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Aspecte ale discursului public al
Bisericii Ortodoxe Romane dupa 1989:

(auto)secularizarea

JULIANA CONOVICI

Multi cercetatori care studiaza chestiunea religiei in sfera publicd incearca sa
explice prezenta pe agenda publicd a unor dezbateri care comporta ludri de pozitie
din partea institutiilor religioase si/sau in numele unor valori de sursa religioasa.

Dupad cum o aratd situatia tarilor din Europa de Vest in special, dar o indica si
studii la nivel global, o prezentd mai mare a unor actori religiosi in sfera publica
se regdseste In principal In tari de traditie catolicd si In tari in care religia domi-
nantd este strans asociatd identitatii nationale. De asemeni, urmadrind rapiditatea
cu care traditiile si comportamentele religioase au revenit pe scena publica in térile
fostului bloc est-european, precum si semnalele venite din zone mai indepértate,
non-europene, unii cercetdtori au crezut necesara o punere in discutie sau cel pu-
tin o reformulare a teoriei secularizarii, dominantd pana atunci intre cei ce studiau
situatia religiei in lumea moderna. S-a vorbit despre o revansd a lui Dumnezeu, o
,revrdjire” a lumii prin desecularizare, prin , deprivatizarea” religiei, dar totodata
si despre recompunerea credintelor (,,recompositions du croire”), despre , bricolajul”
religios®. Teoria secularizdrii a fost ea insdsi redusa — atunci cand nu a fost negata
de-a binelea — la un model probabilist, flexibil si partial?, a la carte el insusi, dupa
ce unele din premisele sale cele mai vechi pareau a se fi dovedit inadecvate. Une-
ori s-a vorbit pur si simplu de un reflux al secularizarii.

Or, aceastd ipoteza presupunea pe de-o parte ca secularizarea atinsese o pro-
funzime mai mare decat era cu adevarat cazul in tarile Europei de Vest. Pentru ta-
rile Europei de Est, pe de altd parte, aceasta Insemna acceptarea ca reale a unor
date despre religiozitatea cetdtenilor furnizate de autoritati pentru care aceste cifre
aveau o miza ideologica si care In orice caz nu erau colectate in conditii de expri-
mare liberd a respondentilor. Afluenta ridicatd, iIn mai multe din aceste tdri, a per-
soanelor la ceremoniile religioase, atasamentul lor fatd de valorile religioase,
credinta declaratd in Dumnezeu etc. atingeau insd In anii 1990 — aproape in toate
cazurile — cote mult mai ridicate decat in Europa Occidentald, in timp ce prezenta
institutiilor si valorilor religioase in viata publica se afirma cu atata fortd in tarile
foste comuniste, incat un cercetator? a putut afirma ca in aceste state s-au instaurat
cel putin temporar regimuri cu Biserici cvasi-de stat (partial establishment).

! Respectiv: Gilles KEPEL, La revanche de Dieu: chrétiens, juifs et musulmans i la reconquéte du
monde, Editions du Seuil, Paris, 1991; José CASANOVA, Public Religions in the Modern World, The
University of Chicago Press, Chicago and London, 1994; Daniéle HERVIEU-LEGER, La religion
pour mémoire, Editions du Cerf, Paris, 1993; Jean-Louis SCHLEGEL, Religions a la carte, Hachette
Livre, Paris, 1995.

2Ca de exemplu la Olivier TSCHANNEN, Les théories de la sécularisation, Droz, Geneve, 1992
sau la José CASANOVA, Public Religions...cit.

3Ruti TEITEL, ,Partial Establishment of Religion in Post-Communist Transitions”, in
Andras SAJO, Shlomo AVINERI (eds.), The Law Of Religious Identity: Models For Post-Communism,
Kluwer Law International, The Hague/London/Boston, 1999, XVI, pp. 103-116.
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786 IULIANA CONOVICI

Cazul Romaniei era In acest sens tipic. Dupa cdderea regimului Ceausescu,
progresiv de-a lungul anilor 1990, Bisericile traditionale si mai ales Biserica Or-
todoxd Romana (BOR) se reinstalau in aproape toate sferele vietii publice din
care fuseserd excluse de regimul comunist: in scoald, in serviciile militare, in sis-
temul penitenciar, in sistemul sanitar si in cel de asistentd sociald, faicandu-si
simtitd prezenta din ce in ce mai mult in mediile de comunicare In masa (presa,
televiziune, radio, ulterior Internet) dar si in spatiul fizic, geografic (prin con-
structia de biserici, mandstiri, troite, monumente cu simbolistica religioasd) si in
cel politic (indeosebi prin prezenta simbolurilor si integrarea ceremoniilor reli-
gioase In spatii cu semnificatie politica si pentru celebrarea unor momente sem-
nificative politic).

Atasamentul manifest (desi contestat de alte Biserici si nerecunoscut pana
in ultimele consecinte de autoritatile politice) al BOR de ideea nationald, identifi-
carea simbioticd a Bisericii majoritare cu natiunea dominanta pareau sa ofere
cercetatorilor un caz in plus de atasat celui al Greciei, unde religiozitatea cres-
cuta ar fi putut fi explicatd prin aceastd simbioza Biserica'-natiune la nivelul
mentalitatilor. La o prima vedere, am avea prin urmare de-a face cu un recul ra-
pid si masiv al secularizarii tarii prin aceastd recucerire a tuturor sferelor vietii
publice de citre semnificatia si expresia religioase. Unora dintre ierarhii Bisericii
Ortodoxe le placea chiar a spune, pand de curand, cd problema secularizarii nici
madcar nu s-ar pune in Romania, sau ci ar fi o problema care putea fi combatuta
cu sanse de succes?.

Oprindu-ne asupra cazului romanesc, vom ardta in cele ce urmeaza cé, in fapt,
in ciuda reaparitiei Bisericii ca actor public autonom si a succeselor acesteia in a-si
(re),,cuceri” partial dreptul la prezenta in institutiile publice, progresul secularizarii
a continuat, rapid si manifest, pe mai multe planuri, inclusiv in discursul public al
Bisericii si cd, dacd putem In parte vorbi de o ,,deprivatizare” a religiosului in sen-
sul reaparitiei In zone de unde fusese exclus, ideea desecularizarii nu se aplica.

Astfel, vom ardta cum strategiile de (re)legitimare a actiunii Bisericii in sfera pu-
blicd sunt esentialmente construite pornind de la acceptarea principiului fundamen-
tal al statului laic (aconfesional cel putin) si chiar a logicii areligioase a acestuia.

Olivier Clément spunea® cd nationalismul este forma predilecta in care secula-
rizarea se manifestd in sfera de actiune a Bisericilor Ortodoxe. Afirmatia, pe care
teologul francez o expliciteazd minimal, poate fi cititd ca o invitatie la reflectie adre-
satd cititorilor. Pentru cercetdtor, aceasta este o pistd de lucru rdmasa insuficient
investigatd pana in zilele noastre si care se inscrie totodata firesc in reflectia asupra
secularizdrii In Romania.

Definitd minimal ca diferentiere si autonomizare progresiva a sferelor non-re-
ligioase de cea religioasa, cu diferite corolare posibile (dar nu obligatorii) ca izola-
rea religiei In spatiul vietii private a individului, declinul credintelor in general si
al formelor lor institutionalizate in particular, pluralizarea perspectivelor/viziuni-
lor (religioase sau nu) asupra lumii, secularizarea apare — sau poate aparea — atat

! Termenul ,Biserica” va fi folosit in lucrarea de fatd pentru a desemna Biserica Ortodoxa
Romana.

2E.g., IPS Bartolomeu Anania, intr-un interviu publicat in revista Renasterea, no. 1, 2000, p. 5
sau PF Teoctist, intr-un mesaj din 12 august 1996 (Pe treptele slujirii crestine, vol. 8, p. 377).

3De exemplu in Olivier CLEMENT, L’Eglise Orthodoxe, 7¢ éd mise a jour, PUF, Paris, 2002,
p- 25. Clément scria acest lucru in contextul unei referinte la rdzboaiele din fosta [ugoslavie, dar
generalizeaza afirmatia la ansamblul Bisericilor Ortodoxe autocefale.

Romanian Political Science Review @ vol. VII  no. 3 e 2007



Aspecte ale discursului public al BOR dupa 1989 787

la nivelul societatii, cat si la cel al constiintei individuale si chiar la nivelul institu-
tiilor religioase!.

Tocmai aceastd din urmd dimensiune va constitui obiectul investigatiei de
mai jos, aplicate la cazul Romaéniei si in mod particular al BOR. Faptul cd un teolog
ortodox a perceput cel putin existenta unei parti a acestei probleme, pe de-o parte,
iar pe de alta parte prezenta sistematica in discursul ierarhilor romani a necesitatii
luptei impotriva secularizarii si a consecintelor acesteia aduceau cu sine nevoia
unor clarificari.

Vom demonstra in cele de mai jos cd mai multe din strategiile discursive ale
celor care constituie vocea prin excelentd a BOR, ierarhii, au ele insele, In mod pa-
radoxal, efecte de secularizare interna si a societétii.

Astfel, dupa 1989, din dorinta ca Biserica sd participe la ,renasterea spirituala
si morald a poporului roman”, ierarhii romani s-au folosit de argumentarul na-
tional si al meritelor culturale ale Bisericii. Prezenta Bisericii — Ortodoxe — in spa-
tiul public se ficea pe temeiul afirmatei simbioze intre Bisericd si Natiune, al
participarii Bisericii la structurarea identitatii nationale — percepute organic, etnic.
Acestui argument i s-a addugat, ceva mai tarziu, afirmarea autoritatii necesare/le-
gitime a Bisericii majoritare in virtutea argumentului numeric?. Ulterior, acesta din
urmad a fost completat cu cel, derivat, al reprezentarii intereselor (spirituale ale)
majoritatii cetdtenilor, logica prin care Biserica devenea, cum spunea de curand
teologul Radu Preda, un ,actor implicit al societatii civile”.

Or, in mdsura in care fiecare din aceste tipuri de argumentatie instrumentala
devine prioritar fata de marturia crestina directd, prin asumarea valorilor crestine
drept valori ultime — cele care prin excelentd ar trebui sa constituie si sa fie reven-
dicate drept sursa a legitimitatii oricdrei marturii si a oricdrei actiuni a Bisericii In
lume — oricare din acestea poate avea si are un efect de secularizare interna a Bise-
ricii, transforménd-o, la nivel discursiv si in mintea ascultatorilor (mai ales a celor
credinciosi!), in altceva decat ceea ce este.

Sa ludam mai intai cazul discursului national promovat in Biserica Ortodoxa
nu doar la nivelul ierarhiei, ci si la cel al clerului mirean, in unele medii monas-
tice sau in randurile credinciosilor, céci loialitatea Bisericii fatd de proiectul na-
tional este si cea mai veche in ordinea acestor tipuri de discurs. Or, tocmai aceasta
loialitate si excesele sale erau cele care il duseserad pe Clément péana la concluzia
mai sus amintita.

Aceastd strategie discursiva era legatd de un proiect a carui maximd eferves-
centd In Europa a fost atinsd in a doua jumadtate a secolului al XIX-lea si prima ju-
matate a secolului al XX-lea. Folositor si eficient social si ca argument politic atata
vreme cat statul si societatea romaneascd urmareau (urmaresc?) un proiect national,
acest proiect si tipul de discurs ecleziastic aferent sunt profund ancorate in istorie,
in mundan. Chiar In perspectiva unei ipotetice misiuni istorice a , neamului”, un
astfel de proiect — politic prin excelentd — rdmane inevitabil o lucrare in si pentru
,lumea aceasta”, in istorie. Or, Biserica este ,in lume”, dar fard sa-i apartinad. Dar
in ce mdsurd urgenta mantuirii oamenilor permite ralierea Bisericii la urmérirea

! Pentru multiplele dimensiuni posibile ale paradigmei secularizarii, v. Olivier
TSCHANNEN, Les théories de la sécularisation, cit. Nu voi intra in detaliile acestei definitii in
lucrarea de fata.

2Bazat pe adeziunea la Biserica Ortodoxa declaratd cu ocazia recensdmintelor si a sondajelor
de opinie ce vizau increderea in institutiile publice.

3Tunie 2006, la conferinta ICP care face obiectul acestei culegeri de texte.
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,obiectivelor nationale” si cum se poate face acest lucru fara ca ,obiectivele”
mundane s3 fie confundate sau chiar sa inlocuiasca o ciutare a ,,unicului necesar”?

Pe de o parte, acest gen de discurs, in mdsura In care invocd apartenenta la
natiunea etnicd, deresponsabilizeazd, demobilizeazd persoana umand cu privire
la propria sa identitate, furnizandu-i o identitate tare si dubld: apartenenta prin
nastere la o natiune etnicé, ,naturald” si deci nesupusa criticii si neangajand o par-
ticipare activa; apartenenta simili-naturald la o Biserica definita conform aceleiasi
logici genetice —a , poporului nédscut crestin” si ,,crestin de 2000 de ani”. Calitatea
de membru al Bisericii si al natiunii, ambele date, imuabile, nu angajeaza vointa si
constiinta credinciosului decat In transmiterea acestui , patrimoniu” genetic-cultu-
ral sial ,legii stramosesti”, cu atat mai mult cu cat virtutile , nationale” se regdsesc
si ele, prosldvite, in acest gen de discursuri. Astfel, credinciosul pare cd nu este in-
demnat sa isi asume prioritar ,, nebunia Crucii”, ci doar propria sa istorie. Biserica
insdsi devine, implicit, doar o institutie a memoriei sociale sau politice.

In logica raporturilor Bisericii cu statul, pe de alt4 parte, revendicarea de la pro-
iectul national si legitimarea prin argumentul istoric, desi pot fi eficiente, risca sa
oculteze, dacd nu sa inlocuiascd sursa principald a legitimitatii propovaduirii si acti-
unilor Bisericii, care este Christos. Proceddnd ca deundzi intr-un mesaj al Patriarhiei
Romane?, cand invatdtura lui Christos este prezentatd dupi ceea ce vom numi ,argu-
mentul genetic-national”, din discursul respectiv transpare ceva ce seamana foarte
bine cu neincrederea in forta de convingere a valorilor in numele carora mesajul in-
susi se vrea rostit. Prioritatea argumentelor mundane asupra celor spirituale tra-
deazd un alt mod prin care chiar discursul ecleziastic angajeaza Biserica si constiintele
credinciosilor in chiar procesul de secularizare pe care cautd sa-1 combata.

Argumentul majoritar, de asemeni, constituie un element in plus in afirma-
rea rolului public al Bisericii. Dar, din nou, acest tip de discurs, imprumutat reto-
ricii democratice (profane), pare sda acopere aceeasi neincredere in forta de
convingere a valorilor crestine. Cautand si cultivand logica majoritatilor (prin
apelul la cifrele recensamintelor si la nivelul ridicat al genericei , increderi in Bise-
ricd” relevat de sondajele de opinie), responsabilizarea individuala a credinciosi-
lor pentru actiuni punctuale in numele invéatdturilor lui Christos nu este activata
decat slab (ca in cazul colectelor pentru sinistrati, pentru fondul de asistenta soci-
ala al Bisericii etc).

Reprezentantii institutionali ai Bisericii isi asuma, in raport cu institutiile sta-
tului, rolul de ,traducdtori” ai unei ,,vointe majoritare” delegate lor automat si
organic, dar pand de curand credinciosii laici nu erau chemati sd ia parte decat re-
prezentat si plebiscitar la luarea deciziei in cadrul Bisericii® si aproape deloc in a

1, Religia ca memorie”, atat in sintagma sociologului francez Daniele HERVIEU-LEGER, La
religion pour mémoire.. .cit., cat mai ales a interpretei britanice a acestui concept, Grace Davie, este,
mai mult decat o ,memorie culturald”, inteleasd ca ,memorie a valorilor”, ,loc” de péstrare si de
transmitere a acestora inainte de orice altceva.

2, Pozitia Patriarhiei Roméne privind marsul minorititilor homosexuale”, comunicat de
presd emis la 1 iunie 2006, disponibil la www.patriarhia.ro/2006/Stiri/054.htm (acces: 2 iunie
2006). In mesaj se invocd mai intai traditia istorica nationala si abia ulterior invatatura Bisericii.

3 Astfel, in Adunarea Nationala Bisericeascd, organism deliberativ al BOR, se regésesc
delegati laici ai fiecarei eparhii. Totusi, dupa cum rezultd din rezumatele proceselor verbale ale
ANB, rolul decizional al acestei Adunari se limiteaza la ratificarea fara exceptie a hotararilor
Sfantului Sinod.
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ajuta la promovarea ei’. In orice caz, marea majoritate a credinciosilor nu sunt efec-
tiv implicati In aceste actiuni.

Acest mod de operare, inclusiv legitimarea de tip ,, majoritar” a actiunilor Bise-
ricii nu poate decat sa exprime un tip de mentalitate care transforma institutia Bise-
ricii intr-un organism ,reprezentativ”. Insa reprezentarea insasi, daci nu este
echilibratd cu implicarea constienta si voita a laicilor, risca sa se transforme intr-o
,delegare” globald a Ortodoxiei citre institutia ecleziasticd. Surprindem deja ecou-
rile acestui tip de mentalitate in presa contemporand, in care, de ani de zile, revine
pe buzele jurnalistilor (majoritatea declarati ortodocsi cu ocazia recensamintelor),
la diferite ocazii, intrebarea: , Ce face Biserica?” intr-o situatie sau alta.

Meritd totusi spus cd in acest caz situatia Bisericii majoritare din Romania nu
este singulard. Conform interpretarii propuse de sociologul britanic Grace Davie?,
religia in Europa este inteleasd de membrii Bisericilor traditionale (Davie se refera
la Biserica Catolicé si la unele Biserici protestante; dar cred cd definitia se poate ex-
tinde pentru a cuprinde si Biserica Ortodoxa) ca memorie delegata, vicarious
memory, sintagmd pe care am putea-o reformula ca ,religie delegatd”, in cadrul Bi-
sericilor. Pentru Davie, este specifica perspectivei moderne a europenilor asupra
propriei religii , delegarea” majoritatii responsabilitatilor religioase proprii, inclu-
siv cele privitoare la viata morald, mai intai ,expertilor” religiosi — clerul — si even-
tual minoritatii active a celor ce pot fi descrisi drept ,credinciosi practicanti”.

Aceasta ,, delegare” a propriei traditii religioase cdtre o minoritate , practicanta”
si/sau institutionalizatd exprima prin ea insdsi alte dimensiuni ale secularizarii.
Este vorba, pe de o parte, de secularizarea care se opereaza la nivelul constiintei
individuale, a credinciosului nominal, care péstreaza o serie de rituri esentiale (bo-
tezul, cununia, Inmormantarea religioase, plus eventual slujbele de la principalele
sdrbatori si pelerinajele-excursii la manastiri), dar nu se considera obligati sa-si
asume, in viata lor cotidiand, consecintele practice ale unei viziuni asupra lumii la
care (nominal) adera.

Pe de altad parte, aceastd logica a separarii sferelor (religioasad si non-reli-
gioase) in chiar constiinta celor care se declara credinciosi contribuie la seculariza-
rea societdtii. Acest fenomen se produce sub dubla presiune a mass-media si a
acelor grupdri ale societdtii civile care promoveaza o logicd a , privatizarii” reli-
giei, in sensul excluderii acesteia din viata publicé si a ingradirii sale in forul ex-
clusiv interior al constiintei.

in fine, revenind la discursul ecleziastic ortodox, meritd si ne oprim cateva
momente asupra ultimei strategii de legitimare a prezentei Bisericii in spatiul pu-
blic, aceea a revendicdrii de la logica societatii civile. A considera ca Biserica este,

! Au rdmas incd rare cazurile cand credinciosii sunt invitati sd participe/implicati in
sustinerea hotararilor Sinodului. Scrisoarea societatii civile in sprijinul construirii noii Catedrale
bucurestene, ca reactie la protestul organizat de Solidaritatea pentru libertatea de constiinta este,
dupa stiinta noastra, prima incercare de mobilizare a credinciosilor ca ,societate civila” ce se
defineste ca atare.

2Grace DAVIE, Religion in the Modern World. A Memory Mutates, Oxford University Press,
New York, 2000 s.a.

31n cazul Romaniei si respectiv al BOR, aici majoritars, pe de o parte, rezultatele recensa-
mintelor in ceea ce priveste apartenenta religioasd a populatiei, sondajele de opinie care masoara
increderea in Biserica si chiar practica religioasd, toate furnizeaza o viziune mai degraba optimista
in acest sens, in timp ce, prin contrast, numarul anual al avorturilor se mentine, dupa 1989, la un
nivel dintre cele mai ridicate in Europa (intr-un context in care cel putin principalele doua confesiuni
din Romania, Biserica Ortodoxa si Biserica Catolica, condamna ferm avortul drept crimd).
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dupd cum propune teologul Radu Preda, un ,actor implicit al societatii civile”
comportd o serie de consecinte, nu toate pozitive.

Dac4, in logica democraticd, revendicarea de la ,societatea civild” pentru do-
bandirea unui loc in spatiul public rdmane incontestabil valida si fara drept de
apel, in teo-logici, dacd mi se permite licenta, acest argument, luat izolat, contine o
eroare majora: face implicit din Bisericd o organizatie partiala, ocultand diferenta
sa fundamentald fatd de oricare din institutiile societatii civile. Ea poate actiona
legitim in cAmpul societétii civile, urmdrind unele scopuri punctuale, dar isi pas-
treaza in acelasi timp caracterul de institutie ,,cu totul altfel” decat celelalte.

Pastrand distinctia pe care o facea regretatul profesor Alexandru Dutu!, Bise-
rica este Insa o comunitate bazatd pe , solidaritdti organice”, In timp ce institutiile
societdtii civile sunt prin excelentd ,solidaritdti organizate”, structurate voluntar
in jurul unor interese comune partiale. Din nou, exista riscul ca, in eforturile de a
identifica domeniul comun pe care Biserica il imparte cu alte institutii si tipuri de
solidaritati, In contextul actual, tocmai aceastd diferentd specificd esentiald sa fie
neglijata — sau sd apard ca atare in constiinta credinciosilor care ascultd, tradus
prin vocea pdstorilor lor, glasul Bisericii. Parafrazand versetul biblic amintit mai
sus, Biserica poate lucra ,in” societatea civild, dar nu este , din” aceasta.

Biserica majoritard, dupa cum declard public ierarhii ei, isi propune sd ,,com-
batd” fenomenul secularizarii si efectele acestuia. Fie ca ea se face sau s-a facut
prin adeziunea la — sau simbioza cu — proiectul national, fie conform logicii majo-
ritare sau a societatii civile, legitimarea reconstruirii rolului public al Bisericii Or-
todoxe in societatea romaneascd prin acest tip de argumente este, cum am vazut
mai sus, riscantd. Printr-un ciudat paradox, chiar discursul ecleziastic poate contri-
bui (si contribuie uneori) la expansiunea fenomenului secularizarii.

Problema este una de masura si de prioritdti, de calibrare a discursului. Cele trei
tipuri de argumentatie analizate mai sus, pentru a fi legitime, pot fi doar argumente
instrumentale in negocierea prezentei Bisericii in spatiul public. Pentru ca reprezen-
tantii Bisericii sd nu fie antrenati insd in chiar promovarea fenomenului pe care isi
doresc sa 1l contracareze, ceea ce ar trebui sa fie clar in discursul public ecleziastic
este tocmai caracterul instrumental si absolut secundar al acestor tipuri de argumen-
tatie —in favoarea argumentului teologic — al marturiei ,, unicului necesar”.

! Alexandru DUTU, Ideea de Europa si evolutia constiintei europene, All Educational, Bucuresti,
1998, capitolul ,,«Europa noastrd» gandita si trdita”, pp. 7-25, passim.
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Individualizarea experientei religioase
si erodarea functiilor eclesiale
in Romania postsocialista

SORIN GOG

In ultimul deceniu, nucleul central al tezei secularizirii a fost in mod intens
contestat, iar implicatiile sale principale puse in discutie de numerosi analisti. Mo-
tivul principal pentru aceastd ampla reevaluare a teoriei secularizarii il constituie
pe de o parte renasterea neo-conservatorismului religios in chiar centrul culturii
occidentale (Statele Unite), iar pe de alta parte recenta posibilitate de explorare a
tarilor ex-comuniste a evidentiat o zond a Europei extrem de religioasa.

Intr-un mod paradoxal dupa mai mult de o jumadtate de secol de 1deolog1e
comunistd si de incercéri sistematice de a eradica mentalitatea religioasa prin
ateizarea fortatd a populatiei, Europa de Est este semnificativ mai religioasa decat
Europa de Vest. Aceasta incercare ce a fost pusd sistematic in aplicare printr-un
program elaborat la toate nivelurile societatii, persecutia Bisericilor, incarcerarea
liderilor religiosi si marginalizarea celor ce incd faceau dovada unei mentalitati
invechite si burgheze a ldsat In mod aparent doar o urma superficiald la nivelul
constiintei colective, astfel cd multi sociologi pot vorbi despre Romania ca una din
cele mai religioase societdti atat in Estul, cat si Vestul Europei'.

Grafic 1
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1'Cf. O. MULLER, ,Religiosity in Central and Eastern Europe: Results from the PCE
Survey”, in D.M. JEROLIMOY, Sinisa ZRINSCAK, Irena BOROWIK (eds.), Religion and Patterns
of Social Tmnsformation, Institute for Social Research, Zagreb, 2004, Pp 61-78; Detlef POLLACK,
,Modifications in the Religious Field of Central and Eastern Europe”, European Societies, no. 3,
2001, pp. 135-165; IDEM, , Institutionalised and Subjective Re11g1051ty in Former Communist
Countries of Central and Eastern Europe”, in D.M. JEROLIMOV, Sinisa ZRINSCAK, Irena
BOROWIK (eds.), Religion and Patterns...cit., pp 79-88; Miklos TOMKA4, ,Comparing Countries
by their Religiosity in Eastern Europe”, in Ibzdem pp 49-60
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Asa cum se poate vedea mai sus (Grafic 1), Romania se situeaza in esalonul
superior la nivel european' in ceea ce priveste credinta in Dumnezeu si impor-
tanta acordata Divinitatii in plan personal. Aproximativ acelasi lucru poate fi afir-
mat si in privinta participarii la slujbele religioase (vom explora mai jos aceasta
diferentd mare intre procentul ridicat al persoanelor ce cred in Dumnezeu si nive-
lul mai scazut al participarii la slujbele bisericesti).

Grafic 2
Rata participarii siptdmanale la slujbele bisericesti
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Acelasi faliment de a eradica mentalitatile religioase poate fi observat in majo-
ritatea tarilor ex-comuniste?, unde poate fi identificatd o religiozitate ridicata simi-
lara, in ciuda deceniilor de politicd —impusd de autoritatile comuniste — in favoarea
unui ateism stiintific.

Aceasta constatare a unei religiozitati ridicate in tarile postsocialiste a determi-
nat o serie de antropologi si sociologi sa vorbeasca despre existenta unei renasteri
religioase si sa argumenteze in favoarea inconsistentei teoriei secularizarii®. S-a
discutat insa prea putin despre forma si conturul acestei religiozitati si a modului
in care religia este structuratd de noile realitdti postsocialiste.

In acest articol voi incerca sa ardt cd mentalitatile religioase nu au disparut
niciodatd la nivel individual, in ciuda unei secularizari societale ce a avut loc in
perioada socialistd si ca in noua perioada postsocialistd, sub presiunea pluralizarii
lumilor sociale, se pot constata anumite tendinte generale spre secularizare:

! Datele utilizate In acest articol sunt furnizate de o anchetd pe un esantion reprezentativ
realizata in cadrul European Values Survey intreprinsa in Romania in 1999,/2000.

2Cf. Paul FROESE, , Forced Secularization in Soviet Russia: Why an Atheistic Monopoly
Failed”, Journal for the Scientific Study of Religion, vol. 43, no. 1,2004, p. 35; Michael BOURDEAUX,
,Religion Revives in all its Variety: Russia’s Regions Today”, Religion, State and Society, vol. 28,

no. 1, 2000, p. 10.
3 Cf. Paul FROESE, ,Replete and Desolate Markets: Poland East Germany, and the New

Religious Paradigm”, Social Forces, vol. 80, no. 2, 2001, pp. 481-507; IDEM, , After Atheism: An
Analysis of Religious Monopolies in the Post-Communist World”, Sociology of Religion, vol. 65,
no. 1,2003, pp. 57-75.
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descrestinarea credintelor religioase, dezinstitutionalizarea experientei religioase,
modificarea structurala a rolului jucat de Biserica la nivel societal si de-moraliza-
rea sferelor practice ale vietii.

Pe ce fel de date se bazeazd teza renasterii religioase a tarilor din Europa de Est? Dato-
rita faptului cd lipsesc cercetdri sociologice si antropologice extensive in privinta
religiei in perioada comunista, adesea sustindtorii acestei teze se bazeaza pe date
demografice furnizate de autoritatile statale. Aceste rapoarte oficiale arata cd in
perioada comunista practica religioasa si afilierea religioasa au scizut In mod ver-
tiginos, ceea ce dorea sa demonstreze ca nationalizarea si colectivizarea mijloacelor
de productie a inldturat exploatarea de clasa si odata cu aceasta religia (,,opiul po-
poarelor”) — ce actiona ca un instrument burghez de reificare a relatiilor sociale.

Datoritd faptului cd ateismul stiintific a reprezentat crezul oficial al autoritati-
lor comuniste si ca acest crez a fost impus prin retelele birocratice ale statului si
partidului la nivelul intregii societdti, printr-o monopolizare totald a semnificati-
ilor ultime ale vietii si impunerea unei perspective seculare asupra lumii, datele
furnizate de catre autoritétile statale pot fi puse la indoiald ca nereprezentand in
fapt o oglindire autenticd a ponderii mentalitdtilor religioase in Roméania comu-
nistd. Exista cateva ratiuni pentru acest lucru.

In primul rand, intocmai ca obiectivul de a realiza societatea perfecta si inau-
gurarea , Erei de Aur” ce a fost stabilit de catre Partidul Comunist pentru fiecare
cincinal, si ateizarea populatiei a fost un obiectiv similar ce trebuia realizat cu orice
mijloc. $i intocmai cum realizarile cincinalelor erau de cele mai multe ori contrafa-
cute pentru a demonstra superioritatea ordinii socialiste, tot astfel reusita diferite-
lor strategii de ateizare a fost augmentatd doar pentru a ardta ca parintii fondatori
ai comunismului au avut dreptate atunci cand profetizau disparitia iminentd a
mentalitatilor religioase’.

A existat o constrangere ideologica in acest sens, iar cateodata Insisi ideologii
partidului trebuiau sd recunoasca faptul cd inlocuirea orientarilor magico-reli-
gioase cu cele tehnico-rationale nu se desfdsura conform previziunilor. Acesta este
motivul pentru care , incépdtanarea” religiei de a nu disparea — in ciuda persecutiei
conduse de autoritdtile comuniste — a dus la considerarea religiei nu ca un element
al unei suprastructuri reificate, cauzatd de o infrastructura capitalista ce urma sa
dispara in curand, ci invers: religia a fost vdzuta ca o fortd obscura de alienare ce
impiedica progresul fortelor proletare si al dezvoltarii sociale?. Aceasta a fost legiti-
marea utilizatd de cétre regimul comunist pentru a confisca proprietatile biseri-
cesti, a reglementa (uneori chiar a interzice) educatia religioasa, a reduce numarul
preotilor, calugdrilor si calugdritelor, si a persecuta orice activitate ,,sectard”.

In al doilea rand, ateizarea populatiei a fost un proces impus de sus in jos si
perceput de citre majoritatea populatiei, ce avea in Romania incd puternice rada-
cini rurale, ca fiind un proces nenatural. Acest lucru a fost observat deja de cétre
David Martin intr-una dintre primele carti despre secularizare ce integra in ana-
liza si cazul monopolizirii statale a religiei existente in Europa de Est. Toate da-
tele statistice adunate de catre sociologi si diferiti cercetatori evidentiau ca procesul
de ateizare era unul lipsit de succes In acele straturi sociale si regiuni ce erau mai

LCf. Paul FROESE, , Forced Secularization in Soviet Russia...cit.”, pp. 40-48.

2 [bidem, p. 41.

3 Cf. David MARTIN, A General Theory of Secularization, Basil Blackwell, Oxford, 1978,
pp. 209-244.
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putin educate, mai putin urbanizate, aveau mai putini membri de partid, si nu
erau antrenate in procesul de industrializare. Acest lucru aratd cd ateizarea a fost
rezultatul unei ideologizari instrumentale ce a reusit dislocarea credintelor reli-
gioase doar acolo unde sistemul birocratic comunist a reusit si se dezvolte!. Obser-
vatia este importantd datorita faptului ca dezviluie natura procesului de
secularizare ce a avut loc in perioada comunista: control instrumental coercitiv
exercitat asupra conceptiilor despre lume si viata ce a fost impus de sus in jos prin
retelele birocratice existente.

Mai multe interviuri realizate cu diverse persoane ce au trdit o mare parte a
vietii lor in societatea comunistd roméaneascd au evidentiat cadrele institutionale in
care acest proces de ideologizare avea loc: la scoald, prin intermediul cadrelor di-
dactice si prin organizarea unor intalniri stiintifice speciale, la locul de munca —
prin organizarea unor intdlniri de cidtre conducerea intreprinderii (religiozitatea
sau uneori apartenenta religioasa la neo-protestantism putea impiedica promova-
rea sau madrirea salariului), precum si in cadrul intalnirilor de partid.

Atat In zona rurald, cat si in cea urband a Romaniei, persoanele intervievate
mentioneazd ipocrizia acestor intalniri: de cele mai multe ori, persoanele ce mili-
tau pentru adevarul ateismului in cadrul diverselor spatii institutionale isi bote-
zau la biserica propriii copii si se retrdgeau in zone apropiate pentru a participa la
slujbele bisericesti.

Problema majord a practicii religioase in perioada comunista a fost legatd in
primul rand de vizibilitatea ei: atata timp cat se evita practica publica a religiei,
elementele acestui imens Panoptikon organizat statal puteau inchide ochiul su-
praveghetor. Aceastd religiozitate ascunsa, foarte bine surprinsad de catre Kuran
prin expresia ,adevaruri private — minciuni publice”?, reprezintd produsul struc-
tural al unui regim comunist ce incerca sa monopolizeze perspectiva asupra lumii
si vietii, explicand-o in termeni stiintifici si intr-un limbaj modern unor persoane
cdrora le lipseau capacitatile structurale de a-1 intelege si de a se relationa la el (Ro-
mania este in continuare una dintre cele mai putin modernizate tari din Europa).

Ateismul ca mod de viatd necesita (din punct de vedere al coreldrilor statis-
tice) un nivel educational ridicat si structuri sociale corespunzator modernizate,
lucruri ce lipseau sistemului social roméanesc din acea perioadd. Acelasi lucru
poate fi spus si despre pregitirea personalului antrenat in raspandirea oficiala a
ateismului. Mai mult sau mai putin, ateismul, la nivel micro si mezzo, a fost limba
oficiald a materialismului dialectic, pe care toti trebuiau sa o stapaneasca pentru a
se integra in sistemul social si cultural controlat ideologic de catre conducatorii
comunisti de partid.

In al treilea rand, posibilitatea unor investigatii libere si stiintifice in cadrul
tarilor postsocialiste la scurt timp dupd cdderea comunismului, au evidentiat prac-
tic inexistenta ateismului. Perspectiva materialistd asupra vietii si ateismul ce a
fost insusi fundamentul ideologic al comunismului din Roménia a dispdrut ca si
cum nu ar fi existat niciodata. A explica renasterea religioasa a tarilor din Europa
de Est dintr-o perspectivd teoreticd de tip supply-side?, i.e. emergenta diversilor

! Ibidem, p. 221.

2Cf. T. KURAN, Private Truths, Public Lies, Harvard University Press, Cambridge, MA, 1995.

3Cf. Richard FINKE, ,, An Unsecular America”, in Steve BRUCE (ed.), Religion and Moderniza-
tion, Clarendon Press, Oxford, 1992; Laurence IANNACONE, , Religious Markets and the Economics
of Religion”, Social Compass, vol.39,no.1,1992, pp. 123-131; IDEM, , Introduction to the Economics
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competitori pe piata religioasa si vitalizarea religiei si a interesului pentru religie
(dintr-o astfel de perspectiva ateismul este privit ca o ,religie” in competitie cu
alte religii), esueazd In a surprinde realitatea sociald datoritd faptului ca nu eviden-
tiaza structurile socio-antropologice adiacente existentei unei mentalitati reli-
gioase, ceea ce duce astfel la supraevaluarea succesului proiectului comunist de a
eradica mentalitatile religioase.

Aceastd religiozitate trebuie mai degraba explicatd prin dependenta mentali-
tatilor religioase de specificul rural si de structurile sociale nemodernizate ce fa-
ceau imposibil proiectul ateist. Cum altfel putem explica faptul cd, in térile in care
asemenea conditiondri socio-antropologice au existat (Germania si Estonia), ratele
de participare la bisericd au scazut, iar segmentul social ce credea in ateism a cres-
cut si dupd ciderea comunismului'?

O alta greseald importanta realizata de catre cei ce sunt incantati de asa-zisa
renastere religioasd a Romaniei o reprezintd echivalenta inseldtoare a secularizarii
societale cu secularizarea individuald. Introduse de catre sociologul Karel Dobbelaere,
aceste concepte surprind locus-ul procesului secularizarii: nivelul macro, mezzo sau
micro®. Prin intermediul secularizarii societale intelegem procesul de diferentiere
institutionald ce face ca religia sa-si piarda functia generald de legitimare sociald,
ceea ce duce astfel la 0 autonomizare a diverselor subsisteme (educatia, economia,
politica) in raport cu subsistemul religios. Secularizarea individuald, pe de alta
parte, se referd la tendinta generala a indivizilor de a abandona religia ca forma
capabila sd structureze cu sens realitatea sociald si inlocuirea orientarii magico-re-
ligioase cu una rational-empirica.

Proiectul comunist, care a impus o ideologie ateista oficiald, a reusit intr-ade-
var sd secularizeze Romania la nivel social. Tindnd cont de influenta puternica pe
care Biserica Ortodoxa a exercitat-o in perioada interbelicd asupra sistemului so-
cial roméanesc si de forta Bisericii de a reglementa viata publica, putem afirma in
mod clar cd proiectul comunist a reprezentat o separatie definitiva a statului de
Biserica, ceea ce a dus astfel la o secularizare societala.

Dar acest lucru nu trebuie sd ducd neaparat la o secularizare individuala.
Controland religia la nivelul sferei publice, ea poate fi in mod viguros practicata
la nivelul celei private (trebuie sd tinem aici cont si de retorica martirajului atat
de caracteristica crestinismului). Lipsind un proces de secularizare intern (orto-
doxia este in continuare o religie ritualistd trans-mundanad) si un proces de dife-
rentiere sociald ce ar fi putut sa disloce religia ca meta-narativa ddtdtoare de
sens, o reglementare statald de sus In jos nu a avut nici o sansd in a eradica men-
talitatile religioase.

Era foarte natural astfel ca, odatd cu caderea comunismului, ceea ce era viu si
existent la nivel privat sa devina manifest la nivel public. Addugand la acest lucru
deceniile lungi de represiune, noua libertate religioasa descoperita a dus la o eufo-
rie religioasd predictibila si la fundamentarea institutionald a diverselor oferte re-
ligioase. Dar dincolo de aceasta euforie religioasa temporara putem identifica
forte structurale puternice ce au condus si conduc la sldbirea mentalitatilor reli-
gioase traditionale: cultura pluralismului si cresterea economica.

of Religion”, Journal of Economic Literature, vol. 36, no. 3, 1998, pp. 1465-1496; Rodney STARK,
,Secularization, R.L.P.“, Sociology of Religion, vol. 60, no. 3, 1999, pp. 249-273.

! Detlef POLLACK, ,Modifications in the Religious Field...cit.”, p. 135.

2Karel DOBBELAERE, Secularization: An Analysis at Three Levels, Peter Lang, New York, 2002.
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Majoritatea analizelor asa-zisei renasteri religioase existenta in tarile postso-
cialiste ignora forma particulard a mentalitatilor religioase. Inainte de a ne opri
asupra acestui lucru, trebuie sa analizdm o alta logicd a secularizarii, diferita de
cea impusa de un regim dictatorial, o logica a secularizérii ce isi are originea in
pluralizarea lumilor vietii (Lebens-welt).

In opinia lui Peter Berger, procesul secularizarii isi are genealogia in economia
structurilor de plauzibilitate a lumii/vietii rezultata din dislocarea unor multiple
universuri sociale, un proces datorat diferentierii economice si sociale. Diversitatea
structurilor sociale ce se afld in competitie pentru definirea realitatii sociale con-
duce la structuri de plauzibilitate mai putin puternice si astfel la o criza a legitima-
rilor lumilor sociale si la o relativizare a semnificatiilor atasate realitatii sociale'.

La nivel subiectiv, fiinta umana se confrunta cu o destabilizare a lumii sociale si
o relativizare a oricdror semnificatii ,,obiective”. La nivel obiectiv, individul intdlneste
structuri sociale diferite ce se afld iIn competitie pentru definirea acestei realitati. Exis-
tenta unui numdr mare de definiri sociale ale realitdtii duce la o de-monopolizare a
unei perspective asupra vietii (in cazul nostru perspectiva ateistd si materialista) si
face astfel dificila mentinerea unei singure structuri de plauzibilitate.

Euristica si mecanismul cognitiv implicat solicitd din plin constiinta individu-
ala si capacitatea proprie de a sintetiza argumentele apologetice ale uneia sau al-
teia dintre oferte. Dupa cum observau si Berger si Luckmann, ,cele mai multe
societati sunt pluraliste. Aceasta Inseamna cd ele Iimpéartdsesc un acelasi univers
de bazs, luat ca de la sine inteles, si diverse universuri partiale, care coexistad”2.
Religia este tocmai un astfel de univers partial, marginal si privat, deci un factor
de individualizare ce induce mecanisme cognitive si euristici sociale specifice.

Continuturile religioase nu sunt doar relativizate la diversele situari socio-cul-
turale. Ele sunt si de-obiectivate, private de statutul de a fi de la sine intelese,
ca realitate obiectivd la nivelul constiintei. Ele sunt subiectivate in dublu sens?®.
In primul rand, realitatea sociala pierzand in masivitate si in plauzibilitate in-
ter-subiectivéd, devine o chestiune privata, de naturd individuala. In al doilea rand,
in mdsura in care realitatea religioasa este mentinutd de cdtre individ, in absenta
confirmarii inter-subiectivitatii si deci a structurilor sociale aferente, devine locali-
zatd la nivelul constiintei individului si nu ca fapt al lumii exterioare.

Acest proces de pluralizare a lumilor sociale care — atat in Europa de Vest cat
si in Europa de Est —a devenit sinonim cu procesul de modernizare a fost reactivat
odata cu disparitia comunismului din tdrile socialiste. Ideologia comunistd a ac-
tionat ca un agent de conservare a lumii sociale ce a penetrat si a controlat complet
spatiul public, nepermitand nici o structurd de plauzibilitate alternativa.

Tranzitia pe care Europa de Est o parcurge este doar in mod secundar o tran-
zitie de la 0 economie planificatd de stat la o economie de piatd liberd; in principal,
aceastd tranzitie este una care merge de la existenta unei singure lumi sociale cu
un grad crescut de plauzibilitate si cu 0 monopolizare completd a definitiilor reali-
tatii sociale la o diferentiere a lumilor sociale si emergenta unor multiple structuri
de plauzibilitate aflate in competitie.

LCf. Peter BERGER, The Sacred Canopy. Elements of a Sociological Theory of Religion, Anchor
Books, New York, 1990.

2 Peter BERGER, Thomas LUCKMANN, Construirea sociald a realititii, trad. Al. Butucelea,
Editura Univers, Bucuresti, 1999, p. 146.

3Cf. Peter BERGER, The Sacred Canopy.. .cit., p. 152.
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Desi ar fi gresit sd presupunem cd privatizarea si de-institutionalizarea expe-
rientei religioase se datoreaza doar procesului de pluralizare a lumilor sociale, este
important sa notdm cele doud logici diferite ale secularizarii ce stau la baza functi-
ondrii celor doud sisteme sociale: pe de o parte ateizare fortata prin constrangeri
ideologice si monopolizarea lumii sociale, iar pe de alta parte pluralizarea lumilor
sociale si emergenta unor structuri de plauzibilitate aflate in competitie pentru
definirea realitatii sociale.

Vom incerca in continuare sd analizam structurile religioase si dinamica men-
talitatilor religioase existente in Romania postsocialista. Vom aréta astfel ca in spa-
tiul romanesc postsocialist, in ciuda unei religiozitdti ridicate, au loc ample
modificari structurale la nivelul mentalitatilor religioase, fapt ce are un impact
considerabil asupra legitimarii diverselor functii ale Bisericii. La nivel de ansam-
blu al societatii romanesti existd o tendinta crescanda de a limita implicarea Biseri-
cii la chestiuni strict spirituale si a refuza competenta acesteia in chestiuni legate
de moralitate, familie, societate si politica.

La nivel general, datele statistice! ne indicd un segment larg al populatiei ro-
manesti ce afirmd o credintd in Dumnezeu, precum si o culpabilitate morala inte-
leasa In termeni religiosi si credinta in puterea religiei de a conferi confort spiritual
atunci cand este nevoie. Fiecare din aceste credinte religioase este impartdsita de
un larg segment al populatiei (91% pentru credinta in Dumnezeu, 83,51% pentru
credinta in pacat si 79,84% pentru credinta in puterea confortanta a religiei). Larga
acceptare a acestor credinte religioase este consistenta cu auto-perceptia religioasa
a romanilor: 80% se considerd a fi persoane religioase, 14% persoane nereligioase
si doar 1% din populatie se considera a fi ateista.

Paradoxul unei asemenea rdspandiri in populatie a ideilor religioase std nu
doar in faptul cd merge in contrasensul directiei stabilite de modernitatea comu-
nista prin ideologizarea si reificarea vietii sociale si prin masivul proces de indus-
trializare si urbanizare ce a avutloc la mijlocul secolului trecut, dar si in contrasensul
conceptiei crestine despre lume si a tipurilor de structuri eclesiale existente.

La nivelul ideilor religioase, putem constata o erodare a reprezentdrilor reli-
gioase crestine ce actionau ca meta-narativa datdtoare de sens, conferind credinci-
osului o cartografiere morald a lumii sociale de apartenenta. Asa cum putem
vedea din datele de mai jos, acest proces afecteazd un larg segment al societatii
romanesti. Doar 60,12% dintre romani mai cred in rai, 56,72% cred in iad si 51,31%
cred in viata de dupd moarte. Aceste idei religioase reprezintd articole de credinta
importante tuturor confesiunilor crestine existente in spatiul romanesc postsocialist
si neacceptarea lor contrasteazd puternic cu larga acceptare a ideilor religioase ge-
nerale si cu identitatea religioasa declarata.

Intalnim acum o situatie aparent contradictorie: un larg segment al populatiei
Romaniei se considerd a fi religioasd, Insd nu acceptd definitii esentiale ale credin-
tei crestine; cred in Dumnezeu si culpabilitate morald, insd nu cred in eshatologia
crestind si in articolele fundamentale de credinta; cred in religie ca sursa de confort
spiritual, Insa nu mai vad neaparat crestinismul ca reprezentand aceasta religie.

Romania postsocialistd experimenteaza, la nivelul mentalitatii religioase, o
ampla sciziune intre ideile religioase generale si cele specific crestine, primul set
de credinte avand un nivel de acceptabilitate de 85%, in timp ce cel de-al doilea set

1EVS$1999/2000 (ancheta European Value Survey, realizatd in Romania)
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de credinte doar aproximativ 55%, rezultand astfel o treime din populatie ce se
afld in situatia mai sus descrisa.

Suntem condusi inspre aceeasi concluzie si daca analizam modalitatea in care
persoanele care cred in Dumnezeu isi concep obiectul credintei: conceptia tradi-
tionald a unui Dumnezeu personal, sustinuta de teologia populard si de expresiile
dogmatice mai rafinate ale fiecarei confesiuni este sustinutd de 35% din populatie,
conceptia dominanta fiind cea a unui Spirit sau Fortd a vietii — sustinuta de 44%,
in timp ce 14% nu stiu ce sd creadd. Aceasta perspectiva abstractd si impersonala
este incompatibild cu definirile institutionalizate ale obiectului credintei, neavand
nici un corelativ intr-una din traditiile crestine existente iIn Roméania. Ea isi are ge-
nealogia In popularizarea stiintei la nivelul mentalitatilor colective si este asociata
acelor categorii sociale ce sunt cel mai mult expuse acesteia, adica acelea ce au o
rezidentd urband si un inalt nivel educational.

Tabelul 1
Obiectul credintei religioase
Dumnezeu Spirit sau Forta Nu stiu Nu cred in
personal a vietii ce sd creadd Dumnezeu
35% 44% 14% 2%

Atat numadrul crescand al celor care tind s& perceapad obiectul credintei intr-o
manierd abstractd si impersonald, cat si gradul de incertitudine existent cu privire
la doctrinele crestine principale actioneaza ca un indicator sintetic al de-monopo-
lizarii crestinismului la nivelul ideilor religioase si ne conferd o imagine asupra
gradului de de-crestinare prin care societatea romaneasca trece.

Reversul acestui proces de de-crestinare descris mai sus il constituie dez-insti-
tutionalizarea si privatizarea experientei religioase. Fie cd vorbim despre religie in-
vizibild, fie cd vorbim despre credintd fira apartenentd!, procesul avut in vedere
este cel al diminuarii functiei de integrare sociala a religiei: dimensiunea relationald
isi pierde tot mai mult din importantd pentru actul religios, iar Biserica tinde, in
consecintd, s joace un rol tot mai mic in reglementarea spiritualitdtii existente.

Apar astfel noi forme structurale de religie ce permit o individualizare a expe-
rientei religioase: atat posibilitatea unui bricolaj religios, cat si a unei ,,ortodoxii”
ce nu mai intelege sa confere o expresie institutionald acestei credinte reprezinta
consecinte ale acestui proces.

Grace Davie va operationaliza acest fenomen sub denumirea de ,credinta
fara apartenentd” respectiv de ,apartenentd fara credintd”?. Ambele expresii in-
cearcd o conceptualizare a raportului posibil dintre credinta individuald si expre-
sia ei institutionalizatd, In contextul unor ample mutatii la nivelul memoriei
societdtilor, vazut ca fundament al dimensiunii comunitare a religiei. Pentru soci-
ologul englez, primul dintre aceste fenomene reprezintd forma sociald a religiei
specificd Europei Occidentale.

Vom incerca in continuare sa evidentiem modalitatea specificd a unui segment
social intens supus pluralizarii lumilor sociale — cel al studentilor — de raportare la

!Thomas LUCKMANN, The Invisible Religion, Macmillan, New York, 1967 si Grace DAVIE,
Religion in Modern Europe. A Memory Mutates, Oxford University Press, London, 2000.
2Grace DAVIE, Religion in Modern Europe...cit.
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expresiile institutionale ale experientei religioase. Facand acest lucru, vom incerca
sd evidentiem mecanisme mai specifice ale procesului secularizérii ca
dez-institutionalizare a experientei religioase.

Putem sa constatam astfel o tendintd incipientd de erodare a institutiei Biseri-
cii ca loc privilegiat de constituire a religiozitatii, iar structural asistdm la un pro-
ces de privatizare a experientei religioase. Prin privatizare a experientei religioase
intelegem ca plauzibilitatea unei realitdti religioase este afirmata de cétre individ
in absenta unei confirmarii inter-subiective sociale si deci in absenta unor structuri
eclesiale aferente.

Intr-o ancheta! desfasurata in orasul Cluj pe un esantion de 1031 de studenti,
la intrebarea ,Esti o persoand credincioasa” a rezultat urmatoarea distributie de
frecvente: 17,5% au raspuns Nu, 10,1% Nu stiu/Nu raspund si aproximativ 72,1%
au declarat ca se considera a fi persoane credincioase. Un comportament tradi-
tional este foarte improbabil in randul studentilor, ceea ce face si mai greu de ad-
mis ipoteza unei dezirabilitdti sociale.

Dilema pe care o ridicd acest procent mare de persoane ce se auto-considera
a fi religioase este aceea ca religiozitatea lor nu are o expresie institutionald. Este
vorba de acelasi tip de decalaj inregistrat la nivelul intregii populatii intre credinte
religioase si expresia lor institutionala.

Tabelul 2
Frecventarea slujbelor religioase
Ivn fiueceirev © daF 4, de d(v)ué De cateva ori pe an| Deloc NS NR
saptamana or1 pe luna
11% 14% 18% 39% 16% 2%

Asa cum se vede, participarea bisericeasca este foarte mica. Exista un procent
de peste 39% din populatia studiata care nu frecventeaza deloc institutia Bisericii.
Daca addugam acestui procentaj si cel de 18% care frecventeaza biserica doar oca-
zional, obtinem un procent de 57% ce nu obiectiveazd intr-un comportament reli-
gios trdirile lor spirituale. Doar despre 25% din populatie (11% saptdamanal, 14%
de cateva ori pe lund) putem spune cd adauga convingerilor lor si o dimensiune
practica.

Asa cum putem vedea mai jos, studentii fac o distinctie puternica intre parti-
cipare la slujbele religioase si relatia personald cu Divinitatea, ultima putand exista
si fard prima, un lucru ce poate fi cu usurintd dedus si din ratele scazute de parti-
cipare la slujbele bisericesti.

Tabelul 3
Gradul de acord cu afirmatia: ,Nu este important dacd merg sau nu la Bisericd,
ci relatia mea personald cu Dumnezeu”

Acord Aco'rd Dezac'ord Dezacord Nu raspund
partial partial
53% 26% 12% 6% 3%

! Ancheta ,Stiluri de viatd studentesti” realizatd pe un esantion reprezentativ in anul 2000
de catre CCRIT (Centrul de Cercetare a Relatiilor Interetnice)
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Aproape 80% din populatia de studenti a Clujului considera ca participarea
la slujbele bisericesti este mai putin importanta decat a avea o relatie personald cu
Dumnezeu, in timp ce doar 25% dintre studenti merg de fapt la biserica. Pentru un
segment important al populatiei studentesti, religia este trditd ca religie privati-
zatd, iar cautdrile spirituale sunt chestiuni individuale ce nu necesita nici o asis-
tentd institutionala.

Biserica si, odatd cu aceasta, edificiul doctrinar propriu-zis, isi pierde statutul
de loc semnificativ al experientei spirituale. Oamenii nu mai considera Biserica
drept locul prin excelentd al comuniunii cu Divinitatea si nici reprezentarile
soteriologice ce 1i sunt specifice acesteia drept modalitdtile unice si cele mai viabile
de a dobandi mantuirea.

Se observa din nou cat de departe merge dihotomia intre cele doud niveluri
ale religiozitatii. Importanta este credinta si nu forma concreta pe care aceasta o ia
intr-o religie sau alta. Atat la nivel inter-religios, cat si la nivel inter-confesional,
liniile de demarcatie nu mai sunt percepute ca fiind foarte fixe si rigide. Dincolo
de toate diferentele socio-culturale si teologice ce despart religiile si confesiunile,
subiectii chestionati considerd ca ceea ce primeaza este actul subiectiv al credintei
si trdirii spirituale.

Tabelul 4
Gradul de acord cu afirmatia: ,Dacd crezi cu adevdrat, nu conteazd religia”
Acord Acord Dezacord Dezacord Nu raspund
partial partial
54% 26% 9% 8% 3%

80,5% din cei chestionati considera cd acest lucru este adevarat, in timp ce
doar 16,5% crediteaza religia ca fiind mai importantd decat trdirile subiectului.
Aceastd situatie este paradigmatica pentru situatia modernd a religiozitatii. Plura-
lismul perspectivelor asupra lumii face tot mai dificild afirmarea unui univers so-
cial religios unic si exclusiv: in termenii lui Geertz am putea spune ca world-view-ul
este tot mai mult decuplat de etosul comunitatii si aceasta fiindcd, structural, soci-
etdtile fac loc unor multiple modalitati de integrare sociala.

Se constatd valori deosebit de scdzute in ceea ce priveste fundamentalismul
religios. Sunt putini cei care cred ca doar doctrina propriei religii este cea adeva-
ratd, 12%, in timp ce marea majoritate este de parere ca si celelalte religii reprezinta
modalitati viabile de a obtine mantuirea. Este important sd subliniem faptul cd, sub
presiunea pluralismului social, subiectivizarea religiei este atat de puternica incat
chiar propriul edificiu doctrinar este relativizat; hermeneutica propriei traditii reli-
gioase pdstreazd din aceasta doar credinta subiectiva si prea putin modul in care
continuturile credintei sunt configurate la nivelul reprezentarilor colective.

Desigur cd in randul studentilor procesul de privatizare a experientei reli-
gioase este unul mult mai intens datoritd presiunilor pe care cimpul social specific
le exercitd asupra lor. Insa acelasi proces este reperabil si la nivelul intregii socie-
tati atunci cand situdm analiza la nivelul mentalitdtilor religioase.

Erodarea pastoralei crestine — care actiona ca o metanarativa dadtatoare de
sens si semnificatie ce 1i conferea credinciosului o cartografiere morala a spatiului
si universului in care el se miscd — este vizibild in evidentierea rolului specific pe
care Biserica 1l joacd in cadrul perceptiei personale asupra spatiului public.
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Modalitatea de perceptie a rolurilor Bisericii legitimate de societate constituie
un veritabil indicator al secularizdrii societale. Astfel, cu cat populatia acordad o
arie de implicare mai mare Bisericii in societate, cu atat vorbim de o diferentiere
mai micd intre sfera religioasa si cea laicd si deci de un grad de secularizare
societald mai scazut.

Si la nivelul societdtii romanesti luata ca intreg putem observa faptul ca insti-
tutia Bisericii isi pierde locul de institutie privilegiatd a experientei spirituale.
Acest lucru este vizibil daca analizam rolurile Bisericii legitimate de diversele seg-
mente demografice ale societdtii romanesti

Observam cu usurintd din tabelul de mai jos mutatiile produse in acest sens
in ultimii doudzeci de ani. Generatiile mai tinere inteleg sa legitimeze tot mai pu-
tin implicarea Bisericii in diversele sfere ale societatii si sa 1i limiteze competenta
la chestiuni strict spirituale. Trebuie sa sesizam faptul cd intrebarea vizeazd nu atat
raportarea nevoilor individuale la functiile eclesiale in societatea contemporand
cat perceptia rolurilor legitime pe care Biserica le poate juca. Observam astfel dife-
rentele semnificative la nivel inter-generational in ceea ce priveste modalitatea in
care Biserica este perceputd si erodarea treptata a legitimarii implicarii ei in diver-
sele sfere ale societatii.

Tabelul 5
Gradul legitimadrii religioase
18-34 35-54 55-70+
Biserica si spiritualitate 86,4% 88,7% 91,5%
Biserica si moralitate 75,2% 79,6% 87,0%
Biserica si familie 71,8% 76,6% 86,8%
Biserica si societate 38,1% 52% 66,2%

Generatiile mai tinere inteleg sa disocieze sfera spirituald de cea morald, fami-
liala si sociald. Aceastd disociere este co-substantiald cu emergenta unui nou tip de
religiozitate caruia 1i lipseste o expresie institutionald si o relevanta la nivelul sfe-
rei practice a vietii. Bricolajul de idei religioase operate de o asemenea mentalitate
religioasa precum si modul specific de raportare la institutia Bisericii reprezinta in
opinia noastrd produsul structural specific al pluralizarii lumilor sociale in pe-
rioada postsocialista.

Analizele principalelor structuri ale mentalitatii religioase in spatiul roma-
nesc postsocialist ne conduc la concluzia cé, in ciuda unei religiozitati ridicate, In
Romania de azi au loc ample modificdri structurale la nivelul mentalitatilor reli-
gioase, fapt ce are un impact considerabil asupra legitimarii diverselor functii ale
Bisericii. La nivel de ansamblu al societ&tii roméanesti exista o tendinta crescanda
de a limita implicarea Bisericii la chestiuni strict spirituale si a declina competenta
acesteia in chestiuni legate de moralitate, familie, societate si politica.

Datorita mutatiilor specifice produse in campul religios si a diferentierilor
existente In planul mentalitatilor religioase, asistam la o tendinta crescanda de ero-
dare a institutiei Bisericii ca loc privilegiat de constituire a religiozitatii, iar structu-
ral asistam la intensificarea unui proces de privatizare a experientei religioase.
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