartea si apoi sia reinvie. Renasterea anuald simbolizeaza
speranta nutritd de adeptii sai de a se vedea si ei readusi la viatd. Ceremoniile
sarbatorii ilustreaza clar caracterul agricol al acestei divinitati. Riturile funerare ale
lui Osiris, descrise pe o inscriptie din templul din Denderah, incepeau printr-o
ceremonie complicatd ce simboliza secerisul, insdmantarile si aratul. Exact ca si
Attys, Osiris este legat de cultul unui arbore, de preferinta cultul iederei. Frazer ne
aminteste ca Firmicius Maternus povesteste inmormantarea unei imagini a lui Osiris
in scorbura unui arbore.

Aceastd scurtd descriere a riturilor si credintelor populatiilor agricole din Asia
occidentald ar putea fi completatd cu descrieri din lumea greaca. Cele trei mari
divinitati, Dionysos, Demetra si Persefona, reprezinta conceptia elenisticd despre
declinul si reinnoirea naturii si sunt inventatorii mitici ai cultivarii paméantului.
Misterele celebrate in onoarea lor sunt universal considerate drept religia cea mai
elevata si sublima dintre toate cele care au precedat crestinismul. Pentru autorul celei
mai reusite lucrdri despre religia naturii, Frazer, nu a fost dificil sa adune o bogata
documentatie cu privire la zeii si zeitele secerisului din lumea intreagd. El s-a
multumit sd urmeze exemplul unui savant anterior, Mannhardt, care s-a ocupat de
cultele agricole la popoarele germanice.

8. Diferentierea sociala in religiile universale

A. Asia

Dupa ce am studiat conceptele si obiceiurile religiilor superioare in raporturile lor cu
stratificarea sociald si diferentierea dupa ocupatie, rang si avere, vom reveni acum la
marile religii ale lumii. Cu cat diferentierea sociala si culturald este mai avansati, cu
atat formele expresiei religioase sunt mai diversificate. Crestinismul, mahomeda-
nismul, budismul, hinduismul si confucianismul, fiecare formind o mare comunitate
religioasd, prezintd o mare diversitate economicd, sociald si culturald. Totusi, intre
aceste mari religii existd diferente importante. Hinduismul este eterogen din punct de
vedere etnic, insd astdzi e unificat din punct de vedere politic ; confucianismul este
relativ omogen atdt din punct de vedere etnic, cat si politic. Societatile hindusa si
confuciand sunt si unititi nationale, in vreme ce islamul, budismul si crestinismul se
intind deasupra unei vaste aglomerdri de popoare si natiuni.

Uneori se intAmpla ca variantele nationale ale acestor unitati cultuale sa se dezvolte
si sa se exprime intr-o manierd proprie de a gandi, de a celebra cultul si de a se
organiza. In vreme ce ar fi usor de caracterizat multe dintre religiile primitive si
dintre religiile mai avansate dupd trasaturile lor culturale, sociale si psihologice
dominante, este din ce in ce mai dificil, dacd nu imposibil, de a face acelasi lucru in
cazul religiilor fondate. Este foarte indoielnic ca, suferind in zilele noastre de o criza
mortald, confucianismul poate fi descris uniform ca o religie a stiutorilor de carte,
sau mahomedanismul ca o religie a razboinicilor, ori budismul ca o religie a intelectua-
lilor. Cu toate ca grupul cel mai influent, care detine puterea politicd sau sociala, isi
poate lasa amprenta asupra ansamblului cultului, aceastd predominantd nu exista
decat intr-o anumitd masura, deoarece nici una dintre marile religii de astazi nu este
limitati la clasa sirac3, clasa bogati, clasa nobild, clasele mijlocii sau proletariat. in
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budism, spre exemplu, existd diferente sociale si economice foarte nete, in mod
deosebit in grupurile Mah3 y3 na. Fiecare dintre aceste religii a exercitat o influenta
profundd asupra partii de societate pe care a fost capabild sa o subjuge la inceput. Pe
masura ce a crescut si a inceput sa inglobeze majoritatea unei natiuni sau a unei tari,
ea s-a subdivizat in grupuri cu interese economice, sociale si culturale diferite.
Marile corpuri religioase au creat concepte noi, practici noi si forme noi, pentru a
raspunde exigentelor si nevoilor speciale ale unui anumit loc si unei anumite societati.
Atunci cand imprejurdrile au permis-o, s-au dezvoltat noi grupuri cultuale ori s-au
micsorat sub presiunea conditiilor defavorabile.

Anumite aspecte ale crestinismului, mahomedanismului, hinduismului si budis-
mului s-au modificat si transformat de-a lungul diferitelor faze ale civilizatiei pe care
au dominat-o sau influentat-o. Existd diferente intre islamul asab-ilor, adica al
primilor adepti ai profetului arab, si cultura rafinatd a califilor abbasizi; diferente
exista si intre statele barbare mahomedane din nordul Africii sau regatele din Sudan
si Imperiul Otoman din secolul XIX ; la fel, diferente existd si intre Siria moderna si
Egipt, pe de o parte, si Arabia Sauditd si Afganistan, pe de altd parte ; de asemenea,
avem diferente intre tinuturile si perioadele in care aceasta religie s-a dezvoltat in
forma ei cea mai puri si cele in care a acceptat amestecuri intr-o minoritate. Mesajul
lui Mahomed era direct si puternic, normele teologice si regulile morale ale comuni-
tatii sale erau stricte si bine definite, iar idealul societitii mahomedane nu era scutit
de consideratii utopice. Cu toate acestea, in practica, islamul a dovedit cd se poate
adapta unei intregi varietati de medii si imprejurari. Societatea mahomedana exista
sub forme de guvernare foarte diverse si cuprinde toate tipurile de activitati profesio-
nale si cea mai vastd gama de bogatie si ranguri.

Hinduismul, sistem socio-politic si religios, inca si mai compact decat islamul, s-a
dezvoltat, de asemenea, plecand de la o societate relativ simpld, pentru a ajunge la o
structura sociald extrem de complicatd, caracterizatd nu numai prin rigiditatea ierar-
hiei sale, dar si prin conservatorismul si traditionalismul tenace ale tuturor paturilor
sociale pe care le curpinde. Dar si aici, in practica, descoperim compromisuri si
adaptiri ce contrazic sperantele logicienilor. in interiorul hinduismului a existat
intotdeauna loc pentru o enormi eterogenitate a opiniilor, obiceiurilor si organi-
zatiilor, atita timp cat aceasta a ramas in acord cu principiile sale fundamentale.
Nicdieri in alta parte nu exista o prapastie atat de mare intre bogat si sdrac precum pe
pamantul hindus ; nicdieri in altd parte activititile profesionale nu au fost stabilite si
standardizate cu atita severitate. Fondate, in ultimi analiza, pe conceptia hindusa
despre dharma, lege cosmica universald, morald si rituald, diferentele de rang,
onoare si prestigiu au avut pe pamant hindus o semnificatie nu numai istorica, dar si
metafizica si religioasa. India de astizi a sfarsit prin a intra in aceeasi perioada de
secularizare in care se afla intreaga lume orientala si raimane de vazut, in pofida marii
varietdti a diferentierii sale traditionale si moderne, cu ce succes va reusi hinduismul
o data in plus sa o conserve ca factor integrant al societatii Indiei.

Diferentele economice, sociale si denominationale existente in hinduism nu au
avut efecte asupra marii credinte ,,heterodoxe”, care nu s-a nascut in India pentru a
iesi imediat din interiorul frontierelor sale. De-a lungul ultimei perioade a istoriei
sale, religia lui Buddha a fost supusa unui proces de diversificare nationalad. Regiunile
budiste au niveluri culturale foarte diferite intre ele. Japonia, in comparatie cu
Tibetul, si Siamul, in comparatie cu Mongolia, reprezintd cele mai mari contraste din
punctul de vedere al economiei, societdtii si educatiei. Budismul chinez nu a fost
niciodata un grup social si ideologic unit. El reprezinta prototipul stratificarii variate
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a societdtii budiste. Diferentele de ocupatie, proprietate si rang, fixate in budism cu
mai putind severitate decat in hinduism, dar in acelasi timp mai mult sau mai putin
dezvoltate in toate tdrile cucerite de Iluminat, s-au exprimat sub diferite forme in
Asia de nord-est si de sud, in China si Japonia, cindva feudale si actualmente
industriale, in Nepalul independent si in Cambodgia sau Java, tiri guvernate de
straini. Cu alte cuvinte, ca miscare de masd, budismul a pierdut intr-o foarte mare
masurd caracterul pe care i-1 ddduse fundalul social din care a iesit. Cu toate cd in
religia fondatd acum doud milenii si jumatate de printul neamului S2 kya se mai pot
gasi unele trasaturi ,,aristocratice” si cu toate cd doctrina, teologia si filosofia budiste
mai triddeaza incd activitatea dominantd a savantilor si intelectualilor, nu este mai
putin adevarat faptul ca nu existd grup de meserie sau grup social din Asia orientald
care sd nu fie reprezentat in budism.

B. Europa

Religiile lumii mentionate pand aici sunt religii asiatice si, in mod evident, dezvoltarea
lor a depins de conditiile fizice, spirituale, politice, culturale, economice, tehnice,
sociale si morale ale Asiei. Occidentul, inclusiv Rusia, a avut un destin diferit si
istoria sa, unicd in genul ei, rezultat al unor factori pe care nu ii putem examina aici,
a produs conditii total diferite de cele din Orient. Cand crestinismul, destinat sa
devina religia ce va stdpani Occidentul, a cucerit Europa, el fusese deja precedat de
mai multe straturi de civilizatie, ce au servit drept fundatie pe care sa poata fi ridicata
societatea crestind. Gandirea greacd si institutiile romane au fost atunci incorporate
intr-o culturd complexa, ce isi are originea in lumea romano-germanica.

Prima faza a societdtii crestine primitive a fost determinata de conditiile sociale,
economice si culturale din ultima perioadd a Imperiului Roman, conditii la care
comunitatea crestind a trebuit sa se adapteze. Studii recente au aruncat o lumina
puternicd asupra diferentierii progresive produse in Biserica primitiva, incepand din
perioada in care Pavel a devenit definitiv indrumétorul si seful sau.

A doua faza a societdtii crestine este marcatd de instaurarea feudalitatii in Evul
Mediu european. Cel putin in privinta aspectelor sale formale, sistemul sau de
stratificare este analog celui al altor civilizatii. Crestinismul, care la origine isi
atragea adeptii in mare parte din clasele de jos, incepuse deja un proces de auto-
transformare, cind a facut céteva incursiuni in clasele de sus ale Romei imperiale, iar
acest proces s-a accentuat atunci cand crestinismul a fost recunoscut ca religie oficiala
a statului.

Un factor nou avea sd intre in joc o data cu convertirea triburilor germanice si cu
dezvoltarea ordinii feudale in societatea medievala. Urme ale ierarhiei si organizarii
sale profesionale, economice si sociale se regasesc in anumite particularitati ale cultului
si ale asociatiilor religioase. Cu toate cid nu au existat decat o singura credintd, un
singur cult, o singurd Bisericd, conceptiile si practicile religioase ale cavalerului,
cilugarului, taranului si zilierului erau departe de a fi identice. Venerarea Fecioarei
si a sfintilor a permis anumitor grupuri locale sau profesionale sd dezvolte teorii
despre paza si protectia lor speciale. Supusii seniorilor feudali sau ai unui sef de
teritoriu erau deseori uniti prin forme particulare de devotiune. Asociatiile ce reuneau
persoane care simteau o vocatie speciald functionau ca unitdti cultuale si au fost
fondate noi organizatii de devotiune, de culturd, de artd sau cu scop social, in vederea
unor interese religioase. Crestinismul oficial din Evul Mediu timpuriu reflecta foarte
distinct spiritul celor doua grupari dominante, cavalerimea si clerul. O datd cu
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dezvoltarea burgheziei, in viata Bisericii s-a facut simtit un element nou, mai ales la
orase. Aceastd fazad din istoria Bisericii a facut recent obiectul unui studiu minutios
(Henri Pirenne).

In acelasi timp, spre sfarsitul Evului Mediu, intrd in scen un alt grup social.
Tardnimea, care pand atunci nu jucase un rol activ in societatea crestind, era chemata
sd favorizeze o transformare radicald, destinata sd adapteze societatea conform ideilor
nascute din disperarea economica si sociald a satelor.

A treia fazd principald din istoria societdtii crestine incepe cu prabusirea unitatii
crestine, datoratd declinului lumii politice, sociale si spirituale a Evului Mediu.
Renasterea, Reforma si umanismul au contribuit la construirea unui tip de civilizatie
cu adevdrat sui generis, avand in vedere epoca in care a aparut. Conceptiile curente
despre naturd si societate au suferit modificari radicale. Noile opinii stiintifice au
pregitit o revolutie in filosofia traditionald si au facut posibild stdpanirea progresiva
a fortelor naturii, gratie tehnicilor si industriilor moderne. Societatea nu mai putea fi
conceputd in limitele unui Corpus Christianum si trebuia si fie interpretatd in termeni
similari celor utilizati in perioada domniei naturii. in locul unei conceptii unice
despre societatea crestind, conceptia normativa a romano-catolicismului, a aparut o
pluralitate : conceptia protestanta si toate versiunile nonconformiste, toate au fost
urmate de realiziri. In acelasi timp, Europa moderni a vizut din ce in ce mai multi
oameni abandonidnd religia traditionald, iar lucrul acesta s-a simtit mai ales in
protestantism, atunci cand a inceput valul secularizarii radicale.

Societatea secolelor XVI si XVII, atit masele cat si clasele conducitoare, si-a
mentinut idealul crestin, in ciuda marii discrepante existente intre modurile sale de a
vedea lucrurile si actele sale. Dar aceastd unitate de gandire nu avea sd dureze. S-a
observat ca intensificarea pietdtii mistice din aceastd perioadd prevestea primele
simptome ale unui individualism religios foarte acuzat. Acesta din urma era contra-
balansat de formarea unor grupuri ciudat de asemanatoare societdtilor de mistere
(Roza-Cruce etc.). in tirile din Occident, ,,Luminile” incepuserd sd detagseze masa
crestinismului de clasele conducitoare. Miscarea aceasta a fost chiar mai remarcabila
prin abandonarea formelor de cult traditionale decat prin secularizarea conceptiilor
teoretice despre viatd sau decat normele morale de gindire si comportament. in
cursul secolului XVIII, coborand de la clasele inalte, acest proces a continuat sa-si
exercite influenta asupra burgheziei, crestind prin traditie. Aceastd miscare, ce a
inceput sub o forma frivold in cercurile de curtezani si sub formd de scepticism la
cativa filosofi izolati sau oameni de afaceri, a devenit o criza mortala pentru crestinism
pe masura dezvoltarii industriei si a aparitiei in orase a unei clase proletare. Religia
crestind si-a pierdut priza la mase. Eforturile eroice realizate de organizatiile oficiale
ale diferitelor corpuri ecleziastice si prin initiative private, pentru a stavili valul de
secularism, nu au ajutat cu nimic. La fel, toate denominatiile religioase au simtit cum
influenta lor se diminueaza progresiv. Populatia rurala si mica burghezie, multumita
rezistentei lor incapatinate la propaganda antireligioasa, au fost un obstacol partial in
fata valului de indiferentd venind dinspre orase si in fata introducerii noilor standarde
de viatd si a noilor obiceiuri (cf. mai sus, sect. 7). Asa cum era de asteptat,
decrestinarea s-a dezvoltat intr-un ritm si cu o intensitate ce depindeau de conditiile
economice, politice si culturale ale diferitelor regiuni. Biserica romano-catolica si
cateva mici grupuri independente sau sectare au opus cea mai inversunata rezistenta.

In Anglia, o serie de misciri progresiste cu caracter simultan religios si laic,
organizate ca societdti religioase in interiorul sau exteriorul Bisericii oficiale si care
se interesau de soarta celor mai putin privilegiati, au pus bazele miscarii metodiste
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din secolul XVIII, care trebuia si facd apel in mod special la muncitorii erei
industriale. Aceste grupuri, raspunzand nevoilor unei epoci industriale, erau de o
varietate extremd, mergand de la asociatii pur sau in principal religioase, pana la
asociatii mai ales sau exclusiv politice sau economice. in Germania, conceptul marxist
al unei societdti fara clase, debarasate de toate notiunile religioase pe care primii
revolutionari pareau inci se le mai pastreze (Weitling), a cistigat numeroase elemente
din lumea muncitorilor si i-a indepartat de Biserica de stat, care, dinspre partea ei,
era prea lentd pentru a-i reintegra in ordinea sociald existentd. Miscarea metodista nu
a avut corespondent in Germania, deoarece pietismul s-a dovedit incapabil si ofere
societdtii patriarhale din epoca sa suficientd vitalitate pentru a rezista ulterior atacu-
rilor combinate ale radicalismului filosofic, politic si economic. Romano-catolicismul,
pe de altd parte, era mai bine adaptat nevoilor maselor si, urméndu-si prin aceasta
politica sa traditionala, permitea si chiar incuraja formarea unor intreprinderi sau
societati speciale, cum ar fi Miscarea muncitorilor catolici, in vreme ce la protestanti
migcarea Misiunii interioare si, pe de altd parte, socialistii religiosi s-au dovedit
absolut incapabili sd-si organizeze si integreze adeptii. Pentru formarea noilor asociatii
destinate sa reprezinte interesele muncitorilor in statul national-socialist, singurele
principii care au contat au fost cele profane.

C. America

In Statele Unite ale Americii, Declaratia de Independentda a marcat o datd semnifi-
cativa pentru relatiile dintre Biserica si stat, chestiune pe care o vom studia mai
departe (cap. VIII). Separarea tuturor cultelor de stat, care de altfel nu a fost realizatd
in practica decat incet, viza asigurarea libertdtii de asociere religioasa. Statului nu-i
ramanea sa se ocupe decat de caracterul social, si nu de aspectul teologic al organi-
zatiilor religioase ; deci, toate grupurile care se defineau ele insele intr-un fel sau
altul (Bisericd, aliantd etc.) erau apreciate in mod oficial ca fiind societati religioase.
Fiecarui grup ii era lasati toata libertatea de a-si propaga ideile religioase cum dorea.

Miscirile religioase din America ridicd un anumit numar de probleme. Ele isi au
originea in schimbarile si transformarile pe care le studiem in acest paragraf. Sunt
exemple ale influentei pe care o pot avea asupra grupurilor religioase evenimentele
intelectuale, economice, sociale si culturale produse intr-o anumita regiune sau in
intreaga Americad. Aceste miscari au contribuit din plin la accentuarea si structurarea
acestor evenimente. Istoria lor face parte integrantd din istoria tarii. William Warren
Sweet a afirmat recent ca religia este cel mai neglijat aspect din istoria americana.
Din acest punct de vedere, capitolele care se ocupa de religie din Istoria civilizatiei
americane, de Charles Austin Beard, si din Istoria literaturii americane, de Vernon
Louis Parrington, lasa mult de dorit. Fiecare dintre marile perioade ale istoriei
religiei americane pune sociologului religiei probleme care ii sunt proprii. Prima
perioada, aceea a instaldrii, a fost bine explorata atit pentru catolicism, cit si pentru
protestantism. A doua, aceea a ortodoxiei, nu a fost tratata decat in ultima perioada
cu mai multd onestitate si mai putine prejudecati decat s-a facut in secolul trecut.
Recentele tentative de a repune puritanismul din Noua Anglie pe adevaratul sau loc
(Samuel Morison, Perry Miller, Raymond P. Stearns) au o mare importanta sociolo-
gica. La fel stau lucrurile si cu cercetarile asupra conditiilor religioase din coloniile
din centru (Pennsylvania) si sud.

Tipul particular de emotionalism si revivalism religios al Americii, care este una
dintre caracteristicile celei de-a treia perioade, a atras atentia istoricilor si a psiholo-
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gilor, dar nu s-a bucurat de tratarea sociologicd meritatd. Marea Trezire care a urmat
ortodoxiei nu a putut stdvili valul erei ,,Luminilor”. Influenta rationalismului si a
deismului din Europa s-a facut simtitd profund in crestinismul american. Religia s-a
lovit de o inclinatie naturald in aceasta directie a unui mare numar de sefi politici,
sociali sau religiosi din secolul XVIII si de la inceputul secolului XIX. La fel ca in
Europa, s-a produs ulterior o reactie inspirata de reinnoirea fervorii religioase si de
interesul intelectualilor, precum si al claselor mijlocii si rurale. Acest al doilea
»revival”, ale carui natura si efecte am incercat sd le caracterizim in capitolul V
(sect. 10), si-a exercitat influenta incd mult timp dupa sfarsitul varstei sale de aur.

S-a dezvoltat o traditie de tehnicd, conducere si grupare revivaliste, in asa fel
incat, la mijlocul secolului XIX, a atins paroxismul pentru a treia oard in denominatiile
si sectele atat albe, cat si negre. Liberalismul si individualismul aceleiasi perioade,
reflectate in intelectualismul filosofiei unitariene si transcendentaliste, mai putin
fecunde in ansamblul rezultatelor, de naturd si intereseze sociologia intr-un mod
pozitiv, au fost studiate in profunzime de istoricii gandirii si ai literaturii in care
aceastd filosofie si-a gasit expresia primard. Atmosfera in care a evoluat aceastd
miscare incepe acum sa atragd atentia sociologilor literaturii.

A patra perioada este caracterizatd prin secularizarea protestantismului, intalnirea
stiintei moderne cu filosofia si influenta dezvoltarii industriale asupra religiei ameri-
cane, dar si printr-o reactie fatd de industrie, fundamentalism, sectarismul utopic
socioreligios si miscarea Evangheliei sociale. Concentrarea capitalului si organizarea
muncii au obligat grupurile crestine americane, la fel si pe cele europene, si ia
pozitie, sd-si defineasca atitudinea si sd lucreze practic pentru a atenua suferintele
datorate luptei si antagonismului dintre clase.

Perioada a cincea, inceputd o datd cu primul razboi mondial, a avut de facut fata
aceleiasi situatii, deveniti acum si mai dificili. in acest moment, a trebuit si se
reziste ostilitatii concentrate la adresa religiei si a formelor sale, organizate sau nu.
Dar situatia s-a complicat si mai mult in urma disensiunilor aparute intre diferitele
grupuri denominationale, care cdutau solutii fundamentale pentru revizuirea cerceta-
rilor lor teologice si reorganizarea vietii lor.

Contributia adusd de diferitele denominatii la constituirea unui tip de religie
specific american, a unei religii de ,,frontiera”, trasaturile ei caracteristice si aportul
ei la constructia tarii au fost studiate cu multa atentie de Leonard Woolsey Bacon si
de catre alti autori, intre care, recent, si William Warren Sweet. Ambianta particulara
si genul de viatd pe care le-au cunoscut pionierii americani, conditiile lor sociale,
economice si culturale de viatd, toate acestea au creat un tip de religie foarte bine
caracterizata ca fiind o religie a fricii - frica de dusman, de moartea prin infometare —
inventata de niste fiinte de o credulitate excesivd. Ei sunt cei raspunzitori de
expansiunea anumitor culte precum ale shakerilor, mormonilor, mileritilor, baptistilor
,» Two-seed-in-the-spirit”. Erau insd profund constienti de natura pacatului, cici au
reactionat impotriva imoralitatii datorate absentei frontierelor. Aceastd religie era
ostild sau cel putin indiferentd fatd de o educatie superioard; cu alte cuvinte, era
formati din antiintelectualism, emotionalism si individualism. in ciuda aversiunii pe care
adeptii sdi o marturisesc pentru speculatii, lor le placea sa discute chestiuni teologice
(interes indreptat catre ideile de Sfantul Spirit, de diavol etc.). Important pentru
sociolog in aceasta viatd ,,de frontierd” este ,,atomismul sau”, altfel zis izolarea ei in
raport cu viata grupului mai vast si mai important al societdtii, natiunii si religiei.
Acest caracter se reflectd in Binnenreligion (religia ,,inchisd”) a camerei, a casei sau
a intrunirii in tabara (revivalism) si in tentativele de a stabili comunitati perfectioniste.
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O alti caracteristica a acestei religii este idealul de sfintenie, care determind morala
si, prin ea, conduita si moravurile individului si ale grupului. In ea giisim functionari
religiosi, dar domneste egalitarismul (cf. cap. V, sect. 9). Mai trebuie mentionat
faptul ca predicatorii metodisti duc o viata itinerantd. De la Alexis de Tocqueville
pana la Max Weber, observatorii strdini au incercat sa studieze, sd evalueze si sa
interpreteze rolul religiei si al diferentierii denominatiilor si sectelor in societatea si
cultura americane.

Imigratia a fost un factor important pentru diferentierea religioasa si sociald a
societatii americane. Grupuri diferite prin nationalitate si rasa au adus cu ele religiile
lor, si anume concepte si idei religioase, forme de cult, principii de asociere bine
definite. Istoria lor face obiectul unor studii lingvistice, istorice si sociologice. Pe
langa cultele bine definite, in Lumea Noua au fost introduse din cea veche anumite
miscari (pietismul, rationalismul, socialismul, ,,scientismul”). Delimitarea influentei
lor in formarea grupurilor si a miscarilor efectiv americane reprezinta inca o sarcind
ce revine sociologului religiei. in misura in care toate aceste grupuri au intrat in
contextul vietii americane, pozitia lor in societate trebuie definita.

H.R. Niebuhr a examinat in profunzime problema de a sti ce au avut de oferit
diferitele grupuri din Statele Unite populatiilor imigrante si dezmostenite si negrilor,
problema deosebit de spinoasd pentru epoca in care s-a incheiat perioada de formare
a frontierelor in istoria Americii. El a ardtat ca nu numai la corpuri fundamentate din
punct de vedere politic, precum episcopalienii sau prezbiterienii, dar chiar si grupuri
nonconformiste si sectare, precum baptistii, congregationalistii, quakerii si menno-
nitii, au reusit sd dobandeasca putin cate putin un statut social, care, probabil, le-a
restrans apostolatul pe 1anga grupurile neprivilegiate mai sus mentionate. Totusi, mai
mult decat in Europa stratificdrilor traditionale, societatea americanda nu poate fi
inteleasd decét dintr-un punct de vedere dinamic. Asa cum imigrantii de acum un
sfert de secol formeaza respectatele curti cu jurati din comunitatea actuald, tot asa si
corpurile metodiste, grup denominational care incad de la inceputurile sale a facut apel
mai mult decat oricare altul la clasele de jos ale societatii, nu au incetat sd castige
,respectabilitate”. Chiar si mormonismul, productie indigena, s-a lovit de ,,pericolele”
prosperitatii, dar, gratie puternicei sale organizari socioreligioase, a reusit pAnda acum
sa rezolve problemele cu care s-a confruntat. Cu o atentie speciald ar trebui sa fie
studiatd sociologia romano-catolicismului din Statele Unite, care continua si creasca
intr-un mod surprinzator si sa atragd adepti din intreaga gama a claselor sociale.

Viata, societatea si cultele negrilor constituie o problema particulard a Lumii Noi,
importantd pentru noi datoritd repercusiunilor sale religioase. Nu intadlnim aceleasi
conditii in sudul ca si in nordul continentului. Istoria negrilor din Statele Unite si
istoria religiei lor au fost tratate pe larg de savanti albi si negri. Mostenirea africana
se regdseste cu usurintd in trasiturile caracteristice ale religiei negrilor americani.

Abolirea sclaviei marcheaza o data importanta, dar problema relatiilor dintre rase
nu s-a bucurat incd de o solutie satisfacitoare. Sociologul religiei este interesat de
formarea grupurilor ecleziastice independente sau sectare si a asociatiilor religioase,
constituite de negri ca rezultat al intensificarii muncii misionare datorate credrii a
diferite grupuri denominationale. Dezvoltarea comunitatilor separate de negri pune
problema trasaturilor lor tipice si caracteristice. Ea nu poate fi rezolvatd decat
studiind conditiile locale si regionale (rurale si urbane) si stratificarea lor economica
si sociala.

O problema speciald, care merita sa atragd atentia sociologului religiilor ameri-
cane, este aceea a sectarismului negru, in care regasim unele trasituri comune
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sectelor in general si altele proprii sectelor americane. Alte trasaturi particulare
(conducere, spiritualism, rituri, daruri charismatice) pot fi explicate prin mostenirea
neagra si prin conditiile existente in paturile de jos ale societatii negre.

Pana acum, nu a fost realizat un studiu comparativ sistematic al tipurilor de
conducere religioasa din Statele Unite (ierarhie, teologie academica, ministri itine-
ranti, predicatori ai sectelor). Nu existd decat unele biografii ale indivizilor, ale
sefilor religiosi. Surprinzidtoarea varietate de societdti, asociatii si cluburi, care
caracterizeazd viata americand, reprezintd o sursd inepuizabild pentru studii de
sociologie generald, precum si pentru cercetarea grupurilor religioase. In studiile
recente cu privire la educatia religioasa, gasim o importantd documentatie demna de
a fi examinatd de sociolog. Varietatea miscarilor si a organizatiilor de tineret care
existd in majoritatea marilor denominatii religioase ar merita din partea sociologului
mai multd atentie decat cea de care a beneficiat in prezent.

Dupai ce universititile din Statele Unite s-au intins cu repeziciune, sociologii au
pornit studiul atitudinilor religioase din orase si de la tara, pe care le gdsim definite
atat in viata religioasa a populatiilor urbane, cat si in cea a populatiilor rurale.
Atitudinea religioasa a burghezului american, a fermierului, a muncitorului trebuie
examinatd in cadrul unor ample monografii si in lucriri sistematice.

Dintre toate tarile crestine, America, spatiul care a cunoscut cea mai mare diferen-
tiere si cea mai mare diviziune denominationald, a ajuns astizi sa dezviluie tendinte
de unificare la fel de puternice ca oriunde in altd parte. Nu este aici locul sa trecem
in revistd dezvoltdrile ce au avut loc in aceasti directie in ultimul secol sau in ultimii
50 de ani, nici sd enumeram fuziunile si unirile care s-au petrecut in aceasta perioada.
Satisfactia ce ar putea decurge din constatarea acestei tendinte generale — si cele mai
recente fuziuni organice au fost opera baptistilor, a congregationalistilor, a discipo-
lilor lui Christos, a evanghelistilor, metodistilor, prezbiterienilor, reformistilor si
fratilor uniti — este compromisad de o altd constatare, anume ca aceste fuziuni s-au
datorat partial indiferentei si apatiei membrilor acestor corpuri diferite. Ceea ce a
fost un rezultat pozitiv este cooperarea acestor denominatii in plan social, caritabil si,
intr-un anumit grad, in plan educativ si, in sfarsit, o mai mare constientizare a
importantei unui organism social in domeniul credintei si al ordinii.



CAPITOLUL VII

Religie si societate.
lll. Religia si statul

1. Preliminarii metodologice : rolul social al statului

In capitolele precedente, ne-am ocupat de formele multiple de organizare sociali, de
la cele mai simple pani la cele mai complicate si inextricabile unititi sociale. Intre
acestea din urma, din mai multe motive, statul meritd o analizi speciala. Inainte de
toate, pentru ca in realitate este, cantitativ si calitativ, cea mai importantd forma de
organizare sociald ; in al doilea rand, proprietitile sale caracteristice nu se regasesc
si la alte institutii ; in fine, examenul pe care l-am facut asociatiilor specific religioase
justificd o cercetare a relatiilor lor cu institutiile seculare corespunzitoare. Cu alte
cuvinte, studiul sociologic al societatii si al religiei ar fi incomplet dacd nu am
examina si relatiile lor reciproce la toate nivelurile.

In fata noastri se deschid diferite cii de abordare a relatiilor dintre religie si stat.
Existd mai intdi istoria, sau tentativa care consti in a descrie interrelatiile dintre
religie si guvernare in dezvoltarea lor paraleld la toate popoarele si civilizatiile. Am
putea, dimpotriva, sd analizdm din punct de vedere ,,fenomenologic” principiile care
regleazd acest gen de raporturi. Ambele metode, daca se exclud reciproc, sunt
predispuse la anumite limitdri. Prima cale presupune o acumulare considerabild de
fapte si cea de-a doua riscd in mod constant si confunde descrierea cu afirmatiile
normative. De aceea, gdsim rezonabil sa urmam o cale de mijloc, utilizand cele mai
pretioase elemente pe care ni le furnizeaza ambele discipline, pentru a incorpora cele
mai bune rezultate in metoda speciald a sociologiei religiei. Vom consulta diferite
forme istorice ale religiei si sistemelor de stat, limitindu-ne in mod obisnuit la
tipurile reprezentative si semnificative. Vom ldsa la o parte in totalitate problema
naturii intentiilor si a justificarii statelor, problema din sfera filosofiei si a teoriei
politice care presupune o anchetd normativa, situatd in afara subiectului nostru. Dupa
cum cititorul a putut sd-si dea seama, analizele incercate pand acum nu au fost
totdeauna scutite de orice evaluare si orice convingere personald din partea autorului.
Totusi, acesta din urma se straduieste sa vegheze la a nu confunda ideile sale
personale, preferintele sale filosofice sau programul teologic si metafizic al grupului
din care face parte cu fenomenele sociale, politice si religioase pe care le are de
evaluat. Atunci cand va trebui sd emitd judecidti de valoare, va incerca sa judece
fenomenele in lumina normelor pe care le considerd necesare de urmat, dar totdeauna
cu dorinta unei intelegeri simpatice, a unei interpretari oneste, si cu grija de a raimane
strict in limitele prezentdrii unor idei si idealuri diferite.
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2. Nasterea statului

Cand si unde gasim primele inceputuri ale statului ? Fara nici o indoiald, la aceasta
intrebare nu se poate raspunde decat tinadnd cont de tranzitia insensibild care exista
intre stat si un tip de organizare mai primitiv. Suntem de acord cu Richard Thurnwald
cand scrie: ,Tranzitia de la statul primitiv la o viatd culturald superioard este
perioada in care plugul devine o unealtd economica ; distinctia dintre cele doud stadii
este marcatd politic de catre stat.” Dat fiind ca savantii inca nu au ajuns sa se inteleaga
asupra acestui punct, ne vom mulfumi sd enumerdam elementele considerate de toti ca
fiind esentiale formirii unui stat. inainte de orice, trebuie si asteptim si gisim un
anumit grad de stratificare etnologica, regionald si sociald, asa cum a aratat tot
Thurnwald, luand drept exemple anumite societéti din Africa. Un teritoriu, un popor,
0 guvernare suverand: acestea sunt, se pare, componentele esentiale ale formarii
unui stat. Lowie a demonstrat importanta legiturii teritoriale ca factor aditional
principiului consangvinititii, existent deja in societatea primitiva. Dupa el, legaturile
de sange, desi uneori eclipseazid alte elemente, nu pot inlocui niciodatd cu adevirat
unitatea formata prin vecindtatea grupului. ,,Separate in plan abstract de un abis, in
practica cele doua tipuri de uniuni sunt intrepatrunse.”

In societitile mai putin complexe, suveranitatea existd totdeauna in stadiul de
germene. Atunci cand am studiat dezvoltarea organizarii sociale si politice a popoa-
relor si comunititilor, am preferat sa atragem atentia ca anumite grupuri s-au intemeiat
numai pe legaturi de rudenie, altele pe o continuitate istorica, altele s-au unit printr-o
istorie si o traditie comune si, in sfarsit, toate printr-o guvernare ce creeaza uniunea.
Migratiile, razboaiele, cuceririle, asupririle si alte evenimente au ajutat la crearea
statului si au favorizat procesul de stratificare politica si socialda. Asociatiile si ligile
de triburi pe care le-am gasit la anumiti indieni din nordul Americii (cherokee,
pawnee, dakota, pueblo) erau intr-o relatie de coordonare, insa nu erau cu adevarat
integrate intr-un tot organizat: asadar, nu le putem numi stat. MacLeod analizeaza
doua tipuri de organizatii ce preced statul : ,,anarhia”, pentru care gaseste un exemplu
la indienii yurok (nordul Americii), si ,,gerontocratia” triburilor bantu din Africa
occidentali. In Australia si la indienii din prerii se pot gisi exemple ale unei ,,structuri
politice formale cristalizate, desi incd slabe”, in care ,ceata” forma cea mai inalta
unitate. Ar fi foarte greu sd avem dreptate dand numele de stat organizatiilor indienilor
din nord-vest, cum sunt cele ale populatiei kwakiutl sau faimoasa Ligd a irochezilor,
care seamand totusi destul de mult cu un stat, sau cea a populatiei natchez ; putem
insa numi state monarhiile aztece si peruane. Termenul se aplicd de asemenea tiraniilor
sudaneze, care constituie probabil forma cea mai primitiva de comunitate ce poate fi
calificatd cu acest nume.

3. Identitatea guvernarii spirituale cu guvernarea
seculara. Legea sacra

Gruparea naturald, pe care am studiat-o intre grupurile ,identice” din capitolul IV,
domind statul primitiv. Atat timp cat statul ramane omogen din punct de vedere
cultual, nu se pune nici o problema. Acolo unde aceastd omogenitate este amenintata,
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e posibil ca ea si fie restauratd. Restaurarea poate fi rezultatul unui amestec de culte
independente si distincte la origine sau poate fi realizatd prin ordinul arbitrar al unui
sef. Fara indoiald ca religia s-a dovedit a fi una dintre cele mai eficiente si mai
puternice forte de unificare din viata tuturor tipurilor de stat, cu toate ci, se stie, ea
se poate si revolta impotriva statului si a sefilor sdi, atunci cand este persecutatd. La
popoarele primitive, traditia religioasa tine loc de idee si are valoarea unei legi
universale, cosmice, morale si rituale, de care depinde fericirea si poate chiar existenta
grupului. Lucrul acesta este adevidrat in conditii de viatd normald, dar devine inca
mai important in perioade de disperare, conflict si crizd. De aici si importanta
interpretdrii sale si a interpretului. Dat fiind cd ordinea sociald si politica pe care o
creeaza nu este arbitrard, ci se bazeaza pe principii religioase statice, statul este
obligat sa se conformeze exigentelor religiei. Dar in practicd nu s-a ajuns totdeauna
aici, si in religiile primitive, la fel ca in religiile superioare, au existat tentative de a
altera, reinterpreta sau ignora conceptele religioase, de a le dezaproba si trece sub
tacere, sau si de a-i persecuta pe adeptii acestora. Totusi, acolo unde acest tip de stat
este foarte puternic, sfidarea principiilor religioase nu este foarte la indeména, in
afara de cazul cuceririi de catre straini, cand acestia isi impun conceptele si practicile
religiei lor. Intre interpretarea si aplicarea lor in cazuri particulare nu existi decét o
disensiune empirica.

Dupé cum ordinea terestrd trebuie sd fie imaginea ideald a ordinii celeste, este
firesc ca in societatea primitiva sd gasim o identitate intre guvernarea seculara si
guvernarea spirituald. Puterea care guverneaza este investita cu o autoritate suprema
si unicd, astfel incat este de prisos a cauta sa aflam dacid religia domind statul sau
invers. Hogbin descrie intr-un mod admirabil felul in care sefii familiilor reunite
(maakua) functioneaza ca ministrii ai cultelor in societatea polineziand Ontong-Java.
»~Maakua-ii, spune el, trebuiau sa prezideze ceremoniile destinate sa intretind in
cadrul tribului credintele ce tind sd induca un spirit de unitate poporului ce formeaza
un tot” si ,acesti maakua actioneazi ca niste intermediari intre trib si zeu”. La
moartea unui maakua, se celebra o serie de ceremonii funebre, corespunzitoare
dublei sale functii : una la care participa numai membrii familiei reunite si alta la care
este invitat intregul trib.

Teocratia si cezaropapismul au corespondente in civilizatiile mai putin avan-
sate. Organizarea ierarhicd a statului zuni, din sud-estul Americii, reprezintd un
exemplu interesant. ,,In societatea neagri, spune Wilfrid Dyson Hambly, regele sau
seful suprem este privit ca sef spiritual, juridic si economic al tribului, in virtutea
descendentei sale ancestrale, a situatiei si a atributiilor sale sacre.” Formele de
guvernare mai sus mentionate nu apar totusi decét acolo unde organizatia religioasa
a dat deja nastere unui corp religios asemandtor celor descrise in capitolul V.
Seful insusi poate si fie sau nu investit cu functii religioase. ,,Organizarea politicd din
sistemele arhaice de guvernare din Occidentul antic, precum si din Peru era fon-
data, dupd formula unui antropolog eminent, pe fictiunea juridicd conform cireia
seful era tatal sau pater familias al unei comunititi ce inglobeaza toti supusii sdi, ca,
de exemplu, toti chinezii” (Thurnwald). in Mesopotamia, regalitatea pare a se fi
dezvoltat ,pornind deseori de la un comandament pur religios”, insd investigatii
recente au aratat cd, spre deosebire de regii asirieni, acei patesi si lugal sume-
rieni nu erau ,regi-preoti” la origine. De asemenea, se pare cd regele hittitilor a
avut functia de mare-preot; cu aceasti ocazie purta un costum special. in mod
frecvent, riturile cele mai importante sunt rezervate regilor (precum in Polinezia, in
vechea Asie occidentald, in Grecia, la teutoni, in India, China, Japonia, Mexic si
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Peru), in vreme ce riturile obisnuite sunt indeplinite de functionarii de stat ex officio
sau de ministri religiosi speciali (ghicitori, profeti, preoti etc.). In ceea ce priveste
functiile sacerdotale ale sefilor tongan, Williamson remarcd faptul cd, in ciuda
»preeminentei sociale si a puterii lor politice”, ei erau ,limitati la participarea la
ceremonii publice, la impunerea unor tabuuri si la alte lucruri de acest fel”. in Egipt,
de altfel, orice sacerdotiu se baza pe principiul cd regii isi cedasera privilegiile
clerului.

In Roma imperiali si in China, cultul de stat este strict analog cu cel al familiei,
tribului, cetdtii sau provinciei. Caracterul divin al imparatului chinez se manifesta in
cadrul ritualului complicat al sarbatorilor de stat, in privilegii si drepturi, cum este
acela de a onora sau de a trece in umbra una sau alta dintre divinitati, si in functiile
ceremoniale. In Japonia, seful statului si al dinastiei prezideaza toate marile rituri
religioase si politice. Impiratul din Annam este ,,supremul pontif, judecitorul suprem
august si sfant, tatal si mama supusilor sdi” (P. Pasquier). Faptul ca, de-a lungul
timpului, functiile religioase au fost retrase sefului, pentru a fi incredintate unor
indivizi sau grupuri special numite, marcheaza sfarsitul, daca nu teoretic, cel putin
practic al vechii identitati dintre sef si marele preot. Religiile fondate, care au aparut
mai tarziu, reprezintd de obicei un stadiu mai avansat al separarii functiilor religioase
de cele politice. Aceastd separare atinge punctul culminant acolo unde religia unica
sau dominanti este amenintatd sau subminati de culte rivale.

Functiei practice a sefului cultului ii corespunde credinta (ideologia) care face din
el intruparea temporard sau permanentd, manifestarea sau descendentul zeilor (Africa,
Polinezia, Japonia, China, Mongolia, India, Iran, Babilon, hittitii, Asiria, Urartu,
Egipt, triburile indo-europene din vest, romani, imperiile occidentale, Israel). Frazer,
care a adunat un material enorm in legaturd cu acest subiect, nu face totdeauna destul
de clar distinctia intre diferitele tipuri de credinta si institutii. Divinizarea indivizilor
exceptionali in Polinezia, diferitele tipuri de mana sacerdotald in India si sud-estul
Asiei si respectul cu care sunt inconjurati preotii, divinizarea regilor nordici, a celor
din Africa occidentald si ndzuinta citre divinitate datoratd, in crestinitate, unirii
mistice au la bazi atitudini distincte si, deci, au dat nastere unor institutii cu caracter
foarte diferit.

Caracterul sacru al sefului statului trebuie pastrat totdeauna cu cea mai mare
precautie. Tabuurile severe care-1 apara pe seful statului primitiv (Polinezia, Hawai,
Fiji, Tonga, Samoa, Madagascar si Africa orientald, centrald si occidentald) nu au
cazut totusi in desuetudine in timpul dezvoltarii civilizatiilor superioare (exemplu :
Japonia, vechii celti si Europa medievald si modernd). Dat fiind cd prosperitatea,
succesul si chiar existenta statului depind de respectarea permanenta si meticuloasa a
riturilor si normelor fixate de zei, vedem ca practicile religioase insotesc in mod
regulat demersurile statului, fie in conditii de viatd normald, fie cu ocazii extra-
ordinare precum razboiul, crizele interne sau catastrofele. Sacrificiile solemne,
rugiciunile, jurdmintele, imploradrile, procesiunile si pelerinajele marcheaza cele-
brarea unor sarbatori regulate sau speciale din viata statului. Se intdmpla adesea ca
o cantitate considerabila din bogéatia sau venitul statului sa fie utilizatd in acest scop.
Un spectator modern si ,,secularizat” ar fi surprins sd vada cat de mult se aseamana
ceremonia de la curtea monarhului sau o sirbitoare oficiald de stat dintr-o tara
primitiva sau orientald cu o ceremonie ,religioasa”. Fara nici o indoiald, ceremonia
este in mare parte religioasi. In societitile cele mai primitive si, la origine, in toate
tarile orientale si chiar occidentale, legea si ordinea, fundamente ale statului, aveau
un caracter semireligios. Din aceastd cauzd, specialistilor in drept primitiv le este
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deseori foarte dificil sa faca deosebirea intre jurisprudenta si teologie, intre legea si
obiceiurile seculare si legea si obiceiurile sacre.

Pentru a dovedi coincidenta dintre dreptul religios si dreptul secular, putem veni
cu exemple mai familiare cititorului decat cele oferite de societdtile din Oceania si
Africa. In Grecia antici, violarea legilor cetatii-stat, a multor nomoi identificati cu
dike sau garantii ale zeilor, era in acelasi timp un sacrilegiu si un delict impotriva ordinii
civile. Heraclit putea fi numit pe buni dreptate primul filosof al nomos-ului. Inci de
la inceputurile sale, statul Israel, la origine o confederatie destul de putin organizata de
triburi, se baza pe Torat Yahweh, din care se puteau deduce nu numai vointa lui Dumnezeu
in general, dar si reglementarea clara si detaliatd a afacerilor politice, civile si penale.
Este ceea ce au ficut succesiv Moise, judecitorii, regii si profetii. in legituri cu acest
subiect, s-a spus: ,La fel ca si in alte state hierocratice, legislatorii israeliti si
comentatorii si codificatorii ulteriori ai legii evreiesti nu au stabilit o distinctie intre
Jjus si fas, intre prescriptiile strict juridice si normele generale ale moralei” (Baron).

Cea mai buni paraleld pe care o putem gasi la conceptia ebraicd despre lege este
Sar® ‘a mahomedani, fundament comun pe care se consideri a se baza toate statele
musulmane, chiar dacd sunt foarte departe unele de altele din punct de vedere
geografic, etnic si cultural. O investigatie completa a analogiilor si diferentelor dintre
legea evreiasca si legea musulmand nu a facut decét recent obiectul unui studiu
asteptat. Sar° ‘a cuprinde, ,,in calitate de doctrini morali infailibild, intregul ansamblu
al vietii religioase, politice, sociale, casnice si private a celor care profeseaza islamul”.
Ea contine doua serii de prescriptii: reguli ale cultului si indatoriri religioase, si
reguli cu caracter judiciar si politic. In decursul formirii sale, Sar® ‘a a manifestat o
tendintd fundamentald de a privi toate chestiunile vitale sub un unghi religios ;
consideratiile juridice au o importantd secundara. Ceea ce ilustreaza foarte bine
dezvoltarea relatiilor intre puterea spirituala si puterea seculara din islamul tarziu este
istoria institutiei Shaik ul Islam, adica a muftiului din Constantinopol. De asemenea,
este foarte interesant de studiat organizatia teocratica la yaz® di, grup national sincretist
si religios (Kurdistan, Irak), condus de doi dintre cei mai inalti demnitari, seful
spiritual (Shaik-ul suprem, ,,aflat inaintea intregii lumi”) si Mirza Beg, personaj laic,
ce exercitd cea mai inaltd putere politica si profana.

Primind dubla mostenire a dreptului greco-roman si a ideilor din Vechiul Testament,
primele state crestine si din Evul Mediu au fost intemeiate, atat, in teorie, cat si in
practica, pe legi care, in ultima analiza, isi trageau autoritatea din Revelatia divina si
pentru motivul acesta erau privite ca fiind in armonie cu aceasta. Recent, au aparut
studii stralucite in legatura cu modul cum s-au despartit diferitele coduri de dreptul
canonic si despre rolul jucat de ,legea naturali” (lex naturae) in formarea lumii
moderne si a ideologiei sale politice.

Legea statului se afld in interiorul religiei: acesta este un principiu pastrat si
salvgardat de-a lungul celei mai mari parti a istoriei umane. Asa cum am precizat
deja, la Inceput nu a existat o separare reald intre guvernarea seculard si guvernarea
religioasd, cu toate cd, in practicd, au existat unele diferente intre purtatorii de cuvant
ai statului si reprezentantii religiei. Atata vreme cat reprezentantul religiei este un
singur individ sau un grup nesemnificativ, nu pot avea loc conflicte serioase, insa
atunci cand organizatia religioasd incepe sa se extindd, iar influenta si puterea
functionarilor religiosi cresc, complicatiile sunt aproape inevitabile. Prima problema
care se pune este definirea competentelor si stabilirea autoritatii supreme in problemele
spirituale si in cele seculare. (O asemenea dihotomie se manifesta si in societatea
primitiva, chiar daca terminologia sociologica nu se preocupa de ea.) Se intampla ca



RELIGIA SI STATUL 189

aceasta disensiune si izbucneascad plecand de la anumite chestiuni de ordin practic.
Au loc discutii cu privire la proprietate, rang, educatie si probleme de jurisdictie, iar
punctele de vedere si motivele personale vin deseori sa sporeasca neincrederea
reciprocd a partilor interesate. Istoria regatului Israel, in special din ultimii sai ani,
a Egiptului, a Indiei, a Bizantului si a Europei occidentale din Evul Mediu sunt, din
acest punct de vedere, exemple elocvente. Oricum, studiul facut de noi cu privire la
organizarea grupurilor religioase in diferite stadii ne permite si apreciem cu céta
usurinta se pot produce frictiuni intre stat, pe de o parte, si, pe de altd parte,
organizatia sacerdotald, membrii societdtilor de mistere, discipolii unui sef religios,
un corp religios si un ordin sau cativa revolutionari religiosi.

4. Religia traditionala si religia fondata

Nasterea si dezvoltarea religiilor fondate marcheaza o data importanta pentru istoria
religiilor. Desi cultele traditionale se pot méndri si ele cd au sefi religiosi charismatici
(indienii din America si religiile africane), profetii lor, oricat de revolutionare ar fi
ideile si activitatea lor, in ansamblu au tendinta de a mentine spiritul si de multe ori
formele credintei tribului sau a natiunii. In cazul lor nu existi deci o opozitie de
principii fatd de puterile stabilite si confirmate de traditie. Fondatorii, dimpotrivd, au
fost nevoiti sa facad ceva nou, ghidati fiind de propria lor experienta religioasa crea-
toare. Ei au avut de regandit chiar principiile citre care trebuiau sa se orienteze ei si
discipolii lor. De aici a rezultat faptul ci atat ei, cat si discipolii lor (Isus, Zoroastru,
Moise, Mahomed, Gautama, Vardhamana) s-au gasit intr-o opozitie ireconciliabila cu
anumite principii, anumite statuturi, anumite institutii, anumiti reprezentanti ai
statului. Fatd de stat, grupurile religioase pot lua o varietate de atitudini. Prima
posibild este aceea a unei supuneri resemnate, de indiferentd si renuntare la viata
publicd si la toate afacerile sale: este atitudinea multor asceti, persoane care au
preferat recluziunea, indivizi sau colectivitdti nonconformiste si adepti ai anumitor
secte. Aceasta pozitie este deseori caracterizata prin rezistentd pasiva, refuzul de a
pune mana pe arme si de a presta un jurdmant. O alta atitudine consta in a considera
statul drept incarnarea si personificarea raului: existd atunci pregitirea necesard
pentru a manifesta o opozitie activa. Daca trebuie, extremistii sunt gata sa isi verse
sangele pentru a distruge autoritatea care deranjeaza noua convingere religioasa, fie
amenintand libertatea cultului sau, fie insistand asupra obligatiei cultului oficial, care
cautd sa acapareze scena religioasd, fie manifestdnd alte exigente. Atitudini diferite
au putut si fie luate de citre acelasi grup in functie de afilierea si politica religioasa
a sefilor individuali sau a guvernelor, iar aceste atitudini au fost justificate prin
interpretdri diferite ale acelorasi principii religioase fundamentale.

5. Concurenta cultelor

S-a observat ca existenta unor culte concurente contribuie la a face raporturile dintre
religie si stat mult mai confuze si mai complicate. Chiar si in civilizatiile mai putin
avansate, pretutindeni unde existd doud sau mai multe religii in interiorul aceluiasi
grup sau teritoriu, una domind, celelalte fiind mai mult sau mai putin tolerate. Pentru
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stat, ca si pentru seful din societatea primitiva, sunt posibile mai multe mijloace. Se
poate manifesta predilectia pentru una dintre religii sau se poate intretine o indiferenta
oficiald fatd de celelalte, fara ca seful sau grupul conducator sa tind cont de preferin-
tele personale. Aceasta atitudine poate sa devind un monopol virtual si sd antreneze
o atitudine negativa sau ostila fatad de alte credinte sau practici. Se stabileste astfel o
religie de stat, care consta fie intr-o credinta arhaica, tribala, locald sau nationald, fie
intr-un cult absolut nou. Gradul de coercitie necesar pentru stabilirea acestui gen de
religie de stat variaza in functie de caracterul popoarelor si de conditiile generale sau
particulare. Se cuvine sa remarcidm ca ceea ce conteazd mai mult, de obicei, intr-o
religie de stat este cultul, si nu atit expresia teoreticd, cu toate ca in unele cazuri se
manifestd o anumitd insistentd asupra formulelor doctrinale si dogmatice considerate
drept criterii (cuvinte de ordine). Ins3 acest fenomen este intalnit mai ales in civiliza-
tiile avansate si in marile religii monoteiste, despre care vom discuta mai tarziu.

6. Tipologia intai : Identitatea statului si a cultului

Vom completa aceste observatii mai generale cu privire la raporturile dintre religie si
stat schitdnd pe scurt tipologia lor si cea a structurilor din organizatiile corespun-
zdtoare diferitelor stadii ale dezvoltarii culturale.

Primul stadiu este caracterizat prin identitatea grupului secular cu cel religios.
Statul este integrat prin cultul comun si exclusiv al divinitatilor reprezentative
si printr-un sef care isi guverneaza supusii si intervine totodatd pe langd zei in
favoarea lor. Primele simptome ale specializarii se gasesc in indeplinirea unor functii,
in mod specific sau nu, sacerdotale, asigurate de indivizi sau grupuri alese pentru
consangvinitatea lor sau pentru alte motive (anumiti inalti functionari sau demnitari),
si in existenta unor grupuri si clanuri insdrcinate cu functiuni specific religioase
(exemplu : ghicitori, vrdjitori si preoti). Frazer utilizeaza cateva exemple luate din
societatea primitiva pentru a arata ca prerogativele unui sef sunt deseori transmise
vicarilor sau loctiitorilor sdi datoritd tabuurilor stinjenitoare care apasd asupra
persoanei sale. Cel mai faimos exemplu de acest tip, la un nivel cultural superior, este
sogunatul din Japonia. In Grecia, din ratiuni politice, s-a ajuns la acelasi rezultat.
Existd, de asemenea, un exemplu caracteristic al acestei evolutii, plecand chiar de la
conditii mai primitive, in cazul in care atat sefii, cat si functionarii subalterni sunt si
oficianti ai cultului, sau atunci cand nu existd o organizare religioasa distincta.

Al doilea stadiu este marcat printr-o dezvoltare completd a guvernarii si a organi-
zdrii cultuale si printr-o independentd relativ mai mare intre una si cealaltd; se
intampla chiar ca, uneori, cultul sd se bucure de o anumitd autonomie. Influenta,
puterea si autoritatea sefului organizatiilor sacerdotale se pot face simtite nu numai in
sfera religioasd, dar si in sferele politicd si culturali. in principiu, se pare ci nu pot
avea loc conflicte, insd deseori se intampla ca sefi capabili si eminenti ai statului si
ai corpului ecleziastic sd se lupte intre ei pentru putere. Trebuie amintit faptul ca in
acest stadiu nici statul, nici religia nu au in principiu o valoare universala. Si unul,
si cealaltd au un caracter identic si distinct din punct de vedere etnic, regional si
national. In aceastdi perioad, in toate domeniile expresiei religioase domini tendinta
de cristalizare, standardizare si unificare. Traditiile mitologice incep si se uneasca si
apare o teologie sistematicd; riturile sunt codificate intr-un ritual obligatoriu si
devotiunea imbracda atunci forme precise. Dezvoltarea organizarii religioase face
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obiectul unor eforturi manifeste. Formarea unui guvern central inlocuieste vechea
ordine tribala sau locala fie prin o evolutie graduala, fie sub actiunea directa si rapida
a cuceritorilor sau a intemeietorilor de imperii. Institutiile cultuale nu au altceva de
ales decit sa se conformeze schimbdrilor de situatie, dar se intimpla adesea ca ele sa
capete un prestigiu datorat caracterului lor ,,arhaic”. Se poate intdmpla ca, profitind
de unele evenimente politice si militare, sd se creeze o Reichsreligion (un cult al
imperiului), care ajutd la integrarea statelor si a imperiilor o datd unificate (Israel,
Roma, Mexic, Peru, China, Japonia, Egipt, Babilonia, hittiti, Persia).

Si totusi, centrul religios nu este in mod necesar si centrul politic. Deci poate
rezulta un dualism latent, a cirui importanti nu este de neglijat. in Africa occidentals,
statul yoruba oferi in acest sens un exemplu interesant. Imparatul siu (alafin), privit
ca incarnare a lui Shango, puternicul zeu al fulgerelor si variolei, are resedinta la
Ojo, centrul politic al tdrii, in vreme ce oni sau papa, marele preot yoruba, locuieste
la Ife, vechea cetate sfintd. Am putea cita ca alte exemple autoritatea religioasa pe
care au continuat si o exercite in capitalele imperiului Yucatan (Mayapan si in
ultimele perioade Chichen Itza) centrele sacre ale vechiului imperiu mayas (Copan,
Palenque). Cunoastem prestigiul si autoritatea de care s-au bucurat locuri de cult
precum Delphi in Grecia, Memphis, Teba si Abydos in Egipt, Sichen, Hebron,
Mizpah si Rama in Israel, Benares, Allahabad si Amristar in India si Kyoto in
Japonia. Toate aceste orase au ramas importante, chiar si dupa declinul influentei lor
politice.

De-a lungul acestei perioade, organizatiile politice si religioase au castigat treptat
putere. Importanta acordatd sfinteniei celui care guverneaza difera mult. Conceptia
mai veche a regelui-preot se transmite la anumite civilizatii mai avansate, cum sunt
Egiptul, Peru si Japonia. Teoria conform cireia sefii sunt zeii ingisi, guvernantii
nefiind decat intruparea, vicarii, reprezentantii sau descendentii lor, a creat in anumite
locuri conditiile dezvoltarii complete a unei teocratii. Statul este, deci, guvernat prin
plenipotentiari ai zeilor si prin organizatii de functionari religiosi. In alte cazuri, s-a
produs, fie gradual, fie brusc, o emancipare a puterii seculare. Cu toate ca, in teorie,
s-a pastrat ideea cd seful are o misiune divind si ca statul riméne fondat pe o ordine
morala si cosmica valabild in toate imprejurarile, urmeaza o separare progresiva intre
religiile publica si privatd. Atitudinile personale ale grupurilor sau chiar ale indivi-
zilor, in special cele ale personalitétilor conducdtoare, se afirmd din ce in ce mai
distinct. Seful guvernarii se gaseste atunci in fata a doud politici. El poate incerca si
restrdngd puterea, influenta si prestigiul functionarilor religiosi si sd-i limiteze la
activitatile strict cultuale. Acesta este primul pas spre o eventuald separare intre
Biserica si stat. Sau seful guverndrii poate incerca sa stabileascd un control si o
dominatie a statului asupra activititilor religioase. In practici, existi numeroase
metode, corespunzind fiecare caracterului si naturii statului, conditiilor etnice,
politice si istorice. Au existat cetati-stat care au ramas totdeauna cetdti-stat (Grecia,
Fenicia) ; deci, cultul lor a fost in mod constant cel al statului, in ciuda diferentierii
crescande a cultului.

Altele s-au mdrit si au format unitdti teritoriale enorme (Roma, Assur, Mexic-
-Tenochtitlan). in cazul acestora, diferentierea a fost mai favorizati. Anumite state
sunt mai mult, iar altele mai putin omogene din punct de vedere etnic si cultural :
atitudinile fatd de religie difera, deci, dupd caz. Ceea ce provoacia o schimbare
definitiva a situatiei este prezenta in limitele aceluiasi stat a doud sau mai multe
culte. Vechile forme traditionale de devotiune pot persista sau pot sd apara tipuri noi,
sau altele pot sa fie introduse din exterior. Aceste culte pot fi compatibile sau, din
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contrd, si fie exclusive unul fati de celilalt. In acest din urmi caz, statul va fi
indiferent in fata acestui gen de concurentd sau va deveni partizan. Daca statul se va
identifica cu o anumitd credintd sau forma de cult, aceasta depinde de atitudinea sa
generala fatd de sine si de ideea pe care o are despre religie. Asa cum am zis inainte,
statul s-ar putea decide sd ofere monopolul unei forme de credinta si sa le respingd
violent pe celelalte. Statul care se identifica cu o religie, care este produsul unui cult
originar sau local, ii poate da o interpretare flexibila. El poate de asemenea si
imprumute idei si rituri din alte parti. Evocatio la romani (invitatia adresata zeilor
strdini), largirea pomerium-ului si importul unor divinitati strdine adorate de acum
inainte in pomerium, precum si interpretatio romana sunt tot atatea procedee destinate
despre situatii mai evoluate, intalnite mai ales in stadiul al treilea al relatiilor dintre
religie si stat.

7. Exemple ale stadiului de tranzitie

a) Zoroastrismul. — Primul exemplu ce ilustreaza tranzitia de la al doilea la al treilea
stadiu este furnizat de Persia din perioada dinastiei sasanide, secolele III-VII d.Chr.
In aceasti a doua mare perioadi a istoriei persane, gidsim o guvernare superior
organizatd si o administratie condusa de monarh. Acesta este privit ca fiind investit
cu gloria divina (hvarenah). El guverneaza o tara presupusa omogend, daci este sa
dam crezare legii universale cosmice si morale (asa). Religia iraniana traditionald,
care, gratie interpretdrii date lui Zoroastru, a dobandit un caracter universal, a dat
nastere unui corp ecleziastic superior organizat, cu o structurd ierarhicd. Sunt putine
institutii religioase necrestine care meritd numele de , biserica”. Dar religia sasanida
a fost, de fapt, o biserica de stat, ea avand toate privilegiile si fiind relativ scutitd de
orice interventie a statului. Existau unele minorititi religioase (crestine, maniheiste),
si aceste grupuri erau expuse tuturor actelor de intolerantd, atit de caracteristice
religiilor de stat monopoliste. In pofida stransei sale aliante cu statul national iranian,
»religia cea bund (bah din)” nu a disparut o datd cu prabusirea infricosdtoare a
imperiului din secolul VII, ci a supravietuit sub forma unei comunititi religioase
libere pe pamant strain.

b) Shint¥z - Al doilea exemplu este sintoismul, cultul national al Japoniei. La
origine, este cultul unui trib. El a cdpatat dimensiunile unei natiuni, gratie succesului
dinastiei care a fondat imperiul. Mai tarziu, dupa introducerea credintelor strdine
(budism, confucianism), si-a largit conceptiile si a devenit sincretist (Ryobu Shint%).
Guvernantii au avut atitudini variate fata de diferitele credinte si, in anumite epoci,
s-a intamplat ca budismul sid ajungd pe primul loc. Totusi, in istoria Japoniei, nu se
poate gisi o analogie cu lupta angajata in Occident intre pretentiile imperiale si cele
ale papei, deoarece chiar si cei mai puternici sefi budisti nu au ajuns niciodatd sa
clameze esecul autoritatii monarhului divin, oricét de frecventa ar fi fost slibiciunea
sa reald. Dupa restauratia Meiji, respectarea perceptelor Shint2a devenit obligatorie
pentru toti supusii divinului impdrat al insulelor. Decizia finala privind natura
sintoismului si definirea relatiilor religiei cu statul sunt doud dintre cele mai impor-
tante si mai interesante evenimente religioase din Japonia moderni. In forma sa
oficiald, prin definitie, ShintY2nu are forma unui cult ecleziastic : spre exemplu, nu
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existi nici doctrind, nici ierarhie. Insi drept cult si devotiune (,secti”), adici in
masura in care nu are o relatie oficiala cu statul, posedd aceastd forma.

¢) Islamul. - Al treilea exemplu : cel al relatiilor dintre religie si stat din tarile
musulmane. Fiind o religie universald, islamul apartine unui grup diferit de cel al
credintelor studiate pana aici ; in acelasi timp, teoria sa politica particulara il plaseaza
intr-o categorie care ii este proprie. Cu toate cad fondatorul islamului a pretins ca este
un profet arab, purtitor al unui mesaj destinat popoarelor arabe, conceptia pe care o
avea despre credinciosi si necredinciosi, despre credinta si propagarea acesteia indica
faptul ca acea comunitate pe care cduta sa o stabileascd era mai ingusta si in acelasi
timp mai vastd decat un grup specific etnic sau teritorial. Comunitatea musulmana
din ultimii ani ai lui Mahomed si cea a primului califat au fost numite teocratice.
Membrii lor credeau ci ele se bazeaza pe legea sfantd promulgatd in Coran si in
traditia sacra, asa cum a fost interpretatd de marii imami din primele secole. Comuni-
tatile si grupurile din islamul primitiv si islamul tarziu aveau constitutii ce variau in
functie de interpretdrile date acestor surse initiale. Una dintre aceste conceptii, aceea
a Fraternitatii lui Basra (secolul X), este deosebit de interesanta. Regii sunt califii lui
Dumnezeu pe pamant si pastratorii religiei sale; cei numiti gadis, sau judecatori,
sunt califii profetilor. Totusi, peste tot unde legea sfantd era considerata valida si unde
oamenii trdiau ca niste adevirati musulmani, sub conducerea unui calif indrumat de
Dumnezeu, existda, dacid este sa dim crezare teologiei ortodoxe (adicid sunnite), un
stat mahomedan.

Ideea centrald a teoriei politice a sunnitilor este califatul, a cdrui istorie a fost
studiatd in ultima vreme cu atita competentd de citre Sir William Muir. Primele
disensiuni din cadrul comunitatii au izbucnit tocmai in legatura cu acest subiect.
Revolutionarii erau considerati drept inamici ai statului si ai religiei. Conform celor
mai bune autoritdti in materie, trecerea de la dinastia omeyada la cea a abbassizilor
a insemnat substituirea unui regat mahomedan cu un regat arab. Dupd omeyazi,
totusi, cele trei functii guvernamentale - colectarea impozitelor, administratia politica
si guvernarea religioasa - erau asigurate de trei magistrati diferiti. Caracterul teocratic
al guverndrii musulmane este marcat cu claritate in califatul abbassid : acesta insista
asupra ortodoxiei si exercitd o mare influentd prin intermediul teologilor care ii
frecventeaza curtea. Stabilirea unui alt califat - cel al lui ‘Abd Al-Raj m3 n III, care
si-a luat titlul oficial in Spania, in 928 - demonstreaza clar cd nu trebuia si existe
decat un stat mahomedan. in islam, era imposibil si se fi produs conflicte similare
celor care au avut loc intre Biserica si stat in crestinismul medieval, deoarece islamul
nu a avut niciodatd nimic asemanator cu un corp ecleziastic distinct, si cu atat mai
putin unul asemandtor unei constitutii ierarhice. In vreme ce cuvintele khalif (succe-
sor) si Amir ul Muminin (print al credinciosilor) sunt titluri utilizate de preferinta de
sunniti, titlul de imam, care accentueaza sensul religios, este termenul de care se servesc
siitii pentru a desemna seful statului. Siitii i atribuie imamului o importanta metafizica.
Inci de la inceputul si de-a lungul intregii lor istorii, statele musulmane, atit sunnite
cat si siite, au avut de rezistat unor disensiuni si atacuri cauzate de motive religioase.
Mai multi sefi si mai multe guvernari musulmane au avut de combatut grupuri sau
indivizi cu atitudini sau convingeri subversive. In ceea ce priveste atitudinea statului
musulman fatd de minoritdtile religioase, au existat uneori, mai ales in Imperiul
Otoman si Imperiul Mongol, diferente considerabile intre pozitia oficiala si teoretica
fatd de necredinciosi, cerandu-se exterminarea lor completd, si politica reald a
guverndrilor. Islamul contemporan prezintd si el multe divergente de conduitd practica,
asa cum o dovedeste ceea ce se intampla, pe de o parte, in Egipt, Irak, Siria si, pe de
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alta parte, in Arabia Sauditd si Yemen. Atitudinea supusilor mahomedani fatd de stat
difera in functie de caracterul acestui stat. Problema care se pune este aceea de a sti
daci statul este sau nu mahomedan. Daci nu este, cum e cazul Chinei si al Indiei, sau
daca este, cum e cazul Malayeziei. Atitudinea dinastiei domnitoare sau a monarhului,
fie ea ortodoxd sau eretica, este totdeauna si pretutindeni un factor esential pentru
alura pe care o capatd in islam relatiile intre religie si stat.

8. Tipologia a doua: Noua credinta

Asa cum am viazut deja, impartirea in religii traditionale si culte fondate are ceva
artificial, deoarece spontaneitatea religioasa a jucat deseori un rol important in
dezvoltarea cultelor traditionale. Mai mult, uneori fondatorii de religii s-au comportat
ca reformatori si transformatori, nefiind si creatori. Totusi, impartirea in religii
traditionale si religii fondate pastreaza o valoare euristicd, asa cum se poate constata
in incidentele sale cu problema religiei si a statului.

Pana aici, tipologia noastrd a urmdrit procesele de diferentiere, articulare si
elaborare ale organizatiei religioase si, in acelasi timp, politice. Trebuie sa ne concen-
tram acum atentia asupra unuia dintre cele mai semnificative fenomene religioase si
care s-a repetat destul de des pentru a avea o importanta istorica deosebitd : aparitia
unei noi credinte, pregatitd prin protestul impotriva cultului traditional si respingerea
sa. Aceastd schimbare afecteaza toate domeniile expresiei religioase : teologia, cultul
si organizarea. in toate religiile studiate pani aici, mai putin mahomedanismul, schimbi-
rile din situatia religioasa colectivd nu au fost provocate decat de evenimente politice
precum cuceririle sau schimbdrile de dinastie, de transformadrile efectuate prin
speculatii teologice sau prin preferinta acordata unei devotiuni sau alteia. Putem cita
exemple de acest gen de reorientare colectivd din istoria religiei romane inainte de
epoca imperiald, la egipteni, la babilonieni, in religia vedico-brahmanici, la germani,
celti si slavi, fari a mai vorbi de popoarele primitive. in acest caz, cultul, aspect ce tine
de traditia colectiva si publica, isi exercita puterea integratoare ca institutie tribala,
regionald sau nationald. Organizarea sa, in ciuda existentei unor corpuri de functionari
mai mult sau mai putin stratificate, este identica si exact paralela cu organizarea
seculara. Multiplicarea si unificarea cultelor in acelasi stat, in acest stadiu, nu poate
avea alte motive decat cucerirea, imigratia, schimbarile politice si influentele externe
similare. Insi toatd aceasti situatie este bulversati in totalitate atunci cind iau nastere
noi grupuri, ce isi trag forta din conduita unui individ creator.

In general, existi un acord in a spune ci aparitia unei mari credinte religioase noi
este unul dintre misterele inexplicabile care au insotit ascensiunea omului si dovedeste
in cel mai convingitor mod contingenta si spontaneitatea istoriei spiritului. Din acest
punct de vedere am studiat originea marilor religii fondate. Am insistat asupra
faptului ci nici o pregitire, nici un drum croit dinainte nu poate explica singur
nasterea noii inspiratii si nici efectele sale. inainte de a studia incidenta acestei noi
credinte asupra statului, trebuie sa amintim, totusi, un exemplu care pare s contra-
zicd diviziunea dezvoltarii religioase dupa care distingem ceea ce preceda si ceea ce
urmeaza rupturii. Studiind diferite forme de organizare religioasd, am gasit ca exista
anumite asociatii in societatea primitiva si in cea mai civilizatd, ceea ce arata ca si in
acest caz alegerea si decizia individuale au un rol de jucat in viata religioasa; se
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formeaza organizatii noi, care, in mod secret sau deschis, pun institutiile traditionale
si oficiale in dificultate. Este vorba despre ,,societatile secrete” si ,,cultele de mistere”.
Aceste grupuri isi datoreaza existenta unui gen de initiativa in aparenta analog cu cele
din care iau nastere marile religii fondate. Uneori, amintirile cu privire la originea lor
sunt vagi si fragmentare ; alteori, evenimentele care marcheaza nasterea noului cult
au fost conservate cu fidelitate in memoria colectivad a grupului in cauza. Oricum ar
fi, existenta si evolutia acestui grup indicd o fazd noud in dezvoltarea raporturilor
dintre religie si stat, dezvoltare care ajunge la perfecta sa expresie in religiile mondiale.
Dupa cum aratd expresiile ,,secretd” si ,,mistere”, aceste grupuri au tendinta de a se
izola de comunitatea principali. in raporturile lor cu statul, remarcim atitudini
divergente, ce merg de la indiferenta exprimatd prin izolare §i retragere pand la
opozitie activa si ostilitate. Aceasta poate sd nu fie decat accidentald, indreptata
impotriva unui monarh sau a unei guverndri, dar poate si fie si o chestiune de
principiu. in cazuri extreme, apare sub forma unei revolutii si a unei anarhii promovate
din motive religioase. Asemenea exemple gasim in collegia illicita din Imperiul
Roman, suspectate sau suprimate datoritd intentiilor lor politice, in anumite grupuri
mahomedane, mai ales siite, si in societitile secrete chineze. Ratiunile si motivele
opozitiei active fatd de stat variaza. Ele pot fi o reactie impotriva persecutiilor, deci
secundare, sau se pot baza pe principii exprimate prin teologia, ideologia sau teoria
politica a grupului. In cazul acesta, ne aflim in prezenta unei opozitii fatd de
mijloacele si actele politice ale statului, precum represiunea, violenta si razboiul, sau
fatda de principiile teoretice si modurile de actiune cu care s-a identificat statul insusi.
In vechiul Israel, gisim grupuri precum anavimii, esenienii, therapeutii ; Grecia are
misterele sale de la Eleusis si ale lui Dionysos, iar statul roman a cunoscut invazia
grupurilor cultuale venite din Grecia, Asia Micd, Egipt, Siria si Persia. Statele
mahomedane sunnite au fost amenintate de opozitia grupurilor siite, a kharijitilor, a
grupdrii ichwan as-safa, a batinitilor si karmatienilor, discipoli ai unor diferiti mahdi
etc. in comunititile din India, atit de amestecate din punct de vedere social si etnic,
antagonismele au fost rareori atit de acute ca in alte tdri, cel putin inainte de
introducerea islamului. Cu toate acestea, la fel ca si Roma, Persia, China si Japonia,
India a vdzut cum apar pe pamantul ei nu numai tipul de grupiri studiate pana aici,
ci si culte destinate s devina religii mondiale.

9. Tipologia a treia : Religiile universale

Stadiul al treilea al raporturilor dintre religie si stat este caracterizat printr-un grad
superior de dezvoltare politica si o pretentie inversunata la universalitate a comunitatii
religioase. Desi nu decisiv, numirul de membri este un indiciu ce permite clasificarea
unui cult printre religiile mondiale. Dat fiind ca de acum nu numai grupul conteaza,
dar si individul, deoarece atitudinea lui fata de stat depinde numai de responsabilitatea
sa, puterea numerica si politica a organizatiei religioase nu mai este singurul factor
decisiv. Cu alte cuvinte, intensitatea experientei religioase determind atitudinea
religioasd fata de stat, in noile comunitati.

Toate marile culte au inceput prin a fi credinte ale unor minoritati. Ele s-au marit
ca numar si coeziune. Putin cate putin, statul, care parea sau era cu adevarat identificat
cultului traditional, avea sa descopere sfidarea lansatd prin nasterea si dezvoltarea
noii religii. I se ofereau in aceste conditii mai multe posibilitdti. Statul putea profesa
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si lua o atitudine de indiferentda; putea adopta noua religie sau si respinga si sa-i
persecute pe noii adepti. Fatd de crestinism, statul roman a inceput prin a lua prima
atitudine, a trecut la a treia si s-a oprit definitiv la 0 a doua. Budismul a fost primit
in China cu destuli riceald, si chiar foarte rdu, a cunoscut mai multd tolerantd in
statele Indiei si tratamente variabile in Japonia. Zoroastrismul a fost tolerat, apoi
acceptat sub guvernarea persand si nu a fost persecutat decat dupa cucerirea musul-
mand. La inceputurile sale, maniheismul a fost persecutat in propria sa tard (martiriul
lui Mani), dar a devenit mai tarziu religie de stat in Asia centrald, in statul uigursilor,
a ajuns s castige Orientul pana in China, unde s-a dezintegrat sub violenta persecu-
tiilor. Confucianismul a cunoscut, de asemenea, opresiunea statului (epoca marelui
Shi Huangdi) : nu a devenit dogma de stat prin excelentd decat mult mai tarziu, in
vreme ce taosimul nu a reusit niciodata sd invinga banuielile si nici macar opresiunile
statului in care se nascuse, in ciuda protectiei anumitor monarhi.

Acest scurt rezumat aratd cd atitudinea statului fatd de noile culte se schimba
deseori in totalitate si de mai multe ori de-a lungul istoriei. De obicei, etapele
importante sunt transplantarea cultului intr-o alta tard decat cea de origine, cum este
cazul crestinismului, mahomedanismului, maniheismului, budismului si confucianis-
mului, prabusirea sau schimbarea dinastiei, a clasei conducatoare ori a guvernului
sau declinul si prabusirea statului, aparitia si stabilirea unui nou centru politic. Toate
aceste schimbiri afecteazi dezvoltarea grupurilor religioase. in mod evident, ar fi
foarte interesant de studiat in aceastd lumina religia din zilele noastre si de examinat
incidenta marilor bulversari politice din lume asupra marilor credinte organizate, insa
aceastd sarcind trebuie s fie ldsatd in grija istoricilor ; dupa aceastd scurtd incursiune
in domeniul istoric, trebuie sa ne intoarcem la studiul nostru tipologic.

Experienta religioasd care determind nasterea si cresterea religiilor universale
transforma in mod necesar atitudinile fata de realitate sub toate aspectele. Este relativ
dificil de oferit idei generale despre aceasti schimbare de atitudine. in mare, presu-
pune o viziune mai putin optimista a lumii, un anumit grad de rezerva critica si
instriinare. In cazuri extreme, se constati renuntarea, retragerea si mortificarea liber
consimtitd a credinciosului. in practic toate marile religii, continutul mesajului noii
credinte se bazeaza pe anumite documente fundamentale, pe care ea le-a adus la zi.
Documentele acestea contin o vastd interpretare a lumii si a vietii, condensatd in
afirmatii teologice, jurdminte, imnuri etc. ,,Idealul” noii comunititi este descris si
schitat in ele si, dat fiind cd poate contine un program precis de organizare a socie-
tatii, serveste deseori ca panaceu al ,reformei”. Este evident ca relatiile dintre stat si
religie, adica dintre statul existent si ordinea doritd, se complicd cu atidt mai mult.

Aceasta este incd o noud complicatie de o importanta extremad, ca si cea provenita
din transformarea atitudinii fatd de lume prin noua experientd religioasa. Respon-
sabilitatea, asumati in religia traditionald de grup, trib, oras sau natiune, trece la
individul izolat, sub influenta experientei religioase intensificate de marii sefi inspi-
rati. Respectarea indatoririlor cultuale, consideratd pand atunci criteriul major al
justitiei religioase, este de acum inlocuitd cu elemente de religie personald, precum
intentia, dispozitiile interioare, convingerea si actiunea personald. Este motivul pentru
care invataturile religioase si morale ale profetilor din Vechiul Testament pot fi
interpretate ca orientarea catre religia neo-testamentara a justificirii personale prin
credintd si fapte, inlocuind-o pe cea a legii colective. Denuntand riturile pagane,
Mahomed a pregitit calea pentru credinta personald. Mesajul lui Buddha, care
recomanda cdutarea individuald pentru intelegerea adevarului, inseamna abrogarea
religiei din perioada brahmanici si a riturilor sale colective. Totusi, asa cum am lasat
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anterior sa se inteleagd, aceastd interpretare nu este in intregime corectd. Gasim
exemple evidente de experienta religioasd profunda si personald in multe culte vechi,
dupa cum gasim in marile religii mondiale mult colectivism si nomism, mai ales in
ultima vreme. Exista totusi ceva adevar in generalizarea care constd in a spune ca
experienta religioasd aprofundata si transformarea panoramei lumii, o consecinta a
acesteia, au contribuit la o mai mare apreciere a responsabilitatii si valorii persona-
litatii religioase. Vom vedea reactiile pe care le-a provocat aceasta evolutie.

10. Comuniunea sfintilor

Am schitat deja efectele sociologice ale activitatii marilor fondatori si am descris
unele dintre principalele stadii ale organizdrii si structurii noii comunitéti. Ne-am
ocupat pand aici numai de dezvoltarea interna a fraternitatii religioase, dar acum
trebuie sa examindm politica urmadritad in raport cu statul de o religie care nu mai este
o credinta traditionala, ci o credintd cu totul diferitd ca si caracter, forma de viata,
valori si orientare sociald si politica fatd de lume. Un grup de genul acesta poate
incerca sa isi extindd dominatia religioasa asupra intregii populatii a unui stat,
acceptand sa-si plateasca succesul prin compromisuri inevitabile. Ar putea, de aseme-
nea, sa incerce si stabileasca o ,,comuniune a sfintilor” indiferenta fatd de frontiere
si care si nu trdiascad decét strict si exclusiv conform statutului credintei sale. intreaga
problema este de a sti dacd aceastd comunitate religioasa se considerd un grup de
elitd, limitat in mod permanent, sau, din contra, drept un nucleu de la care trebuie si
se porneasci pentru a converti intreaga comunitate si poate chiar lumea. in primul
caz, nu este necesar sa determinam si sd definim raporturile cu statul, decat atunci
cand acesta ameninta realizarea idealului stabilit. A doua maniera de a vedea lucrurile
ar putea conduce la o tentativa de a cuceri statul si de a-1 utiliza ca instrument ajutator
pentru atingerea scopului ultim. Diferenta dintre cele doud solutii pare a fi mai ales
de ordin cantitativ. Toate grupurile admit ca idealul nu este complet realizabil, chiar
dacad aprecierile lor cu privire la gradul de realizare poate varia. Aici este o ilustrare
a tezei atat de familiare despre homo religiosus, conform careia, avand in vedere
starea de imperfectiune a acestei lumi, pe paméant nu poate exista o societate perfectd.
Cu toate ca resemnarea in aceastd privinta a determinat cu adevarat in mod conside-
rabil dezvoltarea istoricd, in practica, nici una dintre marile religii ale lumii nu a
admis vreodata ci ar exista alte obstacole si piedici decat de ordin practic : toate au
pretins ca si-au putut modifica uneori idealul, dar nu si 1-au abandonat niciodata.
Ce conditii au impiedicat atunci, de atitea ori, transformarea statului conform
idealului unei comuniuni de sfinti si au obligat grupurile religioase sa aleaga adesea
retragerea §i resemnarea ca singurda solutie pentru constituirea unei societdti de
»alesi” ? Evident, raspunsurile la aceasta intrebare variazi in functie de grupuri si de
teologii din interiorul grupurilor. Unii raspund insistdnd asupra criticilor la adresa
sefilor sau a reprezentantilor statului. Altii, mai seriosi, invocd actele si metodele de
care depinde insdsi existenta unei guverndri efective, cum ar fi taxele, serviciul
militar, jurdmantul sau, mai general, constrangerea si violenta. Ne putem intreba
atunci de ce plangerile acestea, care au inceput si isi faca simtitd influenta inca din
etapa organizatiilor primitive, ar fi in continuare cauze ale unor frictiuni intre
grupurile religioase si statul cu un grad mai ridicat de dezvoltare culturald. Motivele
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sunt, pe de o parte, tensiunea progresiva creata de organizarea politica din ce in ce
mai strictd si, pe de altd parte, transformarea valorilor si a formelor de viata religioasa,
precum si noua importantd capatatd de responsabilitatea individuald in religie si
morald. Avand in vedere cad studiul acestor doi factori apartine istoriei politicii si
eticii si studiului comparativ al moralelor, el se situeazi in afara subiectului nostru.
Transformarea adusad de noile miscari religioase in dezvoltarea conduitei umane este
o chestiune a cirei apreciere variazd la specialisti in functie de conceptiile lor
teologice si filosofice si trebuie judecati ca atare. Studiul nostru descriptiv se ocupa
numai de efectele sociologice.

Atitudinile adoptate de marile religii fondate nu numai cd s-au schimbat de-a
lungul istoriei lor, dar, de la una la alta, au variat in limite largi. Este interesant de
comparat din acest punct de vedere mahomedanismul si zoroastrismul cu budismul si
maniheismul. In primele doui nu gisim opozitie de principiu fati de coercitie si
pierderea vietii (rdzboi), in vreme ce celelalte doud se opun acestor aspecte. Teologia
mahomedand si, intr-o mai micd masura, teologia zoroastriana sunt, in consecintd,
relativ optimiste in speranta lor intr-un stat ideal, in timp ce, in pofida aparitiei unor
state budiste si manihee, teologia acestor douad religii, exceptind anumite secte
budiste japoneze, nu a incercat niciodata sa concilieze Calea Renuntérii cu o filosofie
pozitiva a statului.

Cu privire la diferitele tentative tipice de realizare a idealului unei ,,comuniuni a
sfintilor”, ar trebui sd adaugam o observatie. Am vazut anterior ci, in istoria religiilor
fondate, cresterea numarului de aderenti stimuleazi evolutia gandirii, a activitatilor si
a organizdrii religioase. De asemenea, intilnim reactii si regresiuni, precum si
tentative de a reorienta comuniunea fidelilor dupad idealul ,originar” din istoria
crestinismului, a islamului, budismului si confucianismului. Deci, schita noastra a
unei tipologii a relatiilor dintre religie si stat trebuie sa tind cont, de asemenea, de
elementele dinamice ale evolutiei istorice. Fiecare miscare de ,,reformd” are ,,filoso-
fia” sa despre stat. Tentativele originare de a stabili o comunitate ideald crestina,
budistd sau mahomedana nu au fost, fiecare in parte, decét primele dintr-o lunga
listd. Diferenta dintre aceste tentative se datoreazd nu numai deplasarii interesului
pentru teologie sau religia populara in interiorul marilor comunitati religioase, ci si
caracterului si politicii schimbatoare ale statului in chestiune. Utilizdnd un numar
considerabil de anecdote caracteristice Bisericii crestine, Ernst Troeltsch a descris
intr-un mod stralucit natura si dezvoltarea diferitelor conceptii despre societate si a
teoriilor despre stat. Riman insa multe de facut din acest punct de vedere cu privire
la marile credinte necrestine.

11. Cucerirea statului

Reludm acum studiul conditiilor ce permit unui grup religios sd cucereasca statul si
sa 1si realizeze propriul program religios si social. Deoarece, cel putin la inceput,
exista intotdeauna un anumit procentaj din populatie care adera la o alta credinta
(unul sau mai multe culte traditionale, de exemplu), exista conditiile pentru o incercare
de a-i castiga pe acesti disidenti. Existd o intreagd varietate de metode pentru a ajunge
la dominatie: acestea sunt, spre exemplu, misiunile, instruirea, persuasiunea si
seductia, constrangerea si forta. Intr-o epoca sau alta, fiecare dintre aceste metode a
fost utilizati de citre toate religiile mari. In istoria oricirei religii, intdlnim spectacolul
deplorabil al discipolilor aceluiasi sef religios luptindu-se intre ei, in urmaérirea
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idealului lor. Am vazut ca anumite grupuri unite printr-o experienta religioasa caracte-
risticd nu ar indrdzni niciodatd sa faca un efort pentru a ,,acapara” statul si ar merge
pana la a se opune din principiu unei asemenea tentative. Nu ne vom ocupa pentru
moment de grupurile care adoptd aceastd atitudine si le vom studia numai pe acelea
care cautd si realizeze idealul unui stat ,sfant”. in mod evident, sansele de reusiti
sunt proportionale cu puterea religioasa si politica si cu eficienta grupului. Armata
sfantd a islamului, credinciosii sikh organizati pentru razboi si discipolii lui Cromwell
reprezintd tipul revolutionar ; organizatia ecleziasticd a primilor catolici, mazdakitii
si corpurile ecleziastice ale lamasilor reprezinti un tip aflat intr-o lenta evolutie. Cu
totii au reusit la un moment dat in lupta lor. Ce se intampla insd in cazul unei cuceriri
revolutionare sau graduale a statului ? Grupul religios victorios trebuie mai intai sa se
stabileascda. Obiectivele majore vor fi asigurarea functiondrii normale a statului,
gasirea unei forme de guvernare adecvate si rezolvarea problemei minoritatilor
religioase. Aceasta constituie o noud incercare pentru convingerile religioase, forta si
puterea, abilitatea politica a sefilor. Orice conduitd a noii guverndri trebuie si fie in
acord cu principiile cilduzitoare si idealurile noii credinte. Cu mult inainte de a visa
la cucerirea statului, grupurile religioase pot nutri un ideal politic si isi pot forma
conceptii foarte clare cu privire la forma de guvernare doritd pentru comunitatea
ideald, guvernare fie a unei ,,aristocratii” de elitd, fie a unei ,,democratii” egalitare.
Se poate insd intampla sd se recurgd la improvizatii in momentul ludrii puterii.
Conducitorii pot face transformari violente, de indatd ce au fraiele in mana. Noul
magistrat va numara printre sarcinile sale si pe aceea de a face sa fie respectatd si
supravegheata atitudinea religioasa ,,justd”. Uneori se intampla ca schimbarile sa fie
provocate numai de convertirea conducatorilor ; adesea, aceste schimbari s-au dovedit
a fi foarte profunde si cu consecinte multiple, veritabile revolutii ce au afectat
natiunea in cea mai mare parte sau in totalitate, si aceasta pentru o lunga perioada.
Vom ilustra aceste reflectii prin cateva exemple.

12. Trei exemple : confucianism, budism, crestinism

A. Confucianismul

Este frecventd intrebarea dacd, vorbind despre confucianism, acesta este o religie sau
un ,sistem” etico-politic. Cu toate ca inviataturile originare ale fondatorului par a da
dreptate celei de-a doua ipoteze, este dificil de negat cd aceastd conceptie a lui
Kong Fu-Zi despre legea universald cosmicd, morald si rituald nu releva un tip de
experientd fundamental religioasa. , Legile, principiile, sistemele si procesul la care
se face aluzie sunt in ansamblu experienta generala a legii naturii (in chinezi : tao)”
(Lian Chi-Chao). Marele intelept era, evident, mai putin rationalist decét au vrut unii
sd spuna si evolutia ulterioara a confucianismului, mai ales succesul crescand al
cultului fondatorului, aratd limpede ca, cel putin din punct de vedere religios, acest
grup trebuie privit ca un grup cvasi-religios. Ar fi dificil de supraestimat rolul jucat
de acest sistem in integrarea societitii si in constituirea conducerii, a administratiei
si educatiei Chinei. Abia recent s-a efectuat o cercetare asupra cauzelor stabilirii
graduale a confucianismului ca doctrind oficiald si a mijloacelor care au permis-o. Si
aici, maniera monarhului de a vedea lucrurile a fost absolut decisivi. Imparatii
primei dinastii Han, inconjurati si in parte educati de savanti si discipoli ai lui
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Confucius, au introdus practicile, ceremoniile si examenele confucianiste. impératul
Kao Tsu, la inceput ostil acestei doctrine, s-a convertit ulterior din ratiuni politice si
pare a fi fost primul care a ridicat confucianistii in inalte functii de stat. Ca si in
Bizant, s-au produs si reversuri, intrigi de curte. Mai ales cele urzite de femei
puternice au jucat un rol decisiv. in ciuda acestor influente, imparatul Wu, care a
fondat Universitatea Imperiald in care predau savanti confucianisti si invatau viitorii
functionari ai guvernului, nu a ezitat sd abandoneze destule puncte din principiile lui
Confucius. ,,In vreme ce domnia sa marcheazi inceputul influentei enorme a confucia-
nismului asupra guvernarii, in epoca, aceasta influentd era inca departe de a fi
victorioasd” (Dubs). Totusi, confucianismul a inregistrat o victorie completd sub
ultimii imparati din prima dinastie Han si sub cei din a doua.

In aceasti perioadi, confucianismul a avut inamici care ciutau si obtini favoruri
regale, dar nici unul dintre cele doud mari grupuri religioase, taoistii si budistii, nici
una dintre scolile filosofice, ale mehistilor si ,legalistilor”, nu au reusit sa ia locul
oficial al confucianismului. Atitudinea acestuia din urmai si, in consecintd, politica
guvernului au variat in functie de personalitatile conducatorilor si de circumstantele
politice, insd taoismul si budismul, chiar si atunci cand au fost favorizate de anumiti
imparati si anumite dinastii (de exemplu, dinastia T’ang), au ramas in minoritate,
budistii chiar fiind uneori cu adevarat tinta ostilitatii curtii. S-a intdmplat adesea ca,
sub diferite pretexte, unele grupuri religioase sa fie hartuite sau chiar persecutate in
mod deschis. Cvietismul si individualismul scolii lui Lao-Tzi si pesimismul, ascetis-
mul, ierarhismul si pretinsa ,,superstitie” a budismului Mah3 y3 na au fost obiectul
unor critici violente din partea filosofilor confucianisti. Esecul ,,nonconformistilor”
in incercarea lor de a participa la viata politicd si in aprecierea lor privind traditia
oficiald a avut adesea repercusiuni asupra guverndrii. Sir Charles Eliot a remarcat cu
justete faptul ca budismul chinez are un dublu aspect si se prezintid cand ca ,,0
biserici aproape stabiliti”, cand ca ,,0 sectd persecutati”. imparatul Wu Ti a fost un
budist deosebit de entuziast. Din contrad, a existat o anumitd ambiguitate in politica
lui K’ang-hsi, imparat care a inscris budismul in Edictul Sacru impotriva ereziei si
care a favorizat totusi, in alte imprejuriri, pietatea budistd. S-a demonstrat ca opozitia
manifestatd fatd de budism de catre guvern era indreptatd in realitate impotriva
»extravagantelor” sale si ca anumite concepte si rituri budiste se puteau armoniza
foarte bine cu telurile si idealurile confucianismului oficial. in fapt, budismul si
taoismul au influentat dogma oficiald a statului, asa cum o arata foarte clar sistemul
sincretist al lui Chu-Hsi (1130-1220), doctor confucianist foarte venerat in perioada
Sung. Alte culte, precum maniheismul si nestorianismul, care au inflorit in China
incepand cu dinastia T’ang, fiind insd viguros combatute de ganditori ,,ortodocsi”
precum Han Yu (768-824), nu au contribuit decat foarte putin la formarea dogmei
atotputernice ce urma sa devind fundamentul oficial al statului pand la revolutia
din 1912. Marea putere de coeziune a acestui sistem inca mai actioneaza si poate avea
un rol de jucat in integrarea Chinei ,reconstruite”.

Confucianismul, unitate, sa zicem asa, etnica si nationald, a avut ca origine
incercarea de a reorienta societatea chineza si statul dupa adevaratele principii cosmice
si, din aceastd cauza, nu trebuie sa ne miram daca descoperim ca de-a lungul intregii
sale istorii a functionat in stransd cooperare cu statul. Desi conceptia sa despre
personalitatea perfectd (Hsun-tse, omul de o onestitate perfectd) si educatia in
vederea atingerii acestui ideal par s indice ca insistd asupra activititii si responsa-
bilitatii individuale, orientarea generala a sistemului lui Kong Fu-Zi este colectivista.
Ceea ce este cu adevidrat important este prosperitatea societdtii pe care o favorizeaza
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respectarea normelor lui tao. Este telul pe care il are statul in vedere, actioniand prin
guvern si administragie, preocupare cu adevarat centralda a gandirii confucianiste.
Impiratul, sef al statului, este totodati seful diferitelor corpuri ecleziastice : el are
privilegiul de a defini si modifica doctrina, de a instaura si aboli practici cultuale, de
a controla organizatia ecleziastica si stabilirea mandstirilor etc. Activitdtile sale in
cultul de stat (imparatul este ,domnul spiritelor”) au fost descrise adesea. Acest
,erastianism” extremist isi are radacinile atat in idei hinduse, cét si in idei chineze,
dupd cum foarte bine a remarcat Eliot. ,,Budistii, spune el, desi sunt foarte atasati
ideii de libertate spirituald, nu au de ridicat nici o obiectie impotriva patronajului
printilor.”

B. Budismul

In cazul relatiilor budismului cu statul, situatia este total diferiti. Nu poate exista nici
o indoiala cia, in fazele sale primitive, budismul nu face dovada clara a originii sale
hinduse. Atitudinea ,,pesimistd” si ,ascetica” si un mare numar din conceptiile sale
centrale sunt hinduse ; ele sunt impartisite si de alte credinte nidscute pe pamant
indian. Aceste doctrine ale mantuirii individuale presupun, in mod teoretic, si
manifestd, in mod practic, o indiferentd fata de societate si stat. Totusi, asemenea
invitaturi nu sunt limitate la India, tard care rareori a reusit sa formeze o unitate
etnicd si politicd foarte stransa.

De-a lungul intregii sale istorii, India a cunoscut un ,,imperiu” numai de trei ori ;
totusi, nici unul dintre ele nu a durat foarte mult (Maurya, secolele III-IV i.Chr. ;
Gupta, secolele V-VI d.Chr. ; stdpanirea mongold). Existenta a numeroase state mai
mult sau mai putin intinse a fost justificata teoretic prin principiile metafizico-politice
ale hindusilor, intre care principald este conceptia despre dharma, lege universala,
cosmica, morald si rituald. Danda (constrdngerea si sanctiunea) este zidul de apa-
rare impotriva haosului social, impotriva vietii conduse dupa matzya-ny?ya, logica
pestelui, sau razboiul tuturor impotriva tuturor (bellum omnium contra omnes). ,,Nu
existd danda, nu exista stat.” Danda salveazd si mentine namatya (proprietatea) si
varna (clasele). Individul isi fixeaza obligatiile si drepturile (svadharma) in functie de
varnasrama (situatia si stadiile vietii). Rastra (tara) este constituita din proprietate si
praja (populatie), fiind integrata prin guvern, ce poate fi republican sau monarhic.
Seful guvernului, la origine ales (pentru teluri speciale), dar a cirui functie a devenit
mai tarziu ereditara, era controlat de sabha, sau ,,consiliul”, care, cel putin teoretic,
reprezenta vointa poporului si asigura micilor unitédti locale un anumit grad de
autonomie. Seful statului putea incerca sa devina un sarva bhauma sau cakravartin
(monarh universal), cum s-a intdmplat frecvent in istoria Indiei. Totodata, regii
hindusi nu au fost niciodatd preoti (nici in epoca hindusa, nici in Evul Mediu sau in
sud), dar au suferit adesea influenta puternica a consilierilor lor religiosi. Purohita
(preotul curtii) este personalitatea cea mai importanta din preajma monarhului. Dupa
textele Br3 hmana, regele trebuie si-1 inconjoare pe purohita cu onoruri si, conform
ArthaSastra (cod de legi din anul 300 1.Chr.), regele trebuie sa il asculte asa cum
discipolul isi asculta maestrul, un fiu tatdl si un servitor stipanul. Istoria Indiei pre-
si post-budiste nu a fost decat cea a puterii si influentei brahmanilor.

Fard a ne ocupa de chestiunea discutabild de a sti cui ii era adresat in mod specific
mesajul lui Buddha si al marilor sai discipoli, putem spune ci prima misiune budista
in afara frontierelor Indiei nu a fost determinata de limitdri de ordin geografic, etnic
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sau politic. Majoritatea specialistilor admit ca acest mesaj era adresat omului care isi
cauta salvarea si nu se ocupa de problemele puse de organizarea ,,naturald” a societatii
umane. El ficea insd trimitere in mod expres la exigentele familiei, clanului etc., la
congtiinta celor ce respectd legea cu adevarat. Viata colectiva, mai putin sub forma
»ordinii” si a celulelor acestei ,,ordini”, nu putea avea o valoare pozitivd pentru
scopul final. in realitate, una dintre caracteristicile budismului este aceea de a nu se
multumi cu un alt ideal decat urmairirea scopului suprem si transcendent : eliberarea
prin renuntare. Aceasta din urma include toate relatiile sociale si trateaza tot ceea ce
tine de sa- s3 ra (lumea schimbitoare) drept adiaphora (lucruri lipsite de interes). Nu
este necesar sd descriem si nici sd analizam conceptia despre ,calea” salvarii,
conturatd in legile fundamentale ale lui Buddha si in teologia si filosofia budiste,
elaborate si explicate dupd el. Este de conceput cd acest ideal sublim al [luminatului
a putut fi acceptat si inteles de mase ? Fondatorul insusi, se spune, ar fi stabilit doud
serii de precepte : una destinatd celor care vizau perfectiunea fara nici un compromis
si practicau, din aceastd cauzd, o renuntare totald, si o alta, destinata celor ce raman
in lume si, ca atare, trebuie sd se mulfumeascd cu un grad mai mic de perfectiune.
Anumite probleme inexistente pentru membrii ordinului de cilugdri si de religiosi se
puneau deci pentru individul sau grupul (sat, trib, cetate, natiune) care alegea sa
urmeze cdrarea laicilor budisti.

Chiar in timpul vietii lui Buddha, noua credint a reusit sa converteasca, gratiei
predicilor misionare, citiva mici sefi de stat. Este regretabil cd nu avem nici un fel de
informatii despre istoria politicd din perioada dintre moartea lui Buddha si epoca
Gupta (319 d.Chr.), cand budismul a ajuns la apogeu. Imediat dupa aceea, a intrat in
decadenta. Nimic nu dovedeste faptul ca in aceasta primd epoca noii convertiti budisti
ar fi suferit de pe urma ostilitatii sau persecutiei in teritoriile invecinate. Printii care
»s-au refugiat” in Buddha au incercat si aplice in guvernarea statelor lor principiile
sublime ale doctrinei. Fireste, rezultatele au fost diferite in India si in tarile non-
-hinduse. in functie de conditiile fizice, culturale si politice, situatia a fost diferita in
China, Japonia, Tibet si Mongolia fatd de India si sud-estul Asiei. in decursul
expansiunii sale, comunitatea discipolilor Iluminatului a trecut prin diferite stadii,
descrise de noi anterior, iar in ceea ce priveste doctrina, cultul si organizarea gasim
in ele unele paralele interesante cu istoria Bisericii crestine primitive. In stadiul siu
mai vechi, budismul s-a dezvoltat totusi incet si a urmat mai degraba o linie conser-
vatoare democratic-congregationalistd, preferatd celei care ar fi condus-o spre o
constitutie ierarhica centralizata ; laicii au fost lasati fard o organizatie veritabild. Se
stie despre comunitatile budiste ca, infloritoare la un moment dat, au fost distruse
complet pe teritoriul Indiei: nu este nici o indoiald ca acesta a fost rezultatul
slabiciunii lor ; ele nu aveau, in realitate, aceleasi resurse precum cele ale puternicelor
organizatii laice ale adversarilor lor, hindusii (reformati) si mahomedanii.

In istoria budismului indian se pot distinge cel putin doui tipuri de relatii intre
religie si stat. Primul tip este reprezentat de vechiul mic stat traditional teritorial
(,feudal”), din perioada de pana la Alexandru cel Mare. Conform textelor (sutfos) ale
canonului meridional si anumitor texte istorice ecleziastice, politica sa religioasa a
fost clementd si pacifistd. Al doilea tip este ilustrat de primul imperiu hindus, sub
dinastia Maurya. Al treilea rege a fost celebrul Asoka (272-232 1.Chr.), nepot al
fondatorului, Candragupta, si convertit la budism. El a incercat si realizeze la scara
mare idealul unui stat budist. Dat fiind cad avem sansa de a poseda, in bine cunoscutele
sale inscriptii, niste documente originale despre o parte a acestei perioade, ne
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permitem s3 urmarim destul de precis procedeele politicii sale. Chiar dacd nu stim in
ce midsurd au fost respectate in realitate intentiile si ordonantele acestui rege, putem
cel putin sd ne facem o idee clard despre un stat budist indian din epoca respectiva.
La inceputul domniei, ASoka a urmat politica cruda a cuceritorului. Totusi, curdnd a
regretat aceasta si a proclamat noul sau ideal intr-un document emotionant (,,Maies-
tatea sa doreste pentru toate fiintele insufletite siguranta, stapanirea pasiunilor, pacea
sufletului si bucurie”). in al nouilea an al domniei, ASoka a devenit discipol laic, iar
in al unsprezecelea a devenit calugar, fard a abandona totusi guvernarea tarii. El era
fara indoiala scutit de respectarea preceptelor care il impiedicau sa actioneze in
continuare ca rege. A renuntat la gloria militarad si a cautat s raspandeasca ,,legea cea
bund” prin misiuni si sd contribuie la fericirea si prosperitatea poporului sdu in
ultimii 40 de ani de domnie. Guvernatorii sdi au primit ordinul de a tine adunari
regulate cu scopul de a expune legea si a numit supraveghetori oficiali (dharma
mahamatra), care trebuiau si vegheze la aplicarea sa. intre alte obligatii, ei o aveau
pe aceea de a se ocupa de sdaraci si batrani, de a impiedica suferintele nedrepte, de a
administra fundatiile de pietate si de a face pomeni. Conduita supusilor sdi trebuia sa
fie reglementatd in conformitate cu idealul moral al Iui Buddha, iar regele a facut ca
regula ahi- 5%, interzicand uciderea oricdrei fiinte, si fie respectatd prin impunerea
unui regim vegetarian la curte si in intregul regat. Véndtoarea a fost inlocuitd cu
pelerinaje. ASokavadanas¢étra descrie, in stilul caracteristic acestui gen literar, vizita
regelui la locurile sfinte ale credintei. In ansamblu, se pare ci monarhul nu a insistat
asupra ,,ortodoxiei” in sensul strict al cuvantului, ci a fost dornic sa isi vada supusii
purtindu-se in conformitate cu preceptele legii. Se pare cd nu a abolit pedeapsa
capitala. Atitudinea sa fata de celelalte credinte era tolerantd, dar insista ca fiecare sa
adere la un crez particular. Existd toate motivele pentru a crede cd ASoka era sincer
in zelul sdu fatd de idealul budist.

Budismul, care devenise religia oficiald a statului lui ASoka, era de tip conservator
si, in esentd, nu se deosebea de cel din alte tdri unde patrunsese H° nay3 na. Ceylonul,
aflat sub influenta misionara a marelui rege Maurya, precum si Birmania si Siamul au
adoptat aceasti formi a credintei ca religie oficiali. In Siamul thailandez, regele este
pani in zilele noastre sef al corpului ecleziastic si, in acelasi timp, sef al statului. El
numeste ,patriarhul”, iar pentru alegerea abatilor si fondarea de noi manastiri este
necesara confirmarea statului. ,, Totusi, in ceea ce priveste organizarea interioara,
reglementatd de legea lui Buddha, ordinul se conducea singur ; regele nu era decat
protectorul siu laic.” in zilele noastre, clerul este din ce in ce mai dominat de citre
stat. El este reprezentat, conform unei legi ecleziastice recente (1902), de ,,0 adunare
a Bisericii, alcdtuitd din marii abati si asistentii lor”. Ultimii regi, dupd Mongukt, au
fost foarte interesati de aspectele doctrinal, cultual si organic ale religiei de stat.
Conform unui specialist modern, Virginia McLea Thompson, vitalitatea budismului
persistent intr-un Siam aflat in evolutie se datoreaza stransei sale integrdri cu viata
poporului. Budismul a trebuit sa accepte anumite compromisuri. ,,Buddha, se pare,
nu a interzis niciodati discipolilor sii si poarte un rizboi defensiv.” in Thailanda,
principiul ahi- s? nu a fost respectat niciodatd literal. ,Este corectd afirmatia cd
budismul nu a impiedicat niciodata in mod serios vechii Thais de a se deda activitatilor
rdzboinice ; preotii chiar binecuvantau armatele ce plecau la razboi; insa le-a
imblanzit brutalitatea.” Sa- gha birmanezd, care nu a fost niciodatd atit de bine
organizati ca sa- gha siameza si a fost ,,mai putin activa decat cea japoneza si mai vie
decat cea chinezi”, este la ora actuali strict subordonati guvernului. in Cambodgia,
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regele este si seful Bisericii, dar nu are dreptul de a modifica doctrina si nici de a
confisca proprietétile ecleziastice. Ceremoniile ,,brahmanice” sunt celebrate cu ocazia
sdrbatorilor oficiale, cum este cea a incorondrii. Cambodgia si Jawa, unde hinduismul
si budismul fuzionasera pana la un anumit punct, au trecut, sub influenta Siamului,
de la Mah3 y3 na la H® nay® na. Budismul a trecut in China, Japonia, Mongolia si Tibet
in interpretarea Mah3 y® na, o teologie supranaturald si politeista foarte dezvoltatd, un
ideal moral modificat intr-o maniera caracteristica, o metafizica destul de complicata,
cu forme de devotiune minutioase si o organizare ierarhicd. Ar fi in afara subiectului
nostru sa descriem stabilirea Mah3 y3 na in aceste tari in care nu trebuia si existe
religie oficiali de stat, in principal in China si Japonia. in perioada Nara (seco-
lul VIII), aceasta doctrina a inregistrat in Japonia o prima faima, care a provocat
compromisuri impotriva carora s-au ridicat reformatorii Dengyo si K¥b%2 Cand noile
congregatii din Kyoto si Hiei-san s-au dezvoltat la randul lor in organizatii ecleziastice
in egald masurd compromise politic, s-a facut auzit protestul marilor reformatori din
secolele XI si XII, Dogen si H¥/nen, Shinran si Nichiren. Din aceste corpuri care s-au
format atunci, cel al lui Nichiren este cel mai nationalist ; cel al lui Shinran (Shin-su)
are cele mai puternice afilieri politice (regula lui Hongwanji). Existd o diferentd
notabild intre organizatiile budiste din Tibet si Japonia (cf., in Evul Mediu, luptele la
care cdlugarii budisti au participat in numar insemnat) si tipurile pasnice ale budis-
mului meridional.

Lamaismul, budismul din Tibet, este un exemplu instructiv al unuia dintre cele
douad tipuri extreme de relatii existente intre religie si stat, realizate dupa victoria si
stabilirea unui cult: este vorba despre controlul complet al statului de catre corpul
ecleziastic. In vreme ce, in India, ASoka personifica o formi blandi si temperati de
cezaropapism, lamaismul este un exemplu elocvent de teocratie. Regatul pagan al
Tibetului a fost convertit la budism in secolul VII. Dupia cum ,patriarhul”
Bodhidharma a devenit instauratorul budismului in China, tot asa Padmasambhava a
fost fondatorul acestei religii in Tibet. Structura politica originara a regatului s-a
dezintegrat in timpul cuceririi impdratilor mongoli si, incepand din aceasta epoci,
lamaismul, care domneste in tard prin ierarhia sa spirituald, s-a dezvoltat continuu.
Versati in afacerile politice si militare, puternicii abati ai unor mari manastiri influente
au luat puterea in maini. Lamaismul s-a reorganizat in cursul reformei lui Tsong-Kha-pa :
aceasta a insemnat fondarea bisericii Galbene, ce a repus pe primul plan asceza, mai
ales celibatul, viata spirituala, meditatia si studiul stiintei sacre. Sub suprematia
chineza, tara a fost guvernata de cei doi printi ecleziastici cei mai puternici. Dupa o
recentd monografie despre regatul tibetan, ,nu numai ca preotii si-au facut simtitd
influenta asupra statului prin méanastirile lor, dar ei au servit personal ca membri ai
guvernului, in functii civile si chiar militare”. Astfel, ,in limitele regatului sau,
Dalai-Lama este probabil monarhul cel mai autocratic din lumea actuald”. Prestigiul
unic al maestrilor tibetani se sprijind pe conceptia despre kubilgans. Conform acestei
teorii, ei sunt priviti drept incarndri ale marilor figuri din panteonul Mah?y? na.
Panchen Rimpoche (ZTashi Lama), al doilea maestru al Tibetului, este mai putin
compromis politic decat Dalai-Lama si de aceea se bucurd de o autoritate religioasa
particulara. ,Regentul” ecleziastic care domneste in locul tdnarului Dalai-Lama,
pana ce acesta ajunge la maturitate, este ales de obicei dintr-una din cele sase
manastiri aflate la conducerea tarii.
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C. Crestinismul

Adoptarea crestinismului ca religie de stat la Roma a antrenat o serie de masuri luate
de imparatii care s-au succedat dupa Constantin pana in perioada lui Valentin, Valens
si Teodosiu. Capitalele Romei orientale si Romei occidentale au devenit cele doud
centre religioase si politice ale lumii crestine. Istoria ,,statelor” germane ofera exemple
ale unor metode foarte diferite pentru convertirea la crestinism a gotilor, lombarzilor,
francilor, saxonilor si scandinavilor. Accesul la putere al regilor franci si formarea
acestei monarhii a constituit leaganul statului crestin din Occident. Un nou tip de stat
crestin, statul slav, a luat nastere prin introducerea crestinismului in tara slava de
catre marele cneaz de Kiev. Cu toate cd acesta a fost un crestinism ,,ortodox”,
originar din Bizant, conditiile politice ale noului stat oriental erau diferite de conditiile
celui vechi. Si dupa ruptura dintre Orient si Occident, lumea crestina a cunoscut doua
solutii diferite la problema Bisericii si a statului.

Si studiem mai intai solutia orientald. Bizantul mostenise de la Roma ideea unei
strinse asocieri intre sacerdotium si imperium. Incepand de la Iustinian, s-a putut
constata ca impdratul conducea Biserica la fel ca pe un important departament al
statului, jus publicum continand jus sacrum. In pofida tentativelor teoretice si practice
ale patriarhilor de a apdra pretentiile statului si de a limita sau impiedica interventia
imparatului in materie de credintd si disciplind ecleziasticd, acestia nu au ajuns
niciodati in situatia , patriarhilor occidentali”, adici a papilor. Impiratul bizantin a
fost totusi un protector al credintei mai fericit decat fratele sau din Occident. Opozitia
violentd a unor asceti precum Teodor Studitul fata de dominatia si interventia seculare
nu a avut efecte durabile.

Este imposibil sa urmarim in detaliu in aceastd lucrare dezvoltarea relatiilor dintre
Biserici si stat in Evul Mediu occidental si si ii studiem teoria politici si istoria. Insi
datoritd importantei sale, trebuie s ii mentiondm fazele esentiale. Prima perioada
cuprinde epoca originii si dezvoltirii comunitatii crestine, constituirea Bisericii sub
conducerea episcopilor, formularea teoreticd a principiilor sale, organizarea reald a
administratiei pe tot cuprinsul Imperiului Roman si, in fine, persecutiile la care a fost
supusd de stat, deoarece refuza sa participe la cultul oficial. A doua perioada este
marcatd de adoptarea cultului crestin ca religie de stat (325) si impartirea in doua
imperii (395). A urmat apoi o exterminare graduald a cultelor pagane traditionale si
a altor culte importate. In interior, comunitatea crestind era firamitati frecvent de
lupte si discutii cu privire la unele aspecte ale doctrinei, cultului si organizarii. in
urma excluderii sau a exodului grupurilor disidente, numite de catre Biserica eretice
sau schismatice, s-au stabilit comunititi minoritare. Relatiile lor cu statul au fost
deseori total diferite de cele ale corpului ecleziastic principal. Situatia s-a modificat
in timpul aparitiei statelor germane. incepand din momentul acesta, Biserica de la
Roma, cuprinzand majoritatea zdrobitoare a crestinilor din Occident, a trebuit si tind
seama de o intreagi varietate de state. In aceastii perioadi au fost puse fundamentele
conceptiei despre un jus ecclesiasticum, care, plecand de la sursele crestine pentru a-i
da o interpretare catolicd si utilizand metodele jurisprudentei romane, a reglementat
si definit constituirea Civitas Christiana. A treia perioadd, incepand din timpul
carolingienilor si pana la sfarsitul secolului XIV, a fost aceea a marii lupte intre
Biserica romana, reprezentand majoritatea crestinatatii, si pretentiile sale din ce in ce
mai mari la autoritate. Aceasta a fost forta seculara cea mai puternicd din lumea
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occidentald. Cu toate ca s-a format un anumit numar de state nationale, cu care
Biserica a avut dispute (Franta, Anglia, Spania etc.), conflictul dramatic a ajuns la
paroxism in lupta dintre papi si imparatii romano-germanici. Organizarea marelui
corp ecleziastic a facut noi progrese si a atins apogeul in elaborarea doctrinei si a
cultului Bisericii medievale. Personalitatea lui Grigore al VII-lea reprezinta efortul
gigantic facut pentru a impune societdtii crestine o ordine si o unitate, care sa
cuprinda in interiorul ei Statul si Biserica, si pentru a stabili superioritatea autoritatii
spirituale fatd de autoritatea seculara. In Biserici a continuat procesul de centralizare,
ceea ce a contribuit In mod considerabil la largirea jurisdictiei acestui Pontifex
Maximus al sdu. Cererile laicilor si ale episcopilor de a participa la luarea deciziilor
vitale si la conducerea Bisericii au fost respinse, chiar daca nu intr-o maniera absoluta
in ceea ce priveste ultimul punct. Istoria dramatica a luptei dintre imperiu si papalitate
poate fi impartita in trei perioade. Prima, aceea a dominatiei puterii imperiale, de la
Carol cel Mare la Henric al III-lea, a fost urmati de cresterea graduald a autoritatii
si prestigiului papei si a atins punctul culminant cu papi precum Alexandru al III-lea
si Inocentiu al III-lea si al IV-lea, pentru a sfarsi prin sfidarea fatald lansatd in Unam
sanctam a lui Bonifaciu al VIII-lea (1302) (,,Porro subesse Romano Pontifici omni
humanae creaturae declaramus... omnio esse de necessitate salutis”). Acest papa a
inaugurat a treia perioada, marcati prin disolutia interna a hegemoniei papale, schisma
si nasterea statelor nationale. Ideologia aparuta in perioada de tranzitie spre o noud
era (timpurile moderne) este caracterizata prin cuvintele ,,umanism”, ,,conciliarism”,
,Renastere” si ,,Reforma”, tot atitea miscari care au avut tendinta de a friana
pretentiile sefului Bisericii, atat de elocvent exprimate de catre interpretii clericali ai
dreptului canonic. (Biserica era definitd de Jacques de Viterbe drept ,,katexoche” a
statului.)

Ruptura unitatii spirituale din Occident a fost efectuatd prin Reforma si urmata de
stabilirea comunitdtilor crestine noi si independente (ecleziastice si ,libere”), ce
pretindeau a reprezenta adevirata Biserica. Aceastd miscare marcheaza nu numai o
data in istorie, dar si o situatie diferitd din punct de vedere tipologic. Occidentul nu
a format niciodata o unitate politica completd, dar a fost mai unit decat in oricare alta
perioada in decursul hegemoniei Imperiului Romano-Germanic ; in timpurile moderne
a cuprins o serie de state care, unul dupa altul, s-au bucurat de suprematie. Dupa
credintei traditionale si comunitatii religioase stabilite; b) sd imbratiseze si sa
stabileascd una dintre credintele reformate ca religie oficiald de stat; sau c) sa refuze
orice identificare cu vreunul din cultele prezente. Spania, Franta si statele italiene au
ales prima solutie; Saxa, Prusia si Suedia, a doua; micul stat Rhode Island, din
America, prin declaratia sa de tolerantd, reprezintd cea de-a treia. Anumite tari,
precum Franta, Anglia, Olanda si anumite state germane au trecut prin faze variabile.
Cateva natiuni au avut opinii diferite asupra acestui punct si s-au separat in unitati
teritoriale si guvernamentale diferite, cum au fost Germania si Elvetia. In toate tirile
europene, vechiul adagiu ,,cujus regio ejus religio” sau ,,0 lege, o credintd, un rege”
a ramas cuvantul de ordine, iar monarhul a determinat crezul supusilor sdi. La
inceput, problema minoritatilor religioase a devenit o chestiune arzétoare, mai ales
cand statul adoptase o religie oficiald (catolica sau protestantd). Ea a fost rezolvata
prin constrangere chiar in perioada Reformei si imediat dupd aceea (secolele X VI si
XVII). incepand din aceasti epoci, in Europa au existat cel putin cinci tipuri de ., stat
crestin” : ortodox oriental (Rusia), romano-catolic, reformat, anglican si luteran. O
datd cu reintegrarea puterii politice, problema naturii si a limitelor suveranitatii
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monarhului a devenit o chestiune spinoasa, cea a jurisdictiei in materie seculara si
spirituald trebuia sa fie solutionatd, iar relatiile monarhului cu supusii sdi cereau o
noud definitie. Pe aceastd temd au avut loc conflicte nu numai intre catolici si
protestanti, ci si in interiorul protestantismului, intre teocratisti si cezaropapisti de
credinte si nationalititi diferite.

Opozitia si revolutia suscitate de ,,nonconformistii” religiosi, ale ciror puncte de
vedere variau atit din perspective teologice, cat si sociologice (cap. V), au creat
conditiile aparitiei a doud sugestii pentru o noua solutionare a problemei religiei-stat.
Mai intii, s-a incercat stabilirea unui stat crestin pe principii radical , reformate”. El
a fost realizat, de exemplu, in statul ,,anabaptist” de la Zwickau si Miinster, in statele
»puritane” (congregationaliste) din Noua Anglie si, mai tarziu, in statul quaker din
Pennsylvania. in al doilea rand, s-a insistat asupra separirii sferelor Bisericii si statului :
aceastd miscare a fost favorizata de ideea unui contract din ce in ce mai favorabil, atat
in ceea ce priveste teoria religioasd, cat si in ceea ce priveste politica, si de aparitia
unor noi concepte de tolerantd, care si-au gisit cea mai inaltd expresie in Rhode
Island, in experienta lui Roger William. Atunci cand razboaiele religioase au incetat,
necesitatea de a opera o ajustare politicd si denominationald si dezvoltarea noilor
miscdri spirituale promovate de umanism, spiritualism si misticism, cu alte cuvinte
problemele puse de ,tolerantd” au atras atentia puterilor politice atat din punct de
vedere filosofic, cat si din punct de vedere teologic. Secolul XVIII a fost martorul
punerii in practicd a acestor principii de citre conducitorii ,luminati”, printr-o
educatie adecvata, facand abstractie de obedienta lor religioasa, si prin guvernele
republicane create de asemenea tendinte si mai putin atasate unei denominatii sau
alteia. Timpurile moderne au condus asadar spre situatia studiatd mai sus : cresterea
si intdrirea responsabilitatii religioase individuale si recunoasterea acestor drepturi
chiar si atunci cand statul a ales una sau alta dintre religii. Toate acestea au contribuit
in practicd la favorizarea micilor grupuri ,nonconformiste”, fenomen ce poate fi
studiat cu usurinta in teoriile si practica religiei din America. Totusi, indiferent de
interpretarea sa, crestinismul trebuia sa ramana religia oficiald a lumii occidentale,
pana in clipa in care ea insdsi a fost infrantd de Revolutia francezd, si nu numai
institutiile ce o reprezentau. A trebuit asteptat secolul XX pentru ca aceastd traditie
s fie abandonatd. Abia acum se poate constata din partea anumitor state trecerea de
la o atitudine mai ,,tolerantd” sau indiferentd fatd de crestinism la o atitudine oficial
anticrestind. Este in afara subiectului nostru o analiza a evolutiei gandirii (ideologiei)
ce a pregatit aceasta transformare si conflictul religios care a insotit criza sociala si
politica din vremurile noastre, precum si studierea sensului societdtii crestine in
lumea moderna.

In concluzie, trebuie si mai adiugim cateva cuvinte despre relatiile dintre Biserici
si stat in Statele Unite. in America, spre deosebire de conceptele erastiene sau de
anumite concepte catolice exclusive ale Bisericii, toate corpurile religioase sunt
privite ca societati private, recunoscute de stat ca asociatii voluntare, care se ingrijesc
singure de nevoile lor. Acolo nu exista o biserica stabilita. Reglementarile principiilor
si practicii referitoare la drepturile si indatoririle corpurilor religioase variaza in
functie de fiecare stat in parte. Anumite trasaturi ale relatiilor dintre Biserica si stat
in S.U.A. se datoreazd evolutiei istorice, ideilor mostenite de pe Vechiul Continent si
instaurdrii guvernului federal. Ultimul factor amintit a necesitat in primul rand o
reglare generald a statutelor grupurilor religioase in raport cu guvernul federal si
statul. Primul amendament al Constitutiei americane contine definitia minima a unui
»stabiliment crestin” ; respingdnd testele religioase, el a contribuit la disparitia din
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primele Constitutii ale Statelor a discrimindrii in functie de denominatia religioasa.
In al doilea rand, organizarea graduali a corpurilor denomina-tionale a fost simpli-
ficata. Cadrele traditionale (mergind pana la amintirile de pe Vechiul Continent) si
cresterea continud a imigratiei au contracarat acest proces, dar nu au reusit sa-1
opreascd. Tendinta spre o unitate nationald si ecumenica din corpul protestantilor din
S.U.A. viadeste aceeasi miscare dinamicd. Dificultitile oricdrei solutii a problemei
religie-stat rezidd mai intai in necesitatea de a ajusta pretentiile corpurilor religioase
cu privire la reglementarea educatiei si conduitei membrilor lor, la pretentiile societatii
in general si la normele politice ale guvernului; ele rezultd, in al doilea rand, din
conflictele ce pot izbucni ca urmare a masurilor obisnuite sau extraordinare luate de
cdtre stat, provocand opozitia grupurilor religioase sau a membrilor acestora (razboi,
legdminte, impozite, simboluri, drapele etc.).



CAPITOLUL VI

Tipuri de autoritate religioasa

1. Organizarea grupurilor religioase

Studiind sociologia religiei, mai ramane de rezolvat o problemd. Daci este posibila
o comuniune pe baza experientei religioase, in ce constau organizarea si constitutia
grupului religios ? Dupd cum am lasat sd se inteleagd mai sus, nu existd un asentiment
general cu privire la posibilitatea si oportunitatea de a comunica experienta religioasa.
De-a lungul istoriei religiei, s-au fiacut auzite in repetate rinduri proteste indreptate
nu numai impotriva cadrelor specifice, stabilite in religiile existente cu privire la
credintd, cult si organizare, dar si impotriva oricirei tentative de a obiectiva, de a
»,materializa” si deci de a ,,profana” adeviaratul sentiment religios. Rationalistii, cu
tendinta de a analiza substanta religioasd deseori diluatd cu care se multumesc,
spiritualistii i misticii, ce evitd orice forma de reuniune, si multi sefi individuali si
homines religiosi de diferite tipuri au ezitat sau au fost chiar ostili fatd de ideea
admiterii oricdrei ,,religii de grup”. Totusi, printre mistici si eremiti s-au format unele
comunitati religioase. Se pare, deci, cd in om exista intr-adevar o tendintd profund
inradicinatd, de a se aldtura altora in adoratia numenului, pentru a gisi incurajare,
forta si ajutor moral, tocmai prin faptul ca participa la ceva la care participa si altii.
De-a lungul intregii istorii a umanitatii, credinta in valoarea unei asemenea comuniuni
a fost atat de profunda, incit a creat conceptele si institutiile religioase si sociologice
cele mai eficace. Prin intermediul acestor notiuni, nu numai cd s-a produs prima
integrare a adoratorilor impinsi de noua experienta religioasa, dar gratie ei grupul s-a
conservat continuu, atunci cand reintegrarea parea necesard. Ecclesia, sa- gha si
‘umma sunt trei exemple ale acestor conceptii fundamentale, exemple luate din
credintele crestind, budistd si mahomedanid. Fiecare s-a dovedit a fi un factor de
profundi inspiratie, de sprijin si o sursd de gandire si actiune de-a lungul timpului.
Chiar si cei ce au ezitat sau au refuzat si se conformeze vreuneia dintre formatiunile
istorice carora conceptul central le-a dat nastere au fost adesea inclinati sa-si marturi-
seasca puterea in mod direct, involuntar sau inconstient. Ca ideal, conceptia respectiva
i-a invitat s viseze sau sa conceapa noi posibilitati de realizare a sa, iar izolatii, care
gasesc cd este imposibil sa se uneasca cu altii in comuniunea cu sacrul - printre
acestia aflandu-se unele mari figuri ale istoriei religioase ale umanitétii -, pot fi
priviti ca niste ,,solisti” in cadrul sublimei orchestre a comuniunii in adoratie.
Daca exista o comuniune inradicinati in experienta religioasa, care ii sunt atunci
formele de organizare naturale si adevdrate? Am trecut anterior in revistd unele
dintre cele mai remarcabile tipuri de organizare, cele ale grupurilor ,,identice”, cele
specific religioase, si le-am examinat structura si spiritul caracteristic de solidaritate.
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Am remarcat ca toti, chiar si cei animati de idealuri egalitare, au cunoscut charisma
religioasd, de unde rezultd autoritatea religioasa. Autoritatea poate imbrica, totusi,
forme diferite. S-a recunoscut, chiar si in ceea ce priveste popoarele primitive, ca
gradul in care sunt dotati barbatii si femeile cu sensus numinis este variabil. Rezerva
nu implicd in mod necesar superioritatea intrinseca, ci inseamna pur si simplu ca unii
posedd calitati, daruri sau talente ce lipsesc altora. Decurge de aici o diferentiere a
bazelor dupa care candidatul cu o inclinatie naturala si o aptitudine pentru activitatea
religioasa se poate dedica unor exercitii de natura sa-i dezvolte potentialitatile si sa se
consacre acestor activitdti fie partial (de exemplu, pentru un timp), fie in exclusivitate.
Exista stadii intermediare intre tipul general de initiere si educatie acordate grupurilor
de varstd, formate din oameni tineri sau membrii unor organizatii specific religioase,
si pregdtirea si riturile specifice, prin care grupurile si indivizii si-au asumat sarcini
in vederea carora au fost selectati intr-un mod mai mult sau mai putin precis.
Anumite clanuri, precum levitii evrei, magii din Media, clanurile cultuale japoneze,
grecesti si hinduse, asociatii ca societdtile de mistere si indivizii organizati, fie
beneficiari ai unei charisme, fie responsabili in mod oficial ai unui cult in aceste
societati sau in altele, reprezinta tot atatea ilustrdri ale acestui fapt. Acest gen de
specialisti, fie individuali, fie grupati, este intdlnit la un mare numair de triburi
primitive. Stima manifestatd de societatea primitiva fatd de intermediarii profesionisti
intre oameni si spirite, care indeplinesc ceremoniile necesare pentru a le face
favorabile, este variabili. in unele triburi si grupuri, ei se bucurd de un mare
prestigiu ; in altele, li se aratd mai putin respect. Nu peste tot intdlnim o specializare
de genul acesta si, cu siguranta, nu exista monopol. Deseori, autoritatea in domeniul
experientei religioase nu depinde de o pregatire speciald, nici de exercitiu, nici de
calificarea profesionald, insd, partial, dacd nu in totalitate, depinde de o charisma
(darul gratiei) individuala. Personalitatea dotatd cu ea, temporar sau permanent, este
privitd ca fiind gura sau, dupa caz, spiritul prin care poate vorbi zeul sau demonul.
Marea problema a profetiei din Vechiul Testament este aceea de a face distinctia intre
»adevaratii” si ,falsii” profeti. Si unii, si ceilalti au aceleasi procedee, se departeaza
de conduita normald a lumii si din cauza aceasta sunt priviti uneori cu teama, din
respect fatd de zeul ce se exprima prin gura lor, alteori cu un amestec de mila si
dispret pentru fiinta posedata de spiritul rau. Cand autoritatea charismaticd dispare
din organizarea corpurilor ecleziastice, lipsa de defecte fizice sau mentale poate
deveni un criteriu pentru admiterea intr-o functie cultuald. Profetia charismatica si
»anomalia” personald coincid adesea. Dostoievski ilustreaza magnific stima pe care
0 au crestinii din Orient fata de ,,cei indragostiti de Dumnezeu”.

Totusi, autoritatea religioasd nu se datoreazd totdeauna unei constitutii psiho-
-fiziologice extraordinare. Mari daruri spirituale, intelectuale si morale pot contribui
la respectul si reverenta fatd de ,,omul lui Dumnezeu”. Spiritualitatea, si in particular
spiritualitatea creatoare, este o calitate rard, tranzitiile de la un tip de prestigiu
religios la altul pot fi usoare. Predispozitia de a raspunde imediat inspiratiilor si
sensibilitatea la influenta supranaturald nu sunt totusi dovada unui temperament
»anormal”. Lui homo religiosus i se atribuie cu usurintd relatii si contacte cu
altd lume.

Sefii religiosi pot avea orice situatie sau profesiune ; totusi, unele dintre cele din
urma sunt considerate a fi deosebit de propice dezvoltdrii tendintelor religioase.
Exista criterii in functie de care se poate determina ce tipuri de personalitate sunt mai
indreptatite decéat altele sa pretinda autoritatea religioasa ? Istoria religiei aratd ca o
astfel de autoritate poate veni mai intdi si in mod exclusiv dintr-un dar fiziologic
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particular. Se intampla ca un individ sa fie ,diferit” de ceilalti numai prin tempera-
mentul sdu nervos, dar si si i se atribuie o naturd si daruri particulare, sa fie privit
cu teama, deoarece are un mod original de a fi si de a actiona. Cateodata, este posibil
sd nu se bucure de stima celorlalti si sa fie tratat cu dispret sau chiar persecutat. La
multe popoare, cei cu deformatii fizice sunt considerati drept semne ,,sinistre” sau ,,
de rau augur”, impunandu-se adesea exterminarea sau expierea: asa se intampla la
etrusci, greci si romani. Este bine cunoscut faptul cd nomazii din nord-estul Asiei
pretindeau ca toti ,,samanii” s aiba un anumit habitus fiziologic si un grad ridicat de
excitabilitate nervoasda. La fel stau lucrurile si in numeroase grupuri de africani,
indieni din America si indonezieni. Personajele dotate cu asemenea dispozitii se
bucura de un deosebit respect. Traditia si obiceiurile codifica metodele destinate
cultivirii acestor daruri si producerii efectelor speciale in stari anormale de constiinta,
in extaz sau sub efectul unor farmece. Dat fiind ca experienta interioara neobisnuita
este intr-adevar rezultatul unei stari de spirit extraordinare, indivizii care beneficiaza
de ea sunt inconjurati de o mare veneratie. Totusi, la nivele mai elevate ale culturii,
se procedeazd la o diferentiere mai minutioasd. Nu toate stdrile neobisnuite sau
anormale ale corpului si spiritului trec drept ,,sacre”. Prin contactele cu invizibilul,
individul poate deveni ,,organ” sau ,gura” a divinului. El poate pretinde sa treaca
drept mesager sau mediator intre lumea vizibild si cea invizibild si poate ajunge cu
usurintd sa capete o autoritate, datorita cireia sa exercite o influentd extraordinara.
Deseori, pretentiile sale trebuie si fie legitimate, justificAndu-le si coroborandu-le cu
fapte sau acte miraculoase. Acest tip de spiritualitate antreneazd in mod progresiv
unele corolare sociologice caracteristice : se formeaza un grup de discipoli mai mult
sau mai putin tranzitoriu, ei fiind atrasi si integrati de charisma sefului. In afarid de
darurile spirituale, exista si alte calitdti care i intaresc adesea prestigiul : experienta,
ascutimea spiritului, inventivitatea, cunoasterea si intelepciunea. Mai ales in socie-
tatile mai putin complexe, seful religios este considerat ca avand aceste calitati si
oricine face dovada ci le are este sigur ca dobandeste un ascendent extraordinar. La
primitivi sau alte popoare, o memorie exceptionald, rezultatul unei exersari active a
unui dar natural, ii rezerva posesorului ei un rol important in activitatile religioase.
Pastratorul traditiei sacre impune poporului sau cel mai inalt respect. Abilitatea si
aptitudinile in tot felul de domenii conving grupul de superioritatea lui homo religio-
sus. S-a remarcat frecvent cd preotii se disting de restul poporului prin cunoasterea
mai mult sau mai putin profundd a anumitor fenomene naturale, ceea ce le permite sa
castige increderea poporului in puterea lor. Ei au studiat utilizarea unor remedii,
proprietdtile unor ierburi si ale altor plante, schimbadrile timpului si obiceiurile
animalelor, iar aceastd cunoastere aduce un ajutor concret mentinerii autoritatii lor
(negri, hotentoti, dayaci, tahitieni, araucani, eschimosi). A clasifica genurile speciale
de abilitate sau reusitd din care poate deriva autoritatea ar constitui o intreprindere
foarte vasta. O atentie speciald merita practicile ascetice. Max Weber utilizeaza
frecvent termenul de , virtuosi” pentru a-i califica pe cei ce li se consacrd. India
ramane exemplul clasic de tard, desi nu singurul, unde aceste practici s-au bucurat
totdeauna si se bucuri si azi de cea mai inaltd consideratie. Aceeasi situatie o intilnim
in Marile Campii din America de Nord, in Mexic, Asia de nord-est si Africa. O alta
sursd de autoritate o reprezinta faptele ce ar putea fi clasificate printre cele ,,magice”.
S-a observat, pe buna dreptate, ca este dificil de stabilit o delimitare strictd intre
religie si magie. Actele in sine pot sa nu se deosebeasca in religie si magie ; insa ceea
ce diferd in ambele sunt atitudinea si scopul. Nici istoricul, nici sociologul nu sunt
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capabili sa decida intr-un caz dat daca actioneazd ,magicianul” sau ,,omul lui
Dumnezeu”. Aceasta ar implica o judecata religioasa (teologicd), iar reactia psiho-
logica de teamd din partea asistentilor nu este suficientd pentru a stabili o distinctie
in cazul de fata.

Ceea ce explica onorurile si veneratia cu care este inconjurat omul sfant se rezuma
la ceea ce este el, ceea ce face si ceea ce stie. In cazuri extreme, este privit ca fiind
divin si constituie obiect de adoratie ; dar aici ne vom ocupa numai de tipurile de
autoritate religioasa diferite de divinitatea insdsi, adica de subiecte, si nu de obiecte
ale religiei. Deseori se intampla ca persoana lor, ceea ce le apartine si ceea ce ating
ei si fie izolate (tabu): hrand, imbracdminte, instrumente si ustensile personale.
Regidsim astfel la ei dubla natura a ,sacrului” : atractia si stranietatea. In anumite
culturi foarte ritualiste, fenomenul a dat nastere unei intregi cazuistici minutioase,
cum se intampld in iudaism, parsism, budismul Mah? y2 na, hinduism, greco-cato-
licism, romano-catolicism si anglicanism. Unele functii speciale, si numai ele, trebuie
indeplinite in mod exclusiv de citre cei care, prin natura sau atributiile lor, sunt
capabili sd le indeplineasca. Ei au puterea de a servi ca intermediari sau mijlocitori
in apropierea divinititii, de a administra dreptatea, de a conduce sau de a sfatui
printii, de a preda si educa, in fine, de a indeplini rituri de adoratie. Ei pot actiona
asa cu sau fard ,mandat”, pentru un timp sau pentru totdeauna, cu sau fard control.
Istoria religiilor ne oferd numeroase exemple. Mai departe vom schita o tipologie a
autoritdtii religioase. insd, aici, se cuvine si remarcim c3 profetii, clarvazitorii,
preotii, reformatorii si sfintii se intalnesc atat in civilizatiile primitive, cat si in cele
mai evoluate. Uneori, personajul intra cu usurinta intr-o categorie anume, dar uneori
sfideazi orice clasificare. in jurul ,,omului sfant” pluteste ceva misterios, iar expe-
diente precum machiajul, deghizarea, manierele si gesturile stranii servesc vrajitorului
si vindecadtorului primitivi la cresterea impresiei de teroare si groaza provocata de
infatisarea lor. Caracterul misterios autentic este superb ilustrat in Vechiul Testament
prin povestea lui Ilie si a altor vechi ,,profeti”, care au exercitat asupra compatriotilor
lor o autoritate farad egal.

2. Charisma si autoritate

Max Weber a introdus in limbajul sociologic termenul fericit de ,,charisma”, pentru
a desemna puterea specificd de a postula si exercita autoritatea asupra celorlalti.
Exista tipuri diferite de charisme si personaje charismatice, dar aspectul fundamental
se giseste in tipul lor religios. Termenul vine din greacd, din Noul Testament
(charisma, ,,darul gratiei”), dar fenomenul este cunoscut in intreaga lume. Primitivii
vorbeau despre mana, ce face trimitere la acelasi lucru. Persanul hvarnah, ,glorie”,
de care este patruns seful religios si politic, este un alt exemplu. Triburile germanice
gratificd anumite clanuri sau familii cu un calificativ colectiv asemandtor. Sub
influenta aceluiasi concept, in Evul Mediu timpuriu, se proceda la alegerea impa-
ratului, care nu era nici o alegere libers, nici un drept pur ereditar. Imprumutand
termenul limbajului sociologic, Weber a stabilit in plus o distinctie intre charisma
personald, datorata titlurilor personale, si charisma functiei. Aceastd distinctie are
importanta ei. Charisma personald este probabil cea originara, dar charisma functiei
a castigat o importantd enorma in istoria grupurilor religioase. Fira nici o indoiala,
in charisma personald exista ceva inanalizabil si irezistibil ; dimpotriva, charisma
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functiei se pare cd este mai putin eficientd. Aceasta din urma pare mai usor de definit
decét tipul personal, care ramane vag, deseori imposibil de delimitat, dar este mai
restrans, mai superficial si cunoaste mai putini intindere. Intre cele doui tipuri mai
existd incd o diferentd importantd. Charisma cu caracter personal face apel mai mult
la emotie; charisma functiei este mai ,rationali”. in vreme ce prima solicitd o
supunere totald si chiar renuntarea la propriile vederi, a doua presupune de obicei o
supunere limitata si ,,madsuratd”. Diferenta este totusi mai mult practica decat teoretica.
Pentru a dovedi cele de mai sus, este suficient s comparam fidelitatea marturisita
fata de profet si maestru cu fidelitatea marturisita fatd de preot si catiheti. Altfel spus,
intre cele doud tipuri de loialitate se poate stabili o distinctie calitativd si canti-
tativa, chiar si in limitele unei analize pur sociologice. Aceastd analiza ar fi totodata
util completatd printr-o examinare a fenomenului ce porneste dintr-un alt punct de
vedere. Pretentia subiectivd pe care se bazeazd autoritatea isi gdseste expresia in
constiinta faptului ci ,,omul sfant” are o valoare proprie si o vocatie proprie. Pretentia
este stabilitd in general de teologi si nu intrd in sarcina sociologului stabilirea
»adevarului” ei autentic. Autoritatea unui sef religios nu este neaparat identica cu
pretentiile sale, deoarece se poate ca el sa aibda mai multd sau mai putind decat ar
merita. Un vrdjitor primitiv poate pretinde cd este incarnarea unui spirit si sd nu fie
recunoscut ca atare. La inceput, Mahomed a fost alungat din Mecca, atunci cand a
cerut si fie respectat ca mesager al lui Dumnezeu. in schimb, Noul Testament ne
relateaza cd Isus a refuzat sd marturiseascd faptul cd era Mesia, pe cand se afla in
Galileea (Messiasgeheimnis), cu toate ca multimile ii recunosteau aceastd autoritate
si se alaturau cauzei sale. Prestigiul unui sef religios poate chiar sd provoace modificari
in pretentiile lui si in interpretarea pe care si-o dd singur. Putem risca urmatorul
paradox, anume cd, din punct de vedere sociologic, in cazul acesta efectul produce
cauza. Gasim numeroase exemple de homines religiosi in secte din intreaga lume.
Acesta este subiectul dramei lui Bjernson, Beyond Human Power, in care eroul este
obligat sa se angajeze sd faca un miracol, pentru a-i satisface pe cei ce ii admird
puterea de vindecator.

Cauzele care au dat nastere charismei functiei au fost in parte deja studiate.
Dintr-un punct de vedere negativ, ea este pregatita de sfarsitul erei ,,pneumatice” si
de retragerea inspiratiei. Diviziunea si diferentierea functiilor lucreaza in acelasi
sens. Rezultd de aici niste tipuri de autoritate religioasi oficiald. in corpurile ecle-
ziastice foarte organizate, gasim o ierarhie minutioasa, ce cuprinde o intreagd schema
complicata de obligatii, functii si onoruri, cu toate diferentierile corespunzatoare
rangului, privilegiilor si distinctiilor. Biserica romano-catolicd si bisericile ortodoxe
si orientale; intr-o mai micd misurd metodismul episcopalian si secte precum
irvingitii si Sfintii Apostoli ai Ultimelor Zile, iudaismul, budismul Mah3 y3 na,
zoroastrismul si hinduismul ; vechii romani, etruscii si celtii ; religiile maya, mexicana
si peruviand, ca si Babilonul, Egiptul, China si Japonia (Shint5, toate acestea oferd
numeroase exemple. Acolo unde prevaleaza idealul egalitar, sunt recunoscute anumite
charisme ale functiei (batrani, catiheti, pastori, ministri, conducatori, pastori, timo-
nieri) care pot reprezenta singurul (si singurul aprobat) dintre ordinele functiilor
religioase oficiale sau o ierarhie simplificatd. Criteriul distinctiei intre cele trei tipuri
fundamentale de charisma a functiei este indicat prin termenii de ,,preot”, ,,ministru”
si ,orator”. Fiecare dintre cei trei termeni desemneazd o conceptie diferita despre
caracterul, natura si functia personajului in activitate. Preotul este consacrat, ministrul
este ales, iar oratorul este chemat sau se desemneaza singur. in ultimul caz, exista o
trecere de la autoritatea oficiali la autoritatea charismatica. In fine, in al treilea rand,
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rareori se intAmpld sd gasim stadiul extrem al organizatiei egalitare si, daca uneori
mai existd, aceasta nu se intampld decat pentru putin timp : este cazul in care nu se
recunoaste nici o charisma a functiei, de orice fel ar fi ea, iar diferitele functii ale
comunitatii religioase sunt asigurate alternativ de citre membrii sai, fara a se tolera
nici un prestigiu, nici o autoritate din partea lor.

Cei care se bucura de un ascendent religios sunt priviti ca traind intr-o intimitate
deosebit de stransd cu divinitatea; de asemenea, tot ce are legaturd cu aceastd
experientd devine primordial, si tot ce se raporteaza la ea numai indirect trece in
planul secund al vietii lui zomo religiosus. Se insistd mult asupra pregatirii si conser-
varii dispozitiilor necesare comuniunii cu divinitatea si asupra tuturor mijloacelor de
a o favoriza: exercitii spirituale, examenul de constiintd, adoratia, rugiciunea si
meditatia. Entuziasmul este extazul cu caracter exceptional, pregitind cea mai intima
comuniune cu divinitatea sau rezultand din aceasta, iar cultul este garantia acestui
schimb permanent. Din momentul in care se considerad ca fiind posibil si de dorit ca
si celdlalt sa participe la o asemenea experientd decisiva, tot ceea ce conduce spre
acest scop devine esential : predicarea, invatitura, misiunile, propaganda si educatia.
Mesajul central trebuie anuntat, explicat si studiat ; este necesar ca incidentele practice
si intelectuale sa fie conturate, interpretate si aparate. ,,Lumea” trebuie si se confrunte
cu spiritul ndscut din noua experienta.

In plus, este nevoie ca binecuvantirile ce decurg din comuniunea cu divinul si
fie comunicate si distribuite. O altd activitate a lui homo religiosus consta in
ingrijirea bolnavilor, a saracilor si a dezmostenitilor. Gratie comuniunii cu divini-
tatea, omul sfint este considerat adesea ca fiind dotat cu puterea fericitd de a
interveni in folosul compatriotilor sdai. Omul care rosteste vointa zeilor este de
asemenea insarcinat sa aduca la cunostinta zeilor sentimentele si gandurile fidelilor.
I se cere sd expuna in fata zeilor nevoile, dorintele si necazurile colectivititii si ale
indivizilor. Ceea ce se asteaptd cel mai mult de la el este alungarea ciumei si a
razboiului, nimicirea inamicului; trebuie sd obtina fertilitatea pdmantului, fecun-
ditatea turmelor si a familiei si prosperitatea. Cu cat pretentiile sunt mai nesabuite,
cu atét riscul asumat este mai mare, dar si prestigiul creste atunci cind mediatorul
reuseste. La nivelele mai putin evoluate ale culturii, criteriul de autenticitate a
puterii spirituale este in general ,succesul”. Dupa cum de la print se asteaptda
victoria, si atunci cind nu o obtine este eliminat (Frazer a adunat documente
interesante despre acest subiect), in mod asemdnator magicianul si vrdjitorul din
societatea primitivd nu sunt temuti si respectati decat atat timp cat sunt ascultati de
spirite. Saul a incetat sd mai reuseasca in actiunile sale pentru ca ,,spiritul Domnului
il parasise”. Cu alte cuvinte, charisma lui individuala se epuizase. Uneori se intimpla
ca, in ciuda vremurilor si a evenimentelor ,,nefericite”, charisma functiei sa reziste,
dar aceasta nu este o reguld generala. La fel ca atitia sefi africani, oceanieni si
americani, imparatii chinezi, care se bucurau de o autoritate ,,semireligioasd”, erau
considerati responsabili in mod personal si erau pedepsiti atunci cdnd nu reuseau in
interventiile lor pe langa zei.

Viata si situatia sociald ale unei autoritati religioase individuale pot fi foarte
diferite de cele ale oamenilor obisnuiti. A putea si comunici cu zeii este un motiv
suficient pentru a fi temut, venerat si onorat, pentru a fi marginalizat si supus unor
cutume si reglementari speciale. Aceste prerogative pot antrena scutirea de obligatiile
sociale la care sunt supusi ceilalti. Dar pot atrage dupi ele si obligatii mai severe. in
evolutia autoritatii charismatice a functiei, apare problema ,,remuneratiei”. Atat timp

=

cat activitatea omului sfant rdmane in intregime ,gratuiti” si constd numai in
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revarsarea darurilor charismatice prin predicare, vindecari si instruire, el poate fi
»,recompensat” prin ,cadouri” de diferite tipuri: hrand, imbracaminte, adapost,
proprietate inalienabild si alte valori mai mult sau mai putin importante. Deseori se
intampla ca aceste cadouri si fie refuzate si transmise altora. Se stie cd, in conformi-
tate cu gandirea budista si cea hindusd, in general, este onorat cel ce ofera, nu
beneficiarul. Ca reguld generald, o institutie sau o autoritate oficiala este recompensata
prin impozite, taxe, venituri sau dari regulate, dar si prin daruri exceptionale, cum
sunt ofrandele si cadourile din partea organizatiei de care se ocupa.

Cunoscand influenta enormai a autorittii religioase nu numai asupra vietii religi-
oase, dar si asupra vietii politice, culturale si economice istoricul religiei, va aproba
orice incercare de analizd metodicd de naturd sd permitd clasificarea tipurilor de
charisma religioasd, deoarece toate cele afirmate aici sunt insuficiente. Max Weber
s-a numadrat incd o datd printre pionierii acestor cercetdri, atunci cand a descris
anumite forme a ceea ce el numeste ,hierocratie”. Avind in vedere ci, de atunci,
studiile comparative ne-au oferit o documentatie si mai bogatd, de acum inainte
putem clasifica cu atat mai multd convingere tipurile de autoritate religioasa dupa
distinctia fundamentala intre charisma individuala si charisma functiei, principiu ce
faciliteaza diferentierea ascendentului religios, chiar si in numeroasele cazuri in care,
in realitate, intdlnim o combinatie a ambelor elemente.

Cum nu ne ocupam aici decat de efectele sociologice ale autorititii religioase, mai
departe nu vom studia implicatiile teologice ale unor notiuni precum cele de fondator
de religie, profet, reformator si clarvizitor. In mod necesar, lucrarea noastri trebuie
sd se limiteze la aspectul lor sociologic.

3. Fondatorul de religie

Daca incepem prin a examina persoana marilor fondatori de religie, tipurile de
autoritate religioasa cele mai importante, ne vom da seama imediat cat de dificil este
de tras concluzii generale cu privire la efectul social al activititii lor. Intr-o ultima
analiza, nu se pot face comparatii intre Isus Christos, Buddha, Jina, Mahomed,
Zoroastru, Mani, Confucius si Lao Zi. Fiecare dintre aceste nume sacre reprezinta o
experientd unici si a devenit un simbol non-interschimbabil al credintei si sperantei
oamenilor. Mai presus de orice calcule sau comparatii si impotriva lor, este important
sd insistam asupra acestei constatdri fundamentale. Pe de altd parte, am vazut ca in
biografiile marilor fondatori se impun unele paralele sau existd analogii sesizabile.
Or, nu putem da seamad in totalitate de aceste asemanari, semnaland numai evolutia
paraleld a ,,stilului” literar al traditiilor respective (,,motivele”) marcand doar modul
in care este exprimat continutul doctrinei lor. Studiul teologic poate urmairi planuri
analoage chiar si atunci cand experientele de baza sunt diferite. In realitate, vietile
marilor personalititi amintite prezinta paralele surprinzatoare in diviziunile si etapele
lor, precum si in activitatea, in principalele evenimente si in momentele lor decisive.
Gidsim analogii si in relatiile acestor sefi cu anturajul lor, in tipurile de oameni
intdlniti printre adeptii lor. Puterea integrantd prezentda in personalitatea si mesajul
fondatorilor ofera unul dintre cele mai seducitoare subiecte pentru studiul sociologiei
comparate.

Care pot fi trasaturile distinctive ale ,,fondatorului” ? Este semnificativ de constatat
cd acest termen nu desemneazd o calitate sau o activitate intrinsecd a personalitatii,
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ci se referd la efectul exercitat de charisma in planul istoric si social. Se stie cd nici
unul dintre marii fondatori nu a pretins ci ,,a fondat o religie”. in felul siu propriu,
fiecare a avut drept preocupare profundd doar aceea de a duce pana la capit o
experienta ce s-a dovedit a fi decisiva in viata sa, determinandu-i atitudinea fata de
Dumnezeu, lume si oameni. Din punct de vedere psihologic si istoric, Isus parcurgand
Galileea era un doctor revolutionar, un reformator si un profet. Multi dintre contem-
poranii sdi l-au privit ca pe un magician. Vazut sub aspect sociologic, a fost seful
unei scoli si conducatorul unui grup religios, nu mai mult decat multi altii inaintea lui
si dupd el. O astfel de descriere insd nu did seama in intregime, chiar si din punct de
vedere sociologic, de importanta sa, atunci cand se face abstractie de evenimente
care, dupa moartea lui, au determinat o parte considerabild a umanitatii sa intre in
comuniune cu el. In realitate, Isus din Nazaret sau, pentru a vorbi ca teologii,
Christosul, chiar si din punct de vedere sociologic este mai mult decat un invitat, un
profet sau un reformator : el a fondat crestinismul. Pentru teolog, numarul adeptilor
sdi nu are nici o importantd, dar, dintr-o perspectivd sociologicd, este semnificativ
faptul ca Isus, Buddha, Mahomed si Zoroastru au devenit fondatori ai unor mari
corpuri religioase, gratie influentei pe care au avut-o asupra adeptilor lor prin
personalitatea si actiunea lor. Istoricul este interesat de transformarile produse in
lume de autoritatea marilor personalititi religioase ; dar sociologul nu isi indreapta
atentia decat asupra efectelor directe sau indirecte produse de aparitia sa in organizarea
si stratificarea societatii.

In acelasi timp, nu trebuie si ne mirginim la a utiliza criteriul cantitativ atunci
cand dorim sa distingem marii fondatori de alte personalitati religioase de prim plan
(reformatori, profeti, doctori etc.). in joc intrd un alt factor, care nu are numai o
importanti teologici, dar si una sociologici. In realitate, toti fondatorii au devenit ei
insisi obiectul unei veneratii religioase. Cultul fondatorului il intdlnim in crestinism,
budism, jainism, mahomedanism, zoroastrism, confucianism, maniheism si taoism ;
la fel este si in cazul fondatorilor unor religii de mai mica importantd precum
sikhismul, ahmadiya, babismul, vedantismul, dar nu si in cazul unor reformatori ca
Moise, Luther si Tsong-kha-pa; nici in cazul unor profeti cum sunt Amos, Isaia si
Ezechiel ; nici in cazul sefilor unor scoli precum Valentin, Basilide, Marcion,
Saodkara, R3 m3 nuja, N3 g3 rjuna si Shinran, indiferent de gradul de veneratie cu care
au fost inconjurati ; nu au devenit obiect de cult nici sefi asemenea lui Brigham Young
si Mary Baker Eddy. in ciuda marelui respect ce le-a fost aritat, poate cu exceptia
zaddikim-ilor hassidieni, in Israel nici unul dintre oamenii lui Dumnezeu nu a devenit
obiect de cult. Lumea greco-romand prezintd o situatie diferitd. Adorarea eroului,
lucru necunoscut in Israel, a caracterizat lumea elenisticd si a evoluat in sensul
venerarii lui theios, a profetului si filosofului, regelui si clarvazitorului, tot atitea
tipuri cu o mare influentd asupra hagiografiei crestine. Istoria veche a religiilor
fondate prezintd o varietate interesantd de opinii cu privire la natura si importanta
personalitatii fondatorului. Este evident faptul cd au existat profunde divergente de
opinie in controversele hristologice din secolele IV, V si VI, in discutiile islamice
despre Profet, in cioroviiala dintre hinayanisti si mahayanisti cu privire la Buddha.
Disputele au avut repercusiuni sociale. Mari doctori si teologi au grupat discipolii
in jurul celor uniti prin atasamentul fata de persoana fondatorului si prin adeziunea la
mesajul acestuia si la interpretarea datd de invitati. ,,Mesajul” fondatorului are drept
eficacitate esentiald stabilirea unui ideal religios si a unei sciri de valori decurgand
din experienta sa fundamentala. Indiferent de efectul produs de charisma persoanei,
experienta creeazd un centru obiectiv de cristalizare pentru o intreaga varietate de
fapte sociale.
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Am ficut deja aluzie la numeroasele diferente remarcate intre fondatori, fie ele de
ordin personal sau social. Mahomed si Zoroastru au fost desemnati adesea cu numele
de ,profeti” ; Mani, Confucius si Lao Zi sunt numiti ,,doctori”, ,filosofi”, ,inte-
lepti” si reformatori. Este dificil de pus la indoiala faptul cd Mahomed se apropie mai
mult de profetii din Vechiul Testament decat oricare alt reformator si ca fondatorii
islamului si zoroastrismului au trasaturi comune, pe care le intdlnim partial si la
parintele maniheismului. Cei doi mari doctori ai Extremului Orient pot fi pusi in
opozitie cu toti ceilalti, iar intre Mani, Zoroastru si Confucius existd analogii, asa
cum existd si intre Buddha, Jina si Lao Zi. Este dificil sd elimindm consideratiile
psihologice, rasiale, istorice si culturale, atunci cAnd dorim si facem analiza sociolo-
gicd a fondatorului de religie, desi acesti factori sunt cei mai importanti atunci cand
se pune problema clasificarii altor tipuri de autoritate religioasa.

Analiza diferitelor activititi ale fondatorilor ne conduce in aproape toate cazurile
la constatarea ci ei au predicat si invatat pe ceilalti. Preocuparile primare ale oricarui
fondator au fost acelea de a transmite semenului mesajul salvarii si al perfectiondrii
si de a-l1 aduce in situatia de a accepta adevarul care i-a fost relevat in cursul
experientei fundamentale. Aceasta activitate poate fi insotitd de fapte miraculoase, ca
vindecarile, impartirea hranei, metamorfozele etc. Pe aceste fapte se bazeaza traditia
si literatura hagiografica spre a castiga in intindere. Actele respective au fost privite
ca tot atatea exemple care pun in valoare charisma personald specificd acreditind
omul lui Dumnezeu fara riscul unei erori sau confuzii posibile.

A avea constiinta unei misiuni inseamna pentru omul lui Dumnezeu a recunoaste
ca a fost ales in urma ,,chemarii” sale. Ceea ce caracterizeaza aceastd misiune este
intima legiturd a mesajului cu personalitatea celui care il proclami si puterea
permanenta cu care este inzestrat. Ideea de misiune implica si constiinta faptului de
a fi mandatat pentru aceastd misiune. Nici Buddha si Jina nu au putut atinge numai
prin ei insisi cea mai inalta treapta a ilumindrii. Isus avea constiinta faptului de a fi
fost trimis de cadtre Tatdl, Mahomed ca era mesagerul lui Allah, Zoroastru cel al lui
Ahura Mazda, iar Lao-Zi era purtatorul de cuvant al lui Tao. Daca, din punct de
vedere psihologic, aceste personalititi aveau temperamente si caractere diferite, ele
aveau totodatad si o calitate comund, ,,grandoarea”. in plus, comportamentul lor era
caracterizat prin echilibru, negisind in el nici o urmd de extremism sau exces.
Nici macar Mahomed nu face exceptie, cu toate cd a fost inclinat mai mult decat
ceilalti catre un radicalism emotional. Caracterul si atitudinea sa au devenit in ochii
discipolilor rezumatul perfectiunii. Fondatorul islamului merita un titlu particular. Pe
cand ceilalti mari fondatori si-au consacrat viata proclamarii mesajului lor religios,
Mahomed, mai mult decat Mani si Zoroastru, s-a dedicat stabilirii unei ordini politice
si sociale practice in teritoriul si in cadrul poporului céruia i era sef. Din acest punct
de vedere, el seamand cu mari sefi religiosi, dar de o alta facturd : Calvin, Cromwell
si Brigham Young.

4. Reformatorul

In epocile amenintate de decadenti si dezintegrare, in grupurile religioase apar sefi
dificil de clasat in cadrele istorice traditionale. Nu i-am putea plasa pe acelasi nivel
cu fondatorii ; aptitudinile lor creatoare in materie religioasd nu pot fi comparate cu
puterea autorului unei mari credinte. Daci, in ceea ce priveste forta, ei se aseamana
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oarecum fondatorilor, probabil tocmai prin darul lor de a magnetiza multimile, prin
personalitatea, energia si perseverenta lor, in schimb nu se pot compara efectele
sociale ale actiunilor lor cu activitatea care di nastere marilor credinte. Mai mult,
explicatia datd de ei asupra lor insisi si asupra rolului recunoscut de catre discipoli
difera de cele ale fondatorilor. Unii sefi au un caracter ,,profetic” foarte accentuat,
acesta fiind motivul pentru care au fost numiti ,,profeti”, chiar daca am putea pune
la indoiald justetea acestui apelativ. Reformatorii nu sunt profeti nici in sensul
psihologic, nici in sensul sociologic si nici in cel teologic al cuvantului.
Reformatorii nu au cu totii aceeasi charismad specifici. La unii dintre ei se
constatd darul clarviziunii sau al extazului, la altii calitdti preeminente ale spiritului
sau inimii, un talent organizatoric exceptional sau o ascezd viguroasa, tot atitea
daruri puse in serviciul unei experiente religioase fundamentale si caracteristice.
Remarcam o diferentd neta intre profunzimea si bogatia acestei experiente, cand se
pune problema efortului, a aptitudinii misionare si a atractiei create in jurul diferitilor
reformatori. Nu au cu totii aceeasi forta creatoare, aceeasi amploare a viziunii,
acelasi ascendent si aceeasi putere de convingere. Unii dintre ei sunt mari maestri
in pietate si devotiune; altii sunt excelenti ghizi intelectuali sau morali; altii
exercitd o putere magnetica asupra semenilor lor din societatea pe care o organizeaza.
Pentru a da exemple din cele trei tipuri de reformatori, este suficient sa ii citdim pe
Moise, Ezdra si Sabbatai Tvi, falsul mesia din secolul XVII, din iudaism ; Francisc,
Dominic si Ignatiu de Loyola, din crestinismul occidental ; Vasile, loan Damaschinul
si Serafim din Sarov, sfintul Rusiei moderne, pentru greco-catolicism; Luther,
Zwingli, Calvin sau Fox, Penn si Wesley, in protestantism. Unele dintre aceste
personaje influente au triit retrase si separate de lume, iradiind, pentru a spune asa,
un curent ce a antrenat schimbadri si transformdri in comunitatea religioasa a epocii
lor. Altii au fost centrul netulburat al unui grup intim de discipoli si nu au fost
cunoscuti deloc in afara limitelor sale. Altii, in schimb, au ciutat si au realizat
contactul cu grupuri sau chiar mase mai vaste, in care s-a putut constata influenta
lor imediati. Nu ar fi prea greu de multiplicat exemplele. in primul grup ar putea
intra Eckhart, Ruusbroec, Jacob Bohme, mari eruditi precum Colet, Erasmus,
Thomas Cartwright, Pusey si anumiti reformatori la care se referd capitolul V al
acestei lucrari; al doilea grup ar cuprinde sefi religiosi cum sunt Gerhard Groote,
Lodensteyn si Schwenckfeld; al treilea tip este reprezentat prin Jan Hus, John
Wycliffe si John Wesley. Oricat de diferite ar fi personalitatile lor, ei au cu totii
aceeasi experienta religioasa profunda si originald si darul de a o comunica altora in
mod direct sau indirect, deci, sociologic, de a deveni centre importante ale vietii si
activititii religioase. in plus, putem distinge printre reformatori persoane care au
talentul de a inaugura si organiza, cum este cazul lui George Fox si William Penn,
P.J. Spener si von Zinzendorf, John Wesley si Francis Asbury, Joseph Smith si
Brigham Young. Existd initiatori precum Luther si creatori de sistem precum
Melanchton sau Lelio si Fausto Sozzini, sau precum Kab° r si N3 nak in India. Mai
putem alcatui un grup secundar de reformatori ca si Knox in Scotia, Olaus Petri in
Suedia si Agricola in Finlanda. La unii dintre ei, domind caracterul profetic :
Montan in perioada initiald a crestinismului, Gioacchino da Fiore in Evul Mediu si
Joseph Smith in timpurile moderne. In ceea ce priveste metodele si mijloacele alese
de reformatori pentru a-si realiza idealurile, exista unele diferente. Unii preferd sa
lucreze prin critica teologicd, oricat de diferitd ar fi atitudinea lor, cum sunt
Castellio si Erasmus, Newman si Kirkegaard. Rezultatul social imediat la care au
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ajuns poate avea putind importantd, dar efectul indirect nu este mai putin conside-
rabil. Invers, anumiti reformatori revolutionari, ca Melchior Hofmann, Thomas
Miinzer sau Gerard Winstanley, si-au exercitat atractia in numeroase medii, dar
aceasta a fost lipsiti de viitor. Intalnim de asemenea mari diferente de caracter intre
reformatori care au avut o importantd sociald egald. O putem constata punand in
opozitie personalitiati ca Menno Simons, Robert Browne si David Joris, din epoca
marii Reforme, sau Philippe Neri, Ignatiu de Loyola si Pierre de Bérulle, din secolul
urmitor. In aceastd privintd, utilizand distinctiile referitoare la caracter si tempe-
rament, ce tin de specialitatea sa, psihologul va putea fi de folos sociologului.

Dupa cum am vazut, anumiti reformatori au fost genii ale devotiunii ; unii, mari
eruditi si ganditori profunzi; altii, conducatori puternici ai fervorii si emotiei
religioase ; altii au fost mari doctori si mari predicatori. Toate aceste elemente le
gdsim, izolate sau combinate, la alte tipuri de personalitati religioase exceptionale.
Din punct de vedere cantitativ, reformatorul este caracterizat prin intinderea si
gradul activitatii sale; calitativ, el este caracterizat prin puterea de a crea si de a
construi, care va fi totusi mereu inferioard celei a fondatorului. In interiorul si in
afara crestinismului, istoria religiei ne informeaza despre opera unui mare numar de
teologi, de doctori, interpreti si sefi de prim plan ai vietii religioase. Mai putin
original decat fondatorul, dar mai original decat autoritdtile studiate mai sus,
reformatorul, in toate religiile, personificd o epocd in viata si activitatea grupului
sdu si deci un tip de charisméa religioasd de o mare importantd sociald. Istoricul
Bisericii si al religiei este interesat in special de contextul istoric in care trebuie
plasate viata si opera acestor personaje, precum si de continutul mesajului lor;
sociologului ii raméne insd posibilitatea de a-1 ajuta prin studierea si compararea
tipurilor sociale de activitate reformatoare si de a-i comunica rezultatele care decurg
din acestea pentru viata grupului.

5. Profetul

Se pune urmatoarea problema : termenul de ,profet” nu ar trebui rezervat definirii
unui grup de personaje limitat din punct de vedere geografic, etnic si istoric sau, cu
alte cuvinte, nu ar trebui rezervat celui mai cunoscut grup dintre toate, anume celui
al profetilor ,,scrisi”, din Vechiul Testament ? Definitia aceasta ar avea avantajul de
a circumscrie obiectul intr-un mod relativ clar, dar studiile efectuate in ultimii ani cu
privire la profetii din Vechiul Testament au aratat ca ,,profetia scrisa”, care a inceput
in Israel in secolul VIII i.Chr., era departe de a fi o noutate completi. Daca,
intr-adevir, continutul este nou, s-a spus pe bund dreptate cd forma nu este noud.
Aceasta forma avea o istorie indelungata chiar in religia Vechiului Testament. Balaam,
Micaiah ben Imlah, Natan, Ilie, Elisei si altii sunt priviti ca fiind ,,predecesorii
profetilor ulteriori”, ale caror scrieri au ajuns pana la noi. Mai mult, studii psihologice
au ardtat asemdnarea, pentru a nu spune afinitatea, dintre profetia ebraicd si a altor
civilizatii semitice precum, mai ales, cea araba, dar si cea feniciand sau canaaneana.
Anumite grupuri sacerdotale egiptene purtau de asemenea titlul de ,,profeti”. Termenul
nu este semitic, ci grec. Un studiu cu privire la utilizarea acestui cuvant in lumea
elenistica, realizat cu meticulozitate de Erich Fascher, s-a dovedit a avea o mare
importantd pentru intelegerea analogiilor sau a diferentelor existente intre ,,profetia”
din Israel si cea din Grecia. Intre timp, etnologii s-au obisnuit si vorbeasci despre
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»profetii primitive”, referindu-se la indienii din America si, intr-o mai mica masura,
la Africa. De asemenea, se spera ca studiul samanismului din Asia de nord-est si de
sud-est si al celui din Iran avea s arunce o lumina noud asupra problemei ,,profetiei”.
Cu toate acestea, acumularea de documente risca in egald masurd sd sporeasca
dificultatile explicatiei.

O datd in plus, vom urma exemplul lui Max Weber. El considera ,profetia” ca
fiind o categorie aparte in tabloul sdu sistematic al tipurilor de autoritate religioasa.
Asa cum am precizat mai sus, existd o intreagad serie intre profetie si alte tipuri de
autoritate religioasd. Pana la un anumit punct, aceasta explica divergentele aparute in
utilizarea termenului. Anumiti fondatori, ca Mahomed, Zoroastru si chiar Mani, s-au
vazut desemnati cu numele de ,,profet”. Frecvent, unii 1i numeau profeti pe reforma-
tori, doctori si sefi de sectd ca Moise, Pitagora si Simon Magul. Care este, in
definitiv, caracteristica profetului ? Se pare cd darul religios cel mai important este
charisma profeticd. Ea implici o comuniune imediatd cu divinitatea, comuniune a
cdrei intensitate este mai importantd decét continuitatea. Mandatul primit de profet
este esentialul ; de obicei, are loc o ,chemare” indiscutabild. Mandatul poate fi
limitat, caz in care autoritatea ce decurge de aici este si ea limitatd. El poate fi
reinnoit, probabil cu unele rezerve, dar poate fi si permanent. Ceea ce caracterizeaza
explicatia data de profet despre el insusi este constiinta de a fi organul, instrumentul
sau purtatorul de cuvant al vointei divine. Autoritatea religioasa a profetului este
categoric de ordin secundar, este o autoritate delegatd mai clar decat cea a fonda-
torului. In plus, profetul se bucura de dispozitii naturale pe care multi le considera ca
fiind caracteristica psihologicd fundamentald a profetiei: posedd o sensibilitate
exceptionald si o viatd emotionald intensd. Nu rareori, la el sunt intilnite viziuni,
ganduri, transe sau extaze, ce pregatesc profetul pentru primirea sau interpretarea
manifestirilor divinului. imparte acest privilegiu cu alte tipuri de sefi religiosi, cum
sunt clarvizitorii etc. In egald misurd, interpretarea sa este ,autorizati”, ceea ce il
distinge de clarvazator, magician si oracol. Revelatiile profetice se caracterizeaza
prin faptul cd, in mod obisnuit, ele nu sunt solicitate printr-o pregatire, metodica sau
tatonantd, ci tasnesc in mod spontan si sunt primite cu pasivitate. Acesta este faptul
care opune profetia divinatiei. In cazul profetului, existi ceva elementar, ce se poate
discerne in atitudinea si in conduita sa, lipsite de orice compromis, in arhaismul
manierelor si al limbajului sau. Deseori profetul apare sub infatisarea unui om care
reinnoadi contactele pierdute cu fortele oculte ale vietii : el apare atunci ca ,,vindeca-
tor”, ca medic. I se atribuie puterea de a depdsi limitele timpului si spatiului. Profetul
lumineaza si interpreteaza trecutul, dar, de asemenea, anticipeaza viitorul. Kairos
(momentul prezent) este explicat de profet in dubla sa lumina.

Este interesant cd, de obicei, profetii nu provin din randurile aristocratiei, nici nu
fac parte dintre oamenii instruiti si rafinati; ei ies adesea din popor si raméan fideli
originii lor, chiar si atunci cdnd schimba mediul. Ei se fac remarcati prin frugalitatea
si simplitatea lor, trasaturi ce ii apropie de ascet si sfant (cf. staretii rusi). Deoarece
inspiratia sa constd in a revela adevarurile ascunse, profetul mai poate fi considerat
si un om care ,stie”. in calitatea sa de posesor al cunoasterii si al informatiilor cu
privire la adevarurile esentiale pentru stiinta umana - natura, vointa si manifestarile
Iui Dumnezeu -, profetul seamand cu doctorul, filosoful si teologul.

Activitatea politica, nationald si sociald a profetului a atras totdeauna atentia
specialistilor in profetie. In domeniile amintite, aceasti activitate a jucat in istoria
evreilor un rol exceptional (Balaam, Samuel, Natan, Ilie, Elisei si majoritatea profe-
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tilor), incat anumiti savanti au fost inclinati sa considere cd acesta este aspectul
central al profetiei. Nu este insd exact, deoarece ideile morale, sociale, politice si
functia profetului, ca si ,,constiintd” a grupului, tribului, natiunii sau statului, sunt
cauzate, conditionate si determinate de experienta sa religioasa fundamentala. Gratie
contactului sdu cu sursele cele mai profunde ale vietii, profetul reactioneaza cu
vigoare impotriva oricérei tulburdri si coruperi a ordinii civice sau morale, reactie
menitd sd reflecte vointa divina. El simte pericolul si foloseste ocaziile decisive
pentru a interpreta situatia din prezent in lumina trecutului si a viitorului. De aici
provine utilizarea din zilele noastre a termenului de ,,profet” pentru a desemna omul
care anticipeazd ceea ce trebuie sa se intample si isi avertizeaza poporul sau repre-
zentantii sdi cu privire la cele aflate prin intuitie. El extrage adesea din intuitie sfaturi
practice referitoare la mijloacele de a stabili sau de a restaura starea de lucruri
instaurata de divinitate si avertismente la adresa poporului sau a indivizilor privind
pedepsele si recompensele. Judecata morald, expresie devenitd insipida, pe care
suntem obisnuiti sd o asociem activitatii profetice, in special mesajelor lui Natan,
Amos, Miheia si Ieremia, nu este inspiratd de un resentiment personal, ci provine din
emotia puternica si intuitia profunda ce rezultd din experientele religioase funda-
mentale. Asemenea sentinte si judecdti conferd autenticitate charismei profetice.
Restitutio in integrum, morald si sociald, in una sau alta din epoci, pe pamantul
acesta, nu are in ochii profetului decat valoarea unor conditii preliminarii si pregati-
toare. Ajutat de o perceptie mai profundi si de o anticipare mai sigura a viitorului,
profetul priveste lucrurile lumii acesteia in lumina destinului ei final. De aceea
eshatologia joacd un rol atit de important in orice profetie autentica.

In conformitate cu structura psihologici particulari a profetului, expresia expe-
rientei sale se caracterizeaza prin vigoare si sinceritate. Profetul vorbeste utilizand
cuvinte, semne, gesturi si diferite acte, fie obisnuite, fie insolite. ntalnim 1la el
declaratii abrupte si sententioase, deseori enigmatice, dar el mai pronunti de asemenea
mustrari i alocutiuni pregdtite si ordonate cu minutiozitate. In acestea, imaginile si
metaforele sunt numeroase. Profetul poate utiliza sau abandona limbajul traditional
teoretic si practic al coreligionarilor sadi. El altereaza si transforma adesea ideile si
conceptiile curente.

Deseori se intampla ca atitudinea sa fatd de pietate sa fie critica, nonconformista,
»protestantd”. Revolta lui poate fi indreptatd impotriva naturii si caracterului unei
practici cultuale date, ilegitima sau falsificatd, dar ea poate avea de asemenea si 0
deschidere mai generali. In consecinti, charisma profetici adesea conduce la conflicte
cu puterile institutiilor religioase existente. Insi autoritatea unui profet mai serveste
uneori la reintegrarea unor indivizi sau a unor grupuri in comunitatea religioasa si la
restabilirea echilibrului social si politic intre guvernant si supus sau intre supusi. Ea
poate actiona ca un nou centru de cristalizare sociald in interiorul grupului religios
sau sa provoace o separatie, dand astfel nastere unei unitati cultuale noi si indepen-
dente. In cazul acesta, se poate vorbi despre o tranzitie de la profet la fondator, la
reformator si sef de sectd. Istoria dovedeste ci, in ceea ce priveste profetia, caracterul
ei revolutionar este mai important decat conservatorismul sdu, cu toate ca nici acesta
din urméd nu este in intregime absent din caracterul si activitatea profetice.

Existd un gen de profetie, la Ezechiel, Al-Ghaz3 1° sau Chaitanya, atasat cultului
mai mult decat altele, asociat unor rituri ca sacrificiul, liturghia, dansul si aflat
deseori in relatie cu anumite centre cultuale. Faptul acesta nu este dificil de explicat.
Riturile religioase reprezinta expresii obiective si stereotipe ale experientei religioase
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spontane si, la randul lor, pot produce noi experiente creatoare intr-un spirit pregatit
pentru aceasta. Cunoastem experiente semiprofetice si mistice relativ la cult in
crestinism, iudaism, mahomedanism, budism si hinduism.

Cu toate ca revelatia profeticd nu se realizeaza decat in experiente individuale, ce
tind sd izoleze beneficiarul acestora, ea implica adesea nevoia violentd de a raspandi
tuturor mesajul divinitatii (mandat profetic). Acesta este un fapt cu consecinte sociale
enorme. Se formeaza astfel grupuri de auditori, adepti si discipoli. Atitudinea lor
poate fi pasivi sau activi. In ultimul caz, profetia va actiona colectiv, prin intermediul
discipolilor sau al grupurilor de discipoli. Profetia de grup o intilnim in ,,trupele”,
»ghildele”, ,scolile” vechilor evrei, la extaticii mahomedani, in asociatiile de samani
iranieni, de pagani din nord-estul Asiei si la budisti. Ulterior, nucleul se dezvolta
pand ajunge sd formeze o asociatie institutionald si profesionald, ca societitile
indienilor din America, sacerdotale si samanice, aflate, probabil, la originea organiza-
tiilor de discipoli din jurul unui sef profetic. Oricum, aceasta ne permite si stabilim
tranzitia de la profetia charismaticd pur personald la o institutie ce poseda o legitura
profesionald, obiceiuri si recompense proprii. Istoria dovedeste cad preotul, pe langa
faptul cd este succesorul profetului, deseori este si adversarul acestuia. Dat fiind ca
orice organizatie trece printr-un stadiu initial de spiritualitate, institutia sacerdotiului
presupune in mod necesar existenta unor sefi dotati cu o charisma personald. Pe de
alta parte, aparitia unei noi charisme profetice provoaca opozitia celor ce refuza
principiul profetismului si se ridicd impotriva pretentiilor unui individ care isi spune
profet. Istoria iudaismului si a crestinismului, din toate fazele lor, este foarte relevanta
sub acest aspect. Ilie si preotii lui Baal, Amos si preotii de la curte, retragerea
darurilor charismatice din Biserica crestind primitiva, redesteptarea ,profetiei” in
secolele XIII, XIV si XV si conflictele sale cu Biserica de la Roma, inceputurile si
miscdrile independente si sectare ale protestantismului, miscarea staroveri sub toate
formele sale sunt tot atatea exemple ale acestui tip de antagonism.

Unul dintre elementele esentiale ale activitdtii profetice este extraordinara forta
spirituald atribuita profetilor, pe care o intdlnim simbolizati in povestirile referitoare
la miracolele lor. Acestea sunt privite ca fiind sdvarsite nu prin energia proprie a
profetului, ci prin puterea divind cu care este dotat, gratie comuniunii sale intime cu
divinitatea. In cazurile in care acest aspect al activititii profetice este reliefat in mod
exagerat, se intAmpla ca autoritatea profetului sa degenereze si sid-i reduca prestigiul
la acela al unui taumaturg sau magician.

Diferenta esentiald dintre religie si magie consta in faptul cd prima recunoaste ca
omul este supus supranaturalului pe care il adord, in vreme ce magicianul incearci
sd-si impund vointa zeilor prin intermediul farmecelor. Ea se regiseste si in modul in
care isi exercitd autoritatea fiecare dintre cele doud tipuri. Prestigiul de care se
bucurau in fata multimilor anumiti profeti elenistici sau evrei se datora, probabil, in
special faptului cd se credea cd sunt dotati cu o putere magicd, privilegiu atribuit
inclusiv marilor fondatori si principalilor lor discipoli. Din acest motiv insusi Isus,
pe care evanghelistii il prezintd savarsind actiuni miraculoase, isi avertizeaza adeptii
cu privire la abuzul de supranatural. Teologia mahomedani a emis o teorie minutioasa
despre miracolele profetilor. Lui Zoroastru i se recunoaste meritul de a-si fi depasit
dusmanii, magicienii, in propriul lor domeniu. Taoismul prezintd doud traditii: o
traditie ezotericd, al carei scop era acela de a ajunge la o uniune veritabild cu adevarul
ultim, si o traditie exotericd, ce a sfirsit prin a deveni un cult de superstitii magice,
facand astfel din fondator si din unii dintre marii sdi discipoli niste arhi-vrdjitori.
Budismul Mah?3 y3 na a cunoscut nasterea unui cult al mai multor Buddha facitori de
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miracole si magicieni, favorizat de influentele strdine (Sivaismul indian, taoismul
chinez, religia bon tibetani, cultul ShintYsjaponez). in felul acesta a luat nastere
interpretarea ,tantrici” a lui Beni, a importantei sale si a activitatii marilor sai
discipoli, Maha-Moggalana, N3 g3 rjuna. Profetii din literatura ebraica, dimpotriva,
au fost mai lipsiti de o crestere abuziva a miraculosului, pe care ar fi putut-o provoca
legendele si cultul miracolelor. Autoritatea lor este de ordin pur profetic. Mai mult
decat orice altd forma de autoritate religioasa, profetismul a fost confundat de catre
contemporanii sai si in epocile ulterioare cu celelalte tipuri de dominatie religioasa.
Acolo unde istoricul religiilor urmireste evolutia faptelor, sociologul se margineste la
a stabili o diferentiere intre tipurile care apar sau reapar in tiri si perioade diferite.

6. Clarvazatorul

Cel putin dintr-un anumit punct de vedere, clarvizatorul poate fi considerat drept un
precursor al profetului. Autoritatea sa este afirmata mai putin, cu toate ca prestigiul
de care s-a bucurat in multe societdti a fost considerabil. Situatia poate fi explicata
prin faptul cd, dacd profetul este un personaj cu o activitate extrema, clarvazatorul
este de obicei un individ mai pasiv. La fel ca si cea a profetului, charisma sa decurge
dintr-o experienta religioasd autenticd, nsd mai putin creatoare. Clarvazitorul este
favorizat de comuniunea cu divinitatea, ii este atribuitd o cunoastere intima a spiritelor
sau a zeilor si faptul de a-i fi familiare vointa si intentiile lor. El este capabil si
interpreteze manifestarile lor tangibile sau intangibile. Spre deosebire de auguri,
clarvazatorul actioneazd mai degraba prin intuitie decat prin interpretarea metodica si
sistematicd a anumitor fenomene precise. Se foloseste de experienta interioard mai
mult decat augurul, care nu studiaza decét obiectele exterioare. Atitudinea sa difera
de cea a profetului prin aceea cd, in conformitate cu trasatura de pasivitate a situatiei
sale, se preocupa mai putin decat acesta de expunerea normelor de judecatd si a
regulilor de conduiti. in plus, el se ocupi de obicei de cazuri individuale si rareori
intervine cu declaratii sau judeciti de ordin general, asa cum face profetul. Prin
definitie, charisma clarvazatorului este personala. Dat fiind ca la clarvazatori exista
un gen de traditie si tehnicd rudimentare, se intimpla ca unii dintre ei sd inceapad prin
a fi discipoli inainte de a fi maestri si sd sfarseasca prin a avea ei insisi discipoli, pe
care 1i introduc in universul lor, care 1i ,urmeazad” si ii servesc. Totusi, la fel ca
profetul, clarvazatorul este izolat, separat de lume prin experienta sa si prin teama
provocatd de prezenta sa. El este inconjurat cu respect si onoruri, parte din acestea
datorandu-se probabil varstei sau particularititilor sale psihologice. Ca si profetul,
acest tip de homo religiosus poate avea stari extatice, viziuni, revelatii auditive si
chiar transe de ordin cataleptic. Printre clarvazitori gasim putini tineri; experienta
unei existente indelungate pare a fi necesara. In plus, clarvizitorului i se atribuie o
relatie deosebit de stransa cu trecutul, ceea ce ii consolideaza prestigiul. Adesea, este
privit ca pastritor si conservator al traditiei. In timp ce poetul si scribul oferd
continutul literal al stiintei orale si scrise, clarvazatorul garanteaza prin propria-i
persoand si prin mesajul sdu spiritul acestei mosteniri. La fel ca magicianul sau omul
care rosteste incantatiile, clarvazatorul utilizeazd un limbaj solemn, iar celor mai
neinsemnate cuvinte sau declaratii ale sale 1i se acordd o mare valoare. El isi atrage
auditoriul din varii motive. Lumea se apropie de magician pentru a obtine de la el o
favoare, dar clarvizatorul ia adesea initiativa personal si provoacd oamenii prin
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discursurile sale. Slabirea tragica a facultatilor, de care poate suferi un clarvazator pe
parcursul existentei sale, se datoreaza poverii strivitoare a unei viziuni constand in
presimtirea unei catastrofe ce urmeazi si se intample. In acelasi timp, este constient
de dificultatea, de pericolul, de imposibilitatea de a comunica ceea ce stie, fard a trezi
panica, neliniste si deznadejde. Cassandra reprezintd simbolul acestui aspect curent
din viata interioard a clarvazatorului.

Am vizut pand acum ca se pot distinge cu claritate diferite tipuri de autoritate
religioasd si am incercat sd descriem natura catorva dintre acestea. Totusi, clarviza-
torul nu a fost totdeauna bine recunoscut si identificat ca atare de catre istorici si
specialisti in religie. Anumite personaje, privite in mod obisnuit drept clarvazaitori si
descrise ca atare, ar fi meritat sa fie plasate intr-o alta categorie. Charisma religioasa
este deseori complexa, iar diferitele trasdturi, ce apar combinate in unele cazuri
individuale, ar putea arunca o oarecare lumind asupra caracteristicilor esentiale ale
naturii si activititii clarvazatorului.

Clarvazatorul este un personaj bine cunoscut al religiei ebraice. La Balaam si
Deborah, elementul profetic este mai pregnant decat elementul vizionar. Oricat de
multe ar fi activitatile sale, Samuel este un exemplu foarte limpede de clarvazator.
Este suficient de caracteristica constatarea faptului ca cei doi termeni ro’eh si chozeh,
primul referitor la Samuel, al doilea la Gad, au sensul de ,,a vedea”, ,,a privi” sau ,a
fixa”, ceea ce diferentiazd charisma lor de cea a profetului, de cea a lui nabi. Exista
in acelasi timp multe trasaturi specifice clarvdzitorului la marii profeti, in mod
deosebit la cei mai vechi, la Amos, Isaia, Miheia, Ieremia, Habacuc si altii. Faptul
acesta este recunoscut chiar de Vechiul Testament (,,Cici acela care se numeste azi
prooroc se numea inainte clarvazator”, 1 Reg. 9, 9). Atunci cand sunt numiti ,,oameni
ai lui Dumnezeu”, , mesageri ai lui lahve” si ,,pandari”, natura mandatului lor capata
o definitie clard. Clarvazatorul (mantis) era un personaj bine cunoscut in Grecia ; el
se bucura acolo de o mare autoritate. Deseori el apdrea in relatie cu un sanctuar ;
dacd, in conformitate cu un studiu recent al lui Fascher, Apollo trecea el insusi ca
mantis 1a Delphi, Pythia era promantis. Prophetes sau hypotetes grec era mai mult un
clarvazator decat un profet, dupd cum putem concluziona, tinind cont de caracterul
»impersonal” al declaratiilor sale si de absenta aluziilor referitoare la istorie, care,
din contrd, caracterizeaza profetia ebraica.

7. Magicianul

S-ar putea pune intrebarea dacd suntem indreptititi sa introducem intr-un studiu
despre tipurile de autoritate religioasa o analizd a activitdtilor magicianului. Nu ar
trebui si existe o linie de demarcatie clara intre activitati atat de evident diferite, cum
sunt magia si religia? Desigur, fiecare dintre ele implicad o atitudine distinctd. Cea
mai bund definitie datd magiei tine cont de faptul ci ea forteazd numen-ul sa acorde
ceea ce i se cere. Existd o magie ,protectoare”, cu rol de apdrare in fata influentelor
nefaste, si o magie ,lucrativd”, ce serveste la a obtine favorurile spiritelor. Religia,
dimpotrivd, semnificd supunerea si cultul fatd de puterea divind, de care omul se
simte dependent. Cele doud atitudini diferda mai mult in ceea ce priveste ,intentia”,
decat in ceea ce priveste expresia exterioard, aceasta din urma fiind uneori identica
in ambele cazuri. Deci sociologul are a se ingrijora mai putin de distinctia dintre
magie si religie decat teologul sau chiar istoricul religiei. Nu este insd mai putin
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adevidrat cid, inclusiv din punct de vedere sociologic, ,magicianul” reprezintd o
categorie speciald, oricare ar fi ,,semnificatia” atitudinii, a gesturilor si activitatilor
sale. Raporturile cu adeptii sdi (auditoriul) si efectul pe care il pretinde au o
semnificatie diferitd de cea a profetului sau a clarvazitorului.

Ne-am permite sd sugerdm trasarea unei linii nete de demarcatie intre magician si
preot (cazul acestuia urméand a fi studiat ulterior) si intre magician si ghicitor.
Magicianul are putine raporturi cu cultul considerat drept institutie obisnuitd. Pe de
alta parte, ghicitorul si preotul sunt inainte de orice, asa cum vom vedea, ministri ai
cultului. Ghicitorul a ramas totdeauna asociat in mod intim cultului, in vreme ce
functiile sacerdotale au cunoscut o mare diversificare. Un mare numar de activitati
diferite, care de-a lungul timpului au devenit independente de sacerdotiu, s-au aflat,
la origine, in relatie cu cultul. Asa s-a intimplat cu cele ale savantului, profesorului
si doctorului. Autoritatea clarvazitorului, cu care poate fi comparat ghicitorul, se
bazeazd, dupa cum am vazut, pe charisma lui personald. ,, Tehnici” sau ,pregatire”
nu exista in cazul clarvazatorilor decat putind sau deloc ; ei nu sunt nici organizati,
nici recompensati. Evident, magicianul autentic poate fi venerat si onorat pentru
charisma personald de care se bucurd, insa activitatea sa devine adesea obiectul unei
institutii si al unei organizatii profesionale, ce presupune o admitere in cadrul ei, in
functie de reguli, educatie, recompense si remuneratie. Cu toate cd termenul de
»,magician” este utilizat adesea intr-un sens foarte vag, el implicd in mod invariabil
detinerea unei puteri datorate comuniunii cu invizibilul sau cu spiritele. Aceastd putere
poate fi acordata o datd pentru totdeauna sau, dimpotriva, cu titlu temporar sau in
repetate randuri, fie ca dar liber, fie ca recompensa pentru o pregitire speciala sau
pentru unele practici ascetice. Autoritatea magicianului este proportionala cu modul
in care satisface asteptarile clientilor sdi. Cu alte cuvinte, prestigiul sdu este mai putin
stabilit in mod ferm si depinde mai mult de ,,succesele” sale profesionale decéat cel
al profetului sau al clarvazatorului. Din punct de vedere psihologic, aceste trei tipuri
de activitate religioasa au in comun faptul cd se bucura de aceeasi receptivitate si
sensibilitate nervoasda, de aceeasi predispozitie pentru extaz si transd, precum si
faptul cd au in egald misurd viziuni, revelatii auditive, ,clarviziuni”. In misura in
care aceste daruri sunt considerate native, o parte a dotarii ,,naturale” a individului
si charisma ce decurge de aici sunt elemente personale. Atunci insa cand acestea pot
fi dobandite prin pregdtire sau mostenire, fenomenul devine institutional (charisma
functiei).

Magicianul se bucurd de un mare prestigiu la popoarele primitive si este intalnit
in intreaga lume. Povestirile cilitorilor, ale misionarilor si antropologilor ne-au
furnizat o documentatie enorma cu privire la natura si rolul magicianului in societatea
primitiva. Antropologii si specialistii religiei au examinat aceasta activitate in inciden-
tele sale psihologice, economice si sociale. Avem informatii despre personajele
charismatice exceptionale si despre organizatiile, atit de interesante din punct de
vedere tipologic, ale magicienilor din Australia, Melanezia, Africa si ale indienilor
din America. Autoritatea magicianului este de o primd importantd si la pagani, la
budistii din nord-estul si sud-estul Asiei, in China, India, in triburile semitice din
Arabia si nordul Africii, in Asia occidentald, in triburile germanice si celtice. Orientul
a familiarizat lumea elenistici cu magia si cu reprezentantii sii. in legituri cu
aceasta, anumite personaje par a sfida orice clasificare netd: Apollonius din Tyana,
profesor si magician, Alexandru din Abonoteichos, ghicitor si magician, Simon
Magul, profet si magician. Toti trei au exercitat o autoritate corespunzitoare, strans
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inruditd cu cea a magicianului. Propunind o doctrina ,,noua” si noi forme de pietate,
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activitatile lor seamana cu cele ale profetului. Neoplatonismul si gnosticismul au
oferit ocazia unor discutii teoretice despre autoritatea sefilor religiosi, care se bucurau
de o popularitate indiscutabila in lumea elenistici. In multe religii universale, unde
nu a mai fost loc si pentru ei, magicienii au intrat ,pe usa din spate” si s-au vizut
legitimati prin ,protectia” vreunui mare discipol sau a vreunui sfant. Astfel de
exemple clasice gasim in persoana lui Lao-Zi si Li Zi, pentru taoism ; in persoana lui
Moggalana, unul dintre marii apostoli ai lui Buddha, si in N3 g3 rjuna si Asanga,
doctori straluciti ai budismului si tantrismului ; in fine, pentru islam avem celebrii
shaik ai sufismului. in iudaism, maestrii cabalisti si hassidieni, care au succedat
personajelor profetice din primele epoci, sunt celebri acum ca magicieni (Moses,
Eliah, Elisha, Ari, Baalshem Tob). Legenda crestina a utilizat acelasi filon. Este stiut
faptul ci unele religii au avut zei magicieni. Se poate ca acestia si fi fost muritori
divinizati sau sa fi trecut drept incarnari si manifestari ale puterii magice ; in orice
caz, ei ilustreazd prestigiul enorm al magicianului. Astfel de exemple sunt Horus in
Egipt, Siva in India, Odin in tirile nordice.

Autoritatea magicianului este considerabil consolidatd prin simbolurile, emble-
mele, ustensilele care i sunt proprii, precum si prin limbajul sdu particular, costumele
sale, mantaua sa, instrumentele, armele, bijuteriile si parfumurile sale. Functionarii
pot avea traditiile lor, considerate drept proprietate fie a individului, fie a intregului
grup de magicieni. Asa cum am precizat mai sus, ei sunt dotati fie cu o charisma
personal, fie cu o charismi a functiei, si unii, si ceilalti avand adeptii lor. in primul
caz, magicianul are discipolii sdi personali, carora le da puterea sa, iar in ultimul caz,
elevii primesc o pregdtire si o invititurd de naturd sd le permitd, in interiorul
organizatiei, sd realizeze progrese. Magicienii pot avea o clienteld fie regulata si
constantd, fie instabila (grup local sau altd diviziune sociologicd). Unii dintre ei sunt
ambulanti ; altii rimin mereu in aceeasi localitate (centru cultual, curte etc.)

8. Ghicitorul

La origine, charisma ghicitorului este de ordin personal, dar se transforma cu usurinta
si in mod regulat in institutie. Ghicitorul are in comun cu clarvazitorul faptul ca este
»pasiv”; diferd insa de acesta prin aceea cid asteaptd de la obiectele pe care le
utilizeaza sd ii serveascd drept mijloace pentru a interpreta vointa zeilor. Aceste
obiecte pot imbraca forme foarte variate. Pot fi fenomene naturale, interpretate atunci
ca ,semne”, sau parti din corpul unor fiinte vii, folosindu-i ca ,,0glinzi”. Ghicitorul
uneste calitdtile naturale si talentele clarvazitorului cu tehnica si pregitirea care 1l
separd de acesta si il apropie de magician. Este diferit de magician si profet, fiind
deseori confundat cu acestia, prin faptul ca ghicitorul raspunde la intrebari ce ii sunt
puse de indivizi sau grupuri. Cu toate acestea, in mod obisnuit, el nu manifesta o
activitate atat de largd ca profetul, spre exemplu. Magicianul nu este foarte interesat,
de obicei, de aspectele teoretice ale fortei sale; functia sa este in special de ordin
practic. Ghicitorul, din contra, isi bazeazd explicatiile pe o vedere sau o ,teorie”
generald a cosmosului, care pretinde a stabili o corespondentd intre domeniul uman
si domeniul divin (microcosmosul, oglinda a macrocosmosului etc.). Sistemul acesta
nu este atat expresia creatoare spontand a unei experiente religioase individuale, ca in
cazul profetului, cat traditia unei discipline normative. Chiar si in societatea primitiva,
aceasta atinge un inalt grad de perfectiune si complexitate. Polinezienii, africanii si
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indienii din America au inventat sisteme minutioase si tehnici complicate, destinate
sd reglementeze arta divinatorie. Ghicitorii se bucurd de un inalt prestigiu gratie
organizdrii satisfacatoare a corpului lor de tehnicieni. Anumite civilizatii superioare
au cunoscut la randul lor metode clasice si scoli de divinatie : polinezienii, mexicanii,
chinezii, sumero-babilonienii, etruscii, grecii si romanii. Un model al genului este
disciplina etrusca, despre care Cicero si Plinius ne ofera detalii foarte interesante.
Haruspex avea de examinat anumite parti din corpurile unor animale, fiecare dintre
ele aflandu-se intr-un raport cu o divinitate. Fulgerul era interpretat examinandu-se
din care dintre cele 16 parti ale cerului, fiecare guvernata de cate un zeu, iesise.
Prevestirile si zvonurile dadeau mult de lucru ghicitorilor. Nu ne vom ocupa aici de
raporturile dintre aceste mari sisteme cunoscute de-a lungul istoriei (origine comuna,
dintr-o singura sursd, sau dezvoltare paraleld independentd). Este suficient de retinut
ca ele prezintd asemanari flagrante in structura, in continutul si amanuntele interpre-
tarii lor. Totusi, de obicei, tipul de autoritate religioasa pe care il reprezinta ghicitorul
nu se regaseste si la gradul cel mai inalt al religiei: aceste functii sunt asumate de
preot. Pentru a determina progresul teologiei, vechiul ,sistem” este inlocuit cu o
noud doctrind. Religiile mai sus mentionate ilustreazd de asemenea trecerea de la
ghicitor la preot, intdlnindu-se in cadrul lor combinatii ale celor doud activitati
(ghicitori-preoti si preoti-ghicitori). Ghicitorii sunt organizati in mod frecvent sub
forma clasei sau a grupului in interiorul ierarhiei sacerdotale, pot indeplini sarcini si
functii diferite de cele care le sunt proprii. Din punct de vedere tipologic, intre preot
si ghicitor ramane totusi o diferentd netd : in ultima analizd, aceasta se bazeazi pe
conceptia unuia si a celuilalt despre numen si relatiile dintre Dumnezeu si om.
Antagonismul care ii opune pe ghicitori si profeti aruncid o oarecare lumind asupra a
ceea ce este arta divinatorie prin insdsi natura sa. Dacd in profetism problema
normelor si a principiilor morale joacd un rol important, ghicitorul, in ceea ce il
priveste, este total indiferent fatd de dezvoltarea unui sistem etic.

9. Sfantul

Atunci cand vorbim despre un sfant, ne gandim imediat la sfintii crestini si in special
la cei canonizati de Biserica romano-catolicd, cu toate cd termenul de ,,sfint” este
utilizat adesea in zilele noastre intr-o acceptiune mai larga si desemneaza un personaj
divin, dezinteresat si caritabil. Aceasta utilizare riscd sd intunece prima conceptie
despre sfant, care este mai degrabd aceea de personaj sacru, decat de om ,,bun”.
Termenul face parte din vocabularul religios ; el desemneaza o categorie etica abia in
al doilea rand. Autoritatea sfintului este intrinseca persoanei si independenta de
celelalte calititi ale sale. Intr-un sens foarte larg, termenul in discutie este folosit
uneori pentru a-i desemna pe cei numiti ,,oamenii lui Dumnezeu” (profetii, clarvaza-
torii, ascetii etc.) sau poate fi folosit mai selectiv si sa caracterizeze un tip particular
de autoritate religioasi. Ultima acceptiune este cea mai satisficitoare. In acelasi
timp, nu este usor sa deosebim diferitele categorii si sd le utilizim pentru a clasifica
personalitdti intalnite in istorie. Astfel, nu pare corectd utilizarea termenului de
,sfant” in cazul lui Buddha, Confucius sau Mahomed, asa cum se face uneori.
Autoritatea sfantului este net inferioara celei a ,,fondatorului”. Ea nu poate rivaliza
nici cu cea a profetului, desi, in cazul acesta, diferenta este mai putin sensibila.
Caracterul activ al personalitdtii profetice pare a fi in contradictie cu natura mai
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pasiva a sfantului. Acesta are in comun cu fondatorul si profetul faptul ca poseda o
charisma personald. Dar se distinge de magician prin aceea ci insistd asupra exigentelor
morale si, probabil, pentru ca este independent de organizatii sau institutii. Totusi, in
ceea ce priveste acest ultim punct, pot exista unele exceptii (cf. India). Clarvazatorii
pot fi sfinti, dar cu sigurantd nu toti sfintii sunt clarvizitori, deoarece charisma
specifica acestora din urma nu este un criteriu specific sfantului. Riscul de a confunda
sfantul cu ghicitorul sau preotul este si mai mic, deoarece charisma acestora este
inainte de orice institutionald. Evident, aceasta nu inseamna cd un preot nu poate fi
sfant. Istoria este suficientd pentru a da numeroase exemple ce dovedesc contrariul.

Spre deosebire de alte tipuri de autoritate religioasa, prestigiul sfantului nu decurge
atat din realizdrile sale, cat din propria sa natura si propriul sdu caracter. Avand in
vedere cd nu este obligat in mod special sa indeplineasca anumite indatoriri profe-
sionale, nu este necesar ca el sd se distingd prin inteligentd sau calitdti de ordin
practic. Indrumarea sa este ciutati cu ardoare si una dintre caracteristicile sfantului
este aceea de a servi drept conducitor si ghid. in vreme ce profetul, care, asemenea
sfantului, exercitd si el tipul acesta de influentd, ridicd masele prin impulsul viguros
produs de atotputernica sa predica, sfantul exercitd adesea o influenta spre calm, fara
a fi totusi o influentd trecatoare sau slaba, cu toate cd temperamentul silbatic si
tumultuos al anumitor sfinti ne aminteste, uneori, de cel al profetilor. Sfantul
actioneaza asupra aproapelui mai mult prin efectul indirect al exemplului decét prin
reguli. Viata ii este determinatd in intregime de experienta sa religioasa fundamentala,
care uneori s-a produs foarte devreme in existenta lui. Biografiile multor sfinti
vorbesc despre o ,,convertire” decisiva. El trdieste comuniunea cu divinitatea intr-un
mod deosebit de intens. Uniunea cu Dumnezeu este caracterizatd adesea prin ruga-
ciunea continud, cdpatand uneori o formd misticd. Sfintii duc o viatd de povertd,
redusa la nevoile absolut indispensabile ; totusi, ascetismul riguros nu este universal.
Autoritatea sfantului isi gdseste expresia sociald fie in cercurile sau grupurile de
discipoli uniti prin charisma personald a sefului, fie in raporturi pur individuale,
spontane sau reglementate. Deseori, moartea sfantului este cea care da nastere gruparii
si integrarii sale sau care, cel putin, o accelereaza. Venerarea omului sau a memoriei
sale este continuata, deoarece se spera in ajutorul sau interventia sa. Grupuri etnice,
politice, profesionale si sociale adopta un sfant ca protector sau formeaza organizatii
noi, integrate de cultul sau. Asa cum, atit cat era in viatd, i se atribuia puterea de a
face minuni, se asteaptd de la el ca dupd moarte sd continue si participe, prin
relicvele sale, la binecuvantarile pe care le poate imparti puterea sa. Mormantul sau
devine adesea un important centru al cultului si un simbol pretios si drag tuturor celor
care isi plaseazd persoana si comunitatea sub protectia sa. Istoria religiei are un lung
capitol cu privire la cultul sfintilor, si acesta din urma poate degenera si se poate
injosi pand la ,superstitie” sau magie. Totusi, este nu mai putin adevarat ca toate
aceste fenomene sunt dovada repercusiunilor extraordinare si a influentei sociale
enorme al caror punct de plecare este charisma sfantului.

Inainte de a examina anumite exemple cu privire la rolul jucat de sfinti in religiile
lumii, sd spunem cateva cuvinte despre un tip special de sfant, anume sfantul
martir. Ideea de martiriu, sacrificiu al slujitorului credintei, nu se limiteaza la dome-
niul marilor religii monoteiste. Prestigiul anumitor sfinti sau al altor oameni ai lui
Dumnezeu este ridicat in mod deosebit prin sacrificiul vietii lor pentru a-si dovedi
atasamentul fatd de Dumnezeu si religia lor. Istoria iudaismului, a crestinismului, a
zoroastrismului si a hinduismului oferd o documentatie abundentd pentru studiul
efectelor sociale ale martiriului.
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Exista ,,sfinti” in religiile primitive ? Desi putem afirma ca anumiti sefi primitivi
charismatici se bucura de o autoritate similara cu cea a sfantului, se pare cd numai un
grad mai inalt de civilizatie poate produce un personaj si o viata de sfant. Cu toate
acestea, in civilizatiile Asiei orientale se poate descoperi acest tip de autoritate
religioasd fard riscul unei erori. Conceptia japoneza (Shint%) despre kami, ideea pe
care si-a facut-o mai tarziu Confucius despre o viatd exemplara si, mai ales, idealul
taoist de Shen-jen sunt dovezi in acest sens. India, leagan a numeroase religii, mereu
favorabila dezvoltarii diferitelor tipuri de activitate si autoritate religioasa, este tara
clasici a sfinteniei. in brahmanism, figurile dominante sunt magicianul, clarviizitorul
si preotul, dar in hinduism sfantul este intalnit in mod curent. In toate denominatiile
indiene gidsim o devotiune si un cult adus unor sefi spirituali vii sau morti. Jainismul
si budismul favorizeazd amandoua devotiunea fatd de sfinti; exista sisteme teologice
minutioase, mai ales in budismul Mah3 y3 na, ce contin o clasificare detaliatd a
diferitelor stadii ale sfinteniei, precum cea din faimosul tratat despre Bodhisattva-
-acarya, scris de celebrul Santideva. Devotiunea fata de sfinti si relicvele lor este
reglementata printr-o complicatd practicd liturgica. Prin toate scolile si diviziunile
sale, budismul mongol, tibetan, chinez si japonez a dat o lungid serie de sfinti.
Bodhisattva (stadiul in care adeptul devine el insusi un Buddha) cuprinde o ierarhie
minutios gradata a perfectionarilor spirituale.

S-ar putea pune intrebarea daci existd sfinti in iudaism. La aceastd intrebare ar
trebui si se raspundi in mod afirmativ. In perioada post-biblici, Rabbi Jehuda
ha-Nasi si Rabbi Hillel, iar mai aproape de noi Isaac Luria si Baal Sem Tov s-au
bucurat de o autoritate de sfinti. Mahomedanismul a avut totdeauna un mare respect
pentru sfinti (wali) si le-a aratat o mare veneratie. Hagiografia literaturii islamice este
departe de a fi necunoscutd: faimoasa Tezkiret al Ewliya (Amintirile sfintilor) de
Far® d al-D° n ‘AUUhr este o dovadi in acest sens. Sufismul a contribuit la protejarea
traditiei si autorititii sfintilor shaik. Istoria ordinelor islamice oferd o documentatie
interesantd pentru studiul sfintilor musulmani, care, in trecut, au fost prezenti in Asia
Mica si Persia, dar care, ulterior, s-au imputinat, mai ales in Turcia. Islamul Asiei
centrale a cunoscut o lunga serie de sefi sfinti. In India musulmani, multi dintre
sfintii ce s-au bucurat de o mare veneratie au fost de origine straind, dar unii dintre
ei au beneficiat de un cult atat din partea hindusilor, cat si din partea mahomedanilor.
in nordul Africii, cultul marabu-ilor este inci infloritor. Despre vietile si legendele
sfintilor din crestinism s-au scris o multime de carti. Bisericile ortodoxa si romano-
-catolicd au recunoscut si au definit in mod oficial autoritatea anumitor sfinti, iar
Biserica romand isi rezerva dreptul exclusiv de a ridica la rangul de sfintenie.
Canonizdrile oficiale nu sunt decit o consecintd a veneratiei populare. Avand in
vedere cd Biserica nu acordd aceastid onoare decit celor morti, memoria sfintilor
(relicve si icoane) este cea care le cristalizeaza cultul in jurul unui centru. Protestan-
tismul are si el sfintii sdi, cu toate cd, in mod obisnuit, nu sunt numiti astfel. Aceasta
deoarece charisma este superioara institutiei, atat in cazul sfantului, cat si in cazul
profetului, cele doua tipuri de autoritati fiind intilnite frecvent in istoria grupurilor
mici (cf. cap. V) si a sectelor. Chiar si atunci cand nu se pot recunoaste deloc prea
multe distinctii, cum se intdmpld in cea mai mare parte a grupurilor egalitare,
autoritatea spirituald a sfantului sau a profetului poate fi admisa si consideratd
legitimd, cu toate cd terminologia prin care sunt desemnate aceste doua personaje
prezintd inca variatii.
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10. Preotul

Autoritatea preotului depinde de charisma functiei sale. Ceea ce caracterizeaza preotul
este dragostea pentru meseria sa si nu chemarea, desi, in unele cazuri individuale,
punctul de pornire al unei vieti sacerdotale este o chemare, presupusd sau reald.
Uniunea cu divinitatea este baza existentei si a activititii preotului. Aceastd comuniune
este considerata a fi continud si regulatd. Contactul cu numenul este veriga ce leaga
preotul de celelalte tipuri de autoritate religioasi ? in legituri cu problema aceasta se
mai discutd si astdzi. Desi mai putin originala, mai putin spontand si mai putin
intimd, experienta religioasa personald a preotului este cea care garanteaza faptul ca
este calificat pentru misiunea sa. Preotul este un ,,mediator” intre Dumnezeu si om.
In pofida unor diferente decisive, intre el si magician existi unele aseminiri. Uneori,
preotul poate practica arta divinatiei, dar nu aceasta este functia sa primara si nici cea
exclusivd, cum se intdmpla in cazul ghicitorului. Preotul nu este legat de o serie de
fenomene speciale, atunci cand vrea s defineascd vointa zeilor : rolul sdu constd nu
numai in a interpreta vointa divind, dar si in a reglementa si reintdri, in general,
raporturile intre semenii sdi si Dumnezeu. Institutia sacerdotiului este inferioara
comparativ cu marile tipuri de charisma personala, insa, de-a lungul istoriei, charisma
preotului este cea mai bogata in activitati specific religioase. Implicatia si importanta
sociald ale acestei activitati sunt, in realitate, foarte bogate in repercusiuni. Diferitele
functii ale preotului, formele tipice de sacerdotiu si tipologia asociatiilor in care este
organizat sacerdotiul vor face obiectul acestei sectiuni.

Oriunde este vorba despre charisma personald si ,,suflul spiritului”, asistim la o
izbucnire de entuziasm si emotivitate. Dovezi in sensul acesta gasim in istoria marilor
fondatori, a profetilor si a clarvazatorilor sau a adeptilor lor. Evolutia anumitor
religii primitive si a tuturor religiilor superioare ne oferd o bogatd documentatie
pentru studiul epocilor creatoare si pentru trecerea lor intr-o altd erd, in cea a unei
alte filosofii, a unei alte psihologii si sociologii.

Insi, atunci cand darurile spiritului devin mai rare si entuziasmul se diminueaza,
locul exploziilor spontane este luat de expresia formald. Se creeaza o mentalitate
moderatd si masuratd, pietatea este supusa unor reguli, asistim la aparitia unei teorii
si a unor organizatii determinate. Despre acest proces am scris deja (cap. V). El
reprezintd fundalul pe care se reliefeazd sacerdotiul si dezvoltarea sa. Totusi, nu se
poate vorbi despre o dezvoltare unilineard. Se pare ca valuri de entuziasm, de
renasteri spirituale si de noi inceputuri pot interveni pentru a intrerupe si corecta
tendintele de standardizare si impietrire. Unele din cele mai interesante perioade ale
istoriei religiilor sunt caracterizate de conflictul dintre charisma si functie, dintre
spiritualism si biserica sau dintre profet si preot. Practic, in toate religiile superioare,
miscdrile de acest gen provin din cauze externe sau interne si conduc, asa cum am
vazut, la reforme sau schisme. S-ar cuveni sd amintim ci la preoti regasim, adesea in
cel mai inalt grad, trasaturi de ordin spiritual sau profetic. Din randurile lor au iesit
mai multi profeti evrei (Ezechiel si Zaharia). Spiritualismul vag si neregulat este
contrar ideii de sacerdotiu, este privit ca o reintoarcere la un trecut desuet sau la haos
si anarhie religioasd. Sentimentul acesta este usor de inteles si nu trebuie interpretat
neapdrat ca o dovadd de egoism, de vedere limitatda sau de rea vointd din partea
grupului. Ar trebui considerat drept sigur faptul cd, oriunde isi face aparitia, autori-
tatea spirituald autentica este recunoscutd mereu ca atare, dar, avand in vedere cd este
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un lucru rar, mai rar decat crede un adept al sectei, se pare cd trebuie luate anumite
precautii inainte de a deschide canalele divine prin care gratia divind poate ajunge in
om. Aceastd dilemd eternd si-a gasit o expresie exceptional de profunda intr-o nuvela
a lui Fiodor Dostoievski, intitulatd Marele Inchizitor.

Am incercat sd analizam diferite tipuri de profetism si arta vizionara, precum si
practica magiei si a divinatiei. Profetul nu are nevoie de ,,darul gratiei” ; in cazul sau,
aptitudinile naturale, predispozitiile intelectuale sau emotionale, ca si pregatirea nu
sunt decat accesorii ce prezintd o multime de variante. Pentru magie si divinatie,
calitatile si talentele deosebite au o mare importanta. Esentiale in cazul preotului sunt
respectarea rituald (liturgicd) regulata si o teologie bine determinata. Multe populatii
primitive privesc posesia exclusiva a calitdtii si mijloacelor necesare pentru a comu-
nica cu divinitatea ca fiind singurele daruri cu adevirat religioase ; aici apare cel mai
bine trecerea de la preot la magician, iar diferenta intre intentiile lor se atenueaza.
»Calitatile” necesare consista fie in conditii fizice specifice - aptitudini fizice sau
diformitati caracteristice —, fie in daruri speciale ale inimii sau spiritului, fie in
conditii de varsta (tinerete, varstd inaintat3).

Rolul jucat de pregitire si invatdamant in sacerdotiu este foarte important. Se
asteapta ca aceasta pregatire sa dezvolte facultitile si aptitudinile necesare celebrarii
cultului. Singurul sdu scop este acela de a crea si de a mentine o adevarata uniune cu
numenul, din care decurge ,mana” sau ,sfintenia” preotului. Practica ascezei con-
duce la stapanirea corpului si a dorintei; meditatia si rugdciunea au drept scop
pregatirea sufletului; invatatura si studiul sunt responsabile de educarea spiritului.
Cu toate cd preotul poate fi doctor si savant, prima sa functie rimane conducerea
cultului. S-a demonstrat in mod limpede cd in toate civilizatiile lumii stiinta si
instructia au izvorat din practicile cultuale si cd, la origine, orice cunoastere era
cunoastere sacra. Lucrul acesta se datoreaza faptului cd celebrarea convenabild a
actelor cultuale solicita cunostinte cu privire la timp, spatiu, limba si accesoriile
tehnice, din care s-au nascut sinteze savante in Mexic, China, India, Babilonia, Persia,
Egipt si in Occident. Sistemele acestea sunt rezultatul unei cercetari metodice a
manifestdrilor, vointei si intentiilor zeilor, precum si al efortului realizat in vederea
mentinerii unei stranse comuniuni cu acestia. Ele cuprind reguli rituale si informatii
despre realitati si tehnica. La nivelele mai de jos ale civilizatiei, rolul preotului
presupune ca el sa tind cont de tabuuri; el imparte orice ,,cunoastere” sub forma
modelelor si regulilor de urmat si stabileste de asemenea ce le revine oamenilor si ce
le revine zeilor. Deseori, este dificil de stabilit o delimitare netd intre magician si
preot. Primul obligd divinitatea sau spiritele sa i se supund; al doilea se supune
vointei divinului. Cu toate cd autoritatea de care se bucura preotul in fata poporului
decurge, in mare parte, din activititile prin care imparte indivizilor sau grupurilor
binecuvantirile zeilor, ea rezida in ultima analiza in uniunea sa cu divinitatea, uniune
exprimata in formele cultului. Dacd numenului i se acorda atentia cuvenita, ne putem
astepta sd vedem dorintele poporului satisficute de catre divinitate. Ceremoniile
propiatoare regulate de mijlocire in favoarea cuiva sau de imbunare a zeului, indepli-
nite de ministri competenti, sunt considerate ca avand rolul de a indeparta raul si de
a obtine sanatate, putere, bogatie, fertilitate si succes. Indiferent de conceptia asupra
divinitatii, se considerd ca ministrul acesteia are puterea de a-i castiga sau asigura
favorurile, de a indeparta influentele malefice. Atat timp cat meditatia preotului nu
este practicatd decat pentru a obtine avantaje materiale sau spirituale (do ut des),
religia rdméne foarte aproape de magie; ea face insd un pas inainte, atunci cand
preotul ajunge sa aducd multumiri in nume propriu si pentru ceilalti. Studiul inciden-
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telor activitdtii cultuale a preotului devine mai dificil pe méasura ce civilizatia
progreseaza. Diferentierea functiilor, care uneori putea atinge un inalt nivel in anumite
societdti ,primitive”, se accentueazi pe misura evolutiei religiei. Incep si apari
distinctii intre actele cultuale propriu-zise si activitatile subsidiare, care s-au aglomerat
de-a lungul timpului in jurul functiei esentiale. Sisteme minutioase si complexe de
divinatie, de interventie in favoarea cuiva, sacrificiu, rugiciune si alte rituri si
ceremonii gasim in sintoism, confucianism, brahmanism, hinduism si parsism, in
Babilonia, Asia Mica, Egipt si in religiile etruscd, romana, celticd, greacd, slava si
germanica. Ordinele functionarilor sacerdotali corespund fieciruia dintre diferitele
acte cultuale. Progresul si diferentierea indatoririlor si activitatilor prilejuiesc, de
asemenea, o schimbare de ordin calitativ. Se insistd mai mult asupra exactitatii ce
trebuie adusa in ceremoniile cultuale, ca singura conditie a eficacitatii lor. Cuvintele,
formulele si riturile trebuie si fie pronuntate sau executate cu exactitate. In special
ritualul sacrificial reclama, in toate varietitile si ceremoniile sale adiacente, existenta
unui corp sacerdotal bine format si organizat, insarcinat cu executarea si suprave-
gherea gesturilor. Anumite divinitdti au in serviciul lor un grup special de preoti.
Viata lor este consacratd acestui serviciu prin juraminte solemne. Fara a obliga
oamenii obisnuiti, asupra servitorului zeului apasa un intreg ansamblu de interdictii.
O mare varietate de tabuuri pun in valoare mana sau sfintenia sa si sporesc eficacitatea
actiunilor sale. in multe religii primitive sau superioare, celibatul este o conditie
necesard pentru a fi preot, conditie vizand acelasi scop, anume de a scoate omul care
se consacra acestei activitdti din randul celor obisnuiti. Mai multe culte prescriu
ceremonii minutioase, destinate sa garanteze castitatea si puritatea persoanelor insarci-
nate cu indeplinirea riturilor sacre.

Nu putem schita aici o istorie exhaustiva a evolutiei sacerdotiului. Sarcina respec-
tivd revine istoricului religiei. Este suficient sa remarcam ci aceasta evolutie nu a fost
una regulata si uniformd. Deseori, in conditiile civilizatiilor primitive, capul familiei
este cel care functioneaza ca ,,preot”, la el acasa ; se intampla, de asemenea, ca seful
sau regele si oficieze personal sau prin procura ca preot sau mare preot al tribului,
poporului sau statului sau. Sacerdotiul poate fi exercitat si de triburi, clanuri sau
familii : asa s-a intamplat in Israel, in Grecia, la Roma, in Persia si India. Anumite
natiuni au pastrat multd vreme genul acesta de organizare. Totusi, gdsim chiar si in
societatile primitive indivizi separati, insarcinati inainte de orice si in mod exclusiv
cu mentinerea uniunii cu numenul. Oricum, exercitiul exclusiv al cultului de catre
sacerdotiu nu a ajuns la perfectiune decat in cateva parti ale lumii si a provocat
frecvent reactii de mare anvergura. Iudaismul si crestinismul, hinduismul si budismul
oferd exemple interesante in acest sens. O asemenea reactie poate explica in parte
succesul religiilor orientale ale salvidrii, aparute in Imperiul Roman: au existat
indivizi care nu mai erau multumiti de formele standardizate ale religiei si nici de
ceremoniile executate de functionarii traditionali. Ideea unui sacerdotiu exercitat de
citre intregul popor, asa cum a fost ea conceputa de Luther si de reformatori, isi
gaseste o paraleld surprinzitoare in sectele budiste Mah3 y3 na din ,, Tara Sfanta”. Nu
este mai putin adevarat faptul ca dialectica istoricd nu s-a oprit la aceastd antiteza.
Deoarece asemenea reactii sunt urmate in mod obisnuit de o evolutie spre noi
organizari. in marile Biserici reformate, s-a creat intr-adevir o functie de ,,ministru”,
ce se bucura de o anumitd exclusivitate. S-a asistat ulterior la noi reactii, cum sunt
pietismul in lutheranism si metodismul in Biserica anglicana. Este asadar evident
faptul ca exista diferente profunde in modul de a concepe natura, functia si limitele
autoritatii ministrilor.
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Asa cum am remarcat deja, in grupurile ,,identice” sefii erau cei care exercitau
functiile sacerdotale : pentru familie tatil, pentru clan sau trib seful, pentru natiune
sau popor regele. Pe masura dezvoltarii si a diferentierii organizatiilor sociale si a
formarii unei anumite stratificiri, anumite functii cultuale rezervate sefului au fost
incredintate unor indivizi speciali sau unor grupuri profesionale ; acesta este motivul
aparitiei magicienilor, a ghicitorilor si chiar a profetilor de profesie, in societitile
»primitive” diferentiate intr-o mai mare masurd. Dupd cum rezervarea calitatii de
preot celui care indeplineste o functie speciald pare a fi judicioasi, tot asa ministeriatul
lui pater familias, al sefului sau al regelui, descrise mai sus, ar putea fi numit
»semi-sacerdotal”. Asemenea situatii intalnim in grupurile in care corpul religios si
corpul politic sunt una si aceeasi realitate.

Pe misuri ce conditiile culturale si sociale se complicd, se produce o diferentiere
a profesiilor si se creeaza un sacerdotiu profesional. Dupd cum am vazut, principala
sa ocupatie constd in a indeplini sarcinile cultuale ; dar, inci de la origine, fenomenul
prezinta o mare complexitate. Grupul natural (clanul, tribul, populatia), grupul local
(satul, orasul, districtul), grupul politic (natiunea) sau diviziunile intalnite in interiorul
acestor grupuri pot avea tipuri si ordine speciale de preoti. Totusi, este mai frecventa
situatia in care preotii apartin unor organizatii specific religioase. Se poate intampla
ca grupurile de adepti sa se formeze pentru o perioada in jurul unui sef sacerdotal
izolat, dotat cu o charisma personald, sau sa se organizeze in unitati institutionale
precum ,,congregatia” sau ,parohia”. In vreme ce, in anumite corpuri denomina-
tionale, unirea impusa de topografie sau bazatd pe persoane ramane singura unitate
sociala religioasa efectiva (,,congregationalism™), in alte parti se constatd o evolutie
graduald, ce conduce la o organizatie mai complexd: reprezentantii sacerdotiului
alcatuiesc ordine si se intdmpla sa se formeze o ierarhie. Va trebui sa examinidm (am
facut-o in Apendice) procesul acesta cind vom studia modul in care se mareste, in
general, organizatia religioasd. Observidm cd in marile religii universale exista o
structurd foarte complicatd, in care un ordin mai mult sau mai putin diferentiat de
grupuri corespunde ierarhiei sacerdotale si diferitelor sale activitati.

Asa cum am observat deja, functia principala a preotului este cultul. Ea constituie
diferenta reald dintre preot si celelalte tipuri : magician, ghicitor, vrajitor. Adoratia,
expresie veritabild a experientei religioase, este principala ocupatie a preotului, oricat
de primitive sau rudimentare pot fi formele sale. El asigura indeplinirea exactd a
actelor formalizate ale adoratiei. Preotul este ocrotitorul traditiilor, depozitarul stiintei
sacre si al tehnicii de meditatie si rugédciune. El vegheaza asupra legii sfinte corespun-
zatoare ordinii morale si rituale de care depind lumea, comunitatea si individul.
Interpret al acestei legi, preotul poate juca rolul de judecitor, administrator, profesor
si savant, poate formula modele si reguli de conduitd, si vegheazi la respectarea lor.
Viata sa reprezintd o intrepatrundere intimd a contemplatiei si actiunii. Deoarece
indeplineste riturile sacre, el creeaza si favorizeaza artele sacre: cantecul, scrisul,
literatura, muzica, dansul, pictura, sculptura, arhitectura. De asemenea, pune bazele
teologiei, ale istoriei, ale filosofiei, dreptului, medicinii, matematicii si astronomiei.
Ca teolog, este primul care creeaza o formulare a stiintei divine, expresie teoretica a
experientei religioase, ale cdrei stadii le-am caracterizat in capitolele introductive.
Sistematizarea miturilor si a doctrinei, formularea simbolurilor credintei si codificarea
scrierilor sfinte tin de resortul sdu. Pentru a ne convinge, este suficient sd studiem
religiile mayasilor si aztecilor, ale egiptenilor si babilonienilor, ale sirienilor si
fenicienilor, ale teutonilor si celtilor, ale persilor si hindusilor, ale chinezilor si
japonezilor, lucrul acesta fiind si mai evident in marile religii ale lumii, precum
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crestinismul primitiv, Bisericile orientald ortodoxd, anglicand si primele Biserici
protestante, maniheismul, iudaismul, mahomedanismul, budismul, jainismul, confu-
cianismul si taoismul.

Plasandu-se intr-o perspectiva sociologicd, Max Weber si alti autori au oferit o
analiza remarcabild a procesului unic de intelectualizare la care a fost martor Occiden-
tul. Fenomenul acesta a slabit putin cite putin influenta sacerdotald si a dat nastere
altor tipuri de autoritate, care au inceput sd domneasca peste civilizatia occidentala :
savantul, filosoful, literatul, omul de stat si omul de afaceri.

Ocrotitor al traditiei, preotul este, de asemenea, intelept, consilier, educator si
filosof. Diferitele sale sarcini administrative deriva din activitatea sa cultuald. El
apdra si supravegheaza tot ce are legiturd cu cultul : locurile sacre, constructiile,
imaginile, ustensilele religioase, proprietatea si finantele, celebrarea ceremoniilor, a
sarbatorilor si procesiunilor. In mod natural, se constati o diferent intre activitatea
simpla, desi variatd, a preotului din civilizatiile primitive si functiile cu prescriptii
minutioase cu care este insarcinat in anumite religii ritualiste foarte evoluate. Cu cat
creste complexitatea indatoririlor sacerdotale, cu atat mai mult se afirma o tendinta
citre dezvoltarea unei ordini ierarhice a activititilor si functiilor. in unele dintre
cultele ritualiste, indeplinirea riturilor adecvate presupune o tehnica atat de inalta,
incat nici nu se pune problema activititii laicului. In cazurile extreme, casta sacer-
dotald poate ajunge sa monopolizeze cultul si, practic, sa-i excluda pe cei in numele
carora sunt indeplinite ceremoniile.

Am observat o diferentd intre posibilele efecte sociale ale muncii profetului, care,
prin activitatea sa spontand si directd, reuneste grupuri variabile de fideli, si efectele
sociale ale muncii preotului, ale cdrui ,,0i” formeaza un grup regulat si stabil. Preotul
isi indeplineste cele mai importante functii in raport cu congregatia sa, aspect pe care
I-am remarcat deja. Gratie relatiilor sale regulate cu un grup sau cu indivizii care vin
la el, au incredere in el, depind de el in ceea ce priveste indeplinirea actelor necesare
cultului, preotul devine sfatuitor, consolator, ,pastor” si ,,confesor”. Prin contactul
acesta intim si direct isi exercita preotul surprinzitoarea sa influenta, pe care o atesta
istoria civilizatiei. La origine, aceastd influenta era inainte de toate religioasd, dar ea
s-a extins repede in sferele morala, sociala, culturala si politica. In societatea ,primi-
tivd”, preotul, consilier al sefului, ghideaza viata poporului mult dincolo de functia
sa sacerdotali. in multe civilizatii, un sacerdotiu organizat a exercitat o influenta fara
egal in stat si a rivalizat cu guvernantii, in ceea ce priveste prestigiul (Egipt, celti,
India, Israel, Persia). Crestinismul medieval a cunoscut un conflict gigantic intre
puterea sacerdotald si puterea secularda, in Occident, si intr-o mai mica masurd in
Orient. Munca parohiald a preotului si influenta calmi si profundd a acestui tip de
autoritate spirituala au avut, totusi, mai multe repercusiuni decit toatd activitatea
»oficiald” desfasuratd de el in afacerile publice. Lucrul acesta poate fi studiat intr-un
mod deosebit de satisfacitor in tipurile istorice ale pietdtii mistice, dupa cum o
dovedesc exemplele guru-lui hindus, shaikh-ului sufist, pater-ului elenistic, starefului
rus si al directorului de constiingd din cvietismul romano-catolic si din pietismul
protestant. Totusi, nu numai in corpurile ecleziastice ierarhizate, dar si in grupurile
religioase cu o constitutie mai mult sau mai putin egalitarista, pastorul sau ministrul,
seful spiritual regulat sau monastic si chiar, in cadrul sectelor, ,,batranul”, supraveghe-
torul sau ,,episcopul” pot deveni ghizii adeptilor lor, in care acestia au incredere in
mod implicit, pentru care au o veneratie justificatd si de care nu s-ar putea lipsi.
Conducerea sufletelor implica grija fatd de bunastarea fizica, morald, sociald, econo-
mica a ,oilor”. Chiar si in civilizatia occidentald modernd, unde gradul ridicat de
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specializare a restrans activititile preotului, asistdm in ultimul timp la o reapropiere
intre medici, simpli muncitori si preoti in incercarea de a restaura unitatea — niciodata
pierdutd in Orient - de care dddea dovada activitatea sacerdotala.

Autoritatea enorma a preotului in aproape intreaga istorie a civilizatiei se reflecta
in drepturile, onorurile si privilegiile multiple cu care au fost gratificati indivizii sau
grupurile sacerdotale : situatie si rang inalte, embleme speciale, distinctii si costume,
scutiri de la indatoririle civice ca impozitele, serviciul militar etc. sunt tot atatea
dovezi ale stimei deosebite si ale prestigiului de care s-a bucurat preotul in societate.
Functia sacerdotald poate fi ereditara, ca in Israel, in Grecia, la Roma, in Japonia si,
panad la un anumit punct in Biserica rusad. Cateodatd, preotii sunt organizati in grupuri
exclusive sau caste, dar uneori accesul la acest ministeriat este liber. Se poate ca un
candidat sa fie nevoit sa-si justifice descendenta (nasterea) sau situatia politicd si
sociald, dar se intdmplad, de asemenea, ca un individ sd devina preot numai in baza
unor titluri personale (vezi mai sus) si sa fie admis fie prin alegere, fie prin adoptie,
fie prin numire, fie prin tragere la sorti, fie chiar prin cumparare. Multe popoare
admit si femeile in sacerdotiu (Egipt, celtii, Grecia, Roma, Asia occidentald antica,
Japonia, America de Sud si de Nord). Avand in vedere regularitatea functiei lor,
preotii sunt de obicei recompensati pentru activitatea lor, fie sub forma unor daruri
personale, cadouri, retributie, fie sub forma unui salariu regulat, provenit din venituri
sau productie. Deseori, au avut loc reactii impotriva unei prea mari imixtiuni a
sacerdotiului in viata economica (Reforma engleza si germana, budismul reactionand
impotriva brahmanismului, reformele budiste din Japonia etc.). Saracia voluntard
este un lucru bine cunoscut la preotii din crestinism, iudaism, mahomedanism,
budism si hinduism. intr-un capitol precedent al acestui volum (cap. V, sect. 2), am
studiat nasterea si dezvoltarea monahismului si a organizarii sale si am avut ocazia de
a examina diferitele tipuri de proteste impotriva anumitor abuzuri ale clericalismului.

A incerca o analiza psihologica a caracterului sacerdotal, asa cum au facut-o de-a
lungul timpului prieteni si inamici, se incadreaza in subiectul nostru. Generalizarile
sunt aici periculoase si in afara discutiei. Nu se poate pune la indoiald faptul cd
»chemarea” la sacerdotiu, totdeauna cand este fondata pe o experientd autentica si
sincerd, nu poate sa nu exercite o influenta profunda si sa transforme caracterul celor
»alesi” si mai mult sau mai putin consacrati acestui minister. Deseori, preotul mai
este tentat nu numai de farmecul vietii obisnuite, dar si de reactia psihologica fata de
situatia sa particulard, sociald si spirituald, iar temperamentele mai slabe au cedat.
Acestea sunt tentatiile analizate de cadtre Nietzsche, desi intr-un mod cam subiectiv, in
causticul sdu eseu intitulat Genealogie der Moral. O prezentare mai obiectivd a
realitdtii ar conduce la un tablou mult diferit si ar revela eroismul, perfectiunea si
sacrificiul de sine de care este capabil omul.

Nu exista absolut nici o sarcind mai dificild si datorie mai inaltd decit aceea de a
servi celorlalti ca un adeviarat sclav. Daca sacerdotiul este acuzat de a fi exercitat o
influenta distructiva si negativa asupra progresului si a civilizatiei, aceste reprosuri
sunt din plin compensate prin constatarea binefacerilor sale, a calititilor sale conser-
vatoare si stimulative. Progresul specializarii si al diferentierii profesionale din
perioada modernd, deci secularizarea generald, a facut ca sacerdotiul sau ministrii sdi
sd piarda enorm din prestigiul si autoritatea lor. Una dupa alta, functiile lor au fost
restranse ; in viata modernd din Occident si Orient, religia traditionala si-a pierdut
puterea de integrare ; iar, acolo unde autoritatea preotului nu a fost slabita, ea s-a
vazut din ce in ce mai limitatd la anumite grupuri din interiorul comunitétii mai vaste.
Daca pierderea pe care clerul a suferit-o in ceea ce priveste onorurile profane si
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prestigiul social si politic este compensata printr-o crestere a perfectiunii spirituale si
a influentei religioase, atunci nu ar fi nimic de regretat, nimic de deplins, mai ales din
partea unui preot demn de numele acesta.

11. ,,Religiosus”

Autoritatea religioasd nu depinde de marele prestigiu al unui om, al unui grup sau al
unei caste si nu este limitatd la cei insarcinati cu functii ecleziastice si ministeriale
speciale si regulate. Totdeauna si peste tot au existat barbati si femei care s-au simtit
impingi de experienta lor religioasd sd ducd o viatd intr-o comuniune mai stransa cu
Dumnezeu decat oamenii obisnuiti si care, fard a se retrage in intregime din lume,
si-au organizat viata dupa reguli religioase particulare. Pentru a ajunge la acest tel, au
existat mai multe metode. Individul poate incerca sd duca o viata solitard, sa formeze
o comunitate sau sd duci o existenta particulard in contemplatie sau actiune, cu sau
fara juraminte sau consacrare. Din charisma unei asemenea existente rezultd un
anumit ,prestigiu” si pare corect sa spunem ca ea are o influentd simultana si
integratoare asupra religiei societdtii. Cei care duc o viatd monastici sub toate
formele sale (eremiti, anahoreti, cdlugdri si novici, tertiari si insotitori), ascetii si
persoanele consacrate, cei care se ocupa de bolnavi, de sdrmani si dezmosteniti si
care sunt animati de motive de ordin religios se inscriu in acest tip de autoritate
religioasd. Grupuri si indivizi consacrati acestui gen de activitate si cautarii unei
,vieti bune” intalnim in practic toate religiile, mai ales in civilizatiile si societitile
superioare si complexe. Cateva exemple vor fi suficiente pentru a ilustra un tip de
autoritate religioasd aflatd la granita dintre sacerdotiu si lumea laicd. Nazireii din
Vechiul Testament se consacrau divinitatii, jurand sa nu isi taie parul, sa nu bea vin,
sd nu atingd morti si sa indeplineascd anumite rituri prescrise special pentru ei
(1 Reg. 1; Num. 6, 1-21). Este posibil ca participarea la razboaiele purtate pentru
Iahve si fi fost la origine o exigentd a codului nazireu (Jud. 13 si urm.), cu toate
cd figura lui Samson este un mozaic de diferite tipuri de charisma. Ulterior, nazi-
reul pare a fi avut toate caracteristicile unei obligatii ascetice temporare. Frazer si
van der Leeuw au adunat exemple in care se vad barbati si femei consacrandu-se
zeilor, in relatie cu cultul : harimtu si qadishtu babilonieni, hierodules din Orien-
tul grecesc, baiaderele hinduse, vestalele romane. Ei au dat importantei acestei
consacrdri o interpretare cu totul adecvati. Si hinduismul, si budismul au dat nastere
unei mari varietati de forme de asemenea gen de viata si activitate, si in interiorul
budismului modern influenta crestind s-a facut simtitd din plin, prin spiritul in care
au fost modelate anumite asociatii. Am avut deja ocazia sa ne referim la puternica
miscare ce a traversat Europa crestind in secolele XIV si XV, dand nastere unor noi
forme de devotiune si de asociere printre laicii pregatiti de predicile ordinelor
cersetoresti pentru o mai largd participare la viata crestind. Secolul XVII a cunoscut
un gen de cruciadd similard in cercurile pietiste, destinate sa intensifice viata reli-
gioasa a laicilor, ceea ce trebuia sa pregateasca terenul ,, Trezirilor” ; acestea aveau sa
adune, in valuri succesive, mii de persoane din toate tirile crestine si sa ajungd la
formarea a nenumadrate grupuri efemere sau durabile de asociatii de oameni inclinati
sau hotarati sd isi sanctifice viata si sd si-o consacre serviciului lui Dumnezeu si
semenilor lor.
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12. Auditoriul

Pentru a incheia acest capitol, ne mai rdimane o singura sarcind : aceea de a face o
scurtd schitd a ceea ce am putea numi un studiu sociologic al grupurilor aflate in
relatie cu autoritatea religioasd. Natura si organizarea acestor grupuri sunt foarte
variabile. Existd ,,auditorii” efemere, eterogene, care se aduna in jurul unui predicator
sau profet ambulant, atrase fiind de charisma personalititii sale, pentru a se imprastia
cu aceeasi promptitudine. Existd, de asemenea, o multime ocazionald, cu o structura
similara, care asistd la o ceremonie religioasd, cum ar fi o procesiune sau o sarbatoare.
Mai mult, existd cercul permanent care insoteste fondatorul, profetul sau clarvaza-
torul. Grupurile de genul acesta au un caracter distinct, non-interschimbabil (cerc de
discipoli si adepti), ele se perpetueaza sub forma unei organizatii ce supravietuieste
primilor membri. Mai exista ,,parohia” si ,,dioceza”, in limite geografice bine definite
si bine stabilite, administrate de ministru si preot sau de ,supraintendent” si ,,epis-
cop”. in sfarsit, intdlnim ,,adunarea”, mai mult sau mai putin organizata, formata de
un grup egalitar unit, independent sau sectar. Un interes deosebit pentru sociologi il
mai prezintd omul anonim care patrunde intr-un confesional, grupul de diaconi
servind la mesa catolica, vizitatorul ocazional al unui templu, al unei biserici sau
capele si ,,membrii” devotati ai unei congregatii personale sau locale. De asemenea,
meritd un studiu atent sociologia reuniunii, a conferintei, a sinodului, a conciliului si
a altor adunari alcatuite din reprezentantii corpurilor religioase. Acestea pot fi mai
mult sau mai putin importante, cu un caracter mai mult sau mai putin tranzitoriu sau
permanent, mai mult sau mai putin omogene, mai mult sau mai putin bine organizate
si mai mult sau mai putin active.

Din punct de vedere sociologic, grupurile charismatice sunt totdeauna mai dificil
de studiat, datorita caracterului lor schimbator, spontaneitatii conducerii lor si
posibilitatii ca ele sd evolueze mereu intr-un mod neprevazut. ,,Spiritul sufld unde
vrea el”, iar schimbdrile sau tranzitiile rapide, deseori motivate prin impulsuri sau
reactii personale, sfideaza orice clasificare schitatd de un observator metodic. Este
motivul pentru care studiul acesta, desi nu neglijeaza cadrele stereotipe, va raimane in
ansamblu mai degraba un studiu de cazuri generice si de cazuri individuale. Pe masura
ce organizatia se mareste, sociologul se loveste de noi probleme. Foarte interesanta
din acest punct de vedere este compararea povestirii din Faptele Apostolilor, unde
vedem grupuri fondandu-se, integrandu-se si reintegrandu-se sub influenta apostolilor
lui Isus Christos, in conditiile descrise de Epistolele trimise de Pavel citre Bisericile
sale, cu scrisorile Parintilor Apostolici, dovedind schimbarea ,,climatului” religios si
social. Acest studiu poate fi completat prin examinarea documentelor referitoare la
originea, cresterea si evolutia grupurilor crestine si a sectelor de-a lungul timpului.
Este surprinzitor de remarcat cat de putin au contribuit sociologii la istoricul genurilor
de auditorii, atat ale grupurilor crestine, cat si ale celor necrestine. Pentru toate
corpurile organizate este o mare problema a-si determina membrii sa lucreze pentru
interesele comune, iar diferite grupuri religioase au conceput si utilizat in acest scop
o intreaga varietate de planuri. Au rezultat de aici, asa cum am remarcat deja, tipuri
noi de asociatii. Ocupandu-ne de civilizatia si religia Occidentului modern, exista
riscul serios de a da o importantd prea mare rolului jucat de cultura si efortul
intelectuale. Am stabilit deja, in principiu, cd in religie forta de integrare decisiva
este pietatea. Un grup de oameni rugindu-se impreund formeaza rapid o unitate,
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chiar daca este compus din elemente eterogene din punct de vedere social, intelectual
sau din alte motive, iar acesta dureaza atat cit dureaza exercitiul devotiunii. Grupul
care se roaga si adora impreund devine in mod regulat, cel putin pentru un timp, un
grup de frati si surori, intr-un sens mai mult decat metaforic. Se poate naste de aici
o formia de convingere, ce permite transferul acestor concepte si atitudini intr-o parte
a domeniilor existentei sau poate in totalitatea lor (viata comund). Acceptarea
indatoririlor si responsabilitdtilor, a distinctiilor si a privilegiilor s-a dovedit totdeauna
a fi un mijloc excelent de a trezi interesul pentru cooperare si a o incuraja printre
membrii unui grup religios. Un grup a carui coeziune este fondatd in ultima analiza
pe baze religioase isi centreaza viata mereu pe comuniunea in pietate ; dar aceasta
comuniune se poate realiza in moduri foarte diferite. Chiar si tacerea, desi la prima
vedere, pare sid excludd comuniunea, poate fi un puternic mijloc de integrare. Ea
marcheazd, de exemplu, momentul cel mai solemn al mesei, constituind forma
perfectd de comemorare a sacrificiului lui Christos in credinta crestind. Tacerea
ocupd, de asemenea, un loc central in serviciul celebrat de comunitatea crestina care
se ridici in mod continuu cu cea mai mare violentd impotriva tuturor formelor
stereotipe ale adoratiei: reuniunea quakerilor. Favorizand ,concentrarea”, cum le
place discipolilor Iui Fox si numeasca reculegerea favorizata de ticere, procedeul
respectiv este considerat a fi ,arta suprema si rard a comuniunii” (Rufus Jones).
Orientul o utilizeaza din plin, iar islamul, hinduismul, budismul si taoismul i-au
marturisit dintotdeauna valoarea sa ,,divina” (numinous).

»Cuvantul” exprimat spontan sau recitat in formule, utilizat pentru efectul sau
divin sau pentru a transmite un gand, a avut mereu o influenta deosebit de puternica
asupra spiritului uman. Magicianul cunoaste bine lucrul acesta atunci cand isi
murmuri carmen-ul sau formulele incantatiilor sale. Il cunoaste si »preotul” tribului,
atunci cand povesteste legendele sfinte. Predicatorul isi da si el seama de importanta
cuvantului, iar cuvintele ,,de incurajare”, alocutiunea improvizata si exhortatia devin
cele mai puternice mijloace ale ,,propagandei” religioase. Fie cd este vorba despre
povestea ,primitivda” sau despre mitul cu care pastratorul traditiei isi intretine
auditoriul, sau despre predica foarte elaboratd, cu ajutorul careia preotul crestin,
hindus sau budist isi edifica fidelii, cuvantul scris sau oral are darul de a castiga si de
a uni sufletele. Rezultatul acesta nu depinde in mod necesar numai de o argumentatie
logica si convingdtoare. Silabele ,,divine”, sunetele sacre, discursurile extatice pot
avea o influentd si mai mare si, procedand prin acumularea de termeni, pot provoca
mai mult entuziasm, mai multd excitare si mai mult magnetism. Psihologia reuniunilor
de ,revival” din civilizatiile primitive ca si din civilizatiile evoluate arata faptul ca
muzica a servit in toate epocile la amplificarea impresiei lasate de riturile religioase.
Puterea sa a ajuns pand intr-un asemenea punct, incat a apdrut temerea cd ea ar
tulbura sensul mesajului religios pe care dorea sa-1 pund in valoare. De aceea, ea a
prilejuit uneori proteste hotarate si violente (Calvin, Kierkegaard si Tolstoi). Si
totusi, atat grupul cel mai primitiv, cat si reuniunile sofisticate din metropolele
noastre moderne utilizeaza cantecele si muzica instrumentala pentru a crea si intretine
buna dispozitie a fidelilor. Dupa cum afirma J.M. Buckley, istoric al metodismului,
,»mii de persoane canta intr-un mod magnific fervoarea experientei religioase in toate
stadiile sale, de la convingere si pana la cele mai inalte realizari ale vietii crestine...
producand un efect cu putin inferior celui provocat de o predica”. Reprezentarile
sacre constituie nucleul vietii rituale in numeroase religii. Chiar si in forma sa
eliberati si ,,secularizatd”, ,drama” exercitd asupra auditoriului o influenta integranta,
cu caracter magic. Efectul produs de dromena cultelor de mistere din Grecia, de
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drama sacra a siitilor, de pantomimele hindusilor si ale lamaistilor este similar fricii
si emotiei ce umplu inimile membrilor unui grup de cult primitiv, in timp ce
celebreaza misterele tribului. Dansul are si el rolul sdu. Valoarea si importanta sa nu
decurg numai din faptul ca permite tot felul de emotii, el ajutand astfel la unificarea
totald a grupului care participd. Dansul ritual a fost cunoscut chiar si de mahome-
danism (Ordinul mevlevitilor), iudaism (hassidimi), gnostici si anumite secte crestine
(grupul la care se face aluzie in Faptele lui loan, shakerii, sectele rusesti). Totusi, mai
mult decat oricare alte forme de expresie exterioard, ce ar putea fi considerate ca si
continand atit aspecte profane cat si religioase, actele, riturile si semnele specific
religioase fac obiectul primar al sociologiei. Rugiciunea colectivd din iudaism,
zoroastrism, mahomedanism, hinduism si budism si riturile asupra carora am insistat
anterior (in prima parte) sunt din acest punct de vedere deosebit de interesante. Nu
este dificil de imaginat masura in care ceremoniile sacramentale ale membrilor
societdtilor de mistere din lumea romano-orientald au intensificat si unificat experienta
acestora. Evanghelia lui loan si inviataturile lui Pavel au fixat idealul si modelele
acestui aspect al vietii crestine, chiar si comunitatea budistd primitivd, cu tendinte
atat de individualiste, cunoscind ceremonia numiti Patimokkha (confesiunea), in
cadrul careia se reunesc in mod regulat cei ce aspira cu toata puterea la iluminare. Cu
cat organizarea sociala a unei religii se complicd mai mult, cu att creste complexitatea
diferitelor functii si cu atdt mai mult se impune nevoia de a gési mijloace si metode
noi pentru a asigura o coordonare intre grupurile si indivizii din interiorul unui mare
corp ecleziastic. Mai mult, diferentierea in functie de natura sau cultura s-a dovedit
repede a fi necesard (grupuri ale tineretului, ale adultilor, grupuri de studiu si actiune
apostolicd). Dialectica vietii religioase, ale cdrei principii le-am schitat in prima parte
a acestei carti, este clar ilustratd de istoria pietdtii comunitare. Create pentru a da o
expresie deplina si adecvata a experientei sacrului si pentru a-i integra pe cei uniti de
misterul acestei confraternititi, formele previdzute pentru a stabili comuniunea dintre
Dumnezeu si om cer continuu si fie revitalizate, pentru a scdpa de sterilitate. Si
agitata noastra epocd reclama in mod deosebit sd se incerce fara incetare a se da o
noud interpretare mijloacelor, formelor si obiectelor utilizate de indivizi sau grupuri
pentru a stabili uniunea lor cu Dumnezeu sau semenii lor. Astfel, pe langa formele
existente, mai trebuie gisite noi mijloace de expresie sau, atunci cand ,,conventio-
nalul” pare a fi insuficient, trebuie imaginate forme si acte de devotiune noi si
speciale pentru reintegrarea fidelilor. Cici integrarea grupului religios nu este o
functie accidentald, ci functia esentiald exercitata de toate riturile religioase, fie ele
spontane sau deja stabilite.

Pentru a incheia, mai este necesar sa trecem pe scurt in revista circumstantele si
procedeele care permit debutul sau marcheaza sfarsitul unei participdri la grupurile
religioase. In orice comuniune cu caracter trecitor, chiar si in cercul si in grupul
independent, aflat incd la inceputurile sale, nu existd nici un fel de formalitati :
adeptii vin si participa liber la reuniune (,,auditoriu”).

Existd totusi unele exceptii; de obicei, acestea apar cand se inregistreaza o
tradare. Pe masurd ce organizatia religioasa se dezvolta, conditiile de admitere devin
mai stricte : candidatul trebuie sa treaca printr-o perioada de probad, sa se supunad unei
pregitiri corespunzatoare in ceea ce priveste pietatea, instruirea, riturile si morala, i
se impun rituri solemne de primire si initiere, uneori chiar cu un caracter sacramental.
Se poate intdmpla ca el sa fie nevoit sd pronunte juraminte, mai ales in comunititile
rezervate unei elite sau ascetilor. Riturile de initiere, la inceput totdeauna mai mult
sau mai putin spontane, pot deveni stereotipe si ajung sa fie celebrate din scrupulozi-
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tate. Grupurile specific religioase diferda de grupurile naturale sau ,identice” prin
faptul ca, la inceput, intrarea este in mod exclusiv si cu adeviarat spontand, pentru ca
mai tarziu lucrul acesta sa fie cel putin presupus. Participarea ereditara, omologata
prin acte speciale in diferite stadii ale vietii individului, bazata de obicei pe prezen-
tarea unei dovezi, devine o reguld generald pentru majoritatea corpurilor ecleziastice.

Am studiat diferitele tipuri de proteste emise de cei care credeau ca acest fenomen
reprezintd o depreciere a calitatilor religioase si morale si a standardelor cerute
(rigorismul, puritanismul si sectarismul sunt, in principiu, de parere ca, pentru a
accepta admiterea unui membru, trebuie sd existe o selectie si sd se tind cont de
capacititile acestuia). Relaxarea disciplinei nu inseamnd altceva decat facilitarea
conditiilor de admitere. Expulzarea si suspendarea, la origine mijloace exceptionale
si violente pentru pastrarea puritdtii credintei si a practicii religioase, devin tot mai
rare, pe masurda ce grupul sau corpul se mareste si se extinde (cf. regulile de
excomunicare continute in Codex Juris Canonici al Bisericii romano-catolice). Insi
aceste sanctiuni sunt utilizate frecvent in comunititile foarte selective, indiferent de
criteriile de selectie (ordin, biserici, sectd).



CAPITOLUL IX

Concluzie

Sarcina sociologiei religiei a fost definitd in prima parte a acestei lucrdri: este
studiul relatiilor si al actiunilor reciproce dintre religie si societate, interesandu-se in
principal de tipologia grupurilor religioase. Paginile acestea nu au trecut in revista
judecitile de valoare explicite ce pot fi efectuate cu privire la fapte ; nu s-a incercat
nici stabilirea unor norme pentru conducerea si reglementarea vietii religioase,
deoarece se admite, cu valoare de principiu, faptul ca, pe de o parte, sociologia,
disciplina descriptiva, si, pe de altd parte, filosofia si teologia societatii, stiinte
normative, au scopuri si metode diferite, deci ele trebuie si fie tratate separat.

Totusi, daca studiul se limiteaza la o cercetare sociologica descriptiva a grupurilor
religioase, nu trebuie trasa concluzia ci problemele teologice, filosofice si metafizice,
si intrebdrile ridicate de aceste cercetari asupra societatii trebuie sa ramana fara
raspuns. Se poate si, cu sigurantd, trebuie sa se poatd raspunde unor astfel de
probleme, insd nu acesta este obiectivul anchetei noastre. Scopul nostru a fost acela
de a prezenta o documentatie care sd poatd fi de folos cititorilor cu convingeri si
credinte religioase si filosofice diferite, interesati de studiul relatiilor reciproce dintre
religie si societate. Nu ne asteptam ca nimeni sa ,,extraga” principii teologice sau
filosofice dintr-un studiu descriptiv ca al nostru. Principiile trebuie si se sprijine pe
ratiuni de alt ordin. Ele sunt formularea a ceea ce recunoastem gratie experientei
noastre si convingerilor noastre personale ca fiind adevirat sau fals. Subiectivitatea
acestor convingeri nu aduce prejudicii validitatii obiective a valorilor recunoscute de
experienta noastrd. Lasam epistemologiei teologice si filosofice grija de a stabili si de
a apdra acest punct de vedere.

Se pare cd opinia dominantd pentru moment este cd, dacd evitdim Scylla, adica
istoricismul, trebuie neaparat sd cddem in Carybda, adica in identificarea naiva si
artificiald a adevidrului total cu un ,adevar” partial. Zilele istoricismului si ale
relativismului apartin trecutului, dar se mai face si astdzi simtitd nevoia unui inventar
al manifestarilor experientei religioase in toatd varietatea lor si a unei cercetari
exhaustive a naturii, semnificatiei si rolului expresiei religioase in societate. O data
ce vom fi inteles aceasta, nu vom mai cauta sa descoperim ce trebuie crezut si nici ce
trebuie facut, inspirdndu-ne numai din studiul faptelor si al evolutiei istorice, ceea ce
constituie eroarea istoricismului, dar vom fi in masurd chiar si dam istoriei tot ce i
se cuvine. Am invitat, in perioada istoricismului, cd nu putem respinge in mod
artificial din constiintd cunoasterea pe care o avem despre diferitele moduri si sisteme
de gandire, o datd ce am dobandit-o. (Iar din acest punct de vedere, secolul XIX a
lucrat mai mult decat orice altid perioadda anterioara in sensul largirii orizontului
nostru.) Este lipsit de sens a incerca un asemenea studiu, striduindu-ne s ne limitam
orizontul si sd ne concentrdm exclusiv asupra propriei mosteniri sau asupra propriei
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credinte. Am fi lipsiti de scuze, dacd ne-am limita la manifestdrile experientei
religioase ce ne sunt familiare, atunci cdnd avem curiozitatea de a-i afla natura ; mai
degraba, ar trebui sd cuprindem in studiile noastre multiplele sale forme. Pare a fi
foarte de dorit si necesar sd ne indreptam mereu cu mai multd insistentd reflectiile
asupra naturii religiei, decit ne-am indreptat deseori cu prea multd grabad spre
identificarea cu formele si institutiile ce parvin cunoasterii noastre, mai curand decat
cu spiritul pe care se presupune ci il marturisesc. Din toate expresiile variate ale
experientei religioase, unde este — inca - prezent spiritul si unde nu mai este ? Care
sunt criteriile ce ne permit sa identificim o experienta religioasa ,,autentica” ? Studiul
nostru cuprinde o examinare a tot felul de credinte diverse, institutii si activitati, toate
acestea incercand, cel putin la origine, sd exprime o experienta religioasa particulara.
Nici o epoca, nici o tard, nici un popor nu pare a fi fost in intregime privat de acest
gen de experientd ; ceea ce ne pune in incurcdturd este varietatea formelor sale de
expresie. Unele dintre aceste manifestari au fost si au ramas autentice ; altele, de-a
lungul timpului, au incetat si mai fie, s-au amestecat cu altceva si au pierdut o
parte sau intreaga lor valoare si eficacitate. Sursa primara si sensul initial al unei
expresii sau forme viabile din domeniul religios provin dintr-o experienta religioasa
semnificativa si marturia ce i este adusad. Oriunde expresia de acest gen este autentica,
ea este destinatd nu la a servi unor scopuri exterioare, adicd sociale, politice,
economice, estetice sau personale, ci la a formula si a perpetua cea mai profunda
experientd a omului, comuniunea sa cu Dumnezeu. Dat fiind cd aceastd comuniune
nu poate fi realizata niciodatd complet, trebuie ca istoria sa sd aparad sub forma unui
proces continuu, pe tot parcursul a ceea ce numim istoria religiei, din care istoria
grupurilor create si conservate pentru a favoriza aceastd comuniune nu reprezinta
decat o parte.

Luénd cunostintd de elementele dinamice ale acestui proces, constataim existenta
tuturor formelor de expresie, de la cele mai grosiere pana la cele mai elevate, care
i-au servit omului pentru a comunica deplin cu Infinitul. Istoria religiei incepe o data
cu istoria omului. Totodatd, istoria omului nu ne permite in mod obignuit sa surprindem
omul in perpetua sa cadutare a lui Dumnezeu, deoarece, fie el primitiv sau civilizat,
cultivat sau ignorant, bogat sau sirac, intelept sau nebun, el isi indreaptd dorintele
sau aspiratiile, constiente sau inconstiente, spre beneficii materiale si satisfacerea a
tot felul de nevoi. Ar fi lipsit de sens a se nega lucrul acesta, dupa cum lipsita de sens
ar fi negarea autenticititii aspiratiilor spirituale. Nu a fost gasitd o formuld mai buna
pentru a caracteriza dorinta fundamentald a omului decat cea a lui Augustin: ,,Cor
nostrum inquietum est donec requiescat in te” (,,Inima noastra este fara liniste atata
vreme cdt nu o gaseste in Tine”). Or, sub pretextul cd un anumit numar de acte
religioase si rituri, indeplinite cu ostentatie sau pentru a avea constiinta impacata, pot
fi calificate drept pragmatism, anumiti critici, vechi sau moderni, au suspectat
totalitatea lor si au crezut ci pe baza acestor exemple se pot trage concluzii cu privire
la pragmatismul religiei in general. Pentru asemenea generaliziri nu existd nici o
scuza. Istoria religiei, ca si cea a eforturilor omenesti luate in ansamblu, arata cate
diferente de sens pot avea aceleasi gesturi, aceleasi semne, aceleasi acte si chiar
aceleasi demersuri. Este ceea ce Hegel si Wundt au numit ,eterogenitatea intentiei”
si ceea ce are Spengler in gand, atunci cand isi construieste teoria despre ,,pseudo-
morfoza formelor”. De-a lungul timpului, nevoia unei interpretari si a unei adaptari
adesea a alterat definitiv, intentiile si sensul actelor si formelor religiei, iar sarcina
istoricului si a sociologului este aceea de a urmari aceste schimbari si transformari cu
cel mai inalt interes si de a incerca sd le explice.
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Se poate dovedi cd indivizii si popoarele difera nu numai in ceea ce priveste
cantitatea si calitatea experientei lor religioase, dar si in ceea ce priveste aptitudinea
lor de a o exprima. Nici méacar cei care tind sa minimalizeze gradul posibilitatii si
activitatii creatoare reale ale vietii religioase — semper eadem, sed aliter - nu ar putea
sd nege cu adevarat imensa varietate a expresiilor acestei nevoi fundamentale a
omului din diferitele culturi sau societdti ale lumii. Privite de la o distantd prea mare,
numeroasele asemanari si fapte paralele pot fi considerate ca monotone ; insd privite
la microscop, ele dezviluie o bogatie si o varietate cu adevarat surprinzitoare. Chiar
dacd am fi inclinati s negdm geniul inventiv si experientele autentice din viata
omului despre care nu a vorbit nimeni, ale omului obisnuit, ale ,proletarului”, in
legitura cu istoria religiilor, pentru a nu atribui merite decat purtdtorului de cuvant,
sefilor si ,,formulatorilor”, cum ii numeste un antropolog modern, ar fi suficient sa
studiem spiritul inventiv si abundenta cu care omul si-a reprezentat relatiile sale cu
divinitatea si sd cercetam consecintele sociale ce decurg de aici, pentru a ajunge la
concluzii care ar recompensa intr-un mod stralucit eforturile noastre.

Omul a cdutat mereu compania omului, cu toate cd, ficind aceasta, intalneste
deseori indiferenta si criticile. Trebuie sa se reintoarca la legaturile create de natura,
dar spiritul sdu inventiv il conduce la a gasi alte ratiuni pentru a se uni cu semenii sdi.
Asa cum am viazut, experientele religioase au fost un factor puternic atat pentru
stabilirea, cat si pentru distrugerea asocierilor umane. Este semnificativ faptul ca cele
mai inalte si mai bogate concepte despre comunitate, cele care au avut un caracter
universal, nu au fost posibile decat prin largirea si aprofundarea experientei reli-
gioase ; secularizarea acestor idei si idealuri, dimpotriva, a aruncat un val intunecat
asupra genezei si a evolutiei omului modern.

Cititorul acestor pagini, speram, trebuie sa inteleagd faptul cid religia este un
fenomen mai putin aristocratic decit ne invitd sa credem anumiti critici moderni.
Studiind istoria religiei, intalnim din ce in ce mai multe tendinte si miscari, reactii si
fapte ce sunt expresia spontand, contagioasd, a gandurilor si emotiilor religioase
provenind din grupuri intregi si chiar din mase. Specialistul in religie este in acord cu
istoricul in a respinge pseudoproblema care consta in a pune intrebarea daca activitatea
colectiva se opune activitatii individuale, deoarece ambele idei, fiind esential comple-
mentare §i corelative, sunt niste abstractiuni. Pentru geniul religios creator, este
suficient sa gdseascd formula care sa exprime catre ce tinde, in mod constient sau nu,
intregul grup. Carlyle a exprimat lucrul acesta in chip surprinzitor : , Aceste mari
personaje au fost conducitorii, modelatorii, desenatorii si, intr-un sens mai larg,
creatorii a tot ce se strdduia sa faca sau astepta intreaga masa a oamenilor.”

Studiul nostru istoric si metodic ne autorizeaza sa concluzionidm ci, de-a lungul
intregii istorii, in atitudinile sale religioase, omul pare a se fi simtit imediat foarte
aproape si foarte departe de semenul sau. Tensiunea deosebita, rezultatd din amestecul
impresiilor de separare si apropiere, este una dintre cauzele si ratiunile cele mai
decisive si mai eficace ale formarii si distrugerii grupurilor si, datorita acestui fapt,
a devenit unul dintre factorii fundamentali ai dinamismului vietii religioase. Expresia
celor doud fenomene opuse o intdlnim de-a lungul intregii istorii a religiilor si, lucru
incd mai important, intdlnim peste tot indivizi si grupuri care au avut constiinta
acestei tensiuni ; iar fenomenul este mai manifest in evolutia marilor religii universale.
Catehismul mai multor religii imparte indatoririle omului in doud grupe : indatoririle
fatd de Dumnezeu si indatoririle fatd de semenii nostri. Aceasta presupune recunoas-
terea faptului cd ambele categorii sunt complementare si ca una nu poate fi lipsita de
cealaltd. Dacd ne concentrdm atentia asupra actelor religioase in care se exprima
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pietatea si adoratia, realizarea si indeplinirea raporturilor omului cu Dumnezeu, vom
descoperi in mod obligatoriu conceptia pe care o are omul despre el insusi in sinele
sau cel mai profund si mai intim. Si totusi, in cadrul acestor acte si in acelasi timp cu
ele, sunt indeplinite si incluse altele, in care persoana intii singular se largeste pana
trece la plural : numai lui ii apartine primul pas spre o viata religioasa conceputi in
lumina acestei comuniuni, presupunand cd omul este preocupat si isi face griji pentru
cei a caror existenta face posibild suprimarea cuvintelor ,,eu” si ,,al meu”. Nici unii
nu au ajuns sa creadd cid experienta religioasd implicd negarea principiului funda-
mental al filosofiei sociale: omul nu existd decat la plural. Desi comuniunea cu
Dumnezeu presupune in mod necesar detasarea de lucrurile finite si poate, cel putin
uneori, sa conducd la o izolare temporara, care provoacd o impresie profunda de
solitudine, nu ne putem indoi totusi cd examinarea uneia sau a tuturor acestor
atitudini religioase nu dezviluie aspectul si caracterul esential sociale ale religiei.
Chiar la inceputul studiului nostru, am incercat sa ardtim ca, lucru inerent oricarei
experiente religioase, exista un imperativ care il forteaza pe credincios sd actioneze,
si sd actioneze in conformitate cu vointa divinititii sau cu natura universului, asa cum
i-a fost ea revelatd. Avem aici, intr-un sens larg al expresiei, implicarea morala si
sociala existentd in orice experientd religioasa veritabild. Ea creeaza atmosfera si
atitudinea de adoptat fatd de actele concrete, ce antreneaza in mod necesar relatii si
reactii fata de alti oameni. Pe méasura ce, in istorie, experienta religioasa a evoluat si
a castigat in profunzime, constatarea aceasta a luat primul loc in fruntea tuturor
tentativelor de a indeplini impreuna cu celilalt actele specifice de pietate, destinate sa
constituie o fraternitate si 0 comuniune bazate pe motive religioase. Conceptul unei
obligatii morale universale, rezultat din constatarea de mai sus, se plaseaza asadar
inaintea tuturor exigentelor unei Binnenethik, asa cum s-a putut dezvolta in una sau
alta din fratiile sau comunitiatile religioase.

Studiul nostru a avut, intre alte scopuri, si pe acela de a observa pana in ce punct
variazd formele in care se manifestd comuniunea religioasd. Practic, ar fi posibil de
regasit dualismul grupurilor ,naturale” si al grupurilor ,,specifice” de-a lungul intregii
istorii a religiilor ; iar structura, valoarea si semnificatia fiecdruia dintre cele doua
tipuri, precum si relatiile lor reciproce, constituie subiecte care suscitd cel mai mare
interes tuturor celor preocupati de genul nostru de cercetari. Paralelismul si identitatea
partiala dintre formele de cult si institutii, in cadrul unor grupuri cultuale din diferite
civilizatii, ne conduc la o constatare destul de importantd: grupurile acestea nu
poseda o istorie, in sensul cel mai profund al cuvantului. De aceea este mai usor si
mai justificabil de comparat ideile si institutiile create de un grup ,,identic” cu cele
ale unui alt grup, decat a face acelasi lucru pentru grupuri specific religioase. Studiul
evolutiei tipice a organizdrii specific religioase a societatii, asa cum am schitat-o in
capitolul V, trebuie si incerce si tind cont de factorul individual si de cel istoric pe
care le implicd. Idealurile sociologice ale diferitelor credinte fondate variaza cel
putin din trei puncte de vedere : in functie de natura, gradul si organizarea acestor
grupuri religioase. In grupurile specific religioase, conceptul de continuitate religioasa
implica in mod necesar o dubld reglementare a atitudinii judecata a fi dezirabila:
atitudinea fati de fratii intru credingi si atitudinea fagi de lumea exterioard. In
interiorul grupului, se creeazi o anumita ,,atmosfera”, ce trebuie inteleasa in vederea
aprecierii efectelor produse de o religie sau alta asupra culturii si a societatii cireia
ii este atasatd. Am vazut ca evenimentele istorice sunt mai importante pentru istoria
grupurilor specifice decét pentru cea a grupurilor cultuale naturale. Atat atitudinile,
cat si atmosfera au tendinta de a se transforma in cursul sau sub influenta eveni-
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mentelor istorice. Schimbarile si compromisurile rezultd nu numai din contactul cu
lumea exterioari, ci si din evolutia interni a grupului. in organizarea ,naturali” a
societatii, existd un fel de ordine prestabilitd (lege cosmicd), ce prevede constituirea
unei ierarhii ,,naturale” a grupurilor si desemneaza locul fiecarui individ care trdieste
si are un rol de jucat in aceastd ierarhie. Atunci cand se creeazd o organizatie specific
religioasd, trebuie sa fie luate niste decizii pentru a sugera sau a formula care va fi
natura relatiilor cu lumea exterioara, cu toate ca modul in care sunt interpretate
aceste decizii poate suferi transformari profunde, in cazul cand conditiile nu mai sunt
aceleasi. Aceasta situatie genereaza o dubld serie de probleme : aceea de a sti cum va
fi stabilitd atitudinea ortodoxa fatd de alte grupuri religioase, problema mai putin
urgentd pentru grupurile cultuale naturale, si aceea de a sti ce atitudine va fi adoptata
fatd de grupurile sociale naturale, precum familia, sau fatd de unitdtile mai mari,
clanul, tribul si, in special, statul.

Sociologii si psihologii au studiat foarte indeaproape standardizarea modelelor
(patterns), atunci cand au examinat diferitele expresii ale experientei umane. Pana
cand vor fi efectuate studii noi asupra acestui subiect, problema de a sti daca exista
o diferentd din acest punct de vedere intre grupurile naturale si grupurile cultuale
specifice rdméne fara raspuns. Dar nu este necesar si gresim in totalitate, daca
afirmam cd ,,modelele” se creeaza mai usor in atmosfera relativ staticid a grupului
natural. Mai mult, in ceea ce priveste grupul specific religios, ne mai lovim si de
discutia referitoare la constituirea sa. , Limitare”, acesta este strigitul de razboi al
unui partid ; ,Libertate”, al altuia. Progresul si sistematizarea doctrinei, cultului si
organizdrii vor trebui asadar sa facd obiectul unei aprecieri variabile in functie de
tipurile diferite de structura si vor fi studiate si interpretate tinand cont de propria lor
istorie si de evolutia lor speciald, precum si de conceptiile lor de baza. Criteriul
esential, care ne va permite sd judecidm viabilitatea unui grup religios oarecare, va
trebui sd fie intensitatea si bogdtia experientei caracteristice, precum si caracterul
adecvat si autentic al expresiei sale. , Limitarea” risca sa fie expresia unei forte, iar
»flexibilitatea” aceea a unei sldbiciuni. Dar mai este posibil ca prima sa trebuiasca a
fi interpretata drept o lipsa de suplete si, deci, un semn de slabiciune ; si a doua drept
un semn de largime a vederilor si, deci, un element activ. Experientele extreme
creeaza de obicei atitudini si idei extreme. Evolutia istoricd a grupului religios poate
lucra in doud sensuri, fie spre o sldbire a institutiei religioase si a bogétiei originare
a continutului sdu, fie spre purificarea si rafinarea sa. De asemenea, se poate merge
spre extreme sau, dimpotriva, se poate ajunge la echilibru. Este important de stiut
dacd autoritatea religioasd este recunoscuta si exercitatd de o singura persoana, de
mai multe sau de o oligarhie de o forma oarecare, dacd, in plus, ea este exclusiv
charismatici sau institutionald, sau o combinatie a acestor doui elemente. Este un
fapt caracteristic pentru grupurile specific religioase ca ele sa formuleze un ideal care
provine de la o personalitate istoricd sau a carui origine ii este atribuitd. Constatarea
fundamentald a sociologiei este cd, pand si la nivelurile inferioare ale culturii,
societatea nu este suma indivizilor cu situatie sociald identica, ci are o structurd
complexa. Este notiunea de baza cu o mare importantd pentru studiul sociologiei
religiei. Persoanele si institutiile din care este compusa religia 1si aduc contributia nu
numai pe masura calitdtilor lor naturale, dar si pe masura eficacititii cooperarii lor
active si in acord cu organizarea sociald. Barbati si femei, tineri si batrani, puternici
si slabi au in experienta lor religioasa puncte comune, dar si domenii proprii fiecarei
categorii. Grupul religios, natural sau special, poate include oameni de sex, varsta si
situatie diferite. In grupurile specific religioase, diferentele acestea au mai putini
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importantd decat in grupurile ,identice”. Si totusi, pand la indeplinirea riturilor
religioase, sexul, varsta si situatia pot fi criterii de admitere sau excludere. Sunt
foarte rare grupurile in care se sustine teoria egalitdtii absolute a membrilor, in ceea
ce priveste drepturile si indatoririle cultuale ; si mai rare sunt grupurile care o pun in
practicd, deoarece in toate grupurile, naturale sau specific religioase, intilnim o
limitare si o specializare a functiei, a privilegiilor si a monopolurilor cultuale. Se
poate intampla ca sexul sa excluda un individ sau, din contra, sd-1 desemneze in mod
special pentru anumite functii, in alte tipuri de comunitate religioasa. Varsta matura
asiguri rolul cel mai activ in toate riturile si formele de cult din intreaga lume. in
ceea ce priveste situatia sociald, se constatd existenta unei intregi game de nuante ;
activitatea religioasa resimte specializarea muncii, distinctia de rang social si diferitele
moduri in care intelege individul proprietatea ; nuantele diferd in functie de masura
in care este vorba despre o societate mai omogena sau de o societate foarte strati-
ficata, sau in functie de masura in care este vorba despre o societate primitivad sau o
societate moderni. Totodatd, analiza influentei exercitate de diferentierea sociald
asupra ideilor si institutiilor religioase va trebui sia fie completatd de estimarea
efectului produs de impulsurile si activitatile religioase asupra dezvoltarii stratificarii
sociale. Asa cum am constatat, efectul acesta poate avea o naturd foarte variabila :
poate fi direct si cu repercusiuni intinse sau, dimpotriva, insidios si subtil, pe lungi
perioade din istoria societdtii sau se poate concentra, pentru a provoca explozii
revolutionare. Toate aceste consideratii tind sa ne reaminteasca faptul ca varietatea
mijloacelor si a formelor prin care religia poate actiona asupra institutiilor, conditiilor
si evolutiei societatii ne obliga sd ne abtinem de la a interpreta religia intr-un mod

=

unilateral, considerand-o numai o fortd sociald (,,conservatoare”, ,revolutionard”,
»aristocratica”, ,proletara” etc.).

Toti cei ce studiaza istoria societatii din punctul de vedere al relatiilor si influentei
exercitate asupra religiei si a influentei religiei asupra ei constatd un lucru frapant,
anume cd motivele religioase pot avea o actiune pozitivd sau negativa. Ele ,constru-
iesc” si ,distrug”. Teza noastrd consta in a afirma ca forta constructiva a religiei
depiseste influenta sa distructiva. in mod fundamental si in ultim3 analizi, religia are
tendinta de a crea integrare sociald, chiar dacid ea nu trebuie identificatd exact cu
efectul pe care il produce. Am incercat sa aratim ca integrarea sociald nu este nici
»intentia”, nici ,,scopul” religiei. O religie nu este sdndtoasd si nu este conforma
naturii sale decat atat timp cat pastreaza ca singura intentie si ca singur scop adorarea
lui Dumnezeu. Cu toate acestea, peste tot unde o experientd religioasi autentica se
exprima sub forma unei concentrari si a unei directioniri a ceea ce existd mai bun in
om, se creeaza nuclee, care, pentru a avea o mai mare unitate, se integreazd sub
influenta primordiala a ceea ce este considerat drept sacru. Aceste nuclee au tendinta
de a se spori. Crescand, ele absorb, modificd sau le distrug pe cele care se opun
integrdrii complete a unei comunitdti religioase particulare sau universale. Compro-
misurile apar numai in masura in care forta si elanul experientei originare scad, iar
situatia si factorii externi isi fac simtit3 influenta. Insi evolutia reali a grupului este
determinatd de starea de spirit manifestatd in interiorul sdu, putind merge de la
fanatismul exclusiv pana la atitudinea de blandete, rabdare si resemnare, in ,,politica”
generala si in relatiile sale reale cu lumea ,,exterioara”. Vitalitatea si forta grupului
religios sunt puse la incercare atunci cand in interiorul comunititii apar tendinte, idei
si practici in contradictie cu idealul initial. Cand afirmam ca ceea ce domini in religie
este forta sa constructiva, teza noastra isi gaseste confirmarea in numaérul de exemple
de tentative, miscdri si dezvoltari ce tintesc spre reintegrarea unei adevarate frater-
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nitdti religioase ; astfel de exemple abunda in istoria marilor religii fondate. Atat in
grupurile ,,identice”, cat si in grupurile specific religioase, orice tentativad de reinte-
grare este orientati spre un ideal concret. In multe societiti primitive sau orientale,
constatam existenta unei conceptii despre o ordine cosmicd universald, ordinea
societatii fiind doar o parte a acesteia, cdtre care trebuie sa se orienteze. De obicei,
existd o anumita libertate in felul de a concepe metodele, mijloacele si sistemele prin
care ordinea poate si trebuie sa fie realizatd si in interpretarea valorilor pe care ea le
reprezinti. In grupurile specific religioase, comunitatea ideald va fi cea realizati sau
spre care s-a tins in prima perioada a istoriei lor. Nu este necesar sa insistim asupra
trasaturilor particulare ale comuniunii fraterne ideale, cum ar fi asistenta reciproca
sau sacrificiul de sine dinainte acceptat, sau martiriul etc. Toate acestea le putem
gasi, uneori chiar intr-o masura mai mare, si in ,,secol”. Trasatura caracteristica este
datad de formularea unor valori concrete si a unor idealuri reprezentative pentru grup,
care determind experiente religioase de baza. Atitudinile caracteristice ale comunitatii
ideale sunt, de exemplu, pentru crestinism ,iubirea lui Christos”, pentru budism
»intentia de a se consacra imitarii lui Buddha” si, pentru mahomedanism, ,,supunerea
in fata vointei lui Allah”. Atunci cidnd se pune problema definirii naturii, rolului si
organizdrii acestei comunitdti ideale, se constatda schimbari considerabile intre diferi-
tele grupuri specific religioase si chiar in interiorul lor. Totusi, integrarea este cautata
totdeauna si spre ea sunt indreptate toate eforturile ; iar cei ce cicatrizeaza rupturile
sau le previn, atunci cand este omeneste posibil si in mare justificabil, trebuie si fie
mai iubiti si considerati mai apropiati de fratii lor decat cei care le provoaca.

Cu toate acestea, se mai pune o ultima intrebare. De ce sid recunoastem neaparat
religiei rolul pe care i-1 atribuim atunci cand precizam ci ea este forta suverand a
integrdrii sociale ? Nu exista si alte mijloace pentru a ajunge la acelasi scop ? De ce
nu ar putea o societate seculard sd gdseascd metode si mijloace pentru a se integra
singurd, intr-un mod efectiv si durabil? Probabil cid nu este decit o neintelegere,
referitoare la sensul termenilor, ce impiedica acordul asupra unor puncte de vedere
crezute a fi divergente. Ne place sd credem cd acordul dorit intre sociologi ar putea
fi realizat daca s-ar lua ca punct de plecare principiul conform ciruia o integrare
perfectd a unei societdti nu s-a putut realiza si nu se poate realiza niciodata fara un
fundament religios. Trebuie evitat totodata faptul de a da ,,religiei” o definitie arbitrara
si de a o identifica intr-o maniera exclusiva cu ideile, riturile sau institutiile ce fac
obiectul unor schimbari si transformairi, in loc de a o concepe drept cea mai profunda
sursd din care se hrianeste intreaga existenta umand si de care aceasta depinde din
toate punctele de vedere: comuniunea omului cu Dumnezeu. Este suficient sa
concluzionam cu aceastd marturie a lui Carlyle: , Are dreptate cine spune, in toate
sensurile, cd religia unui om este faptul esential care il intereseazad. Religia unui om
sau a unei natiuni. Prin religie, nu mé refer la vreun crez al unei Biserici pe care il
profeseaza, la articole de credintd la care subscrie sau afirmate prin cuvinte sau
altcum ; nu este numai atdt; in multe cazuri, acestea nu reprezinta totul... Religia
este insad lucrul acela in care omul crede in mod practic, iar aceasta ii este deseori
suficientd, fara a mai avea nevoie si si-o afirme lui insusi, si cu atat mai putin altora,
este ceva gravat in inima omului, ceva ce acesta priveste ca fiind in raport cu relatiile
sale vitale cu Universul misterios, in raport cu indatoririle sale si cu destinul sau de
aici, de jos, de pe Pamant, adicd ceva ce este in toate imprejurarile un lucru primordial
pentru el si care creeazd si determind toate celelalte.”



APENDICE

lerarhia

In studiul nostru referitor la evolutia ,organizirii” si a stratificirii grupurilor
religioase, am avut de tratat aparitia ordinelor de functionari speciali, a céror tipologie
a fost schitata in aceasti carte. Addugam aici o sumara expunere a ordinelor ierarhice,
asa cum se prezintd ele in cadrul anumitor grupuri religioase mai importante. Dupa
Thompson, sacerdotiul maya era repartizat cel putin in patru grupe : 1. ah kin mai,
marele preot, oficia numai in imprejurarile cele mai solemne si supraveghea invati-
mantul ; 2. chilaces erau preotii obisnuiti; 3. nacons serveau in timpul sacrificiului
si smulgeau inima victimelor ; si 4. chacs, patru barbati in varstd, care ii asistau pe
chilaces. Exista, de asemenea, un demnitar jumaitate preot, jumatate soldat, numit tot
nacon, care isi pastra functia timp de trei ani si era supus anumitor restrictii.

Ierarhia sacerdotiului aztec avea doi sefi: marele preot al cultului lui Huitzilopochtli,
ce purta titlul de Quetzalcoatl Totec, si marele preot al lui Tlacoc, ce purta numele
zeului sdu (cu privire la acesti zei, vezi cap. VI, sect. 7). Supraintendentul calmecac-
-ului, colegiul central al preotilor, situat in capitala, avea un rang inferior acestor doi
demnitari. Orice mare divinitate avea propriul templul si preotii sdi speciali; tineri
sau batrani, ei erau comandati de preotul principal al fiecarui zeu. La Tehuacan oficia
un grup special de preoti, care practicau o ascezad severd. Cei mai multi dintre ei
practicau celibatul.

Seful ierarhiei peruane era preotul soarelui, la Cuzco (capitala sfantd). Dupa
Joyce, el era totdeauna un apropiat al sefului statului si purta titlul de villac umu. Zeii
creatori (cu exceptia templului lui Uiracocha) nu aveau un cult organizat, insa exista
un cult adus soarelui de catre preoti in toate provinciile, sub supraintendenta unui
Inca; acestia erau preotii care se ocupau de huaca din fiecare provincie si fiecare
localitate. Marii preoti primeau venituri din Tara Soarelui ; preotii inferiori nu erau
intretinuti de cdtre stat decat atat timp cat se aflau in functie ; in celelalte perioade,
se intretineau singuri.

Ierarhia Shint¥z cuprindea grupul nakatomi (inalta familie aristocraticd), grupul
irube si grupul urabe ; acesta din urmai era insdrcinat cu divinatia. Noua reglementare
a ordinii intaietatii preotilor Shint¥2 (1902, 1911) prevede cinci grade. Se cuvine sa
mentiondm ca una dintre cele doud mari demnititi, ce se afld in fruntea acestei
ierarhii, saishu, se gaseste in marele sanctuar de la Ise.

in sacerdotiul babilonian, astrologii si preotii caru (ghicitori) ocupau un loc
primordial. Functia sacerdotala era ereditard si bine organizata.

In religia evreilor, asistim la o evolutie deosebit de importanti, atat in ceea ce
priveste activitatea religioasa charismaticd, cat si in ceea ce priveste institutiile.
Prima este reprezentatad de profetism in diferitele stadii ale dezvoltdrii sale si in
diferitele sale tipuri; istoria sacerdotiului israelit este dificil de reconstituit si face
incd obiectul a numeroase controverse. Sacerdotiul, la inceput accesibil tuturor, a fost
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urmat de cel al levitilor, ale ciror privilegii cultuale au capatat din ce in ce mai multa
importantd. Ulterior, alte familii par a fi dobandit functii sacerdotale pe cale ereditara.
Originea aaronitilor, care au detinut mai tarziu un loc atit de important in cultul
templului, este un lucru discutat. Puterea preotilor evrei a crescut considerabil dupa
Exod : in anumite epoci, marele preot a fost un sef atat civil cat si spiritual.

Sacerdotiul institutional pare a fi fost predominant in Egipt, tard in istoria cireia
se poate regdsi o ierarhie superior diversificata in privinta functiilor si a demnitatilor
sacerdotale. Ceea ce pare a fi fost caracteristic, in ciuda dominatiei statului (cap. VIII),
este gradul de autonomie de care s-au bucurat asociatiile si corporatiile sacerdotale.
Avem bucuria de a fi in posesia unor cercetdri perfecte si laborioase, facute numai
asupra catorva organizatii sacerdotale, cum este cercetarea lui Otto, care a studiat
situatia lor economica si juridica, dupa cum avem si studii referitoare la nivelurile
intelectual si moral (instructie si prestigiu) ale sacerdotiului din Egiptul ultimei
perioade. Chiar si romanii au fost impresionati de influenta si organizarea druizilor
celti. In Galia, se pare ca in fruntea sacerdotiului se afla un arhidruid. Cezar a descris
modul in care era ales. Diferiti autori romani ne oferd alte informatii cu privire la
ordinele druidice: Strabon, de exemplu, face distinctie intre druizi, ghicitori si
preoti. Sacerdotiul german era strans legat de viata tribului ; in Islanda, godes erau
sefii seculari si spirituali ereditari ai celor 39 de districte. Religia greaca nu a fost
niciodata sacerdotald, dar a avut grupuri de functionari religiosi, uneori fiind dificil
de facut o distinctie clara intre colegiile de preoti (institutii) si ,,asociatiile libere” de
preoti (adoratori ai unei divinitati speciale, predecesori in functie etc.). Ordinul
format de sacerdotiul roman este un exemplu de organizare ierarhicd intr-o religie
traditionald non-fondatd si merita si fie studiat din acest punct de vedere. Dat fiind
interesul caracteristic al romanilor pentru ordine si detaliile juridice, s-a creat o
teorie complicatd si minutioasa a organizatiilor sacerdotale, care incepuserd si se
dezvolte serios. Sacerdotiul roman a fost divizat in mai multe grupuri : cei insarcinati
cu indeplinirea cultelor publice si private (cf. cap. VI1.), ordo sacerdotum, condus de
sacerdotum quattuor amplissima collegia, care cuprinde 1. pontifices (jus pontificum :
ceremonii publice), 2. augures (disciplina auguralis : divinatia) si 3. decemvris (sacris
faciundis : ritus Graecus si interpretes - sibyllae, Eupulones). Mai tarziu, Sodales
Augustales aproape ca rivalizau cu aceste grupuri mai vechi in privinta autoritatii si
a prestigiului. Fetialii, preotii salieni, lupercii si Fratres Arvales se situeazi imediat
dupd ei, urmati de alte sodalitates (in particular, cele ale nobilimii). Collegium
pontificum, reprezentand pe cei care celebrau adevaratul patrius ritus (toti ceilalti
reprezentdnd functii specializate), cuprinde patru grupuri: consiliul Pontifilor, rex
sacrorum (titlul acesta, precum si rezidenta acestui demnitar la ,Regia” indicd in
mod clar identitatea functiilor seculare si sacerdotale), flamines, preotii divinitatilor
individuale, si Vierges Vestales. Pontifex maximus detine jurisdictia suprema (prese-
dintia consiliului, promovarile, disciplina). in functie de ordinea divinititilor slujite,
rex sacrorum (Janus) trece primul, urmat fiind de flamen Jupiteris, flamen Martialis,
flamen Quirinalis si de minores ; pontifex maximus, reprezentand colegiul Vestalelor,
nu se situeaza decat al patrulea.

Cu privire la varsta de aur a bisericii nationale iraniene, cea mai mare autoritate
in materie scrie : ,,Clerul zoroastrian forma o ierarhie ingrijit organizata si graduala,
dar nu cunoastem detalii” (Arthur Christensen). In orice caz, corpul ecleziastic
iranian era condus de mob?3d?n modad, marele preot. El judeca in ultima instanta
problemele teoretice, in teologie si dogmai, si chestiunile practice ale conducerii
Bisericii. Desi numit de rege, el este consilierul sdu in probleme religioase (,,director
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spiritual al regelui”). Documentele istorice dovedesc faptul ca ocupa locul al doilea
(sau al treilea) dupa rege. Al doilea mare demnitar al Bisericii era hfrbad3 n hfrbad ;
hfrbad-ii erau clasa preotilor care indeplineau serviciul divin. in ierarhie existau si
alte grade, ale cdror functii exacte nu sunt inca elucidate complet (avem, astfel,
functionari ce se ocupa de ritualul focului). Din nefericire, nu ne-a mai parvenit decat
un rezumat al celor doud coduri ce reglementau ordinele sacerdotale, coduri care
formau o parte din Avesta sasanizilor, astdzi pierduta.

In vilfi uism, aparitia lui acharya (pontif), care interpreteazi scripturile, conduce
munca apologetica si supravegheazd comunitatea, continua traditia sacra a alvar-ului
(clarvazatorului divin) ; se crede cd acest pontificat a fost instituit in secolul X de
catre Natha Muni. R® m3 nuja, unul dintre celebrii sdi succesori (secolul XII), a
organizat lumea lui Vailfi ava in dioceze conduse de simhasanadhipati (sefi spiri-
tuali) ; cea mai mare parte a marilor familii ale lui Vailfi ava pretind ci descind din
acestia.

Dintre toate sa- gha budiste, cea tibetana (lamaismul) a creat cea mai minutioasa
ierarhie. A inceput sa fie studiatd de indatid ce budismul din nord a ajuns sa fie
cunoscut in Occident.

In budismul chinez, fiecare ministire este independenti, iar organizarea acestora
corespunde principiilor ,,congregatiei”. Cu toate ca, teoretic, abatii sunt sefii supremi
in probleme de disciplind, practic, ei se raliaza parerii predecesorilor lor etc., dupa
cum sunt si alesi fie de catre acestia din urma, fie de citre calugarii deveniti abati. In
Siam, unde sa- gha budistd are caracterul unei Biserici de stat ierarhizate, seful
(patriarhul) este ales de superiorii celor patru mari circumscriptii ecleziastice, iar
alegerea abatilor manastirilor regale este ratificatd de rege. O ierarhie nu s-a creat
decit relativ tarziu (secolul XIX).

In budismul japonez, cele doudi ramuri principale ale ,,denominatiilor” Shint¥s
formeazad un corp dublu (ramura occidentald si ramura orientald) ; ambele ramuri
sunt conduse de cate un print-abate din familia aristocratd Otani. Aceasta formeaza
un fel de guvernare teocraticd, iar conducerile celor doud ramuri sunt singurele
grupuri cu functii ereditare. in majoritatea celorlalte grupuri, abatii sunt alesi de
calugari, dar, uneori, nu sunt alesi decat printr-o hotarare deosebitd a demnitarilor.
Atat Tendai, cat si Shingon au creat o ierarhie sacerdotald ce cuprinde, fiecare, 14
péna la 16 grade. Comunitatea taoista este condusa de ,,maestrul celest”, functionar
ereditar al familiei Chang. in calitatea sa de mare exorcist, el se bucuri de asemenea
de privilegiul de a canoniza.
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