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Etica actiunii si a comunicarii. Temeiuri ale
unei democratii sanatoase
Arhiepiscop John P. FOLEY

Domnule Ambasador Baconsky,
Doamnelor si Domnilor,

Va multumesc cd mi-ati oferit prilejul de a lua parte la
aceasta conferinta dedicata democratiei valorilor.

Consiliul Pontifical pentru Comunicare Sociala din Roma
a cautat sa promoveze valorile morale in mass-media si
societate de-a lungul intregii sale activitdti si, mai cu seamd,
recent, in documentele sale Etica publicitatii si Etica in
comunicare. Am decis de asemenea sd publicam materiale
similare referitoare la etica Internetului si la utilizarea pastorala
a Internetului de cdtre Biserica Catolica.

in ceea ce ma priveste, in timpul cat am fost profesor de
eticd la Seminarul Charles Borromeo din Philadelphia si editor
al unui saptamanal catolic cu un tiraj de 80 000 de exemplare,
am avut sansa sa fiu vicepresedintele Comisiei de Etica a statului
Pennsylvania. Este vorba despre o institutie cvasi juridica,
preocupatd de chestiunea conflictelor de interese ale oficialilor
guvernamentali si care solicita de la toti demnitarii si
functionarii publici declaratii de interes financiar pentru a face
n asa fel ca, in mdsura posibilului, activitatea lor sd fie condusa
de dorinta binelui public si nu de vreun interes personal.

Acum patru ani, Consiliul Pontifical pentru Comunicare
Sociald a publicat documentul Etica publicitatii ca raspuns la
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cererile de indrumare ale unor credinciosi implicati in industria
de publicitate. Dupa pdrerea mea, documentul a avut un impact
pozitiv pentru ca incepea prin a enumera avantajele publicitatii:
consecintele economice pozitive, desigur, dar si avantajele sale
politice — tinand de faptul de a-i prezenta publicului pe
candidati si programele lor; efectele sale culturale — rezultand
din promovarea pieselor de teatru, a filmelor si concertelor
disponibile, dar si beneficiile sale morale si religioase —
consecinte ale promovarii moralitdtii publice si ale incurajarii
credintei si practicii religioase.

De fapt, eu insumi am afirmat ca Biserica Catolica face
publicitate de 2000 de ani. 1i spunem evanghelizare, credem
in ,produsul” nostru si in ceea ce spunem, si oferim mai mult
decat o garantie pe viata.

Sigur, am indicat si efectele negative ale publicitatii, mai
cu seama pe acela cd ea ii poate face pe oameni sa se prefuiasca
pe ei insisi si pe ceilalti pentru ceea ce au, nu pentru ceea ce
sunt. O atitudine orientatd spre consum poate intari convingerea
cd a avea este mai important decat a fi.

Cunoastem cu totii prejudiciul cultural pe care publicitatea
il produce prin diminuarea pretuirii acordate specificitatilor si
valorilor nationale si locale, prin promovarea unui soi de cultura
globald omogenizatd si lipsita de orice exigenta intelectuald
fatd de cel care fi recepteaza mesajele.

Totusi, fiindca discutam despre etica si democratie, as dori
sa md opresc asupra efectelor negative potentiale asupra
democratiei ale unui anumit gen de publicitate politica si asupra
prejudiciului moral produs societdtii prin anumite tipuri de
reclama.

in ceea ce priveste publicitatea politica, prejudiciul poate
fi produs prin prezentarea eronata a pozitiilor oponentilor, prin
calomnierea sau injurierea lor. Un efect politic negativ poate
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rezulta de asemenea din prezentarea falsa a propriei pozitii
referitoare la chestiuni de politici publice.

Cu toate acestea, probabil ca cel mai mare prejudiciu
posibil al publicitatii politice provine din enorma cantitate de
bani necesara pentru a finanta o campanie politica si reclama
electorala. Exista un quid pro quo al donatiilor pentru
campaniile politice: aceia care contibuie la aceste campanii
ar trebui oare sa se astepte la un tratament preferential din
partea oficialilor guvernamentali? Ar fi o naivitate sa se creada
ca alesii vor fi orbi sau insensibili la sperantele sau dorintele
partizanilor lor, de vreme ce datoritd sprijinului lor candidatii
au avut succes — iar sponsorii chiar au crezut in programul
propriului candidat.

Cu toate acestea, se poate oare crede cd, intr-adevar,
donatori bogati ajung sa cumpere cateodata candidati, sau ca
bogatia poate sa influenteze atat de mult campania, incat
oameni cu calitati personale exceptionale si dedicati slujirii
binelui nu au nici o speranta sa fie alesi daca nu s-au putut
Tmbogdti si nici nu au cultivat patroni bogati?

Ar trebui oare sa fie fixate limite ale cheltuielilor de
campanie electorald, sau poate ca ar trebui sa exista o finantare
publica, macar partiald, a campaniilor politice si/sau a
publicitatii politice, astfel incat publicul sa fie mai bine informat
asupra programelor tuturor candidatilor pentru un post public?

Asa cum poate ati auzit, noul primar al orasului New York,
Michael Bloomberg a cheltuit, potrivit estimarilor, intre 50 si
60 de milioane de dolari in campania electorala. il cunosc
personal pe Michael Bloomberg, imi place si il stimez — si,
pana la urma, cea mai mare parte a banilor pe care i-a cheltuit
fi apartineau, asa incat nu fi e dator nimanui. De asemenea, tot
n apararea sa ar putea sd spund cd, in calitate de republican,
avea un handicap serios intr-un oras dominat de Partidul
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Democrat si cd, prin urmare, a trebuit sa cheltuiasca mult pentru
a depasi acest dezavantaj institutional.

Ne putem totusi intreba: cand cheltuielile pentru campaniile
politice devin exagerate? Cand nu se ajunge la blocarea
accesului la demnitati publice al celor care nu au reusit, precum
Michael Bloomberg, sa acumeleze sume mari de bani? Cand
se ajunge ca aceste cheltuieli sa indice si o lipsa de interes
pentru binele public al radiourilor si televiziunilor — care, in
Statele Unite, nu platesc nimic pentru licenta de emisie, dar
care fncaseazd sume importante pentru timpul de publicitate
acordat candidatilor?

in ceea ce priveste prejudiciul moral al anumitor tipuri de
publicitate, putem lua in discutie si produsul si modul in care
i se face reclama.

Sa vedem, mai intai, modul in care se face publicitate
anumitor produse.

Cerelevanta au manechinele aproape goale pentru calitatea
sau caracteristicile tehnice ale unui automobil? Si totusi, pentru
ratiuni fara legaturd cu produsele insele, sunt utilizate
manechinele pentru a atrage atentia asupra acestor produse.
Nu este oare o plasare a manechinelor, cel mai adesea femei,
in postura de a fi tratate mai curand ca obiecte decat in calitatea
lor de persoane? Nu afecteazd aceasta demnitatea femeii, de
fapt a oricdrei persoane?

in al doilea rand, sa ne referim la anumite produse cdrora
li se face reclama. De exemplu, nu putem oare considera
reclama la produse contraceptive drept o invitatie la
,promiscuitate fara risc”, la o activitate sexuald care poate
conduce la boald si care, Tnca mai sigur, poate conduce la o
distrugere a simtului fidelitatii, esential pentru o viata familiala
sdndtoasa?

Care sunt normele etice care ar trebui sa guverneze nu
doar publicitatea, ci orice forma a comunicarii sociale?
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Primul principiu moral in comunicare ar trebui sa fie
adevarul. Ati vazut probabil filme americane in care unui martor
i se cere, sub jurdmant, sa spund ,adevarul, tot adevarul si
doar adevarul, asa sa-mi ajute Dumnezeu”.

Desi nu Tl chemam pe Dumnezeu ca martor al adevarului
fiecarui cuvant pe care il rostim, se cuvine sa fim veridici,
inocenti si demni de incredere in comunicarea noastrd cu
ceilalti. Desi nu suntem chemati sd spunem oricui tot ceea ce
stim, suntem totusi chemati sa nu mintim niciodata.

Cerinta de a nu minti niciodata poate sd pard naiva, dar cat
de des am vazut oameni atat de prinsi in plasa minciunilor,
fncat nu mai erau in stare sd-si aminteascd nici macar propriile
minciuni?

intr-adevar, din toate punctele de vedere, onestitatea este
cea mai buna politica — cd este vorba de bani sau de cuvinte.
Onestitatea aduce cu sine libertatea, libertatea de a nu avea
nimic de ascuns, de musamalizat, de explicat prin false scuze.
intreburile obstesti, desigur, onestitatea promoveaza increderea
publica si oferd un foarte bun exemplu. Nimic mai bun ca
onestitatea pentru a intdri {esatura unei comunitati, fiindca —
asa cum spune Scriptura despre zilele din urma — nimic din ce
e ascuns nu va ramane nedescoperit. Prin urmare, e usor de
vazut de ce primul principiu moral al publicitatii si, de fapt, al
oricdrei forme de comunicare ar trebui sd fie adevarul.

Al doilea principiu moral implicd demnitatea persoanei
umane. Asa cum am mai spus-o, persoanele sunt subiecti, nu
obiecte, si nu ar trebui folosite sau tratate ca niste obiecte.
Aceasta s-ar putea face prin manipularea temerilor celor in
varstd, a credulitdtii copiilor sau a lipsei de sofisticare a celor
needucati.

Al treilea principiu implica responsabilitatea sociala.
Trebuie sd ne intrebam in ce mdsura comunicarea noastra
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promoveaza binele comun, binele societatii Tnsesi? Etica
publicitatii mentioneaza:

Publicitatea care reduce progresul uman la dobandirea de
bunuri materiale si la cultivarea unui stil de viata centrat pe
consumul in exces exprimd o viziune falsa si distructiva
asupra persoanei umane, periculoasd in aceeasi masurd
pentru indivizi si pentru societate.

Ar trebui, dimpotrivd, promovat spiritul solidaritdtii umane,
definit

ca o consecintd a comunicdrii autentice si juste si a circulatiei
libere a ideilor care alimenteaza progresul cunoasterii si
respectul pentru ceilalti.

In documentul Etica publicitatii, emis de Consiliul Pontifical
pentru Comunicare Sociald, existd un paragraf, care cred ca
este relevant pentru toate formele de actiune publica si de
comunicare, inclusiv de natura politicd. lata ce cuprinde acest
paragraf:

Garantii indispensabili ai comportamentului etic n industria
publicitatii sunt chiar constiintele bine formate si responsabile
ale profesionistilor publicitdtii: constiinte sensibile nu doar
la datoria lor de a sluji interesele celor care comanda si
finanteaza activitatea lor, ci si la obligatia de a respecta si
mentine drepturile si interesele publicului si de a sluji binele
comun.

Am sd-i las totusi ultimul cuvant lui lsus care, potrivit
Evangheliei dupa loan, ne transmite cateva cuvinte — sursa de
inspiratie, mangaiere si calduza in activitatea noastra: ,Adevarul
va va face liberi.”
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Ratiunea unei intalniri. Urgenta de a
»banaliza” comunicarea sociala crestina

Teodor BACONSKY

Colocviul nostru isi propune sa clarifice, pe cat posibil,
conceptul unei democratii a valorilor. Si, de asemenea, sad
identifice strategiile capabile sd garanteze insertia mesajului
crestin in tesutul social al Romaniei post-comuniste.

De aproape un deceniu, tara noastra se numara, dincolo
de tresariri si reculuri, printre noile democratii europene. Fostele
dictaturi comuniste s-au transformat in parteneri ai
Occidentului. Foarte curdnd, aceste state — devenite membre
ale Uniunii Europene — vor contribui la destinul global al
continentului nostru in secolul al XXI-lea. Romanii — care includ
cel mai ridicat procent de euro-entuziasti —isi doresc realizarea
Uniunii Europene extinse si pentru ca revolutia anticomunista
din 1989 a facut in Romania cel mai mare numdr de victime.
Opinia publicd pare convinsd cd, fard a intrupa raiul terestru,
democratia ramane singurul sistem politic perfectibil. Omul
modern nu a inventat nimic mai bun. lar omul in general nu
poate astepta, ca persoand, un tratament mai bun decat acela
pe care democratia i-l garanteaza. Tocmai pentru cd este
perfectibild, democratia trebuie sa fie mereu chestionabila. Ce
fel de democratie? Cum dozam ingredientele? Unde ne oprim
si ce nu putem negocia? E normal ca fiecare persoana — si cu
atat mai mult fiecare crestin — sa-si puna asemenea intrebari si
sa le discute Tmpreuna cu actorii sociali sau institutionali din
jurul sdu.
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Formuland proiectul unei democratii a valorilor, colocviul
nostru Tncearcd sa aducd, intr-o asemenea dezbatere, cateva
elemente de rdaspuns. Ne propunem sa identificim valorile pe
care se sprijind binele comun. O asemenea reflectie eticd pare
deplasata intr-o lume romaneasca dornicd sa arda etapele
multiplelor sale intarzieri. Noi socotim nsd ca etica isi are locul
bine determinat in noua societate romaneascd. La inceputul
anilor 90, presedintele ceh Vaclav Havel compara prabusirea
comunismului si tranzitia statelor din Est spre economia de
piata cu trecerea de la o gradina zoologicd la o jungld. Fara a
ne fi dor de ,grddina zoologica”, nu ne dorim nici sa trdim
intr-o ,jungla”. In mijlocul atator dezamagiri si ambiguitati,
simtim nevoia unui proiect de societate capabil sa ne separe
de comunism fara a ne impinge in cosmarul unui darwinism
social inclement. Ne pasa cum vor trdi in Romania generatiile
viitoare. Avem chiar pretentia legitima cd propriile noastre vieti
mai pot fi inca modelate sub semnul unei civilizatii solidare.

Atunci cand cineva deseneaza un proiect de societate, el
are datoria si interesul de a antrena in discutie toti actorii
semnificativi, de la ONG-uri si structurile administratiei publice,
pana la partidele politice democratice, trecand prin mass-media
si nelasand deoparte intelepciunea Bisericilor. La noi, fiecare
dintre acesti actori se straduieste sa-si joace bine rolul. Lipseste
insd reflexul dialogului. E grav cd nu am reusit sd producem
un minimum de consens asupra societdtii in care vrem sa traim.
Opiniile circuld, nesistematic si contradictoriu, iar rezultatul
se lasa asteptat. Sunt admiratorul sincer al contradictiei ca
instrument al dezbaterii. Insa n-am deloc impresia ca socul
unor viziuni diferite poate fi absorbit doar prin
politica-spectacol. Dialogul efectiv nu este intotdeauna sinonim
cu ritul mediatic. Or, la noi, toti vorbesc si nimeni nu-I asculta
pe celdlalt. Parlamentari, ministri, jurnalisti, creatori de opinie
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— toatd lumea e prezenta pe ecrane, fara discernamant si,
adesea, departe de orice regula. Intr-un atare climat, e mai
usor sa-ti imaginezi o pisicd in pijama decat o elita locald in
stare sa genereze un proiect social dominant. Un punct de
reper exista: e vorba despre aceasta mitica ,integrare
europeand” pe care toti o evoca si pe care fiecare o percepe la
niveluri de pertinentd dramatic decalate.

Priviti de la distantd, romanii trdiesc deja in plina societate
a comunicatiilor. Cine se apropie se loveste in schimb de
rumoarea unor monologuri etanse. Ce se petrece in realitate?
Politicienii se impart intre vidul retoricii populiste si substanta
unor afaceri netransparente. Jurnalistii penduleaza intre
obedienta si radicalism. Personalitdtile academice s-au grupat
fie intr-o elita burgheza, fie intr-un proletariat demotivat,
multumindu-se sa calatoreasca (in primul caz) sau
resemnandu-se cu o conditie mizera (in cel de-al doilea). De
partea lui, clerul isi face auzita vocea numai pe durata oficiilor
liturgice. In tara noastra traiesc mai bine de zece mii de preoti
ortodocsi. Cei mai multi sunt implicati intr-o lucrare pastorald
onorabild. Diocezele au creat retele de solidaritate locala, mai
ales daca episcopul titular apartine tinerei generatii. Am putea
cita o lunga lista de exemple. Cu toate acestea, exista un clivaj
intre comunitatea credinciosilor si societatea civild. Desi
majoritatea romanilor apartine ambelor sfere, acestea ramin
separate atat la nivelul mentalitdtilor, cat si la acela al expresiei
publice.

Din fericire, Biserica Ortodoxa Romana s-a adaptat noului
context democratic, pe care l-a legitimat simbolic si pe care
[-a Thcurajat onest. Din nefericire, ea nu a invatat sa comunice
in mod eficient. Sfantului Sinod i lipseste o strategie de
comunicare sociala demnd de acest nume. E adevdrat ca mai
toate eparhiile publica cate un lunar sau au propria editurd
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teologica. In doud cazuri — lasi si Cluj — au fost create chiar
posturi de radio FM. Dar Biserica a refuzat pana acum
elaborarea unei gandiri dedicate prioritdtilor de comunicare
la nivel national si international. Daca, la mijlocul anilor '60,
Biserica Catolica a iesit din Conciliul Il Vatican cu incredintarea
ca societatile occidentale necesita o noua evanghelizare,
ortodocsii se leagdnd pana astdazi in iluzia ca generatiile
confiscate si deformate de ideologia comunista si-ar fi pastrat
intru totul credinta crestind. Cum se explica un asemenea
optimism desigur exagerat? in primul rand prin persistenta
ideologiei ortodoxiste din anii ‘30, care identificd etnocentric
natiunea si confesiunea. in al doilea rand, prin inertia
formularisticii oficiale din anii "80, care a preluat extremismul
religios interbelic pentru a-l recicla sub forma ,laica ” a
national-comunismului. in fine, din lipsa unui termen de
comparatie, pentru cd si alte Biserici Ortodoxe — inclusiv cea
greaca — practicd acelasi triumfalism consolator. Potrivit acestor
viziuni reciproc intdrite, ,poporul” — conceput ca entitate
compacta — ar fi naturaliter christianus. Axioma de la care se
porneste este aceea cd ,romanii s-au nascut crestini”. Nu exista
o data a botezului lor oficial, dupa convertirea unui rege. Si
daca au aparut in istorie ca popor crestin, exista toate
argumentele ca el sa ramand asa, independent de evenimente
si de contextul cultural regional, european sau mondial. Aici
apar o serie de probleme netematizate in discursul oficial
ecleziastic, dar cat se poate de reale. Bundoara aceea cd un
cetatean roman neortodox are probleme de identitate. Sau
aceea ca intelectualii — purtatori inevitabili ai unei constiinte
critice — se afla la marginea, daca nu cumva in afara Bisericii.
in alti termeni, dacd BOR ramane pe terenul ideologic pe care
std acum, ea risca sa intre in conflict cu practicile si normele
oricarei democratii functionale.
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Din pacate, nu doar democratia are dificultati cu aceasta
viziune, ci si Biserica insasi. Logica substantialista a ,poporului
drept-credincios” — inhibd orice diagnostic obiectiv.
Pornindu-se de la aceastd logicd, secularizarea galopanta a
moravurilor, raspandirea sectelor neoprotestante, indiferenta
religioasa a multor tineri sau ignoranta teologica a elitelor
culturale nu mai apar ca probleme ale Bisericii Ortodoxe, ci
mai curand ca patologii respingdtoare, de care trebuie doar sa
te feresti. Tinerii preferd Bisericii, discoteca? Nu veti vedea nici
un preot ortodox care intra ntr-un local de noapte, pentru a
vorbi cu acesti adolescenti debusolati, aflati intre ispita
consumului de droguri si tentatia unei emigdri nesigure. Aveti
insd toate sansele de a citi vreun comunicat oficial care
deplange, in termeni demodati, maleficiile modernitatii.
Incearcd politicienii sd pledeze pentru adoptarea valorilor
occidentale? Biserica se mobilizeazd, aprobd formal miscarea
de aliniere, dar nu creeaza in paralel vreun departament de
studii europene in cadrul numeroaselor sale facultati de teologie
si nici nu se grabeste sa-si desemneze reprezentantul pe langa
Consiliul Europei, desi alte Biserici Ortodoxe au obtinut demult
statutul de observator.

Adesea, asemenea reactii rau ajustate se asociazd cu
oroarea oficiald fata de orice evaluare necomplezentd a
realitdtilor ecleziale. In loc sa stimuleze judecata critica
fnauntrul comunitatii si sa tina seama de criticile din afara ei,
Biserica se refugiaza intr-un limbaj de persecutie, din
perspectiva cdruia orice ,diferentd de opinie” apare ca un atac
generic Tmpotriva crestinismului. 1zolarea mediatica si
marginalizarea publicd de care sufera Biserica Ortodoxa
Romand sunt in bund masura determinate de aceste habitudini
,mentale” conservatoare, dar si de o agenda ,politicd” plina
de intalniri ratate. Asa de pilda, nici acum BOR nu pare dispusa
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sa se separe de Stat, pentru a-si lua soarta in propriile maini si,
mai ales, pentru a-si cuceri ,libertatea profetica”. Statul nu i-a
restituit proprietatile, nu a introdus un impozit ecleziastic si nu
a reusit sd promulgheze o noud Lege a Cultelor. De partea ei,
Biserica accepta ca preotii sa fie partial salarizati din bugetul
public si nu se poate misca fard fondurile alocate de guvern
pentru restaurdri sau constructii.

Nici agenda ,teoretica” a ortodoxiei romanesti nu std prea
stralucit. Tn august 2000, dupi cinci ani de eforturi teologice,
Patriarhia Moscovei a publicat prima doctrina sociala adoptata
vreodata in aria crestinismului rasaritean. Rusii — impregnati
de mitologia ,celei de-a treia Rome” — au dorit sd marcheze
bimilenarul crestin printr-un gest de responsabilitate spirituala.
BOR nu a adoptat nici o reactie oficiala si nu s-a ostenit sa
popularizeze acest document. Un eveniment crucial in viata
crestinismului rasdritean a ramas practic ignorat de opinia
publica din Romania, iar documentul rusesc a circulat ca pe
vremea samizdatului comunist in fotocopii aproape
,clandestine”. Desi geografic mai apropiatd de lumea catolica,
BOR a receptat cu mai mare lentoare unda de soc a Conciliului
Il Vatican. In urma unor dialoguri cu diferiti episcopi romani,
am constatat ca, din punctul lor de vedere, Ortodoxia se poate
lipsi de o ,doctrind sociala” intrucat... Biserica este deja
prezentd, filantropic, in viata cotidiand a romanilor! Cu alte
cuvinte, doctrina sociald este pur si simplu confundata cu un
soi de ,teorie a iubirii aproapelui”, pe bund dreptate
redundantd, de vreme ce Noul Testament insusi a facut din
aceasta datoria de capatai a oricarui crestin...

Colocvii precum acesta nutresc ambitia de a clarifica cat
de cat asemenea suprapuneri. Laicatul instruit are, cred,
obligatia de a vorbi despre doctrina sociala a Bisericii. Ea nu
demoleaza traditia, ci fi da doar un chip contemporan, aducand
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totodata raspunsuri la intrebdri pe care Parintii Bisericii nu aveau
cum sa si le puna. Doctrina sociald — din care ar trebui sa faca
parte si strategiile de comunicare ale Bisericii noastre — este
cadrul teologic menit sa precizeze raporturile crestinismului
cu democratia si cu statul modern. Ea explicad pozitia Bisericii
fata de evolutiile juridice si constitutionale ale societatilor
post-iluministe, hcercand o sinteza intre drepturile omului si
datoriile crestinului fata de lumea de astdzi. Ea este totodata
vehiculul teoretic de afirmare a principiilor fundamentale pe
care se sprijina o democratie respectuoasa cu valorile crestine:
principiul subsidiaritdtii, al solidaritdtii si al responsabilitatii.
Doctrina sociald i-ar putea expune crestinului instruit invatdtura
Bisericii fata de dilemele bioeticii, sexualitate, viata politica
sau provocdrile ecologiei. Traditia — biblica sau patristica —
cuprinde datele fundamentale ale unei asemenea invataturi
de credinta. Dar ea trebuie prelucrata creator, intr-un limbaj
care include evolutia culturalda a umanitdtii ,occidentale” din
ultimele trei secole.

Legdtura ombilicald dintre Stat si Biserica majoritara
contravine deopotrivd pluralismului confesional inerent
sistemelor democratice si datoriei Bisericii de a ramane fidela
numai Intemeietorului siu, chiar daci aceasti fidelitate este
platita prin martiriu. Va mai trece timp pana ce dezbaterea
despre caracterul ,national” al BOR fsi va gdsi o solutie
conforma cu regulile democratice si cu pretentiile ridicate de
alte confesiuni din Romania. Intre timp, BOR este adesea
conditionata politic, fie pentru a legitima simbolic un guvern
sau altul, fie pentru a nu-| critica, indiferent de actiunile
acestuia. Cred ca abia viitoarea generatie episcopald va intelege
ca ecleziologia bizantind a ,simfoniei” dintre Stat si Biserica
este anacronici in secolul al XXI-lea. in actualul Sfant Sinod,
vechile reflexe sunt deocamdata victorioase. Nimeni nu pare
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sa accepte ideea ca regimurile democratice nu implica
sacralizarea puterii. Or, atunci cand o Bisericd nu intelege
sufragiul universal ca mecanism necesar si suficient al
procedurilor democratice, ea nu se va grabi sa sanctioneze, la
nivel doctrinar, realitatea juridica a drepturilor si obligatiilor
cetdtenesti.

Spre deosebire de crestinismul occidental, crestinismul
oriental nu a pdtimit de pe urma revolutiilor moderne.
Dimpotriva, Bisericile Ortodoxe au sprijinit miscarile populare
dintre 1848 si 1948, vazandu-le ca instrumente de emancipare
nationald a popoarelor balcanice. Din motive istorice regionale,
Bisericile Ortodoxe au fost promotoarele energice ale ideii de
progres social. Un cler cu o conditie sociald precard, problema
nationala in Transilvania, difuzarea Iluminismului prin mediile
intelectuale greco-catolice si o anume vocatie compasiva
prezentd in ereditatea Parintilor Capadocieni explica, fie si in
parte, inclinatia Ortodoxiei moderne spre o sensibilitate politica
de stanga. Chiar si cand a favorizat nationalismul mistic al
revolutiei romane de extremad dreaptd, in anii ‘30, BOR a ramas
credincioasd aceleiasi ,compasiuni” fata de starea ,nenorocita”
a poporului.

Poate surprinde faptul ca, in pofida rezonantei fata de
programele sociale, BOR a ramas panad astazi fara o doctrina
sociald proprie. Printre alte explicatii posibile, eu socotesc ca
respectiva lacuna este determinata de exagerarea atitudinii
anticatolice de-a lungul secolului al XIX-lea. Elitele ortodoxe
s-au aratat mai curand indulgente cu Montesquieu, Rousseau
si Voltaire, dar au refuzat jonctiunea cu o gandire sociala
catolica mai intai ignorata si, mai apoi, acuzata de
,compromisuri” cu ,lumea”. in vreme ce — pe tot parcursul
secolului al XX-lea — clasa politica occidentala s-a solidarizat
neincetat cu elitele laice din Rasaritul Europei, Bisericile
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Ortodoxe nu au privit catolicismul ca pe aliatul lor natural in
lupta contra efectelor perverse ale modernitdtii. Formulata in
acesti termeni, chestiunea dialogului ecumenic transcende
cadrele unei ecleziologii a primatului papal. Ea priveste mai
degraba vointa si puterea crestinismului postmodern de a
participa la constructia europeand, pe baza unui model
intelectual mai putin amnezic.

De mai multi ani, am Tncercat sa conving opinia ortodoxa
cu privire la urgenta de a raspandi principiile si practicile unei
comunicatii sociale crestine de tip occidental. Acest deziderat
pios s-ar putea realiza dacd Bisericile Ortodoxe ar colabora cu
Biserica Catolica pe terenul unei doctrine sociale menite sa le
arate laicilor calea de mijloc intre asumarea traditiei si
modelarea crestina a democratiilor postcomuniste. Ar fi cazul
ca macar la inceputul mileniului al Ill-lea, teologii si episcopii
sa iasd din labirintul polemicilor despre ,urmasul lui Petru”
sau ,purcederea Sfantului Duh”, nu pentru ca aceste probleme
ar fi neglijabile, ci pentru ca laicatul crestin de astazi asteapta
raspunsuri la intrebari de cu totul alt ordin.

Ce ar fi de facut? Evident, colocviul ale carui lucrari sunt
publicate Tn prezentul volum are doar menirea de a face
inventarul unor dificultati si de a schita, modest, cateva posibile
solutii. Daca ecoul sdu va suficient de amplu, ne-am putea
gandi la un parteneriat intre Consiliul Pontifical pentru
Comunicare Sociala, Institutul Ludwig Boltzmann pentru
Studiul Problematicii Religioase a Integrarii Europene si Colegiul
Noua Europa. Pe durata mandatului meu ca ambasador al
Romaniei pe langa Sfantul Scaun, am avut ocazia de a cunoaste
indeaproape admirabilul dinamism al Consiliului coordonat
de Monseniorul Patrick Foley, care a onorat colocviul nostru
printr-o contributie incitanta. O prima expresie a doritului
parteneriat ar putea fi traducerea in romana a sintezelor si
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documentelor apdrute sub egida Consiliului. Nimeni nu ne
impiedicd sd imaginam organizarea, la Bucuresti, a unui
congres dedicat comunicdrii sociale la nivelul Bisericilor
europene. In septembrie 2001, Consiliul Pontifical pentru
Familie impreuna cu Patriarhia Romana au organizat o reuniune
dedicata familiei crestine, la care au fost prezenti Patriarhul
Teoctist, Cardinalul Lopez Truijillio si principalii demnitari ai
statului roman. Mi se pare natural sa ne ldsam inspirati de
succesul acestui precedent. Ca si de speranta cd democratia
(pe care ne-o dorim) si valorile crestine (in care credem) vor
face casd buna in Europa de maine.
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Exspoliatio Egyptiorum: Asupra utilizarii
valorilor adversarului in comunicarea
valorilor

Violeta BARBU

Voi da poporului acestuia trecere inaintea Egiptenilor si cand
veti iesi nu veti iesi cu mainile goale, ci fiecare femeie va cere
la vecina ei si de la cea care sta cu ea in casd vase de argint,
lucruri de aur si haine si veti impodobi cu ele pe fiii vostri si pe
fetele voastre si veti prada pe Egipteni. (Exodul 3: 21-22)

1. Nu exista etica in afara ontologiei

Aluzia in acest context la pasajul din cartea Exodului
cunoscut sub numele de Exspoliatio Egyptiorum nu presupune
vreun scop hermeneutic, ci mai degrabad o figurd retorica ce
ar putea sa defineasca o strategie de comunicare: imprumutarea
valorilor adversarului (exspoliatio Egyptiorum) pentru ca
Biserica sa poata difuza mesajul Evangheliei (iesirea din Egipt
a poporului evreu). Cine ar fi asadar adversarul, provocarea
sau tentatia majora ce se afld astazi in fata Bisericii, pentru a
imprumuta expresia lui Marcel Gauchet? Tnainte de
evenimentele din 11 septembire 2001, s-ar fi putut da usor
acelasi raspuns ca si acum un secol: secularizarea progresiva
care caracterizeazd cultura majoritard a spatiului european,
altd datd leagan al civilizatiei europene. Or, aceste evenimente
ne aratd in chip clar cd vocea Bisericii trebuie sa se exprime
intr-o manierda ferma, mai ales atunci cand e vorba de

27



Pentru o democratie a valorilor

chestiunea ontologica a Fiintei. In legatura cu atentatele teroriste
din septembrie, marele maestru german al gandirii politice,
Habermas, a declarat cu ocazia decernarii premiului Asociatiei
Editorilor Germani:

Alternativa civilizatiei noastre nu este aceea de a alege intre
islam si crestinism, ci intre o secularizare exasperata si
constiinta cd omul este chip si asemdnare a lui Dumnezeu.

Pentru ca acum ceea ce se afla in joc nu mai este chestiunea
existentei lui Dumnezeu ce framanta lumea de la sfarsitul
secolului al XIX-lea. Omul insusi este pus sub semnul intrebarii,
iar dusmanii lui sunt asadar si adversarii Bisericii. Din vremea
nu prea indepartatd cand André Malraux denunta precaritatea
,conditiei umane”, iar Agostino del Noce numea tentativele
sistemelor filosofice contemporane de a exclude orice referinta
transcedentala ,o gandire slaba” (,il pensiero debole”),
existenta umand nu a incetat sa se degradeze. Este suficient sa
observam realitatea ce ne inconjoara: escaladarea fanatismelor
religioase si a rasismului, expansiunea terorismului, razboaie
interminabile, subdezvoltarea si mizeria care umilesc o parte
crescanda a omenirii. Dar cel mai grav lucru pare sa fie
dezintegrarea ratiunii de a trdi a persoanelor si culturilor,
dezintegrare despre care atacurile din 11 septembrie
marturisesc pe deplin.

Paradox tragic al unei epoci care proclamd, mai mult ca
oricand, drepturile omului. Cu toate acestea, exista un semn
de speranta: aceste tragedii care ne iau cu asalt pe toti fac
parte de acum finainte din nelinistea noastra colectiva si ne
asaza in fata ochilor chipul omului amenintat in Tnsdsi
umanitatea lui. In fata amplorii pericolului, denuntarea morala
si sociala prin intermediul mijloacelor de comunicare e
necesara, dar ramane insuficienta? Problema care se pune nu
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mai este etica sau sociald, a devenit ontologica, caci insasi
fiinta umana si viitorul ei sunt puse sub semnul intrebarii.

2. Biserica si spatiul public

O datd stabilita importanta valorii ontologiei, in acest punct
al reflectiei noastre este legitim sa ne intrebam asupra
mijloacelor pe care comunicarea ni le ofera pentru a infrunta
aceste provocarii. O recunoastem cu totii, vocea explicita a
Bisericii ca autoritate magisteriala sau vocea implicita a
judecdtilor care Tmpartasesc valorile crestine au o pondere
extrem de redusd in mass-media de astazi. Biserica nu mai
este demult cea care modeleaza judecatile emise in spatiul
public. in spatiul public, am ajuns in punctul in care autonomia,
diversitatea, pluralismul au triumfat asupra pretentiei crestine
de a fi o propunere totalizanta.

Cine decide asupra ponderii si autoritatii prezentei Bisericii
n mass-media? Regula democratiei, ne spune Marcel Gauchet
in cartea sa La réligion dans la démocratie. Cinq tentations
dans I’Eglise. Spre deosebire de totalitarism, care ucide
adevarul, democratia il relativizeaza, introducandu-I in
contexte de pluralitate. In consecint, ca institutie, Biserica este
toleratd si cateodatd, chiar incurajata, dar numai ca un fel de
entitate a societdtii civile care aduce servicii drepturilor omului,
asistentei sociale, invatamantului, constructiei europene,
culturii etc. Insd cu totii stim ca izvorul acestor opere si al acestui
mod de a fi in societate vine din misiunea ei de a spune adevarul
despre om, adica de a-| vesti pe Cristos. Cultura mediatica este
si ea profund impregnata de aceastd judecata tipic modernistg,
al carei singur adevar absolut este acela cd nu exista adevaruri
absolute sau cd, dacd existd, ele nu sunt accesibile ratiunii
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umane si, in consecinta, neinsemnate. intr-o astfel de
perspectiva, ceea ce are importanta nu este adevarul, ci
,povestea” (le récit, the story).

Persoana lui Cristos este adevdrul despre umanitatea
noastra:

Isus Cristos il dezvaluie pe deplin omului pe om si ii descopera
madretia chemadrii proprii (Enciclica Gaudium et Spes, 22).

A rosti acest adevdr Tnseamna sa introduci Tn lume o
dimensiune totalizantd, pentru ca ea este pozitiva si pentru ca
este purtatoare de sens, de semnificatie. Aceasta privire pozitiva
pe care crestinii, o rasa umana sui generis dupa expresia papei
Paul al VI-lea, o au asupra realitatii pe care o traiesc este punctul
in care diferenta fata de alte tipuri de privire, cea a mass-media
de exemplu, se percepe cel mai bine. O privire pozitiva vine
dintr-o pozitie pozitiva fata de realitate, dintr-un comportament
pozitiv fata de real, pentru cd in realitatea noastra, fragila si
plind de limite, Dumnezeu a ales sd se intrupeze. Departe de a
fi optimism facil, privirea pozitiva poarta in ea certitudinea si
speranta, este pacificanta si responsabilizatoare. Numai intr-o
astfel de pozitie poti sa si denunti, asa cum ne-o indica doctrina
sociala a Bisericii, raul, minciuna, injustitia, abuzurile,
atentatele la demnitatea persoanei.

3. Valorile doctrinei sociale a Bisericii: catre o cultura a
solidaritatii sociale in Romania

3.1. Educatia caritatii si mijloacele de comunicare

Solidaritatea in opere este, pentru crestini, expresia caritatii,
cea mai importanta lege a omului. Acesta este, in principal,
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mesajul social pe care Biserica doreste sa-l transmita in mijlocul
societdtilor noastre pe care filosofii, politologii si sociologii
obisnuiesc sa le numeascd ,postcrestine”, ,postmoderne”,
,postrationale”. Aceste voci, care exprima in momentul de fata
maximul de reflectie inteligenta asupra problemei etice, se
unesc intr-un descumpanitor consens atunci cand afirma
,amurgul datoriei” (Gil Lipoveski). Sunt rare astazi locurile si
momentele in care vibreaza obligatia de a-ti inchina viata
aproapelui: in timp ce indemnurile categorice de a face Binele
sunt inlocuite de normele dragostei de sine (succes, igiend,
frumusete, ecologie), valorile altruiste au incetat de a mai fi
evidente morale in ochii indivizilor si ai familiilor.

intr-o ancheta europeana din 1989, solicitati s& spuna doua
lucruri invdtate temeinic de la parintii lor, tinerii de 13-17 ani
mentionau fnainte de toate necesitatea de a munci bine pentru
a avea o meserie buna (75%) si capacitatea de a se descurca
singuri n viata (45%). Respectul pentru principiile morale nu
a fost citat decat o data din patru. Altruismul si obligatia de a-|
ajuta pe celdlalt apare pe locul 14 din 17 virtuti (valori) la care
europenii se gandesc in primul rand, cu mult in urma cinstei,
tolerantei sau bunelor maniere. ,A trai pentru celalalt”, virtute
altadata cea mai de seamd, a devenit o maxima subalterna
care nici nu mai este demna de a fi propusa ca ideal copiilor.
in societitile noastre, informatiile, distractiile, sfaturile privitoare
la un trai mai bun, mai comod sunt mai prezente decat exigenta
de a ne indeplini datoriile fata de semeni. Desigur, actiunile
umanitare ocupa primele pagini ale ziarelor, iar valoarea
donatiilor, in tarile dezvoltate, atinge cote din ce in ce mai
mari. Epoca noastra redescopera caritatea cu fiorii inimii starniti
de concertele rock si de starurile angajate in favoarea cauzelor
nobile. Binefacerea mediaticd, altruismul nedureros, anesteziat
de spectacolul de varietdti, reafirmd tot o cultura hedonistg,
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nu o intoarcere a moralei. Epoca postmodernd a ,descoperit
umanitarismul”, ca pe o reactie a moralei naturale la cinismul
politic, spune un foarte important filosof francez contemporan,
Alain Finkelkraut. Alti sociologi numesc acest tip de manifestare
,bonism”. Bonismul este 0 modd pentru ca vizeaza emotia; la
fel ca si ea, este trecator, fdra respiratie, spontan si teatral si,
fnainte de toate, individual. Mass-media, in epoca noastra,
stabileste cauzele prioritare, stimuleaza si organizeaza
generozitatea si solidaritatea. Ele nu creeaza, precum celelalte
instante traditionale, o constiintd constantd, nu interiorizeaza
comportamente, nu tese solidaritati. Adevarul, fie ca ne place
sau nu, este acesta: mass-media suscitd mari elanuri de
solidaritate, dar in acelasi timp dezangajeaza indivizii;
sensibilizand inimile care daruiesc un ban, dezangajeaza
constiintele care ar trebui sa opereze. In felul acesta, nu suntem
departe de ceea ce Nietzsche numea ,morala milei universale”.

Este aceasta analiza mult prea aspra? Se aplicd ea unei
societati precum cea romaneascd in care voluntariatul este in
epoca fragedei copilarii, iar caritatea-business nu capatd forma
spectacolelor mamut, ci numai chipul meschin al unor
ONG-uri care isi vad linistite de interese oneroase la addpostul
scopurilor umanitare? Cum putem vorbi de o criza postmoderna
intr-o societate ce nu s-a modernizat incd, sau de un formalism
al structurilor intr-o lume nestructurata? Nenumadrate sunt bolile
noastre si le vindecam doar atunci cand le numim, devenim
congstienti de ele, ni le asumam: o societate civild fara tesuturi
de solidaritate si comunicare, institutii care nu-si definesc inca
in mod coerent politici de protectie, de educatie, asistentd
medicald si sociald, Biserici care isi cladesc abia acum structuri
de serviciu public, fie pentru ca nu li se permisese acest lucru
mai inainte, fie ca magisteriul lor nici nu prevedea aceast lucru
la nivelul operelor si, mai cu seamd, un individualism exacerbat
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ca produs paradoxal si ca reactie exasperatd la colectivismul
totalitar.

3.2. Solidaritatea in opera

in lumina acestor observatii, putem s formuldm cu claritate
cateva linii de forta ale mesajului Bisericii, parte a doctrinei
sale sociale.

1. Solidaritatea in opere nu este un scop in sine, ca bonismul
si umanitarismul. Daca ar fi asa, cine nu s-ar descuraja in fata
disproportiei dintre oceanul nevoilor si picatura mijloacelor?
Solidaritatea in opere este un semn, al apostolatului, al misiunii.
Slujind omul, Biserica trebuie sa faca transparent temeiul
credintei in actiune, iar din iubirea pentru aproape o experienta
la indemana oricui, direct comunicabila. in exemplul actiunii
mantuitoare a Fondatorului ei, Isus Cristos, Biserica gdseste
fundamentul si oglinda tuturor bunelor sale opere. De aceea,
ntre Fiinta si morald nu exista ruptura; eticul isi are radacinile
in ontologic.

2. Solidaritatea in opere este raspuns la o nevoie concreta
cici este expresia principiului crestin al Intrupérii: evenimentul
intrupdrii in timp si spatiu al lui Isus Cristos ne conduce la
inrdddcinarea faptelor noastre caritative in circumstantele
concrete ale vietii cotidiene, ale realitatii pamantesti pe care o
traim, care uneori este caracterizatd de ceea ce Constitutia
pastoralda a Conciliului Vatican Il numeste ,structuri ale
pdcatului”. Luptand impotriva lor, Biserica nu reduce prin
comunicare, continutul adevarurilor sale. Denuntarea publica
a ,structurilor pacatului”, adica a tuturor formelor de abuz,
injustitie, violentd, face parte din obligatia publica a Bisericii
si din obligatia de constiinta a fiecarui fiu al Ei. Cu cat acest
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denunt este mai bine plasat in spatiul public, cu alte cuvinte,
mai mediatizat, cu atat impactul poate fi mai mare.

in apararea drepturilor omului, Biserica are la indemana
pastorala denuntului profetic. Ea este cea care trebuie sd strige,
pentru ca este vocea celui care tace: saracul, marginalizatul,
strainul, emigrantul, copilul nenascut, bolnavul, handicapatul.
Cine strigd in Romania in mass-media impotriva injustitiilor, in
favoarea sdracului, impotriva dezmembrarii familiei? Strigatul
nu este de ajuns, spunea papa Paul al IV-lea: trebuie sa cauti
cauzele unui neajuns, sa analizezi circumstantele, sa propui
proiecte, practici bune, intr-o atitudine de responsabilitate si
solidaritate. 1n ultimii cinci ani, toate acestea au devenit, in
Biserica Catolica din Romania si intre Bisericile si
denominatiunile religioase din tara noastrd, subiect de
dezbatere si ocazie de a Tmpartasi experiente pozitive.
Seminariile organizate pe tema caritdtii (1997, 1999, 2000),
bancile de date, cursurile formative de doctrind sociald a
Bisericii, destinate laicilor (studenti, tineri militanti din lumea
politica, sindicate) sunt tot atatea initiative pozitive, urmarite
cu un interes mediocru de mijloacele de comunicare in masg,
fnca ancorate intr-un spiritualism pietist si sentimental, in cel
mai bun caz moralist.

4. Catre o cultura noua in mass-media din Roméania:
comunicarea valorilor familiei

Este legitim sa ne intrebam aici si acum dacd aceasta este
si privirea pe care o au indeobste mass-media si mai ales
televiziunea, acest loc de putere, cum il definea Pierre
Bourdieu, un loc in care puterea se organizeaza si se
autoreproduce, un loc in care se omologheaza si se impun
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valori si modele comportamentale, locul prin excelenta in care
se plasmuieste cultura majoritard. Nimic mai usor decat sa
diabolizam in chip moralist mass-media pentru atentatele
zilnice la demnitatea persoanei si a familiei prin mijloacele
binecunoscute (pornografie, violenta etc.). Nu cultivand
reactiile de tip sentimental-irational vom avea persoane
reponsabile, ci proiectand asupra vietii, a realitatii o privire
rationald, care judecd deci realitatea potrivit totalitatii factorilor
ei constitutivi, care adera la aceasta realitate, pentru cd ea este
pozitiva. Acesta este realismul crestin, cel despre care loan
Paul al ll-lea spunea: fiti realisti si cereti imposibilul”. A fi
realist inseamnd a identifica si adera la valorile umanitatii
noastre, caci omnis creatura bona; toata faptura este buna in
primul rand pentru ca exista, ca semn al Celui care face
existenta, ca semn al Misterului care este indurare: Dives in
Misericordia. Aceasta este imbrdtisarea ultima a Misterului,
fmpotriva careia omul — chiar si cel mai indepartat, mai pervers
sau cel mai Tntunecat — nu poate opune nimic, nu poate opune
nici o obiectie: poate dezerta, fugind de sine insusi si de propriul
sau bine, devenind un mort-viu, un nimic umplut cu explozibil,
cum am vazut nu demult. Misterul ca indurare ramane ultimul
cuvant chiar si in raport cu cele mai urate posibilitati ale istoriei.

Recenta aliniere la standardele europene prin marcarea
emisiunilor cu grade de risc pentru minori lasa raspunderea pe
seama parintilor. Nimic mai usor decat sa diabolizezi si, as
indrazni sa spun, mai ineficient. Pentru ca nu aceste aspecte
evident transgresive sunt preocupante, ci modul, din pdacate
aproape general, in care mass-media instrumentalizeaza
persoana si familia. Familia este, cu totii ne dam seama, si
profesionistii mijloacelor de comunicare cu atat mai mult, o
temad predilectd pentru mass-media, ca si politica. Ce fel de
privire ne propun mass-media asupra familiei? Nu putem sa
nu recunoastem o majora implicare a presei, in ultimii ani in
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campaniile de sensibilizare a opiniei publice privitoare la
diverse aspecte sociale, dintre care unele direct legate de
realitatea familiei sau a copiilor in dificultate. Fara ajutorul ei,
strangerea de fonduri, schimbarea de mentalitate, solidarizarea
nu ar fi fost posibile. In aceasta privinta, promptitudinea prin
care televiziunea s-a pus la dispozitia initiativelor Bisericii este
remarcabild. De aceea, observatiile care urmeaza au ca intentie
continuarea acestui parteneriat, in forme fnsd mai mature, mai
profesioniste si mai ales, apropiate de criteriile pe care Biserica
le pune in joc atunci cand judeca realitatea, atunci cand
cantdreste semnele timpului.

4.1. Cultura adoptiei

O minimd rigoare a analizei ne cere sd departajam
dimensiunea informativa de celelalte dimensiuni:
promotionald, de dezbatere si divertisment.

Dimensiunea informativa opereaza, in mass-media din
Romania poate mai mult decat in alte parti, cu o
instrumentalizare de tip reductionist-negativ. Prima reductie a
familiei, in emisiunile de stiri sau n paginile de ziar, este
reductia la dimensiunea ei sociala si la violenta domestica.
Din aceastd zond, am retinut pentru analiza noastra trei tipuri
de informatii care au ocupat locuri privilegiate in ordinea
propusa de diverse canale la emisiunile informative (coverage)
sau de diverse ziare (front page).

Campania Tmpotriva abandonului — desi nu merita pe
de-a-ntregul acest nume — a vizat una din cele mai grave
probleme cu care se confruntd societatea noastra. Din pacate,
majoritatea cazurilor mediatizate reduceau fenomenul la
abandonul asociat cu pruncuciderea. Reductia opereaza aici
eliminand categoria tot atat de importantd a abandonului pe
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parcurs. Cazul este prezentat smuls din orice context, de obicei
sunt intervievati martori, dar nu si mama; aproape niciodata
alternativele, ca solutii pozitive, nu sunt aduse in discutie. Daca
din ce in ce mai mult in constiinta publicd se incetateneste
convingerea ca in societatea noastra cultura abandonului a
luat forme si proportii alarmante, ni se pare indreptdtit sa ne
intrebam de ce nu suntem capabili sa transferam Tn mass-media
elementele unei culturi a adoptiei, care sd o contracareze? Or,
aceste elemente exista, ele se nasc din experienta operelor de
caritate ale Bisericii, ele sunt deja inculturate in societatea
noastra. In limbaj politic, ele se numesc practici bune (good
practices) si acestea sunt tezaurizate, puse laolalta pentru a
servi drept model si pilda altora: realitatea caselor de primire a
fetelor-mame, care ofera suport si posibilitatea de a gdsi o slujba,
figura profesionald noud a asistentei maternale etc. Alte
elemente ale culturii adoptiei ne sunt inca strdine si tocmai de
aceea ar trebui sa constituie subiect de dezbatere publica. Putini
stiu ca un procent de 40% din copiii abandonati si, ca atare,
institutionalizati sunt purtatori de handicap, lejer sau grav. Or,
cate din familiile din tara noastra sunt dispuse astdzi sa se
deschida unui copil cu nevoi speciale, asa cum se intampla in
alte parti, unde familile angajate in viata Bisericii si-au creat
asociatii de sprijin reciproc pentru a duce la capdt un astfel de
gest angajand umanitatea noastra intr-un mod atat de profund?
Ne-am dori ca mass-media sa aloce spatiu acestui aspect, caci
altfel e lesne de prevazut ca in institutiile din care copiii pleaca
spre adoptie se va crea o salbdticd selectie naturald, in care
numai cei sandtosi au o sansd. O tacere mediaticd, expresie a
indiferentei noastre si a unei jene acumulate de generatii in
cultura noastra, acopera realitatea de suferinta, dar si de o
infinitd bogatie afectiva a persoanelor cu nevoi speciale.
Familiile Ti abandoneaza sau fi ascund, ca pe o rusine sau ca
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pe un fel de pedeapsa. Nimeni nu-i vede, pe strada sau in
scoli, si devin o problemd abia acum cand una din recentele
exigente ale Uniunii Europene impune integrarea lor sociald,
mai ales in scolile normale. In Carta Drepturilor Omului ei
sunt persoane cu o demnitate egald, pentru Biserica insa ei
sunt un semn al lui Cristos, un chip din care El striga. Avem
nevoie de un aliat atat de puternic cum este presa pentru a
duce aceasta batdlie de educatie a unei societdti intregi in
constiinta acceptdrii acestor frati ai nostri.

Din experienta familiilor crestine s-a nascut ,adoptia la
distantd”, o forma de sustinere materiald prin care o familie (de
obicei din tdrile occidentale, in special Italia) ajuta o alta familie
sau un copil institutionalizat, raspunzand nevoilor lor elementare.
Ne-au trebuit ani buni pentru a risipi confunziile din articolele
de presd, care tratau aceste forme de solidaritate ca pe ,0
incercare” de a fura copii. Acum, aceastd idee minunata a patruns
si Tn Biserica Ortodoxa, asa cum o arata raportul din
mapele-program, iar familiile si copiii orfani care beneficiaza
de acest tip de suport — o relatie umand de prietenie, in fond — se
numara cu miile. Ne-au trebuit ani buni, dar acum exista si familii
din Romania care oferd un astfel de ajutor, si chiar clase de elevi
care ,au adoptat” astfel alti copii, de pilda copii romani din
Transnistria veniti Tn tara noastrd ca sa poata Tnvdta in romaneste.
Daca aceste dovezi de creativitate ale familiilor crestine ar fi
starnit curiozitatea unui reporter, este sigur ca multi s-ar aldtura
Bisericii intr-o actiune in care, aplicand principiul subsidiaritatii,
izbuteste acolo unde statul nu poate sd ajunga.

4.2. Cultura voluntariatului

In Parlamentul Romaniei se afla pregatita legea
voluntariatului. Nici o dezbatere si nici o stire nu s-au strecurat
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in mijloacele de comunicare in masa. Nu va fi de mirare deci,
dacd acest continut de caritate care fsi are originea si este viu
n Bisericd va ajunge o formd fara fond pentru restul societdtii.
Caci educatia si cultura voluntariatului presupun convingeri
crestine ferme si responsabile: fidelitate si gratuitate. Ca si
adoptia, voluntariatul nu devine o culturd, adica un
comportament larg raspandit, decat dacd este marturisit ca
experienta de cdtre cei care il practicd, decat dacd se educa.
Numai o persoand schimbata si fericita de ceea ce face poate
convinge pe altii. Este oare absurd sa ne dorim, deci, ca din
cand in cand, in locul spectacolului facerii si desfacerii
cuplurilor, care a ocupat in vara anului 2001 toate canalele de
televiziune, sa vedem pe acei tineri care fisi impart timpul si
energia cu copiii din institutii, creeaza raporturi, se
responsabilizeaza? I-am putea prezenta oricand, pentru cd sunt
din ce in ce mai multi, cu conditia ca mass-media sa doreasca
sa-i cunoasca si, prin ea, sa-i cunoasca si altii de varsta lor.
Acestora le-ar spune ce descoperire importanta au facut pentru
destinul lor, savarsind lucruri simple cum e acela de-a vizita
regulat n weekend copiii dintr-un leagan. Au descoperit cat
de recunoscatori trebuie sa fie ca ei au o familie in timp ce alii
nu sunt atat de norocosi, ca nu au nici un merit pentru aceasta,
ca familia este un har. lar dacd vor recunoaste aceasta, putem
spera cd maine nu-si vor abandona fiii.

Laici angajati sau actori ai comunicarii fara convingeri
religioase, cu totii trebuie sa fie animati de pasiunea pentru
adevdr. Cdutarea si afirmarea adevdrului poate sd-i anime in
egald mdsurd pe crestinii si pe necrestinii ce lucreaza in
comunicare. Important este ca pe calea adevarului, singura
posibild, sa se meargd impreuna.
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Religie si schimbare sociala. Cateva reflectii
asupra rolului religiei in societatea
contemporana

Silviu ROGOBETE

1. Contra profepiilor... sau in loc de introducere

Intrarea in secolul al XX-lea a fost dominata de un
scepticism generalizat atat in privinta rolului cat si a viitorului
religiei in societatea modernd. A fost perioada in care gandirea
europeand occidentald ducea la extrem consecintele
pozitivismului epistemologic exacerbat, ,profetii suspiciunii”
anuntand cu multd emfaza caracterul retrograd, inutilitatea si
iminenta disparitie a religiei. Puternic influentat de teologia
antropologica a lui L. Feuerbach (1841), Marx a fost primul
teoretician social care a vazut in religie unul din factorii
principali ce se opuneau progresului si schimbarii sociale.
,Religia este opiumul popoarelor”... ,este doar soarele iluzoriu
care se roteste in jurul omului atata timp cat omul nu se roteste
in jurul lui insusi”, opina Marx in 1844." Din perspectiva sa,
societatea viitorului, a Omului Nou, va fi una in care diferentele
de clasd si religia vor fi fost eliminate. Mergand mai departe in
aceeasi directie, Nietzsche anunta in 1885, prin intermediul
nebunului din Asa grait-a Zarathustra, moartea lui Dumnezeu

T K.Marx, in introducerea la ,A Critique of Hegel's Philosophy of Right”,

in Marx and Engels, On Religion, 1957, Moscow, Progress, pp. 37-38.
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si nasterea unui Ubermensch. Nu cu mult mai tarziu, Freud va
pretinde a da lovitura finald religiei si omului religios: Viitorul
unei iluzii (1927), lucrarea in care Freud gloseaza nemijlocit
pe tema rolului si al viitorului religiei, se incheia pe un ton
cinic, cu pretentii programatice de actiune:

Religia ar fi acea nevroza obsesionald a umanitdtii care, ca
si cea a copilului, isi are originea Th complexul Oedip, in
relatia cu tatal. Potrivit acestei conceptii, s-ar putea emite
ipoteza cd abandonarea religiei trebuie sa aiba loc cu
inexorabilitatea fatald a unui proces de crestere si ca n
prezent ne afldm in mijlocul acestei faze de dezvoltare.
Atitudinea noastra fatd de acest proces ar trebui sa se orienteze
dupd exemplul unui educator intelept, care nu se opune
transformdrii in fata careia se afld, ci, dimpotrivd, cautd sd o
favorizeze, limitand violenta iruptiei.?

Din perspectiva lui Freud, religia era un infantilism psihic,
0 nevrozd obsesionala ce trebuia tratata ca oricare alta nevroza.
Omul religios urma a fi astfel un candidat pentru institutiile de
recuperare mentala, la un loc cu ceilalti bolnavi. Religia
persistenta in modernitate era simptomul unei boli sociale, iar
indepartarea de religie Tnsemna Tnceputul insanatosirii.
Societatea moderna, angajata in procesul ascendent de
dominare rationald a existentei in toate formele ei, era deja
pregatitd, opina Freud, sa opereze si sda ,favorizeze” acest
proces de vindecare. Aceasta nu era altceva decat semnul
,maturizdrii” reale si depline a omului. Societatea moderna se
anunta a fi una libera de religiozitate, autosuficienta,
fundamentatd pe caracterul eminamente rational si autonom
al membrilor ei.

2 S. Freud, The Future of an Illusion (1927), The Penguin Freud Library,
Strachey, J., Ed., London, 12: 226-227.
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Cat de adevdrate au fost aceste profetii? Dupa aproximativ
un secol, avem acum posibilitatea de a le testa veridicitatea. Si
aceasta devine chiar un imperativ pentru cei veniti din interiorul
unui spatiu ce a experimentat si transformat in practica sociala
pentru o jumatate de secol ideologia marxista, facand astfel
din eradicarea religiei si producerea Omului Nou prioritdti
indiscutabile ale aparatului politic unic aflat la conducerea
societatii.

Astfel, indiferent cat de ireversibila ar parea influenta lui
Marx, Nietzsche si Freud asupra omului modern, o analiza a
ultimului deceniu ne arata cu totul altceva. Este ceea ce
Anthony Giddens numea atat de elocvent the return of the
oppressed, revenirea in forta a factorului religios programatic
oprimat vreme de atatea decenii. Virgil Nemoianu, raspunzand
la intrebarea ,creste sau scade religiozitate in lume?”, confirma
recent acelasi lucru.®> Sondaje din ultimii ani reveleaza faptul
ca peste 90% din populatia Romaniei este religioasa (86%
apartinand Bisericii Ortodoxe), peste 60% participa la servicii
religioase cel putin cu ocazia marilor sarbatori, 17%
frecventeaza biserica in mod regulat. Aceasta situatie plaseaza
Romania pe primele locuri in Europa. In mod paradoxal ins3,
n acelasi timp, Romania ocupa locuri fruntase si in majoritatea
sondajelor internationale referitoare la coruptie, avort sau
criminalitate. Or tocmai acest contrast frapant transforma intr-un
imperativ studiul religiozitatii, al impactului ei social precum
si al potentialului ei de a fi un agent credibil al imbunatatirii
vietii sociale.

in lucrarea de fata ne propunem sa oferim cateva reflectii
legate de rolul, posibilitatile, provocarile si capcanele cu care
se confrunta omul religios si diferitele institutii religioase

3 V. Nemoianu, Jocurile Divinitdtii. Gandire, libertate si religie la sfarsit

de mileniu, lasi, Polirom, 2000, p. 189 si urm.
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contemporane. In acest scop, vom analiza dous teorii sociale
referitoare la modernitate si la postmodernitate. Astfel, vom
Tncepe cu o prezentare si o evaluare a perspectivei pe care o
are sociologul american Peter Berger asupra fenomenului
modernitdtii si a modalitatilor in care aceasta afecteaza viata
religioasd a individului si a diferitelor comunitati religioase.
Apoi vom prezenta o descriere a societdtii contemporane din
perspectiva sociologului britanic Anthony Giddens, care descrie
conditia contemporand ca ,modernitate tarzie”, o continuare
exacerbatd a modernitdtii clasice. Astfel, el scoate in evidenta
caracterul eminamente reflexiv al acesteia precum si implicatiile
pentru grupdri ce pretind a se revendica din ,traditie”. Vom
face aceasta cu scopul de a oferi un cadru teoretic de analiza
criticd a situatiei in care se afla omul religios si institutiile
religioase din Romania, cu speranta ca ideile prezentate aici
ca simple observatii vor deveni punctul de plecare al unor
dezbateri ulterioare ce vor conduce la o mai responsabila
intelegere si apropriere a faptului religios.

2. Peter Berger si separarea public-privat. Religia ca sens

Sociolog luteran american, Peter Berger (nascutin 1929 in
Austria) este preocupat deopotrivd de sociologia modernitatii
si de religie.* Urmdrind traseul clasic al teoriilor secularizarii,
Berger studiaza trecerea de la organizarea traditionala la
societatea moderna pornind de la iluminismul secolului al

4 Lucrarile sale cele mai importante includ: The Social Construction of

Reality: A Treatise in the Sociology of Knowledge (1966, cu Th.
Luckmann), The Social Reality of Religion (1969), The Sacred Canopy:
Elements of a Sociological Theory of Religion (1967), The Homeless
Mind (1974), The Heretical Imperative (1979), A Rumour of Angels
(1968), Facing up to Modernity (1977) etc.
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XVlIl-lea.> Este perioada in care ratiunea si experimentul practic
au generat gandirea critica autonomd, ce a ajuns sa domine
treptat toate domeniile cunoasterii. Aceasta a dus la descoperiri
fard precedent in domeniul stiintelor exacte si al tehnicii,
conducand la ,marea industrializare”. Una din principalele
implicatii sociologice a fost migrarea populatiei din mediul
rural catre mediul urban, un fenomen fara precedent. Aceasta
a generat, la randu-i, o noua forma de organizare sociald. Este
ceea ce Berger numeste modernizare, contributia sa originala
constand de fapt in prezentarea si analiza implicatiilor acestui
fenomen. Din perspectiva sa, urbanizarea (adesea fortatd)
genereaza in prima fazd pluralizarea lumilor in care i se cere
omului sd se ,deplaseze”. Viata rurala era eminamente ciclica
si de aceea unitard. Lumea in care se misca omul traditional
era unificatd, centratd n jurul anului agrar si al activitdtilor
aferente, precum si al festivalurilor religioase identice de sute
de ani. Relatiile sociale erau stabile, limitate la comunitatea
locald, de cele mai multe ori organizata in jurul parohiei.
Posibilitatea de aparitie a unor elemente noi in textura sociala
era foarte redusd, aceste evenimente constituind cazuri
extra-ordinare ce nu afectau caracterul unitar al existentei
membrilor comunitdtii. Notiunea de vecinatate era destul de
clar definita, cu granite precise, adesea trasate de veacuri.
Mutandu-se in mediul urban, omul intrd intr-o lume cu totul
diferita, organizata pe cu totul alte principii. Dominanta este
acum productivitatea muncii, care nu are nimic in comun cu
ciclicitatea anului agrar sau cu ritualul religios. Tehnica si linia
de productie sunt noile coordonate ale existentei. Lumea
omului urban se diversificd, vecinatdtile se fluidizeaza, granitele
se largesc treptat, ajungand sa nu mai conteze. Textura sociala

> Vezi si teoria clasicd a secularizdrii expusa de D. Martin, A General

Theory of Secularization, Oxford, Blackwell, 1978.
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este din ce Tnh ce mai complexda. Omul este fortat sa se miste
intr-o pluralitate de lumi, fiecare cu sistemul ei de valori. Este
ceea ce Berger eticheteaza ca fiind the heretical imperative.
Este un imperativ ,eretic” datoritd faptului ca mediul urban
aduce cu sine pierderea rolului parohiei locale de a conferi
individului un sistem unitar de semnificatie, societatea intrand
intr-o faza de secularizare inevitabila.®

Astfel, pluralizarea lumilorin care actorul social este fortat
sa se deplaseze aduce cu sine fragmentarea sensului, a
structurilor care conferd identitatea. Berger numeste acest
proces multiplicarea (dez-unificarea) structurilor de
plauzibilitate, ardtand ca este insotit de o profundd criza de
identitate. Individul care trebuie sa traiasca in interiorul mai
multor sisteme de valori sfarseste prin a-si pierde coerenta
interioard. Este ceea ce Berger vrea sa exprime prin sintagma
the homeless mind:” omul modern ca ,strdin” in univers. Cum
se rezolvd aceasta situatie de criza? Berger arata ca individul
ajunge Tn mod inevitabil sa opereze o scindare radicala la
nivelul propriei identitdti. El separa astfel sinele propriu-zis de
rolul/rolurile pe care trebuie sd le ,joace”, aceasta
traducandu-se de fapt in separarea dintre privat si public.® Zona
existentei publice este caracterizata de munca, productie,
serviciu, obligatie. Ea este dominata de rational si reprezinta
lumea faptelor. In contrast, zona privati este caracterizata de
preocuparea pentru consum, relaxare (leisure), familie,
caracteristica principala fiind nu obligatia, ci alegerea. Este zona
existentei dominate de sentimente si reprezintd lumea valorilor.

6 P. Berger, The Heretical Imperative: Contemporary Possibilities of

Religious Affirmation, New York, 1979.

P. Berger, The Homless Mind, London, Penguin, 1974.
Exacerbarea contrastelor public vs. privat, individualism vs.
comunitarianism este evident o consecintd a modernizarii.

8
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Domeniul privat Domeniul public
Consum Productie

Leisure (relaxare) Munca

Familie Serviciu
Sentiment Ratiune

(Feminin) (Masculin)
Alegere, sens Obligatie, directie
Lumea valorilor Lumea faptelor

Aceasta separare contrastanta intre public si privat, pe langa
faptul cd genereaza un individualism exacerbat, aduce cu sine
si o serie intreaga de probleme in ceea ce priveste rolul religiei
in viata individului si in societate. Fiind in esenta sa o chestiune
de valori, religia este fortata sa se retraga/restranga in/la
domeniul privat, pierzandu-si treptat atat locul cat si relevanta
in domeniul public. In modernitate, a fi religios este acceptabil,
dar aceasta numai in mdsura in care religiozitatea personala
nu are pretentia de a depasi granitele lumii private si de a invada
astfel domeniul public.

Care sunt deci optiunile pe care le au oamenii religiosi si
institutiile religioase in modernitate? Cum se poate mentine
credinta in absolut intr-o lume relativd? Din perspectiva lui
Berger, prima optiune (si probabil cea dominanta in crestinismul
occidental) este compartimentalizarea, una din cele mai
comune forme fiind familismul.® Religia si familia sunt cele

9 Vezi P. Berger, The Heretical Imperative. O continuare creativd a

acestei teorii o constituie A. Watler, A Long Way from Home, Carslile,
Paternoster, 1979. O criticd a teoriei lui Berger se poate gasi in S.
Bruce, (ed.), Religion and Modernization, Oxford, Oxford University
Press, 1992.
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doua dimensiuni ale existentei ce dau sens omului modern
intr-o lume fard sens. Domeniul religiosului este restrans la
bisericile care isi focalizeaza invdtatura pe predarea moralitatii
individuale si pe promovarea valorilor familiei. Viata publica
isi are regulile ei, iar religia nu trebuie sa fie implicata in ea
altfel decat prin moralitatea indivizilor religiosi. De aici
ostilitatea fata de incercdrile miscdrilor religioase (crestine sau
islamice, adesea etichetate drept fundamentaliste) care vor sa
aduca religia in sfera publicd. De aici si ostilitatea religiilor
orientale fatd de privatizarea religiozitatii occidentale. Pe scurt,
compartimentalizarea reprezintd adecvarea la modernitate,
implicand limitarea rolului religiei la domeniul privat si
separarea/izolarea acesteia de teritoriul public al societdtii
contemporane. O a doua optiune pe care o au comunitatile
religioase este relativismul teologic. Curent in voga in
Occidentul anilor '60, acum in deriva, relativismul teologic
(sau liberalismul) inseamna abdicarea treptata de la normele
si valorile religioase si adaptarea acestora la normele si la
valorile societatilor liberale dominate de relativism. Granitele
ce delimiteaza institutiile si comportamentul religios de cele
seculare sunt tot mai neclare, pana la eventualul colaps al
religiosului in secular. O altd forma de raspuns la modernitate
este traditionalismul, caracterizat prin respingerea sistematicd
a noului si orientarea cu precadere asupra trecutului. Esential
este sa pdstram intact ceea ce am mostenit prin intermediul
traditiei. Ceea ce este nou, atunci cand nu este rau, este oricum
irelevant pentru viata de credinta si de aceea trebuie evitat.
Mai mult chiar, traditia nu trebuie doar pastrata intactd, ci este
singura autoritate prin care se poate aborda noul; noutatea
trebuie privitd prin perspectiva trecutului, astfel incat
preocuparea pentru imediat sau pentru o misiune in viitor
devine minimald. Sectarismul, sau construirea unei lumi
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proprii, este un alt raspuns posibil.' The holy huddle, ,sfanta
adunare”, e gruparea religioasa separatd de lume si
autosuficientd, cu granitele foarte clar trasate si inconjurata de
ziduri Tnalte, cu reguli stricte de aderare si la fel de stricte de
expulzare. Este religia care-si construieste propria lume sociald,
cu propria-i cultura alternativd. Sunt miscarile care nu au
incredere in institutiile statului, organizandu-si propriile scoli,
afaceri, concerte si spectacole, alternative la cele oferite de
lumea seculara. Sunt dominate de o epistemologie simpla,
adesea preocupate de aplicarea ad litteram a slovei textelor
sfinte. Hermeneutica este o unealtd in general demonizata. in
fine, o ultima posibilitate ar putea fi aceea de a conferi religiei
rolul de structura de mediere intre public si privat, o structura
asumata personal, care sa confere individului modern
posibilitatea reunificarii propriei identitati intr-o lume dominata
de relativism. Este ceea ce Berger numeste ,religia ca sens”,
religie intrinsecd si constient asumata, care sa afecteze umanul
n intregul sdu: atat dimensiunea privata a valorilor, cat si lumea
publica a faptelor. La toate acestea, in special in lumina
evenimentelor din ultimele decenii, am mai putea adduga
fundamentalismul, care urmareste sa elimine complet orice
distinctie dintre religie si lumea publica, anuland-o pe cea din
urma si militand (adesea chiar in fortd) pentru implementarea
celei dintai. Este ceea ce Ayatollahul Khomeini dorea sa
exprime prin sintagma ,religion is politics”. Religia si textele
sacre sunt luate ad litteram si transformate in agenda pentru
actiunea politicd, indiferent de cost. In aceasta paradigma, nici
viata publica nici viata privatd a individului nu mai au nici o
valoare, ele colapsand in religios.

10 Sectarismul si liberalismul teologic sunt excelent studiate in paralel
de sociologul britanic Steve Bruce in S. Bruce, Firm in the Faith,
London, Gower, 1984.
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Cel de al doilea teoretician al modernitdtii asupra caruia
ne vom concentra atentia in cele ce urmeaza este sociologul
britanic Anthony Giddens. Dupa aceasta vom reveni cu cateva
consideratii generale legate de situatia concreta a religiozitatii
in Romania.

3. Anthony Giddens si modernitatea reflexiva: Religie,
Jtraditii contraficute” si ,sectoare-mod de viata” 1"

Desi nu are lucrdri in care abordeazd in mod direct
fenomenul religios, analiza societdtii contemporane oferitd de
Anthony Giddens ne furnizeaza informatii esentiale despre
contextul in care se desfasoard viata religioasd.'? Teoria sa
sociald este astfel relevanta pentru discutia noastrd, in special
datorita faptului cd ne ofera cadrul necesar pentru a reconsidera
natura traditiei, asa cum este descrisa si revendicatd de discursul
religios contemporan.

Giddens numeste conditia sociala contemporana
,modernitate tarzie”, considerand-o o ,radicalizare” si o
,universalizare” inevitabild a proiectului modernitatii.’> In
acest sens, modernitatea tarzie, ca si modernitatea clasica, este
un fenomen dinamic, fundamentat pe reflexivitate. Ceea ce

" Engl.: religion, sham traditions and lifestyle sectors.

12 Vezi, de exemplu: A. Giddens, The Consequences of Modernity,
Cambridge, Polity Press, 1990. A. Giddens, Modernity and
Self-Identity. Self and Society in Late Modern Age, Cambridge, Polity
Press, 1991 (retiparitd in 1998). De asemenea, vezi P. Mellor,
,Reflexive Traditions: Anthony Giddens, High Modernity and the
Contours of Contemporary Religiosity”, in Religious Studies, nr. 29,
1993, pp. 111-127. Acest articol reprezinta punctul de plecare al
prezentdrii ce urmeaza.

13" A. Giddens, The Consequences, p. 3.
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este diferit in raport cu modernitatea clasica este caracterul
circular al reflexivitdtii. In modernitatea clasic3, crede Giddens,
cunoasterea era rezultatul unei angajari reflexive lineare a
subiectului cunoscator in interactiune cu obiectul cunoasterii,
aceasta angajare fiind cea care genera atat teoria cat si actiunea/
practica sociala. Sintagma folositd de Giddens este aceea de
,ratiune providentiald”, o cunoastere secularizata a naturii care
ar duce in mod intrinsec la o existentd mai sigura si mai
gratifiantd (engl. rewarding) pentru fiinta umand.' Datoritd
elimindrii treptate a tuturor sistemelor de referinta exterioare,
ceea ce s-a intamplat in timp a fost o circularizare a acestui
fenomen reflexiv, circularizare ce a generat rutinizarea vietii si
disparitia sensului: ,thought and action are constantly refracted
upon one another... reflections upon reflections” (,gandirea si
actiunea sunt in mod constant refractate una asupra celeilalte...
reflectiile asupra reflectiilor”).’> Cu alte cuvinte, asa cum corect
observa si Mellor, in postmodernitate

reflexivitatea vietii sociale moderne consta in faptul ca
practicile sociale sunt in mod constant examinate si
,reformate” in lumina informatiei care vine tocmai de la acele
practici, alterandu-le astfel in mod continuu caracterul.'

In termenii lui Giddens:

Modernitatea este constituitd Tn si prin cunoasterea aplicata
reflexiv, Tnsd echivalarea cunoasterii cu certitudinea s-a
dovedit a fi gresit conceputd. Suntem strdini intr-o lume care
este Tn profunzime constituitd prin cunoastere aplicata

14 A. Giddens, Modernity and Self Identity, p. 28.
15 A. Giddens, The Consequences, p. 38.
16 P. Mellor, Ibidem, p. 114.
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reflexiv, dar in care, T acelasi timp, nu putem niciodata sa
fim siguri ca oricare din elementele ce formeaza acea
cunoastere nu va fi revizuit."”

O prima consecinta a acestui fapt este, asa cum mentionam
deja mai sus, disparitia sensului:

Personal meaninglessness — the feeling that life has nothing
worthwile to offer — becomes the fundamental psychic
problem of late moderntiy.'®

Istoria isi pierde sensurile, teleologia fiind redusa adesea la
ecologie. Realitatea, inclusiv realitatea personald, este in ultima
instantd o realitate construita social, dar nu beneficiaza totusi
de nici un element constant. Aceasta genereaza caracterul
profund perturbator al contemporaneitdtii, o caracteristica
esentiald a acesteia fiind ceea ce Giddens numeste ,radical
doubt”, indoiala radicald.! indoiala devine instrumentul
principal de abordare a intregii existente.

Astfel, in ceea ce priveste traditiile si credintele, acestea
sunt si ele in mod inevitabil puse sub incidenta indoielii, fiind
monitorizate si revizuite in mod constant in lumina practicilor
sociale care, la randul lor, se schimba in mod continuu:

Traditia este un mijloc de a controla timpul si spatiul, un
mijloc ce insereaza orice activitate sau experienta particulara

17" A. Giddens, The Consequences, p. 39: ,Modernity is constituted in
and through reflexively applied knowledge, but the equation of
knowledge with certitude has turned out to be misconceived. We are
abroad in a world, which is thoroughly constituted through reflexively
applied knowledge, but where at the same time we can never be sure
that any given element of that knowledge will not be revised.”

18 A. Giddens, Modernity and Self Identity, p. 9.

19 Ibidem, p. 21.
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in interiorul continuum-ului trecut, prezent si viitor, acestea
la randul lor fiind structurate de practicile sociale repetate.?

Modernitatea tarzie, la fel ca modernitatea timpurie, are o
aversiune funciard fata de traditie. Orientdrii inspre trecut —
caracteristica definitorie a traditiei — i se opune multitudinea de
posibilitati de schimbare caracteristica orientarii inspre viitor a
modernitatii. Caracterul reflexiv al modernitatii implica ih mod
necesar ,distantarea vietii sociale de elementele fixe ale traditiei”
(engl.: ,rolling social life away from the fixities of tradition”).?!
Tn aceste conditii, este o iluzie, sugereaza Giddens, sa mai credem
ca putem avea acces la o traditie ,purd”, ,nealterata”. Ceea ce
ramane este doar o ,pretinsd traditie”, o traditie falsd (engl.: sham
tradition). Este o ,traditie” care isi pierde caracterul normativ,
ramanand un simplu element al realitatii sociale ce tine de un
anumit sector dintr-o multitudine de alte ,sectoare de viata” —in
termenii lui Giddens: , lifestyle sectors”.??

Ce inseamna asta si care sunt consecintele pentru viata
omului ce pretinde a adera la o anumita traditie religioasa?
Sinele postmodern este conceput de Giddens, urmandu-| pe
Goffman, caun ,proiect reflexiv”:?3 noi suntem ceea ce dorim
sa fim, reorganizand, dezvoltand si tinand impreund o
multitudine de lifestyles pe care suntem fortati sa ni le asumam
si sd le integram. Astfel, aderenta la o religie, la fel ca la oricare
din aceste ,lifestyle sectors”, nu mai poate pretinde a avea

A. Giddens, The Consequences, p. 37: ,Tradition is a means of
handling time and space, which inserts any particular activity or
experience within the continuity of the past, present and future, these
in turn being structured by recurrent social practices.”

21 Ibidem, p. 53.

22 |bidem, p. 37-38.

23 A. Giddens, Modernity and Self Identity, p. 75. Vezi si Goffman, The
Presentation of Self in Everyday Life, London, Penguin, 1969.
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un caracter normativ, ultimativ. Ea corespunde inevitabil
numai unei anumite zone limitate a existentei noastre. Mai
mult, ea este rezultatul alegerilor repetate si al unui exercitiu
inevitabil de reflexie, condus in lumina unei cunoasteri care
este la randul ei produsul reflexiei. Cu alte cuvinte, religia
este si ea un obiect al monitorizarii reflexive a diferitelor
alternative existente, astfel ca daca cineva adopta si practica
o anumita traditie religioasd, aceasta se intampla inevitabil
in interiorul cadrului general al reflexivitatii circulare
caracteristice modernitdtii tarzii. Nu se poate evita trecerea
acelei traditii prin filtrul analizelor repetate si al reevaluarilor
constante. Acea traditie nu poate fi astfel acceptatd si
apropriata decat daca a fost ,justificata” de o argumentare
reflexivi. in acest sens, Giddens afirmi ci justified tradition
is tradition in sham clothing and receives its identity only
from the reflexivity of the modern”.?* Traditiile justificate sunt
astfel traditii false, in sensul de traditii contrafacute,
esentialmente moderne indiferent de hainele pe care le poarta.
Astfel, ele sunt inevitabil diferite de ceea ce se intelegea prin
traditie in trecut. Deci, chiar daca o miscare religioasa pretinde
a fi traditionala, savantul nu o poate percepe ca atare.

in concluzie, o data cu pierderea structurii normative si a
caracterului social normativ al traditiei si o data cu inlocuirea
acesteia cu dominatia exercitiului reflexiv circular, traditia la
care aderd omul contemporan devine in mod inevitabil o ,falsa
traditie”. Religia este aleasa in mod reflexiv, fiind fortata a se
restrange la nivelul unui lifestyle sector, la unul din multiplele
,sectoare-mod de viatd” ce compun sinele reflexiv contemporan.
Ce perspective deschide aceasta abordare a vietii religioase
preponderent traditionaliste din tara noastra vom discuta in
sectiunea urmdtoare, unde, aducand impreund rezultatele

24 A. Giddens, The Consequences, p. 38.
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teoretice prezentate mai sus, vom incerca sa reflectam la situatia
religiozitatii in societatea contemporana romaneasca.

4. Religie si contemporaneitate in Romania. Cateva
remarci finale

Scopul prezentdrii preponderent teoretice de mai sus a fost
si acela de a construi un cadru in interiorul caruia sa aducem
fmpreuna cateva ganduri si observatii legate de starea concretd
a religiozitatii din Romania. Daca am reveni la Peter Berger,
prima observatie ar fi cd, la fel ca si in Occident, si ih Romania
pot fi identificate mai toate formele de raportare a religiosului
la modernitate prezentate de acesta — evident, in grade diferite.
in ceea ce priveste confesiunea ortodoxa dominanta, se poate
argumenta cd formele cel mai des intalnite sunt traditionalismul
si compartimentalizarea. Constienti fiind de lipsa de nuantare
caracteristicd oricdror generalizari,?> putem totusi afirma cd
traditionalismul este evident Tn majoritatea formelor de
manifestare a Bisericii: de la exercitiul teologic teoretic
promovat in institutiile educationale, pana la modurile de
raportare la problemele cotidiene ale societdtii. Absenta
dezbaterilor teologice relevante,?® care s3 devind punctul de

25 Nimeni nu poate nega anumite eforturi izolate ale Bisericii de a
raspunde provocarilor modernitatii. Ceea ce vrem sa evidentiem in
acest studiu este starea generala in care se afla Biserica in raport cu
aceastd problematica.

26 Prin aceasta nu negdm existenta dezbaterilor teologice, ci doar
semnaldm tendintele de abordare a prezentului din perspective
preponderent ,arheologice” in detrimentul unora care sa fie inspirate
de viitor, de ,escatologie”. In acest sens, lucriri precum cele ale
teologului german Jurgen Moltmann ar putea fi considerate surse reale
de inspiratie. Vezi de exemplu J. Moltmann, Theology of Hope,
London, SCM Press, 1990 (lucrare apdrutd in 1967).
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pornire al unor politici clare si unitare de implicare in domeniul
social, este reflectata in incoerenta si intarzierea cu care se
raspunde la problemele majore atat de evidente ale societatii
romanesti. Coruptia, infanticidul, abandonul copiilor, neglijarea
celor defavorizati social sunt doar cateva din aceste probleme
care nu ar trebui sa existe, sau cel putin nu la asemenea cote
alarmante, intr-o tard declarata crestind in proportie de aproape
100%. Obiectivul acestei lucrdri nu este sa analizeze nici
cauzele nici implicatiile acestei orientari inspre / fixatii in trecut
(aceasta ar putea deveni subiectului unui studiu ulterior). Ne
permitem doar a sugera cd o continuare n aceeasi directie nu
poate decat sa dauneze pe termen lung Bisericii, aceasta
nemaifiind Tn fond capabila sa-si indeplineasca adevdrata
vocatie. Pentru cd vocatia Bisericii nu este doar aceea de
,prezervare intacta” a trecutului, ci si aceea de a fi ,sare si
lumind”, de a schimba prezentul in lumina eschatonului, a
evenimentelor viitoare. Daca intr-adevar, ca crestini, dorim
venirea Impdratiei — asa cum ne rugdm — aceasta trebuie si
aibd un corespondent in prezent, incepand aici si acum.

Din perspectiva studiului lui Giddens, am mai putea adauga
si faptul ca o orientare preponderent inspre trecut, dublata de
o obsedanta preocupare de ,a pdstra nealteratd” traditia, risca
foarte adesea sa fie doar o amagire. in fapt, asa cum am vazut
mai sus, exista riscul ca aceea ce se ajunge sa se pdstreze sa fie
doar o ,traditie contrafacuta” ce conduce adesea fie la legalism,
fie la fundamentalism. Ce ar trebui sa se intample cu adevdrat
este o permanentd reconstructie reflexiva a credintei si practicii
crestine, e adevarat, in lumina trecutului — sub inspiratia
traditiei, Tnsa inrdddcinat in prezent si orientat inspre viitor.
Numai aceasta ar mai putea constitui o apropriere benefica,
constructiva a traditiei, o reald inserare a acesteia in acele
sectoare-moduri de viata care ar avea capacitatea de a conferi
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sens ultim omului contemporan. Aici apare si limitarea
discursului lui Giddens despre traditie. Se pare cd el nu a inteles,
sau subestimeazd, potentialul extraordinar al traditiei apropriate
reflexiv, potential de a conferi tocmai acel cadru normativ atat
de necesar structurarii identitatii omului contemporan pierdut
in multitudinea de roluri, de ,sectoare-moduri de viatd” pe
care trebuie sa le integreze. Din pdacate nsd, Biserica Ortodoxa
nu pare a fi pregatita sa faca acesti pasi. Aici exemplele Bisericii
Catolice sau ale celor protestante si neoprotestante ar putea fi
cel putin mentionate. Liturghiile sau serviciile divine orientate
inspre diferite categorii, cum ar fi copiii, familiile, varstnicii,
tineretul; programele de studiu al Sfintelor Scripturi cu diferite
categorii de varsta sau profesionale sunt tocmai rezultatul unei
astfel de monitorizari reflexive a traditiei. Nu se cere schimbarea
continutului, insd o adaptare minimald este vitala pentru ca
omul modern sa poata sa se raporteze semnificativ la mesajul
Evangheliei. Dacd, asa cum spunea Berger, omul este un strdin,
un homeless in universul social, Biserica ar trebui sa-i fie casa.
Compartimentalizarea este o altd forma caracteristica de
raportare a omului religios ortodox la modernitate. Totusi, in
cazul nostru, cel mai adesea individul nu-si apropriaza religia
la nivelul privat al valorilor, operand astfel, ca si omul religios
occidental, o scindare intre public si privat. Ceea ce se intampla
mai degraba este o scindare intre viata de zi cu zi (care include
si domeniul public si pe cel privat) si viata religioasa — care
cel mai adesea se reduce la participarea la ritual, la ,pdstrarea
traditiei”. Religia riscd si in acest caz sa devind o forma
exterioard (religiozitate extrinsecd), fara prea mare relevantd,
atat la nivel personal cat si in domeniul public, social.
Biserica Catolica, beneficiind de un program teologic si social
articulat unitar, are mai multe sanse de a evita traditionalismul
sau compartimentalizarea, putand transforma religia in acel factor
unificator atat de necesar societdtii contemporane si omului
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modern. Conciliul Vatican Il si toate documentele ulterioare
constituie bazele unei reale posibilitati de adaptare la
modernitate, fard mutilarea esentei traditiei si a Tnvatdturilor
evanghelice fundamentale. Este acel gen de aggiornamento care,
fara a compromite invdtdtura evanghelica si traditia
crestinismului, creeaza totusi spatiu pentru articularea unor
politici sociale coerente, relevante, care sa raspundd problemelor
reale cu care se confruntd omul modern. Cat de mult au reusit
sa beneficieze de aceste prerogative bisericile catolice sau unite
din Romania este dificil de cuantificat pentru un outsider cum
este autorul acestui studiu, Tnsa cel putin experienta locald a
comunitdtilor din Timisoara indica rezultate reale.

Bisericile protestante clasice, cu anumite exceptii, par a fi
imbratisat liberalismul teologic. Cel mai adesea, factorul religios
este redus la rolul sau de liant cultural si national. Implicarea
sociald este foarte adesea limitatd la comunitatea proprie.
Bisericile evanghelice mai noi, asa numitele biserici
neoprotestante, sunt caracterizate intr-o mare masura de o
atitudine sectard, in termenii lui Berger descrisi mai sus. Astfel,
fara sa respinga modernitatea, ele tind adesea sa-si creeze o
lume paralela, o alternativa la lumea seculara. Exista asociatii
profesionale crestine, case de comert crestine, afaceri crestine,
universitdati crestine, firme crestine de turism, concerte de
muzica rock crestind. Bisericile neoprotestante in general nu
accepta sprijin financiar din partea statului. Toate acestea
reflecta o lipsa de incredere in institutiile seculare ale statului.
Separarea bisericii de stat este o dimensiune esentiala. Regulile
de apartenenta (includere, excludere) sunt semnificativ mai
stricte decat cele ce guverneaza bisericile traditionale. In acelasi
timp nsd, in sensul lui Giddens, aceste comunitati dau dovada
de o capacitate aparte de reflexie asupra faptului religios si de
adaptare a acestuia la lumea contemporana. Astfel, nu este
intampldtor ca ele au succes la omul contemporan.
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Flexibilitatea se reflecta in lejeritatea cu care formele
manifestdrilor religioase se adapteaza la cultura contemporana
(vezi de exemplu miscdrile Jesus Movement din SUA anilor
'60, miscarile harismatice ale anilor '90), fira a compromite
neapdrat continutul invataturii Evangheliei (desi riscul exista).
Implicarea sociald, desi adesea (intentionat sau nu) confundata
cu prozelitismul religios, este un fapt evident si nu se limiteaza
la comunitdtile proprii.?” Riscul acestor comunitati insa este
acela de a-si cultiva in continuare un sentiment de
autosuficientd care nu poate decat sa alimenteze izolarea si,
in ultima instanta, sd genereze alienarea.

in loc de concluzie la aceasta succinta trecere in revisti a
religiozitdtii in societatea contemporand, cred ca am putea
cadea de acord cu totii asupra unui fapt: religiozitatea, contrar
profetiilor modernismului, are resurse exceptionale atat pentru
a aduce acel echilibru interior mult dorit de omul contemporan
bulversat de anxietate si de indoiald, dar si pentru a deveni
motorul schimbarii sociale, o schimbare in care scopul principal
sa fie cu adevarat fericirea semenului. Pentru omul religios
provocarea care ramane este, asadar, asa cum spunea
Mantuitorul, de a ,intelege bine vremurile”, de ,a-si lua crucea
in fiecare zi” si de a fi gata sa-L urmeze, ducand mesajul Vietii,
al lubirii si al Adevarului unei lumi mult prea adesea ldsata
prada ideologilor depersonalizante de orice fel.

27 |storia miscdrilor evanghelice de acest tip, in special in spatiul
anglo-saxon, arata clar acest fapt. Vezi de exemplu actiunile unor
evanghelici ca William Wilberforce si ,secta Clapham”, grupul de
politicieni britanici care a abolit comertul cu sclavi (1807), Lord
Shaftesbury si initierea legilor de protectie a copilului, sau Armata
Salvdrii, una din cele mai puternice organizatii umanitare occidentale.
In Romania contemporana, in cadrul gruparilor evanghelice care
reprezintd 4% din populatie, existd peste 4000 de asociatii si fundatii
cu scop caritabil. Vezi Cartea organizatiilor crestine din Romania.

59



Valori false, valori adevarate: Comunicarea
religioasa in contextul neopaganismului
contemporan

Christian TAMAS

1. Premisele comunicarii

Comunicarea, asa cum este ea reflectata in diversele tipuri
de discurs, pare sa reprezinte unul dintre dezideratele esentiale
ale civilizatiei contemporane. Totusi, pentru a putea discerne
ntre valoarea sa intrinseca si aceea indusd, tributara implicarii
subiective, este necesara plasarea ei in functie de o serie de
coordonate: opinia si certitudinea, adevarul si subiectivismul.

Opinia opereaza in teritoriul estimarii, al aprecierii a ceea
ce ar putea si fie sau sa nu fie intr-un fel sau altul. In consecinta,
orice discurs referitor la planificarea viitoare a vietii sociale
sau individuale nu se poate desfasura decit in categoria
opinabilului, dar nu in aceea a unui opinabil cantitativ, de un
tip democratic primar (ce ne-am face cu prostii, daca ar fi
majoritari!), ci a unuia calitativ. Seneca afirma, deseori, ca
pdrerile trebuie cantarite, nu numarate.

Opiniei i se opune certitudinea, intemeiata pe lipsa de
echivoc, pe evidenta — manifestare a realitdtii — conclusiva sau
mediatd. Totusi, finitudinea umand nu poate opera decat rareori
cu certitudini conclusive, in majoritatea cazurilor ea fiind
nevoitd sa se indrepte spre certitudinile bazate pe declaratiile
unanime ale martorilor. Altfel, daca nu am lua in seama decat
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valoarea cunoasterii nemijlocite individuale, viata sociald ca
atare ar deveni imposibila.

in ce priveste adevdrul, acesta depinde mai mult de natura
lucrului cunoscut, decét de aceea a subiectului cunoscator si,
pentru a fi acceptat, este nevoie ca persoana sd se plaseze
axiologic in ordinea binelui, nu a raului. Adevarul este realitatea
si nu are a face cu opinia majoritatii sau cu numitorul comun
al diverselor pareri.

Daca milioane de persoane au vicii comune — spunea Erich
Fromm — acest lucru nu preschimba viciul in virtute; dacd se
afla in eroare, eroarea nu devine adevar, si daca suferd de
forme comune de patologie mintald, nu inseamna cd sunt
echilibrate.

Adevarul nu este si nu a fost niciodatd un consens social,
ci exista independent de adevarurile individuale, subiective
ale fiecaruia. Numai subiectivismul considerd ca adevarul
depinde de om, nedescoperindu-I in lucruri, ci inventandu-|
pornind de la ele. Astfel, cadrul de actiune al subiectivismului
este cel al intereselor proprii. Deseori comoditatea, bogdtia,
puterea, faima sau cautarea unei placeri pot insemna mai mult
decat adevarul.

Numai tinand seama de aceste coordonate, comunicarea
isi poate indeplini rolul esential indreptat spre imbogatirea si
dezvoltarea armonioasa a persoanei umane, atat la nivel
individual, cat si colectiv, sub semnul libertatii si al
responsabilitatii.

Din punct de vedere tehnic, in orice discurs referitor la
comunicare, trebuie sa avem in vedere urmétoarele elemente:
a) mesajul; b) emitentul; c) receptorul si d) transmitatorul.
indreptarea atentiei asupra mesajului trimite la preocuparea
pentru claritatea, veridicitatea si exactitatea a ceea ce se spune.
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in acest sens, trebuie sd se aibd constant in vedere scopul
comunicarii (pur informativ sau educativ), pentru a se vedea
dacd la capatul ei se regdseste cunoasterea in sine. Cat priveste
emitentul, se are in vedere sublinierea datoriei etice si morale
a acestuia de a se autoreflecta in comunicare, conditie esentiala
pentru evitarea ipocriziei si dobandirea de credibilitate din
partea receptorului. in sfarsit, prin focalizarea atentiei asupra
acestuia se evoca intrebarea daca tot ceea ce i s-a propus
receptarea se indreaptd spre expansiunea sa interioara si spre
0 mai mare capacitate decizionald; e vorba, in cele din urma,
de a-i furniza, de a reactiona in mod liber fata de mesajul
comunicadrii, deoarece comunicarea este autenticd numai
atunci cand devine o posibilitate reald de dezvoltare interioarg,
atunci cand subiectivitatea receptorului isi gdseste propriul
spatiu de dezvoltare in interiorul ei.

In articularea acestor trei elemente, un rol extrem de
important ii revine transmitatorului, capacitdtii sale de a prelua
informatia ca atare si de a o reda fard ingerinte, voluntare sau
involuntare, de ordin subiectiv. Neluarea in considerare a
acestor parametri sau aplicarea lor in mod gresit are drept
consecinta manipularea comunicarii, prezentarea falsului drept
adevar, a negativului ca pozitiv, a non-valorii ca valoare etc.
lar manipularea nu poate opera decat prin prisma notiunii de
putere exercitatd in modul sau cel mai pregnant la nivelul
imanent al existentei umane, nivel a cdrui exacerbare il
indepdrteaza din ce in ce mai mult pe om de dimensiunea sa
transcendentd. Societatea umand actuald manifesta o inclinatie
generala spre douad tipuri de putere: economicd si politica.
Ambele, daca ajung sa se absolutizeze, vor folosi manipularea
pentru a transforma persoanele in supusi sau in consumatori,
in posibili alegatori sau cumpardtori. Acestor doua puteri
,orizontale” li s-ar putea opune, in ordine transcendenta,
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,puterea” religioasd, Tnsa capacitatea acesteia de a ,oferta”
mai mult este extrem de redusd, avand in vedere orientarea
generald a evolutiei omului contemporan.

n contextul actual, dominat de o exacerbare a dezvoltirii
,orizontale” a omului in dauna celei ,verticale”, persoana
umanad este din ce in ce mai dominata de mitul progresului,
dupd cum afirma Miguel Delibes cu prilejul discursului rostit
in plenul Academiei Regale Spaniole. Delibes remarca in mod
pertinent ca ,societatea noastra pretins progresista este, in fond,
ridicol de meschina”, mai ales din cauza ,scandalosului”
contrast dintre acea parte a omenirii care traieste din plin
,delirul abundentei” si cealaltd, majoritara, aflata in pragul
inanitiei. Progresul contemporan ,flutura flamura” plusvalorii,
iar banul devine masura oricarui lucru. Astfel, ,teocentrismului
medieval si antropocentrismului renascentist i urmeaza
obiecto-centrismul care, eliminand orice sens de inaltare
umang, il face pe om sd cadd in abjectie si egolatrie”,! egolatrie
ce nu este altceva decat expresia culminanta a noii idolatrii pe
care se intemeiaza neopdganismul contemporan.

v ee

2. Neopaganismul, rezultat extrem al ,secularizarii
interioare”

Ce este, de fapt, neopaganismul? In mod cert, un fenomen
a carui definire cunoaste valente multiple. in sens restrans, prin
dimensiunea sa de adversar de facto al diferitelor traditii
considerate perimate si vetuste, acesta circumscrie cdutarea
unor forme de spiritualitate de factura sincretica prin intermediul

' M. Delibes, Discurso de ingreso a la Real Academia Espaiola, apud

J. R. Ayllén, En torno al hombre, Madrid, Rialp, 1998, p. 101.
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cultivarii unui amalgam de elemente disparate apartinand
vechilor civilizatii (egipteand, indiana, africana, persana etc.),
mimand un front spiritual larg, promotor al unei mari diversitati
de optiuni, in stare sa implineasca cele mai diverse aspiratii
umane, de ordin atat spiritual, cat si material. In sens larg ins3,
neopaganismul se reflecta in Tnsesi aspiratiile omului
contemporan, ancorat intr-un realism din ce in ce mai
pragmatic, unde transcendentul isi gaseste cu greu un loc precis.
Dintr-un punct de vedere antropologic, asistam astazi la o
deplasare accentuata a ,pietrei unghiulare” a persoanei umane
si la o rupere a echilibrului interior al celor doua componente
constitutive ale sale: spirit si materie.

In urma procesului de reconsiderare a dimensiunii
persoanei umane, atat la nivel exterior, cat si interior, initiat in
revolutionarul secol al XVlll-lea, si avand de ales intre o
existenta aflata sub semnul paradoxului absolut — intrarea
infinitului in finit, a lui Dumnezeu in istorie — si una aflata sub
semnul absurdului absolut — inutilitatea existentei terestre ca
atare, o inutilitate alcatuita din mici utilitati iluzorii —omul si-a
reconsiderat optiunile si prioritdtile din cauza ingustdrii sau
chiar a anihildrii orizonturilor sale transcendente. Modelul
antropologic crestin este bazat pe educarea si dezvoltarea
armonioasd a personalitdtii prin cultivarea spiritului, a
inteligentei, a vointei si a dimensiunii culturale, prin cucerirea
de catre fiinta umana a naturii exterioare, precum si a naturii si
a libertatii sale interioare. Acest model a fost treptat inlocuit de
unul dinamicist-biologist, simbolizat de omul , luptator” in stare
de a stapani arealul inconjurator prin forte proprii, sursa a
libertatii si autonomiei complete fata de realitatea modelabila
conform vointei sale precum si de modelul marxist asemandtor
celui precedent prin viziunea dinamicistd asupra realitatii si
prin cea materialista, conform caruia realitatea, in general, si
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cea umanag, in special, se afla intr-o evolutie continua, rezultat
al confruntarii si al contradictiei. In lumina acestor trei
paradigme (premise antropologice ale omului european),
asistam, de fapt, la o reducere a intregului la parte, la o
,decddere din drepturi” a completetei structurale a fiintei
umane.

Deplasarea centrului de echilibru in cadrul ,anatomiei”
fiintei umane spre una dintre cele doud parti constitutive ale
sale are loc sub imperiul capacitatii de a alege, adica sub acela
al libertatii responsabile. in cadrul unui act liber intrd in actiune
inteligenta si vointa, cea din urma alegand ceea ce a fost
cunoscut mai Tnainte prin cea dintdi. Libertatea il face pe om
causa sui, autorul lui insusi. lar daca, prin intermediul libertatii
de a alege, omul este autor liber al unei bune parti a existentei
sale, inseamnd ca el este, Tn aceeasi masura, si stapanul sdu
tnsusi, deci responsabil, responsabilitatea fiind, in ultima
instanta, o consecinta necesara a libertdtii sale de alegere. Acest
lucru ramane valabil insa numai in cazul absentei unei presiuni
exterioare in stare sad-i influenteze alegerea. Din aceastd
perspectivd, se impun urmatoarele intrebari: Th ce masura
libertatea noastra de a alege este, in cadrul angrenajului
existentei sociale, cu adevarat libera? in ce masura actioneaza
ceea ce s-ar putea numi ,secularizarea interioard” — atrofierea
unui sentiment religios clar —asupra libertdtii noastre? Atrofierea
sentimentului religios sau chiar lipsa de spiritualitate nu poate
duce decat la o slabire a potentialului interioritatii umane in
favoarea ingerintelor si a presiunilor exterioare exercitate prin
intermediul puterii economice sau politice, cele doud tentatii
majore ale societatii. Deoarece, cu toate ca exista o libertate
fizica manifestata prin capacitatea morfologica a fiintei umane
de a face uz de propriul corp in scopul realizarii unor acte
concrete, esenta libertatii o regdsim in interioritate; omul, chiar
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privat de libertatea exterioard, continud si ramana liber. In
schimb, privat de interioritate, libertatea, si asa limitata la toate
nivelurile din cauza insesi conditiei umane, il poate reduce la
animalitate (a se vedea experimentul comunist indreptat spre
formarea omului nou). Omul orientat spre realitatea imanenta
si materialistd va cadea cel mai lesne prada manipularii si va
deveni un membru numeric al masei caracterizate printr-un
comportament difuz, plasat in afara libertdtii si a
responsabilitatii reale.

,Painea si circul” Romei antice reprezintd prima incercare
de manipulare a maselor incununata de succes. Atunci, ca de
altfel si astdzi, surlele si tobele ce anunta largirea ofertei de
distractii si de placeri fac fiinta umana sd se afunde intr-o
mlastind din ce Th ce mai greu de traversat. lar omul devine
din ce in ce mai sarac si mai gol in interior, deoarece ,hatisurile
placerii il impiedica sa vada padurea plina de posibilitati reale
a existentei sale”*.2 Un exemplu tipic de manipulare, de data
aceasta contemporand, il reprezinta manipularea sexualitdtii,
aflatd la baza unui comert extrem de rentabil. Prin intermediul
revistelor, al ziarelor, al radioului, al televiziunii si, din ce in
ce mai mult, al teatrului se impune ideea ca placerea sexuala,
obtinuta prin orice mijloc si la orice varstd, este absolut
necesard, ea reprezentand unica dimensiune realmente umana
si singurul scop autentic al omului. In aceeasi categorie de
manipulare intrd si bunurile , de larg consum” sau , de folosinta
indelungatd”, avalansa de articole alimentare sau vestimentare
pe care, printr-un adevarat bombardament mediatic, fiinta
umana este indemnatd sa le consume sau sa le posede, pentru
,a arata” sau ,a se simti” mai bine.

Grupurile de interes politice sau economice nu sunt straine
de acest tip de manipulare, ele fiind preocupate a administra

2 J.R. Ayllén, En torno al hombre, p. 103.
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societdtii o cantitate suficienta de ,carne” in scopul mentinerii
treze a atentiei animalice a masei. Astfel, cu instinctele
alimentate in mod artificial, persoana ajunge sd isi concentreze
atentia, voluntar sau involuntar, asupra dimensiunii sale
morfo-fiziologice, in dauna celei spirituale. Pentru
manipulatorul obsedat de putere, animalizarea societatii are
un avantaj clar: o turma este mult mai simplu de condus decat
o comunitate alcatuita din individualitati libere. Obiectul
material, oricare ar fi el, se transforma, sub imperiul manipuldrii,

intr-un fel de jucdrie pentru adulti care le influenteaza profund
modul de a gandi. Este, poate, vorba de jucdria moderna cea
mai de succes, unic aliment intelectual al unui extrem de
ridicat procent de fiinte umane’.?

Totusi, cea mai clara formd de manipulare este minciuna,
regasita la toate nivelurile comunicdrii ,de masa”. in Franta,
de exemplu, campania in favoarea legalizarii avorturilor a
folosit cifre false. Acest lucru se stia, dar nu a fost recunoscut
in mod oficial decat dupa doi ani de catre Institutul National
de Studii Demografice. Realitatea referitoare la numarul masiv
de avorturi clandestine, folosita cu succes in campanie, nu
exista de fapt, fiind fabricata prin inmultirea numarului real cu
patru, ceea ce avea sd duca la cifre aproape astronomice.

Minciunile cele mai blande sunt eufemismele: nevazator in
loc de orb, varsta a treia in loc de batranete (...), fard sd mai
vorbim de cuvinte ca adevdr, pace, libertate, dreptate, lipsite
in cadrul comunicdrii de un inteles fix. Larra spunea, in acest
sens: ,unii le inteleg intr-un fel, altii in altul, in timp ce o
categorie destul de largd de cetdteni nu le intelege deloc.
Dar, folosindu-le, nu exista discurs care sa nu-si atingd scopul,

3 Ibidem, p.104.
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nu exista lucru care sa nu poata fi dovedit si nici popor care
sd nu poata fi convins.”*

in timp ce lucruri si tendinte importante, unele chiar extrem de
importante pentru umanitatea in ansamblul sau, cunosc
indelungi momente de recul sau cad in uitare, tendinta
manipulatorie ramane constantd, in masura in care dorinta de
putere si de autojustificare raman constante. Din ce in ce mai
depedendent de ,paine si circ”, de ,drogurile” manipulatoare
ale libertatii sale, omul contemporan se afundd din ce in ce
mai mult intr-un nou paganism ce il acapareazd prin
,frumusetea si stralucirea” idolilor sai. In aceste conditii, el nu
mai ,este ceea ce este, ci este ceea ce posedd”, iar
,secularizarea interioard” devine un motiv de necomunicare
n raport cu tot ceea ce scapa unui cadru prestabilit.

3. Rasturnarea valorilor in societatea contemporana

Un rol deosebit de important, in conturarea personalitatii
omului contemporan, |-a avut liberalismul. Este evident ca orice
viziune asupra vietii nu poate deriva decat din modul de
interpretare a relatiei dintre trei elemente cruciale: lumea, omul
si Dumnezeu. Ideologia liberala le admite, dar neaga
dependenta actuald a omului si a lumii de Creator, care nu ar
fi altceva decat Arhitectul universal al unei opere realizate cu
milioane de ani in urma.

Liberalismul il considera pe om unicul protagonist al Istoriei,
libertatea acestuia fiind norma a ei insesi, in afara unor criterii
exterioare si obiective. Concepand libertatea ca valoare

4 Ibidem, p. 106.
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suprema, nu este acceptata povara unei responsabilitati stabile,
deoarece acest lucru ar implica o anumita limitare a actiunilor
viitoare. De aceea, omul liberal se simte indemnat sa realizeze
actiuni libere in toate directiile posibile, chiar daca ar fi opuse
si contradictorii, evitand orice fel de obligatii.

Nu este greu de remarcat faptul ca o astfel de conceptie,
orientata spre individualism, genereazd o societate egoistd,
unde ideea de bine comun (bundstarea materiald si pacea) se
plaseaza in afara semnificatiei ei reale. Dar, dupa cum ne-o
arata Tnsdsi evidenta, pacea si bunastarea nu sunt suficiente,
deoarece plinatatea vietii are nevoie de cunoasterea adevdrului
despre om, precum si de posibilitatea de a-l pune in practica
in mod liber, cu alte cuvinte, de posibilitatea de a adera, in
absenta oricarei constrangeri, la acele adevaruri radicale plasate
dincolo de realitatea acestei lumi si in lumina cdrora se
configureazd intregul comportament personal. Se poate
intampla ca omul sd creada intr-un destin etern care se decide
in aceasta viatd. In acest caz, nici un act uman nu va fi
indiferent, ceea ce va sublinia importanta cruciala al celuilalt
element al binelui comun, valoarea.

Valoarea are in vedere acele calitati gratie carora exista
lucruri si actiuni plasate in ordinea binelui. Realitatea ei este
un aspect al binelui. lar binele este depozitarul valorii, ceea ce
face ca valoarea sa fie ,bundatatea” a ceea ce este bun. Binele
este cel care merita a fi pretuit prin bunatatea sa, prin valoarea
sa, iar bundtatea a ceea ce o contine reprezinta valoarea sa
corespunzdtoare. Asadar, asa cum exista diferite tipuri de bine,
existd si diferite scari ale valorii. In ce priveste binele, el se
poate prezenta sub trei forme: cinstea (bonum honestum),
utilitatea (bonum utile) si placerea senzoriala (bonum
delectabile), unde cinstea este valoarea cinstitului (ceea ce este
bun in sine, ca scop), utilitatea, valoarea utilului (ceea ce este
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bun ca mijloc, bun la ceva), iar placerea, valoarea a ceea ce
produce delectare simturilor.

Valorile poseda doua caracteristici esentiale: polaritatea si
ierarhia (M. Scheler). Polaritatea are in vedere faptul ca fiecarei
valori date 1i poate corespunde o ,antivaloare”. Continutul
pozitiv sau negativ al unei valori nu depinde de structura sa
formald, ci de continutul sau material si este, din punct de
vedere fenomenologic, perceptibil prin intermediul
,descdrcarii” emotionale sau sentimentale pe care o produce:
atractie — valorile, si respingere — antivalorile. Dincolo de
polaritate, se afla ierarhia. Valorile, pe langd faptul cd se
organizeaza la nivel ,orizontal” in perechi de tip
pozitiv-negativ, sunt distribuite si ,pe verticala” in grade de
superioritate. Capacitatea de estimare functioneaza bine atunci
cand ia Tn considerare aceste doua caracteristici, adica atunci
cand se apreciazd valorosul, se dispretuieste nonvalorosul si
cand se preferd valorile superioare celor inferioare, chiar daca
acestea din urmd nu sunt dispretuite. Chestiunile de valoare
nu trebuie, insd, plasate Th campul sentimentului, al gustului
sau al preferintelor personale si culturale. Gustul, desi putand
avea o anumita importanta referitoare la valoarea frumosului
sau utilului, nu reprezinta un criteriu unic al judecatilor de
valoare atunci cand avem a face cu teme filosofice importante,
metafizice, existentiale, etice, politice etc.

Realizarea valorii are nevoie de o libertate responsabild,
dar, in acest caz, intreaga greutate a responsabilitatii ar cadea
asupra asa-numitei value clarification, clarificarea valorilor
plasatd in ordinea gustului. Aceasta metoda a fost generatd in
ambientul educativ anglo-saxon ca tehnica sau chiar ca terapie
de factura psihanalitica, indreptata spre cresterea capacitatii
de introspectie a unui subiect in scopul credrii unui sistem
individual de valori intr-o maniera autonoma si responsabila.
Tn acest sens, Allan Bloom afirma:
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adaptand o formuld a lui Platon cu privire la zei, nu ne place
un lucru pentru ca este bun, ci este bun pentru cd ne place.
Decizia de a aprecia ca un lucru este demn de apreciere ne
apartine’.®

Din aceasta perspectivd, comunicarea valorilor prin educatie
nu ar trebui sa aiba in vedere decat prezentarea echidistantd a
tuturor optiunilor valorice posibile, caci, de fapt, conteaza mai
putin valoarea in sine, cat valoarea subiectiva, subiectul
trebuind sa aiba libertatea de a decide ce este bun sau rau
pentru el. Lasarea chestiunilor referitoare la valoare la bunul
plac al fiecaruia, nu reprezinta doar manifestarea unei mari
superficialitdti, ci si o mare lipsa de responsabilitate, care, nu
de putine ori, poate duce la cinism. Subiectul educat dupa
asemenea criterii va deveni mult mai susceptibil de a fi
,masificat” si manipulat prin simpla educare a gustului sdu,
intr-o directie sau alta, iar cultura creatd de el nu va fi decat o
anticultura:

ceea ce se intampld, de fapt, intr-o anticulturd sau ntr-un stil
de viata — dacd innobileaza sau injoseste — are mai putind
importantd. Nimeni nu este obligat sa reflecteze asupra
practicilor sale. Este cu neputintd. Orice ar fi cineva, oricine
ar vrea sa fie, este bine. Ceea ce incepe dintr-o cdutare, daca
nu a pldcerii egoiste (...), cel putin a evitarii suferintei si a
eliberarii de ea (...), transformata intr-un stil de viata si intr-un
drept, se preschimbd intr-un fundament de superioritate
morald. Viata confortabild si libera de constrangeri devine
moralitate.®

5 A. Bloom, El cierre de la mente moderna, Barcelona, Plaza & Janés,

1988, p. 204.
6 Ibidem, p. 245.
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Cu toate ca acest lucru pare din ce in ce mai mult un
deziderat al omului contemporan, nu trebuie uitat ca legile
logice sau etice nu pot fi reduse la legile psihologice. In aceeasi
ordine de idei, nu trebuie nici sa punem pe acelasi plan valorile
cu valorizadrile, se intampla in cadrul clarificarii valorilor.
Valorizarile sunt fapte, dar nu si valorile; acestea din urma, in
masura in care sunt autentice, nu pot fi reduse la cele dintai.
Discursul referitor la valorizare poate fi pus sub semnul
criteriilor psihologice sau sociologice, fiindca prin valorizare
se judeca perceptia estimativa individuala sau majoritara din
punct de vedere social. Acest discurs este unul posibil, avand
un statut epistemologic specific, corespunzator psihologiei sau
sociologiei morale, dar nu are a face cu valorile in sine, a caror
decidere corespunde criteriilor logice (deontologice) si etice.
Promovarea valorizarii unui lucru prin intermediul perceptiei
subiective, prin gust, nu prin aprecierea valorii in sine nu face
altceva decét sa substituie valorii ,un alt fel de valoare” sau sa
rastoarne ierarhia valoricd, prin plasarea valorilor inferioare in
locul celor superioare si invers. In societatea contemporan,
datd fiind orientarea interesului public si individual spre o
dimensiune marcata de idealul satisfacerii cat mai rapide si
mai neingradite a aspiratiilor de ordin material, rasturnarea
ierarhiei valorilor devine o practica curentd, acest lucru ducand
la adancirea crizei in care se afld persoana umand, din ce in ce
mai incapabild de a distinge intre valorile ,adevarate” si cele
false”. Spre exemplificare, ne vom referi la o statistica intocmita
de un pedagog american Tn urma unui studiu de caz. Sa ne
imaginam curtea unei scoli, unde se joaca cincisprezece copii,
veseli si lipsiti de griji. In procente, situatia membrilor grupului
dupa douazeci de ani, in conditiile contactului lor firesc cu
ambientul social dominat de valorile contemporane, a fost
urmadtoarea:
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100% au consumat, macar o data, droguri in liceu sau la
universitate;

10% au avut probleme serioase legate de dependenta de
droguri sau de alcool;

10% - 20% au avut grave probleme psihologice, in special
depresii clinice;

5% dintre cei cu probleme psihologice sau legate de
consumul de droguri ori de alcool s-au sinucis;

60% au abandonat complet orice legaturd cu religia;

100% au fost expusi pornografiei avand probleme legate
de sexualitate si de fidelitatea conjugala;

50% au divortat inainte de implinirea varstei de 30 de ani.
(James B. Stenson, Prepairing for peer pressure. A guide for
parents with young children, New York, 1988).

Din cauza caracterului vast al problemei, polemica
referitoare la valoarea valorii a fost si este in continuare
deschisd. Cu toate acestea si in ciuda diminuarii interesului
public pentru conceptia de valoare, nu putini sunt cei care se
vad nevoiti sa admitd ca ridiculizarea sau chiar suprimarea
valorilor a atras dupa sine o problematica de o gravitate acutd,
manifestata prin catastrofe si violente personale si sociale,
precum si prin alte aspecte negative. in 1990, cu prilejul unei
alocutiuni rostite la Notre Dame University, Indiana, W. J.
Bennett, ministru la acea vreme al educatiei in Statele Unite,
afirma, dupa trecerea in revistd a unor cifre dezastruoase
referitoare la sinucideri, asasinate si avorturi petrecute in randul
populatiei tinere, cd situatia tineretului nord-american era atat
de alarmantd, incat devenea imperios necesar

sd se vorbeasca in mod deschis despre binele moral ca parte
esentiald a vietii sociale (...), dat fiind ca valorile si cultura
nu sunt chestiuni secundare (...), ci probleme extrem de reale
si de importante, cu extrem de multe consecinte asupra vietii
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copiilor nostri (...). (Deoarece) nimic nu poate determina la
fel de mult comportamentul unui copil ca si credintele sale
interioare, ca sentimentul binelui si al raului.

Acele persoane si acea societate pentru care valoarea si-a
pierdut sensul adevdrat vor considera drept unic scop al
existentei bundstarea materiala si toate actiunile lor, atat
individuale, cat si colective vor cauta obtinerea ei in cadrul
unui sistem artificial, indreptat nu spre edificare, ci spre
distrugere, nu spre plindtatea persoanei umane, ci spre
depersonalizarea ei. Einstein spunea odatd, cu un umor amar:

Bunastarea si fericirea nu mi s-au parut niciodata scopuri in
sine, deoarece sunt destul de inclinat sa le compar cu ambitiile
unui porc.

in acelasi sens, atragand atentia asupra faptului ca devalorizarea
valorilor sau rdasturnarea lor, inseamnd o devalorizare si o
rasturnare a dimensiunii persoanei umane ca atare, C. S. Lewis
afirma:

Credm oameni fard inimd, apoi asteptim de la ei virtuti si
initiative. Ne falim cu onoarea noastrd, dar inchidem ochii
la traddatorii de langa noi. Castrdm, apoi le cerem castratilor
sa procreeze.

4. Comunicarea religioasa

Intr-o societate ,orizontalizati”, din ce in ce mai
superficiala, susceptibila de manipulare si supusa, in mare
masura, gustului Tn alcdtuirea ierarhizarilor valorice, rolul
comunicarii religioase capatd o importantd deosebitd in sensul
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incercdrii permanente de constientizare a omului cu privire la
dimensiunea sa personald, la nivel individual si social. lar
aceastd dimensiune nu poate fi conceputd in mod real decat
prin reconsiderarea viziunii sale asupra vietii.

Dupd cum afirmam mai inainte, orice viziune asupra vietii
are la baza modul de interpretare a relatiei dintre lume, om si
Divinitate, ca ecuatie completa a existentei (in ultima instanta,
este vorba de relationarea celor doud dimensiuni esentiale ale
persoanei umane, interioritatea — relatia cu sinele — si
exterioritatea — relatia cu lumea — prin raportarea lor la
dimensiunea transcendentd). Ratiunea de a exista a umanitatii
nu se poate regasi, ca scop in sine, in omul supus relativitatii si
finitudinii. Tn absenta unei recunoasteri de facto a
transcendentalitatii sale, omului i rimane numai aroganta hranita
din propria sa afirmare, aroganta transformata, astfel, intr-un
simplu gest megaloman. Dupd cum afirma Millan-Puelles, omul
devine in acest fel prizonierul autosuficientei sale imanente,
rezultate, in special, in urma cuceririlor tehnologice.

O datd cu dezvoltarea stiintei si a tehnologiei, raporturile
omului cu Dumnezeu si, de aici, cu lumea s-au schimbat in
mod radical. Lipsa, din ce in ce mai pregnantd, a unui sentiment
transcendent bine definit a dus si duce inevitabil la mutatii
importante in cadrul relatiei cu celdlalt, cu urmari grave pentru
umanitate in ansamblul sau.

Omul contemporan devine din ce in ce mai mult ,sclavul”
libertatii sale, considerate forta motrice a progresului atat
individual, cat si colectiv. Dar al cdrui progres?

Europa si Statele Unite cheltuie, in prezent, multe mii de
milioane de dolari pentru distrugerea produselor alimentare
n exces (...), sumd ce depdseste cu mult totalul ajutorului
umanitar oferit Lumii a Treia. Tn 1990, in lume s-au produs
cereale suficiente pentru hrdnirea unei populatii de 18
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miliarde de locuitori (planeta are doar 5 miliarde), in timp ce
35 de milioane de persoane mor de foame n fiecare an (...).
(Iata) cateva dintre ,avantajele” progresului: puteri nelimitate,
necesitdti inutile, distrugerea mediului inconjurdtor, situatii
de mizerie extrema. Intregul continent african consuma
aproape la fel de multa benzind ca orasul New York, iar
nivelul de consum a 400 de copii etiopieni echivaleaza cu
nivelul de consum al un singur copil american. Trdim pentru
progres, fard sa ne gandim la regresul periculos, care ne
impune sd ne gandim dacd mdsura in care avansam o justificd
pe aceea in care dam finapoi. Am ajuns pe Luna, dar
organizarea noastrd socio-politicd este in continuare bazatd
pe exploatarea omului de catre om si pe anularea individului
de citre Stat. intelegem progresul ca bunistare, dar intelegem
bundstarea ca bani. Cu bani se produc si se cumpard lucruri
ce se ,demodeaza” imediat. Jocul consta in a produce si a
consuma cu frenezie. Progresul nedefinit si nelimitat, prin
intermediul stiintei, a fost scopul Luminilor. Revolutia
Francezad a vestit fericirea si pacea vesnicd si multi s-au angajat
cu trup si suflet Tn aceasta misiune in secolele urmatoare,
anuntand pacea mondiala gratie cdii ferate, armonia sociald
gratie electricitdtii, si uniformizarea culturilor si a religiilor
ca o consecintd a uniformitdtii produselor tehnice. Dar
amdgirea s-a platit curand. Secolul al XX-lea, prin cele doua
conflagratii mondiale, a ardtat oamenilor cd viata Thseamna
si suferintd si moarte, cd omul nu este Dumnezeu. Progresul
tehnico-stiintific ne-a demonstrat cd fulgerul nu este o arma
a zeilor, ci o descarcare electricd, dar nu a reusit sd atenueze,
daca nu sd transforme, animalul din om, ficAndu-| sd nu mai
ucidd, sd nu mai violeze, sa nu-si mai umileasca semenul.”

Progresul a devenit marele mit al epocii moderne, o iluzie
construitda pe baza confuziei dintre doua procese: unul

7 J.R. Ayllén, Desfile de modelos — Andlisis de la conducta ética, Madrid,

Rialp, 1998, p. 144.
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tehnologic, mereu supus acumularii, si altul psihologic,
indreptat spre fericirea persoanelor. In acest sens, singurul lucru
dorit a fost echivalarea logicii previzibile a progresului tehnic
cu logica imprevizibilda a psihologiei umane. Nivelul
capacitatilor de productie energetice, de exemplu, poate creste
pe o scara aritmetica de la 1 la 1 000, dar aceasta nu inseamna
ca Einstein este o personalitate de o mie de ori superioara lui
Newton sau ca are de o mie de ori mai multe posibilitati de
fericire. Cunoastem deja cd progresul tehnic si cresterea
industriala, ambele de naturd materiala, nu aduc numai
bunastare, iar viata cotidiand aduce cu sine destule
,subdezvoltdri” de ordin psiho-afectiv, precum si extrem de
multe suferinte. Binele merge mana in mand cu raul, deoarece
se reflecta Tn om, instanta manifestarii amandurora. Omul fiind
masura tuturor lucrurilor, de el depinde pastrarea echilibrului
in lumea care i-a fost incredintatd, de acest fapt depinzand
insusi progresul sau regresul fiintei umane. Progresul material
va induce regresul spiritual atata timp cat se va tinde spre
exagerdri si spre absolutizari utopice.

in astfel de conditii, caracterizate prin dezechilibre majore
atat la nivel spiritual, cat si material, rolul religiei, mai bine-zis
al Bisericii ca institutie, devine crucial, iar comunicarea
religioasd, o necesitate absolut imperioasa intr-o societate
contemporana aflata sub semnul contradictiilor, alimentate de
tendintele autosuficientei, precum si de o serie de ,mituri”:
progresul, globalizarea, fericirea imanenta, libertatea.

Traim intr-o lume a pluralismului si a comunicarii, unde
toate tipurile de mesaj isi gasesc un loc si o justificare. Tns3,
unde se opreste adevarul si unde incepe minciuna? Sa nu uitam
ca marile discursuri incep si se termina cu vorbe mari: dreptate,
libertate, democratie, tolerantd, pace. Pana si numele lui
Dumnezeu beneficiaza de asemenea abordari retorice care,
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toate, au un numitor comun: lipsa unui sens fix si prezenta,
dincolo de mesajul comunicarii, a arbitrarului relativist.

in conditiile acestei situatii complexe, comunicarea
religioasd intampina destule dificultdti de transmitere si de
receptare, cauzate de ignoranta, de indiferenta si, nu de putine
ori, de rea-vointd. Prin insasi esenta lui, mesajul religios, ca
expresie a valorii absolute insumate in persoana absolutd a lui
Dumnezeu, se opune la nivel imanent in mod aprioric, tuturor
celorlalte tipuri de mesaj, cu exceptia celui educational, daca
bineinteles, acesta se plaseaza la nivelul cunoasterii in sine si
a desdvarsirii persoanei umane.

Insa, mai mult decat orice alt tip de comunicare de factura
educationald, comunicarea religioasa se refera la adeziune si
la conformare, nu numai la simpla intelegere. Or, acest lucru
vine, Tn majoritatea cazurilor, in contradictie cu orientarea
generald a unei existente, individuale si sociale, indreptate spre
cultivarea unui alt sens al vietii, plasat sub semnul
autosuficientei si al hedonismului. In secolul al XX-lea, cultul
placerii, pand atunci apanajul exclusiv al unor minoritati, a
dobandit valente nebanuite si s-a extins asupra unor societdti
intregi, fiind legitimat, diversificat si stimulat de acestea.

n democratiile avansate, eroziunea (absolutului) continud
in mod irezistibil evolutia valorilor individualiste. (Construim)
o nouad civilizatie care nu se mai preocupd de invingerea si
de dominarea dorintelor, ci de exacerbarea si dezvinovatirea
lor: placerile prezentului, templul ,eu”-lui, al trupului si al
comoditdtii s-au transformat intr-un nou lerusalim al
timpurilor (moderne).?

Adeziunea la mesajul religios si conformarea la el par, de
cele mai multe ori, un atentat direct la adresa libertdtii umane

8 Ibidem, p. 41.
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si a noilor sale valori intemeiate pe cultivarea unei stari de
bine ,obiecto-centriste”, conditie a fericirii si a echilibrului
interior. Avand in vedere aceste lucruri, nu ne este greu sa ne
ddm seama de dificultatea, dacd nu de imposibilitatea acceptdrii
unui discurs edificat pe renuntarea la realitatea palpabila,
intemeiat pe ,incredintare”. Obiectivul unui asemenea discurs
ar fi atingerea unei realitdti transcendente bazate pe credintg,
pe un ansamblu de valori etico-morale deseori percepute ca
tentative de ingrddire a dezvoltarii fiintei umane. Apropierea
de mesajul religios inseamna, printre altele, iesirea individului
de sub incidenta masificatoare a societatii, prin:

—respingerea unei viziuni pur instrumentale asupra realitatii;

— dobandirea libertdtii interioare si cunoasterea sau
recunoasterea dimensiunii transcendente, a legaturii intime si
profunde cu Dumnezeu;

— cultivarea sentimentului de autodiscipling;

— educarea capacitdtii de discernere;

— cultivarea alegerii si a adecvarii responsabile.

in acest context, pentru a putea avea rezultate, comunicarea
religioasa trebuie sa dea dovadd de doua calitdti esentiale,
adaptabilitatea si dinamismul, atat la nivelul codurilor ,directe”,
catsial celor ,indirecte”, cata vreme dimensiunea sa educativa
depaseste cadrul pur informativ.

Din punct de vedere formal, mesajul direct, aidoma oricarui
tip de mesaj de altfel, trebuie sa aiba in vedere preocuparea
constanta pentru claritatea, veridicitatea si exactitatea a ceea
ce se comunica. In acest sens, rolul cel mai important fi revine
adecvdrii continutului, fard a-1 denatura, la posibilititile
concrete de receptare a lui de cdtre receptor. Dar mesajul direct
care are in vedere obiectul exclusiv al informatiei va fi prea
putin productiv in cazul comunicdrii religioase, dacd nu va fi
nsotit de ,dublare”, de aplicarea sa in practica, de comunicarea
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,indirectd”. Aceast tip de comunicare este singurul capabil sa
capteze atentia unui receptor strivit sub o avalansa de
comunicdri ,directe”, emise prin intermediul mijloacelor
mediatice. Tn general, un educator autentic comunicd, in mod
indirect, prin pasiunea care ii insoteste actiunile, dar, mai ales,
prin interesul exprimat fatd de natura umana ca atare, precum
si prin energia interioard emisa in momentul ,dublarii”.
Educatia devine, in acest fel, o adevarata arta, putand fi
practicatd in diferite moduri, in conformitate cu situatiile si
subiectii, o arta dificild si In permanentd miscare, avand in
vedere cd obiectul ei se constituie intr-un subiect al libertatii.
Persoana supusd educdrii nu poate fi constransa sa imbrace
moduri de existenta formale. Din aceasta perspectiva, este
necesar ca mesajul educational sa aiba in vedere o coerenta si
o consecventa maxime, indepartandu-se de retorica si de
enuntarea de principii, pentru a deveni practicd de viata. in
plus, exprimarea existentiala a mesajului educational
diminueaza mult necesitatea comunicarii directe, a discursului
propriu-zis, ficandu-| sa evite astfel, macar intr-o oarecare
masurd, presiunile exterioare alienante ale conditiei umane.
in societatea contemporan, marcatd de superficialitate si
de puternice tendinte egolatre, persoana umand este educata
mai mult sd ,pard” decat sa ,fie”. In aceste conditii,
adaptabilitatea si dinamismul devin aproape o conditie sine
qua non a pastrarii Bisericii, a discursului religios, in sfera
educarii omului contemporan in si pentru valoare, iar
,dublarea” existentiala efectivd, singura cale de a-| sustrage fie
si intr-o micd mdsurd, diverselor tendinte manipulatoare
exercitate asupra constiintei sale. Obiectivul educatiei este,
astfel, de a sprijini omul sa se formeze in spiritul echilibrului
dintre dimensiunea sa imanenta si transcendenta, in spiritul
adeziunii si al conformarii fata de valoarea universala a crucii
— depozitara autenticei umanitati — al carei punct focal este.
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Antena bisericii. Presa bisericeasca intre
propovaduire si imagine
Radu PREDA

1. Schimbarea de context

Caderea comunismului a insemnat pentru Bisericile din
Europa de Est reluarea discursului public. Majoritatea acestora
a continuat si pe durata regimului ateu sa fie o voce, dar ceea
ce ea comunica liturgic si spiritual nu fsi gasea amplificarea
dorita in spatiul larg al societdtii. Acoperind metode diferite,
de latoleranta interesata la combatere pe fata, politica religioasa
a comunismului est-european a avut un element constant:
mentinerea mesajului crestin in limite parohiale. in Romania,
acest fapt nu a impiedicat dezvoltarea teologiei si aparitia, chiar
dacd intiraje reduse,! a unor lucrdri de mare valoare in reviste
si edituri bisericesti de o anumita tinutd. Este suficient sa
amintim aici continuarea publicdrii editiei romanesti a
Filocaliei, in talcuirea Parintelui Staniloae, aparitia celor cinci
volume despre arta crestina in Romania (initiativa apartinand
directorului de atunci al Institutului Biblic si de Misiune,
Arhimandritul Bartolomeu Valeriu Anania), initierea colectiei
Pdrinti si Scriitori Bisericesti (abreviere uzuala: PSB), tipdrirea
Cursului de ascetica si mistica precum si a Dogmaticii aceluiasi
Parinte Staniloae, a unei serii neegalate pana acum de manuale

! Calculate in functie de numarul parohiilor, ceea ce insemna in medie

10.000, tiraje uriase pentru piata de carte actuala.
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pentru seminarii si institute teologice. In toata aceast perioada,
infruntand nemiloasa dar si stupida cenzurd a Departamentului
Cultelor (unde termenul ,teleologie” era inlocuit sistematic cu
cel de ,teologie”!), au apdrut cu regularitate o seama de reviste
precum Studii Teologice sau Ortodoxia, citite cu interes din
doud motive: erau diferite fata de publicatiile de propaganda
ale regimului — si aceasta n ciuda inevitabilelor accente
laudative din articolele introductive — si ofereau gazduire unor
autori incomozi din punct de vedere ideologic si care nu mai
aveau acces la spatiul tipografic al publicatiilor laice. Nu este
mai putin adevdrat c4, la o privire atentd, multe pagini din cele
publicate inainte de 1989 nu mai rezistd astdzi si sunt chiar
jenante. Sa ne gandim la textele protocroniste sau la cele in
care se incerca comunizarea mesajului crestin prin teme de
genul ,munca si pacea la Sfintii Parinti”. Puse toate la un loc
insd, incercand un bilant sumar si comparandu-I cu evolutia
de dupa 1989, scrisul teologic din anii regimului comunist poate
fi considerat, in ciuda slabiciunilor evidente datorate nu in
ultimul rand contextului, unul suprinzator de dinamic si pe
alocuri chiar profetic. Este motivul pentru care, atunci cand
vorbim despre dimensiunea jurnalistica a discursul public de
azi al Bisericii Ortodoxe Roméane, nu trebuie sd ocolim
deceniile dintre 1948 si 1989.% Aceste decenii se inscriu in
istoria mai largd a presei bisericesti romanesti si vor trebui sa
faca obiectul unor sinteze istoriografice viitoare.3

2 Pentru consideratii pertinente pe marginea scrisului teologic si a

protagonistilor acestuia inainte si dupa 1989, vezi D. Ciachir, Cronica
ortodoxa, editie definitiva, lasi, Editura Timpul, 2001.

Pentru perioada secolului al XIX-lea si inceputul celui urmdtor, vezi
lucrarea lui O. Ghibu, Ziaristica bisericescd la roméni. Studiu istoric,
Sibiu, 1910. Scurte trimiteri de ansamblu la evolutia presei bisericesti
romanesti, vezi mai cu seama in lucrdrile istoriografice de sinteza ale
Pr. Acad. Prof. dr. M. Pacurariu, cum ar fi cea mai recenta: Scurtd
istorie a Bisericii Ortodoxe Roméne, Cluj-Napoca, Editura Dacia, 2002.
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Nu este mai putin adevarat cd, la mai bine de un deceniu
de la caderea Zidului Berlinului, scrisul teologic-bisericesc
trebuie mdsurat dupa alte criterii. Ceea ce inainte putea fi
Tngdduit si scuzat de circumstante, performanta fiind realizatd
de reguld in ciuda oprelistilor de tot felul, provenite inclusiv
din mediul uman al Bisericii, este astazi supus altor exigente.
Astfel, o publicatie bisericeasca actuald nu mai este receptata
ca alternativa la discursul oficial, ci trebuie sa se constituie, pe
fundalul unei vieti culturale complexe, intr-o alternativa la alte
propuneri, sa intre, cd vrea sau nu vrea, intr-o emulatie ce nu
dd pace si care contrazice multumirea de sine de pana acum.
Cum teme teologice trateaza si alte reviste, iar uneori chiar cu
competentd, responsabilii publicatiilor teologice propriu-zise
nu trebuie sa se mire ca acestea nu mai sunt citite cu acelasi
interes de odinioard. Mai mult, deschiderea geografica a adus
cu sine accesul mai larg al publicului interesat la publicatii
similare din strdindtate, iar ca urmare comparatia s-a transformat
in instrument de evaluare a productiei autohtone. Or, la o
comparatie cu aceste publicatii, inclusiv cu cele editate de
cdtre Bisericile Ortodoxe locale din diaspora europeana si
americana, se vede ca tocmai lipsa spiritului (auto)critic explica
in buna parte intarzierea enorma cu care presa bisericeasca
de la noi intelege sa raspunda la intrebarile timpului. Aceasta
forma mentis a fost intuitd, inca din primii ani ai deceniului
noua, drept principala cauza a starii nesatisfacatoare a presei
bisericesti actuale. Pentru schimbarea acesteia avea sad se
pronunte si o intalnire asupra cdreia am dori sa ne oprim in
cele ce urmeaza. Este un memento necesar reconstruirii, fie si
numai partiale, a drumului parcurs pana acum si care se poate
constitui, la fel de bine, in cheia unei hermeneutici prospective,
in punct de refnnoit start.
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2. Dinamica Evangheliei

in zilele de 17-19 mai 1994 avea loc la Cluj, sub auspiciile
revistei Renasterea a Arhiepiscopiei Ortodoxe a Vadului,
Feleacului si Clujului, primul seminar dedicat presei bisericesti
ortodoxe.* Organizat in colaborare cu Academia Evanghelica
de Presd de la Frankfurt am Main, seminarul ,Presa bisericeasca
intr-o societate post-totalitara” pleca de la constatarea
discrepantei dintre menirea acestui tip de presa si ceea ce ea
oferea si oferd inca. Textul-intampinare formulat atunci constata
cd in Romania anului 1994 nu existd, cu mici exceptii, o presad
bisericeascd pentru lume, ci pentru ea insdsi. Mai departe,
scurta privire asupra presei bisericesti® regreta lipsa unei gandiri
de perspectivd precum si absenta vointei de a aborda un alt
stil si un alt registru:

Acelasi aer atemporal, in care doar pastoralele de Pasti si de
Craciun ne indicd in ce anotimp suntem, aceleasi articole in
care se exalta ,corabia vietii”, ce pluteste pe ,oceanul
ispitelor”, aceleasi relatdri despre ,minunea” descinderii
ierarhului locului in nu stiu ce sat, aceleasi sfaturi morale
date cu aceeasi lipsd de realism etc. (...) Nelucrand cu
precddere cu stiri sau informatii, asa cum lucreaza presa laicg,

Lucrdrile seminarului au fost publicate in limba germana de catre
Evangelische Medienakademie/ cpa, Dokumentation. Kirchliche
Presse in einer post-totalitiren Gesellschaft — Die Rumdnische
Orthodoxe Kirche diskutiert Chancen der kirchlichen
Berichterstattung, Symposion vom 16. bis. 19. Mai 1994 in Cluj
(Klausenburg), Frankfurt am Main, 1995.

R. Preda, ,Scurta privire asupra presei bisericesti din Romania anului
1994”, in: Renasterea 5 (1994) 3. Textul a fost preluat si de Vestitorul
Ortodoxiei 117 (1994) 6. Seminarul de la Cluj a fost prezentat pe larg
de catre Mitropolitul Nicolae Corneanu al Banatului in editorialul
,Presa bisericeasca” din Invierea 14 (1994) 1-2.
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presa bisericeasca are la baza speciile genului discursiv
teologic, Tntemeiate toate pe coerentd dogmatica si libertate
teologumenald (acolo unde Biserica nu s-a pronuntat inca).
(...) In clipa in care semnatarul unui articol destinat presei
bisericesti nu uzeazad de aceastd libertate, cantonand in
irealitate si imobilism, in gravitate morbida alteratd cu
sentimentalism dulceag, presa bisericeascd se face pe sine,
prin astfel de articole, purtdtoare de secularizare; ea
acrediteazd o imagine falsa a Bisericii si alimenteazad o
periculoasd luare Tn desert a numelui lui Dumnezeu.

Tocmai pentru a arata legitimitatea unei astfel de analize
lucide, faptul cd exercitarea spiritului critic nu este sinonima
cu atacul sau acuza, seminarul de la Cluj isi plasa demersul
sub semnul distinctiei facute de Origen:

Chiar dacd este adevdrat ca ,prin multa vorbire omul nu-i
scutit de pacat” si dacd e tot asa de adevarat cd Solomon n-a
pdcdtuit cand a scris mult si nici Pavel n-a pacatuit cand si-a
prelungit vorbirea pand la miezul noptii, atunci va trebui sa
cercetdm ce inseamnd de fapt multa vorbadrie, iar dupd aceea
vom trece la chestiunea ,sa nu scrii carti multe”. intr-adevar,
tot Cuvantul lui Dumnezeu, care la inceput era la Dumnezeu,
nu inseamna vorba mults, intrucat nu sunt mai multe cuvinte,
cdci Cuvantul lui Dumnezeu este unul singur, cuprinzand
doar mai multe idei, dintre care fiecare este o parte a
cuvantului intreg. (...) Asadar, putem zice ca orice vorbitor
care spune lucruri strdine de cinstirea adusd lui Dumnezeu
face vorbdrie, pe cand cel ce spune Adevdrul, chiar dacd
vorbeste despre toate ideile posibile, asa incat sa nu lase de
o parte nici una dintre acestea, spune mereu un singur
Cuvant.®

6 Origen, Scrieri alese, Partea a doua, Editura Institutului Biblic si de

Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, Bucuresti, 1982, pp. 337-338.
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Ducand mai departe concluzia lui Origen, putem spune
ca, indiferent de cate mijloace de comunicare foloseste, Biserica
propovaduieste unul si acelasi Cuvant. Este in esentd si mesajul
Arhiepiscopului Bartolomeu al Clujului de la deschiderea
lucrarilor seminarului dedicat presei bisericesti. Acesta sublinia
dimensiunea dinamicd a Evangheliei pe care o pune in lumina
implicarea Bisericii in viata cetatii prin mijloacele de
comunicare Tn masa:

xn

Tema ,Presa bisericeasca intr-o societate post-totalitard” sau
rolul mass-media Tn Bisericd pare foarte noud si aproape
revolutionard pentru mentalitdtile noastre ortodoxe, noi fiind
obisnuiti sd credem cd modalitatea de raspandire a Cuvantului
lui Dumnezeu prin radio, televiziune si ziare apartine altor
confesiuni. (...) Este extraordinar zelul pe care il depun in
special neoprotestantii in a-si expune Tnvatdtura de credintd
prin posturile de radio si televiziune. De aceea, sd nu (...)
acceptam ideea cd mass-media crestine reprezinta o
chestiune ce apartine numai ,celorlalti”. (...) In privinta
aceasta, va trebui sd ne aducem aminte de dimensiunea
dinamica a Evangheliei si sa parasim, daca cumva am avut,
acel concept de Evanghelie statica. (...) In acest context, ar fi
bine sa se dezbata modul — nu nou, dar innoit! — de a regandi
notiunea de Traditie Tn Biserica si trdirea ortodoxa.
Problematica mijloacelor de comunicare crestine este o
excelentd ocazie pentru aceasta.”

in cele de mai sus se observa nu numai dorinta de a da
marturiei crestine un sens pe mdsura timpului, ci, aplicat la
chestiunea presei bisericesti ca parte a mass-media, de a
reabilita scrisul jurnalistic crestin. indemnul Arhiepiscopului
Clujului vine in intampinarea unei constatdri mai generale in

7 Bartolomeu al Clujului, ,Traditia din mers”, in: Renasterea 8 (1994) 9.
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ceea ce priveste o neglijentd grava a teologiei ortodoxe in
domeniul hermeneuticii si, implicit, al comunicarii rezultatelor
acestui efort interpretativ. In prefata la volumul siu Puterea
cuvantului. O introducere in hermeneutica ortodoxd, John
Breck nota:

Una dintre datoriile cele mai urgente ale Bisericii (ortodoxe,
n.n.) de azi este regdsirea viziunii patristice asupra calitdtii
dinamice a Cuvantului ca instrument prin care Dumnezeu
Se descopera si Se comunica.?

Revenind la seminarul de la Cluj, concluziile acestuia au
fost formulate in termenii urmatori:

1. Pornind de la constatarea ca nu s-a ajuns sa se precizeze
statutul presei bisericesti si al jurnalistului bisericesc,
participantii la seminar si-au exprimat dorinta ca autoritatea
bisericeasca sa incurajeze eforturile de gasire a unui loc bine
stabilit presei bisericesti in structura actuala a Bisericii.

2. Biserica va trebui sa incerce sa vada n presa bisericeasca
o cale de activare a dimensiunii sale profetice, sa abordeze
prin ea semnele timpului, sd redeschida canalele de
comunicare intre diferitele structuri si segmente ecleziale,
mai precis intre cler si ierarhie, ierarhie si credinciosi,
credinciosi si teologi.

3. Mai departe, presa bisericeasca ar trebui sd devind un
virtual liant in spatiul credintei romanesti tntr-un moment in
care faramitarea pe plan social e mai mult decat evidentd.
4. Prin tematica pe care o abordeazd, de la explicarea vietii

Bisericii, in ansamblul ei, pand la lecturile teologice facute
temelor de mare actualitate, presa bisericeasca este datoare

8 . Breck, La puissance de la parole. Une introduction a I’herméutique
orthodoxe, Paris, Editions du Cerf, 1996, p. 11.
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sa Tndeplineasca o functie formativa. Din acest punct de
vedere ea va trebui sda devind un activ factor catehetic si
misionar.

5.1n fine, se impune ca presa bisericeasca sa nu fie un simplu
spatiu auctorial, ci unul al marturisirii, al diaconiei. La randul
sau, jurnalistul bisericesc sd fie in primul rand un madular al
Bisericii, iar nu doar un redactor sau reporter fara identitate.’

in afara acestor concluzii cu caracter general, participantii
la intalnirea dedicatd presei bisericesti au mai facut o seama
de recomandari practice precum: repetarea unor astfel de
intalniri, colaborarea mai intensa a redactorilor diferitelor
publicatii ale Bisericii, receptarea intereparhiald a presei
bisericesti, schimburile de texte si teme, colaborarea mai stransa
cu Biroul de Presa al Patriarhiei, incurajarea de catre cei in
drept a teologilor ce doresc sa se specializeze in jurnalism.

3. Adecvarea la actualitate

Ecourile seminarului de la Cluj au fost putine si, cu tot
realismul necesar in analiza unor fenomene ce au nevoie de
timp indelungat pentru a se contura, se poate spune cd samanta
aruncatd atunci a dat roade. Poate prea putine in raport cu
asteptdrile — ale initiatorilor de atunci, dar nu mai putin ale
cititorilor de ieri si de azi — roadele se vad mai cu seama la
nivelul tehnoredactarii, al punerii in paging, al deosebirii dintre
articol si studiu, al preluarii unor genuri jurnalistice precum
editorialul, interviului, stirii, portretului si, mai rar, reportajului.
In ceea ce priveste acest ultim gen, este semnificativa
frecventarea lui foarte rara atata vreme cat un reportaj aduna

% Apud Vestitorul Ortodoxiei 117 (1994) 1-2.
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in sine virtutile mai tuturor genurilor jurnalistice si presupune
un grad evoluat de creativitate, dar si de specializare.

Aceste evidente imbundtatiri structurale ale unor publicatii
bisericesti au darul de a scoate si mai mult in evidentd, prin
contrast, desertul tipografic al altor publicatii ce nu au facut
pana acum nici un efort minim de adaptare constructiva la
orizontul de asteptari al propriilor cititori si mai cu seama al
celor virtuali, ,cuceribili” numai prin formule pe masura. Or,
dacd pastrarea tiparului cu plumb poate fi justificatd economic
si uman (tipografii formati la aceasta scoala nu mai gasesc loc
de muncd intr-o breasld ce a trecut deja de mai bine de un
deceniu la tiparul offset), de nejustificat raman alte aspecte.
Asadar, daca evolutia este in cazul unor publicatii bisericesti
atat de evidentd la nivelul formei, in vreme ce la altele nu s-a
miscat mai nimic, nu acelasi lucru se poate spune despre
continutul propriu-zis. Intre mediu si mesaj persista incd o
discrepanta periculoasa. Astfel, farda a da exemple nominale,
este cultivatd in continuare imaginea unei prese bisericesti care
se concentreaza exclusiv pe figura ierarhului locului si, in
consecinta, abunda fotografii ale acestuia. Nu este de mirare,
n acest context, ca avem deja un curent ,iconoclast” in randul
cititorilor. Mai departe, se perpetueaza din pdcate formula
ziarului ,oficios”, plin de cuvantdri si declaratii, in care practic
efortul jurnalistic se reduce la intercalarea, uneori, a
subtitlurilor. Tn rest, publicatiile respective oferd un spatiu
secund, ultimele pagini, articolului propriu-zis, cel care justifica
in fapt numele de revista. Nu in ultimul rand, este trista absenta
temelor cu adevarat actuale, tratate cu competenta asiguratd
numai de un cerc de colaboratori, clerici si laici, cultivat cu
discretie si eficienta. Fideli principiului cd identificarea sursei
unei boli este primul mare pas catre vindecare, sd incercam
ldamurirea originii acestor atitudini.
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Una dintre explicatiile profunde rezida in neincrederea sau
chiar dispretul unora dintre diriguitorii eclesiastici fata de actul
jurnalistic in general. Chiar daca este de cele mai multe ori
intemeiata, distanta fata de jurnalismul practicat mai ales la
noi, caracterizat prin subculturd si tendentiozitate, nu trebuie
sa fie extinsd la toate formele de expresie ale acestuia, cu atat
mai putin asupra acelui jurnalism militant crestin ce doar cu
mare greutate isi impune si pdstreaza locul in paginile
cotidianelor. Or, este o evidenta faptul cd, daca vocea Bisericii
se mai face auzita in mijloacele de comunicare in masa, aceasta
se datoreaza angajamentului unui numar relativ restrans de
laici. Cum presa laicd este greu de controlat, gandirea ierarhica
nu doreste sa lase libertate propriilor publicatii si, in
contrapondere, le discrediteaza pe cele existente in afara sferei
directe de influentd. O atitudine paguboasa ce explica in parte
esecul programat al incercdrilor de pand acum de a infiinta o
publicatie de tiraj mare a Patriarhiei, un cotidian sau cel putin
un saptamanal de atitudine si comentariu crestin in care sd se
recunoascd toate segmentele spirituale si culturale ale
Bisericii.'®

Pe langa aceastd neincredere, fata de jurnalism si fata de
laici deopotriva, mai functioneaza un cliseu mental potrivit
caruia articolul de ziar nu este demn de luat in seama, nu este
ceva serios si cu atat mai putin ceva durabil. Pe scurt: nu face
parte din ,opera”. Se uita aici, de pilda, ca un ,teolog
nespecialist” precum Nae lonescu a ldsat posteritatii mai cu
seama articole, cu nimic mai prejos decat volumele doldora
de redundante si note de subsol, singurele care, atunci ca si

10 Absenta unui ,cotidian crestin sau a unui siptdmanal menit sa
cantdreasca ziua din perspectiva eternitatii” este regretata si de T.
Baconsky, Ispita binelui. Eseuri despre urbanitatea credintei, Bucuresti,
Editura Anastasia, 1999, p. 82 s.u.
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acum, par sa crediteze scrisul teologic serios.!! in celebrul
articol Pentru o teologie cu ,nespecialisti” din primul numar
al revistei conduse de G. Racoveanu, o publicatie cu un subtilu
scurt dar acoperind un intreg program: Revistd de criticd
teologica, Nae lonescu puncta lipsa adecvarii teologiei la
orizontul de intrebari al epocii, o lipsa care trimitea, fie si
indirect, la absenta unor publicatii care sa incurajeze acest
exercitiu de actualizare:

Ceea ce caracterizeazd teologia rumaneasca de azi — si ma
gandesc anume la teologia oficiald — este, intre altele,
incapacitatea ei de a gandi si expune problemele teologice
in termeni actuali. (...) Literatura teologica rdmane incd uscata,
goald de sens si de actualitate, ea pornind deocamdata
aproape exclusiv din lumea facultatilor de teologie, ale caror
contacte cu viata de iubire a obstei Bisericii sunt asa de
incidentale. (...) ,Nespecialistii” ar putea sda aducd — in
anumite conditiuni — o prospetime si o noutate de formulare,
pornitd din trdirea directd a valorilor religioase, de cari
teologia de scoald este prin insdsi natura ei actuald categoric
incapabild.'

Nimic nu ne impiedica sa vedem in acesti ,nespecialisti”
pe gazetarii crestini, pe cei care, ,in anumite conditiuni”, pot
aduce un plus de culoare intr-un peisaj abandonat de prea
multa vreme celor care se pricep sa manuiascd doar negrul si

" In ceea ce priveste calitatea si impactul unor articole teologice, avem

exemplul stralucit, Tn ciuda perioadei scurte de existenta, a Predaniei.

Un gest admirabil de recuperare a memoriei jurnalismului

bisericesc-teologic si al profilului lui Nae lonescu ca inspirator al

acestui mod de articulare a credintei il reprezinta volumul Predania

si un Indreptar ortodox cu, de si despre Nae lonescu teolog, antologie

prefatatd si realizatd de diac. loan I. ICAjr/ Sibiu, Editura Deisis, 2001.
12 Predania..., pp. 19-20.
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albul. La randul lui, pentru a lua si un exemplu din gradina
teologiei de scoala, pe cat de coplesitor pe atat de obligant,
Pdrintele Staniloae a scris un numar coplesitor de mare de
texte-efemeride. Trei sferturi din bibliografia lui este formata
din genul scurt al articolului sau comentariului de gazeta
bisericeasca ori revistd teologicd.' Nu intamplator ii incredinta
Mitropolitul Balan tanarului profesor de la Sibiu conducerea
Telegrafului si nu Tntamplator acesta avea sd acorde atentia
cea mai mare imprimarii unei directii vii si actuale venerabilei
publicatii ardelene. Plasate in contextul lor precis si intelese
pe masurd, articolele Pdrintelui Staniloae din epoca sibiana
sunt o lectura obligatorie pentru redactorii publicatiilor
bisericesti. Vazute mdcar si ca spatii de formare a stilului, ca
poligoane de incercare a temperamentului teologic, aceste texte
au meritul de a demonstra cd esentialul poate fi exprimat si
nepretentios, fard note de subsol, spontan, in graba chiar, asa
cum sufla Duhul.

Mai mult, se uitd deseori faptul ca Sfintii Parinti — a caror
operd este formata mai cu seamd din scrisori si tratate scurte
ca raspuns la intrebdri punctuale — au facut uz in mod constant
de instrumentele comunicationale ale vremii lor. Fie ca vorbeau
n agora, fie ca mergeau din comunitate in comunitate, trimiteau
mii de scrisori sau vorbeau de la amvon altor mii de oameni,
ei concretizau zilnic acea dimensiune dinamica a Evangheliei

3 Vezi Bibliografia Pdrintelui academician profesor dr. Dumitru
Staniloae, alcatuitd de Prof. Gh. Anghelescu, Bucuresti, Editura
Institutului Biblic si de Misiune al Bisericii Ortodoxe Romane, 1993.
O prezentare succintd a activitatii jurnalistice a Parintelui Staniloae
la Sibiu ofera textul lui D. Abrudan, Pr. Prof. D. Staniloae, redactor la
,Telegraful Roman” — un patronaj de exceptie, in: Persoand si
comuniune. Prinos de cinstire Pdrintelui Profesor Academician
Dumitru Staniloae la implinirea varstei de 90 de ani, Sibiu, Editura si
Tiparul Arhiepiscopiei Ortodoxe Sibiu, 1993, pp. 68-73.
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de care amintea Arhiepiscopul Bartolomeu. Motiv pentru care,
impreuna cu Dan Ciachir, se poate afirma n cel mai autentic
spirit patristic inteles Th cheie moderna:

Dacad ar fi trdit mai aproape de noi, Sfantul Vasile cel Mare
sau Sfantul loan Gurd de Aur si-ar fi dat la tipar predicile
care sunt niste stralucite articole.'

Referitor la indreptatirea mai profundd, teologicad, a actului

jurnalistic crestin, a articolului de ziar ca pandant interpretativ
al articolului de credintd, Teodor Baconsky nota in continuarea
celor afirmate de semnatarul ,Cronicii ortodoxe” de la Cuvintul:

Se pune intrebarea temeiului unei prese crestine. Unii s-ar
grabi sd o excluda, fiindca editorialul nu e un gen patristic,
sau fiindcd Dumnezeu si Mamona nu pot fi slujiti laolalta.
Altii ar spune cd, la capdtul experientei comuniste, nimeni
nu mai suportd maximalismul etic, fie el tradus prin daddceli
acre, normative imbufnate sau admonestiri victoriene. li
inteleg pe agnosticii libertarieni: o mana de intelectuali
urbani, preumblati si pretentiosi, care nu vor decat pacea
autonomiei. Nu nteleg insd pasivitatea crestinilor fata de lipsa
unei prese care sa confere sens si substantd crezului lor afisat.
Eu unul am naivitatea de a crede ca orice refuz al lumii
(exceptie facand monabhii) divulga o grava carentd a iubirii."

D. Ciachir, Ganduri despre Nae lonescu, Editura Institutul European,
lasi, 1994, p. 108.

T. Baconsky, op. cit., pp. 83-84. De acelasi autor vezi si un text scurt,
dar alert, tratand conditiile unei prese crestine (si implicit bisericesti)
pe mdsura timpului, uitat poate chiar de acesta, Jnsemndri de
renastere”, in: Renasterea 1 (1994) 10. Retin un pasaj sugestiv pentru
articularea sensului istoric cu temeiul teleologic: ,(...) acolo unde
vocile profane se adaugd vacarmului actual, presa ortodoxa trebuie
sa redefineasca ideea de ‘tranzitie’ in raport cu Absolutul pe care il
slujeste”.
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4. Cateva directii

Coordonata fundamentala pe care ar trebui sa evolueze de
acum fnainte presa bisericeascd este pe cat de simpla, pe atat
de inconsecvent pusd in aplicare pana azi: intelegerea
legitimitatii actului jurnalistic crestin, asumarea misiunii Bisericii
intr-o lume ce continua sa fie secularizata metodic tocmai prin
intermediul mijloacelor de comunicare puse in slujba
ideologiilor de tot felul. Nu este oare cel mai trist paradox ca
Biserica, institutie divino-umand a comunicarii intru
comuniune, sd fie devansatd permanent de forme pervertite
de comunicare?'® Unii diriguitori eclesiastici de la noi ar putea,
fnarmati cu statisticile si sondajele de opinie din ultimul
deceniu, sa argumenteze senin ca, de fapt, Biserica nu are
nevoie de o implicare mai accentuatda in campul
comunicational modern, cd ea are alte forme de comunicare,
mai subtile si mai profunde (ceea ce este in buna parte adevarat),
ca presa bisericeasca, cu toate scaderile ei, este suficienta pentru
numarul celor care o citesc, cd, la urma urmei, banii ce ar
trebui investiti in astfel de mijloace de comunicare pot fi dati
saracilor etc.

Tuturor acestor argumente pentru a nu face nimic sau prea
putin le poate servi drept raspuns ingrijorarea unor Biserici si
confesiuni, precum Catolicismul si Protestantismul, care se
confruntd de secole cu spiritul autonom si care, in duh
ecumenic, ne atrag atentia asupra pericolelor presupuse de
aderarea inevitabild a tarilor est-europene la modelul
democratic pluralist. in vreme ce un document recent al
Conisiliului Pontifical pentru Comunicare Sociala atrage atentia

16 Veziin acest sens si articolul lui R. Schmidt-Rost, Kommunikation, in
Evangelisches Soziallexikon, Neuausgabe, Hrsg. von Martin Honecker
s.a., Stuttgart-Berlin-Koln, Verlag W. Kohlhammer, 2001, col. 862-864.
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asupra partilor negative ale Internetului si indeamna in acelasi
timp la o prezenta mai activa a mesajului crestin in cea mai
mare retea de comunicare a lumii,'” un text mai vechi cu doar
cativa ani redactat de un grup de teologi si jurnalisti evanghelici
din Germania trage un semnal de alarma in ceea ce priveste
adaptarea mijloacelor de comunicare din Occident la regulile
profitului si Tmpartirea treptata a lumii in doud noi categorii:
tari ,bogate informational” si tari ,sdrace informational”.'®

Aceste accente critice nu se multumesc doar sa identifice
pericolele, ci ofera sugestii privind modalitatile de diminuare
a influentei negative a mijloacelor de comunicare in masa si
descriu strategii de convertire a acestora prin infuzarea lor cu
mesajul crestin. Concluzia este dubld: 1. nu putem lupta cu
secularizarea daca nu fi cunoastem instrumentele de propagare
si 2. cea mai eficientd forma de neutralizare nu este simpla
combatere, ci transformarea, ,convertirea”, asa cum Sfintii
Parinti vor fi convertit in epoca lor filosofia greacd, identificand
n aceasta elemente ce anuntau intruparea Fiului Omului. Unei
apologii a raului nu i se poate raspunde decat tot apologetic:
retoricd pozitiva vs. retorica maleficd. La aceasta se adauga, sa
nu uitam, asistenta permanenta a Sfantului Duh.

Insistand pentru o clipa asupra argumentelor pentru a nu
face (mai) nimic, faptul cd Biserica Ortodoxda Romana se bucura
de mai bine de un deceniu de cea mai mare incredere din
partea populatiei, nu trebuie sa ne lase orbi fata de evolutia

17 Conseil pontifical pour les communications sociales, ,Ethique et
internet”, in L’Osservatore romano (ed. fr.) 12 (19 mars 2002) 8-10.
Traducerea in limba romana este in curs de aparitie in revista
Renasterea.

Mandat und Markt. Perspektiven evangelischer Publizistik,
Publizistisches Gesamtkonzept 1997, Herausgegeben vom Kirchenamt
der Evangelischen Kirche in Deutschland, Frankfurt am Main,
Gemeinschaftswerk der Evangelischen Publizistik, 1997.
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mai largd. Asa cum o subliniaza si semnalele din Apus, o
democratie functionald si o prosperitate economica (inca
inexistente ca atare la noi) aduc dupa sine nu numai
binecuvantdri. Ar fi suficient sa ne gandim, de pilda, la conflictul
politico-mediatic dintre Biserica Ortodoxa a Greciei si guvernul
Simitis.

La noi, tranzitia prelungitd a dovedit din plin ca
aproximatiile morale prosperad intr-o atmosfera de aproximatie
deontologica in materie jurnalistica. De un deceniu asistam la
atacuri succesive, avand pe rand alte motive, impotriva Bisericii
majoritare: fie ca este vorba despre chestiunea patrimoniald a
greco-catolicilor, de persecutarea unor minoritdti sexuale, de
sectele nedreptdtite si lezate in libertatea lor de manifestare,
de mult citatul colaborationism al Bisericii cu regimul comunist
si politia lui politica, de coruptia unor slujitori ai altarului sau
de orice alt motiv, real sau inchipuit, presa noastra
post-decembrista nu a ficut economie de epitete, presupuneri
nefondate, nascociri si calomnii. Tuturor acestora nu a fost
cine sd le raspunda. Au fincercat, cu riscul marginalizarii in
cercurile culturale, unii laici marturisitori care, culmea, au fost
intampinati de diriguitorii eclesiastici mai curand cu
neincredere sau cu o teribil de jenantd senzatie ca sunt cultivati
atata vreme cat pot fi utili. n rest, intrebarea Parintelui Staniloae
adresatd Parintelui Anania la inceputul anilor '90, pe vremea
Grupului de Reflectie pentru Innoirea Bisericii — ,unde sunt
intelectualii care sd apere Biserica?” —, a ramas fard un raspuns
concret. O fincercare de raspuns a fost datd de Conferinta
laicatului, o initiativa esuata lamentabil prin concursul ierarhiei
neincrezdtoare in bunele servicii si intentii ale mirenilor si prin
cel al laicatului Tnsusi, ros de orgolii.

Cu toate acestea, multe deficiente s-ar fi putut indrepta prin
veghea si prezenta de spirit a oamenilor Bisericii. In secolul al
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XXl-lea deja, dupa experienta de pana acum, am fi asteptat ca
macar o parte din invatamintele acesteia sa fi fost trase. Practic,
fiecare eparhie are acum cate un Birou de presa si relatii cu
publicul. Tot in practica, lucrarea acestor oficii este redusa la
trimiterea pe fax a comunicatelor de presa reactive. Nici urma
de initiativd mai ampld, de strategie bine gandita si riguros
aplicatd. Nici macar grija pentru imagine nu mai convinge pe
unii diriguitori eclesiastici sa dea mana libera implicarii
comunicationale a eparhiilor pe care le conduc. In acest context
de insusire doar exterioard a simbolurilor epocii in care trdim,
calculatoare si reportofoane, nu mira faptul ca proiectele sociale
ale Bisericii, nu putine la numar si presupunand eforturi
financiare deloc modeste, nu sunt suficient cunoscute, asa cum
necunoscute raman si alte pagini pozitive din cronica recenta
a vietii bisericesti. Pe scurt, Bisericii i lipseste Thca o anteng,
asa cum i lipseste acea sinteza intre propovdduire si imagine
(in sensul cat se poate de larg al termenului) care sa o replaseze
n circuitul mediatic de pe alte pozitii decat cele ale unui subiect
asupra cdruia revin mereu altii si cu mereu alte acuze sau clisee
reincalzite.

5. Pasii urmatori

in final, sd vedem, pe scurt, care sunt posibilii si necesarii
pasi spre remedierea deficitului comunicational al Bisericii
noastre. Aceasta nu Tnainte de a aminti ca recent, in zilele de
7-9 iunie 2001, s-a desfasurat la Bucuresti, din initiativa grupului
redactional ,Viata religioasa” din cadrul Societatii Romane de
Radiodifuziune, prima editie a Simpozionului Crestin al
Oamenilor de Presa (S.C.O.P.). Organizat in formula
ecumenica, S.C.O.P. din 2001 a incercat sa faca bilantul presei
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crestine din Romania de azi, imaginea rezultata nefiind, din
pacate, simtitor mai buna decat cea rezultata din discutiile
purtate in 1994 la Cluj. In ciuda acestui fapt sau poate tocmai
pentru cd lucrurile se prezintd asa si nu altminteri, cred ca
avem datoria de a relua, de fiecare data cand este posibil,
catalogul optiunilor minime in materie. Asadar, iata cateva
puncte de plecare:

1. Se impune (re)descoperirea urgentd a Internetului. Asa
cum sugereaza si documentul pontifical citat, acest mediu de
comunicare instantanee este o sansa si un blestem in egald
masurd. De aceea, depinde in buna parte de noi dacd un sens
va predomina pe celalalt. Trebuie sa pricepem si sa facem
inteles faptul cd, asa cum Reforma lui Luther este inseparabild
de tiparul lui Gutenberg, tot astfel, in mileniul al lll-lea, misiunea
Bisericii este de negandit fara uzul Internetului. Nu sugerdam
prin aceasta cd propovaduirea ,clasica”, de la persoana la
persoand, nu ar mai fi de actualitate sau destul de eficienta.
Dimpotriva. Tot ceea ce Biserica realizeaza la nivel
interpersonal ramane de referinta. Ceea ce Biserica poate realiza
prin Internet este Tnsd contactarea unei padturi sociale si
culturale, mai ales formata din oameni tineri, care altminteri
este greu de identificat in aglomeratiile urbane ale secolului al
XXI-lea.

2.1n ceea ce priveste angajamentul deja existent al Bisericii
in domeniul comunicational modern, posturile de radio
ortodoxe de la lasi, Cluj-Napoca si Alba lulia vor trebui sa
colaboreze mai intens intre ele si sd ajute concret initiative
similare Tn alte parti ale tarii. Absenta unui post de radio similar
in Capitald ramane pana azi una dintre cele mai grave carente
pastoral-misionare ale Bucurestiului.
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3. Cu masura si fara triumfalism, Biserica ar trebui sa
schiteze scenariul unei posibile implicdri viitoare si in domeniul
comunicarii prin imagini. Un post de televiziune, pe langa
costurile enorme, este si un alt tip de provocare mediatica. El
trebuie sa aibd o anume agresivitate pentru a se impune. Or,
cu cat mergem mai departe, cdtre sfere comunicationale mai
sofisticate, cu atat vedem mai limpede care sunt limitele
implicdrii Bisericii. Motiv pentru care un post de televiziune
crestin ar trebui sa aiba, ca si posturile de radio amintite deja,
un caracter accentuat cultural-social. n orice caz, experienta
radiofonicd va putea intr-o buna zi sd fie de folos unui proiect
TV.

4. Un deziderat neimplinit in mod satisfacator intre 1994
si 2001: formarea unei bresle de jurnalisti crestini. Precizez in
acest context cg, tot la Cluj, incepand cu anul universitar 2002-
2003 se va testa o noua sectie Tn cadrul Facultatii de Teologie
Ortodoxa a Universitatii ,Babes-Bolyai”: Teologie - Stiintele
comunicdrii.

5. Chiar daca persista incd o seama de tensiuni, reale sau
alimentate din varii pricini, este momentul sa alcatuim proiecte
mediatice cu deschidere ecumenicd, comunicarea si filantropia
fiind doud zone in care, dincolo de diferentele dogmatice,
Bisericile si confesiunile istorice pot colabora. Fara sincretism,
dar si fara false baricade.

6. Am ldsat la urma conceptul generic de ,presa crestind”
si, mai precis, cel de ,presa ortodoxa”. Pentru ca aminteam de
intalnirea S.C.O.P. din 2001, am s& citez, inclusiv sub forma
de concluzie, cele spuse de Razvan Codrescu in marginea

acestui simpozion:

101



Pentru o democratie a valorilor

E un adevar stanjenitor cd astdzi, in Romania, avem mai
degrabd o seama de publicisti crestini — mai mult sau mai
putin inzestrati — decat o adevarata presd crestind de larg
impact. (...) Ar fi de dorit ca Biserica Ortodoxa Romand (in
calitatea ei de Bisericd majoritard, n.n.) sd se implice mai
mult (inclusiv financiar si logistic), asigurand , presei crestine”
acel ,spate” care i lipseste si Tntinzand ,laicatului ortodox”
0 mand mai putin circumspectd, zgarcitd si sovaitoare decat
pand acum. Dacd nu un cotidian, atunci mdcar un saptamanal
crestin central — si nu strict ,popesc” —ar fi urgenta mediatica
a anilor urmadtori. Altminteri, ,presa crestina” va rdmane o
sublima amadgire (sau o vor face, in felul lor, anumite grupdri
neortodoxe, pe ,spatele” cine stie cui va fi inteles adevdrata
,Miza” pe care o reprezintd mass media in pragul mileniului
trei). Cine are urechi de auzit, sd auda!"™

19 R. Codrescu (semnat: V.A.M.), ,S.C.O.P. - Un colocviu national al
presei crestine”, in: Puncte cardinale, 7 (2001) 2.
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Timisoara Fabric-Vest. Un buletin parohial
pe intelesul tuturor

Constantin JINGA

in materialul de fati vom incerca sa prezentam un periodic
timisorean, Timisoara Fabric-Vest, deosebit prin aceea ca este
editat in cadrul unei parohii ortodoxe, din initiativa privata a
unor enoriasi dornici de a contribui la bunul mers al vietii
comunitare. Ne propunem ca, mai intai, sa prezentdm
publicatia in discutie, pentru ca apoi sa urmarim cateva dintre
implicatiile acesteia in mediul care, putem spune, a generat-o,
dar si intr-un spatiu mai larg, anume in acela al unei comunitati
urbane pluraliste.

Am socotit util sa aducem in discutie o initiativa lipsita de
orice caracter spectacular si, la prima vedere, prea putin
importanta pentru a fi luatd in considerare intr-un astfel de
cadru. Totusi, dupa cum se va putea remarca fara dificultate,
ea este interesanta pentru ca oferd imaginea unei strategii
comunicationale benefice, actuale, realizata prin voluntariat
activ, intr-un mediu complex si divers asa cum se prezinta
cartierul timisorean unde Timisoara Fabric-Vest apare.
Considerarea unui periodic minor, lipsit de alta tinta decat
transmiterea entuziastd a mesajului evanghelic, poate evidentia
scaderile unei intreprinderi marcate mai degraba de amatorism,
dar totodata va pune in lumind calitdtile necesare pentru a o
duce la capat cu succes si, fara indoiala, speram sd insufle un
duh optimist acelora dintre noi prea ispititi de scepticismul
postmodern.
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inca de la bun inceput trebuie si precizim ca interventia
noastra se doreste a fi una in primul rand ilustrativa la cele
discutate deja in cadrul acestui colocviu. Vom prezenta, asadar,
date mai degraba factuale, fara a alcatui totusi o monografie.
Prin urmare, dupd un scurt istoric al buletinului parohial in
discutie, vom efectua o descriere a acestuia, pentru ca n final
sa reliefam dificultatile intampinate in activitatea noastrd, dar
si chestiunile ce ar putea fi enumerate, fara falsa modestie, ca
realizdri. Consideram ca editarea unui buletin parohial poate
fi luata in discutie ca strategie de comunicare religioasa benefica
in mediul urban, tot mai divers si mai pluralist al Romaniei de
azi.

1. Istoric

Desigur, este pretentios sa vorbim despre istoria buletinului
parohial Timisoara Fabric-Vest. Dar, chiar daca scurta, povestea
publicatiei este vrednica de relatat.

Primul numar din Timisoara Fabric-Vest a aparut in urma
cu aproximativ doi ani, mai precis in data de 18 iunie 2000,
cu ocazia praznicului Pogorarii Sfantului Duh (Rusaliile), care
coincide cu hramul bisericii din cartierul timisorean Fabric-Vest.
Cartierul Fabric-Vest este parte dintr-o zond mai ampla a
Timisoarei, numita Fabric, locuitd pana relativ recent de mici
mestesugari sau angajati ai fabricilor din imprejurimi. Situatia
a cunoscut modificari importante o datd cu sistematizarea, pusa
n practica n anii ‘80, cand in locul vechilor locuinte familiale
demolate si al atelierelor se indltau deja blocurile ceausiste,
populate atat cu fostii proprietari ai caselor, dar si cu oameni
veniti din toate colturile tarii sau chiar cu timisoreni din cartiere
diferite. In ciuda acestor schimbri, cartierul si-a pastrat un
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caracter preponderent muncitoresc, multietnic i
pluriconfesional.

Biserica din Fabric-Vest, cu hramul Pogorarea Sfantului
Dubh, se afld inca in constructie. Piatra de temelie a fost pusa in
prima jumatate a deceniului trecut, de catre Pr. Simeon Lugojan,
preotul paroh de atunci. La ora actuala, enoriasii au reusit sa
finalizeze turla principald, urmand ca, probabil, in cursul anului
2002, slujbele si se poatd desfasura in naos. in prezent, serviciul
divin se desfasoara inca in subsol. Cu toate ca este vorba despre
o biserica pe cale de a se naste, comunitatea nu este una in
formare. Pana la inceputul anilor '90, activitatea pastorala se
desfasura intr-o biserica din vecindtate, cunoscuta in Timisoara
sub numele de ,Biserica de la Varful-cu-Dor”, dupa numele
strazii pe care se afla. Cum nsa acea cladire a fost retrocedata
Bisericii Greco-Catolice, comunitatea ortodoxa a fost nevoita
sa-si construiasca un alt locas de inchinaciune.

Deloc intamplator, aparitia buletinului parohial a coincis
si cu numirea in functia de preot paroh, la aceastd bisericd, a
Pr. Dr. Eugen Jurca, cleric cu o experienta liturgica si academica
deosebit de interesante, la care se adauga o capacitate
extraordinard de a coagula in jurul sdu tineri si de a le da
imboldul necesar pentru a-si afla un rost aducator de roade in
viata Bisericii. Pdrintele Jurca nu se afla la prima experientd
publicistici de acest gen. in perioada cand activa ca preot in
Resita, la inceputul anilor 90, sfintia-sa a editat, impreuna cu
un grup de tineri enoriasi, o publicatie similara intitulata
Antimis. In aceeasi perioada, Parintele a pus si bazele unei
fundatii omonime.

Buletinul parohial timisorean a fost intitulat Timisoara
Fabric-Vest pentru a sublinia legdtura dintre biserica si toti
locuitorii din cartier, mai degraba decat relatia dintre biserica
parohiald si enoriasii ei, de confesiune crestin-ortodoxa. In
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cartierul Fabric-Vest, dupa cum am spus, convietuiesc oameni
de confesiuni si de etnii diferite. In plus, lucru din pacate de la
sine inteles astdzi, un numar insemnat dintre credinciosii care
se declara crestini-ortodocsi nu frecventeaza slujbele bisericii
decat ocazional, iar altii prefera sa participe la servicii religioase
in alte parohii sau la Catedrala Mitropolitana. Pe aceste
considerente, membrii primului colegiu de redactie au socotit
important ca buletinul parohial sa vizeze, chiar prin titlu,
intreaga comunitate a cartierului Fabric-Vest, indiferent de
orientari sau preferinte religioase.

intr-o prima faza, Timisoara Fabric-Vest a aparut intr-o
forma destul de rudimentara: primele 30 de numere au fost
editate cu ajutorul unui computer personal si multiplicate,
ulterior, prin fotocopiere. Din luna noiembrie 2000 s-a ihceput
o colaborare cu editura Marineasa din Timisoara, care s-a
angajat sd tehnoredacteze si sa multiplice saptamanalul in
conditii modeste, dar totusi profesioniste. Un eveniment
deosebit de important a avut loc in luna octombrie 2000, cand
numarul 17 al publicatiei a fost difuzat si pe Internet. De atunci,
cu doar cateva sincope, Timisoara Fabric-Vest poate fi citit in
fiecare saptamana prin subscriere gratuita la o lista de distributie
a fundatiei ,Antimis”.

Echipa editoriald a periodicului a cunoscut, in tot acest
rastimp, cateva modificari pricinuite cel mai adesea de
evenimente care au afectat persoanele angajate in acest proiect.
Astfel, din redactia prezidata de catre Pr. Simeon Lugojan au
facut parte Pr. Dr. Eugen Jurca, Pr. Octavian Blaga, Pr. Mircea
Szilagy, loan Andoni, Constantin Jinga. La ora actuala, buletinul
este realizat de catre Pr. Dr. Eugen Jurca, Ovidiu lanc si Florin
Dobos. Chiar daca nu in mod deliberat, aceste modificari au
atras dupa sine unele schimbadri de structura si continut.
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2. Structura si continut

Buletinul parohial Timisoara Fabric-Vestapare saptamanal,
intr-un tiraj de 500 de exemplare si se distribuie gratuit,
duminica, la sfarsitul Sfintei Liturghii. Cheltuielile de imprimare
si de multiplicare sunt acoperite prin donatii. Periodicul este
alcdtuit din patru pagini care, pand la volumul 2, numarul 7
(57), contineau rubrici fixe.

Pagina intai cuprinde o scurtd rugaciune, preluatd de obicei
din textele liturgice din duminica respectivd. Aceasta era
urmatd, initial, de un scurt rezumat al pericopelor biblice ale
praznicului si de o meditatie parenetica in marginea acestora.
Scurt timp dupd trecerea de la formatul fotocopiat la cel tiparit,
s-a decis renuntarea la rezumatul pericopelor biblice si
inlocuirea acestuia cu un mic tabel care contine coordonatele
lecturilor din Apostol si din Evanghelie pentru fiecare zi din
saptdamana in curs. Pentru prima pagind, aceastd structurd a
ramas neschimbatd pana in prezent.

Continutul celei de-a doua pagini a variat, probabil, cel
mai mult. Initial, aceasta oferea spre lectura urmatoarele: o
rubrica ,Dictionar”, unde, saptamana de saptamanad, era
explicat pe scurt cate un termen liturgic sau dogmatic mai dificil;
un tabel cu coordonatele lecturilor din Apostol si din Evanghelie
pentru fiecare zi din sdptamana in curs, tabel mutat ulterior in
pagina intai; o prezentare a vietii unui sfant praznuit in
saptdamana respectiva sau a unui praznic impdratesc, daca era
cazul, prezentare conceputd in asa fel, incat sa faca relevanta
viata sfantului ales sau talcul praznicului pentru viata de zi cu
zi a enoriasilor; in fine, texte felurite primite din partea
enoriasilor sau scurte compuneri, poezii, cugetdri scrise de
copiii din parohie. Uneori, rubrica ,Dictionar” era inlocuitd
cu citate pilduitoare din operele Sfintilor Parinti sau ale altor
ganditori, iar locul tabelului cu coordonatele lecturilor din
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Apostol si din Evanghelie pentru fiecare zi din saptdmana era
luat de o rubricd intitulata ,Pagini din istoria crestinismului”,
iar mai apoi de rubrica ,Rabojul lunii ...”, aceasta din urma
prezentand o cronologie de evenimente, adeseori inedite,
importante pentru istoria noastrd. Structura paginii a fost radical
modificata in numerele din perioada 1-14 aprilie 2001, cand
s-au publicat selectiuni din reactiile la gestul Parintelui Eugen
Jurca de a recunoaste public cd, in perioada de dictatura
comunistd, a colaborat cu Securitatea. In prezent, pagina a
doua gazduieste cate doua eseuri scrise pe teme de actualitate,
cu scopul de a atrage atentia asupra legaturii dintre viata de zi
cu zi si marturisirea de credinta crestina, precum si un colt
destinat copiilor.

Structura paginii a treia a ramas nemodificatd incd de la
primul numar. Aici se publica un eseu mai amplu, pe o tema
de actualitate, sau cateheze prin intermediul carora se incearca
prezentarea intr-un limbaj contemporan a unor aspecte diverse
din problematica crestina.

Ultima pagind a ramas, de asemenea, neschimbata in
format. Aici apar diverse informatii de interes pentru enoriasi,
cum ar fi programul liturgic al saptamanii in curs, numele
preotului de serviciu, programul oficiului parohial, anunturi
diverse legate de evenimente organizate in cadrul parohiei si
o ,recomandare” — un text care imbie spre lectura unei carti,
invitd la un spectacol, discutd un eveniment cultural
accentuand, intotdeauna, castigul pe care un crestin |-ar putea
afla, dacd ar da curs invitatiei cu pricina.

3. Astdzi, dupa 18 luni ...

Spuneam la inceputul acestei prezentdri ca subscriem la
ideea conform careia editarea unui buletin parohial poate fi
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considerata ca o strategie de comunicare religioasa beneficd,
poate mai ales pentru mediul urban al Romaniei de azi, tot
mai divers si mai pluralist.

Desigur, ca orice activitate pe termen lung si necesitand
un anumit tip de angajament, bazat cel mai adesea pe
generozitate si voluntariat, un asemenea demers intampina
dificultati si conduce, inainte de toate, la constientizarea unor
lipsuri tinand atat de viata comunitard a parohiei, cat si de cea
personala. De pilda, trebuie notat ca eforturile echipei
redactionale de a depdsi o oarecare inertie, o lipsa de implicare
sunt necesare permanent. in urma unor discutii, s-a ajuns fara
dificultate la concluzia cd situatia rezida in faptul ca aceasta
activitate tinde sa fie inclusd, de catre colaboratori, in sfera
timpului liber, a loisir-ului. De aici provine ispita de a considera,
bundoara, cd termenele de predare a materialelor sunt deosebit
de largi, ca un angajament cat se poate de serios nu este strict
necesar sau, nu in ultimul rAnd, ca in alcdtuirea articolelor
este Tngdduita o usuratate ceva mai mare, dat fiind ca publicatia
s-ar adresa unui public mediu, iar aria ei de raspandire ar fi
redusa.

Astfel, inertia molatica a obligat redactia sa facd apel la
ceea ce am putea numi colaboratori externi, adica la persoane
din afara parohiei, dar dispuse sd scrie cu o oarecare
regularitate, si, intr-o vreme, chiar sa preia materiale din alte
periodice sau din diverse surse de pe Internet. Sunt cateva
numere, in colectia buletinului parohial, alcatuite intr-o
proportie excesiva din astfel de articole. Din aceasta pricina,
imaginea publicatiei s-a indepartat considerabil de ceea ce se
dorise initial a fi, adicd un soi de ,oglindd a parohiei”. In
proiectul initial, sdptamanalul urma sa fie alcatuit din materiale
produse exclusiv de catre enoriasi. In felul acesta, ar fi trebuit
sa se constituie ca o publicatie realizata in spirit amator,
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neprofesionist, dar fidela enoriasilor. Acest lucru nu a fost
posibil. Insa, chiar daca marcdm aceasta chestiune cu semnul
minus, trebuie sd spunem ca ea a avut si o consecintd pozitiva
deloc neglijabild, asupra careia vom reveni mai jos.

Pe de alta parte, opinia preconceputa a colaboratorilor,
cum ca este lucru usor a scrie pentru o publicatie destinata
unui public mediu, s-a dovedit a fi total eronatd si a condus la
rezultate negative, anume la realizarea unor numere care nu
s-au bucurat intotdeauna de aprecierea destinatarilor. Acest
fapt a ajutat redactia sa-si constientizeze responsabilitatea fata
de publicul cititor si sd realizeze cd la celdlalt capdt al canalului
de comunicare se afla un interlocutor exigent si, in realitate,
mult mai dornic de lecturd decat il anticipau asteptarile initiale.
intr-adevar, Timisoara Fabric-Vesteste un periodic fira pretentii,
un buletin parohial si nimic mai mult, dar cu un public cititor
fidel si atent, care trebuie respectat ca atare.

Intr-o oarecare masura, aceasta deficientd a scos la iveala
o alta, graitoare in ceea ce priveste sandtatea relatiilor
interpersonale dintre membrii comunitdtii parohiale in general.
La inceput, aceasta s-a manifestat sub forma unei carente de
comunicare intre colegiul de redactie si enoriasi. De pilda, in
primul numar al buletinului parohial s-a publicat un mic
chestionar, la care enoriasii erau invitati sa rdspundda in decurs
de o sdptdmana. Ei bine, la aceastd invitatie nu s-a primit absolut
nici un raspuns. Apoi, vreme de cateva luni de zile, din partea
comunitatii parohiale nu s-a inregistrat nici un fel de reactie
cu exceptia celei de surpriza. Cu totii isi manifestau bucuria
pentru faptul ca in biserica lor a fost posibild o asemenea
initiativa. Reactiile critice sau alte contributii cu adevarat utile
pentru realizarea publicatiei au sosit de-abia dupa cateva luni,
dar enoriasii care le-au formulat au preferat sa discute aceste
lucruri in particular fie cu Pr. Simeon Lugojan, fie cu Pr. Eugen
Jurca, mai degrabd decat cu oricare altul dintre membrii
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redactiei. Oricum, constatarea acestei deficiente a fost un castig
pentru responsabilii parohiei, mai intai. Pentru cd, in urma unor
discutii pe aceastd temd, ei au putut realiza cat de putin se
cunosc enoriasii intre ei si cat de firave sunt relatiile dintre
acestia. Majoritatea considera suficient sa participe la slujbele
Bisericii, pe care le frecventeaza fara a mai considera necesar
sa acorde atentie vecinului. Sunt reticenti in a-si exprima opinia,
chiar si atunci cand sunt invitati sa o facd, si mai degraba
rezervati in relatiile interpresonale, cu toate cd majoritatea sunt
de acord ca o prietenie infiripata in sanul bisericii si pe baze
crestine poate fi ziditoare de suflet si prilej de multa bucurie
spirituald. Este aceasta o stare de fapt deloc neglijabild si
important de remediat fard intarziere, scoasa in evidenta, aici,
cu ajutorul buletinului parohial.

Ne vedem nevoiti sa recunoastem, pana la urma, ca
Timisoara Fabric-Vest si-a jucat totusi rolul de ,oglindd” a
parohiei, dar altfel decat s-ar fi asteptat membrii echipei
editoriale. Si, in buna masura, rezultatele pozitive ale acestui
efort publicistic s-au putut inregistra abia dupa constatarea
lipsurilor. De exemplu, prin intermediul buletinului parohial a
fost acuzata cel mai clar starea de inertie a comunitatii, iar
ulterior s-au transmis primele imbolduri de risipire a acesteia.
La fel, dupa cum remarcam si mai sus, acelasi mediu a fost si
este folosit in continuare pentru realizarea de legdturi mai
trainice ntre enoriasi. Pe de alta parte, faptul ca s-a facut apel
si la colaboratori din afara parohiei a contribuit intr-o anumita
masurd chiar la extinderea ariei de raspandire a periodicului.
Este dreptinsa cd un aport esential la aceasta il au chiar enoriasii
care, bucurosi de ceea ce se intampla in parohia lor, obisnuiesc
sa solicite mai multe exemplare, pe care le ofera rudelor,
prietenilor, cunoscutilor. In repetate randuri am avut surpriza
de a constata ca buletinul parohial ajunge in cele mai
indepartate colturi ale orasului, reusind sa transmita mesajul
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evanghelic celor aflati in imposibilitatea de a participa la
slujbele bisericii, precum si celor mai putin credinciosi sau
care nu gasesc, incd, drumul spre Biserica. Mai mult, exemplul
a fost urmat si de alte parohii timisorene. Pana la ora actuala
avem cunostinta de cel putin trei biserici parohiale care editeaza
periodice similare.

4. Un final deschis

in prezentarea de fata ne propuneam s aducem in discutie
buletinul parohial Timisoara Fabric-Vest, ca un exemplu de
strategie locald de comunicare religioasa cu rezultate pozitive
atat in contextul parohiei unde apare, cat si in cadrul mai larg
al unei comunitati urbane pluraliste. Putem conchide ca la ora
actuala a devenit posibil in Romania, cu mijloace accesibile
unor persoane private, elaborarea unor medii de comunicare
modeste, dar constructive mai ales la nivelul unor comunitati
mici, parohiale. Dacd este asumat cu entuziasm si buna stiinta,
amatorismul poate preschimba haina mediocritdtii in vesmant
de nunta si, nu in ultimul rand,, poate ajuta la developarea
adevdratelor rosturi ale spiritului parohial: ele nu limiteaza, ci
deschid spre o mai buna invecinare cu aproapele si, probabil,
nu doar cu el. In definitiv, daci este si dim crezare Parintelui
Peter Allan CR, Biserica, in general vorbind, trdieste zorii unei
revolutii spirituale, una care presupune deschiderea si
implicarea voluntard a fiecaruia, preoti si mireni, mai degraba
decat spiritul belicos si ghetoizarea crestinilor.! Buletinul
parohial Timisoara Fabric-Vest continua sa apard, saptamana
de saptamana.

1 Cf. Fr. Peter Allan CR writes ..., in ,Mirfield Newsletter”, 2001, pp. 8-9.
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Horia Bernea si Muzeul Taranului Roman.
A comunica / a interpreta traditia

Anca MANOLESCU

S-a spus probabil prea adesea, si cateodata intr-un mod
prea brutal pentru a nu risca distorsiunea realitdtii si cliseul, ca
a perpetua traditia Rdsaritului crestin se reduce, in epoca de
fatd, mai ales la conservarea ei: traditia crestinismului rasaritean
ar fi conceputa de adeptii ei ca un mesaj ce trebuie pdstrat
neschimbat, cu fidelitate nestirbita fata de un trecut admirabil.
,Ne aflam in spatii politico-religioase unde esentiala este
transmiterea depozitului sacru. Ne aflam in fata unor oameni
care considerd ca traditia nu poate fi decat repetarea lui acelasi”,
declara, in numarul din 20 ianuarie 1998 al ziarului Le Monde,
F. Thual, istoric si sociolog specializat in geopolitica Ortodoxiei,
el insusi ortodox francez.! O astfel de afirmatie reflects,
probabil, in aceeasi mdasura o problema reala, cat si punctul
de vedere (etnocentric poate?) al analistului care judeca
fenomenele religioase est-europene din perspectiva achizitiilor
si a parcursului istoric specifice democratiilor vestice. Tema
traditiei — a comunica, a deschide, a face accesibile valorile
interne ale crestinismului oriental unor societdti ce sunt pe cale
de a asuma modernitatea si postmodernitatea dupa iesirea din
tnghetul comunist —, aceasta tema este intr-adevar resimtitd in

' Fr. Thual, ,Dans le monde orthodoxe, la religion sacralise la nation,
et la nation protege la religion”, in Le Monde, mardi 20 janvier 1998,
p. 13.
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Romania drept o problema capitala si urgentd. Daca traditia
Orientului crestin nu gaseste ,tonul adecvat” pentru a desfasura
adevdrurile esentiale pe care le conserva, ea risca sa devina o
traditie prestigioasd, dar cvasi mutd, ceea ce ar echivala, la
limitd, cu a-si contrazice statutul. Teodor Baconsky, principalul
organizator al acestui colocviu, o spunea el insusi:

Daca discursul Bisericii nu-si va gasi tonul adecvat,
terminologia justd, deschiderea spre o modernitate pand acum
ignoratd si disponibilitatea fata de societatea civild, atunci el
va fi surclasat de amploarea celorlalte discursuri emise in
agora, iar sansele mereu invocatei ,reevanghelizari” se vor
imputina dramatic.?

La ce fel de influenta asupra societdtii largi se poate astepta
crestinismul oriental daca el se rosteste intr-un limbaj ce se
multumeste in genere cu afirmarea unor merite incontestabile
—spirituale, intelectuale, civilizationale —, acumulate in durata
lungd, fara a oferi totusi o cunoastere innoitd, activa, creatoare
a substantei sale? A-ti admira si a-ti proclama traditia, avand in
acelasi timp o atitudine pasiva fatd de nucleul ei, risca sa
conduca la mitificarea traditiei in cauza, ceea ce poate alimenta
in plus fundamentalisme de tot felul, inclusiv politice.
Consecintele unei asemenea pasivitati nu lipsesc de altfel.
Andrei Plesu:

Estul are o constiintd mai curand mitologica a traditiilor
proprii, dar nu si-a creat instrumente suficiente de lucru pentru
o cunoastere reald a acestor traditii... Esential ar fi, repet, ca
noi sd intrdm in posesia riguroasd a traditiei noastre, sa-i

2 T. Baconsky, ,Biserica dupd alegeri”, in Ispita binelui, Bucuresti,
Anastasia, 1999, p. 101.
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cunoastem documentele, evolutia si portretul real, nu cel
eroizant in care esuam de obicei.?

A comunica traditia nu e deci o simpla problema de discurs, ci
una de cunoastere, de responsabilitate intelectuala fata de ea.

in sfarsit, pluralismul (iar, la limitd, entropia) societatilor
noastre actuale nu sunt ele o provocare importantd pentru
crestinism? A te adresa nu numai comunitatii credinciosilor, a
oamenilor angajati, ci a face prezente reperele crestinismului
oriental in spatiul public, sau, mai general, intr-o lume in care
multi-confesionalismul si multi-culturalismul sunt din ce in ce
mai evidente nu ofera oare crestinismului sansa de a pune la
lucru universalitatea mesajului lui? E sansa si e provocarea
stimulatoare de a gasi modalitdti adecvate pentru a-si exprima
bogatia mereu actuala — mereu actuala pentru ca tine de o
actualitate extra-temporalda. Consideratiile parintelui si
profesorului André Scrima asupra modului in care traditia e
asumatd de unii cdlugdri de la Athos ne aratd ca
responsabilitatea in ceea ce priveste comunicarea traditiei nu
se judecd numai in raport cu destinatarii ei umani, ci, in cele
din urma, in raport cu Donatorul nsusi al acestei traditii:

Multi din cdlugdrii actuali sunt intr-o completd ignoranta a
ceea ce, cu o inversunatd fidelitate materiald, simt cd au primit
si trebuie sd transmita de-a lungul timpului (e vorba despre
textele pastrate in bibliotecile athonite n.n.). Nu se anuntd
incd pentru ei posibilitatea ca, purtati de o dorinta
duhovniceasca arzatoare, sa patrundd in lduntrul acestor
depozite... Tenacele atasament la un tezaur a cdrui valoare
e banuitd mai mult decat realizata de posesorii actuali

3 A.Plesu, “Pourquoi doit-on sauver les Balkans?”, in Martor V1, Revue

d’anthropologie du Musée du Paysan Roumain, Bucarest, 2001, pp.
72-80.
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determind reactiunile de suspiciune si refuz. Atitudinea e
ambivalentd. Pe de o parte, comprehensibild, aproape
induiosdtoare: e dorinta de a conserva ceva ce {i s-a
incredintat nu atat ca proprietate personald, cat ca un soi de
custodie impersonald, peste timpuri si spatii. Dar, pe de alta
parte, o inversunare primara: fiindcd aceste texte au fost facute
— esentialmente — in vederea unei comunicdri fard margini.
Nu existd o limitare pentru creatiunea instituita prin cuvant,
pentru hermeneutica, exegeza si reflectia patristicd. Ea e
ilimitatd fiindcd e suscitatd de infinitul divin in act. Daca nu
existd constiinta acestei surse infinite, intervine restrangerea,
ingradirea si, intr-un fel, ,arestarea” tezaurului care se
transforma ntr-un depozit ferecat. Or, referinta ultimd a
tezaururlui e Duhul (humit intr-o rugdciune esentiald a
Bisericii rdsdritene thesauros tén agathén, ,vistierul
bundtatilor”). lar revdrsarea lui nu cunoaste piedici, limitari,
restrictii, preferinte.

Comprehensibild poate, inversunarea despre care vorbeam
e mai ales expresia unei intunecdri a intelegerii, predominanta
in momentul actual... Ceea ce se manifestd prin refuzul de a
discuta cu un non-ortodox, refuzul de a te interesa de
devenirea lumii lui Dumnezeu si de ,iconomia” sa, care trece
dincolo de mésurile tale si de chipul pe care tu 1l cunosti cel
mai bine n coltul de lume in care te afli.*

Fidelitatea fata de traditie nu Thseamna — ni se spune aici —
numai conservarea ei, ci si deschiderea spatiului de sens pe
care ea il perpetueazad, patrunderea in acest spatiu prin
interpretare, inseamna de asemenea ,exploatarea” depozitului
ei, inseamnd o confruntare vie si personald cu adevdrurile ei.
Or, acest tip de fidelitate revine la o comunicare reusita:
comunicare, in primul rand, cu sursa insasi a traditiei si, pe

4 A.Scrima, ,Despre Munte”, in Dilema, Bucuresti, nr. 254, 5-11 dec.

1997, p. 11.
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cale de consecinta, cu mediul uman contemporan, a cdrui
diversitate, deseori conflictuala, se accentueaza.

Daca am schitat aici un cadru larg si, poate, un pic prea
general, al temei ,a comunica/a interpreta traditia”, am facut-o
nu numai pentru a pregdti un fundal avantajos care, prin
contrast, sa reliefeze subiectul efectiv al contributiei mele:
muzeografia experimentata de Horia Bernea (1938-2000) la
Muzeul Taranului Roman din Bucuresti. Am facut-o mai ales
pentru a pune in evidenta dificultatea problemei si anvergura
ei. Am facut-o iardsi pentru a mentiona orizontul de asteptare
ce s-a format Tn aceastd privintd. Or, a situa muzeografia lui
Horia Bernea in acest orizont, a socoti muzeografia sa drept
un raspuns posibil si valabil pentru aceastd asteptare mi se
pare modul cel mai adecvat de a da seama de calitatea ei foarte
speciald.

Caci traditia este in fond materia tratata in acest muzeu —
adicd modurile de a gandi, de a spune si de a face ale unei
lumi traditionale, moduri ce sunt argumentate si
,hermeneutizate”, as spune, prin intermediul unor obiecte
apartinand mai ales lumii tiranesti. Insa, prin ele, Muzeul
Taranului se referd la o civilizatie traditionald care a fost cea a
Europei, o civilizatie modelata si impregnata de spiritualitatea
crestind, multtimp una. Nu avem totusi de a face cu un demers
care Tncearcd sa reconstituie imaginile acestei civilizatii
traditionale, nici sa-i mitifice manifestarile. Ceea ce se urmareste
este in primul rand cunoasterea traditiei, patrunderea, dincolo
de formele ei, catre o intelegere proaspdta. Dupa cuvintele lui
Horia Bernea, demersul lui muzeografic ar fi unul cool si in
acelasi timp angajat. Constient de faptul ca formele pe care
traditia le-a asumat in mediul taranesc sunt pe cale de a slabi
si de a se dizolva, el socoteste cd temele si sensul ei pot fi

119



Pentru o democratie a valorilor

propuse totusi omului actual intr-un limbaj capabil sa-I
interpeleze. Ca artist si intelectual a carui culturd vizuala (si
cultura pur si simplu) s-au hranit din atentia pentru ordinea
lumii taranesti, pentru arta sacra si temeiurile ei teologice, Horia
Bernea a avut capacitatea sa construiasca un nou limbaj muzeal
nu numai despre traditie, ci si, as spune, al traditiei.

Acest muzeu — spunea Andrei Plesu la implinirea a zece ani
de la refondare, ca Muzeu al Tdranului Roman sub
conducerea lui Horia Bernea — este un discurs despre
calitatea, despre coerenta si despre rostul civilizatiei
traditionale. E vorba despre participarea la un anumit
metabolism spiritual, care se regdseste in felul de lucru
practicat aici. Esential mi se pare faptul ca nu este un muzeu
despre taranul roman. E un muzeu facut in spiritul acestui
tdran.’

Dar daca e facut ,in spiritul acestui taran”, el nu e mai
putin realizat printr-o dubla si benefica distantare. Pe de o parte,
autorul construieste o retea de corespondente si de apropieri
pe care o culturd vizuald de profunzime i permite sa le faca
intre temele traditiei asa cum apar ele tratate in lumea satului
si Tn alte spatii spirituale, foarte vechi ori moderne. Traditia nu
este ca atare nici ,etnologizata” (supusa unei grile de analiza
strict etnologica), nici etnicizata; e mai degraba universalizata.
Varianta sateasca a traditiei e asociata, coroborata altor ipostaze
ale traditiei, e apreciata in functie de coerenta ei cu alte fete
ale aceleiasi categorii. Pe de alta parte, aceeasi competenta
vizuald si intelectuald 1i interzice lui Horia Bernea sa-si
idealizeze subiectul. Mai degraba criza, crizele lumii actuale

> A.Plesu, ,Muzeul Tdranului Roman, un act de participare”, in Dilema,

nr. 267, 25.02-2.03.2000, p. 11.
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si urgenta de a-i face perceptibile valorile unei lumi altfel
asezate, dar pe cale de a se stinge, sunt mobilurile care il
orienteaza in efortul sau.

Nu vreau — declara el in momentul deschiderii primei mari
sectiuni a muzeului® — sa demonstram vechimea, puterea,
frumusetea, bunatatea, organicitatea unei culturi traditionale,
care aproape cd nu mai existd ca scop in sine, ci sd ne cdznim
sa ardtdam coerent si inteligibil frumusetea si bogdtia unei
lumi care ar putea parea mai sdraca decat a noastra. Dacd
omul actual va intelege cat de sdrac este in comparatie cu
stramosii sdi, va fi un castig enorm pentru el. Trebuie ajutat.

Termenii in care se vorbeste aici sunt ,intelegere”, ,a-l ajuta
pe omul actual sd inteleaga”. Intentia nu e de a-i oferi o formula
comoda ori autoritard a Traditiei, ci de a-i da mijloacele si
impulsul sa descopere pe cont propriu sensul, consistenta,
valoarea ei. Discursul muzeal e construit in asa fel incat sa
disloce enuntul univoc si cliseul, sa provoace mirarea si sa-|
determine pe vizitator sa devind activ, participativ. Cand
analizeaza tipul de muzeologie practicat aici, Gérard Althabe
il caracterizeazd in termeni de libertate.

Nu existd aici itinerar liniar. Vizitatorul e obligat sa revind pe
propriile sale urme, sd-si compund liber traseul, sd se miste
ca intr-o casd, ca intr-un soi de apropriere progresiva in cursul
careia ansamblul se descoperd, se oferd privirii si perceptiei.”

6 H. Bernea, ,Le musée? Une opération de connaissance libre” (notes
et réflexions sur sa muséographie reccueillies par Irina Nicolau lors
de plusieurs dialogues), in Martor 1, 1996, pp. 194-210.

7 G. Althabe, 1993-1994, ,Une exposition ethnographique (Roumanie):
le plaisir esthétique, la lecon politique”, in Journal des anthropologues
53-54-55, pp. 133-146.
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Pentru omul modern si postmodern, acest mod muzeografic
e atragator, e familiar, e expresiv. Pentru ca e un mod
muzeografic ce permite lecturi personale si multiple ale unei
teme care ramane sa fie sesizata, ori ,,construitd”, in actul insusi
al interpretarii fiecdrui vizitator. Fiecare vizitator se afld fata in
fata nu cu o ,expunere”, ci cu o problema, careia muzeul fi
traseaza datele, reperele.

Tipul de libertate care i se propune aici vizitatorului nu are
totusi nimic de a face cu o autonomie fara repere, care ar
accepta orice fantasme si capricii interpretative. Esti confruntat
aici cu o libertate exigenta pentru cd ea semnaleaza si trimite
la coerenta lumii traditionale, a oricdrei lumi traditionale,
guvernate in toate aspectele ei de o norma ce decurge dintr-un
principiu transcendent. Acest tip de libertate incerca Horia
Bernea sa-| puna in spatiu, un tip de libertate pe care el il asocia
mai ales cu zona si spiritul Mediteranei si pe care l-a vazut din
plin la lucru cu prilejul calatoriei sale la Athos:

Te afli in spatii unde arta liturgica e la varfurile sale. Chiar
dacd, brusc, un burlan trece printr-un candelabru, fiindca au
asezat o soba in mijlocul bisericii. Sau conductorii electrici
merg nonsalant peste fresce, peste sfinti: dar ajung unde
trebuie, au si ei sd-si Tmplineascd o datorie si o fac. Sunt
incredibile semnele astea de firesc, tipic ortodoxe as zice,
care vin cu precddere, mi se pare mie, din lumea, din tipul
de libertate a lumii Mediteranei. Stilul Muzeului Taranului
se regdseste la Athos, e acolo in plind actiune. Ceea ce am
incercat la Muzeul Tdranului e un fel de marcaj care sd
schiteze o stare ideald, as zice, un fel de sinteza a tipului
dsta de trdire: firescul unei traditii, o decontractare stapanitd,
tinutd sub control — dacd acceptdm asemenea aldturdri de
termeni — care, tocmai ea, e ndscdtoare de frumusete.®

H. Bernea, ,Athos: un lieu contrariant”, in Martor, VI, 2001,
pp. 87-104.
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Omul actual, atat de sensibil la tema libertatii (mai ales in
tarile din Estul Europei) — temd careia i reduce de altfel prea
adesea sensul la comoditatile unui individualism agresiv —,
poate intalni aici un alt chip al libertdtii: o libertate orientata,
operand pe verticald, o libertate care — tocmai pentru ca
opereazd pe verticala — s-a putut dovedi secole de-a randul
uimitor de inventivd si creatoare. Spatiul mediteranean este,
pentru Horia Bernea, spatiul emblematic unde crestinismul a
fost in stare sa utilizeze experienta a numeroase alte culturi si
traditii, sa se hraneasca din depozitul lor asimilat si reinterpretat
cu vigoare pentru a-si desfasura propriul mesa;j.

Ar mai fi de remarcat ceva. Materia tratata fiind mai ales
spiritualitatea crestind, Horia Bernea nu Thcearcad sa o expung,
ci sd-i sugereze continutul infinit de bogat, ce se revarsa peste
limitele oricdrui discurs explicativ ori dogmatic, si pentru care
simbolul e vehiculul cel mai adecvat. lar, in acest demers, el
se simte motivat si ghidat de o ,atitudine teologicd”, de la care
isi imprumuta de altfel termenii:

Muzeografie negativa, apofaticd... Teologia apofaticd
defineste, prin excludere, cele ce nu pot fi spuse si definite.
Termenii teologici reflecta foarte bine tipul meu de lucru,
realitatea mea muzeografica... Excluderea evidentului, a
explicitului, excesivului; negarea apropierilor obisnuite, a
locurilor comune... Povara traditiei nu povara poncifelor.?

Faptul ca demersul muzeal e solidar si impregnat de un
asemenea tip de perspectiva teologica este deja un lucru pretios
si singular. Pentru cd, daca acest demers muzeal izbuteste sa

9 H. Bernea, 1996, ,Le musée? Une opération de connaissance libre”

(note si reflectii culese de Irina Nicolau in cursul mai multor dialoguri
de pregatire a expunerii “Crucea”), in Martor |, pp. 194-210.
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capteze publicul, atunci avem de a face cu o teologie
intr-adevar aplicata, ,intrupatd”, traitd, pusa in spatiu, activa,
iradianta. Asistam la unul dintre felurile in care lucreaza efectiv
o atare, foarte subtild, teologie. Putem afla ceva despre felul
cum modeleaza ea Weltanschauung-ul Rasaritului crestin.

As vrea sda mentionez rapid metodele si temele acestui
demers. Parterul muzeului este un eseu muzeografic despre
cruce, care, de-a lungul salilor-teme Tncearcd sd trezeasca
atentia, si daca e posibil apetitul interpretativ al vizitatorului
asupra unor aspecte si functiuni simbolice ale sale. Numele
salilor: ,Frumusetea crucii”, ,Puterea crucii”, ,Crucea — Pomul
Vietii”, ,Fast”, ,Reculegere”, ,Moaste”, ,Ferestre”... Nu e vorba
despre ilustrarea unor rubrici de dictionar teologic ori de
simboluri, nici exclusiv despre semnificatiile religioase ale
crucii. E o incercare de a deschide atentia catre sensurile
universale ale acestui semn, asa cum au fost ele intelese si
trdite de civilizatia crestind traditionala.

Ce i se ofera publicului in acest scop? In primul rand
compozitii de obiecte expresive din punct de vedere simbolic
(ele sunt de asemenea ,,compozitii estetice” foarte puternice,
dupa G. Althabe — op. cit. —, ,care fac din expozitie o opera de
arta”). Apoi relatia — foarte elaborata — intre spatiu, obiecte si
fotografii, cele din urmd spunand calatoria obiectelor din lumea
lor de origine pana in muzeu (ceea ce pune in evidentd o prima
etapd a actului interpretdrii). In sfarsit, texte — organizate pe
mai multe niveluri de complexitate. Nu sunt explicatii, sunt fie
citate (spuneri si acte ale lumii tardnesti), fie scurte sentinte
teologice ori filozofice, istorii de obiecte, reflectii ale lui Horia
Bernea legate de demersul muzeal si intalnirea sa cu obiectele.
Cabinetele de studiu propun imagini legate de tema si de
realizarea sdlii, literaturd (istorie, etnografie, teologie,
antropologie asupra temei), informatii asupra obiectelor. Le poti
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citi in trecere sau te poti aseza ca sa rdmai o vreme printre
obiecte, imagini si texte. Vizitatorul primeste astfel materia
(vizuald in primul rand), materia de studiu, as spune — o materie
care cere interpretarea pentru cd fsi exhiba intentionat
caracterul plural.

Saloanele ,Fast”, ,Reculegere”, ,Moaste”, ,Ferestre”
constituie o inldantuire hermeneuticd asupra temei sanctuarului.
Prima contine o sugestie a vestigiului asimilat. Ea evocad urmele
culturale stratificate pe care spatiul eclezial din lumea
mediteraneand le-a inglobat in cursul istoriei sale. Horia Bernea
Tncearca sa dovedeasca faptul cd, de la lumea paleo-crestina
si pand la cea taraneascd, un acelasi tip de fast dainuie, cel al
unei maxime simplitati. Sala urmatoare, ,Reculegere” trateaza
centralitatea si axialitatea spatiului eclezial: o verticala, figurata
de un stalp de casa tdrdneascd, e inconjurata de strane si obiecte
liturgice. ,Moaste”, in fine, este structurd — dezgolita — a acestui
spatiu. O mica biserica de lemn e instalata aici, aproape in
starea in care se gdsea in locul ei de origine, abandonata de
tarani cand si-au construit o biserica noua. E ceea ce a mai
ramas din ea: o puternica osatura, despuiatd de invelisuri, un
schelet esential.

A muzeifica starea obiectului reprezinta deja o optiune
muzeograficd curajoasa ce tine de discerndamantul profesional.
Dar cultura spirituald a lui Horia Bernea i-a ingdduit sa faca
mai mult: asa cum e prezentat si pus in spatiu, abandonul
obiectului se schimba ca semn si valoare. Carcasa devine
vestigiu, scheletul devine relicva. Or, sanctuarul este
intr-adevdr, din punct de vedere simbolic, vestigiu, el este
relicva. El este vestigiu pentru cd e urma, spatiu-vector cdtre o
realitate transcendenta. Este relicva pentru ca moastele asezate
in temelia altarului arata starea spre care biserica ii conduce
pe fideli: aceea de corpuri spirituale incoruptibile. Acelasi tip
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de abordare domina sala urmatoare: a asocia crucea ferestrei
revine la a sugera capacitatea crucii de a face sa comunice
lumi radical diferite, de a deschide privirea catre dincolo.
Discursul teologic stabileste toate aceste analogii si asocieri
simbolice: le spune prin cuvinte. Credinciosul instruit ori
motivat le cunoaste, le mediteaza sensul, le traieste chiar. nsa,
expunand aceste analogii si asocieri in limbaj muzeal (si intr-un
limbaj al frumusetii), Horia Bernea le poate propune intelegerii
unui public mult mai larg decat cel angajat religios. in plus,
genul acesta de limbaj — care refuza enuntul univoc (,puse in
formuld, lucrurile Tsi pierd energia latenta” spune el) si vizeaza
sa sporeascd ,numarul de conexiuni ce se produc in momentul
receptdrii unei imagini”,'® acest tip de limbaj e foarte adecvat
pentru a actualiza simbolul: el nu il expune, il face operant.
Analistii fenomenului religios remarca in ce mdsura omul
european actual este inclinat cdtre solutii sincretice. Cand
fncearca sa caracterizeze tendintele recente ale religiosului,
specialistii vorbesc despre ,religiozitate difuza”, ,structuri
alternative”, ,bricolaj”, ,improvizatie”, ,comportamente
religioase suple”.!" Or, la fel ca si in ceea ce priveste libertatea,
Muzeul Taranului poate parea atragdtor si expresiv unui public
inclinat sd-si ,combine” o retetd religioasa proprie din elemente
disparate. nsd, in fapt, asocierile de teme si de obiecte pe care
muzeul le desfdsoara cu atata verva nu rezulta dintr-o simpla
alegere individuald, nu sunt doar constructii ale unui artist
extrem de dotat si inventiv. Horia Bernea este, dimpotriva, foarte
atent sa descopere si sa urmeze logica interna a traditiei,

10 H. Bernea, 1996, ,Le musée? Une opération de connaissance libre”,
Ibidem, p. 204 si 202.

Fr. Champion, ,Spirit religios difuz, eclectism si sincretisme”, in
Religiile lumii (vol. colectiv coord. de J. Delumeau), Bucuresti,
Humanitas, 1996, pp. 700-728 (Le fait religieux, 1993, Paris, Artheme
Fayard).

11
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prezentd in tot ceea ce produce ea. ,A asculta ce spune
obiectul”,'? a auzi si intelege ceea ce spune el — iata, dupd
Horia Bernea, atitudinea adecvata. lar, apoi, a crea un context
muzeal care sa poatd amplifica mesajul receptionat.

Am putea spune, rezumand, cd Horia Bernea incearca sa
ne ,rectifice” ori cel putin sa ne mprospadteze privirea si
inteligenta punandu-le cu insistenta fata in fata cu un cu totul
alttip de libertate si de asociativitate decat cele obisnuite pentru
omul actual, pentru omul postmodern: un tip de libertate si de
asociativitate care lucreaza in lumile traditionale. Aceeasi
J[ransmutare” e de observat in felul cum utilizeaza fragmentul
si fragmentarul, teme atat de postmoderne. A exploata
posibilitatile simbolice ale vestigiului, ale fragmentului, ale
urmei devine pentru el (am mentionat-o) o tehnicd muzeala
atent elaborata, pusa foarte des la lucru in discursul muzeal.
Teodor Baconsky mentiona in acest sens tocmai capacitatea
lui Horia Bernea de a uni contrariile, de a face sa colaboreze
elemente privite indeobste ca reprezentand mentalitati opuse:

S-a produs, sub ochii nostri, un scurt-circuit intre modernitatea
fragmentului si mesajul generic al Traditiei."

Tema fragmentului, amplu dezvoltatd, a fost reluata de altfel
n dialogurile romane dintre cei doi, dialoguri unde se intreaba
ntre altele despre modalitatile de a asuma substanta traditiei
cu instrumentele omului modern — o admirabild, somptuoasa
carte-album (Roma. Caput Mundi. Un ghid subiectiv al Cetatii
eterne, Bucuresti, Humanitas, 2001). Totusi, daca in aceasta
carte Horia Bernea se simte inclinat sa faca ,elogiul

12 H. Bernea, ,Le musée? Une opération de connaissance libre”, p. 208.
13 T. Baconsky, ,Icoanele lui Horia Bernea”, in Ispita binelui, Bucuresti,
Anastasia, 1999, p. 256.
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fragmentului”, el nu o face dintr-o dispozitie ludica. Virtutile
fragmentului sunt folosite pentru a face vizibil interiorul,
dezvdluit, al lucrurilor, pentru a trasa o cale spre centrul lor:

Se vorbeste foarte mult astdzi de tendinta spre fardmitare, de
un cult al desconstructiei. Or, Th cazul nostru, nu e vorba
despre o demontare a obiectului. Se produce tocmai
contrariul. Obiectul devine mai puternic, mai pregnant, mai
evident: osatura obiectului, de obicei ascunsd, devine vizibilg,
frapantd. E ca o dezvelire a interiorului, ca un ecorseu.'

Redus la fragment, obiectul se deschide spre spectator, lasa sa
i se vada structura ascunsa, modul in care a fost nu numai
facut, dar poate si modul cum a fost conceput. A prezenta
obiectul in stare de deschidere: aceastd alegere nu constituie
ea oare o buna metafora pentru actul imperativ care este ,a
comunica/ a interpreta traditia”?

Muzeul Taranului Roman a primit in 1996 European
Museum of the Year Award, acordata de un comitet aflat sub
egida Consiliului Europei. Ceea ce dovedeste, dupa mine, ca
discursul sau muzeal a reusit sd treacd, sa convingd profesionisti
exigenti, dar pentru care spiritualitatea crestina orientald nu
este familiara. E o dovadd de comunicare reusita. Mai mult,
cred ca modul cum Horia Bernea a construit muzeul poate
constitui o lectie de comunicare ce depdseste un interes strict
muzeal. Ma multumesc sa enumar cateva beneficii ale acestei
lectii.

4 H. Bernea, ,Un objet total. Eglises en bois du Musée du Paysan
Roumain”, in Martor, 1V, 1999, pp. 11-36.
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E vorba in primul rand despre o abordare care fsi elibereaza
subiectul de povara sensului unic, a acceptiunii livrate de-a
gata, a interpretdrilor regionale ori confesionale exclusiviste si
care il repune in contextul marii culturi si al universalului pana
la urma. E vorba, apoi, despre un demers in care competenta
intelectuala (si artistica) si angajarea spirituala colaboreaza,
stimulate de convingerea cd traditia Tnseamna creativitate.
Aceasta e lectia pe care autorul incearcd sa o transmitad
publicului. lar acesta este, la randul sdu, invitat, starnit sa devina
creator.

Cred —spune Horia Bernea — cd meritd sa dai obiectului sansa
de a exista ntr-un spatiu activ, un spatiu cultural deschis
care sa-I smulgd din somnolenta conotatiilor simbolice si
emotionale obisnuite."

Obiectul, ca si publicul primesc aceastd sansa...

E vorba deci despre un demers care incita la o lecturd
comuna si plurald a traditiei, un demers care solicita inteligenta
si colaborarea publicului. Or, a propune, a pleda pentru, a
suscita o interpretare comuna si multipld a fenomenelor revine,
din punctul meu de vedere, la a ajuta omul actual nu numai sa
inteleaga frumusetea lumii traditionale; revine la a-l ajuta sa
practice valorile mentalitatii democratice, sa accepte
legitimitatea si bogatia diferentelor armonizabile.

5 H. Bernea, ,Le musée? Une opération de connaissance libre”, in

Martor 1, 1996, p. 208.
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Prezent si astazi in practica liturgicd a Bisericii Rasaritene,
diaconul este purtatorul unei simbolici ceremoniale elaborate
deja in secolul al IV-lea, dar dezvoltate in toata bogdtia ei in
comentariile medievale siriene si bizantine.! Conducand
rugdciunea comunitard si raspunsurile corului, avand grija de
buna participare a credinciosilor la serviciul divin, dar luand
parte in acelasi timp la slujirea din altar, diaconii rasariteni

* N. Borgia, Il commentario liturgico di S. Germano patriarca
constantinopolitano e la versione latina di Anastasio Bibliotecario (=
Studi liturgici, 1), Grottaferrata, 1912, p. 17, 2-7, apud S. Salaville,
G. Nowack, Le role du diacre dans la liturgie orientale. Etude d’histoire
et de liturgie (= Archives de I’Orient chrétien, 3), Paris-Athénes, Institut
Francais d'Etudes Byzantines, 1962, p. 7, n. 2: ,Les diacres figurent
les puissances angéliques par les ailes légeéres de leurs étoles de lin;
ils vont de ci de la, comme les messagers spirituels envoyés pour le
ministere”.

T S. Salaville, G. Nowack, Le role du diacre dans la liturgie orientale.
Etude d’histoire et de liturgie (= Archives de I’Orient chrétien, 3),
Paris-Atheénes, Institut Francais d’Etudes Byzantines, 1962, p. 3.
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implinesc pe pamant o misiune angelica. Intr-un compendiu
de liturgica scris pentru folosul clerului, N. Bulgaris caracteriza
astfel rolul diaconilor:

(...) diaconii in mistagogia divind simbolizeaza ministerul si
slujirea puterilor ceresti.?

Interesant este faptul ca, desi dominantd, analogia cu ingerii
nu a fost singura care a definit rolul diaconului in cadrul ierarhiei
bisericesti cu trei ordine. Sfantul Ignatie al Antiohiei, in scrierea
sa Catre Tralieni, compara cinstirea diaconilor cu cinstirea lui
Hristos, in timp ce episcopii isi asuma o functie corespunzatoare
Tatalui, iar preotii se inscriu in descendenta directd a
Apostolilor.? Existd, asadar, un dublu simbolism al slujirii care
se intalneste la nivelul functiei diaconale: pe de o parte,
multitudinea misiunilor practice si cultice reflecta
disponibilitatea si ubicuitatea angelicd; pe de alta parte, numele
acestei slujiri ierarhice corespunde cel mai bine sensului vietii
intru Hristos: slujirea, diaconia.* Cu alte cuvinte, avem o data
cu ministerul diaconal — ordinul marcat de o dubla supunere:
fata de episcop si fatd de preot — consacrarea demnitdtii
imperative de a-i urma lui Hristos: slujirea. Este ceea ce
observase, pentru ierarhia bisericeasca, si Teodor din
Mopsuesta® atunci cand distingea intre un sens general al slujirii

N. Bulgaris, apud S. Salaville, G. Nowack, op. cit., p. 8.

Ignatie al Antiohiei, Tral., lll, 1.

Lc. 22:26-27. Despre sensul diaconiei neotestamentare, vezi Beyer,
art. stakovkw, B, in G. Kittel (ed.), Theological Dictionary of the New
Testament, |, transl. G. W. Bromiley, 1995, p. 84 sq.

A. Rucker, Ritus baptismi et missae quem descripsit Theodorus ep.
Mopsuestenus in sermonibus catecheticis e versione syriaca ab A.
Mingana nuper reperta in linguam latinam translatus (= Opuscula et
Textus, Series liturgica, 2), Monasterii, 1933, pp. 20-21, apud S.
Salaville, G. Nowack, op. cit., p. 34.
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ierarhice (diaconia ca minister hristic) si un sens particular al
slujirii asemandtoare celei a ingerilor: supunerea lor, ca si a
diaconilor, nu este una servild, ci o expresie a libertatii
(simbolizata de orarion, element distinctiv al vestimentatiei
liturgice diaconale). Tocmai prin aceasta simbolica putem
ajunge la intelegerea rolului efectiv al diaconului in Biserica
primelor secole. Desi marturiile biblice invocate de traditie sunt
mai numeroase, se pare cd prima afirmare clara a pozitiei
diaconului® are loc in 1 Tim 3:8-13, insotitd de o enumerare a
calitatilor de care trebuie sa faca dovada. Fragmentul despre
alegerea celor sapte pentru slujirea la mese (Ac. 6:1-6) trece in
traditia Bisericii drept momentul auroral al diaconatului, o data
cu interpretarea lui Irineu al Lyonului de la sfarsitul secolului
al ll-lea. Tnsd oricare ar fi fost situatia diaconilor in
paleocrestinism, felul in care Biserica s-a raportat la propriile
texte fondatoare ne pare mai important pentru intelegerea
sensului acestui ordin. Se poate spune cd doud conditii stau la
baza dezvoltarii diaconatului in secolul al Ill-lea, in formula
ierarhicd binecunoscuta: sporirea bunurilor Bisericii’ si
necesitdti de ordin pastoral. Rolul diaconului, prin urmare, era
cel de a administra in numele episcopului bunurile comunitatii
si de a-i exercita functia caritativd acolo unde acesta nu putea
fi prezent. Ceea ce trimite Th mod evident la instituirea slujirii
la mese a celor sapte, la aspectul material al iubirii aproapelui,
fara a impune insa o disjunctie radicald intre slujirea cuvantului
(care ar fi revenit apostolilor si urmasilor lor) si slujirea practica
(I3satd in sarcina celor sapte si a urmasilor lor). Definirea actiunii
diaconului doar in raport cu episcopul face din actul personal
de slujire deopotriva unul de reprezentare simbolicd. Interventia

6 Cf. A. Faivre, “Origine et réformes. A propos d’un ouvrage sur le

ministére de diacre”, in Revue des sciences religieuses 1(1997), p. 108.
7 Ibidem, p. 112.
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diaconului nu este inteleasd doar prin raportare la cel care
actioneaza, la autorul ei, ci mai ales prin invocarea celui in
numele cdruia se actioneazd. E o formd exemplard de a trai
smerenia in interiorul unui privilegiu: acela de a ajuta, cu
credinta, la raspandirea harului divin in comunitatea crestina.
Atunci cand se ocupa de ingrijirea saracilor, a vaduvelor si a
orfanilor,® de mangaierea bolnavilor,’ de recuperarea sau
inmormantarea naufragiatilor,'® atunci cand ii primeste pe
pelerini'’ sau cand judecd la tribunal,’? cand transmite
deciziile episcopului si cand fi face acestuia cunoscute
solicitdrile poporului, diaconul actioneazd ca un herald:'3
milostenia sa este in acelasi timp implinire si raspandire a
Cuvantului, precum si asigurare a unitatii comunitatii
reprezentate de episcop.

Formele pe care le-a cunoscut slujirea diaconala de-a lungul
istoriei Bisericii dovedesc o mobilitate uluitoare a functiei.
Totusi, in pofida acestei diversitati, am putea distinge cateva
grupe de atributii care conturau asistenta sacrd diaconala: o
functie liturgica esentiald, o consacrare sociala energica, plind
de bunavointd si compasiune, insotirea si reprezentarea
episcopului, un rol catehetic si de propovaduire a Cuvantului,
o0 autoritate canonica asupra celor de rang inferior.

Aceastd simpla enumerare a functiilor pe care Biserica a
hotdrat sa le consacre in persoana diaconului, sau pe care doar
a consimtit a le lasa sa se dezvolte pe baza unei consacrari

8 Policarp, Ad Philip., 5; Const. Apost., Il, XXXII- lll, XIX; Hipolit,
Disciplina Eccl., 1, 13, 7.

9 Test. Dom., 1, 31 si 34.

10 Jpidem, 1, 34.

" Ibidem, 1, 19 si 34.

12 Const. Apost., Il, XLVII, 1.

13- Sfantul loan Hrisostomul, Hom. 3 in Eph., PG 62, 29.
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originare mai restranse, ne face sa ne intrebam cum a fost cu
putintad ,neutralizarea”' acestui ordin, ,absorbirea” lui ca
treaptd pregdtitoare a sacerdotiului. Este stiut faptul cd in
Biserica occidentald diaconatul a intrat in declin incepand cu
secolul al IX-lea, si ca in Biserica orientald ,diaconii au fost
absorbiti de celebrarea liturghiei”.!> Explicatia acestei atenudri
pare a fi dubla: pe de o parte, dezvoltarea fenomenului monahal
si a ordinelor minore care au preluat o parte din sarcinile
caritative care reveneau diaconilor; pe de alta parte, o crestere
si o revendicare abuziva a unei pozitii privilegiate in raport cu
sacerdotiul. Nu ar trebui sd diminuam deloc din acest complex
cauzal tensiunea care se manifesta inca de la inceput intre
pozitia ierarhicd a ordinului sacerdotal si privilegiul asistentei
episcopale acordat ordinului diaconilor. O tensiune pe care
unii savanti o presupun inca din secolul al ll-lea'® si care a
dus la aparitia unei ierarhii cu trei trepte, in care s-a pastrat
privilegiul originar al celei de-a treia trepte. Explicatia spirituala
a decaderii diaconatului (ce ,evoluase intr-o directie care nu
mai corespundea statutului sdu initial”)!” rdmane cu totul
semnificativa in contextul intelegerii ierarhiei ca relatie dintre
autoritate si putere, specifica ,epocii constantiniene”'® din
istoria Bisericii: un conflict nu in ordinea harului, ci a puterii
ierarhice. Dintr-o slujire a comunitdtii in numele episcopului,
diaconatul incepuse a fi ravnit doar pentru privilegii.

Mgr. Stephanos, évéque de Nazianze, Ministéres et charismes dans
I’Eglise orthodoxe, Paris, Desclée de Brouwer, 1988 (trad. rom. de
Felicia Dumas, lasi, Institutul European, 1998, p. 68).

5 Ibidem, p. 69.

16 Cf. A. Faivre, art. cit., p. 110.

17 Mgr. Stephanos, évéque de Nazianze, op. cit., p. 69.

18 Vezi M.-D. Chenu, “La fin de I"ére constantinienne”, in La Parole de
Dieu, 11, Paris, Cerf, 1964, pp. 20-29.
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Dimpotriva, puternica revenire a problemei diaconatului
in teologia catolica si protestanta din anii 50 reflectd o
schimbare a intelegerii autoritdtii ierarhice si a relatiilor dintre
Biserica sacerdotala si laicat din perspectiva exigentelor
pastorale ale lumii moderne.

In 1949, curentul de revigorare a diaconatului este
declansat in Germania de aparitia unui articol al magistratului
J. Horneff. La un an dupd aceasta, in cadrul Congresului de la
Freiburg, Mgr Teobaldi de Zirich relanseaza proiectul unei
repuneri in valoare a diaconatului. In 1954, Yves Congar
publica celebra sa carte Jalons pour une théologie du laicat.
Tntr-un mic excurs intitulat ,Des ‘ordres mineurs’ aux laics ?”,
teologul francez introduce problema diaconatului ca apendice
al intrebarii mai generale daca angajarea profunda si
permanenta a laicilor in viata Bisericii trebuie urmatd de o
consacrare specifica ordinelor minore.'® Din perspectiva unei
teologii a slujirii laice Tn sanul bisericii, intrebarea de mai sus
nu-si putea afla decat un raspuns foarte precaut. Doar acolo
unde laicii suplinesc functii care in mod normal revin clerului,
consacrarea lor devine necesara. Amintit ca ultimul dintre
rolurile posibile ale unui laic, diaconatul ar ridica probleme
mai ales pentru cd este ,exclusiv liturgic”. Astfel, Congar se
raporteaza la statutul de facto al diaconatului roman ,devenu
a peu pres exclusivement une fonction liturgique et une étape
du sacerdoce”.?0 Pe de alta parte, o privire mai favorabild se
simte atunci cand functia diaconului este definita prin raportare
la diaconia crestina: ,un devoir impréscriptible dans I'Eglise”,
si prin asocierea celor doua aspecte traditionale: practic si
liturgic, slujirea la mese si slujirea la Masa Domnului.

19 Y. Congar, Jalons pour une théologie du laicat, coll. ,Unam Sanctam”,
23, Paris, Cerf, 1954, pp. 308-313.
20 Ibidem, p. 312.
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Diaconatul apare ca o formd de consacrare a iubirii crestine si
a grijii de aproapele, ca o imbisericire a temporalului:

c’est pourquoi lI'idée d’un diaconat de certains laics
éventuellement appelés a prendre en charge les sécteurs
gu’on vient de dire, nous apparait comme théologiquement
fondée.”!

Un proiect de restaurare diaconala este sustinut in 1956 si de
Mgr Van Bekkum la Congresul International de Pastorala
Liturgicd de la Assisi. Dupa un an, insusi papa Pius XII reia
intr-un cadru semnificativ (al ll-lea Congres international
consacrat apostolatului laicilor) problema retnnoirii ordinului
diaconal:

Nous n’avons pas considéré jusqu’ici les ordinations qui
précedent la prétrise, et qui, dans la pratique actuelle de
I’Eglise ne sont conférées que comme préparation a
I'ordination sacerdotale. L’office attaché aux ordres mineurs
est depuis longtemps exercé par des laics. Nous savons qu’on
pense actuellement a introduire un ordre du diaconat congu
comme fonction ecclésiastique indépendante du sacerdoce.

L’idée, aujourd’hui du moins, n’est pas encore mre.?

Tot in 1957 apar si prolegomenele ,dogmatice la problema
restaurdrii diaconatului” ale lui Karl Rahner. Este vorba de
formularea unor principii si a unor argumente care sa conduca
la o decizie practica:

2V Ibidem, p. 313.
22 Apud M.-D. Chenu, ,Des diacres en I'an 2000 ?”, in La Parole de
Dieu, ed. cit., p. 307.
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est-il possible de conférer dans I’Eglise le Diaconat au moyen
d’un rite sacramental et d’une fagon telle qu’il ne soit pas
simplement, du point de vue de sa signification pratique, un
« degré » du Sacerdoce, mais une fonction réelle et
permanente dans |'Eglise 2.2

Slujirea diaconald este definita de Rahner ca o participare
propriu-zisa la functia ierarhica a Bisericii si, deci, la puterea
ecleziald, dar o participare mai limitatd intrucat se supune
sarcinilor sacerdotale si episcopale.?* Continutul acestei slujiri
parcurge o intreaga gamd, de la predicare si invatare pana la
diferite sarcini caritabile, fara ca prin aceasta unitatea ordinului
diaconal sa fie afectatd. Trei ar fi argumentele unei repuneri in
valoare a diaconatului: a) argumentul intern: existenta unor
,aspecte interne si permanente ale functiei ierarhice” ale caror
exigente nu pot fi implinite in totalitate de preot; b) argumentul
Traditiei: diaconatul nu a fost doar un grad pregatitor al
sacerdotiului; ¢) argumentul vocatiilor: situatia persoanelor care
participa la apostolatul ierarhic al Bisericii in mod permanent
si ca principala activitate. Vocatia lor trebuie recunoscutd prin
dreptul canonic si prin liturghie.?> Dacd Congar insista explicit
asupra recunoasterii si incurajarii rolului laicilor ca parte activa
a Bisericii, Rahner accentueaza ,caracterul interior al harului
diaconatului”, tratand diaconia consacrata mai ales ca o
problema spirituala. Accesul la puterea ierarhicd prin revenirea
la independenta ordinului diaconal nu si-ar atinge scopul fara
0 asumare autentica a exigentei slujirii. Problema moderna a
diaconatului revine intr-un articol al lui M.-D. Chenu din 1958:

23 K. Rahner, Mission et grace. Serviteurs du peuple de Dieu, Il, trad. fr.
par Charles Muller, Paris, Mame, 1963, pp. 81-82.

24 Ibidem, p. 89.

25 Ibidem, p. 92.
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,Des diacres en I’an 2000 ?27.2% Potrivit lui Chenu, aparitia
dorintei de revigorare (termenul propus este reviviscence in
loc de restauration, ,dont la saveur conservatrice et
archéologique serait facheuse”)?” a unui ordin al Bisericii
primare este solidara cu situatia crestinismului intr-o lume care
are nevoie de un nou apostolat misionar. Exista, desigur, si
cauze locale: de pildd, aspiratia celor care lucreaza in
organizatia catolica germana Caritas spre o sacralizare a slujirii
lor tine si de caracterul mai puternic clerical al organizarii
Bisericii germane fata de cea franceza. Oricum, pledoariile
practice si teologice pentru o repunere in valoare a diaconatului
,houveau style”, care ar alia functii sacre cu functii caritabile,
reprezinta doar o tendinta de a gandi ,les lignes d’incarnation
du sacré dans le monde profane”.?® Alituri de ea se afla
tendinta de a mentine caracterul deplin laic, adicd nesacralizat,
al servirii celor nefericiti prin care se exprima o mdrturisire
eficace a lui Hristos. Biserica se vede pusad in fata acestor doua
posibilitati de a-si articula prezenta in modernitate si de a-si
redobandi forta persuasiva. Ea trebuie sa raspunda acestei oferte
care 1i vine din interior, care este un semn de vitalitate, dar
care nu poate sa nu dea nastere la o tensiune. Privit ca un
simptom ale cdrui manifestari si cauze diverse au fost analizate
de abatele P. Winninger intr-o carte apdrutd tot in 1958,
proiectul diaconatului pare a trezi la parintele Chenu o reactie
prudenta: nu se afla in el oare pericolul unei atitudini mai
degrabd nostalgice, care ar duce la o noua clericalizare a
Bisericii, in vreme ce acest lucru ar reprezenta tot ce poate fi
mai strdin de miscérile lumii moderne? Or, teologia Intruparii

26 \ezin. 14.

27 M.-D. Chenu, “Des diacres en I’an 2000 2”, in La Parole de Dieu, ed.
cit., p. 307.

28 Ibidem, p. 309.
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in lumea moderna a lui Chenu, ca si teologia laicatului a lui
Congar, vizeaza tocmai o intemeiere a noilor forme de
apostolat, adecvate structurilor si mutatiilor survenite in
modernitate. Dupa acest deceniu important pentru reflectia
catolica, in urma Congresului euharistic international de la
Minchen (august 1960) si Freiburg (septembrie 1961), apare
proiectul unei lucrdri care va vedea lumina tiparului in 1962
sub titlul Diaconia in Christo, editatd de K. Rahner si H.
Vorgrimler. Toate eforturile teologice conduc, in fine, ca la
cea de-a treia sesiune a Conciliului Vatican Il, Parintii conciliari
sa voteze in favoarea restaurdrii diaconatului cu 1588 placet
contra 525 non placet. Astfel, potrivit constitutiei Lumen
Gentium,?® diaconatul inseamna ,slujire liturgicd, a cuvantului
si a caritdtii in slujba poporului lui Dumnezeu”. Diaconul va
actiona acolo unde autoritatea il deleaga si i va reveni un rol
special in opera de asistenta caritativda a Bisericii. Este
recunoscuta necesitatea pastorala a restabilirii diaconatului ca
grad propriu si permanent al ierarhiei, urmand ca decizia sa
fie luata la Conferintele episcopale teritoriale. Diaconatul va
putea fi conferit atat barbatilor maturi, chiar cdsatoriti, cat si
tinerilor care opteaza pentru aceasta slujire o data cu
respectarea ,legii celibatului”.

Tn Bisericile luterana si calving, titlul de diacon era acordat
candidatilor la pastorat sau chiar pastorilor auxiliari. inca de la
inceputurile Reformei, diaconatul a fost considerat ,0 functie
organica si esentiala a comunitatii”, care se exprima mai ales
ca ajutorare a saracilor. Pentru Biserica reformata, diaconul
este un laic care primeste din partea comunitdtii o functie

29 Constitutia dogmaticd despre Bisericd (Lumen Gentium), 29, in
Conciliul Ecumenic Vatican Il. Constitutii, decrete, declaratii, editie
revizuitd, Bucuresti, Arhiepiscopia Romano-Catolica de Bucuresti,
2000, pp. 87-88.
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referitoare la servicii de natura sociald, dar care nu mai are un
rol liturgic. Un reviriment cu totul insemnat al diaconatului
cunoaste Biserica luterand inca din secolul al XIX-lea. El
raspunde unor solicitdri urgente venite de la marginea societatii
si recupereaza intr-o forma modernd o parte din tipul de
prezentd originar: amenajarea unor camine pentru prizonieri,
a caselor de primire, ingrijirea bolnavilor, a alcoolicilor,
indrumarea tinerilor, ,diaconia de campanie” (serviciu sanitar
in colaborare cu preotii militari in timpului razboiului din
1870-1871).30

Perspectiva ortodoxa cea mai pertinentd este sustinuta de
Prea Sfintitul Stephanos, episcop de Nazianz.3' innoirea
diaconatului in Biserica Romano-Catolica, din perspectiva
teologiei laicatului si a pneumatologiei corespunzatoare, i
apare episcopului de Nazianz ca un ,fapt spiritual si psihologic
extrem de important”, pe care il interpreteazda dupa Jean
Meyendorff. Acesta din urma vede in proiectul catolic mai
degrabd o adaptare a ecleziologiei profund medievale la
exigentele lumii moderne decat o regasire a originii acestei
functii.32 In Biserica Ortodoxa, ordinul diaconal s-a mentinut
totusi, dar intr-o stare de ,latenta”. Functiile care ar trebui
reluate sunt cele pe care le reclama si teologii catolici:
milostenia, cateheza si indrumarea spirituala, slujirea liturgica.
Diferenta consta in replierea Bisericii Ortodoxe pe manifestarea
sa liturgica si intr-o tendinta de detasare a aspectului
liturgic-doctrinal de aspectul social. Or, pentru a fi ,,elementul

30
31

Cf. Mgr. Stephanos, évéque de Nazianze, op. cit.., pp. 77-79.
Ibidem, pp. 57-92. Episcopul Stephanos de Nazianz este si autorul
unei teze de doctorat despre diaconat sustinuta la Institutul de Teologie
Ortodoxa Saint-Serge din Paris.

32 Ibidem, p. 76, cf. ). Meyendorff, Orthodoxie et Catholicité, Paris, Seuil,
1965. p. 139.
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unei Tnnoiri adevarate si autentice”, diaconatul ,are nevoie de
o conditie esentiald, aceea de a sublinia unitatea indivizibila
dintre clerici si mireni atunci cand Biserica initiaza o miscare
misionara atat induntru, cat si in afara”.33 In acelasi timp, o
reconsiderare a functiei arhidiaconului ar putea duce la
desfiintarea ,notiunii posterioare a unei ierarhii cu trei trepte”.

Din cele notate mai Thainte, am putea observa ca problema
diaconatului este generata si sustinuta de problema mai
generald a diaconiei in lumea moderna. Diaconatul apare ca
un indicator, desigur printre multe altele, dar nu mai putin
semnificativ, al mutatiilor petrecute in viata Bisericii din epoca
post-constantiniana. Pierzandu-si autoritatea sociald si politica
de care se bucura in crestindtatea medievalad in virtutea
autoritdtii spirituale supreme, Biserica crestind, cu diferente
sensibile in functie de confesiune, isi defineste preponderent
prezenta in lumea moderna ca slujire a aproapelui in numele
lui Hristos. De la ierarhi la laici, implicarea crestina nu poate
avea alt sens si altd justificare decat cea pe care o ofera modelul
diaconiei supreme a lui Hristos. Tnsa, pentru o teologie a
diaconatului, dificild nu este atat consacrarea atitudinii sociale
in Biserica (aspect dominant in definirea generala a functiei
diaconale), si nici chiar refacerea relatiei esentiale dintre slujirea
euharistica si slujirea aproapelui. Dificila ramane totusi
raportarea diaconatului la sacerdotiu si delimitarea sarcinilor
sale specifice, astfel incat (re)instituirea lui sa nu mai fie o
problemad de oportunitate, ci o necesitate internd a organizarii
Bisericii. Oricat de motivate pastoral ar fi misiunile diaconale,
ele nu pot fi totusi tratate ca o administrare a absentei preotului,
comunitatea crestind fiind definita de centralitatea celebrarii

33 Ibidem, p. 81.
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euharistice in care rolul principal ii revine sacerdotului. Pe de
alta parte, repunerea in valoare a consacrarii ierarhice a
diaconiei si chiar exigenta acestei revalorizari venita din partea
laicilor inseamna ca diaconatul este in perceptia credinciosilor
un loc privilegiat de intalnire a slujirii ierarhice cu slujirea
poporului lui Dumnezeu.

Un aspect al traditiei ni se pare a fi cu totul important pentru
conturarea statutului diaconului in interiorul ierarhiei: relatia
sa esentiala cu episcopul. Diaconul nu este definit atat ca un
inlocuitor, cat ca un reprezentant, dar nu al sacerdotului, ci al
episcopului: el este ochiul, gura, mana, chiar sufletul
episcopului;?* cu alte cuvinte, actiunea sa constituie o
prelungire a grijii episcopale pentru comunitate. Diaconul este
mesagerul, iar misiunea sa nu se poate justifica decat ca mesaj.
El nu functioneazd ca o transparenta, ca o prezentd
evanescentd, ci ca o instanta hermeneutica: el transmite si, de
ce nu, sfatuieste in taind episcopul despre cele la care a luat
parte. In relatia dintre episcop si comunitatea sa, slujirea
diaconala se justifica perfect ca pastrare a unitatii prin actiuni
care merg de la milostenie la indrumare spirituald: un mod nu
numai de a reprezenta unitatea, ci si de a o face simtitd in
randul poporului. Heraldul Bisericii, dupa cum il numea Sfantul
loan Hrisostomul, nu trebuie sa aibd nimic din
impenetrabilitatea unui ,purtdtor de cuvant”; dimpotriva, el
va imbraca cu personalitatea sa fideld deciziile episcopului in
care vede un pdrinte. Prin urmare, organizarea comunitatii pe
modelul relatiei filiale nu poate pretinde mai multe justificari
decat cele care se intalnesc in Scripturd. Societatea poate
cunoaste astfel o transfigurare prin chiar actiunile care vin in
intimpinarea nevoilor sale. In Biserica Ortodoxa, revirimentul

34 Ibidem, p. 64.
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acestei slujiri purificatoare, potrivit distribuirii actiunilor
ierarhice la Dionisie Pseudo-Areopagitul,®> nu ar insemna o
reintroducere, ci o ntelegere dinamica si o practicd subtila a
traditiei pdstrate pana acum preponderent la nivel liturgic.
Demnitatea speciald de ordinul comunicarii sociale de care se
bucura in principiu diaconul ar putea functiona ca un filtru
hermeneutic pluriform. Discret in prezenta sa permanent
disponibild, preluand ceva din gratia si caracterul diafan al
ingerilor, dar si plin de energie in atentia sa lipsitd de fast,
diaconul ar asigura Bisericii universale o prezenta deopotriva
mai receptiva si mai eficace.

35 Dionisie Pseudo-Areopagitul, E.H., 508 A, cf. René Roques, L univers
dyonisien. Structure hiérarchique du monde selon le Pseudo-Denys,
Paris, Cerf, 1983 (1954), p. 184 sq.
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Dialogul religios si istoria religiilor in opera
lui Raimon Panikkar
Eugen CIURTIN

in interventia de fati vom incerca s focalizim cateva dintre
temele seminarului despre contributia pe care istoria religiilor
o poate aduce, intr-o manierd convingdtoare, scopurilor
intreprinderii noastre. Vorbim adesea de comunicarea religioasa
fara a alatura acestei tematici profilul sau direct istoric care, in
zilele noastre, continua sa se manifeste, chiar si camuflat.
Urgentele presante ale statutului religiei in societatea modernd
si postmoderna au reusit mai bine sa departajeze agentii
prezenti ai dialogului (biserici, comunitati religioase, factori
sociali si politici etc.) de tramele lor istorice, dar nu este vorba,
cred, de o abolire a istoriei, cel putin in calificarea unui raspuns
pe care comunitatea religioasa 1l poate pregadti pentru fiecare
clasa specifica de probleme.

Perioada in care religiile au inceput sa comunice este
aceeasi cu cea a genezei istoriei religiilor ca stiintd comparativg,
iar nasterea istoriei religiilor constituie proba et stimulus ca
diferitele religii si confesiuni din spatiul european sau din afara
Europei se pot acompania intr-o manierd constructiva fara a
trada nici vocatia lor profunda, nici asentimentul tuturor
categoriilor de credinciosi care le anima. Evident, problema se
dovedeste a fi considerabil de dificild, mai ales prin caracterul
curajului pe care il impune. Intrucat a vorbi, in oceanul anarhic
de solutii false, despre o intalnire veritabild intre mai multe
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religii, cu alte cuvinte in orizontul profund al solutiilor
transportate de Tnsasi istoria lor, este intr-adevar un act de curaj.

Totusi, dinaintea unui asemenea tip de curaj, este chiar mai
periculos sa eviti — printr-o activitate misionara lipsita de pozitie
istorica sau de filologia cea mai austera — existenta unei probleme
discrete, dar nu mai putin vaste, cu marje imprecise si intretdieri
dificile, uneori imposibil de stipanit. Ne intereseaza mai ales
considerarea dimensiunii istorice a fiecdrei strategii care trebuie
dezvoltata imediat sau in viitor. Astfel, ne-am intrebat aici care
este semnificatia traiectoriei lui Raimon Panikkar pentru
comunicarea actuala intre diferitele traditii religioase.

in anvergura istorica a unei religii s-au ridicat multe
probleme, cu o abnegatie particulard pentru crestinism. De
foarte putine ori savantii au incercat sa scrie o istorie a religiilor
pornind de la nevoile pe care religiile — mai ales confesiunile
din spatiul occidental — au stiut sd le accepte si sa le
concretizeze n intimitatea lor profundd. Un examen aprofundat
al acestui proces ne va permite sa discutam din punct de vedere
istoric necesitdtile care au determinat Occidentul crestin sa
plaseze dialogul religios din punct de vedere istoric printre
solutiile istorice esentiale pentru fiecare teologie partenera.
Pentru opera lui Panikkar, chiar mai stimulentd este
interdependenta dintre sferele filosofiei, religiei si culturii.’

Opera si personalitatea sa par necunoscute in Romania,
dupa pdrerea noastra nesuscitand pana acum nici un
comentariu particular, in pofida angajarii lui, de multa vreme,
in probleme care in zilele noastre sunt ridicate cu mai multa
vigoare in cadrul peisajului cultural si religios autohton. Credem

' Precum in articolul programatic ,Religion, Filosofia y Cultura”, aparut
la debutul revistei “Ilu. Revista de Ciencias de las Religiones, Madrid,
1 (1996), pp. 125-148, periodic spaniol editat de Institutul pentru
Stiinte ale Religiilor, condus de multi ani de cdtre Panikkar.

145



Pentru o democratie a valorilor

ca este vital sa urmdrim temele cercetarii noastre dialogice
corelandu-le cu raspunsurile in mod particular decisive — pentru
a calibra si orienta mai bine discutiile noastre viitoare.

Ndscut in 1918 dintr-un tata hindus si o mama catolicd,
Raimon Panikkar a suportat in mod individual si, sa zicem,
genetic intalnirea opaca, fortatd, dintre doua mari traditii
religioase, iar tema dialogului lor i s-a impus de-a lungul vietii
cu o vigoare care i justificd profunzimea. Cursurile de chimie,
teologie si filosofie, in Spania, Italia si Germania, i-au
transformat problemele intr-un metabolism cultural cu ecouri
reciproce, mai fertile in reteaua pe care o degaja; pentru opera
sa, interdependenta intre sferele filosofiei, religiei si culturii in
care aceasta refea s-a constituit este si mai stimulatoare.

A obtinut diploma in chimie in 1941, iar in 1958 titlul de
doctor in stiinte la Madrid, a urmat cursurile spaniole de
literaturd obtinand o noud diplomd n 1942 si doctoratul in
1946, anul inceputului sacerdotiului sau. Este o similitudine
certa cu destinul lui Ernesto Sabato si convertirea sa la literatura
dupa supliciul vietii in laboratoarele Curie, cdci amandoi au
stiut sa se desparta de stiinte, polarizandu-se fie in jurul El
concepto de naturaleza,? fie in jurul prezentei demonice a
unui personaj foarte real precum Vidal Olmos.

Teza i-a permis sa mentind elocventa unei arheologii infinit
pretioase pentru evolutia istoriei religiilor in secolul al XX-lea
in comparatie cu religiozitatea omului modern occidental.
Doctoratul in teologie la Lateranense, Roma (1961), impactul
scrierilor sale in lumea intreagd (mai bine de treizeci de volume
traduse peste tot in lumea europeana si americand) si colectarea
temelor uitate sau deficitar tratate in paradigma academica
constituie ambitusul rigorii sale parsifaliene.

2 Andlisis historico y metafisico de un concepto, Madrid, CSIC, 1951

(premiul Menéndez Pelayo in 1952).
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Retragerea sa contemplativa in regiunea cataland Tavertet
(Osona), aproape de Madrid, continuad reverberatia asumatd a
unei personalitdti unice in istoria intelectuald a secolului al
XX-lea. Dar, foarte de curand, savantul insusi a apreciat ca
opera sa nu este cunoscuta si comentata foarte bine in lumea
academica internationala — chiar daca Universitatea din
California a instituit un premiu international, The Raimundo
Panikkar Award in Comparative Religions, incepand cu 1992,
iar In 2001 a primit premiul Nonino pentru intreaga sa opera.

Ultima sa carte are cu siguranta caracteristicile unui punct
de vedere sintetic asupra mesajului operei sale, receptia si noile
dezvoltdri ale intelepciunii hermeneutice fiind presarate de-a
lungul scrierilor sale.? Tn pofida stilului siu, evident limpid si
simplu, opera comporta multe dificultati, dintre care unele
considerabile. O dovedeste si o culegere de articole conceputa
ca omagiu dialogic.* Fermitatea pozitiei sale este redutabila:
nimic nu justifica in dezbaterile actuale pozitiile de superioritate
sau contestarile radicale. Importanta scrierilor sale este astfel
mai vastd decat se poate ilustra in cateva pagini, anume prin
faptul ca, astazi, ansamblul dificultatilor de comunicare
religioase nu poate fi redus la cadrul istoric si la solutiile deja
schitate in trecut la frontiera ambigua a mai multor religii.>

3 R. Panikkar, L’incontro indispensabile: dialogo delle religioni, prefatat

de Pierre-Francois de Béthune, Di fronte e atraverso 548, Milano,
Jaca Book, 2001.

M. Abumalham (coord.), Samadhanam. Homenaje a Raimon Panikkar,
in ’llu. Revista de Ciencias de las Religiones, Anejo VI (2001), Madrid,
2001.

Michael Stausberg a demonstrat recent intr-o carte fastuoasa prin
materia investigata (Faszination Zarathustra. Zoroaster und die
Europdische Religions-geschichte der Friihen Neuzeit, Berlin-New
York, Walter de Gruyter, 1998, vol. I-ll) cd Zoroastru / Zarathustra si
religia iraniana pre-islamica - deficitar cunoscuta fnainte de
Anquetil-Duperron - au functionat ca un criteriu de demarcare intre
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Istoricii religiilor au contribuit in mod evident la organizarea
unei probleme vitale pentru universul religiilor: totusi, Raimon
Panikkar se intreaba cu o claritate singulard care sunt
specificitatile introduse de catre istoricul comparatist in
comparatie.®

Raimon Panikkar a sintetizat caracteristicile dialogului prin
sintagma ,intalnire indispensabild”, doua vocabule cu o istorie
foarte lungd si fertild in istoria hermeneuticii, precum o
dovedeste si etimologia lor. Pentru el, aceasta intalnire este ,0
necesitate vitala”, reperata la ,nivel personal”, dar si la nivelul
traditiilor religioase in cadrul lor istoric. Aceasta scurtd
caracterizare este suficientd pentru a avansa deja, cu scrupule
destul de ferme, exigentele sale de a fi deopotriva profund
deschis si reprezentativ pentru toate membrele susceptibile de
i se aldtura, cu alte cuvinte pentru totalitatea vie a peisajului
religios al lumii, fard a exclude nici un participant, nici chiar
religiile considerate epuizate prin absenta actuald a
credinciosilor.”

Dialogul se dovedeste a fi un eveniment interior, iar nu o
specialitate eruditd. Dialogul incepe cu o cerinta interioard,

mai multe traditii religioase pentru gandirea occidentala europeand
si ca resuscitare a unei religii ,barbare”, foarte sincretice dar nu mai
putin importante pentru viitorul comparatism religios; despre aceastd
carte, vezi discutia Mihaelei Timus in Stvdia Asiatica. Revue
internationale d’études asiatiques, Bucarest, Il (2001), 1-2.

Vezi studiul provocator si aluziv la disimilitudinile dintre teologii si
istorii ale principalelor religii intrate in contact non-dialogic Tn epoca
medievala: R. Panikkar, ,What is Comparative Religion Comparing”,
in G.J. Larson, E. Deutsch (eds.), Interpreting Across Boundaries. New
Essays in Comparative Philosophy, Princeton, Princeton University
Press, 1988, pp. 116-136.

Vezi de asemenea R. Panikkar, ,Religion (Dialogo intrareligioso)”, in
C. Floristan, J.J. Tamayo (eds.), Conceptos fundamentales del
cristianismo, Madrid, Editorial Trotta, 1993, pp. 1144-1155.
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tangentd ea insdsi inimii profunde a celor aflati in dialog si
poate/trebuie sa se instaleze in cele din urma in inima realitatii
religioase a lumii actuale.®

Panikkar nu vorbeste nici un moment ca un specialist sau
ca un exeget. Mai mult, mesajul sau nu poate fi imediat
subordonat acelor humaniora universitare, dar, in egala masura,
nici nu poate fi catalogat printre versiunile — slabe in multe
sensuri — ale eseului cu tematicd religioasa. Exemplul sdu este
rar intrucat vorbeste fara compromis din interiorul unei traditii
religioase, pe de o parte, si, pe de alta, fiindca nu s-a restrans
niciodatd la consideratiile religioase si teologice concepute
dintr-un singur punct de vedere, altfel spus din partea unei
singure traditii religioase. In textele sale publicate in ultimii
ani, Panikkar nu a cedat niciodata tentatiei de a isi transforma
calea intr-o pista banald pentru a manipula din exterior comorile
intelepciunii sale dialogice.

Dupa pdrerea noastrd, ganditorul spaniol a stiut intodeauna
sa dialogheze intr-un mod productiv, chiar daca nelinistitor la
prima vedere, fard a uita disparitatea profunda intre materia
dialogului - care, fiind religioasd, trebuie sa mentina exigentele
dialogului — si cadrul in care acesta trebuie sa intervind pentru
a avea o anumitd eficacitate — peisajul cultural actual,
secularizat si postmodern in majoritatea cazurilor. Cu alte
cuvinte, opera lui Panikkar in nici un caz nu neglijeaza evidenta
dificil de manipulat ca trecutul ne lasa mostenire, in mod
profund, exigenta religiei, dar aceasta transmitere trebuie
intodeauna negociatd probant cu evolutia, mutatiile si rupturile
istoriei occidentale si apoi globalizate.

8 Vezi R. Panikkar, L’incontro indispensabile, pp. 29-38.
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In rezumatul siu, nimic nu e mai concludent decat lipsa
perpetuata a caracteristicilor dialogului interreligios in istoria
intalnirii dintre mai multe, cateodata profund diferite sisteme
religioase, cadre mentale, civilizatii. Nimeni nu poate mai bine
justifica disparitatea dintre obiectivele religioase ale dialogului
si recrudescentele istoriei lui decat un istoric al religiilor. De
fapt — si aici gasim importanta sa specificd — acest dialog nu a
fost decat partial si de altfel prea recent un act laborios si
colectiv intr-adevar inscris in modelul trasat de ganditorul
spaniol: nu a fost nici ,lingvistic” in sensul bilingvismului
echilibrat prin dialog, nici ,politic” in sensul unor ,practici
pline de teorie si cu continuturi politice”, nici ,mitic”, adica
trecand prin logos si lasand loc mythos-ului pentru a participa
la pisteuma si a se inscrie intr-o dimensiune mitica. in plus,
acest dialog nu a fost instrumentat ca dialog religios (pentru
Panikkar ,dialogul este experienta inadecvarii proprii,
contribuie la purificarea religiilor si este el Tnsusi un act
religios”), nici ca dialog integral, sau ca ,0 abordare holistica
care are o naturd liturgica si dezvolta un rol cosmic”.

Pentru acest manifest, cel din urmd caracter este probabil
cel mai ignorat: dialogul nu este ,continuu, trinitar, imperfect
in mod constitutiv”. Un istoric al religiilor nu are dreptul sa
uite n nici o situatie cad magnitudinea dosarelor sale istorice
este stratul extrem de madrit al reflexului negativ, abhorat, al
acestei curajoase descrieri a unui dialog care reincepe mereu.

Pentru Raimon Panikkar, dialogul intrareligios, cu toate
necesitdtile sale urgente, amenajeaza o problema actuald care
are raddcini profunde in evolutia fiecarei religii situate acum
in contact dialogic cu lumea postmoderna globalizata.
Problema si dificultatea dialogului se dovedesc astfel a fi mai
recente decat emergenta profilului lor religios. In mai multe
cazuri, este vorba mai degraba de o demarcare fertila a vechilor
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probleme de confruntare hermeneutica® si de contactul
propriu-zis decat de o noua paradigmad, nascutd pentru a
raspunde noilor probleme. De altfel, el a demonstrat necesitatea
de a transforma, prin intermediul unei hermeneutici echilibrate,
anumite forme istorice de expansiune religioasa in noi tehnici
de abordare a pluralitatii religiilor, insistand asupra capacitatii
notorii a crestinismului de a corija greselile propriei sale
istorii.'® Actualitatea parcursului sau este probata de accentul
pus mereu pe valorile religioase partenere, si nu doar simplu
sau uneori abuziv pe ierarhia valorilor alimentata de o singura
religie sau teologie.

in ultima instanta, pentru Panikkar este imposibil sa cunosti
ceva dintr-o altd traditie religioasa fard a intra in primul rand in
contact si a dialoga activ cu ea (o atitudine profund diferita in
comparatie cu cea mai opacd, din punct de vedere istoric, a
fiecdrei teologii ), avand astfel in vedere interculturalitatea ca
mijloc potrivit pentru aceste forme de dialog,'" dar si

9 R. Panikkar, ,Verstehen als Uberzeugtsein”, in H.-G. Gadamer, O.

Vogler (eds.), Neue Anthropologie : 7. Philosophische Anthropologie,
Teil 2, Thieme, Stuttgart, 1975, pp. 132-167 si cartea sa Mito, fede ed
ermeneutica. Il triplice velo della realta, Milano, Jaca Book, 2000.
R. Panikkar, ,La transformacién de la mision cristiana en dialogo”,
Pliegos de encuentro islamo-cristiano, 15, Madrid, 1992. Pentru un
dosar care dovedeste inteligibilitatea istoricd a impactului dintre
catolicism si lumea chineza in secolul al XVlI-lea si originile unei
adoptii dialogice, vezi Xiaochao Wang, Christianity and Imperial
Culture. Chinese Christian Apologetics in the Seventeenth Century
and their Latin Patristic Equivalent, Leiden, E.J. Brill, 1998.

J. Pigem, ,Interculturalidad, pluralismo radical y armonia invisible”,
Samadhanam, Madrid, 2001, pp. 117-131. De altfel, savantul spaniol
a sustinut o teza de doctorat sub conducerea lui Panikkar, cu titlul
Una filosofia de la interdependéncia (Madrid, 1998). Amintim si o
culegere de articole publicatd de ). Prabhu, The Intercultural Challenge
of R. Panikkar, Maryknoll, Orbis, 1996.
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transformarea sau transformdrile unei filosofii a religiei.'? Nimic
mai complicat, dar nimic mai necesar decat dialogul animat
cu luciditate si orizont istoric intre diferitele religii care, in opera
lui Panikkar, nu sunt decat membrii Tnca nu foarte vizibili, dar
pregdtiti de multd vreme pentru a intretine si, astfel, pentru a
revitaliza propriul lor spatiu, functia lor naturala si importanta
lor pentru structura actuala a omului istoric.

Acest tip de probleme se poate raporta la frontierele foarte
recente ale dialogului interreligios. Ravagiile istoriei
contemporane au afirmat caracterul nou al existentei si
cooperarii religiilor. Un eveniment fard data — sau cu mai multe
genealogii — ne confirma necesitatea si urgenta unui dialog
mai istoric: momentul cand, daca se construieste si se afirma o
teologie, aceasta se intampla de asemenea pentru problemele
istorice sustinute prin prezenta sa intre mai multe teologii ca si
multiple contestari, unele pline de o vehementa cu totul
particulard, ale religiei.

in opera lui Raimon Panikkar surprinde capacitatea
singulard de a asimila calea particulard a fiecarei traditii
religioase si de a miza astfel pe vocatia interioara pe care fiecare
religie si teologie o are pentru a intra in dialog cu celelalte, in
compania memoriei lor istorice si a istoriei insesi a intalnirilor
lor anterioare.

Necesitatea unei inteligibilitati plurale domind studiile
foarte diverse scrise de Panikkar. Pe de o parte, abordarea sa
sistematicd dovedeste o larga cunoastere a traditiilor religioase
majore in Asia si Tn Europa, dar si o acribie incontestabild in

12 ). Pigem, ,Interculturalidad, pluralismo radical y armonia invisible”,
Samadhanam, Madrid, 2001, pp. 117-131. De altfel, savantul spaniol
a sustinut o tezd de doctorat sub directia lui Panikkar, cu titlul Una
filosofia de la interdependéncia (Madrid, 1998); s& mentionam in plus
colectaneul lui J. Prabhu, The Intercultural Challenge of R. Panikkar,
Orbis, Maryknoll, 1996.
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ceea ce priveste domeniile de utilizat si metodologiile lor.
Totusi, scopul sau nu este acela de a acumula masse noi de
date pentru a cerceta locul religiei in lumea actuala, nici acela
de a face expertiza stiintifica a acestor fapte pentru un cerc
academic de initiati. De altfel, Raimon Panikkar a stiut sa-si
depaseasca specializarea strictd de istoric al religiilor fara a
pierde nici numeroasele sale calificari, nici pozitia sa
importantd in campul stiintelor umane actuale. Cu alte cuvinte,
s-a interesat mai degraba sa salveze calea profunda a traditiilor
religioase, cautand o cale mixtd, dar supla intre modalitdtile
diverse de abordare, dupa cel de-al doilea razboi, a specificitatii
dialogice a religiei. Panikkar arata ca este necesar sa actionam
in noua lume potrivit exigentei parametrilor culturali deopotriva
noi si vechi, si tocmai aici este punctul prin care credem ca
opera sa este stimulatoare atat pentru lumea academica a
studiilor religioase, cat si pentru comunitdtile si subiectele
religioase.'?

13 n dialogul recent cu istoricul religiilor si islamologul Montserrat

Abumalham, Raimon Panikkar a recunoscut cd opera sa si mesajul
subiacent nu suntadmise si discutate in cel mai fericit mod in cercurile
academice. In acelasi timp, autorul a stiut s explice intr-o maniera
convingatoare pozitia sa fatd de evolutia prezenta a cuplului religie -
societate postmodernd si filtrele sale stiintifice: ,yo que creo que voy
contra corriente en muchas ideas y soy poco popular en ambientes
académicos; acaso no diga mas que lo que han dicho otros” (si ne
putem gandi la Eliade al anilor ’60, la Eranos) ,puede que de otra
manera o tal vez de forma poco oportuna o de aquella forma que en
aquel momento considero que es importante. Y desde el punto de
vista cultural, yo creo que desde hace quinientos anos vivimos en un
oscurantismo que nos lleva a la catastrofe, aunque no se trata de
mirar con mirada roméantica al pasado, ni aquello de que ‘cualquier
tiempo pasado fue mejor’. No me quedo en el puro presente, ni
tampoco tengo nostalgia del pasado. Una idea que estoy intentando
recuperar de la tradicion cristiana, aunque en la tradicion budista es
mas corriente, es la creatio continua; es decir, de la nada surge
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Sto dicendo che la persona matura o contemplativa rinuncia
a ogni rivendicazione assoluta. La religione del nostro vicino
diventa una nostra questione personale, la diversita delle
religioni un problema filosofico (o teologico), la situazione
del mondo qualcosa che riguarda profondamente noi tutti.
Salvezza, liberazione, beatitudine, realizzazione,
illuminazione, redenzione — cosi come giustizia, pace,
pienezza umana o quant’altro — non solo problemi
individuali. Essi richiedono collaborazione, solidarieta, une
crescente consapevolezza dell’umana e cosmica
interindipendenza. Il dialogo & il modo di superare il
solipsismo e I’egoismo di ogni genere [...] La storia delle
religioni mostra, senza eccezioni per quanto ne so, che in
nome della religione sono stati raggiunti non solo i piti sublimi
consuguimenti dello spirito umano, ma anche le piti oscure
deviazioni della dignita umana. Il fanatismo & una malerba
religiosa ben nota. Il dialogo delle religioni oggi offre un
medicamento e rappresenta una purificazione. Le religioni
istituzionalizzate troppo spesso sono state ostacolo alla pace

constantemente algo en este mismo instante que es lo que hay que
vivir. Vivir que somos une creacion continua que sale de la nada en
cada instante y que todo momento es una novedad sorprendente”
(intalnire din septembrie 2000, publicatda in M. Abumalham,
« Presentacion », Samadhanam, 2001, p. 13). Nu este o pozitie,
evident, singulard, cel putin pentru istorici ai religiilor, chiar dacd nu
multi o sustin pand la capat: in dialogul, bundoard, dintre Mircea
Eliade si Stig Wikander, chiar dacad conceptul de ,teroare a istoriei” a
facut epocad printre comentatorii lui Eliade, in mod justificat de altfel,
Eliade a balansat mai mult decat o singura datd atitudinea sa:
,cateodatd, sunt atat convins de puterea creatoare si inovatoare a
istoriei...”, ceea ce ne indicd un sens mai mult teologic, forte net
justificat, asupra istoriei; vezi, pentru context, cele doud scrisori ale
lui Wikander si Eliade in jurul cartii Images et symboles [1952], in M.
Timus - E. Ciurtin, , The Unpublished Correspondence between Mircea
Eliade and Stig Wikander (1948-1977). First Part”, in Archaevs. Etudes
d’Histoire des Religions, Bucarest, 4 (2000), fasc. 4, pp. 213-219 (in
curand in volum).
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e hanno benedetto le guerre — anche durante il corso della
nostra vita. Il dialogo delle religioni non cerca di abolire le
religioni. Non intende ridurre tutte le religioni al minimo
comun denominatore o affermare una qualche generalizzata
e superficiale religiosita."

Aceste concluzii au mult de spus pentru cercetdtorul ca si
pentru credinciosul de astizi. in fapt, nimic nu justifica mai
bine efortul actual de comprehensiune decat disparitatea
istoricd Tntre sarcina cercetdtorului, instrumentele si
metodologiile sale, si conditia secularizata a religiilor, care se
gasesc in foarte delicata situatie de a-si comunica propriile lor
atitudini fara a (mai) prejudicia vocea nici unei alta. Pentru
primul, filologia, chiar dacd obligatorie, nu i este nicidecum
suficientd; pentru credincios, peisajul fixat deasupra unui vid
al propriei religii nu poate in nici un caz justifica ambitusul
istoric al atitudinii sale. De altfel acelasi efort comprehensiv al
credinciosului si al specialistului — chiar daca natura lor e teribil
contrard, a fost inregistrat la nivelul noilor studii de istorie a
religiilor: a scrie istoria unei religii si a interoga interfata dintre
religie, traditie culturala si formele subterane de religiozitate
inseamna de asemenea a intra in acelasi orizont al dialogului.™

E de altfel evident cd pentru o asemenea opera, racordata
profund la evolutia istoriei religiilor si la evolutia culturala a
secolului al XX-lea, o voce particular netd a fost exprimata prin
prezenta tot mai abundenta si mai dificil de inteles a religiilor

4 Vezi R. Panikkar, L’incontro indispensabile, pp. 60-61.

5 Doud exemple: G. Casadio, ,Ugo Bianchi (1922-1995). L’histoire de
la religion grecque comme histoire des religions”, Kernos 9 (1996),
pp. 11-16 si A. Faivre, W. ). Hanegraaf (eds.), Western Esotericism
and the Science of Religion, Selected Papers Presented at the 17
Congress of the International Association for the History of Religions,
Mexico City 1995, Louvain, Peeters, 1998.
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asiatice, profitul acestei prezente fiind acela al angajdrii unor
discutii noi asupra intalnirii dintre religii in lumea de azi. insa,
in pofida unei cunoasteri largite, nici o cerere pentru acest tip
de dialog nu fsi poate demonstra eficacitatea. Dimpotriva,
Raimon Pannikar nu risca nici un compromis cu ignoranta
iluminatilor orientali transportati in Occident, pentru a se
prezenta fie captiv, fie (numai) aventurier. O datd mai mult,
acestea sunt argumente in mod notoriu abandonate pe
parcursul descoperirii religiilor asiatice. Caci mai ales prin
exemplul descoperirii religiilor Asiei climatul academic
occidental a putut gdsi noi cai pentru comparatism,
introducand, cu dificultati, dar si cu mari beneficii,
comparatismul teologic.'® Anumiti teologi au abordat astfel
problema pluralismului si au cautat sda reintroduca
indispensabile intrebdri, abandonate in aproape fiecare etapa
a confruntdrii non-dialogice ntre traditia crestinismului
occidental si traditiile mentinute inca din antichitatea
mediteraneeand la statutul de traditii ,pagane”, forme
apartenente unui sacru ,pagan” sau ,barbar”.'7 in orizontul

16" Cartea importantd si cateodata contradictorie a lui W. Halbfass, India
and Europe. An Essay in Philosophical Understanding, Albany: SUNY,
1988 (New Delhi: Motilal Banarsidass, 19902) si complementul su
din 1995; cf. de asemenea R. Inden, Imagining India, Oxford,
Blackwell, 1990; Jacques Dupuis, ,La fede cristiana in Gesu Cristo in
dialogo con le grandi religioni asiatiche”, Gregorianum 75 (1994),
pp. 217-240, urmand partial problemele lui Panikkar (mai ales din
Mysterio y revelacion. Hinduismo y cristianismo: encuentro de dos
culturas, Madrid, Editorial Marova, 1971).

Cativa teologi catolici de larga infuentd au aratat suficient interes
pentru a adopta intrebdrile si problematizarile lui Panikkar, fie
cateodata doar de maniera indirecta, in abordarea lor teologica a
crestinismului actual. Bisericile care au stiut sa manifeste transparenta
fata de multiplicitatea traditiilor au adoptat tema acestui pluralism in
centrul gandirii teologice, nu numai ca agrement teologic dincolo de
propriile frontiere si, implicit, de propria seriozitate. Cf. de pilda
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sau istoric, fiecare teologie nu trebuie sa fie sau sa ramand una
intransigenta fatd de alte traditii, care transeaza influxul dialogic,
de altfel fard a se inscrie intr-o teologie locala, propice
dialogului interreligios plural.'®

Un singur lucru ramane totusi sigur pentru dezbaterile care
ar putea urma: existda o multitudine de probleme religioase in
teritoriul istoriei religiilor (asa cum demonstreaza un autor de
frontierd precum Pannikar), dupa cum existd numeroase
probleme istorice in viata launtricd a religiilor, la intersectia
dintre mai multe religii, confesiuni, teologii. Nici filologia, nici
secularizarea — de altfel atat de imbricate — nu au cum sa
dinamiteze relatiile mereu laborioase, chiar fiind numai
enigmatice, dintre comunitatile de credinciosi si comunitatile
de cercetdtori. Un exemplu complementar — venind insa
exclusiv din zona cercetatorului (sociolog si comparatist) — este
cel al lui Hans Kippenberg, care a aratat intr-un comunicare a
Asociatiei Europene pentru Studiul Religiilor'® in ce fel a scrie
sau a recepta istoria unei singure religii nu mai e demult decat
un proiect naiv, in timp ce Europa ultimelor doud secole trdieste,

Jacques Dupuis, ,Le pluralisme religieux dans le plan divin de salut”,
Revue théologique de Louvain 29 (1998), pp. 484-505 si , Trinitarian
Christology as a Model for a Theology of Religious Pluralism”, T.
Merrigan, J. Haers (eds.), The Myriad Christ. Plurality and the Quest
for Unity in Contemporary Christology, Leuven, Leuven University
Press, 2000, pp. 83-97.

Vezi ). Dupuis, ,Méthode théologique et théologies locales :
adaptation, inculturation, contextualisation”, Seminarium XXXI (1992),
no. 1, pp. 61-74. Adaptarea problemelor intr-un orizont comun si
manevrabil in comun este doveditd, de exemplu, de anchetele
,eurasiatice”, pentru a le spune astfel, ale lui Mariasusai Dhavamony
(mai ales in Studia Missionalia, incepand cu anii '70).

H.G. Kippenberg, ,The Study of Religious Pluralism in Europe”
(unpublished paper for the Meeting of the European Association for
the Study of Religions held in Messina, March 29"-April 1*t 2001).
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cu convulsii cateodata, tensiunea dintre Academie si
comunitate religioasa, dintre univocitate si pluralism.2? in
acelasi timp, exemplul lui Panikkar e acela al unei profunde
nelinisti, investigate Tn dimensiunea sa istorica: intalnirea si
dialogul subsecvent dintre diferite religii a parut multa vreme
a fi instrumentul cel mai inadecvat pentru a supraveghea
apartenenta la sacru a omului posterior Renasterii occidentale.

in cele din urmi, o notiune ca aceea a ,intalnirii dintre
religii” este asemenea unei porti care e considerata de fapt un
zid: a o atinge inseamnd a trece deja dincolo.?! Este nevoie,
credem, doar de a pulveriza calea falsd din aceasta parabola a
epistemologilor buddhisti medievali si de a ne fixa asupra
deschiderilor pe care ea le face cu putinta — a pulveriza nu in
sensul arogant sau exesperat al destructiei, ci in sensul mai
franc, dar si mai enigmatic al etimologiei.

20 Pentru spatiul german in general, foarte util e articolul lui O. Freiberger,
,Ist Wertung Theologie? Beobachtungen zur Unterscheidung von
Religionswissenschaft und Theologie”, Gebhard LOHR (hrsg.), Die
Identitat der Religionswissenschaft. Beitrdge zum Verstindnis einer
unbekannten Disziplin, Peter Lang, 2000, pp. 97-121.

G. Bugault, La notion de « prajia » ou de sapience selon les
perspectives de Mahdyana, Paris, Institut de Civilisation Indienne,
19822, p. 123 sq. Vezi si interventia teologului Jacques Dupuis, intr-un
interstitiu al discutiei noastre: ,Le dialogue interreligieux dans une
société pluraliste”, Archaevs VI (2002), 1-2, pp. 17-29.

21
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Novum Apologeticum
Marius LAZURCA

1. Preliminarii

in cele care urmeazi ne propunem doui obiective. Cel
dintai este acela de a incerca sd aproximam o definitie a
comunicdrii sociale ca specie a apologeticii. Vom utiliza pentru
aceasta ocolul unei comparatii istorice: intentia noastra este
de a solicita contextului de aparitie a primei apologetici crestine
sugestii pentru formularea unei apologetici contemporane. Al
doilea obiectiv, asociat primului, este de a face un bilant, fie
doar si partial, al celor spuse in aceste doua zile ale intalnirii
noastre la Colegiul Noua Europa.

2. Schita unei definitii

O definitie a comunicarii sociale a bisericilor ar trebui sa
strdbatd mai multe etape. Fixarea unui punct de plecare, orizont
minimal in raport cu care sd porneasca investigatia, este prima
dintre operatiunile necesare. in al doilea rand, ar trebui si fie
invocate cateva criterii de configurare a unei posibile tipologii
a comunicdrii sociale. lar in al treilea rand, ar trebui marcate
diferentele specifice: ne va interesa ce este, in mod propriu,
comunicarea sociald a bisericilor prin distinctie fata de specii
inrudite, tinand toate de ceea ce ne-ar placea sa numim
prezenta bisericilor in lume.
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in mod elementar, comunicarea sociala descrie interventia,
articulata programatic, a bisericilor in spatiul public. Este modul
in care comunitatile ecleziale inteleg sd-si semnaleze, creativ
si critic, prezenta si participarea la viata intregii comunitdti
cetafenesti. In teritoriul public al schimbului si confruntarilor
de opinii, Bisericile identifica prioritati, domenii de interes,
urgente si sugereazd, o data cu adaptarea contextuald a
mesajului lor, o posibild tipologie a comunicarii sociale
ecleziale. Trasarea unei deontologii a publicitatii, formularea
unei etici a actului medical, interventii in sfera politicului —
iata doar unele dintre modurile de configurare tipologicd a
comunicarii sociale contemporane. Spectrul prezentei publice
a bisericilor este, evident, nuantat si multiplu, iar comunicarea
sociala — Tn sensul restrictiv pe care i-l atribuim — nu se
suprapune peste practici ale comunicdrii nu de putine ori
tnrudite. Din punctul nostru de vedere, distinctia fondatoare a
comunicdrii sociale a bisericilor este cea in raport cu dialogul
ecumenic: comunicarea interecleziala poate precede sau
acompania procesul comunicdrii sociale, cele doud operatiuni
ramanand totusi distincte cel putin prin miza, mijloace si natura
partenerilor. Ar mai fi de considerat si diferenta dintre
comunicarea sociald a bisericilor si cateheza, fenomen
intraeclezial in care acordul fundamental dintre partenerii
dialogului este prin definitie presupus. Distinctia intre cele doua
intervine chiar la acest nivel, atata vreme cat comunicarea
sociald a bisericilor admite — in chiar definitia sa — divergenta
punctelor de idei, confruntarea, persuasiunea.

Rezumand cele de mai sus, am spune ca, in mod propriu,
comunicarea sociala a bisericilor descrie dialogul comunitatilor
crestine constituite cu parteneri neecleziali — cu Statul sau cu
forme specifice de agregare ale societatii civile. Presupozitia
de principiu este heteronomia celor doi poli ai dialogului, fapt
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care ne conduce la ideea c4d, in acest fel, comunicarea sociald
a bisericilor integreaza realitatea contemporana a secularizarii.
Atunci cand se decid sd practice comunicare sociald, bisericile
semnaleaza de fapt cd renunta la ideea ca doctrina, credinta si
practicile crestine ar fi un de-la-sine-inteles al vietii sociale si
ca teritoriul bisericilor s-ar suprapune perfect peste intregul
spatiu social. De asemenea, prin exercitiul comunicarii sociale,
bisericile admit si eventualele diferente ideologice, eventuala
,inadecvare” a propriului mesaj la un context de idei distinct.
Comunicarea sociala pleaca asadar si de la o lucidd pozitionare
a bisericilor, de la renuntarea la eventualele pretentii
hegemonice. In acest fel, comunicarea sociali se plaseaza cel
mai adesea sub specia persuasiunii, nu sub cea a simplei
confirmari a unor adevdruri comune partenerilor.

Mergand cu rationamentul mai departe, am spune cg, in
fapt, comunicarea sociala este, explicit sau discret, preludiul
sau suportul evanghelizdrii: ca mod de promovare de catre
biserici a mesajului lor fundamental, comunicarea socialda —
desi adecvata contextual — are drept orizont necesar anuntarea
Vestii celei Bune. Si oricata discretie tactica ar impune
indiferenta religioasda actuala — manifesta mai cu seama in
Occident —, mesajul public al bisericilor crestine nu se poate
dispensa de exigenta fundamentald a misiunii. De asemenea,
oricat de ,tehnice” ar fi chestiunile la care bisericile se simt
solicitate sa raspunda — bioeticd, drepturile omului, protectia
diverselor minoritati etc. —, mesajul lor trebuie sa contina
intotdeauna adevarurile fundamentale ale doctrinei.

in felul acesta, comunicarea sociald — interventie a
bisericilor intr-un mediu neutru, indiferent sau ostil — evoca
destul de precis demersul apologetic. In opinia noastra,
exercitiul comunicarii sociale a bisericilor este in mod
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fundamental similar cu o aparare si o indreptatire a adevarului
crestin, intr-o lume fncercata de tentatia iesirii complete din
logica religioasd. Cele de mai jos vor incerca, asadar, sa
exploreze aceastd posibilda comparatie: intre, pe de-o parte,
situatia Bisericii Tn secolele imediat urmatoare perioadei
apostolice si, pe de alta parte, pozitia actuala a comunitatilor
crestine.

3. Varstele Bisericii

,Vino, doamne lisuse”,! cuvintele care incheie Apocalipsa
Sfantului loan, rezuma si caracterizeaza ceea ce istoriile
ecleziale numesc indeobste prima varsta a Bisericii. Debutand
odatd cu Pogorarea Sfantului Duh la Cincizecime,? Biserica
inceputurilor crestea orientatd de doua exigente esentiale:
anuntul Vestii celei Bune a Intruparii si Invierii Mantuitorului,?
mai intai, si, Tn al doilea rand, constiinta acuta ca ,vremea s-a
scurtat”* si cd timpul judecdtii celei din urma e aproape. Un
dublu - si paradoxal — entuziasm anima tandra comunitate:
bucuria mantuirii, dar si lupta ingrijoratda cu pdcatul;
certitudinea rdscumpararii, dar si vigilenta perpetuu hranita
de iminenta venirii Fiului Omului. In termeni teologici, Biserica
era o comunitate apocaliptica si eshatologica, intemeiata — cu
alte cuvinte — pe credinta ca Evanghelia cuprinde revelatia
supremd a Dumnezeului celui Viu si pe incredintarea ca sfarsitul
istoriei nu poate Tntarzia.

1
2

Apocalipsa, 22: 20.
Fapte 2.

3 Fapte 2: 32.

4 1Cor7:29.
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Si totusi, dupa vreo jumatate de veac de la Apocalipsa lui
loan, la mijlocul secolului al ll-lea, semnele unei noi epoci
Tncepeau sd se arate. Biserica insdsi se schimba: la Thceput
ezotericd prin originile iudaice, dar si prin insignifiantd, ea
devine din ce in ce mai numeroasd, mai deschisa, mai
cosmopolita. Evreii elenizati, paganii convertiti la iudaism
introduc diversitate intr-o comunitate pe care chiar unii dintre
apostoli o doreau daca nu ermeticd, cel putin sever selectiva.
Nu asistdm desigur inca la convertirile de circumstanta care
au urmat deciziilor Tmparatului Constantin. Si totusi,
crestinismul se dovedeste curand destul de atractiv pentru a-i
convinge nu doar pe iudeii asimilati, ci si pe greci sau romani,
nu doar pe cei sdraci, ci si pe unii dintre cei bogati si instruiti.”

Diversitatea interna si sporita vizibilitate spre exterior a
Bisericii au pus crestinilor din ce in ce mai acut o dubld
problema: aceea, pe de-o parte, a asigurarii unei coerente
comunitare prin formularea unui crez, a unei regula fidei care
sa solidarizeze comunitatea in jurul unei singure doctrine, dar
si aceea, pe de altd parte, de a propune lumii Thconjuratoare —
cel putin mefientd, cand nu de-a dreptul ostila — un discurs
public. Biserica intra asadar in dialog explicit cu lumea pagana,
se Tntoarce — metaforic vorbind — spre exterior, cu indoita
intentie de a tempera neincrederea celor ostili si de a-i castiga
pe cei binevoitori. Se poate spune, credem, ca acesta este cu
adevarat si n toatd puterea cuvantului momentul prim al
exercitiului dialogal pe care Biserica il intretine cu lumea si
care fundamenteaza si comunicarea sociald crestina.

> ldeea de a explica raspandirea crestinismului prin convertirea
proletariatului mediteranean, de a face asadar din adeziunea la Vestea
cea Buna efectul unor frustrari de naturd economico-sociala este astazi,
din fericire, caducd. Dimpotriva, carti ca acelea ale — totusi
agnosticului — Peter Brown legitimeaza explicarea crestindrii
Imperiului Roman prin evolutiile de la nivelul elitei.
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Epoca aceasta consemneaza primele texte apologetice,
scrieri al caror specific traverseaza relativa lor diversitate de
compozitie sau ton. Texte adresate elitei publice imperiale —
imparatului insusi, ca in cazul Apologiei sfantului lustin, vreunui
guvernator provincial, asa cum se intampla la Tertullian —
apologiile apara crestinismul de acuzatiile carora, din ce in ce
mai mult, trebuia sa le faca fata: spirit sectar si complotist,
ipocrizie morald, cruzimi si scandaloase licente ritualice,
acestea sunt unele din invinuirile recurente. inainte de a incerca
o clasificare tipologicd a primei apologetici crestine, se cuvine
sa evocam religiozitatea pagana, termenul de comparatie al
[ui Minucius Felix, lustin Martirul si Filozoful si Tertullian.

4. Pietate si superstitie

O privire comparativa, oricat de lapidard, asupra
religiozitatii pagane si a celei crestine indica limpede distanta
lor de neconciliat. Ruptura era de altfel marcata de adversitatea
mutuala: intreaga perioada este strabatuta de ,dialogul” strident
dintre, pe de-o parte, groaza crestinilor pentru idolatria patenta
a pdganilor® si, de cealalta parte, stupoarea — amestec de
agresivitate si admiratie’ — a anticilor fatd de noua credinta.
Religia unui bun roman nu avea nimic de-a face cu ceea ce,
dezinvolt, numim astazi credinta si nici nu presupunea o prea
solicitanta investitie emotionala. Peter Brown, unul dintre cei
mai subtili istorici ai Antichitatii tarzii, putea sa scrie cu

6 +Nelegiuirea cea mai mare a neamului omenesc, cel mai mare pacat

al lumii, toatd pricina judecdtii este idolatria.”, Tertullian, Despe
idolatrie 1, 1, trad. Florentina Leucutia, in volumul Despre idolatrie si
alte scrieri morale, editie Tngrijita si studiu introductiv de Claudiu T.
Ariesan, postfata de Marius Lazurca, p.63.

A se vedea, de exemplu, Marcus Aurelius, Med., XI, 3.
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indreptatire ca: ,...relatia cu un zeu nu cerea mai multa tensiune
emotionald decat relatia cu un vecin”.® Obiectivul acestei
religio era foarte limpede: bunastarea comunitatii, a interesului
public, a Cetatii. intemeierea pietdtii venea din evidenta lipsita
de dubiu a reusitei romane: Roma, cetatea prin excelentd si
centru al lumii cunoscute, era punctul de plecare si orizontul
ultim al evlaviei cetateanului fidel. Nu era, de aici, intamplator
faptul ca principalul personaj religios al Cetdtii era cetateanul,
adica barbatul liber si major, nu era fortuita nici imprejurarea
ca impietatea nu era o deficientd personala in raportul cu zeii,
ci un atentat la bundvointa zeilor fata de intreaga comunitate.
Este limpede ca religio priveste responsabilitatea, etimologic,
politica a cetateanului, angajamentul sau public in destinul
istoric al Cetdtii si cd ponderea opiniilor sau preferintelor
religioase private in acest angajament era nula. Cetdteanul nu
se putea converti la cultul oficial al Cetatii, dupa cum nu se
putea astepta la o bunavointd a zeilor care sa-| vizeze in mod
personal si nemijlocit.

Tabloul religiozitatii traditionale romane trebuie Tnsa
completat cu un fenomen care ne este, astazi, ceva mai familiar:
este vorba de forma personala, privata a pietatii. Trebuie spus
de la bun inceput ca elita traditionald romana nu avea nici o
consideratie pentru ceea ce ea numea superstitio, adica pentru
toate comportamentele exterioare sferei religioase oficiale,
dictate, se spunea, de teama si nedemne, chiar din aceasta
pricina, de prestigiul calitdtii de cetatean. Un istoric ca John
Scheid afirmd chiar ca superstitio ii priveste mai cu seamd pe
cei exclusi de la exercitiul religios public, adica pe copii, pe
femei, pe sclavi si pe strdini. Acest comportament religios era

8 Peter Brown, Genése de I’Antiquité tardive, Paris, Gallimard, 1978,
p. 36.
9 ). Scheid, Religion et piété a Rome, Paris, La Découverte, 1985, p.136.
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tolerat, insa doar in masura in care ramanea marginal si privat,
adicd in mdsura in care nu pretindea ca se poate substitui
cultului Cetatii.

Acesta este, descris succint, contextul raspandirii
crestinismului. In raport cu aceasta tipologie a religiozitatii erau
considerati apostolii si urmasii acestora, acest gen de a imagina
relatia cu zeii explicad rezerva sau violenta cu care discipolii
lui Hristos erau priviti. Textele apologetice crestine se nasc in
acest mediu: nu doar pentru a evita sau delegitima persecutiile,
ci si pentru a demonstra excelenta unei religii noi, dar totusi
perfect demne de un cetdtean onorabil. Religie strdind de Roma,
eminamente personald si, prin urmare, firesc asimilata lui
superstitio, crestinismul va cere apologetilor sdi dovada indoita
a curajului si a inteligentei. Sunt virtuti importante, mai necesare
poate decat altele in exercitiul comunicarii sociale.

5. Prudenta si franchete

Raspunsuri la aceeasi adversitate ambiantd, apologiile nu
sunt totusi compozitii de circumstantd, elementare sau
previzibile. Cele mai reusite pun in lumind cateva din
inteligentele cele mai remarcabile ale epocii, personalitati
angajate intr-un dialog franc si temerar cu elitele vremii.
Legitimati de o pozitie sociala prestigioasa si de asimilarea
desdvarsita a educatiei destinate aristocratiei, apologeti ca
sfantul lustin — Martirul, dar si Filozoful — sau Tertullian
interpeleaza viguros lumea antica si 7i pregatesc viitoarea
convertire. !0

10" Textele la care ne referim in cele de mai jos nu sunt primele scrieri
apologetice. Tertullian a fost probabil anticipat de Minucius Felix, iar
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Sfantul lustin procedeaza afirmativ si incearca sa
demonstreze cq, in definitiv, nu exista nici o diferenta esentiala
ntre crestinism si spiritualismul sever si august practicat de
elita imperiala. Mai mult, cd ceea ce stoicismul cerea doar de
la aristocratie — moderatie, ecuanimitate, discernamant —
devenea o norma a tuturor crestinilor. Terenul dialogului cu
lumea pagana este filozofia: lustin recapituleazad selectiv traditia
ntelepciunii si evoca partizan realitati contemporane cu scopul
de a proba continuitatea de fapt intre platonism sau stoicism,
pe de-o parte, si crestinism, de cealalta parte. Hristos este evocat
in termeni trimitand explicit la filozofia elenisticd — mai precis
la platonismul mediu si stoicism: ,lisus Hristos este singurul
Fiu nascut cu adevdrat din Dumnezeu, Logosul sau,
Primul-ndscut, Puterea sa...”.!!

Tertullian, dimpotrivd, inainteaza impotriva curentului si
ataca societatea romand contemporana cu virulenta necrutdtoare
a rechizitoriului. Parintele cartaginez ,deconstruieste” prestigiul
eminent al unei Rome care stapanea aproape netulburata

lustin — potrivit lui Robert Lane Fox — de catre insusi sfantul evanghelist
Luca, autorul primei apologii crestine prin ,antologia” cuprinzand
evanghelia sa si Faptele apostolilor. (A se vedea argumentatia succintd,
dar convingdtoare a lui Fox din Paiens et chrétiens. La religion et la
vie religieuse dans I'Empire romain de la mort de Commode au Concile
de Nicée, présenté par Jean-Marie Pailler, traduit par Ruth Alimi,
Maurice Montabrut, Emmanuel Pailler,Toulouse, P.U.M., pp.
446-447).

" Apol. 23, 2. (in ceea ce priveste functia termenului de Logos utilizat
de sfantul lustin, vezi Joseph Moingt, L’Homme qui venait de Dieu,
Paris, Cerf, 1994, pp. 86-87 : ,Argumentele pe care apologetii secolului
al ll-lea le construiesc pornind de la termenul de Logos, oricare ar fi
grija lor de a-i gdsi o cautiune biblica, dovedesc abundent ca
importanta pe care ei i-o acordd provine din locul termenului in cultura
acelei epoci...ca 1i pdstreaza semnificatia pe care o are in aceastd
culturd si ca 1l utilizeaza inainte de toate ca forta de penetrare in
lumea pagand...”).
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Mediterana si care isi extragea intemeierea metafizica din
succesele intreprinderilor sale istorice. Ceea ce Tertullian denunta
in Ad nationes sau in Apologeticum este o societate in care
idolatria constitutiva nu apdrea doar in formele monumentale
ale ritualurilor publice, ci se insinua in mai toate aspectele vietii
obisnuite: in meseriile cele mai anodine,'? in gesturi publice
sau private aparent neutre, in toate amuzamentele —teatru, jocuri
publice'? etc — prin care Imperiul intrefinea pacea sociala si
alimenta fidelitatea cetdteneasca. Pozitia lui Tertullian este, as
spune, aproape paradoxald: desi procedeaza mai curand ca un
jurist erudit — Quid Tertulliano eruditius?, va exclama leronim'
— desi nu se defineste ca un filozof, cum face sfantul lustin,
cartaginezul pretinde fara protocol acelasi drept la franchete
(celebra parrhesia antica), acelasi privilegiu exclusiv prin care
filozoful putea fi sincer in fata marimilor; privilegiu nu lipsit totusi
de riscuri, fiindcd, pana la urma, vina esentiald a lui Socrate —
ne spune Apologia sa — este aceea de a nu fi crutat, in numele
adevarului, pe nimeni."

12 Cf.: ,Sunt si alte forme ale mai multor mestesuguri care, chiar daca
nu ajung pana la mestesugirea idolilor, totusi, prin aceeasi nelegiuire
pregdtesc lucruri fard de care idolii nu au nici o putere. Caci nu e nici
o deosebire de clddesti ori impodobesti, daca ai construit templul,
altarul ori nisa [idolului], dacd ai presat foitele de aur, daca i-ai facut
insemnele sau chiar casa. Mai mult inseamnd o munca de acest fel
care dd [idolului] nu infatisare, ci autoritate.”, Tertullian, Despe
idolatrie VI, 1-2, p. 70.

13 Cf.: Tertullian, Despe idolatrie XI, 10, p. 75.

4 Epist., 70, 5, 1.

15 Acesta este, barbati ai Atenei, adevarul pe care vi-l spun in fatd, fara
inconjur si fard sa scad din el vreo parte, nici Thsemnatd, nici
neinsemnatd; si totusi stiu ca tocmai asta imi atrage ura: inca o dovada
ca spun adevarul...” (Apol. 24a, in Platon, Opere complete, 1, editie
ingrijita de Petru Cretia, Constantin Noica si Catdlin Partenie,
traducerea dialogului de Cezar Papacostea, revizuitd de Constantin
Noica, Bucuresti, Humanitas, 2001, p. 22).
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Sfantul lustin si Tertullian definesc spectrul atitudinii
apologetice crestine. Intre prudenta inteleaptd a primului si
curajul neinduplecat al celui de-al doilea, trecand prin
luciditatea amandurora, apologetica discipolilor lui Hristos Tsi
propune in definitiv acelasi obiectiv: de a anunta Vestea cea
Bung, fidel, dar nuantat, adaptat, totusi integral. Apologetul
autentic evolueaza intotdeauna intre grija adecvarii la profilul
interlocutorilor si preocuparea fidelitatii fatd de Adevar.
Exigenta prima nu e contradictorie cu cea din urma, cum nici
inocenta porumbeilor nu interzice, in Evanghelie, viclenia
serpilor.

Provocatd de viul actualitdtii — bioeticd, Internet, publicitate,
drepturile omului — comunicarea sociala a Bisericilor evocad in
mod natural cele doud exigente. Este greu de crezut ca
Scripturile ar putea furniza raspunsuri literal explicite la toate
solicitdrile lumii contemporane. Este totusi cu neputinta de
admis cd Revelatia, cuprinsa in Scripturi si facand obiectul
Traditiei Bisericii, nu epuizeaza spectrul problemelor posibile
ale omului dintotdeauna. Intemeiatd, asadar, pe Biblie si
inserata fidel in cursivitatea Traditiei, Biserica va putea
comunica Tn acelasi timp autentic si nuantat, curajos si intelept.
lar comunicarea sociala va reproduce astfel virtutile verificate
ale apologeticii: puterea de a spune adevarul si forta de a o
face cu evanghelica gingasie.

6. Promisiunile unei intalniri

lata-ne asadar, stimati prieteni, la capatul traseului nostru
comun. Am fncercat in aceste doua zile ale colocviului sa
definim, printr-o privire concentricd, conditiile, oportunitatea
si posibilitatile comunicarii sociale a Bisericii. Efortul comun a

171



Pentru o democratie a valorilor

prilejuit exprimarea unor puncte de vedere diverse, nu
intotdeauna integral convergente. Impresia generala, totusi, a
fost aceea a unei preocupdri egal impartasite de a contribui fie
si doar la nasterea unei teme de reflexie, inedita inca in
Romania. Ambitia noastra, imi vine totusi sa corectez, a fost
mai mare — sd stimulam Biserica sd& comunice mai bine, sa
ofere mai viu si mai prompt raspunsurile potrivite la intrebdrile
omului contemporan.

Primele prelegeri, cea a Monseniorului Foley si cea a
domnului Teodor Baconsky, pe langa necesara definire a
cadrului intalnirii, au evocat elocvent caracterul natural
ecumenic al reflexiei noastre. Diversele comunitati religioase
trebuie sd facd fata unor dificultdti identice, realitate suficientd
pentru a invita la dialog si comunicare interecleziala. A doua
sectiune a colocviului, grupata sub titlul ,Exigentele lumii de
azi”, ofera un inventar sintetic al provocarilor contemporane,
cu alte cuvinte al temelor obligatorii ale comunicarii sociale a
Bisericii. Doamna Violeta Barbu, domnii Silviu Rogobete si
Christian Tamas au trecut in revistd, cu nuantele unor abordari
diverse, cateva dintre dificultatile cu care ne confruntam toti si
au propus, lucrul cel mai important, rezolvari, solutii,
terapeutici. Secventa urmatoare ne-a pus in situatia de a reflecta
in comun la rolul presei confesionale in strategiile de
comunicare sociala a Bisericii. Cei doi publicisti si universitari,
Radu Preda si Constantin Jinga au avut demersuri distincte,
dar convergente: cel dintdi a compus imaginea complexa si
dinamicd a unei prese ortodoxe care isi cauta inca, in Romania,
cadenta si tonul; al doilea conferentiar al acestei sectiuni ne-a
ardtat importanta initiativei locale, adica a curajului aliat cu
bunavointa, in nasterea si perpetuarea unei publicatii parohiale.
Ultima sectiune a acestei intalniri, firda dubiu cea mai complexa,
a prilejuit celor trei conferentiari o meditatie, convergentd in
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definitiv, asupra functiei traditiei religioase (Anca Manolescu
si Miruna Tataru-Cazaban) si a istoriei religiilor (Eugen Ciurtin)
in alimentarea unei atitudini prudente si deschise fatd de
actualitate. S-a dovedit cu prisosinta ca frumusetea si bogdtia
lumii de azi nu e o inventie ad-hoc, ci rodul unei lungi si lente
sedimentdri traditionale.

E neindoios prea devreme pentru concluzii. Ar fi mai
prudent, probabil, sd le cedam mai intai celor care, binevoitori
si numerosi, ne-au asistat in aceste doua zile pline, cei care au
inchipuit mai mult decat publicul pasiv al unor activi
conferentiari, care ne-au interpelat critic si ne-au ficut multe
si legitime sugestii. In asteptarea viitoarei intalniri, si ne
multumim sa constatam, fiecare dintre noi, drumul pe care
ceilalti ne-au ajutat sa-l parcurgem. Si sa multumim cum se
cuvine gazdei noastre ospitaliere, Colegiul Noua Europa.
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NEW EUROPE COLLEGE
Institut de Studii Avansate

Colegiul Noua Europd, un mic ,centru de excelenta”
independent in domeniul disciplinelor umaniste si sociale,
primul si — cel putin deocamdata — unicul de acest fel din
Romania, a fost intemeiat i 1994 de profesorul Andrei Plesu.
in cei cativa ani de existentd ai colegiului, comunitatea de
bursieri si alumni din jurul sau a ajuns sa numere peste o suta
de membri. Prestigiul international al colegiului a fost confirmat
prin acordarea premiului Hannah Arendt, instituit pentru a
incuraja eforturi exemplare in domeniul Tnvatamantului
superior si al cercetirii. In 1999 Ministerul Educatiei Nationale
a recunoscut Colegiul Noua Europa ca formd institutionalizata
de educatie permanentd si formare profesionala.

Programe

NEC nu este, propriu-zis, o institutie de Tnvatamant, desi
participa intr-un mod semnificativ, prin activitatile desfasurate
sub egida sa, la dezvoltarea invatamantului superior din
Romania. Axat pe cercetare la nivelul ,studiilor avansate”, NEC
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isi propune sa ofere tinerilor cercetdtori si universitari din
domeniul disciplinelor umaniste si sociale din Romania si sud-
estul Europei conditii de lucru comparabile cu cele ale colegilor
lor occidentali si un context institutional apt sa incurajeze
dezbaterea critica inter- si transdisciplinard. Activitatile
organizate de NEC se orienteazd catre sincronizarea cercetarii
din Romania si din regiune cu cea a mediilor academice
internationale si intensificarea contactelor specialistilor romani
si sud-est europeni cu colegii lor din centre de cercetare din
intreaga lume. NEC urmareste realizarea acestor obiective prin
urmdtoarele programe:

Bursele NEC

in fiecare an New Europe College oferd, pe baza unui
concurs public, zece burse pentru tineri cercetdtori romani
din domeniile stiintelor umaniste si sociale. Bursierii sunt
selectati de un juriu format din specialisti romani si straini
si beneficiaza de o bursa care se acordad pe durata unui an
universitar (octombrie - iulie). Cei selectati isi discuta
proiectele de cercetare in cadrul unor colocvii siptimanale
(,,colocviile de miercuri”). In timpul anului academic fiecare
bursier are posibilitatea de a petrece o lund intr-un centru
universitar din strdindtate. La sfarsitul anului universitar
bursierii prezintd o lucrare ce constituie rezultatul cercetarii
efectuate in cadrul Colegiului. Lucrdrile sunt publicate in
anuarul NEC.

Bursele RELINK

Programul RELINK vizeaza (cu predilectie) tineri
cercetdtori romani din domeniile stiintelor umaniste si
sociale care au beneficiat de burse/stagii de studiu in
strainatate si s-au refntors in Romania, ocupand posturi in
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universitati sau in institute de cercetare. Urmarind
imbunatatirea conditiilor de cercetare si revigorarea vietii
academice in Romania, programul RELINK oferd anual (pe
baza unei proces de selectie similar celui pentru bursele
NEC) un numar de zece burse, durata acestora fiind de trei
ani. Bursele includ: un stipendiu lunar, un suport financiar
care permite fiecdrui bursier sa intreprinda o cdldtorie de
cercetare de o lund pe an la un centru universitar din
strdindtate, pentru a-si mentine si largi contactele cu
specialisti straini; un laptop pus la dispozitie fiecarui bursier
pentru utilizare individuald; fonduri pentru achizitionarea
de literaturd de specialitate.

Programul GE-NEC

Incepand din toamna anului 2000 Colegiul Noua
Europd organizeaza si gazduieste timp de trei ani
universitari un program finantat de Getty Grant Program.
Programul isi propune sa contribuie la dezvoltarea
invatamantului si cercetdrii in domeniul culturii vizuale,
prin invitarea unor specialisti marcanti care sustin prelegeri
si seminarii in cadrul NEC, in beneficiul unor studenti,
masteranzi, doctoranzi si tineri specialisti interesati de acest
domeniu. Programul include doud burse senior si doua
burse junior pe an. Bursierii, selectati n consultare cu
Consiliul Stiintific al Colegiului, sunt integrati in viata
Colegiului, primesc un stipendiu lunar si au posibilitatea
de a efectua o caldtorie de studii de o lund in strdindtate.

Programul Regional

Incepand din toamna anului 2001, NEC si-a extins
programul de burse, incluzand cercetdtori si universitari
din Europa de Sud-Est (Albania, Bosnia-Hertegovina,
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Bulgaria, Croatia, Grecia, Macedonia, Republica Moldova,
Slovenia, Turcia si lugoslavia). Aceastd dimensiune
regionald a programului nostru isi propune sa introduca in
circuitul academic international savanti dintr-o zona ale
carei resurse stiintifice sunt inca insuficient valorificate si
sa contribuie la stimularea si consolidarea dialogului
intelectual intre tarile SEE. In perspectiva integrdrii
europene, a eforturilor comunitare pentru implementarea
Pactului de Stabilitate, aceste tari sunt invitate, astfel, la
cooperare, la depasirea tensiunilor prin care, din pacate,
s-au facut cunoscute in ultimul deceniu.

Institutul Ludwig Boltzmann pentru Studiul
Problematicii Religioase a Integrarii Europene

Din anul 2001 functioneaza in cadrul Fundatiei Noua
Europd un nou institut, dedicat studiului problemelor
religioase in Balcani din unghiul de vedere al integrarii
europene. Acest institut a putut lua fiinta si 1si desfasoara
activitatea gratie sprijinului acordat de Ludwig Bolzmann
Gesellschaft din Austria. Constituit ca un mic centru de
cercetare n cadrul caruia activeaza cercetatori atasati,
Institutul isi propune sa mijloceasca dialogul dintre religii
(Crestinism, Islam, ludaism) si sa contribuie la depdsirea
antagonismelor, promovand colaborarea stiintifica dintre
cercetatori din regiune si din afara ei, intr-un climat de
cordialitate. Institutul sustine proiecte de cercetare si
publicatii, organizeaza evenimente cu caracter national si
international si fsi constituie o biblioteca menita sa permita
accesul la contributii recente din domeniul studiilor
religioase.
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Colegiul Noua Europd organizeaza un program permanent
de conferinte (,,conferintele de seard”), sustinute de personalitdti
stiintifice strdine si romanesti, program care nu se adreseaza
doar bursierilor Colegiului, ci vizeaza un public mai larg, format
din specialisti si studenti din domeniile stiintelor umaniste si
sociale. Periodic se organizeaza, de asemenea, seminarii si
simpozioane la nivel national si international.
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Finantare

Departamentul Federal pentru Afaceri Externe — Elvetia

Departamentul Federal pentru Afaceri Interne — Elvetia

Ministerul Federal pentru Educatie si Cercetare — Germania

Ministerul Federal pentru Educatie, Stiintd si Cultura -
Austria

Statul roman - finantare indirecta prin scutirea de impozit
pentru burse

Zuger Kulturstiftung Landis & Gyr — Zug (Elvetia)

Stifterverband fir die Deutsche Wissenschaft — Essen
(Germania)

Volkswagen-Stiftung — Hanovra (Germania)

Open Society Institute (prin Higher Education Support
Program) — Budapesta (Ungaria)

Getty Grant Program — Los Angeles (SUA)

Ludwig Boltzmann Gesellschaft, Viena (Austria)

k ok 3k
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Fondator al Fundatiei Noua Europa si
Rector al Colegiului Noua Europa
Dr. dr. h.c. Andrei PLESU

Director executiv
Marina HASNAS

Director stiintific
Dr. Anca OROVEANU

Consiliul Administrativ:

Maria BERZA, Presedinte, Centrul Roman de Politici si
Proiecte Culturale, Bucuresti

Heinz HERTACH, Director, Zuger Kulturstiftung Landis &
Gyr, Zug

Dr. Charles KLEIBER, Secretar de Stat pentru Stiintd si
Cercetare, Departamentul Federal pentru Afaceri Interne,
Berna

Dr. Joachim NETTELBECK, Director executiv,
Wissenschaftskolleg zu Berlin

MinR Irene RUDE, Director, Departamentul pentru Europa
de Sud-Est, Ministerul Federal pentru Educatie si Cercetare,
Bonn

Dr. Heinz-Rudi SPIEGEL, Stifterverband fiir die Deutsche
Wissenschaft, Essen

Dr. llie SERBANESCU, Economist, Bucuresti
Mihai-Razvan UNGUREANU, Trimis special al Pactului de
Stabilitate pentru Europa de Sud-Est, Ministerul Afacerilor
Externe, Bucuresti; Lector, Facultatea de Istorie a
Universitatii din lasi
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Consiliul Stiintific:

Dr. Horst BREDEKAMP, Profesor de istoria artei, Humboldt-
Universitit, Berlin

Dr. Hinnerk BRUHNS, Director de studii, Centre National
pour la Recherche Scientifique, Paris; Director executiv
adjunct, Fondation Maison des Sciences de 'Homme, Paris
Dr. Iso CAMARTIN, Director, Directia culturalg,
Televiziunea elvetiand, Zirich

Dr. Daniel DAIANU, Profesor, Academia de Studii
Economice, Bucuresti

Dr. Mircea DUMITRU, Decan, Facultatea de Filosofie,
Universitatea Bucuresti

Dr. Dieter GRIMM, Rector al Wissenschaftskolleg zu Berlin;
Profesor de drept, Humboldt Universitdt Berlin

Dr. Gabriel LICEANU, Profesor de filosofie, Universitatea
Bucuresti; Director, Editura Humanitas, Bucuresti

Dr. Andrei PIPPIDI, Profesor de istorie, Universitatea
Bucuresti; Director, Institutul Roman de Istorie Recentd,
Bucuresti

Dr. Istvan REV, Profesor, Central European University
Budapesta; Director, Open Society Archives, Budapesta
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