
JOURNAL
STUDY
RELIGIONS
IDEOLOGIES

for the
of
&

EEEEEDITDITDITDITDITOROROROROR:::::

Sandu Sandu Sandu Sandu Sandu FRUNZÃFRUNZÃFRUNZÃFRUNZÃFRUNZÃ, , , , , U.B.B.

EEEEEDITDITDITDITDITOROROROROR     EXECUTIVEXECUTIVEXECUTIVEXECUTIVEXECUTIV:::::

Michael Michael Michael Michael Michael JONESJONESJONESJONESJONES,
Temple University

Mihaela Mihaela Mihaela Mihaela Mihaela FRUNZÃFRUNZÃFRUNZÃFRUNZÃFRUNZÃ, , , , , U.B.B.

MMMMMEMBRIEMBRIEMBRIEMBRIEMBRI:::::

Alina Alina Alina Alina Alina BRANDABRANDABRANDABRANDABRANDA, , , , ,  U.B.B.

Diana CDiana CDiana CDiana CDiana COOOOOTRÃUTRÃUTRÃUTRÃUTRÃU, , , , , U.B.B.

CCCCCodruþaodruþaodruþaodruþaodruþa CUCEU CUCEU CUCEU CUCEU CUCEU, U.B.B.

Ana-Elena Ana-Elena Ana-Elena Ana-Elena Ana-Elena ILINCAILINCAILINCAILINCAILINCA, , , , , U.B.B.

DDDDDEMETEREMETEREMETEREMETEREMETER     AAAAAttila, ttila, ttila, ttila, ttila, U.B.B.

Nicu Nicu Nicu Nicu Nicu GAGAGAGAGAVRILUÞÃVRILUÞÃVRILUÞÃVRILUÞÃVRILUÞÃ,,,,,
U. Al. I Cuza, Iasi

Nicoleta Nicoleta Nicoleta Nicoleta Nicoleta POPPOPPOPPOPPOPAAAAA,,,,,
U. A. Vlaicu, Arad

Calin Calin Calin Calin Calin SÃPLÃCANSÃPLÃCANSÃPLÃCANSÃPLÃCANSÃPLÃCAN, , , , , U.B.B.

Adonis VIDUAdonis VIDUAdonis VIDUAdonis VIDUAdonis VIDU, , , , , I. E. Oradea

PPPPPetre Moldoetre Moldoetre Moldoetre Moldoetre Moldovvvvvananananan, U.B.B.

TTTTTEHNOREDACTEHNOREDACTEHNOREDACTEHNOREDACTEHNOREDACTORIORIORIORIORI:::::

HorHorHorHorHoraþiu aþiu aþiu aþiu aþiu CRIªAN (.PDF)CRIªAN (.PDF)CRIªAN (.PDF)CRIªAN (.PDF)CRIªAN (.PDF)

LLLLLiviuiviuiviuiviuiviu POP (.HTML) POP (.HTML) POP (.HTML) POP (.HTML) POP (.HTML)

CCCCCONSILIUONSILIUONSILIUONSILIUONSILIU     CONSULCONSULCONSULCONSULCONSULTTTTTAAAAATIVTIVTIVTIVTIV

Aziz Aziz Aziz Aziz Aziz ALALALALAL-----AAAAAZMEHZMEHZMEHZMEHZMEH

American University of Beirut

Ioan BIRISIoan BIRISIoan BIRISIoan BIRISIoan BIRIS, , , , , U. de Vest

Ioan Ioan Ioan Ioan Ioan CHIRILÃCHIRILÃCHIRILÃCHIRILÃCHIRILÃ, , , , , U.B.B.

AAAAAurel urel urel urel urel CODOBANCODOBANCODOBANCODOBANCODOBAN, , , , , U.B.B.

TTTTTeodor eodor eodor eodor eodor DIMADIMADIMADIMADIMA, , , , , U. Al. I Cuza, Iasi

Michael FINKENTHALMichael FINKENTHALMichael FINKENTHALMichael FINKENTHALMichael FINKENTHAL

Hebrew U. of Jerusalem

Linda FISCHER, Linda FISCHER, Linda FISCHER, Linda FISCHER, Linda FISCHER, C.E.U.

Mircea Mircea Mircea Mircea Mircea FLFLFLFLFLONTONTONTONTONTAAAAA

Universitatea Bucuresti

Ladislau Ladislau Ladislau Ladislau Ladislau GYEMANTGYEMANTGYEMANTGYEMANTGYEMANT, U.B.B.

anul II • nranul II • nranul II • nranul II • nranul II • nr. 5 • summer. 5 • summer. 5 • summer. 5 • summer. 5 • summer
20032003200320032003

IIIIISSSSSSNSNSNSNSN: 1583-0039: 1583-0039: 1583-0039: 1583-0039: 1583-0039

Edited bEdited bEdited bEdited bEdited by y y y y SSSSS.C.I.R.I. .C.I.R.I. .C.I.R.I. .C.I.R.I. .C.I.R.I. andandandandand
SSSSS.A.C.R.I.A.C.R.I.A.C.R.I.A.C.R.I.A.C.R.I

http://hiphi.ubbcluj.ro/JSRIhttp://hiphi.ubbcluj.ro/JSRIhttp://hiphi.ubbcluj.ro/JSRIhttp://hiphi.ubbcluj.ro/JSRIhttp://hiphi.ubbcluj.ro/JSRI

ZZZZZev HARVEYev HARVEYev HARVEYev HARVEYev HARVEY

Hebrew University of Jerusalem

Moshe Moshe Moshe Moshe Moshe IDELIDELIDELIDELIDEL

Hebrew University of Jerusalem

Adrian-PAdrian-PAdrian-PAdrian-PAdrian-Paul ILIESCUaul ILIESCUaul ILIESCUaul ILIESCUaul ILIESCU

Universitatea Bucuresti

Marius Marius Marius Marius Marius JUCANJUCANJUCANJUCANJUCAN, , , , , U.B.B.

Ioan-Ioan-Ioan-Ioan-Ioan-VVVVVasile asile asile asile asile LEBLEBLEBLEBLEB, , , , , U.B.B.

SALASALASALASALASALAT T T T T LevLevLevLevLevente, ente, ente, ente, ente, U.B.B.

Mircea Mircea Mircea Mircea Mircea MICLEAMICLEAMICLEAMICLEAMICLEA, , , , , U.B.B.

Adrian MIROIUAdrian MIROIUAdrian MIROIUAdrian MIROIUAdrian MIROIU, , , , , S.N.S.P.A.

Camil Camil Camil Camil Camil MUREªANUMUREªANUMUREªANUMUREªANUMUREªANU, , , , , U.B.B.

TTTTToader oader oader oader oader NICOARANICOARANICOARANICOARANICOARA, , , , , U.B.B.

DorothDorothDorothDorothDorothy y y y y NONONONONOYESYESYESYESYES

Ohio State University

Liliana POPESCULiliana POPESCULiliana POPESCULiliana POPESCULiliana POPESCU, , , , , CEP Romania

Dan Dan Dan Dan Dan RAÞIURAÞIURAÞIURAÞIURAÞIU, , , , , U.B.B.

TTTTTrrrrraian aian aian aian aian ROROROROROTTTTTARIUARIUARIUARIUARIU,,,,,U.B.B.

Leonard Leonard Leonard Leonard Leonard SWIDLERSWIDLERSWIDLERSWIDLERSWIDLER

Temple University

Ioan TIoan TIoan TIoan TIoan TULULULULULCANCANCANCANCAN

Aurel Vlaicu U.

PPPPPeter veter veter veter veter van der Van der Van der Van der Van der Veereereereereer,,,,,

Univ. of Amsterdam

Leon Leon Leon Leon Leon VOLVOLVOLVOLVOLOVICIOVICIOVICIOVICIOVICI

Hebrew University of Jerusalem



2J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

C
on

te
nt

s STUDIES

PPPPPETERETERETERETERETER     VVVVVANANANANAN     DERDERDERDERDER V V V V VEEREEREEREEREER

Sincretism, multiculturSincretism, multiculturSincretism, multiculturSincretism, multiculturSincretism, multiculturalism ºi discursulalism ºi discursulalism ºi discursulalism ºi discursulalism ºi discursul
tolertolertolertolertoleranþeianþeianþeianþeianþei
(S(S(S(S(Syncretism, multiculturyncretism, multiculturyncretism, multiculturyncretism, multiculturyncretism, multiculturalism and thealism and thealism and thealism and thealism and the
discourse of tolerdiscourse of tolerdiscourse of tolerdiscourse of tolerdiscourse of tolerance) • 4ance) • 4ance) • 4ance) • 4ance) • 4

AAAAAZIZZIZZIZZIZZIZ     ALALALALAL-----AAAAAZMEHZMEHZMEHZMEHZMEH

PPPPPostmodern Obscurostmodern Obscurostmodern Obscurostmodern Obscurostmodern Obscurantismantismantismantismantism
and ‘the Muslim Question’ • 21and ‘the Muslim Question’ • 21and ‘the Muslim Question’ • 21and ‘the Muslim Question’ • 21and ‘the Muslim Question’ • 21

SSSSSANDUANDUANDUANDUANDU F F F F FRUNZÃRUNZÃRUNZÃRUNZÃRUNZÃ

Statul naþional ºi PStatul naþional ºi PStatul naþional ºi PStatul naþional ºi PStatul naþional ºi Politicile multiculturoliticile multiculturoliticile multiculturoliticile multiculturoliticile multiculturalealealealeale
(((((The Nation-The Nation-The Nation-The Nation-The Nation-StateStateStateStateState
 and Multicultur and Multicultur and Multicultur and Multicultur and Multicultural Pal Pal Pal Pal Policies) • 48olicies) • 48olicies) • 48olicies) • 48olicies) • 48

ªªªªªTEFTEFTEFTEFTEFANANANANAN M M M M MAFAFAFAFAFTEITEITEITEITEI

The « Secularization » of Ethics.The « Secularization » of Ethics.The « Secularization » of Ethics.The « Secularization » of Ethics.The « Secularization » of Ethics.
Questioning the Modern Virtues • 73Questioning the Modern Virtues • 73Questioning the Modern Virtues • 73Questioning the Modern Virtues • 73Questioning the Modern Virtues • 73

PPPPPØEMYSLØEMYSLØEMYSLØEMYSLØEMYSL M M M M MÁCHAÁCHAÁCHAÁCHAÁCHA

The Rise of the Purhepechan Nation:The Rise of the Purhepechan Nation:The Rise of the Purhepechan Nation:The Rise of the Purhepechan Nation:The Rise of the Purhepechan Nation:
DemocrDemocrDemocrDemocrDemocratization, Economic Ratization, Economic Ratization, Economic Ratization, Economic Ratization, Economic Restructuringestructuringestructuringestructuringestructuring
and Ethnic Rand Ethnic Rand Ethnic Rand Ethnic Rand Ethnic Revivevivevivevivevival among the Purhepechaal among the Purhepechaal among the Purhepechaal among the Purhepechaal among the Purhepecha
Indians of Michoacán, Mexico • 83Indians of Michoacán, Mexico • 83Indians of Michoacán, Mexico • 83Indians of Michoacán, Mexico • 83Indians of Michoacán, Mexico • 83

FFFFFLLLLLOREAOREAOREAOREAOREA L L L L LUCACIUCACIUCACIUCACIUCACI

Liberties and Servitudes of Art, or AboutLiberties and Servitudes of Art, or AboutLiberties and Servitudes of Art, or AboutLiberties and Servitudes of Art, or AboutLiberties and Servitudes of Art, or About
the Tthe Tthe Tthe Tthe Temptation of Existence • 103emptation of Existence • 103emptation of Existence • 103emptation of Existence • 103emptation of Existence • 103

ARTICLES

CCCCCÃLINÃLINÃLINÃLINÃLIN S S S S SÃPLÃCANÃPLÃCANÃPLÃCANÃPLÃCANÃPLÃCAN

Secularizare ºi religieSecularizare ºi religieSecularizare ºi religieSecularizare ºi religieSecularizare ºi religie
(R(R(R(R(Religion and Secularization) • 119eligion and Secularization) • 119eligion and Secularization) • 119eligion and Secularization) • 119eligion and Secularization) • 119

MMMMMIHAELAIHAELAIHAELAIHAELAIHAELA F F F F FRUNZÃRUNZÃRUNZÃRUNZÃRUNZÃ

FFFFFeminitate ºi occultismeminitate ºi occultismeminitate ºi occultismeminitate ºi occultismeminitate ºi occultism
(F(F(F(F(Femininitemininitemininitemininitemininity and Occultism) • 127y and Occultism) • 127y and Occultism) • 127y and Occultism) • 127y and Occultism) • 127

SSSSSORINORINORINORINORIN C C C C CÃLINÃLINÃLINÃLINÃLIN

Corpul, o metaforã a minþiiCorpul, o metaforã a minþiiCorpul, o metaforã a minþiiCorpul, o metaforã a minþiiCorpul, o metaforã a minþii
(The Body(The Body(The Body(The Body(The Body, A Metaphor of Mind) • 143, A Metaphor of Mind) • 143, A Metaphor of Mind) • 143, A Metaphor of Mind) • 143, A Metaphor of Mind) • 143

PPPPPETRUETRUETRUETRUETRU M M M M MOLDOVOLDOVOLDOVOLDOVOLDOVANANANANAN

MitzvMitzvMitzvMitzvMitzvot, lumi, comunitate în gândireaot, lumi, comunitate în gândireaot, lumi, comunitate în gândireaot, lumi, comunitate în gândireaot, lumi, comunitate în gândirea
hasidicã modernãhasidicã modernãhasidicã modernãhasidicã modernãhasidicã modernã
(Mitzv(Mitzv(Mitzv(Mitzv(Mitzvot, worlds, and communitot, worlds, and communitot, worlds, and communitot, worlds, and communitot, worlds, and community in mod-y in mod-y in mod-y in mod-y in mod-
ern Hasidic thinking) • 158ern Hasidic thinking) • 158ern Hasidic thinking) • 158ern Hasidic thinking) • 158ern Hasidic thinking) • 158

CCCCCRISTIANRISTIANRISTIANRISTIANRISTIAN C C C C CICEUICEUICEUICEUICEU

Fundamentul sincreticFundamentul sincreticFundamentul sincreticFundamentul sincreticFundamentul sincretic
 al A al A al A al A al Atalantei Fugaretalantei Fugaretalantei Fugaretalantei Fugaretalantei Fugare
(The S(The S(The S(The S(The Syncretic Basisyncretic Basisyncretic Basisyncretic Basisyncretic Basis
 of  of  of  of  of AAAAAtalanta Fugiens) • 168talanta Fugiens) • 168talanta Fugiens) • 168talanta Fugiens) • 168talanta Fugiens) • 168



3J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

C
on

te
nt

s CONFERENCES

LLLLLIVIUIVIUIVIUIVIUIVIU Z Z Z Z ZÃPÂRÞANÃPÂRÞANÃPÂRÞANÃPÂRÞANÃPÂRÞAN

Este globalizarea ideologizabilã?Este globalizarea ideologizabilã?Este globalizarea ideologizabilã?Este globalizarea ideologizabilã?Este globalizarea ideologizabilã?
(Can globalization become(Can globalization become(Can globalization become(Can globalization become(Can globalization become
an ideology?) • 178an ideology?) • 178an ideology?) • 178an ideology?) • 178an ideology?) • 178

NNNNNICUICUICUICUICU G G G G GAAAAAVRILUÞÃVRILUÞÃVRILUÞÃVRILUÞÃVRILUÞÃ

Dialogul interreligios între Orient ºi Occi-Dialogul interreligios între Orient ºi Occi-Dialogul interreligios între Orient ºi Occi-Dialogul interreligios între Orient ºi Occi-Dialogul interreligios între Orient ºi Occi-
dent (Interreligious Dialoguedent (Interreligious Dialoguedent (Interreligious Dialoguedent (Interreligious Dialoguedent (Interreligious Dialogue
between Orient and Occident) • 197between Orient and Occident) • 197between Orient and Occident) • 197between Orient and Occident) • 197between Orient and Occident) • 197

BOOK REVIEWS

VVVVVIANUIANUIANUIANUIANU M M M M MUREUREUREUREUREºººººANANANANAN

VVVVVasile Frãteanu, Tasile Frãteanu, Tasile Frãteanu, Tasile Frãteanu, Tasile Frãteanu, Trrrrratat de metafizicãatat de metafizicãatat de metafizicãatat de metafizicãatat de metafizicã
(T(T(T(T(Treatise of Metaphreatise of Metaphreatise of Metaphreatise of Metaphreatise of Metaphysics) ysics) ysics) ysics) ysics) • 209• 209• 209• 209• 209

AAAAANANANANANA-E-E-E-E-ELENALENALENALENALENA ILINCA ILINCA ILINCA ILINCA ILINCA

Alina BrAlina BrAlina BrAlina BrAlina Branda, Randa, Randa, Randa, Randa, Repere în antropologiaepere în antropologiaepere în antropologiaepere în antropologiaepere în antropologia
culturculturculturculturculturalãalãalãalãalã
(Orientations(Orientations(Orientations(Orientations(Orientations
in Culturin Culturin Culturin Culturin Cultural Anthropology) al Anthropology) al Anthropology) al Anthropology) al Anthropology) • 214• 214• 214• 214• 214

PPPPPETRUETRUETRUETRUETRU M M M M MOLDOVOLDOVOLDOVOLDOVOLDOVANANANANAN

Ioan-Ioan-Ioan-Ioan-Ioan-VVVVVasile Leb (coord.), Bisericã ºiasile Leb (coord.), Bisericã ºiasile Leb (coord.), Bisericã ºiasile Leb (coord.), Bisericã ºiasile Leb (coord.), Bisericã ºi
multiculturmulticulturmulticulturmulticulturmulticulturalitate în Europa sfîrºitului dealitate în Europa sfîrºitului dealitate în Europa sfîrºitului dealitate în Europa sfîrºitului dealitate în Europa sfîrºitului de
mileniu (Church and Multiculturmileniu (Church and Multiculturmileniu (Church and Multiculturmileniu (Church and Multiculturmileniu (Church and Multiculturalitalitalitalitalityyyyy
 in End of Millenium Europe)  in End of Millenium Europe)  in End of Millenium Europe)  in End of Millenium Europe)  in End of Millenium Europe) • 216• 216• 216• 216• 216

NNNNNICAICAICAICAICA M M M M MARIUSARIUSARIUSARIUSARIUS

AAAAAurel Codoban, Sacru ºi ontofanie.urel Codoban, Sacru ºi ontofanie.urel Codoban, Sacru ºi ontofanie.urel Codoban, Sacru ºi ontofanie.urel Codoban, Sacru ºi ontofanie.
PPPPPentru o nouã filosofie a religiilorentru o nouã filosofie a religiilorentru o nouã filosofie a religiilorentru o nouã filosofie a religiilorentru o nouã filosofie a religiilor
(The Sacred and Ontophan(The Sacred and Ontophan(The Sacred and Ontophan(The Sacred and Ontophan(The Sacred and Ontophanyyyyy. F. F. F. F. For a Newor a Newor a Newor a Newor a New
PhilosophPhilosophPhilosophPhilosophPhilosophy of Ry of Ry of Ry of Ry of Religions) eligions) eligions) eligions) eligions) • 218• 218• 218• 218• 218

LLLLLIVIUIVIUIVIUIVIUIVIU P P P P POPOPOPOPOP

Simona Nicoarã, Istorie ºi imaginar –Simona Nicoarã, Istorie ºi imaginar –Simona Nicoarã, Istorie ºi imaginar –Simona Nicoarã, Istorie ºi imaginar –Simona Nicoarã, Istorie ºi imaginar –
eseuri de antropologie istoricãeseuri de antropologie istoricãeseuri de antropologie istoricãeseuri de antropologie istoricãeseuri de antropologie istoricã
(History and Imaginary - Essa(History and Imaginary - Essa(History and Imaginary - Essa(History and Imaginary - Essa(History and Imaginary - Essays in His-ys in His-ys in His-ys in His-ys in His-
torical Anthropology) • 225torical Anthropology) • 225torical Anthropology) • 225torical Anthropology) • 225torical Anthropology) • 225

CCCCCIPRIANIPRIANIPRIANIPRIANIPRIAN L L L L LUPUPUPUPUPºººººEEEEE

Adrian MarinoAdrian MarinoAdrian MarinoAdrian MarinoAdrian Marino, Cenzur, Cenzur, Cenzur, Cenzur, Cenzura în Ra în Ra în Ra în Ra în România -omânia -omânia -omânia -omânia -
Schiþã istoricã introductivã (Censorship inSchiþã istoricã introductivã (Censorship inSchiþã istoricã introductivã (Censorship inSchiþã istoricã introductivã (Censorship inSchiþã istoricã introductivã (Censorship in
RRRRRomania) omania) omania) omania) omania) •227•227•227•227•227

CCCCCHRISTIANHRISTIANHRISTIANHRISTIANHRISTIAN S S S S SCHUSTERCHUSTERCHUSTERCHUSTERCHUSTER

Delia Cristina Balaban,Delia Cristina Balaban,Delia Cristina Balaban,Delia Cristina Balaban,Delia Cristina Balaban,
InformationsvInformationsvInformationsvInformationsvInformationsvermittlung und öffentlicheermittlung und öffentlicheermittlung und öffentlicheermittlung und öffentlicheermittlung und öffentliche
Meinungsbildung im rumänischenMeinungsbildung im rumänischenMeinungsbildung im rumänischenMeinungsbildung im rumänischenMeinungsbildung im rumänischen
FFFFFernsehen, ernsehen, ernsehen, ernsehen, ernsehen, (Information Broadcasting and(Information Broadcasting and(Information Broadcasting and(Information Broadcasting and(Information Broadcasting and
Public Opinion Making in RPublic Opinion Making in RPublic Opinion Making in RPublic Opinion Making in RPublic Opinion Making in Romanian Tomanian Tomanian Tomanian Tomanian Televi-elevi-elevi-elevi-elevi-
sion) sion) sion) sion) sion) • 230• 230• 230• 230• 230

RRRRRALUCAALUCAALUCAALUCAALUCA C C C C CIURCANUIURCANUIURCANUIURCANUIURCANU

Ciprian Mihali, InCiprian Mihali, InCiprian Mihali, InCiprian Mihali, InCiprian Mihali, Invvvvventarea spaþiului.entarea spaþiului.entarea spaþiului.entarea spaþiului.entarea spaþiului.
Arhitecturi ale experienþei cotidieneArhitecturi ale experienþei cotidieneArhitecturi ale experienþei cotidieneArhitecturi ale experienþei cotidieneArhitecturi ale experienþei cotidiene
(Space In(Space In(Space In(Space In(Space Invvvvventing) • 233enting) • 233enting) • 233enting) • 233enting) • 233



4J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

Termenul de sincretism este adesea
întrebuinþat în antropologie ºi în istorie de parcã
ar fi un termen descriptiv ºi explicit ce face
referire la “împrumutul, afirmarea sau integrarea
conceptelor, simbolurilor ori practicilor unei
religii sau tradiþii într-o alta printr-un proces de
selectare ºi armonizare” (Berlin 1980: 9). Totuºi,
asemenea multor alþi termeni întrebuinþaþi
pentru a descrie aspecte ale religiei, de fapt
asemenea termenului “religie”, are o istorie spe-
cific occidentalã. Nu pot trasa aici aceastã istorie
în detaliu, însã, înainte de a analiza

Syncretism is a term which, in comparative reli-
gion, refers to a process of religious mixture, of
heterogeneous blending of faiths and beliefs.
Therefore it represents an aspect of religious inter-
action over time. Syncretism is an interesting,
though evasive, concept. It may be seen negatively
as a distortion of absolute Truth. It may be seen
positively as a sign of tolerance. In each these
cases, it must be identified in discourse. Syncretism
in seventeenth-century Europe and
multiculturalism in the United States today belong
to a discourse of tolerance and communal har-
mony. This is also valid in the Indian case. I
consider the situation specific to the plural culture
of India.

Peter van der Veer

Sincretism, multiculturalism
ºi discursul toleranþei
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“sincretismul” în contextul indian, aº dori sã
subliniez cã termenul nu este nici pe departe
unul neutru în ceea ce priveºte istoria modernã a
creºtinismului, cã aparþine atît dezbaterii
religioase ca atare cît ºi descrierii ºi analizei
acestei dezbateri. Mai mult, aº dori sã sugerez
faptul cã termenul “sincretism” face referire la o
politicã a diferenþei ºi identitãþii ºi cã în aceastã
calitate, noþiunea de putere este vitalã pentru
înþelegerea termenului. Se aflã în joc puterea de
a identifica adevãrata religie ºi de a autoriza
anumite practici ca “drepte” ºi pe celelalte ca
“amãgitoare”. Sincretismul este vãzut cu ochi
buni de unii deoarece promoveazã toleranþa ºi
este privit cu ochi rãi de alþii fiindcã promoveazã
decãderea credinþei adevãrate. La final, doresc sã
înaintez ipoteza cã rolul pe care l-a jucat
termenul de “sincretism” în societãþile fondate
pe culturi religioase este astãzi jucat de termenul
“multiculturalism” în societãþile fondate pe
culturi seculare. Deºi întregul capitol trateazã
problema indianã pe care o cunosc cel mai bine,
doresc sã aºez aceastã problemã într-un cadru
mai larg prin analiza acestor termeni în contextul
Occidentului creºtin.

Sincretismul este un termen folosit în
teologia creºtinã încã din secolul al XVII-lea.
Potrivit Oxford English Dictionary, termenul
denotã o “încercare de a micºora diferenþele ºi
de a realiza o unire între secte sau ºcoli
filosofice”. În vreme ce în 1519 Erasmus din

Rotterdam a întrebuinþat termenul în
accepþiunea de reconciliere dintre creºtini, în
1645 la o adunare bisericeascã din Thorn,
teologul Calixtus din Helmstadt a fost cel dintîi
care a folosit termenul “sincretism” în
dezbaterea teologicã în sensul de reducere a
diferenþelor teologice (Kamstra 1970). Dacã
sincretismul apare ca o strategie constructivã
pentru a împiedica conflictele ºi a promova
toleranþa sau, în limbajul de astãzi, cel puþin
“dialogul”, este izbitor cît de peiorativ este
folosit termenul de apãrãtorii “credinþei
adevãrate”. Este privit ca o pierdere a identitãþii,
o contaminare nepermisã, un semn al
decadenþei religioase (Pye 1971). În
confruntãrile teologice sincretismul este în gen-
eral privit ca o încãlcare a principiilor sau ca o
încercare de a pãstra unitatea cu preþul
adevãrului. Sincretismul este vãzut ca o
denaturare a Adevãrului. Aº dori sã sugerez cã
ambivalenþa acestui termen are legãturã cu
naºterea protestantismului ºi a rãzboaiele civile
din Europa.

Este foarte interesant faptul cã perioada în
care sincretismul îºi face loc în dezbaterile
teologice este de asemenea perioada în care
Lordul Herbert a oferit o definiþie universalã a
religiei în termeni ce mai tîrziu va fi numitã
religia naturalã (Asad 1983). Cred cã naºterea
noþiunii de religie naturalã drept o credinþã în ºi
o adorare a unei puteri supreme ce se regãseºte
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în rîndul tuturor fiinþelor umane are legãturã cu
naºterea noþiunii de sincretism. Viziunea deistã
de la începutul secolului al XVIII-lea era aceea
conform cãreia marile adevãruri ale religiei erau
toate universale, iar adevãrata religie era
esenþialmente religia naturalã, deschisã raþiunii
dar nu dependentã de evenimente istorice
specifice ale revelaþiei care despãrþea o
comunitate religioasã de o alta (Taylor 1989:
273-4). Aceste noþiuni înlocuiesc ideea cã existã
doar un Adevãr absolut, iar expresiile acelui
Adevãr sînt în mod esenþial autorizate de Biserica
Catolicã universalã. Rãtãcirile de la acest Adevãr
erau erezii ºi cu siguranþã nu alternative, în
principiu, forme echivalente de expresie a
religiei naturale.

Sincretismul drept unire a ceea ce reprezintã
viziuni teologice diferite, presupus egale poate
apãrea doar atunci cînd ideea Adevãrului absolut
este abandonatã. Bineînþeles cã existã o întreagã
istorie a creºtinãrii Europei cu unirile sale a
diferite credinþe ºi metode de cult, dar acest
lucru nu este sincretismul aºa cum apare definit
în Oxford English Dictionary: este o istorie
glorioasã de expansiune religioasã ºi de
convertire care creeazã în cele din urmã
Adevãrul catolic absolut prin însuºirea de
simboluri religioase în procesul de clãdire al
bisericii. Noile semnificaþii al sincretismului ca
unire a diferenþelor ºi a religiei ca stare naturalã
ar putea sã aparã doar atunci cînd autoritatea

Bisericii Catolice universalã ca unicã sursã de
cunoaºtere ºi adevãr a decãzut, aºa cum s-a ºi
întîmplat în secolul al XVII-lea. Totuºi, aceasta
nu înseamnã cã biserica din evul mediu a impus
o uniformizare absolutã. O astfel de tentativã ar
fi fost într-adevãr imposibilã. Ceea ce a încercat
sã facã a fost consacrarea ca unicã sursã de
adevãr.

Odatã cu naºterea protestantismului
universalitatea Adevãrului bisericii ºi a
creºtinismului în calitate de comunitatea sfîntã
de credincioºi face loc unei pluralitãþi de
adevãruri ºi de comunitãþi religioase. La început
acest lucru a provocat conflicte civile pe scarã
largã din cauza diferenþelor religioase. Unul din
rãspunsurile la acest rãzboi al tuturor împotriva
tuturor a fost apariþia statului absolutist ºi
urmaºul sãu, statul-naþiune laic. (Koselleck
1988). Un alt rãspuns la confruntãrile civile a fost
oferit de noþiunile complementare de sincretism
ºi toleranþã religioasã. Convertirea ca proiect
misionar agresiv în rîndul creºtinilor a devenit
din ce în ce mai mult un fenomen marginal, fiind
adesea condamnatã ca prozelitism.

Atunci, religia naturalã este acel ceva pe care
fiecare îl deþine în forme diferite, însã aceste
diferenþe sînt chestiuni personale fãrã vreo
urmare politicã. Mai poate fi susþinut cã religia
oferã individului un Adevãr absolut, dar aceastã
convingere rãmîne una personalã ºi nu
acþioneazã la nivelul societãþii. Desigur, trebuie
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sã ne dãm seama cã naþionalismul laic este doar
o miºcare ideologicã ºi nu o ideologie totalã ºi
atot-cuptinzãtoare a modernitãþii. Totuºi, în
societãþile în care laicitatea reprezintã un aspect
definitoriu al culturii naþionale, polemica se
transferã de la religie la cultura naþionalã, de la
sincretism la multiculturalism ºi de la convertire
la asimilare.

În discursul laic european ºi american
diferenþa religioasã este depolitizatã. Aici cultura
ºi nu religia este dominantã la nivel discursiv. În
societatea laicã, “multiculturalismul” ºi
“asimilarea” sînt tratate din perspective similare
cu cele ale dezbaterilor creºtine anterioare
referitoare la “sincretism” ºi la “convertire”.
Cultura naþionalã este unitatea în diversitate, iar
parada folcloricã a diferenþei culturale, o dovadã
a unitãþii naþionale. Pe de o parte, s-a format o
imagine pozitivã a îngemãnãrii de elemente
egale. Iar acest lucru este evident în metafora
“creuzetului” în care se susþine cã Statele Unite
ale Americii au o culturã naþionalã care este
rezultatul unui amestec de elemente diverse,
etnic eterogene. Culturile diferitelor comunitãþi
etnice care au colonizat acest spaþiu sînt
prezentate drept contribuþii egale la cultura
naþionalã: “E pluribus unum”. Pe de altã parte, a
apãrut un imaginar negativ al pierderii ºi
contaminãrii care se contureazã cel mai precis în
cãutarea separatistã a unor origini pure ºi a unor
graniþe bine trasate. Iarãºi, dacã în cazul

sincretismului convertirea devine un eºec, în
cazul multiculturalismului, asimilarea se
transformã într-un eºec. În primul caz, acest
lucru îl reprezintã un eºec al aparatului
bisericesc  de a autoriza într-o manierã eficientã
practica socialã; în cel de-al doilea este un eºec al
aparatului de stat.

Faptul cã proiectul “creuzetului” nu a fost în
întregime un succes a devenit evident pentru
sociologi în anii ’60 (Glazer ºi Moynihan 1963).
În vreme ce conservatorii continuã sã se agaþe de
“creuzet” sau de proiectul de asimilare, liberalii
încearcã acum sã treacã “dincolo de creuzet” nu
doar prin a permite ca diferenþa culturalã sã fie
afiºatã pe strãzi, ca parte a celebrãrii naþiunii, ci
ºi prin includerea ei în programa ºcolarã, ca o
celebrare a diferenþei în sînul maºinãriei
asimilatoare. Acesta este punctul în care unul
precum istoricul Arthur Schlesinger (1992)
începe sã se îngrijoreze pentru ceea ce el
numeºte “dezbinarea Americii”. Atît timp cît
diferenþa culturalã, asemenea diferenþei
religioase, este ceva practicat la periferia vieþii
sociale, precum un “hobby” s-ar putea afirma cã
este “depolitizatã”, dar de îndatã ce diferenþa
este evidenþiatã în programã, parte a maºinãriei
centrale de asimilare a statului-naþiune modern,
devine o chestiune politicã de primã mãrime –
aºa cum apare ea astãzi în Statele Unite.

Comparaþia dintre multiculturalism ºi
sincretism, dintre convertire ºi asimilare pe care
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am fãcut-o nu are doar valoare de cercetare
academicã. Ea aratã cã o opoziþie radicalã dintre
tradiþia religioasã ºi modernitatea laicã nu poate
fi uºor combãtutã. Mai mult, aratã cã problemele
pluralismului cultural care au fost adesea
prezentate ca acele ale societãþilor tradiþionale
din Lumea a treia, “relele de tranziþie” ale
statelor-naþiune tinere, sînt de fapt chestiuni
politice arzãtoare ale societãþilor moderne,
industrializate din Occidentul de astãzi. Scurta
mea prezentare a dezvoltãrii Occidentului ar
trebui sã serveascã pentru a rupe vraja iluziei
generale conform cãreia cealaltã parte a planetei
suferã din cauza unor probleme cum sînt
conflictele religioase care au fost deja soluþionate
în Europa secolului al XVII-lea. Propunerea mea
este cã polemicile ºi conflictele care existã în In-
dia ºi sînt purtate mai ales în termeni religioºi, se
desfãºoarã în Occident în termeni laici de rasã,
etnicitate ºi naþionalism. Iatã, într-adevãr, o
transformare semnificativã, însã dacã aceasta
certificã victoria Iluminismului rãmîne
îndoielnicã.

Hinduºi ºi musulmani în India

Sã revenim la contextul postcolonial din In-
dia. Chestiunile de “sincretism” ºi de
“multiculturalism” sînt decisive pentru proiectul
statului-naþiune indian contemporan. Deoarece

atît identitatea etnicã cît ºi cea religioasã sînt
importante în India, termenii de
“multiculturalism” ºi de “sincretism” sînt
întrebuinþaþi aici în manierã interºanjabilã. Cã
problemele Occidentului ºi cele din India se
aseamãnã, nu este deloc surprinzãtor. India nu
se gãseºte în afara sistemului mondial modern al
statelor-naþiune. Ea este o democraþie cu
politicile sale de numere, de majoritãþi ºi
minoritãþi.

Fãrã îndoialã cã cea mai importantã realitate
politicã din Asia de Sud a secolului XX o
reprezintã Separarea cu urmãrile sale de violenþã
militarã dintre India ºi Pakistan ºi de violenþã
neîntreruptã dintre hinduºii ºi musulmanii din
multe regiuni ale Indiei. Partidul Congresului
Naþional, forþa politicã de la conducerea þãrii, a
încercat sã împiedice aceastã violenþã prin
proiectarea unei imagini de “multiculturalism”
laic, creînd astfel posibilitatea unei coexistenþe
paºnice a diferitelor comunitãþi etnice ºi
religioase sub spectrul statului laic care nu se
amestecã în diferitele practici religioase ale
diferitelor comunitãþi. Diferenþa este
instituþionalizatã atît în codul civil al comunitãþii
hinduse, cît ºi în cel al comunitãþii musulmane,
în fiecare dintre instituþiile educaþionale, etc. De
fapt, s-ar putea susþine cã statul indian este un
exemplu de primã clasã a instituþionalizãrii
diferenþei, mai ales în ceea ce priveºte politicile
sale de limitare pentru castele dezvoltate ºi
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pentru cele mai puþin dezvoltate. Toate acestea
reprezintã o moºtenire a statului colonial, iar în
perioada colonialã astfel de politici erau
contestate datoritã caracterului lor de “împarte-i
ºi stãpîneºte-i”, de aceiaºi naþionaliºti care le-au
continuat dupã Independenþã.

Naþionalismul laic concepe rolul statului ca
pe cel al un arbitru în disputele intercomunitare,
care transcende diversele comunitãþi ce
formeazã societatea indianã. Se observã iarãºi
aceeaºi neutralitate pe care britanicii  au încercat
sã o proiecteze, însã este evident cã acest lucru
este mai uºor de realizat cînd britanici creºtini
guverneazã India decît atunci cînd þara este
condusã de agenþi ai puterii care dupã alegeri îºi
reprezintã propriile circumscripþii electorale.
Datoritã potenþialei naturi de subminare a
politicilor cotidiene, rolul de liant al
imaginarului naþionalist este vital. Nehru ºi
Gandhi, conducãtorii Congresului Naþional In-
dian din timpul ºi de dupã Independenþã, au
subliniat caracterul de toleranþã a civilizaþiei
indiene. Pentru Nehru (1946: 77-8), hinduismul
este “o noþiune vagã, amorfã, cu multiple faþade;
de toate pentru toþi. Este aproape imposibil sã o
defineºti.” Este mai degrabã un mod de viaþã
decît o religie. Aceastã definiþie
atotcuprinzãtoare a hinduismului ca modul de
viaþã indian este restrînsã datoritã faptului cã
Nehru face întotdeauna referire la împãratul
budist Maurya Ashoka ºi la împãratul musulman

Mughal Akbar ca exemple fundamentale ale
naturii tolerante a civilizaþiei indiene. Astfel,
devine extrem de interesant faptul cã Nehru
leagã statul laic indian modern de conducãtori
luminaþi care au încercat sã creeze armonie între
diferitele religii fãrã a interveni în doctrinele
religioase ale acestora. Iatã de ce simbolul roþii,
preluat din capitala Sarnath a lui Asoka, a fost
adoptat ca simbol pe steagul naþional.

Mahatma Gandhi a subliniat în mod constant
caracterul eminamente tolerant ºi non-violent al
civilizaþiei indiene. Urmîndu-i pe reformiºtii
secolului al XIX-lea, spre exemplu Vivekananda,
el a localizat aceste trãsãturi nu în conducãtorii
luminaþi ci într-o spiritualitate care reprezintã
esenþa hinduismului, ºi, în opinia sa, dã mãrturie
pentru tate tradiþiile religioase. Viziunile difuze ºi
adesea contradictorii ale lui Ghandi privind acest
subiect au fost sistematizate într-o manierã
filosoficã de filosoful ºi preºedintele Indiei,
Sarvepalli Radhakrishnan care distinge între
Religie ºi religii ºi echivaleazã Religia cu
hinduismul ca Spiritul Indiei. În continuarea
demonstraþiei, aceastã spiritualitate deþine o
caracteristicã importantã: toleranþa sa non-
violentã. În perspectiva lui Radhakrishnan,
religia este o contopire a esenþei tuturor
religiilor, permiþînd astfel unirea diverselor
grupuri religioase (Minor 1989).

Noþiunea de caracter tolerant ºi pluralist al
civilizaþiei indiene nu o au doar liderii
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naþionaliºti ai Indiei. Este completatã de ideea cã
în India existã o “culturã popularã” sau o “religie
popularã” care este în esenþa sa “pluralistã” ºi
“tolerantã”. Aceastã idee este larg rãspînditã în
rîndurile intelectualilor indieni ºi a mass-media
indiene. O însuºire pare a fi faptul cã utopia
liberalã, occidentalã, modernã a
“multiculturalismului” este proiectatã pe ceea ce
este vãzutã ca “societatea tradiþionalã”. Un bun
exemplu îl reprezintã lucrãrile lui Ashis Nandy,
un intelectual indian de frunte. Nandy realizeazã
o distincþie clarã între credinþã ºi ideologie. Prin
credinþã el înþelege “religia ca un mod de viaþã, o
tradiþie care este prin definiþie non-monoliticã ºi
pluralã în modul de operare”. Prin ideologie
înþelege:

„religia ca un identificator sub-naþional,
naþional sau trans-naþional al populaþiilor care se
luptã pentru sau apãrã interese non-religioase,
de regulã politice sau socio-economice. Astfel de
religii-ca-ideologii ajung sã fie identificate cu
unul sau mai multe scrieri care mai mult decît
moduri de viaþã a credincioºilor devin
identificatorii ultimi ai formelor pure ale
religiilor!.

(Nandy 1990: 70)
Potrivit lui Nandy, putem regãsi aceastã

“religie-ca credinþã” în rîndul “majoritãþii non-
moderne a societãþii indiene” care trãieºte în
zonele rurale. În ciuda acestei distincþii precise,
Nandy gãseºte un purtãtor de cuvînt politic

pentru credinþa tradiþionalã a maselor, a
“poporului” în Gandhi, ideologul toleranþei
hinduse:

„Gandhi obiºnuia sã afirme cã era un
sanatani, un hindus ortodox. Iar ca un hindus
sanatani pretindea a fi în acelaºi timp un
musulman, un sikh ºi un creºtin ºi atribuia
aceeaºi identitate pluralã celor aparþinînd altor
credinþe. Hinduismul tradiþional sau Sanatan
dharma a fost izvorul toleranþei sale religioase”.

(Nandy 1990: 91)
Toate acestea pot pãrea oarecum bizare, însã

Nandy articuleazã ceea ce reprezintã un element
major al discursului intelectualilor din India,
adicã faptul cã violenþa religioasã întîlnitã
pretutindeni este opera unor manipulatori ºireþi,
a unor fanatici religioºi ºi a unor politicieni. Este,
fãrã îndoialã un tip de discurs foarte asemãnãtor
cu cel al autoritãþilor la conducere ºi al
predecesorilor colonialiºti ai acestora. Diferenþa
rezidã în faptul cã Nandy ºi adepþii sãi acuzã
statul laic cã prin proiectul sãu de modernizare
ºi de unificare a distrus cel puþin parþial modul
de viaþã tradiþional ºi au fãcut astfel violenþa
posibilã. Cã intelectualii indieni au o imagine atît
de sumbrã referitor la stat nu este deloc
surprinzãtor, atunci cînd se observã în ce mãsurã
politicienii ºi forþele de poliþie deþin roluri de
frunte în violenþa comunitarã. Totuºi, dovezile
palpabile ale acestei implicãri ar trebui sã
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conducã la o demistificare a distincþiei nete
dintre statul laic ºi societatea religioasã.

Se poate aprecia ºi faptul cã viziunea lui
Nandy exprimã speranþa cã o imagine pozitivã a
religiei va putea fi salvatã de realitãþile
contemporane neplãcute a intensificãrii violenþei
comunitare din India. În 1984 naþionaliºtii
hinduºi au lansat o campanie politicã pentru a
înlocui Moscheea Babar din Ayodhya cu un
templu hindus. Revendicarea lor se fundamenta
pe faptul cã moscheea din secolul la XVI-lea a
fost construitã pe lãcaºul de naºtere al zeului
hindus Rama, un loc pe care înainte se gãsea un
templu hindus. Între timp, problema a devenit
una dintre cele mai arzãtoare chestiuni din
politica indianã de astãzi (van der Veer 1988,
1994). Mii de oameni au murit în confruntãrile
dintre hinduºi ºi musulmani din cauza acestei
probleme. Un important partid din opoziþie a
preluat-o cu foarte mare succes. În decembrie
1993 moscheea a fost demolatã de un numeros
grup de militanþi hinduºi. Acest fapt a înrãutãþit
ºi mai tare relaþiile dintre hinduºii ºi musulmanii
din þarã. În acest context trebuie înþelese
încercãrile de a gãsi repere de coexistenþã
paºnicã între hinduºi ºi musulmani fie în istorie
fie în zonele rurale.

Sînt de acord cu orice încercare de oprire a
violenþei comunitare din India, însã rãmîne im-
portant sã se analizeze critic noþiunea naturii
eminamente tolerante ºi plurale a civilizaþiei

indiene. Importanþa unei asemenea înþelegeri
decisive este subliniatã de faptul cã noþiunea este
întrebuinþatã chiar ºi de persoanele care comit
violenþa comunitarã. Un bun exemplu îl
reprezintã un anunþ publicitar de mari
dimensiuni referitor la miºcarea naþionalistã
hindusã Vishva Hindu Parishad apãrutã în ziarul
The Times of India (13 februarie 1988), unde
hinduismul este descris ca o religie a omenirii,
ca “un parlament al religiilor ºi însãºi polul opus
al violenþei, terorismului ºi intoleranþei”
(McKean 1992: 33).

Douã mari dificultãþi se regãsesc în viziunea
lui Nandy privind pluralismul tolerant proiectat
fie asupra “þãrãnimii” fie  asupra “trecutului
premodern”. Cea dintîi este reprezentatã de
negarea oricãrei influenþe asupra persoanele sînt
implicate sau în violenþa comunalã sau în votul
acordat partidelor religioase sau chiar în votul ºi
lupta pentru un stat separat, precum Pakistanul.
Ei sînt zugrãviþi ca înºelaþi de liderii lor fanatici.
O dificultate înruditã este faptul cã viziunea nu
poate da seama pentru violenþa comunitarã din
perioada precolonialã despre care deþinem
numeroase dovezi. Viziunea cã laicitatea statului
cauzeazã violenþa nu poate explica faptul cã sub
cel mai strict guvern laic al lui Nehru violenþa
comunalã s-a produs în cea mai micã mãsurã.
Cea de-a doua problemã o reprezintã faptul cã
spiritul tolerant ºi plural al Indiei este
esenþialmente hindus. Se neagã astfel cã
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musulmanii au o religie care este diferitã de cea
a hinduºilor. Dupã cum afirmã Nandy “religia-ca-
credinþã este cea care i-a determinat pe Indieni
din Gujarat sã se declare hinduºi mahomedani la
recensãmîntul din 1911” (Nandy 1990: 70).
Oricît de frumos ar suna acest lucru, îºi are
rãsunetul instinctiv al revendicãrii în scrierile
hinduse comunitare potrivit cãrora musulmanii
convertiþi are trebui sã-ºi dea seama cã sînt mai
înainte de toate hinduºi. Dacã aceºtia nu-ºi dau
seama de adevãrata lor naturã, atunci mai bine ar
merge în Pakistan.

Pe cînd Nandy foloseºte termenul de “plural-
ism” în relaþie cu toleranþa, în scrierea scolasticã
despre India musulmanã se întrebuinþeazã
adesea termenul de “sincretism”. Potrivit
istoricului Aziz Ahmad (1969: 44), “islamul
indian reprezintã un mozaic de credinþe
populare, sincretice ºi pline de superstiþii pe
care miºcãrile de reformã a maselor precum cea
a Mujahidin-ilor din secolul al XIX-lea au încercat
sã o eradicheze, dar nu au reuºit în totalitate”. În
cartea sa The Islamic Syncretistic Tradition in
Bengal (1983) istoricul Asim Roy descrie felul în
care sincretismul a devenit þinta atacurilor
miºcãrilor reformiste islamice în Bengalul
secolului al XIX-lea. În sfîrºit, antropologul
Imtiaz Ahmad (1981: 14) a argumentat cã “pe de
o parte, preceptele ºi principiile teologice ºi
filosofice islamice, ºi pe de altã parte, elementele
sincretice locale” sînt integrate în islamul indian.

Asemenea contextului european, sincretismul
nu este un termen simplu, explicit nici în India
de astãzi. Acest fapt este evident din critica fãcutã
de istoricul Francis Robinson la adresa lucrãrii
lui Imtiaz Ahmad privind islamul indian. Potrivit
lui Robinson (1983: 187), argumentul lui Ahmad
cã înaltele tradiþii islamice ºi obiceiurile locale
sincretice coexistã paºnic în cadrul unui singur
sistem religios provine din dorinþa sa de a arãta
cã musulmanii indieni au rãdãcini adînci în
societatea indianã ºi de aceea ei sînt buni ºi loiali
cetãþeni ai Indiei. Robinson elaboreazã o
perspectivã alternativã prin evidenþierea unui
proces de islamizare de lungã duratã prin care
obiceiurile locale au primit noi înþelesuri sau au
fost eradicate. Prin interpretarea sa încearcã sã
demonstreze marginalizarea gradualã a
practicilor sincretice ºi lenta victorie a ceea ce el
numeºte “tiparul perfecþiunii” cu ajutorul
reformelor, cu sprijinul statului modern “cu
întreaga ºi importanta forþã coercitivã ºi a puterii
sale de infiltraþie socialã” (Robinson 1983: 194).

Se pare cã Robinson îl acuzã pe Imtiaz Ahmad
de faptul cã a evidenþiat în chip deliberat
sincretismul pentru a arãta “indianicitatea”
islamului indian. O reacþie durã a venit din
partea antropologului Veena Das (1984: 299)
care se întreabã dacã articolul lui Robinson
susþine regimurile musulmane represive care îºi
forþeazã supuºii sã urmeze calea cea dreaptã.
Apare ilustrat astfel în ce mãsurã analizarea
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sincretismului islamic din India are legãturã cu
poziþia musulmanilor din India dupã Separare.
Chestiunea a devenit ºi mai stringentã astãzi cînd
naþionaliºti hinduºi ca urmare a demolãrii
Moscheii Babar din Ayodhya amplificã ecuaþia
indian = hindus ºi le cer musulmanilor care nu-
ºi aceptã hinduicitatea sã meargã în Pakistan.

Nu este vorba aici doar despre indianicitatea
practicilor musulmane din India. Aºa cum a
observat Gail Minault (1984: 302) dovada
sincretismului este menitã a fi o provocare
pentru ideea conform cãreia comunitãþile
hindusã ºi musulmanã au valori incompatibile
care ar fi ºi cauza violenþelor Separãrii ºi
conflictele în plinã desfãºurare din India. Acest
lucru se relaþioneazã cu argumentul lui Nandy
potrivit cãruia pluralismul necesitã toleranþã ºi
respect mutual, o noþiune care este de asemenea
prezentã în analiza americanã a
multiculturalismului. Este o noþiune derivatã din
contextul Europei secolului al XVII-lea, unde, aºa
cum am vãzut, termenul de “sincretism” a ajuns
sã fie folosit pentru a crea armonie. Cu toate
acestea, nu este sub nici o formã cert cã
sincretismul în sensul împrumutului de la o
tradiþie la alta ar crea într-adevãr armonie ºi
toleranþã. În anumite contexte, existã tentaþia de
a propune o relaþie inversatã: creºterea
sincretismului implicã scãderea toleranþei.

Într-o analizã recentã a ritualurilor de la
Kataragama, un centru al sincretismului hinduist-

budist din Sri Lanka, Richard Gombrich ºi
Gananath Obeyesekere (1988: 163-99) aratã
mãsura în care împrumutul de practici
devoþionale tamile  fãcut de budiºtii singalezi
este de fapt parte a unei transformãri sociale mai
ample în care sporesc antagonismele etnice ºi
religioase. Ceea ce s-a petrecut în Kataragama a
fost adoptarea gradualã a practicilor hinduse
tamile urmate de negarea originilor lor în
hinduism. Prezenþa tamilã este în consecinþã
marginalizatã, aºa cum s-a îmtîmplat în întreaga
societate srilankezã. Mai mult, potrivit lui Bruce
Kapferer (1988), aºa numita adoptare
“sincreticã” a zeitãþilor hinduse în cadrul
culturilor sinhaleze de posedare este direct
legatã de o amplificare a demonizãrii populaþiei
tamile. Aceste practici sînt “culte polpulare” cu o
teologie foarte scãzut raþionalizatã ºi elaboratã,
însã sînt adoptate într-o maierã crescîndã de
burghezia naþionalistã sinhalezã care joacã un rol
de frunte în confruntãrile etnice din Sri Lanka.
Cam atît i-a fost exaltãrii practicilor “populare”.

Mormîntul sfîntului sufist

Centrul sincretismului hinduso-musulman
din India este mormîntul sfîntului sufit. Existã
mii de astfel de morminte în toatã India ºi atît
hinduºii cît ºi musulmanii se închinã sfinþilor
îngropaþi în aceste morminte. De secole



14J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

sincretismul de închinare la sfinþi a devenit un
subiect de controvesã în rîndul musulmanilor.
Chestiunea controversei nu este dacã adorarea
sfinþilor promoveazã armonia ºi toleranþa, ci dacã
este o practicã justã ºi ortodoxã. Un argument
solid adus împotriva adorãrii sfinþilor îl
reprezintã faptul cã atribuirea de puteri divine
sfîntului ºi mormîntului pune în pericol natura
monoteistã a islamului. S-a susþinut cã este shirk,
politeism, ºi bid’a, o “inovaþie” contrarã sunna,
exemplului Profetului. În contextul indian,
adorarea sfinþilor este adesea combãtutã fiind
consideratã o imitaþie a politeismului hindus.
Polemica este dusã cu o ºi mai mare înverºunare
de sufistul Naqsbandi care a trãit în secolul al
XVI-lea ºi a fost conducãtorul Shaikh Ahmad
Sirhindi, ºi a prins amploare în secolul al XVIII-
lea odatã cu învãþãturile lui Shah Wali-Allah din
Delhi. În secolul al XIX-lea un numãr de miºcãri
indiene care se împotrivesc adorãrii sfinþilor au
fost influenþate de miºcarea arabã reformistã a
Wahhabis (Gaborieau 1989).

De o importanþã sporitã în evoluþia
controversei musulmane din India privind
adorarea sfinþilor a fost chestiunea
“sincretismului” sau a “influenþei hinduse” ºi
“participarea hindusã”. Acuzaþia cã adorarea
sfinþilor se aseamãnã politeismului hindus este
în mod constant ºi cu tãrie respinsã de apãrãtorii
acestei practici. Apãrarea lor nu se
fundamenteazã pe argumentul cã practica

promoveazã armonia dintre hinduºi ºi
musulmani, ci pe revendicarea cã este o practicã
ortodoxã venitã în continuarea trecutului islamic
(Fusfeld 1987). Partizanii neagã cã adorarea
sfinþilor ar avea caracter sincretic. Acest lucru nu
înseamnã cã adorarea sfinþilor ca practicã nu are
drept urmare (poate involuntarã) toleranþa ºi
armonia dintre musulmani ºi creºtini. Ceea ce
reiese clar din controversa musulmanã este
faptul cã sincretismul este respins ca o rãtãcire
de la Adevãr.

Începînd cu secolul al XIX-lea argumentele în
favoare adorãrii sfinþilor pierd teren în chip
gradat sub atacurile repetate a unei miºcãri
reformiste aflate în ascensiune. Discursul reform-
ist al secolului al XIX-lea, respectiv al XX-lea
serveºte, într-un fel sau altul, ca încercare
încununatã de succes pentru a redefini graniþele
comunitãþii musulmane, ºi ca atare, este legat de
discursul naþionalist. Acest lucru însã nu
înseamnã cã adorarea sfinþilor a dispãrut din In-
dia. Din contrã, practica este încã foarte
rãspînditã. Iar acest fapt oferã antropologilor
ºansa de a depãºi ceea ce se afirmã în sursele
istorice despre atitudinea musulmanilor faþã de
aceastã practicã. Ar putea sã se studie în ce
mãsurã adorarea sfinþilor atît de hinduºi cît ºi de
musulmani promoveazã armonia ºi toleranþa.

Este important sã se semnaleze aici faptul cã
datele etnografice referitoare la adorarea sfinþilor
în India sînt foarte reduse. De aceea,
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urmãtoarele observaþii nu pot fi comparate cu
alte date pentru a conduce la un argument
convingãtor.

Am întreprins recent cercetare de teren
privind adorarea sfinþilor în Surat, un important
oraº industrial din regiunea Gujarat, din vestul
Indiei. Comunitatea sufistã pe care am studiat-o
aparþine de Rifa’i care s-a stabilit în Surat în
secolul al XVI-lea ºi a înfiinþat o lojã cu un numãr
de sanctuare în sudul Gujarat între Bombay ºi
Ahmedabad. Rifa’i sînt exemple grãitoare a ceea
ce în literatura despre sufism se numesc
comunitãþile “heterortodoxe” (be-shar) datoritã
excentricelor ritualuri desfãºurate în public de
strãpungere a limbii ºi altele (Herklots 1921).
Legea musulmanã (shari’a) este un etalon al
ortodoxiei, iar practicile Rifa’i sînt considerate de
anumiþi musulmani cã ar contrazice caracterul
acestei legi. Totuºi, ar trebui sã se admitã cã
atribuirea termenului de “heterortodox” unor
sufiºti precum Rifa’i reprezintã una din
chestiunile controversei musulmane ºi nu poate
fi luatã ca atare de observatorii care nu sînt
musulmani.

Doresc sã analizez pe scurt participarea
hindusã la sãrbãtorirea unui sfînt a comunitãþii
Rifa’i din Surat. O prezentare mai detaliatã
despre  comunitate ºi ritualurile sale am realizat-
o într-o altã lucrare (van der Veer 1992).
Sãrbãtorirea sfîntului comemoreazã ziua morþii
sale, adicã a unirii mistice cu preaiubitul sãu

Dumnezeu. Este un eveniment de o puternicã
încãrcãturã deoarece sfîntul, despre care se
crede cã este viu în mormînt, are puterea de a-i
ajuta pe cei ce i se închinã datoritã accederii sale
directe ºi nestînjenite la Dumnezeu. O
procesiune condusã de descendenþii aflaþi în
viaþã ai sfîntului merge la mormînt sã înlocuiascã
o carpetã de pe mormînt ºi sã o ungã cu esenþã
din lemn de santal. Trãsãtura specificã a
procesiunii comunitãþii Rifa’i este “jocul ”
(khelna) cu sãbiile. Obrajii, limbile ºi alte pãrþi
ale corpului sînt strãpunse cu sãbii ºi cuie de
fier. Hinduºi reprezintã întotdeauna majoritatea
între spectatorii procesiunii. Vin în numãr mare,
aºa cum s-au exprimat anumite persoane
intervievate, pentru a vedea, a lua darshan
(vederea) ºi astfel sã împãrtãºeascã fluxul de
putere prin vãz. De asemenea, se îngrãmãdesc
pe mormînt în momentul ungerii cu esenþã de
santal, deoarece vãd acþiunea ca manifestare a
unei mari puteri ºi cer binecuvîntarea sfîntului
înhumat acolo. Hinduºii nu folosesc pentru
mormînt termenul musulman de dargah, ci
termenul hindus de samadhi (referindu-se la un
sfînt hindus în meditaþie). Aºadar, hinduºii
participã, dar pãstrîndu-ºi propria perspectivã.

Este important sã se determine ºi graniþele
participãrii hinduse. Ei nu participã la hal
(transa) tinerilor ºi a faqir care se “joacã” cu
sãbiile ca discipoli iniþiaþi ai sfîntului. În cel de-al
doilea rînd, nu au nici o relaþie directã cu
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descendenþii aflaþi în viaþã ai sfîntului îngropat, ci
se concentreazã asupra mormîntului considerat
o reprezentare necuvîntãtoare a unei puteri
sfinte. Astfel, nu sînt expuºi discursului sufist
care ar interpreta ritualul într-o manierã diferitã
de a lor. În final, Rifa’i îmbinã procesiunea de la
mormînt cu rugãcinile comunitãþii în moschee,
cu faptul cã sfîntul se manifestã ca un
conducãtor al rugãciunilor (imam). Aici se
traseazã graniþa clarã dintre hinduºi ºi
musulmani. Este subliniat faptul cã este greºit ca
mormîntul sufist sã fie perceput în izolare faþã de
celelalte instituþii islamice, precum moscheea.

Cum vãd hinduºii pe care i-am chestionat
relaþia lor cu mormîntul ºi cu sãrbãtorirea
sfîntului? Aºa cum am afirmat deja, ei îi atribuie o
mare putere, dar în primul rînd în relaþie cu
boala ºi nenorocirile adusã de duhuri. Un
anumit numãr dintre cei pe care i-am chestionat
mi-au spus cã vãd o legãturã între necurãþenia
duhurilor ºi faptul cã sfinþii musulmani au
putere asupra lor. Musulmanii par a fi apropiaþi
unei lumi a duhurilor ºi de aceea pot sã domine
acea lume. În acest sens, ei par a fi aproape de
cei ce nu pot fi atinºi, care la rîndul lor pot fi
specialiºti în exorcism. Prin urmare se pare cã în
viziunea hindusã asupra lumii existã o includere
a adorãrii sfinþilor în categoria practicilor
inferioare ºi impure. Concepþia lui Nandy cã
existã o relaþie între acest tip de sincretism ºi

armonia comunitarã nu este susþinutã de
cercetarea mea.

De asemenea, nimic din materialul meu nu
indicã o convertire treptatã a hinduºilor care sînt
convinºi de puterea mormîntului. Foarte
probabil, acest lucru ar fi putut exista într-o
perioadã istoricã anterioarã, deºi nu dispunem
de informaþii care sã detalieze acest proces. În
India contemporanã, convertirea hinduºilor la
islam nu este o prioritate a sufiºtilor. Acest fapt
nu este surprinzãtor de vreme ce puterea
mormîntului ºi a sfinþilor este mai mult sau mai
puþin limitatã unor domenii precis definite a
vindecãrii ºi a magiei. Comunitatea Rifa’i pe care
am studiat-o deþine puþine resurse în întinsa
lume socio-economicã, ia acest lucru îi reduce
din interes ºi din forþã.

Aºadar, oricît de redusã ar fi modalitatea, nu
se poate nega faptul cã hinduºii iau parte la
cultul Rifa’i; lucru ce nu îi deranjeazã pe Rifa’i de
vreme ce ei vãd acest lucru ca pe o confirmare a
importanþei ºi puterii cultului lor. Mult mai
frapantã decît aceastã mîndrie de înþeles este
poziþia musulmanilor care se opun adorãrii
mormîntului. În multe dintre discuþiile mele cu
aceºtia, au menþionat nu doar o singurã datã
chestiunile referitoare la influenþa sau la
participarea hindusã care au jucat odatã un rol
atît de important în controversa musulmanã.

Pentru a se explica evitarea unor teme conexe
ale participãrii hinduse sau ale influenþei



17J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

hinduismului, ar trebui, în chip paradoxal, sã se
realizeze impresionanta supradeterminarea
politicã a acestor teme. Aº afirma cã în India de
astãzi este chiar imposibil sã se separe analiza lor
de afirmarea politicã a graniþelor dintre hinduºi
ºi musulmani. Aºa cum am demonstrat tema
privind “influenþa hindusã” din argumentaþia
reformistã a devenit relaþionatã cu politica
musulmanã din India, de vreme ce trateazã în
mod direct despre graniþele dintre cele douã
comunitãþi. Nu existã nici o îndoialã cã relaþiile
hinduso-musulmamane din Gujarat se
deterioreazã rapid, iar violenþa comunitarã care
era deja în exces în locuri precum Ahmedabad ºi
Baroda, a atins de curînd ºi Surat-ul într-un chip
tragic. Musulmanii din oraº sînt foarte
preocupaþi de relaþia lor cu comunitatea
“majoritarã”, iar disputa  referitoare la moscheea-
templu din Ayodhya a generat multã nesiguranþã
în rîndul lor. În Surat am avut impresia cã
musulmanii încearcã sã se distanþeze de
aserþiunea politicã radicalã, cã tema
“multiculturalismului”, a “armoniei comunitare”
ºi a “toleranþei” dominã în discursul lor. Aº
sugera cã, cel puþin în parte, acest lucru ar putea
explica de ce ei nu vorbesc despre chestiunile
sensibile ale participãrii ºi influenþei
hinduismului.

Concluzii

Sincretismul este un termen care în religia
comparatã face referire la un proces de
amalgamare religioasã, de împletire eterogenã a
credinþelor ºi practicilor. Ca atare, reprezintã un
aspect al interacþiunii religioase de-a lungul
timpului. Acest lucru poate fi considerat drept
un proces atît de întins încît orice religie are un
caracter sincretic de vreme ce se inspirã în mod
constant din elemente eterogene într-o aºa
mãsurã încît le este adesea imposibil istoricilor
de a clarifica care de unde provine. S-ar putea de
aceea susþine cã este un concept nefolositor. Sînt
de acord atît timp cît este perceput ca un termen
descriptiv. Totuºi, sper cã am putut sã arãt cã
sincretismul este un concept interesant, deºi
evaziv, atunci cînd este introdus în discursul
religios.

De curînd, într-o lucrare despre naþionalism
Richard Handler (1988) a demonstrat cã
mãrginirea, continuitatea ºi omogenitatea nu sînt
niºte aspecte obiective ale vieþii sociale, ci
metafore întrebuinþate în discursul naþionalist
pentru a crea „entitatea”  unei naþiuni. Acelaºi
lucru se poate susþine despre rolul discursului
religios în construirea comunitãþilor religioase.
Sincretismul este un termen din interiorul
acestui discurs care certificã permeabilitatea ºi
fluiditatea vieþii sociale, însã este folosit pentru a
o aprecia. Aprecierea depinde de contextul în
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care este realizatã. Sincretismul poate fi vãzut în
chip negativ, drept o denaturare a Adevãrului
absolut. Poate fi perceput pozitiv ca un semn al
toleranþei. În toate aceste cazuri, trebuie sã fie
identificat în discurs.

“Multiculturalismul” se pare cã înlocuieºte
termenul de “sincretism” în discursul despre
societatea laicã modernã. Iarãºi, este un termen
ce se referã la deschiderea vieþii sociale ºi este
folosit pentru ca sã o evalueze pozitiv sau
negativ. Cei care apãrã multiculturalismul în
Statele Unite doresc menþinerea diferenþelor
culturale prin respectarea lor. În viziunea lor
diferitele identitãþi culturale ale cetãþenilor
americani ar trebui recunoscute printr-o
programã multiculturalã. Aceºtia pretind cã acest
lucru va promova toleranþa (vezi Taylor 1992).
Cei care resping multiculturalismul îl considerã
o abatere regretabilã de la proiectul iluminist.
Aceºtia continuã sã preþuiasã vechiul ideal de
asimilare la civilizaþia euro-americanã.

Ceea ce par a avea în comun dezbaterea
despre sincretism din Europa secolului al XVII-
lea ºi cea despre multiculturalism din Statele
Unite de astãzi este faptul cã fiecare încearcã sã
ofere rãspunsuri pentru situaþii privind
confruntãrile civile cauzate, s-ar pãrea, de
diferenþe insurmontabile ale identitãþilor
religioase sau culturale. Ambii termeni aparþin
unui discurs al toleranþei ºi al armoniei
comunitare. Acest lucru rãmîne valabil ºi în cazul

Indiei. Consider situaþia una tipicã pentru
cultura pluralistã a Indiei fiind la bazã o
pledoarie pentru armonia comunitarã ºi nimeni
nu doreºte o îndepãrtare de la aceasta. Totuºi,
devine important de analizat critic terenul
pentru fiecare caz în parte. Atît radicalii hinduºi
cît ºi adversarii lor pretind cã cultura indianã
este tolerantã deoarece este pluralã. Aceastã
revendicare poate fi întrebuinþatã în diferite
moduri, dar adesea are un pronunþat caracter
hindus. Dupã cum am încercat sã demonstrez,
atît în cazul filosofului Radhakrishnan cît ºi a
participanþilor hinduºi la adoraþia sufistã a
sfinþilor, sincretismul hindus înglobeazã ºi alte
religii. Cuprinde practici musulmane situate într-
o ierarhie inferioarã. Rãmîne discutabil dacã
musulmanii agreeazã o asemenea incluziune,
totuºi nu este foarte clar de ce ar trebui sã ducã
la respect ºi armonie între comunitãþi.

În analiza islamului indian, adorarea sfinþilor
este adesea perceputã ca avînd un caracter
sincretic ºi tolerant. Am demonstrat cã adoratorii
musulmani ai sfinþilor resping sincretismul ºi cã
toleranþa nu decurge instantaneu din aceastã
practicã. Controversa musulmanã a adorãrii
sfinþilor se aseamãnã controversei creºtine
privind sincretismul. Anumiþi musulmani indieni
identificã adorarea sfinþilor cu o “inovaþie” ºi
prin urmare o denaturare a Adevãrului. Aceastã
identificare nu este acceptatã de ceilalþi care
percep adorarea sfinþilor ca pe o parte integrantã
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a ortodoxiei. Cînd antropologii strãini
eticheteazã adorarea sfinþilor ca avînd caracter
sincretic, ei confirmã un curent din controversa
musulmanã despre ortodoxie.

Note:Note:Note:Note:Note:

Acest capitol este versiunea englezã prescurtatã a
unei prelegeri inaugurale la Catedra de Religii
Comparate susþinutã la Universitatea din Amsterdam la
data de 2 aprilie 1993. Aº dori sã mulþumesc lui Charles
Stewart pentru invitaþia sa de a scrie în acest volum ºi
pentru comentariile sale percutante.
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“ihm doch schien, als  ob irgendwo  inmitten
zwischen den strittigen Unleidlichkeit,  zwischen
rednerischem Humanismus und
analphabetischer Barbarei das gelegen sein
müsse, was man als das Menschliche  oder Hu-
mane … ansprechen durfte”

Thomas Mann

“je voulais, moi, occuper les Français à la
gloire … les mener à la réalité par les
mensonges”

Chateaubriand

Aziz al-Azmeh

Postmodern Obscurantism
and ‘the Muslim Question’1
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The all-too-human proclivity to short-sightedness
colludes with political perspectives of the moment,
to project a fragmentary image of the present
instant into the essence of eternity, and to postu-
late Islam as the trans-historical protoplasm in the
life of all Muslims. I shall propose to you that this
construal of Islam as a culture which in itself
explains the affairs of Muslim collectivities and
overdetermines their economies, societies, and
non-religious cultures, is the fundamental element
in the culture of misrecognition that I am address-
ing, the condition of possibility for valorising the
trope of return. What I do intend to do is to return
to  the present point in time, and to try and
understand why it is that misrecognition is so
passionately willed; to probe the conditions for the
exceptionalism attributed to Muslim peoples, which
places them outside the remit of the historical and
sociological understanding and relegates them to
ethnological folklore, to consider why it is that I,
like many others, have to waste so much of your
time on matters that ought to be taken for granted.
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I would not be in the least surprised if some
of you should be somewhat vexed by the title of
my talk this evening. What might it conceivably
be that relates postmodernism to obscurantism,
and specifically to religious obscurantism which,
I am sure, must automatically come to the minds
of many of you as they recall the full title of this
lecture ? Might I be speaking about obscurantism
in postmodern times, or might I be deliberately
invoking paradox , or indeed charging
postmodernism with being obscurantist in cer-
tain of its instances ?

I hope that what I have to say might convince
you that I am doing all these things at once, ex-
cept for the invocation of paradox, and that my
assertions will carry some conviction. But let me
start by stating in a preliminary way that by ‘The
Muslim Question’ — the name is derived from
an analogy with the eastern Question which be-
devilled statesmen of the Great powers in the
nineteenth century, and has several elements in
common with it — I mean that bundle of matters
concerning political Islamism on which minds
have been universally concentrated after Septem-
ber 11, matters that may be summed up by the
existence of movements and sentiments that
pursue relentlessly the quest for an unattainable
absolute that is regarded by their holders as a pi-
etist Shangri-La divinely commanded. In other
words, ‘The Muslim Question’ refers to regard-
ing a particular inflection of political Islamism,

one which might be compared to the Anabaptists
and other radical groups among Protestants in
relation to mainstream Lutherism, as not only
central but eminently characteristic of both the
broader phenomenon of political Islamism as of
islam tout court2. This is of course a standard
mechanism of stereotyping, in which an
enthnological fragment is overdetermined and
read as a total ethnological type, much like re-
garding all Germans as either skinheads or Ba-
varian rustics, every Hungarian male a melan-
choly Atilla or Arpad, every Hungarian woman
Zsazsa Gabor. In order to understand this ‘Mus-
lim Question’, I will be proposing to you that it
must be made to stand on its feet rather than on
its head, as it does in the common imagination,
and for this to be done the name Islam must be
taken apart and  what it refers to reconstituted.

Some of you may well be asking themselves
the question as to how how one might have the
temerity to question the solidity, the fastness, in-
deed, the self-evidence of this monolith, Islam,
represented today in the form of ‘The Muslim
Question’,  let alone talk of its re-constitution.
How could one conceivably  disassociate the
constituent elements of an entity which has for
years now been reiterating its ubiquity, its exotic
fastness, the pride and prejudice of its singular-
ity, its massive presence: a presence  constantly
displaying an elemental force, claiming an au-
thentic atavism, enforcing this  claim with the
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spectacular display of sheer energy and senseless
violence, all the while asserting its inevitability as
the post-colonial, albeit pre-existent destiny of
an entire host of nations, of  territories, almost
of entire continents, all of them termed Islamic ?
How might one question this fastness of Muslim
peoples, this primal condition of pre-colonial in-
nocence, this inevitable post-colonial destiny ?

Let me first of all dispose quickly of the easi-
est of relevant  issues, that of the ‘war of civiliza-
tions’, the common cant expressed in scenarios
proposed most famously by Professor Hunting-
ton and by his double, Mr. Bin Laden, the two
locked in a fevered mutual demonization unmiti-
gated by the primitive political language of Presi-
dent Bush and of much of his constituency:
quite simply because civilisations do not go to
war; what go to war are societies, armies, institu-
tions. Civilizations are not societies, though
some societal forms may in certain instances be
symbolically sustained by appeal to fictitious ge-
nealogies which might be called civilisations;
civilisations are rather hyper-social systems. They
are not entities but performative categories, now
active, now not. And in any case, speaking of en-
tities, though there are indeed many Muslims in
the world and Muslim religious sub-cultures,
there is no longer in existence something that
might remotely be called an ‘Islamic civilization’
— like Hellenism and Romanity, this is a bookish
memory no matter how much it might inflame

the imagination and the aspirations of partisans
and adversaries alike.

I think that we could go some considerable
way together if we were to curb the fascination
by which the imposing visibility of matters with
an Islamic signature and the political stakes asso-
ciated with them ensnare the imagination. Fasci-
nation is none other than beholding an object as
if it were a marvel, and the spectacle of marvels
suspends the normal operations of the human
understanding. It is precisely this suspension of
the understanding for which Paul Valéry was the
spokesman in a pithy and moody contribution
his fin-de-siècle spirit of disbelief and  artifice, of
modernism in the opium den, albeit in a
celebratory rather than a melancholy or hostile
spirit: he relished the intoxicating Orient of the
mind, delighted in this reverie of the ‘least exact
knowledge’, this ‘disorder of names and imagin-
able things’,  to which neither logic nor chronol-
ogy was available to keep the elments of this
imaginary from falling together into ‘their natu-
ral combinations’ .3

I will be party, for this evening at least, to the
school of spoilers of imagination transfixed by
fascination, and I shall not address you in the
customary manner of an oriental sage.  I shall
appeal to history, and  will start by recalling re-
cent  memories: these will tell us that the impos-
ing visibility and amplitude of mass political and
social Islamism is a new phenomenon which
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dates back a mere thirty or so years, beguiling as
it may equally be to its detractors, its adherents,
and its admirers. Yet the all-too-human proclivity
to short-sightedness colludes with political per-
spectives of the moment, to project a fragmen-
tary image of the present instant into the essence
of eternity, and to postulate Islam as the trans-
historical protoplasm in the life of all Muslims.

A vast culture, and indeed a vast industry of
misrecognition is in place, all the more firmly af-
ter September 11, by advocates of Islamism as by
Western opinion, expert and inexpert, purport-
ing to read over and above the complex and
multiple histories and present conditions of
Muslim peoples a homogeneous and timeless Is-
lam, construed as a culture beyond society and
history, as a repository of ‘meaning’. This, it is
maintained, informs essentially all significant
thoughts and actions of real or putative Muslims
at all times and places, unless these be anoma-
lous. Thus these super-islamized beings are
made to yield Islamic economies unlike all
economies, Islamic political systems with bizarre
and irrational principles, Islamic forms of knowl-
edge whose anachronism lends them charming
or repellent, according to taste, Islamic sensibili-
ties in pronounced distemper, Islamic dress and
coiffure, Islamic law as clear, univocal, and bar-
barous as it is Levitically strict4 — in short, a total
and totalizing culture which overrides the incon-

venient complexity of economy, society and his-
tory.

Islam thus becomes fully a ‘culture’ in the
most inchoate, yet most comprehensive and de-
terminative of senses: it is thus reviled, but also
in many circles for long patronised in an alto-
gether preservationist spirit, in the spirit of an
ethnological Greenpeace much beloved by
multiculturalists, as entirely sui generis, and in
need of recognition in its own terms and indeed
of empowerment and the recognition of agency.
Islam becomes  impermeable to all but its own
unreason, utterly exotic, thoroughly exceptional,
fully outside, frightfully different — or alterna-
tively and correlatively, it becomes fully an affec-
tive subject with prodigious internal coherence.
In this capacity, the religion of Islam becomes  a
term that at once fully describes and adequately
explains peoples,  histories, and countries that
are made to fall under its taxonomic sway.

In the practice of everyday discourse, such
implicit notions as I have just referred to take
the form of the proposition that, in some way,
Muslims have in the past three decades been re-
turning to matters that constitute them essen-
tially, that they are reverting to type, rejoining a
transhistorical nature prior to their modern his-
tory, and that integralist or fundamentalist Islam
is a strident and bloody yet adequate expression
of this inherent nature. Impermeable to the nor-
mal equipment of the human and social sci-
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ences, the phenomena islamica — ‘The Muslim
Question’ since September 11 —  thus comes to
acquire more than a radical exotism, and I use
the term ‘exotism’ in a fairly rigorous sense de-
riving from its etymology. Their study comes
consequently to require a particular effort of
distanciation and estrangement, officiated under
the signature of sympathetic understanding, the
Verstehen of alien cultural meanings, a herme-
neutical procedure whereby the observer is spiri-
tually translocated and in a sense
transsubstantiated into the recesses of this Mus-
lim other, or indeed by the two meeting at a con-
versational site (a ‘dialogue of civilizations’) in
an ethereal in-between so beloved of
postmodern anthropologists and perplexed poli-
ticians and strategists in Non-Governmental Or-
ganizations, and increasingly by official instances
of many states and international organizations,
including the UN. This accounts to a large extent
for the recent tendency towards a radical relativ-
ism regarding the study of matters Islamic, under
the title of cultural specificity which, like other
forms of exoticism, I take to be a grid of
misrecognition.

I am truly galled by  this extraordinary revival
of nineteenth century procedures of ethnologi-
cal classification in the guise of social-scientific
innovation, even after all the fertile debates on
orientalism in the past two decades, and after
history and  professional ethnography had seri-

ously —  albeit unevently —  contested its con-
ceptual equipment. Let me remind you that,
whereas ethnography carries no necessary clas-
sificatory agendas or loyalties, ethnology is above
all else a theory of racial and cultural types, and
is in practice never free from an implicit or ex-
plicit normative ranking. It is apt at this juncture
to indicate an unfortunate by-product of the use
now ordinarily made of Edward Said’s critique of
orientalism: While this use, under the rather
grandiose title of post-colonial discourse,
tapped a certain libertarian impulse, its excess of
zeal — most characteristically  in the United
States — has led to a reverse orientalism
grounded in an ahistorical notion of the West
and its various others.

The late capitalist, postmodern emphasis on
self-referentiality and self-representation, the
drift towards conceiving difference as incom-
mensurability, the cognitive nihilism associated
with post-modernism, the dissolution of objects
of ethnographic study into ‘voices’ : all this, to
my mind, leads to ejecting the tools of the his-
torical and social sciences implicitly, but in most
cases inadvertently and unreflectively, in favour
of an irrationalist and anti-historicist sympathetic
sociology of singularity, and of an instinctivist
theory of culture which tends, with its vitalist
metaphysics, to collapse knowledge into being
by relating it not to cognition, but to recogni-
tion, and particularly recognition of the collec-
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tive self, such that what mediates being and rep-
resentation is life as Will, and such that social
knowledge, represented as culture, becomes but
a moment of Being itself. All this is undertaken
in the name of restituting marginalized voices
and histories. Such a sociology of meaning, such
valorization of the voice,  devolves in practice to
substituting associative prolixity, self-
referentiality, and political posturing for scien-
tific practice. And such advocacy of singularity in-
variably results in the essentializing of identity
through the irreducibility of difference, and con-
sequently in comfinement to unassailable cli-
ches; the vogue in recent years of the theme of
‘memory’ is premised in this context on obscur-
ing the fact that collective memory itself has a
history .

Thus emerges a vicious circle, in which anti-
orientalism leads directly  in its claims for au-
thenticity and singularity, to the re-
orientalization of orientals — much as this is
denied, this denial remains rhetorical and discur-
sively ineffectual. And thus arose  a traffic in mir-
ror-images between re-orientalizing orientals
speaking for authenticity, and orientalizing neo-
orientalists, now working with social rather than
philological materials,  speaking for difference.
This takes on particularly deleterious forms in
the social sciences, when the claim is made that
categories of ostensibly Western provenance,
like religion and class, are intransitive,  incom-

mensurable, entirely collapsible into their ori-
gins as if ontologically so fated, and therefore are
applicable to Muslim peoples neither as descrip-
tive nor as explanatory categories.

I will leave this matter for the time being, and
I shall propose  to you that this construal of Is-
lam as a culture  which in itself explains the af-
fairs of Muslim collectivities and overdetermines
their economies,  societies, and non-religious
cultures, is  the fundamental element in the cul-
ture of misrecognition that I am addressing, the
condition of possibility for valorising the trope
of return. It is a culture of misrecognition with
two main protagonists who provide mirror-im-
ages of one another: the one is the Islamist reviv-
alist and politician, the other, the western writer
or actor who shares the essentialist culturalism
of the former, and who elevates his obscurantist
discourse on the present, the past, and the fu-
ture of Muslims to the status of indisputable
knowledge: I mean here the all-too-common
procedure, taken as self-evident, by which the es-
sentialist reading of past, present, and future
propounded by Islamist political or otherwise
apologetic discourse, is taken for an adequate
reading of the past, diagnosis of the present, and
blueprint for the future of Muslims.

This reading is, of course, summed up in a
number of basic propositions ceaselessly re-
peated and fomulaically reiterated: that the his-
tory of Muslims is constituted essentially by reli-
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gion, that the past two centuries of their histo-
ries are the story of usurpation and disnature  by
‘westernizing elites’ unrepresentative of ‘civil so-
ciety’, that the future can be no more than, with
minor adjustments, a restoration of this
prelapsarian condition of cultural innocence
which  modernity has not altered, but only held,
somewhat ravaged, in abeyance.

I can  at this stage offer some elements of an
answer to the question of what is meant by re-
constituting Islam: If ‘The Muslim Question’, if
phenomena termed Islamic or reclaiming this or
that interpretation of Islamism, are to be under-
stood, the first step to be taken is critically to de-
compose the notion of Islam, and to look in-
stead  at the conditions of its recent emergence:
social forces, historical mutations and develop-
ments, political conflicts, intellectual and ideo-
logical realities, devotional and theological styles
and institutions, in addition to local ethno-
graphic detail — it being clearly understood that
ethnographic detail is to be regarded for what it
is, and not simply as an instance or merely a con-
crete figure of a pervasive Islamism of life. With-
out this decomposition, the totalizing category
of Islam will continue performing its
phantasmatic role of calling things into being
simply by naming them. Once this decomposi-
tion has been performed, once the reality of his-
tory has been disengaged from wanton fancy, we
might be able properly to undertand what is

meant by Islam and by the appeal to this name:
thus will Islam — and the carriers of this name
— be subject to one manner of re-constitution,
among many others that will emerge in the
course of my talk.

I should like to comment immediately on the
timing of the extraordinary  visibility of what
what today appears as ‘The Muslim Question’.
The conjunctural element is crucially important,
and the trope of return cannot be understood
without it. As we know them, and I will confine
my comments largely to the Arab World, political
Muslim phenomena developed out of marginal
pietistic and proto-fascist youth militias and
sporting club movements in the 1920s and
1930s, some in brown shirts, others in grey
shirts, mainly active in Egypt, but also in Syria
broadly conceived. In the 1950s and 1960s, these
were nurtured and provided with extraordinary
financial largesse, mainly through by petro-
islamic agencies and their obscurantist systems
of public education (of which Mr. Bin Laden and
his cavemen are sterling, unalloyed later prod-
ucts) , by means of which they built local and in-
ternational cultural, educational,  and organiza-
tional structures animated by hostility to Arab
nationalism in a conception of Muslim
extraterritorialism that was commensurate with
conditions in countries with sub-national politi-
cal structures (Saudi Arabia, Pakistan). This took
place, initiallly, in the context of an international
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climate dominated by the Truman Doctrine, but
was to have a wider reach later. The containment
of Communism policy  had a spectacular career,
and in the Arab World, developed into a policy
applied to counter  secular Arab nationalist, so-
cialist, and arguably pro-Soviet regimes. Those of
you who may have read expert works on Arab
politics published in the 1950s and 1960s will
find very clear statements of the theory of Islam
as a bulwark against Communism, and that the
main cultural and ideological plank in pursuing
the Cold War in the Arab World (and also in In-
donesia and Malaysia) was the encouragement of
social conservatism and of political Islamism.
Later, in Afghanistan, this same policy was to
have messier, bloodier, and more immediately
dramatic effects, well illustrated by Rambo III,
American champion of the leonine tribesmen of
Afghanistan, a film some of you may have had to
endure, initiating the danse macabre of recent
months.

Yet these movements, particularly in the Arab
World (though not in S. E. Asia) had little initial
success, and only came conspicuously and
strongly to the fore in the mid and late 1970s, in
a specific conjuncture, marked by two elements.
The first of these elements is the continuing
trend towards a minimalization of state action in
economy and society, under the impact of new
international structural conditions, characterized
by the correlative elements of deregulation and

of the ascendancy of finance,  complemented by
a natural theology of the free market. In social
terms, this entailed the break-down of the post-
Second-World-War Keynesian consensus, with its
emphasis on social and cultural no less than on
economic progress. This breakdown led, in the
West, to structural unemployment and attendant
results, like the rise in the influence of extreme
right-wing ideologies, and the counter-racism of
various brown European and North American
groups, some of which define themselves as
Muslim. Let me add that attendant upon these
trends was the growing incidence of cult phe-
nomena with bizarre cosmic beliefs. Correla-
tively, unremitting structural disorientation and
various forms of deracination in some Muslim
milieus under present conditions of globaliza-
tion took to a virulent xenophobia as an antidote
to anomie and to national frustration, and pro-
duced nihilistic political phenomena such as the
so-called Arab Afghans which, with the suste-
nance of certain Islamist political forces, conjure
up and pursue an apocalyptic ‘war of civiliza-
tions’ waged against a spectral enemy. And
please note than though I shall be speaking of a
general mood permeating Islamist movements, I
will also be speaking of a specific sub-culture
within them represented by Bin Laden, arising of
very specific circumstances: networks that go de-
terminedly about a war of civilizations are
marked by a metapolitical rather than a political
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calculation, in which the criteria of efficacy are
extra-mundane, even when they are not declared
to be eschatological.

In the Arab World as elsewhere in the South,
these new  conditions, under titles such as
‘structural adjustment’, have been exacting a
very heavy social price correlative with the break-
down of both the will and the capacity to carry
out policies of development. States came in-
creasingly to be reduced to pure administration
and to policing the effects of global deregula-
tion. With economic deregulation came also cor-
relative social and cultural deregulation, ideolo-
gized by communalist, anti-state paternalism on
the part of western Non-Governmental Organiza-
tions and their local analogues, which became
not only distributors of aid, but also loci for the
production of culturalist knowledge and social
practice in the name of Difference, a sort of
gentrification of backwardness. Mass social and
economic marginalization also led in the South
to results analogous to those  in the North.
Among these is the strong appeal of the ultra-
conservative hyper-nationalist populism with a
chiliastic flavour which we call radical Islamism,
or which in India is associated with movements
like the RSS (Rashtriya Swayamsevak Sangh).
Both political Islam and the RSS — and indeed
also Revisionist Zionism so overwhelmingly cen-
tral in Israel today —  followed the rhythm of
modern world history: in their emegence simul-

taneously with Fascism in the 1920s and 1930s
under al-Banna, Golwalkar and Jabotinsky, and
in their revival simultaneously with the retreat of
modernism and with the spurning and denigra-
tion of the Enlightenment, and the correlative re-
vival in the West of conservative ideologies, reli-
gious and secular — a revival officiated under a
benign signature as well as a malignant one, the
one xenophobic and the other xenophilic, both
premised on a culturalist differentialism which
has recently become hegemonic, and both of
which, in two different spirits, speak of ‘cultural
specificity’ which, towards the end of the twenti-
eth century, came to perform the same concep-
tual functions as race had earlier performed5. Ra-
cial, national and religious ‘profiling’ as
practiced since September 11, most hysterically
the US where it is accentuated by the stridency
of Republicanist Protestantism, is unthinkable
without the differentialism I am talking about.

So much for the singular rhythm of political
Islam. Let me add this,  before I widen my pur-
view :  The Islam of militant and conspicuous
Islamism  repudiates the lived Islam of its milieu
in its attempt to ‘return’ to the atopian Islam
presumed to have been out there before the Fall
and imagined to be still seething below the sur-
faces of falsehood and inauthenticity. This ac-
counts for the extraordinary violence it has al-
ways needed to deploy in the quest for
authenticity. It constructs an imagined Muslim
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past, using symbolic materials derived from Mus-
lim canonical and quasi-canonical texts, but cast
in ideological moulds common throughout the
international history of conservative populism,
as well as  anti-Enlightenment motifs, associated
with a ferocious subalternism, which makes it,
somehow, adorably post-modern. These moulds
and motifs use  vitalist and fiercely social-Dar-
winist figures of history and of society, a roman-
tic notion of politics as restorative Will and direct
action, an organismic conception of culture and
of law, all of them reminiscent not of
Muhammad and the Koran, but rather of Herder,
Savigny, and Spengler, of de Bonald, Gobineau,
Le Bon, and perhaps most pertinently in present
circumstances, of Nechaev, Osinsky and
Morozov. Two of the  most influential works of
revolutionary Islamism in Arabic and Persian (by
Sayyid Qutb and `Ali Shariati) both specifically
esteem most enthusiastically the work of Alexis
Carrel, a Frenchman who, as some of you might
know, started his highly distinguished medical
career in New York, where he developed highly
elaborate social-eugenic theories crowned with
the Nobel Prize, and then went on to become
the cultural and scientific oracle of the Maréchal
Pétain at Vichy. His works are now standard
reading material in youth summer camps run by
the Front National in France. Carrel’s emphasis
on the creative salvational minority, his strictures
against cultural and racial degeneration, were of

course not as systematic in spirit,  broad in
reach, and sophisticated in approach and con-
ceptual wealth as those of German thinkers such
Nordau, Klages, Nietzsche, and Jünger6. Let me
say parenthetically that it is too early to predict
how the postmodern reclamations of obscu-
rantism and its predilection for the backward in
the name of post-coloniality, will react to Sep-
tember 11, and whether it will feel the waves of
disorientastion, dislocation, and terminal men-
ace that have started seriously to beset Islamist
political movements of all shades. What is certain
is that I have not yet seen descriptions of the de-
struction of the World Trade Center as quite sim-
ply a performative speech-act7, nor anything
comparable to Lyotard’s playful characterization
of the Second Gulf War as an irreal, virtual hap-
pening8 — although, I must say, feminist descrip-
tions of the events as an act of supreme phalli-
cism have indeed been voiced.

Be that as it may, the point is  that this notion
of degeneration and decadence, sometimes but
not always hankering after a precapitalist arcadia,
has generic affinities of an ideological and con-
ceptual nature with the Islamist critique of con-
temporary society; both are the products of
times of considerable commotion and disorienta-
tion, and both are anchored in a vitalist concep-
tion of society. But whereas the Germans  (and
Americans like Albert Freeman and Henry Ford)
blamed the proletariat and the massification of
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society and polity for this degeneration, Muslim
thinkers like Mawdudi and Qutb blamed what
they termed jahiliyya, unislamity pure and
simple, or Occidentosis or Westtoxification ac-
cording to the English translators of the Iranian
priest of authenticity, Jalal Al-i Ahmad.  I might
add that all the European figures I mentioned
are of prime importance for political life and
thought  in modern European history.  The fact
that they are not so very well-known today, or
that they have until recently been relegated to
minor positions in textbooks of political and so-
cial theory, can only be read as a rather hopeful
collective amnesia organized by  liberal regimes
following the Second World War. The post-mod-
ernist adulation of difference is not often
enough aware of its own ideological and concep-
tual provenance.

And to round up the picture, I must also add
that there is also between the  parties I men-
tioned — Islamists and representatives of Euro-
pean political irrationalism —  an affinity far
more than subliminally elective, respecting the
mystique of death and sacrifice as the morbid
edges of life and antidotes to a  vision of decay,
and  the glorification of blood and fire and steel
as direct forms of political action beyond the
world of daily life. One might mention here by
way of example Ernst Jünger’s memoir of the
First World War and the notion of jihad  accord-
ing to radical Muslims9. Just as pertinently, the

Russian Narodnovoltsy and certain fringes of Eu-
ropean anarchism, particularly in Russia and
Spain, might be cited: Morozov’s immortaliza-
tion of the revolutionary, Nechaev’s Cathechism,
more generally the metaphysical rather than im-
mediately functional status given to the insurrec-
tionary act of terror, the cult of self-sacrifice in-
cluding death regardless by whose hand it might
come, the ‘absolute present’ (Karl Mannheim’s
term10) which conceptualizes insurrection, ren-
dering the present moment an instance in an in-
distinct eternity11. I am not suggesting that Mr.
Bin Laden might have heard of Mikhailovsky or
Morozov or that he might have read Carl
Schmitt, but rather that all of these and many
others were possessed by an apocalyptic lan-
guage of ultimate war, of death as the ultimate
affirmation of life, and that all of them belong to
a modern world in which the distictiveness of
political violence, unlike the Middle Ages, is cor-
related to the emergence of the notion of ‘the
people’ who might be made to rise by means of
acts of exemplary violence12. in order to precipi-
tate a predetermined outcome. They equally all
belong to a modern world in which it was pos-
sible in vitalist terms to think of war as the ulti-
mate manifestation of collective energy, acting as
an antidote to decadence and degeneration, be-
lieving the world will again rise from the ashes of
the Götzerdämmerung they intend to precipi-
tate13, with an amor fati and in a spirit of the
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Dionysian nihilism of an Absolute Subject in
which life and death are seen to be interchange-
able, and where the latter is indeed proof of the
former and the supreme testimony of it, the ni-
hilism of a transcendental Narcissus which in its
defiant reversal of degenerate values generates
the heady sense of freedom I believe energised
the perpetrators of the acts of September 11,
who were also clearly possessed of a keen sense
for the postmodern mediatic aesthetic of the ab-
solute event in real time.  In a sense, these mat-
ters might be subjected to an analysis as in-
stances of what Hegel termed Absolute Freedom
and Terror, where freedom ‘ascends the throne
of the world’, albeit one without real antitheses,
as if they were a throwback to a previous mo-
ment of consciousness, in which the normal dia-
lectical movement of a self-referential subject in
a struggle of master and slave is condemned to
unconsummateness, in which individuality is
condemned to remain an instance of ahistorical,
pure, perpetual and singular negativity14 outside
historical time and without the labour of the
negative.

I think it is crucial that one resist the habit of
looking at these acts as being entirely inspired by
the promise of a tumescent Paradise, for what
we have is a cult of martyrdom and of war in
which self-sacrifice is a rite of passage and an act
of intense socialization, and radical Islamic po-
litical movements do subject their members to

intense resocialization15: It may be recalled that
Goebbels declared that war was the most el-
ementary form of love for life16, an attitude
which to my mind provides the fundamental af-
fective element of Carl Schmitt’s theory of the
state. That Bin Laden warned what he termed
Jews and Crusaders that he and his people loved
death more than their enemies loved life, be-
longs to the same tropes of militaristic nihilism,
and this is a matter that may be approached, and
sense made out of apparent senselessness, in
terms of anthropological theories of sacrifice and
of the feast17.

Such analogies as I am drawing may appear
to some of you as improbable and indeed gross.
But they are very suggestive, and the analogy I
am making between religious zealotry and ro-
mantic anarchism and nihilism, imperfect as its
definition might be, is premised on a shared rep-
ertoire of vitalist notions not available before the
era of modernity or, better stated, both emerging
from the same conditions of possibility, which al-
lows for convergence and comparability. Thus I
would also add that radical Islamists  use much
the same political language and make  similar
use of  archaic political iconography as do vitalist
romantics everywhere, for all atavism harbours a
primitivist aesthetic which appeals to a concrete
image of a prelapsarian, arcadian nature to be re-
stored.  This was evident in the Balkans recently,
among other places. The penultimate televisual
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appearance of Mr. Bin Ladin took place before a
cave, recalling the Cave of Harra‘, where
Muhammad first received his divine inspiration.
This is all not too dissimilar to certain colourful
fringe phenomena in the Vienna of Hitler’s
youth, with the revaluation of racial purity and of
ancient Germanic myths by Guido von List, who
adopted the swastika as the emblem for his
Aryan fraternities, and particularly of Georg
Schönerer’s folkishness18: Thus Bin Laden and
his associates adopted a medievalising coiffure
and manners of dress and holy relics and, as well
as ways of private behaviour and affected turns
of phrase not very much out of keeping with the
lurid and exhibitionistic culture of bad taste evi-
dent in analogous cult groups, in a sort of dan-
dyism in reverse. They acted according to a no-
tion of authenticity which is analogous to the
Hindutva of the communalist Right in India, and
they combine together the political mysticism of
the secular Zionist Right with a mild form of  the
doctrine of divine election propounded by Jew-
ish fundamentalism

It is important to note that the rhetoric of au-
thenticity  and the trope of return according to
which matters I mentioned are cast by religio-po-
litical revivalism  is not the unmediated voice of
the natural history of a culture or of a race, but
rather a recherché self-representation of this or
that social force presuming normative hege-
mony. It is precisely such a process that people

commonly call an identity, a word much over-
used and abused in current public debate. Au-
thenticity, in this perspective, is highly inauthen-
tic, indeed, a counterfeit identity, for identity is a
performative category, not one of indication; it
presents, as described by Adorno in another, aes-
thetic, context, a für andere  masquerading as an
an-sich : such is the case of the wholesale inven-
tion of vestimentary  and intellectual traditions
by Islamist movements, and the simultaneous as-
sertion that these correspond to social practice,
and such also is the deification of the Buddha in
the atheistic religion of Buddhism, and such is
similarly the elevation to divine of primacy of
Ram by Hindu communalists in what has been
termed the Semitization of Hinduism.

In all these and other cases, we witness a
traditionalization as distinct from traditionalism;
we witness the folklorization of classicism, in
which elements from the remote past are pre-
sumed to constitute the lived  present, which of-
ten results in varying degrees of a Disneyfied
psychodramatic self-parody — one may most ap-
propriately be reminded here of one among
many great anthropologists little read today, of
Edward Tyler, who asserted that ‘the serious
business of ancient society may be seen to sink
into the sport of later generations, and its seri-
ous belief to linger on in folk tales’19 . In this way
are produced tangible tokens or icons of authen-
ticity such as  a particular manner of dress or of
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punishment, and thus also are virtual collective
memories exhumed from old books made into
elements of a populist rhetoric,  by asserting
them to be actual memories.  Through these vir-
tual memories, an historical romance is con-
strued which is then put forward as an utopian
social programme whose purpose is to construct
a finalist and definitive Shangri-La where every-
one and everything might be authentic, be this
called an Islamic state,  a tausendjäriger Reich,
life in the Ramrajya according to the Sanskritik
dharma, or indeed the arrival of the Messianic
age once the impeccable red heifer has been ge-
netically engineered by Jewish Ayatollahs in the
occupied territories. Under such conditions,
therefore, life most frequently devolves to per-
formance, the performance of a socially and po-
litically disembodied psychodama, which might
indeed gather social momentum and come to
constitute a facet of social reality. But this con-
structed facet is a measure of the distance be-
tween the past itsef and its iconographic
monumentalization or bloody memorialization. I
might add by way of clarification that though this
primitivism has become standard fare in Islamist
movements, the radical primitivism that came to
the fore in the figure of Bin Laden goes further,
and relentlessly abstracts itself from both its con-
ditions of genesis and its present condition and
lodges itself in perpetual psychodramatic perfor-
mance, enforced by the tropes of extraterritorial-

ity and exile made possible by the social and
physical topographies of  provincial parts of
Saudi Arabia and Yemen from whence many
members of al-Qaeda came, and Afghanistan, to
which they moved —  or indeed the self-alien-
ation possible in a country like the United States,
or under conditions of multiculturalist
placelessness afforded by situations of ethnic
cantonement in various European countries —
not unlike the Hasidic cantonement at Borough
Park, Brooklyn, for instance, or at Finsbury Park
in London, where the Hasidim coexist with an
equally insular Muslim community, with whom
they cooperate over matters concerning public
morals and multicultural educational demands.
It is from such conditions that al-Qaeda and the
Jewish Defence league recruit their membership.

Not so, of course, are the suicide bombers ac-
tive in Israel and the occupied territories in past
months. There we witness acts within a very spe-
cific political situation, with discernible and spe-
cific antagonists, acts perpetrated in a situation
of national disempowerment whose proportions
are almost absolute, where the embryonic struc-
tures of Palestinian self determination were be-
ing systematically destroyed by unspeakable acts
that go radically counter to all norms except
those of a primitive tribalism— the destruction
of civil service records, cultural institutions, se-
curity forces, water and power resources, and
the physical liquidation of all political cadres, ac-
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cording to a savage political doctrine, echoing
some that have been taken up above, and elo-
quently put by Ariel Sharon when he stated that
it was an “iron law” of history “that he who
won’t kill will be destroyed by others”, and that
it was “better a live Judeo-Nazi than a dead saint”
(Interview with Amos Oz in Davar, December
17, 1982 — English translation: http://
www.counterpunch.org/pipermail/
counterpunch-list/2001-September/01).

In the same interview, Sharon stated that “We
shall start another war, kill and destroy more
and more, until they have had enough. And do
you know why it is worth it ? Because it seems
that this war has made us more unpopular
among the so-called civilized nations”: quite
apart from the mass psychopathological condi-
tion underlying the need to be feared rather
than admired (ibid.), this unfinished “dirty work
of Zionism” (ibid.) takes on the aspect of a sub-
political, biological, vitalist predation (compa-
rable to the notion of Lebensraum). The un-
speakably savage (the words are used
deliberately, to convey the sub-political and sub-
civil) character of this political genocide pro-
vokes a response in kind equally captive to the
impotence of language and of reason. Thus the
young woman who exploded herself in Jerusa-
lem on 12 April, 2002, declared on video that
she was intending to “state with her body” what
the Arabs had not said with words: in a situation

where the means of resistance and of national
self-determination had been rendered bereft of
politics and transformed into Darwinist preda-
tion, a vitalist counterpoint appears eminently
purposive.

Here martyrdom becomes not an apocalyptic
cult, as with al-Qaeda, but a nationalist act of re-
sistance rather akin in its mechanisms and con-
ceptions to Sorel’s myth of the national strike. In
past months (these lines are being written to-
wards the end of April, 2002), the religious char-
acter of the discourse surrounding suicide
bombers has gradually receded in favour of the
more decidedly and sometimes unmitigatedly
nationalist, not only on the part of suicide bomb-
ers belonging to the secular al-Aqsa Brigades (al-
Aqsa mosque being a national symbol), but also
by bombers belonging to Hamas. This is not too
dissimilar to suide bombers in South Lebanon
belonging to the Communist Party and the Syr-
ian Nationalist Party whose actions had more
consequential effects.

Having indicated a very specific and impor-
tant distinction, I will return to the mainstream
of this essay, and state that I conclude from all
this that, over and above iconography, there is
precious little that is generically distinctive about
Muslim integralism and fundamentalism, beyond
the specific way in which the tissue of each of its
different times and places is created by its  vari-
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ous conjunctural and structural elements. The
‘return’ to Islam is in fact to a place newly cre-
ated. Its different components are  generated
from  romantic and vitalist ideological elements
present in the repertoire of political ideas uni-
versally available, no matter how much the
rhetoric of identity and of authenticity might
deny this; they are socially crafted out of  a social
material which requires for its understanding a
sociology of structural marginality,  another of
elite competition, as well as a social psychology
of middle and upper class youthful radicals in
situations of normative schizophrenia and struc-
tural closure, not an ethnology of pre-colonial
Arcadia; and last but not least a sociology of sub-
cultures and of cults. The understanding of
islamic political phenomena requires the normal
equipment of the the social and human sciences,
not their denial20.  Let us not forget in this con-
text an extremely important novel feature that
has supervened onto the international legal or-
der since the collapse of the Socialist Bloc,
namely the fact that the indeterminate fluidity
evident in regimes of extra-legality and extra-ter-
ritoriality is, under a normative signature
overdetermined by hegemonic military capacity
deploying the ‘power of exception’ as a novel le-
gal norm21, rendering previously prevalent
modes of legality (including notions of national
sovereignty) virtually irrelevant— the best ex-
amples of this are the embargo against Iraq and

Israeli policies in the Occupied territories. That
lawlessness in a situation of normative legal flu-
idity is seen to be legitimate is unsurprising: this
is the lawlessness in international relations as in
economies structurally beset by illegal transac-
tions. This requires precise analysis and cannot
be understood through moralist condemnation
alone.

Nor is Muslim revivalism today itself generi-
cally specific . The construal of the utopia de-
sired as a re-enactment of supposed origins or
beginnings, the trope of return to authentic be-
ginnings,  is a constant feature of all religious
discourse and of nationalist and indeed much
conservative discourse. In the Christian religious
traditions it is termed typology, where present
and putative origin are organized as type and re-
enactment, as beginning and manifestation,
original and figure, and where Reformation an-
nounces itself as no more than fidelity to origins:
thus many Christian kings were described as a
New David and as typus christi, Byzantine em-
perors were likewise regarded as  instances of
Christomimesis , and their capital was regarded
as the New Jerusalem. All this forms a standard
component of a broad sweep of Heilsgeschichte
(salvation history) which is foreign to no mono-
theistic religion. That this also occurs in Islam is
entirely unremarkable, and is a matter to be in-
vestigated in the context, not of an unrecon-
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structed ethnology of the homo islamicus, but
of the history of religions, which has much to say
about beginnings as types and mythological char-
ters, of stereotypical reproduction, of
mythopraxis (in Sahlins’ expression), and of the
relation of these to ritual.

Before I go any further, I shall briefly try to
dispel the surprise of some of you at hearing
how Islamism is an offspring of modernity rather
than of tradition. Let me remind you that the
Arab world, like all parts of  the globe, was vari-
ously and unevenly incorporated from the mid-
19th century, into an international order of ide-
ology and culture, in which circulated discursive
forms and ideas which, albeit of Western Euro-
pean origin, were to become universal, and
came to be produced and reproduced locally,
being enracinated in the cultural, legal, and edu-
cational apparatus of  Bonapartist states — that
is, states that made it their business to become
the hegemonic instance in the cultural and legal
spheres. These states spread throughout the
world from the early 19th century: By Napoleon
himself, in Spain, Italy, and Poland, by direct Na-
poleonic example, as in the states created by
Simon Bolívar and his example in Latin America,
and as in the Ottoman Reformed state,  which is
the one particularly relevant to  the Arab World.
This  was a state of extraordinary innovativeness,
which incorporated into its reforms some of the
most advanced ideas of the age, such as non-sec-

tarian education, ideas which in their countries
of origin were thought to be dangerously avant-
garde. The reformed Ottoman state of the mid-
nineteenth century was almost a veritable  labo-
ratory for Comtean ideas and of positivist social
engineering — Auguste Comte was quite aware
of this, and his delight was evident in the open
letter to Reshid Pasha that he printed at the be-
ginning of the first volume of his Système de
politique positive.  We could actually say that the
history of the Arab world in the past century and
a half is an accelerated history of acculturation,
in which major changes occurred very rapidly,
much like the cultural history of England in the
17th century, including the absorption of irratio-
nalist ideological motifs and concepts.

Of the new cultural forms were  the
journalsitic article , the pamphlet, evolving forms
of the  novel, all of which utilized a new form of
Arabic, generated in the mid-nineteenth century,
incorporating substantial lexical, some syntactic
and extensive stylistic developments.  Of the
ideas,  one might cite ideas of the nation, of the
economy — which was born as a determinate
conceptual field only in the 18th century — , of
society itself which in the early 19th century su-
perseded  the notion of estates,  of the body-so-
cial as the assembly of individuals that we gain
from English philosophy most particularly, and
the related idea of an abstract assembly of rights
that we find in natural right theories. That the
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ideas of progress, of popular will, no less that ro-
mantic notions of the organic continuity of his-
tory and the homogeneity of society, and others,
are of the same order, goes without saying.

None of these has precedents in Muslim tra-
ditions; all belong to the universal regime of mo-
dernity, which in one of its aspects constituted
an exclusive repertoire of the conceptual  appa-
ratus by which peoples world-wide thought and
wrote on public affairs. These imperative global
forms of cultural expression are analogous to
what were called ‘modules’ in an influential
book on nationalism. I do not deny the pervasive
existence archaism in the political and social as-
pirations of Islamists and other conservative
populists elsewhere. What constitutes the speci-
ficity if Islamist groups is their appeal to a par-
ticular historical experience and its symbols,
construed as a foundational myth, what I wish to
insist upon is that this is not some explosion of
ethnological force long repressed, but is a very
recherché primitivism deliberately crafted of the
universal modularity of modern ideologies, and
the discourse of inwardness, of authenticity, of
particularity, expresses a political sentimental-
ism, formulated in a language and by means of
concepts that are entirely heteronomous: senti-
ments of what is called identity are not immedi-
ately translatable into politics, but need to be
sensualised in emblematic or iconographic form

which then acts as a node of ideological interpel-
lation, then parsed in the form ideological
propositions. When such sentiments do explode
immediately, they take the form of direct action:
as melanchoy musings  normally associated with
the romantic sensibility, but also, when wrath in
unbridled, sentiment pours forth as inarticulate
terror.

The broader current in which religious senti-
mentalism was thus articulated ideologically was
not the work of theologians, but of a group that
emerged from the new public educational sys-
tem, which marginalized the public role of the
Muslim priestly establishment (and I am not
here speaking of the peculiar conditions of Saudi
Arabia22), and which was analogous in its pur-
pose and some of its effect to the role played by
the lycée system in France or the Gymnasium
system in Germany. A new class of intellectuals
arose, analogous according to a poor man’s anal-
ogy to that which some German scholars, with
reference to their own history, refer to with
some dread as the Bildungsbürgertum. It is this
same class of the intelligentsia that sustained
secularist and otherwise secular ideologies, in
concert with and by participation in the state.
But it is the subaltern components of this intelli-
gentsia that produced Islamism: reformist
islamism at the end of the nineteenth century,
and political revivalism at the end of the twenti-
eth. In both cases, effective secularisation led to
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the possibility of defining religion separately
from social realities with which it had previously
been embedded, and for giving it the internal
homogeneity, coherence and consistency of a to-
tal social and political programme23.

None of the matters I have highlighted is par-
ticularly mysterious or inaccessible to the under-
standing. The socio-economic conditions,  the
birth of Islamism from the interstices of universal
modernity, the virtual reality of particularity
which uses universal modules to construct itself,
the multiple causalities that work to produce —
amongst some Muslims as well as others —
projects of involution and interiorization: all
these, and many other collateral matters, are
well-documented, and in some instances well-
studied in published work, and they alone, un-
like the postmodern mood, can help us clarify
‘The Muslim Question, quite apart from Valéry’s
relish in the ‘disorder of names’ . What is par-
ticularly striking is that there is so much resis-
tance to perceiving the realities of the situation,
so much  insistence upon misrecognition.

I do not intend all over again to review the
debates concerning orientalism, nor do I wish to
dwell now on the foetid alleyways of collective
European memories of historical antagonisms,
clearly but not always articulately evident in
Bosnia, Iraq, and Palestine in the last few years; I
do not wish to mention more than in passing
and by way of reminder, the systematic and fe-

vered demonization, under the title of terrorism,
of various Muslim peoples, or  the never-ending
story of immediate political interests and the in-
terests of arms manufacturers24.

 What I do intend to do is to return to  the
present point in time, and to try and understand
why it is that misrecognition is so passionately
willed; to probe the conditions for the
exceptionalism attributed to Muslim peoples,
which places them outside the remit of the his-
torical and sociological understanding and rel-
egates them to ethnological folklore, to consider
why it is that I  — like many others — have to
waste so much of your  time on matters that
ought to be taken for granted.

To a considerable extent, this has to do with
the social and political organization, in western
countries, of knowledge concerning Islam, of the
production and circulation of this knowledge, of
its criteria of public validation, and of the posi-
tion that rigorous research as distinct from what
is publicly claimed as expertise occupies in this
organization — quite apart from the spectacular
newsworthiness of similar reclamations emanat-
ing from Islamist political movements in quest
for normative hegemony in their lands of origin.
It is manifestly the case that expert knowledge —
institutionally known as orientalism and as area
studies — on these matters is marginal; it has no
social authority to arbitrate knowledge on Islam;
members of the public and persons in positions
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of authority seem free to make all manner of
whimsical or irresponsible statements and as-
sumptions concerning matters Islamic without
serious fear of disgrace or even of definitive cor-
rection. There is hardly a  body of exact knowl-
edge concerning Islam which is publicly authori-
tative and self-perpetuating, and this also
applies, grosso modo, to the organization of uni-
versity faculties, in which studies of Islam occupy
a marginal and rather slight position which some
scholars of Islam regard as rather a seraphic
blessing — this  explains to a large extent not
only the manifest conceptual retardation of this
field and its vulnerability to common cant, but
also  facts such as the virtual absence of Islamic
materials in the context of other disciplines, in-
cluding the history of religions.

This  marginality is evident in many other
ways:  that the substantial though scattered ad-
vances in the study of Muslim societies in the
past two decades has been unable to come into
general circulation, that  the excellent products
of contemporary research published in Arabic
are not read, for  lack of linguistic competence of
western experts no less than out of their con-
tempt for Arabic scholarship , and above all that
public primacy is generally given to forms of ex-
pression and of discourse of higher ideological
density and authority and of wider reach than
orientalist or area expertise. This  is not new, of
course: perhaps most glaringly but by no means

uncharacteristically, we find  that the public au-
thority on matters Islamic in 19th century Ger-
many, for instance,  was no other than  Otto von
Ranke . Some of you may know that Ranke wrote
what was then regarded as the definitive history
of the Ottoman and Spanish empires in the six-
teenth and seventeenth centuries, in which he
paid scant attention to the results of orientalist
scholarship or to Ottoman sources, and pre-
ferred to rely instead on  Venetian archives.

At present, such authority is assumed most
specifically by mediatic forms of representation
and their pre-literate techniques of semiosis,  to
whose conditions and categories university ex-
perts frequently succumb, not necessarily be-
cause of dishonesty, but rather because of con-
ceptual vulnerability and disorientation,
rendered all the more acute by the constraints of
the medium. This general situation applies also
to scholarship in general public circulation and
with a public credibility far exceeding that of
more careful research.

I would cite as an example the work of Ernest
Gellner,  which theorises the demotic notions of
Islam in common currency and shares with this
demotic notion one of its constitutive features,
that  of overinterpreting an ethnographic frag-
ment (or, more traditionally, textual fragment)
as a total ethnological type. Gellner studied a vil-
lage in the Moroccan Atlas in the 1950s,  then
came to conclude that the bird’s-eye view from
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these panoptical heights revealed an apparition
or indeed an epiphany of Islam in its full inte-
grality as history, society, culture, a view  which
at once exemplifies it and sums it up. General
and particular in this totalising vision corre-
spond absolutely, just as, in myth, concrete and
abstract classifiers and mutually convertible25.
Thus Islam is fully representative of Muslims and
can indeed be substituted for them : you will re-
member that I did say earlier that naming is con-
juring, and this is a very good case in point.

Briefly stated, discourse on matters Islamic at
present  is characterized , broadly  and in the
form in which it enters the public sphere, by
what we might call a neo-Renanism, the refer-
ence  being, of course, to Ernest Renan’s famous
theories about the congenital incapacity of the
Semitic mind to produce science and philoso-
phy, but to excel nevertheless in the realm of po-
etry — a discourse based on taxonomic antith-
eses. We have a politilogical neo-Renanism
which speaks, among other things, of the essen-
tial inappropriateness of democracy for coun-
tries characterized as Muslim because democracy
goes against the grain; as a corollary, we have the
proposition propounded in many circles that de-
mocracy for such countries is best achieved if
they were to be ruled by groups which best cor-
respond  to the authentic nature of these societ-
ies, which is Islam. Correlatively, we also have a
neo-Renanist pseudo-sociology, which takes the

populist declamations of authenticity for accu-
rate descriptions of social reality and which de-
nies the realities of secularism in Arab life on
grounds of congenital incapacity, served up un-
der the title of ‘revivalism’ and the trope of re-
turn.. This discourse has as its Leitmotif  a
culturalist  differentialism, that is to say, a
culturalist ethnology which supposes ‘cultural
meaning’, including the trope of return, to be
determinant at once of action as of the interpre-
tation of action. This is a matter to which I have
given considerable thought and I have con-
cluded not only that culturalism uses the same
figures and tropes that had been previously em-
ployed in racialist discourses, but that like racial-
ism it operates in a rather simple manner, which
consists of selecting visible tokens of ethno-
graphic distinctiveness, which could be the
colour of the skin, a certain manner of dress, or
certain propositions concerning the organization
of gender relations, then proceeding to give
these the status of iconic markers or of stigmata
of otherness —  or correlatively of inwardness,
as nodes of ideological interpellation as I indi-
cated earlier. These are finally served  up as to-
talizing criteria of ethnological classification
broadly conceived, constituting Muslims by anal-
ogy with ethnotypes or what older American an-
thropology referred to as ‘patterns of culture’,
though I must say that Ruth Benedict was far
more conscious of her appropriate intellectual



42J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

genealogy than present-day proponents of the
post-modern version of this conception, citing
few anthropologists but appealing rather to Ger-
man vitalist thinkers like Dilthey and Spengler.
This is really not unlike regarding, for instance,
Lederhosen and skinheads as the iconic markers
of Germanity, of cowboys and mobsters as mark-
ers of the north American identity,  correspond-
ing to its inner nature and constituting its cul-
tural genetic capital, and proceeding to
construct an ethnic type based on the associa-
tions of these images.

I think it will be clear to all of you that this
procedure partakes of all the characteristics of
polemical rather than of scientific discourse, not-
withstanding copious footnotes. It would be
highly instructive to compare  narrative features
of this commonplace discourse on Islam with
the tropes of polemical discourse generally, in-
cluding anti-Masonic, anti-Arab, anti-Communist,
anti-Semitic, and other writing and other forms
of propaganda designed in antagonism. One
might well compare Muslim history conceived in
this fashion with left-wing histories of the Society
of Jesus written in nineteenth-century France, in
terms of structure, imagery, and argumentation,
in which the record of Jesuit history was read as
a symptomatolgy of the Jesuit spirit, and in
which links between events were ones of mythi-
cal significance rather than ones of causality.26 All
polemical discourse, like religious discourse, is

typological: a history of beginnings and reenact-
ments, in which change is illusory and where ev-
ery particular is a mere illustration of the gen-
eral, and in which the primacy of mythical
signification is undisputed.

Yet all this has in the recent past been ex-
pressed in terms of a disarming condition of in-
nocence, often described as  a post-modern con-
cern for diversity, individuality, the
empowerment of the marginal, and a whole host
of other propositions on which there is a concur-
rence between xenophobes, liberals, and third
world communalists and integralists, all of
whom speak the rhetoric of diversity, of differ-
ence, of particularity, a rhetoric which conflates
the banal realities of diversity and of particularity
with the topoi of culturalist and ethnographic
classification . All in all, the kitsch and the spec-
tacular, are taken for the authentic and invariant,
and this  procedure is often freely encouraged
not only by spokesmen for authenticity, but by
various other native informants, some of them
professional,  who play to an eager gallery, al-
though this is not often noticed by anthropolo-
gists, journalists, or other experts27.

This post-modernist delight in the pre-moder-
nity of others is all the rage;  what it subtends re-
ally is a vigorous and triumphalist post-modern-
ism, premissed on post-Communism, and bereft
of the normative, aesthetic, and cognitive at-
tributes of modernism. It is hence captive to the
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relativistic drift inherent in the use, by history
and sociology, of the metaphor of the organism
to describe identities  as  absolute subjects. This,
I have repeatedly reminded you, is a standard
component of European irrationalism and politi-
cal romanticism.

It is therefore particularly disturbing to me
that  Gellner —   note that I refer to him specifi-
cally because he captures with particular elo-
quence and limpidity and increasingly firmer
demotic mood, and expresses clearly and explic-
itly matters that others prefer to state more
guardedly, and carries them with authority and
with considerable ideological density outside the
field of area studies  and into general circulation
— it disturbs me particularly that Gellner, the
anti-relativist par excellence, should state ‘In Is-
lam, it is all different’ 28 — which once again re-
minds me of an  anti-Jesuit polemic of 1880, by a
forgotten novelist, Jules Durantin, who wrote:
‘Everything progresses, except the Company of
Jesus’.29  Gellner liberates himself from the bur-
den of proof — but equally, and most saliently,
he liberates himself from the discipline of his
trade of sociologist, anthropologist, and theorist
of history. He  proceeds to state and re-state an
entire interpretation of Muslim histories and of
present-day Islam, which he reduces to an invari-
ant model, supposedly emanating from his rustic
observatory in the Atlas Mountains, whose
schematism is breathtakingly peremptory, and

empirical objections to which he simply ignores.
Briefly stated, this notorious ‘pendulum-swing’
theory of Islam postulates two forms of religios-
ity, the enthusiastic-rural and the puritanical-ur-
ban, in a primordial conflict and cyclical
alternance which fundamentally constitutes Mus-
lim history — so fundamentally, indeed, that the
present condition of the Muslims can be con-
ceived in no other terms, and which can have no
outcome other than the triumph of urban puri-
tanism. Correlative with this religious character-
ization of a history, reduced to religious culture,
is the proposition that no modernism for Mus-
lims is inconeivable in terms other than those of
the Muslim puritanical doctrine and its corollar-
ies..

Gellner’s Moroccan village is an ethnological
fragment he construed in terms of an ethnologi-
cal theory which he reads into the work of David
Hume and of Ibn Khaldûn (whom Gellner
needed to read in the poor standard English
translation), who based his own theories on a
particular reading of the history of North African
Muslim dynasties — Ibn Khaldun is less a guide
to the interpretation of North African history
than a Maghribi phenomenon interpretable his-
torically. Yet this is a theoretical genealogy which
appears largely fictitious when one looks at the
actual origins of this theory in French colonialist
historiography of North Africa, which had a sub-
stantial input from the German deterministic so-
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cial geography of Ratzel, and which is best exem-
plified in the work of Emile-Félix Gautier and
Robert Montagne 30 — the latter is much praised
by Gellner overall.  And if it were assumed —
and this would be a very decidedly dubious as-
sumption — that this model be applicable to cer-
tain moments of North African history, the fact
that it is still utterly foreign to, say, Ottoman his-
tory, he seems  simply and implicitly to regard
the 500 years of Ottoman statehood over central
Muslim lands to have been anomalous and un-
characteristic: he never said this explicitly, but it
arises from the logic of excision and abridgment
he deployed in the various versions and redac-
tions of his theory..

What this procedure displays, in fact, is a cer-
tain will to conceptual arbitrariness — arbitrari-
ness with regard to facts of history and society,
one which construes central facts as anomalous,
and partial or local phenomena as normative; a
conceptual arbitrariness which allows for an in-
discipline flourishing under the title of
exceptionalism. There is a definite objective cor-
relation between this arbitrariness and its histori-
cal conditions of possibility in the world outside
the university, for this intellectual unaccountabil-
ity is matched only by the presumption of unac-
countability built into an article published by
Gellner in  The New Republic  (December 5,
1983, p 22) which opens with the following
statement: ‘Muslims are a nuisance. As a matter

of fact, they always were a nuisance’ — I shudder
to think what would have happened to the au-
thor and to the New Republic had he said the
same about Afro-Americans or Jews, for instance.
But that which is of particular salience in this
statement was that it was simply a preface to re-
ducing to a unity, in islamic exceptionalism, of
Moroccan corsairs off the coast of Newfoundland
in the eighteenth century, Khomeini, and the Or-
ganization of Petroleum Exporting Countries.
Clearly, the will to conceptual arbitrariness is
correlative with the will to a certain form of
combat which is bound by no rules.  Societies,
countries, territories, histories — all are reduced
to  a specific aspect that makes them manageable
for purposes of confrontation or containment.
The connection with, and anticipation of , the
theses of Samuel Huntington is manifest; both
repeat commonplace prejudices with equal ba-
nality .

What this  will to violence no longer symbolic
since Sptember 11  — this will to reduce com-
plexity to simplicity, will wantonly to ignore real-
ity, will to conceptual indiscipline, will to contra-
dict both history and ethnography 31 —  leads to
in scholarship is precisely what I started with,
the over-islamization of Muslims, their endow-
ment with a superhuman capacity for perpetual
piety,  the reduction of their history and their
present life to a play and recovery of religious
motifs, and hence a denial of their actual history
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and present.  It would be wrong to suppose that
Gellner’s statements and theories always amount
to no more than vulgar Islamophobia , or to
some immediately political position. Yet they
are, like Gellner’s last theories about the impos-
sibility of   secularization for muslim lands — the
very secularization that is so evident in the fun-
damental thrust of modern Arab history 32 —
based on an imperious will to denial, during the
time of global post-Fordism when outsiders are
barbarized in terms of a discourse of cultural in-
capacity: incapacity for economic, social, politi-
cal, and cognitive development, cultural incapac-
ity predisposing peoples to violence,
overpopulation, factionalism, even to famine33.
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Evoluþia evenimentelor contemporane aratã o
nouã mutaþie în sfera relaþiilor dintre religie ºi
ideologie, dintre religie ºi politicã, dintre bisericã
ºi stat înþeles ca o sumã de instituþii.

Existenþa unui transfer al religiosului asupra
politicului în procesul secularizãrii pe care îl
sesizeazã Ricoeur ºi alþi gînditori în mai multe
societãþi contemporane atrage dupã sine o
inevitabilã intruziune a unor forme simbolice pe
care le putem asocia cu un fel de  religie laicã.
„Orice comunitate are nevoie de o anumitã
sacralitate civicã, marcatã prin ceremonii,
sãrbãtori, desfãºurãri de drapele ºi întreg zelul

Sandu Frunzã

Statul naþional ºi Politicile
multiculturale

Various authors emphasize an important aspect of
the secular context of the contemporary world: the
transfer of symbolic power from religion to political
ideologies. National ideology enjoys a particular
place. In the circumstance of cohabitation between
religious minorities and the majority within a na-
tional state, solutions must be found that ensure
the ground for religious pluralism and freedom. The
paper in question aims at analyzing the prerequi-
sites that will render possible cohabitation and
mutual recognition between the minority groups
and the Orthodox majority within the Romanian
context. Due to the cultural diversity of Romania,
the state has to elaborate multicultural policies in
order to ensure opportunities for affirming the
plural religious identities that can be found within
the national state.
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reverenþios care însoþeºte aceste fenomene”1.
Ideologia naþionalã ce se naºte o datã cu apariþia
statelor moderne pare sã rãspundã cel mai
adecvat acestei necesitãþi comunitare.

O relaþie specialã între religie, stat ºi naþiune
se instituie o datã cu statul modern ce se
defineºte ca stat naþional. Un rol important în
instituirea acestui tip de relaþie îl are modul în
care naþionalismul religios imagineazã un nou
tip de comunitate bazatã pe construcþia
prealabilã a comunitãþii religioase. În acest sens
van der Veer relevã dimensiunea constitutivã a
practicii ºi a discursului religios în schimbarea
identitãþilor sociale. Departe de a fi doar niºte
perdele de fum ideologice care sã ascundã
conflictul intereselor materiale ºi al claselor
sociale, ele joacã un rol major în transformarea
identitãþilor în contextul naºterii
naþionalismului. Autorul aratã cã, pe de o parte,
identitatea religioasã este construitã în discursul
ritual ºi în practicã, iar pe de altã parte, aceastã
identitate nu este doar o anexã a unei tradiþii
neschimbate. Dinamica tradiþiei permite
naþionalismului religios sã articuleze deopotrivã
discursul asupra comunitãþii religioase ºi cel
asupra naþiunii2.

O abordare a relaþiei dintre naþionalismul
religios ºi modurile religioase de comunicare
evidenþiazã faptul cã naþionalismul religios
identificã comunitatea religioasã cu naþiunea,
ceea ce îi dã în fapt posibilitatea de a construi pe

identitatea religioasã consolidatã anterior. Van
der Veer argumenteazã convingãtor asupra
faptului cã atît cît dezvoltarea unei comunitãþi
religioase este crucialã pentru construcþia
imaginativã a naþiunii, comunicarea ritualã a
identitãþii este un factor decisiv. Autorul
opereazã cu definiþia ritualului propusã de
Stanley Tambiah: „Ritualul este un sistem cul-
tural construit de comunicare simbolicã.
Conþinutul cultural al ritualului este înrãdãcinat
în construcþii ideologice ºi cosmologice
particulare”3. Utilizînd „violenþa simbolicã”,
grupurile controleazã discursul ritual pentru a-ºi
putea comunica ideologia lor. În ideologia
naþionalismului religios, “naþiunea este
prezentatã ca o extensiune a sinelui ºi
naþionalismul ca parte a religiei”4. Treptat
aceastã ritualizare se deplaseazã dinspre sfera
religiosului înspre cea a practicilor comunitare
laice ºi spre sfera politicului. În felul acesta,
ritualul îndeplineºte o funcþie de comunicare
prin care  persoanele ce compun o comunitate
îºi descoperã identitatea ºi semnificaþia acþiunilor
lor. El ajutã deopotrivã  la definirea “sinelui” ca
ºi a “celuilalt”, ºi la subjugarea celuilalt prin
violenþã simbolicã.

Anderson observã cã teoreticienii
naþionalismului pun în evidenþã existenþa a trei
paradoxuri: 1) în timp ce istoricii considerã cã
naþiunea este un fenomen obiectiv pe care îl
putem sesiza o datã cu modernitatea,
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naþionaliºtii îi atribuie o vechime pe care o
desemneazã în mod subiectiv; 2) naþionalitatea
are o universalitate formalã în calitate de concept
socio-cultural, dar în acelaºi timp nu poate exista
decît prin manifestãrile sale concrete; 3) în ciuda
faptului cã dovedesc o realã pauperitate ºi
incoerenþã filosoficã, naþionalismele exercitã o
impresionantã putere politicã5.

În încercarea de a depãºi aceste paradoxuri,
Anderson ne propune o definiþie antropologicã
potrivit cãreia naþiunea este o „comunitate
politicã imaginarã” ce este imaginatã ca fiind
intrinsec limitatã ºi suveranã6. Potrivit autorului,
caracterul imaginat rezidã din faptul cã membrii
comunitãþii trãiesc imaginea unei reale
comuniuni cu ceilalþi, în ciuda faptului cã
niciodatã nu i-au cunoscut ºi nici nu vor ajunge
sã îi cunoascã vreodatã. Trãirea acestei
comuniuni cu ceilalþi, pe care identificarea cu
comunitatea  o presupune are la bazã o
extrapolare creatoare a imaginaþiei care
integreazã totalitatea indivizilor ce participã la
identitatea comunitarã respectivã. Este necesar
ca naþiunea sã  se imagineze ca limitatã deoarece
ea trebuie sã fixeze graniþele dincolo de care se
aflã alte naþiuni. Este necesar ca ea sã se
imagineze ca suveranã pentru a rãspunde
nãzuinþei sale spre liberate. Naþiunea se
imagineazã ca o comunitate deoarece chiar în
condiþiile unei evidente inegalitãþi, ea presupune
întotdeauna “ o profundã camaraderie

orizontalã”. Anderson aratã cã aceastã
fraternitate imaginatã este cea care determinã
sute de milioane de oameni “sã moarã de bunã
voie pentru asemenea produse limitate ale
imaginaþiei”7.

Nu este de loc întîmplãtor faptul cã
cenotafurile ºi mormintele Soldatului
Necunoscut i se par lui  Anderson a fi
emblematice pentru cultura modernã a
naþionalismului. Este evident cã atitudinea
ceremonioasã faþã de mormîntul gol se bazeazã
pe faptul cã imaginaþia naþionalistã are puternice
afinitãþi cu tipurile de imaginar religios al
comunitãþii. Dacã acceptãm cã naþionalismul este
un dar al creºtinismului adus lumii moderne,
atunci putem sã ne imaginãm cã situîndu-l în
simbolistica revelaþiei, naþionalismul poate fi
înþeles în plan simbolic ca o reîntoarcere la
“mormîntul gol”, adicã la momentul în care jocul
imagistic a trecut experienþa sacrificiului, dar nu
a mai fãcut pasul urmãtor înspre fascinaþia
restaurãrii ºi învierii. Însã, dacã îl privim în
ordine istoricã, atunci “mormîntul gol” al
Soldatului necunoscut corespunde unui act
fondator cãruia îi lipseºte certitudinea religioasã.
Nu trebuie sã credem cã pentru Anderson
naþionalismul ar fi un rezultat al eroziunii
religiei, sau cã  ar înlocui-o pe aceasta. El
argumenteazã doar faptul cã naþionalismul
corespunde unei necesitãþi moderne de
“transformare laicã a fatalitãþii în continuitate, a
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contingenþei în sens” astfel cã „magia
naþionalismului este sã transforme hazardul în
destin”8. Anderson înþelege naþionalismul în
legãturã cu cele douã sisteme culturale care l-a
precedat – comunitatea religioasã ºi monarhia
dinasticã, la care se adaugã o modalitate specificã
de trãire a timpului.

Primul sistem cultural se baza pe faptul cã
limbajul sacru oferã privilegiul de a avea acces la
adevãrul ontologic, deoarece este parte
integrantã a acelui adevãr. Al doilea sistem cul-
tural avea ca fundament credinþa cã societatea
este organizatã în mod natural în jurul unei
ierarhii în vîrful cãreia era monarhul considerat
ca fiind o fiinþã cu totul specialã faþã de alte fiinþe
umane ºi care conducea destinele lumii  printr-
un fel de împuternicire divinã. La acestea se
adaugã o viziune despre timp în care cosmologia
ºi istoria erau strîns aºa încît omul ºi lumea se
întîlneau într-o origine comunã.

Deoarece aici ne intereseazã îndeosebi rolul
pe care îl joacã comunitãþile religioase, trebuie
sã evidenþiem faptul cã pentru Anderson acestea
se deosebesc de comunitãþile imaginare ale
naþiunilor moderne mai ales prin încrederea pe
care o au comunitãþile religioase în sacralitatea
unicã a limbii lor. Însã, existã o dinamicã
specificã în care  “comunitãþile sacre reunite în
jurul vechilor limbi sacre treptat s-au fragmentat,
s-au pluralizat ºi s-au teritorializat”9. Pe baza
acestor  comunitãþi se vor dezvolta comunitãþile

naþionale într-un proces în care  cele trei
elemente culturale, mai sus amintite, ºi-au
pierdut influenþa asupra mentalului individual ºi
colectiv. În cãutarea unui nou mod de a gãsi o
legãturã raþionalã între putere, fraternitate ºi
timp, se structureazã comunitãþile imaginare ale
naþiunii ºi ideologiile naþionale10.

Procesul de raþionalizare succesivã a
comunitãþilor instituite imaginativ prin
cuprinderea ideii de transcendenþã, atrage dupã
sine un proces de secularizare a modului
tradiþional de imaginare a comunitãþii. La aceasta
contribuie transferul pe orizontalã a structurilor
axiologice ale sacrului înspre construcþii
simbolice ale interacþiunii comunitare ºi
modelãrii politice a societãþii. În acest context,
atunci cînd nu se suprapun, religia ºi ideologia
devin interºanjabile.

Avînd în vedere cã naþiunea este o
formaþiune socialã a secolului al XIX- lea, iar
statul modern se defineºte în termenii statului
naþional apare ca legitimã printre cercetãtori
întrebarea privind raporturile ce se stabilesc
între stat ºi naþiune.

Giddens aratã cã în limbajul uzual statul are
douã sensuri: unul care relevã semnificaþia
statului ca aparat de guvernare sau putere ºi un
altul care semnificã statul ca totalitate a
sistemului social supus acelei guvernãri sau
puteri. Giddens îndeamnã la o distincþie între
aparatul de stat ºi societate. El vorbeºte de aparat
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de stat atunci cînd are în vedere organul
administrativ de guvernare. Atunci cînd are în
vedere întreaga  cuprindere a sistemului social
utilizeazã termenul de societate sau culturã are
în vedere cuprinderea sistemului social.
Societatea are un set de trãsãturi distincte uºor
identificabil care ne permite sã o înþelegem
drept un sistem în mod clar delimitat de ceea ce
este aparatul de stat11.

Statul poate fi evidenþiat ca fiind distinct de
societate ca ºi de alte tipuri de organizare prin
cele trei elemente pe care Weber ler considerã
constitutive statului: 1) existenþa unui personal
administrativ specializat; 2) susþinerea pretenþiei
monopolului exclusiv de a controla mijloacele
legitime de violenþã; 3) susþinerea acestui
monopol într-o arie teritorialã datã12.

Un aspect relevant este evidenþiat de
discursul antropologic despre naþionalism, care
pune în luminã dinamica particularã a
dezvoltãrilor religioase în Europa. Astfel, van der
Veer relevã cã apariþia statului modern se aflã în
strînsã dependenþã cu trei procese de
centralizare: 1) apariþia statului cu instituþiile de
autoritate ºi putere în domeniul public; 2)
apariþia naþiunii constituitã în forma unor culturi
ºi identitãþi supra-locale; 3) dezvoltarea
economicã determinatã de apariþia unor cãi
particulare de organizare a producþie ºi
consumului13.

Invocînd o explicaþie antropologicã a relaþiei
dintre stat ºi naþiune, Peter van der Veer cade de
acord cu Marcel Mauss potrivit cãruia ideea de
naþiune implicã în spirit colectiv ce totalizeazã
ideile de patrie ºi de cetãþean. Prin urmare, nu
putem face o distincþie clarã între stat ºi
societate. Fiecare individ se naºte în viaþa
politicã, iar societatea în întregime devine Stat.
Corpul politic suveran, este totalitatea
cetãþenilor. Pentru Veer, naþiunea presupune  o
credinþã colectivã într-un anumit tip de
omogenitate: ea crede în rasa sa, în limba,
civilizaþia proprie, în caracterul naþional14.

În perioada modernã statul naþional este
produs ca o realitate unitarã, statul ºi naþiunea
formeazã un tot unitar. Spre deosebire de
teoriile care vãd statul ca o entitate ce poate fi
conceputã ca existînd înafara societãþii civile ºi
poate fi criticat de societatea civilã, menitã sã
limiteze puterea statului, van der Veer considerã
cã statul modern nu este o entitate, ci un raport
de proiecþii ºi acorduri prin care societatea este
organizatã. Externalitatea statului nu este nimic
altceva decît  un efect al acestor proiecþii. Chiar
dacã putem sesiza la Mauss o anumitã respingere
a distincþiei între cetãþenie ºi ideea de etnicitate,
rasã, limbã, religie, toate acestea converg într-o
complexã transformare a societãþii în stat
naþional15.

În ciuda faptului cã în gîndirea lui Mauss ca
ºi în cea a lui Durkheim existã aluzii constante la
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ideea cã naþionalismul este religia societãþii
moderne, aºa cum totemismul clanului este
religia societãþii primitive, Veer considerã cã e
prea simplist sã spunem cã aºa cum creºtinismul,
hinduismul, islamul, etc. sînt religii premoderne,
naþionalismul ar fi religia secularã a societãþii
moderne. Religia devine o trãsãturã prea
importantã în definirea naþiunii ca sã crezi cã
ideologia naþionalã poate sã înlocuiascã religia.
Religia capãtã pur ºi simplu caracter naþional16.

Peter van der Veer nu crediteazã teoriile
sociologice potrivit cãrora trecerea de la
premodern la modern, de la comunitatea
tradiþionalã la cea modernã, industrializatã ºi
urbanizatã ar  marca un declin al religiei
înþeleasã ca expresie moralã a societãþii. El pune
în evidenþã existenþa unei mari varietãþi a
modurilor în care secularizarea are loc în
societãþile occidentale. Aceastã pluralitate face ca
teza secularizãrii sã nu poatã fi susþinutã decît cu
dificultãþi în  creºtinismul occidental ºi pare a fi
inaplicabilã islamului, budismului, hinduismului
ºi altor religii17. Astfel, chiar dacã ar putea
accepta împreunã cu T. N. Madan aratã cã
secularizarea este un dar al creºtinãtãþii pentru
umanitate ºi o componentã intrinsecã a istoriei
europene, van der Veer este în dezacord cu
perspectiva, de altfel foarte rãspînditã în analiza
religiilor, potrivit cãreia occidentul ar fi mai
degrabã  secular, in timp ce  orientul este
religios.

ªi pentru van der Veer este evident cã în
secolul XX bisericile ºi organizaþiile religioase
pierd din importanþã în ceea ce priveºte
organizarea statului naþional. Însã, el considerã
falsã ideea cã secularizarea este o trãsãturã
distinctã a modernitãþii. Religia îºi dovedeºte
încã importanþa atît în modelarea conºtiinþei
individuale cît ºi în crearea sferei publice18.
Statul trebuie sã organizeze ºi rezolve
problemele reale ale cetãþenilor. Iar în mãsura în
care statul procedeazã la o distribuire a puterii ºi
serviciilor care implicã organizaþiile religioase
deja putem lua în discuþie existenþa unor indici
ai religiozitãþii sau secularizãrii unei societãþi
anume19.

Stereotipurile privind secularizarea ºi au
originea, potrivit autorului, în teoriile liberale
potrivit cãrora statul modern depinde de
formarea unei societãþi civile, constînd din
subiecþi liberi  ºi de formarea unei sfere publice
necesare purtãrii dezbaterilor raþionale. În aceste
teorii, noþiunile de libertate ºi raþionalitate sînt
definite în termeni de secularitate. Contrar
acestor teorii, Veer considerã cã religia rãmîne o
sursã majorã permanentã a subiectului moral,
raþional, ºi un aspect organizaþional major al
sferei publice pe care acesta o creeazã20.
Miºcãrile religioase ºi problemele pe care acestea
le articuleazã i se par a fi cruciale în formarea
sferei publice. Dezbaterile pe care ele le creeazã
implicã discuþii raþionale, critice asupra istoriei ºi
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geografiei, ca ºi atacuri la adresa simbolurilor
altor comunitãþi. Problemele aduse de miºcãrile
religioase pot fi la fel de importante cum sînt
cele aduse de alte elemente esenþiale ale
transformãrii sferei publice cum ar fi educaþia de
masã, mass media, politicile de masã etc. În
acelaºi timp, migraþia transnaþionalã este un ele-
ment definitoriu atît în ceea ce priveºte noile
miºcãri religioase cît ºi în naºterea unei sfere
publice transnaþionale. Tehnologiile
comunicãrii, tipãriturile, Internetul, creeazã nu
numai un nou sens al comunitãþii ºi sferei
publice, dar de asemenea al sinelui21.

Importanþa interacþiunilor virtuale a fost
foarte bine pusã în evidenþã de Mircea Miclea
atunci cînd prevedea un nou context în care
actorii principali ai scenei sociale vor fi
comunitãþile, nu neapãrat statele, în condiþiile în
care un loc tot mai important îl va ocupa
realitatea virtualã. Aceasta pentru cã în timp ce
statul îºi exercitã controlul asupra spaþiului fizic,
spaþiul virtual va fi mai degrabã unul controlat
de comunitãþi. Este evident cã ºi comunitãþile
religioase iau în considerare acest spaþiu ºi îl
folosesc pentru promovarea bunãstãrii umane22.
Prin aceasta ele participa la o laturã esenþialã a
sferei publice transnaþionale. Dacã acceptãm cu
van der Veer cã sfera publicã transnaþionalã este
astãzi succesoarea sferei publice23, atunci nu mai
încape nici o îndoialã cã statele ºi bisericile vor fi
deopotrivã actori importanþi ai sferei publice

transnaþionale. Cu toate acestea, statul de drept,
naþional ºi multicultural pare a fi cel mai
dezirabil mediator între formele alternative de
solidaritate.

În ce mãsurã statul naþional poate asigura
condiþiile exercitãrii identitãþii ºi libertãþii
religioase atît pentru grupul majoritar cît ºi
pentru minoritãþile religioase? Michael Walzer a
arãtat cã statele naþionale pot sã creeze un
mediu al afirmãrii minoritãþilor, chiar dacã acest
tip de organizare presupune cã un grup
majoritar este cel care organizeazã viaþa comunã.
Statul naþional  are în vedere în procesul tolerãrii
nu atît grupurile, cît îndivizii care le alcãtuiesc ºi
care sînt concepuþi în primul rînd ca cetãþeni ºi
abia mai apoi ca aparþinînd unei minoritãþi.
Walzer sesizeazã faptul cã în acest cadru cel mai
adesea minoritãþile nu sînt încurajate sã se
organizeze autonom, cerîndu-li-se sã se angajeze
pozitiv în cultura majoritãþii. În ceea ce priveºte
religia ºi cultura unei minoritãþi, acestea sînt
probleme considerate ca þinînd de „clectivul
privat” în raport cu care „colectivul public”,
atribut al statului naþional are tendinþa de a se
manifesta suspicios cu fiecare tendinþã a
minoritarilor de a-ºi manifesta public propria
culturã24. Autorul evidenþiazã însã faptul
deosebit de important cã deºi este mai puþin tol-
erant faþã de grupuri, statul naþional este eficient
în acþiunea de a determina grupurile sã fie
tolerante faþã de proprii lor membrii. E ºtiut cã
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adesea minoritãþile care reclamã pentru ele o
atitudine de toleranþã sînt intolerante faþa de
membrii lor în anumite aspecte pe care cel mai
adesea le sacralizeazã sub semnul tradiþiilor care
þin de identitatea grupului.  Încurajînd
transformarea grupurilor în asociaþii voluntare,
statul acþioneazã în vederea liberei asocieri ºi în
crearea cadrului pentru ca apartenenþa la un
grup sã fie condiþionatã de participarea liberã a
indivizilor, bazatã pe satisfacerea necesitãþilor
care au dus la opþiunea de asociere într-un grup.
Michael Walzer aratã cã în statele naþionale
liberale ºi democratice presiunea se exercitã în
încurajarea unui model individualist de tolerare
a credincioºilor. Asocierea indivizilor este cea
care trebuie sã dea puterea grupurilor
minoritare. Walzer este convins cã cu cît viaþa
internã a asociaþiilor minoritare este mai intensã,
cu atît cultura lor este mai diferenþiatã în raport
cu cea a majoritãþii ºi în felul acesta prezenþa lor
în viaþa publicã va fi ceva care vine de la sine,
dincolo de acþiunea prin care „majoritatea
tolereazã diferenþele culturale… prin stabilirea
unui regim de drepturi ºi libertãþi civile ºi a unui
corp judiciar independent pentru a garanta
eficacitatea acestora”25. El nu poate face însã
abstracþie de faptul cã pînã ºi în societãþile
democratice „acest regim de tolerare este supus
unor presiuni din partea grupurilor majoritãþii
creºtine care se tem sã nu piardã controlul so-
cial. Membrii extremiºti ai majoritãþii doresc sã

controleze comportamentul tuturor în numele
unei presupuse tradiþii comune, al valorilor
familiei, al propriilor certitudini”26. În general,
însã, reciprocitatea între indivizi nu este exclusã
în acest model.

Trebuie sã cãdem de acord aici cu Paul
Ricoeur: statul trebuie privit din douã perspec-
tive. Statul are o laturã rezonabilã – care pune
accentul pe independenþa funcþiei publice, pe
exercitarea funcþiilor unei birocraþii integre,
controlul parlamentar, independenþa
judecãtorilor, educaþia în spiritul libertãþii prin
intermediul dialogului27. Însã mai are ºi o altã
laturã, care pare a fi negativã deoarece se referã
la “monopolul violenþei legitime” pe care îl
deþine. Noi vorbim aici de intervenþia statului de
drept, adicã “un stat care instituie condiþiile reale
ºi garanþiile egalitãþii tuturor în faþa legii”28.
Aceasta este o garanþie a intervenþiei statului în
condiþiile multiculturalitãþii.

O întrebare ce vine de la sine în discuþia
privind raportul majoritate/minoritate este dacã
în contextul românesc statul naþional poate
rãspunde necesitãþii de afirmare prin dialog a
minoritãþilor culturale în general ºi a celor
religioase în particular.

O bunã premisã în acest sens este caracterul
multicultural al României în întregul sãu. De
aceea sîntem în total dezacord cu cartografierea
geopoliticã propusã de Huntigton în cazul
României. Considerãm cã trasarea unei linii de
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falie care situeazã graniþa esticã a civilizaþiei
occidentale pe curbura carpaticã este o
construcþie teoreticã pur imaginarã. Ea traseazã o
graniþã artificialã, care desparte teritoriul
Transilvaniei de celelalte provincii româneºti pe
considerentul cã aceastã frontierã corespunde
unei separaþii între o zonã a României de
influenþã culturalã catolicã ºi una ortodoxã. În
realitate, România, deºi are importante
minoritãþi religioase, rãmîne o þarã majoritar
ortodoxã, chiar ºi în zonele pe care Huntington
le aºeazã de partea creºtinismului occidental. Nu
vrem nicidecum sã eludãm specificitatea
culturalã a Transilvaniei. Ea este în primul rînd
mai accentuat multiculturalã decît alte zone ale
României.

Aici discutãm multiculturalitatea  nu sub
aspectul ei etnic, ci sub aspect cultural, iar sub
acest aspect considerãm religia ca ocupînd un
loc central. Transilvania este un caz aparte dacã
o discutãm în perspectiva multietnicã, De
asemenea, dacã aducem în discuþie probleme
legate de identitãþile locale sau identitatea
regionalã.

Însã, multiculturalitatea este o caracteristicã a
civilizaþiei româneºti în general. Am putea spune
cã mentalitatea ortodoxã româneascã, în special
prin formele pe care le ia ca religie popularã,
predispune la impregnarea în imaginarul religios
propriu a unei mari varietãþi de forme culturale
ºi religioase, care îi sînt învecinate ºi chiar

strãine. Este destul sã amintim influenþele pe
care practicile comunitãþilor ortodoxe locale le
suferã din partea celorlalte confesiuni creºtine, a
celorlalte religii cu care convieþuiesc ºi, de
asemenea, dinspre practici magice, arhaice.

În ortodoxie, parohia este structura centralã,
vie, dinamicã. Ea poartã o puternicã amprentã
localã pe tot teritoriul României. Acest lucru se
poate observa îndeosebi în comunitãþile rurale
majoritar ortodoxe, dar ºi în cele urbane, care
sînt mai standardizate din punct de vedere
teologic. Teoretic, în virtutea principiului
personalismului comunitar promovat de
ortodoxie, comunitãþile parohiale se integreazã
ca o persoanã cu o identitate proprie în structuri
mai largi, al cãror orizont este – în cele din urmã
– cel trasat de principiile dogmatice ale teologiei
ºi cele ale imaginarului mistic al eclesiologiei
ortodoxe.

În felul acesta, elementul local ºi cel global se
armonizeazã într-un orizont nedefinit (deºi
personalizat) al sacrului. Astfel, ruptura care
traseazã graniþe de naturã religioasã între
provinciile româneºti mi se pare ceva ce þine mai
degrabã de lumea imaginarului decît de lumea
realã29. Trasarea unei graniþe rigide cum este cea
propusã de Huntington atrage dupã sine ºi un
model atitudinal ºi cultivarea unei profunde
afinitãþi. Acest lucru ar trebui sã ne facã sã
credem cã în contextul internaþional de dupã 11
septembrie 2001, conflictul civilizaþional dintre
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occident ºi Islam ar trebui sã contamineze ºi
relaþiile occidentului cu ortodoxia, despãrþitã de
occident printr-o frontierã imaginarã care o face
solidarã din punct de vedere civilizaþional cu
Islamul. Dintr-un asemenea unghi am putea
ajunge la concluzia cã România, în raporturile
sale cu occidentul, ar putea fi mai degrabã un
teritoriu al intoleranþei ºi “terorismului ca instru-
ment de rãzboi”, decît unul al nãzuinþei
democratice.

Aºa cum reiese din cîteva sumare referinþe ale
lui Robert van de Weyer la teoria lui Huntington,
civilizaþiile se ciocnesc din douã motive: fie
datoritã unor divergenþe pe teme legate de
stãpînirea unor teritorii, fie pe teme legate de
mentalitate – mai exact, bazate pe prezumþia cã
una exercitã o influenþã nefastã asupra modului
de viaþã propus de cealaltã30. Nici una dintre cele
douã stãri conflictuale nu poate caracteriza
relaþiile României cu occidentul. În ceea ce
priveºte prima problemã, în faþa unor nostalgii
istorice legate de teritorii, România încearcã sã
promoveze soluþii politice ºi culturale de
aplanare a oricãror posibile divergenþe. În ceea
ce priveºte problemele de mentalitate, putem
vorbi de existenþa unor inadecvãri cu spiritul
occidental. Dar acestea se datoreazã mai ales
factorilor economici ºi politici care au grevat
spaþiul românesc în perioada dictaturilor
comuniste. Ele nu se datoreazã opþiunii pentru

ortodoxie a peste 18 806 428 milioane din cei 21
698 181 milioane de români.

De altfel,  Alina Mungiu-Pippidi care aduce o
consistentã criticã la adresa ortodoxiei
româneºti, relevã, totuºi, cã “nu existã o corelaþie
semnificativã între etnicitate ºi religie pe de o
parte, ºi orientarea democraticã pe de altã
parte”31. Analizele statistice dovedesc cã nu existã
o corelaþie directã între opþiunea pentru o
anumitã religie ºi opþiunea pentru democraþie.
Aºa cum nu putem spune cã existã o corelaþie
strînsã între etnicitate ºi religie, pe de o parte ºi
orientarea democraticã, pe de altã parte, tot aºa
nu putem afirma cã religia ar reprezenta un fac-
tor semnificativ pentru suportul democratic.

Potrivit autoarei, nu existã nimic care sã
justifice credinþa noastrã cã cineva din Estul
Europei este mai democrat dacã aparþine unei
confesiuni care este mai rãspînditã în occident
sau uneia care se aflã dincolo de linia de falie
între civilizaþii stabilitã de Huntington. Alina
Mungiu-Pippidi relevã faptul cã dacã teoria
civilizaþionalã ar fi funcþionalã, atunci Slovenia,
care este catolicã, ar trebui sã aibã o culturã
politicã mult mai democraticã decît România ºi
Bulgaria, care sînt ortodoxe. Însã, indicatorii
culturii politice de tip democratic nu variazã în
mod spectaculos în cazul celor trei þãri. Dacã
existã argumente privind viabilitatea teoriei
weberiene privind relaþia dintre protestantism ºi
capitalism, aceasta este o consecinþã  a faptului
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cã în cazul propus de Weber este vorba de o
corelaþie ce are valenþe în plan economic ºi nu în
plan politic. De o parte ºi de alta a liniei de
demarcaþie stabilitã de Huntington
propensiunea pentru democraþie pare sã fie prea
puþin modelatã de opþiunea confesionalã a
indivizilor, ne spune Alina Mungiu-Pippidi.

Cu toate acestea, Alina Mungiu-Pippidi
considerã cã existã o mulþime de mijloace prin
care biserica ºi atitudinea religioasã a cuiva pot
influenþa psihologia politicã a unei persoane sau
chiar cultura politicã a unei societãþi.
Comentîndu-l pe  Ronald Inglehart, Alina
Mungiu-Pippidi constatã cã prin intermediul
unor norme ºi deprinderi culturale, o religie sau
confesiune care se identificã cu un stat o vreme
mai îndelungatã ajunge sã creeze un fel de
instituþii informale, care joacã un rol important
în viaþa indivizilor chiar ºi atunci cînd aceºtia nu
mai practicã religia respectivã, sau chiar dacã
raportul între diverse confesiuni se schimbã. Aºa
se explicã, de exemplu, opþiunea pentru o
subordonare a bisericii faþã de stat.32

De altfel, una dintre întrebãrile la care
încearcã sã rãspundã Politica dupã comunism
este: ce fel de culturã politicã genereazã
confesiunea ortodoxã? Rãspunsul se situeazã în
vecinãtatea analiºtilor occidentali ce tind sã
critice absenþa societãþii civile ºi relaþia de
dependenþã faþã de stat, care în cazul României
sînt socotite a fi o consecinþã a unei îndelungate

tradiþii a relaþiei de subordonare a bisericii faþã
de stat. Este evident cã atunci cînd noi susþinem
o intervenþie a statului în dezvoltarea de politici
speciale pentru minoritãþile religioase nu avem
în vedere o astfel de relaþie de subordonare a
instituþiilor religioase faþã de stat, ci de crearea
unui cadru al convieþuirii ºi al dialogului în
marea diversitate a comunitãþilor ºi indivizilor.
Din criticile Alinei Mungiu-Pippidi ºi a altor
autori, putem constata cã existã o lipsã de
coerenþã în ceea ce priveºte acþiunea statului ca
ºi a bisericii majoritare legat de probleme cum ar
fi: relaþia majoritãþii cu minoritãþile religioase,
instituirea unui cadru al cunoaºterii ºi
recunoaºterii ca identitãþi egale, corelarea
principiului proporþionalitãþii ºi subsidiaritãþii cu
conferirea de drepturi speciale pentru
minoritãþile religioase º. a. Dar acestea þin de
gradul de democratizare a societãþii în general ºi
nu de o modelare confesionalã sau eclesialã.

Pentru a rãspunde la întrebarea privind
cultura politicã generatã de ortodoxie, Alina
Mungiu-Pippidi analizeazã situaþia contemporanã
a raporturilor dintre stat ºi bisericã, pe de o
parte, ºi relaþia dintre atitudinile religioase ºi
cele politice, pe de altã parte. Ea constatã cã
autoritatea eclesiasticã cultivã o atitudine ce se
situeazã în continuarea compromisului bisericii
faþã de statul comunist. Autoarea argumenteazã,
printre altele, cu faptul cã Biserica Ortodoxã
încearcã sã reînvie o politicã bisericeascã marcatã
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de “cele douã deviaþii istorice ale BOR”: pe de o
parte, transformarea bisericii într-o anexã a
puterii seculare ºi utilizarea influenþei ei
spirituale în scopuri politice, iar pe de altã parte
naþionalismul.

În ce priveºte prima problemã, este evident
cã situaþia de compromis faþã de puterea
secularã este mai degrabã specificã perioadei
comuniste în care biserica, la fel ca toate celelalte
centre de putere alternativã au fost fie
subordonate, fie desfiinþate de cãtre puterea
dictatorialã. Celelalte perioade din istoria
bisericii par sã punã mai degrabã în evidenþã o
conlucrare a bisericii cu statul.

Relaþia între bisericã ºi stat, ca ºi problema
libertãþii religioase, suferã încã de ambiguitate.
Astfel,  Radu Preda aratã cã „Raportul dintre
biserica majoritarã ºi stat este unul de colaborare
între doi parteneri sociali egali în atribute chiar
dacã sînt complet diferiþi prin calitatea ultimã,
teologicã”33. Aceastã opinie pare sã fie susþinutã
ºi de Viorel Dima, reprezentant al Bisericii
Adventiste de ziua a ºaptea, care  considerã cã
deºi n-a fost adoptatã o lege a cultelor sau a
libertãþii religioase, reglementãrile adoptate „se
înscriu pe linia eforturilor statului român de a
armoniza dreptul intern cu exigenþele statului de
drept, a societãþii democratice ºi a legislaþiei
comunitare europene”34. O percepþie negativã a
actualului context este adusã de Peter Istvan care
afirmã cã în termeni reali nu se poate vorbi de o

colaborare a statului cu minoritãþile religioase,
cã „nu existã relaþie între stat ºi Biserica
Reformatã”, cã situaþia actualã „se caracterizeazã
doar prin tolerarea Bisericii Reformate”35.  E
cunoscut cã problemele sînt în acest caz în spe-
cial de naturã patrimonialã, dar pe acest fond
autorul reclamã: „Ne dorim o þarã care sã ne
trateze ca cetãþeni egali, fãrã discriminãri, ºi ne
dorim autoritãþi care sã exercite puterea pe baza
unei etici laice, în care se oglindesc ºi valorile
noastre ºi care sã apere ºi valorile noastre
creºtine, umane”36.

În privinþa raportului statului cu bisericile
este evident cã ambiguitatea pe care o menþine
neadoptarea unei legi clare a cultelor ºi a
libertãþii religioase dã naºtere unor frustrãri ºi
unor poziþii divergente. La aceasta se adaugã
trenarea unor probleme cu care minoritãþile
religioase se confruntã ºi un sistem rigid în ce
priveºte recunoaºterea din partea statului. În
privinþa discrimnãrii, am sã invoc aici o situaþie
regionalã care mi se pare sugestivã pentru
România ca întreg. Potrivit datelor unei anchete
sociologice, realizatã între 25 iunie-5 iulie 2000,
pe un eºantion reprezentativ în judeþele Covasna
ºi Harghita, se pare cã nici înainte de 1989, nici
dupã 1990 românii ºi maghiari din secuime în
majoritatea lor nu s-au simþit discriminaþi pe
criterii religioase. Astfel, la întrebarea  „Înainte
de 1989 s-a întîmplat sã aveþi neplãceri din cauza
vreunuia din motivele urmãtoare?” în ceea ce
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priveºte „convingerile religioase” rãspund
„niciodatã” 88,9% dintre români, 90,4%
maghiari. La întrebarea „Dar dupã 1990?”
rãspund „niciodatã” 94,1% români, 97,7%
maghiari37.

Este greu de precizat care dintre situaþiile
practicate azi în relaþiile stat-bisericã în
societãþile democratice ar putea fi cea mai
potrivitã ºi pentru România38. Cu atît mai mult
cu cît nu existã o doctrinã a Bisericii Ortodoxe
clar exprimatã în ceea ce priveºte relaþia dintre
bisericã ºi stat în postcomunism. Aceastã lipsã se
naºte în primul rînd din neputinþa ortodoxiei
postdecembriste de a face o analizã criticã a tot
ceea ce s-a întîmplat în viaþa eclesialã în perioada
comunistã. O  meditaþie în oglindã era necesarã
unei reconstrucþii a structurii atitudinale a
bisericii în raport cu puterea secularã.

În ce priveºte naþionalismul, este evident cã
influenþa ideologiei naþionale este destul de
tîrzie în teologia româneascã.  Dar este
incontestabil cã din punct de vedere cultural
aceastã doctrinã are deja o coerenþã complex
deºi cu dificultãþi susþinutã. Ea are ºi o
întemeiere teologicã pe care nu cred cã putem sã
o infirmãm prin punerea în evidenþã a
rãdãcinilor sale doctrinare. Însã, dincolo de
legitimitatea culturalã ºi teologicã recunoscutã
Bisericii Ortodoxe ca bisericã naþionalã rãmîne o
problemã de viitor ca teologii sã convingã asupra
necesitãþii consacrãrii caracterului naþional

printr-un text cu caracter juridic, cum este Legea
cultelor. Argumentele care se aduc sînt fie de
ordin cultural, fie de ordin teologic, ori cele
douã planuri nu sînt contestabile decît printr-o
perspectivã ideologicã.

Existã autori care considerã cã ortodoxia
preformeazã o structurã nedemocraticã a
mentalului românesc. O dovadã în acest sens
este consideratã asocierea între gradul de
încredere în armatã ºi bisericã ca opþiune
statisticã a populaþiei. Însã, credem cã încrederea
în armatã ºi Bisericã nu trebuie vãzutã în
perspectiva fundamentalistã a unei relaþionãri a
armatei ºi corpului eclesiastic într-o aspiraþie
utopicã spre violenþa sacrã. Este evident cã
aceastã dublã încredere þine de un context al
crizei unei societãþi aflatã în tranziþie, proces în
care cele douã instituþii sînt simboluri ale
stabilitãþii.

Cele douã instituþii reprezintã, de asemenea,
pãrþi ale procesului de autoidentificare.
Populaþia se identificã cu armata deoarece
sistemul serviciului militar obligatoriu îi face,
într-un fel sau altul, participanþi (afectiv, fizic sau
imagistic) la aceastã structurã de securitate
comunitarã. Astfel, nu orientarea beligerantã, ci
opþiunea pacifistã creatoare de stabilitate îi face
pe români sã investeascã încredere în armatã. La
aceasta se adaugã viziunea tradiþionalã a
românilor cu privire la apãrarea graniþelor ca
semn al unitãþi statului. Nu excludem, desigur, ºi
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posibilitatea asocierii acestor sentimente de
încredere cu ideologia naþionalistã.

În ce priveºte biserica, trebuie sã avem în
vedere cã, potrivit doctrinei ortodoxe, Biserica
nu este o structurã instituþionalã, ci comunitatea
credincioºilor. Astfel, în fapt investirea de
încredere în Bisericã este una simbolicã ºi
trebuie înþeleasã ca o autoinvestire, ca o
autoîncredere, ca o afirmare de sine, pe care
comunitatea o exprimã în limbajul simbolic al
Bisericii. Dacã nu þinem cont de aceastã
dimensiune simbolicã a identificãrii ºi valorizãrii,
nu putem ajunge decît la o abordare superficialã
a mentalitãþii româneºti.

Cred cã putem cãdea de acord cu concluziile
Alinei Mungiu-Pippidi cã exprimarea încrederii
în armatã ºi bisericã este un indicator al
tradiþionalismului societãþii româneºti, în gen-
eral. Alina Mungiu-Pippidi considerã cã opiniile
majoritãþii credincioºilor aratã cã aceºtia nu
împãrtãºesc ideile fundamentaliste39. Totuºi, ea
crede cã putem califica drept fundamentaliºti
circa 12, 77%. Iatã portretul pe care îl propune
Alina Mungiu-Pippidi  pentru aceastã categorie:
“nu sînt oamenii cei mai religioºi, cum ne-am
aºtepta. Dimpotrivã: ei merg la bisericã rar, ºi
sînt în mare mãsurã de acord cã a fost o idee
bunã comunismul. Locuiesc cu mai mare
probabilitate în oraºe sub 30.000 de locuitori
(cele mai recente – practic, comunele
transformate de comunism în oraºe incomplete)

ºi în Moldova, ºi sînt colectiviºti. Sînt naþionaliºti
de speþa cea mai paranoicã, adicã se tem cã
existã grupuri care ne destabilizeazã cu bunã
credinþã. Cînd utilizãm acest grup ca variabilã
dependentã într-un model de regresie, este
asociat ºi cu preferinþa pentru regim militar. Pe
scurt, fundamentaliºtii noºtri creºtini sînt
antidemocraþii noºtri de profesie: fie cã e vorba
de regimul comunist, fie de conducerea armatei,
fie de conducerea bisericii, orice variantã li se
pare mai bunã decît democraþia civilã actualã”40.

Alina Mungiu-Pippidi ne oferã o distincþie
foarte bunã în ceea ce priveºte portretizarea
adepþilor mentalitãþii fundamentaliste ºi a celei
tradiþionale. Spre deosebire de fundamentaliºti,
tradiþionaliºtii ar reprezenta 9,05%. Aceºtia
formeazã un grup de “oameni cu venituri medii,
care merg des la bisericã, cred cã ar trebui ca la
ºcoalã sã se predea mai serios creºtinism ºi cã
mai mult spirit creºtin în viaþa cotidianã ar fi bine
venit. E vorba de þãranii din zonele mai bogate,
care au încredere mai mare în personalitãþile
politice din zona de centru-dreapta”41.

De altfel, sondajele de opinie sînt grãitoare
asupra caracterului secular al societãþii româneºti
dacã o judecãm sub aspectul practicãrii efective a
comportamentului religios. E adevãrat cã
încrederea în bisericã este exprimatã de un
procent aproape constant din populaþie: 83% în
octombrie 1996; 85% în martie 1997; 85 % în
iunie 1997; 86 % în septembrie 1997; 76%
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decembrie 1997; 85% iunie 1998; 86%
noiembrie 1998; 88% mai 1999; 83% noiembrie
1999; 85% mai 2000; 86% noiembrie 2000; 89%
mai 2001; 88% noiembrie 2001; 88 % iunie 2002;
88% octombrie 2002; 88% mai 2003. Cu toate
acestea, o situaþie paradoxalã este sesizatã la
nivelul relaþiei dintre afirmarea încrederii în
bisericã ºi practica religioasã. Astfel, întrebaþi cît
de des au mers în ultimul timp la bisericã, la
sondajul din mai 2003 rãspund: 1% zilnic; 4% de
mai multe ori pe sãptãmînã; 19% o datã pe
sãptãmînã; 18% de douã trei ori pe lunã; 37% de
Crãciun, de Paºti, ºi alte zile sfinte; 13% o datã
pe an sau mai rar; 8% niciodatã42. Se poate
observa cã cele mai multe  rãspunsuri sînt cele
ale practicanþilor de ocazie.

Aceeaºi  situaþie paradoxalã este sesizatã la
nivelul relaþiei dintre afirmarea religiozitãþii ºi
practica religioasã. Astfel, potrivit datelor oferite
de World Values Survey, 67% dintre români
considerã cã Dumnezeu este important în viaþa
lor, dar abia 31% dintre aceºtia participã la slujbã
lunar sau mai des, ºi doar 0,5 % fac parte din
organizaþii religioase. Alina Mungiu-Pippidi
invocã ºi un sondaj  SAR-CURS care aratã cã doar
9,3% participã la slujbã zilnic sau sãptãmînal43.

Interesante sînt ºi datele puse în evidenþã de
Etnobarometru în ceea ce priveºte identificarea
culturalã. În procesul de autoidentificare
dimensiunea religioasã prezentã prin ideea de „a
fi botezat într-o bisericã româneascã (maghiarã)”

este important pentru 30,1% români despre
români; 23,55 maghiari despre maghiari. În
procesul de heteroidentificare 23,8% români
despre români; 20,6 maghiari despre români.

În ceea ce priveºte stereotipurile românilor,
la întrebarea „care dintre trãsãturile enumerate
descriu cel mai bine românii (maghiarii)?”
rãspunsurile sînt „religioºi” 6,7% români;  14,5%
maghiari. În ce priveºte stereotipuri ale
maghiarilor din România rãspunsurile sînt
„religioºi” 3% români; 3,9% maghiari44.

Sugestive sînt datele ce relevã modul în care
identitãþile relaþionale se constituie prin
raportarea unor identitãþi regionale. Astfel, la
chestionarul anchetei sociologice „Populaþia
judeþelor Covasna ºi Harghita. Aspecte ale
convieþuirii interetnice”, la întrebarea cît de des
mergeþi la bisericã rãspund sãptãmînal, de mai
multe ori 3,6% români, 3,6% maghiari;
sãptãmînal, o datã 18,7% români, 23,1%
maghiari; lunar de douã, trei ori 12,2% români,
14,9% maghiari; lunar, o datã 17,1% români,
13,5% maghiari; anual, de douã, trei ori 26,6%
români, 24,6% maghiari; anual, o datã ºi mai rar
16,8% români, 14,9% maghiari; deloc 4,4%
români, 4,2% maghiari; nu rãspund 0,6%
români, 1,1% maghiari45.

Cu toate cã avem un nivel scãzut al practicii
religioase, nivelul de încredere ridicat ºi constant
acordat de populaþie bisericii este un imbold
semnificativ în acþiunea de reglementare juridicã
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a statutului BOR ca Bisericã naþionalã. Însã, din
criticile mai multor autori ca ºi cele ale
minoritãþilor religioase în general,  putem
constata cã existã o lipsã de coerenþã ºi de
argumentare în planul susþinerii juridice a
sintagmei “bisericã naþionalã”.

De ce este atît de disputatã sintagma „Bisericã
naþionalã”? În primul rînd pentru cã ea
sugereazã o neseparare a statului de bisericã. Iar
în al doilea rînd pentru cã legiferarea unui
asemenea statut al BOR este privitã de
minoritãþile religioase ca o încãlcare a
prevederilor constituþionale, ceea ce atrage dupã
sine o încãlcare a principiului libertãþii
religioase.

În proiectul pentru Legea privind  regimul
general al cultelor religioase se prevede în
articolele 4-5 cã “Formele de organizare a vieþii
religioase în România sînt cultele religioase. În
România funcþioneazã, de asemenea, asociaþii ºi
fundaþii cu caracter religios. În România, cultele
religioase recunoscute sînt autonome faþã de
stat. Statul român recunoaºte, respectã ºi
garanteazã aceastã autonomie”. Articolul 7 aratã
cã “Cultele religioase sînt egale în faþa legii ºi a
autoritãþilor publice”. Acest articol privind
egalitatea are o importanþã sporitã în contextul
disputei legatã de cererea BOR de a fi desemnatã
ca Bisericã naþionalã. Pe de o parte, minoritãþile
religioase considerã cã o asemenea prevedere ar
aduce o discriminare între culte. Pe de altã parte,

teologii ortodocºi, printre care ºi Ioan-Vasile Leb,
susþin cã ei nu permit nici o discriminare sau
intoleranþã, cã nu pretind nici un privilegiu, ci
doar specificitatea societãþii româneºti, tradiþiile
ºi trecutul ei istoric obligã þara sã acorde BOR
statul de “Bisericã naþionalã”46.

Totodatã, Radu Preda  considerã cã
recunoaºterea statutului de Bisericã naþionalã
pentru BOR ar însemna “punerea raportului
dintre majoritate ºi minoritate pe bazele
subsidiaritãþii ºi proporþionalitãþii, pe echilibrul
real de interese, în detrimentul falsei spirale a
revendicãrilor induse ºi întreþinute propagandis-
tic”47. La rîndul sãu, Irimie Marga considerã cã în
raportul dintre majoritate ºi minoritate ideea de
egalitate ºi proporþionalitate trebuie sã îºi
gãseascã deopotrivã locul cuvenit, evitînd toate
elementele de exclusivism care le-ar putea
însoþi48.

Polemicile privind sincronizarea sau
separarea egalitãþii ºi proporþionalitãþii ar putea
sã îºi gãseascã rezolvarea doar printr-o atentã
specificare în Legea cultelor a altor douã prin-
cipii: laicitatea statului ºi autonomia bisericii. O
asemenea clarificare ar rãspunde în mare mãsurã
ºi reproºurilor ce se aduc statului în cea ce
priveºte oscilarea între intervenþionism, asistenþã
punctualã ºi tergiversare în raporturile sale cu
biserica. Atitudinea statului este ambiguã în
lipsa unui principiu clar de separare a bisericii
de stat care sã stabileascã termenii clari ai
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autonomiei bisericii ºi sprijinul limitat pe care
statul secular îl acordã bisericilor pe care le
aºeazã sub semnul egalitãþii.

Analizînd atitudinea ostilã faþã de consfinþirea
juridicã a BOR ca Bisericã naþionalã, Radu Preda
considerã cã prin aceasta minoritãþile religioase
împiedicã libertatea de construcþie propice a
ortodoxiei, instaurînd un fel de dictaturã a
minoritãþii asupra majoritãþii. Teologul aratã cã
atît timp cît confesiunile minoritare se identificã
în funcþie de dimensiunea naþionalã, etnicã, este
nefiresc ca ortodoxiei ca majoritate sã îi fie
refuzat apelul la propriul element naþional49.

Douã aspecte cred cã e necesar sã fie invocate
aici. Mai întîi, naþionalismul religios trebuie
privit în contextul fenomenelor globale care
aratã cã modernitatea adînceºte treptat
secularizarea societãþii. Mai mult decît atît, ea
determinã o metamorfozã culturalã în sînul
comunitãþilor în virtutea cãreia religia este
secondatã ºi uneori chiar surclasatã de ideologia
naþionalã. Sinteza pe care ortodoxia româneascã
o propune ca unitate între religia ortodoxã ºi
ideologia naþionalã, cu toate elementele
premoderne pe care le-am putea invoca, este un
produs clar al modernitãþii50. O datã cu sfîrºitul
modernitãþii, unitatea dintre ideologia naþionalã
ºi religie capãtã formele unei ideologii pe care o
putem percepe ca pe o religie secularizatã. De
altfel, statisticile aratã cã nu în toate cazurile
elementului etnic i se acordã o importanþã

centralã de cãtre minoritãþile religioase. Mai
mult, noile miºcãri religioase în general  nu sînt
preocupate de acesta.

În al doilea rînd, în privinþa dictaturii
minoritare asupra majoritãþii (care este evident o
simplã figurã de stil) teologul nu ne aratã cãror
discriminãri este supusã Biserica naþionalã în
cazul neconsemnãrii în acte juridice a acestui
statut; în ce mod libertatea religioasã ne este
îngrãditã celor care aparþinem grupului
majoritar; ce consecinþe ar putea avea asupra
libertãþii de conºtiinþã ºi asupra afirmãrii
naþionale a românilor. Sînt provocãri pe care
susþinãtorii necesitãþii consacrãrii juridice a
sintagmei „biserica naþionalã” vor trebui sã le ia
în considerare.

Cererea teologilor se sprijinã ºi pe
consfinþirea în Constituþia modernã a României a
caracterului de Bisericã dominantã a BOR.
Aceastã recunoaºtere venea ca un rãspuns la
acest tip de identificare a comunitãþii imaginate a
românilor. La aceasta se adaugã ºi alte elemente
ce nu trebuie neglijate, cum ar fi: caracterul
tradiþionalist al societãþii româneºti, regimul
monarhic ºi prezenþa deosebit de influentã a
clerului în viaþa publicã. Datele istorice aratã cã
mentalitatea colectivã a consemnat locul unic pe
care ortodoxia l-a jucat ca Bisericã naþionalã, în
primul rînd datoritã faptului cã singura elitã
cultivatã era cea a clerului. Practica bisericeascã
legatã de cultivarea limbii, a sentimentelor
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religioase ºi naþionale are  contribuþie decisivã în
fixarea încã din secolul al  XVIII-lea a locului
privilegiat al ortodoxiei în mentalul popular51.

Putem sesiza împreunã cu Simona Nicoarã
faptul cã naþiunile europene creºtine s-au
identificat de la caz la caz fie cu ortodoxia, fie cu
catolicismul, fie cu protestantismul. Prin
transferul de putere imaginativã dinspre religie
înspre politicã, problema unitãþii ca unitate de
credinþã politicã se traduce prin ideea general
admisã cã naþiunile au o vocaþie religioasã. Nu
întîmplãtor fiecare naþiune invocã predestinarea
ºi protecþia divinã, vocaþia mesianicã,
sentimentul religios de apartenenþã la
comunitatea naþionalã. Astfel, între religie ºi
naþiune se instaureazã o unitate indisolubilã 52.
Simona Nicoarã aratã cã în cazul românilor
aceastã relaþie se materializeazã prin trecerea de
la conþinuturile conºtiinþei ortodoxe la cele
propuse de conºtiinþa naþionalã. În acest proces,
ortodoxia se dezvoltã mai puþin ca un
patrimoniu dogmatic ºi în mai mare mãsurã “ca
instanþã de “reproducere” a legãturii comunitare,
o componentã majorã a identitãþii etnice ºi
culturale a românilor”53.

Dincolo de aceastã recunoaºtere istoricã ºi
culturalã, Simona Nicoarã sesizeazã implicaþiile
juridice pe care le are identificarea BOR cu
naþiunea ºi a ortodoxiei cu “Legea româneascã”.
Invocînd analizele lui Daniel Barbu, autoarea
relevã faptul cã etnicizarea ortodoxiei are drept

consecinþã normalizarea existenþei colective
potrivit criteriilor proprii ale “legii româneºti”.
Consecinþele ne apar ca fiind negative nu atît în
planul ordinii juridice – care oricum era
subordonatã ordinii juridice laice – cît în cel al
structurii simbolice a relaþiilor cu comunitãþile
de altã confesiune sau religie. Din acest punct de
vedere discuþia ni se pare relevantã. Simona
Nicoarã evidenþiazã, de exemplu, atitudinea de
exclusivism ºi intoleranþã faþã de celelalte
confesiuni care aveau o altã coloraturã etnicã,
dar ºi faþã de Biserica Greco-Catolicã, la rîndul ei
o bisericã a românilor ce a avut un rol important
în dezvoltarea ideologiei naþionale ºi chiar în
constituirea naþiunii române ºi a statului
naþional.

O parte a reprezentanþilor minoritãþilor
religioase considerã cã acordarea unui statut spe-
cial BOR ar însemna o încãlcare a principiului
egalitãþii cultelor. Silviu Rogobete susþine cã
alãturi de alte aspecte, pe care le considerã a fi
anticonstituþionale, statutul special al BOR va
adînci mediul ºi practicile discriminatorii la care
sînt supuse celelalte grupuri religioase54. În acest
sens este necesar sã se gãseascã o soluþie
democraticã prin care statul sã nu îngrãdeascã
libertatea minoritãþilor religioase tradiþionale ºi
mai ales cea a noilor miºcãri religioase de a
desfãºura o activitate care sã corespundã atît
cerinþelor de manifestare a libertãþii religioase a
adepþilor lor cît ºi normelor statului de drept.
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Organizaþiile neguvernamentale ce se ocupã
cu apãrarea drepturilor omului adaugã ºi ele
critici de aceeaºi naturã la adresa proiectului
Legii cultelor. Astfel, APADOR – CH relevã faptul
cã proiectul de lege privind regimul general al
cultelor religioase are în vedere nu numai
cultele, ci ºi stabilirea cadrului general al
manifestãrii libertãþii de conºtiinþã, de opinie ºi
de credinþã a persoanelor individuale sau
aparþinînd comunitãþilor religioase. De aceea
propune ca în titlul legi sã se facã trimitere nu
numai la culte, ci si la libertatea religioasã a
indivizilor. În ceea ce priveºte statutul special al
BOR raportul  APADOR – CH considerã cã o lege
organicã cum este cea adusã în discuþie nu
trebuie sã aibã ca obiectiv legiferarea statutului
pe care l-au cîºtigat de-a lungul vremii anumite
comunitãþi, ci sã se axeze pe libertatea religioasã
în conexiune cu variate forme de organizare ale
comunitãþilor religioase. Raportul considerã cã
în formula în care este propus acum, „Proiectul
are în vedere transformarea BOR într-o instituþie
avînd relaþii speciale cu sistemul de autoritate al
statului român, cu un cuvînt important de spus
în chestiunile ce privesc viaþa religioasã ºi
politicã din România”55.

Intervenþia neutrã a statului de drept în
reglementarea raporturilor dintre diversele
grupuri religioase este vitalã într-un asemenea
context.  Dacã specificul european presupune
un fel de parteneriat între stat ºi bisericã, aºa

cum relevã ªtefan Ioniþã56, este deopotrivã
esenþial sã înþelegem cã “politica identitãþilor a
devenit trãsãtura centralã a peisajului politic
european în secolul XXI” într-un moment în care
“Uniunea Europeanã însãºi a devenit o sursã de
identitate sau identitãþi”57.

Dacã acceptãm cã nu existã o
incompatibilitate între opþiunea religioasã pre-
dominant ortodoxã ºi cultivarea unor relaþii de
stabilitate ºi dialog cu mentalitatea occidentalã ºi
cu modul de viaþã al democraþiilor occidentale,
atunci politica identitãþilor trebuie sã se poatã
desfãºura în sensul afirmãrii armonioase a
acestora. Huntington are dreptate atunci cînd
spune cã “valorile, cultura, instituþiile
influenþeazã pãtrunzãtor modul în care statele îºi
definesc interesele”58. Puternic modelatã cul-
tural, atitudinea României în ultimii ani este una
de continuã afirmare a apartenenþei la civilizaþia
europeanã ºi a dorinþei de integrare în
structurile economice ºi politice ale unei Europe
reconstruite. De altfel, deºi de mare importanþã
pentru înþelegerea lumii în care trãim, teoria
civilizaþiilor formulatã de Huntington are cîteva
puncte discutabile. Unul dintre cele mai
importante puncte slabe este cel referitor la
liniile de falie ce marcheazã cultural România.
Afirmarea conºtiinþei civilizaþionale a României
ca stat unitar ºi în mod evident multicultural este
prezentã în toate stereotipurile ce însoþesc
acþiunile constante ºi mereu lãrgite de integrare
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în structurile euro-atlantice, ca ºi în recentele
atitudini politice ce vor sã evidenþieze o poziþie
pro-americanã. Premisele multiculturale ale
contextului românesc ne pot face sã fim
optimiºti în ceea ce priveºte performarea unor
politici de cultivare a diversitãþii, pluralismului ºi
libertãþii religioase.

Practica relaþiilor interumane ºi comunitare
relevã cã recunoaºterea reciprocã nu poate fi
instituitã nici de o majoritate bisericeascã, nici de
o instituþie reprezentativã a diverselor
comunitãþi religioase, nici de statul naþional
îngrãdit de ideologiile tradiþionale. Este necesarã
o intervenþie neutrã. Doar un stat de drept
capabil sã propunã politici multiculturale alter-
native poate sã creeze un cadru al dialogului
între grupurile majoritare ºi minoritãþile
religioase, ca ºi între minoritãþi.

Atunci cînd invocãm multiculturalismul avem
în vedere în primul rînd problema diversitãþii
culturale. Bhikhu Parekh  vorbeºte de trei forme
ale diversitãþii culturale: 1) diversitatea
subculturalã  ce are în vedere faptul cã membrii
societãþii participã la o culturã comunã, dar în
acelaºi timp împãrtãºesc o serie de credinþe ºi
practici particulare în anumite aspecte ale vieþii;
2) diversitatea comunitarã  ce presupune
existenþa unor comunitãþi relativ organizate ºi
conºtiente de sine ce promoveazã o serie de
credinþe ºi practici diferite; 3) diversitatea
perspectivalã în care, printre altele, Parekh in-

clude ºi comunitãþile religioase. Ea presupune
existenþa unor membrii ai societãþii care criticã
valorile ºi principiile culturii dominante ºi
încearcã sã o reconstruiascã dupã alte valori59.

La rîndul sãu, Adrian Marino identificã prin
termenul de multiculturalism cel puþin trei
preocupãri: cea de recunoaºtere a identitãþii
culturale a minoritãþilor, cea de respingere a
tendinþelor asimilaþioniste ºi cea de contestare a
oricãrei încercãri de afirmare a superioritãþii
identitãþii naþionale a majoritãþii asupra
identitãþii culturale a minoritãþii. Marino atrage
atenþia asupra faptului cã dacã
multiculturalismul devine un scop în sine, poate
ajunge la izolaþionism, la intoleranþã sau chiar la
ºovinism, adicã ajunge sã se identifice tocmai cu
atitudinile pe care doreºte sã le înlãture din
mentalul majoritar.

De aceea, lui Marino i se pare mult mai
potrivit ca în faþa multiculturalitãþii, care cel
puþin în Transilvania este o stare de fapt, sã
propunã în context românesc promovarea
interculturalitãþii. Aceasta ar însemna cultivarea
dialogului ºi a comunicãrii între diferite culturi,
depãºirea oricãrui izolaþionism printr-un proces
de interdependenþã, de influenþã ºi îmbogãþire
reciprocã, de recunoaºtere a valorilor proprii
fiecãruia ºi de respect real faþã de diferenþe60.

Fie ca pledãm pentru multiculturalism, fie cã
socotim cã interculturalitatea este mai complexã
ºi mai beneficã sub raportul relaþionãrii ca ºi sub
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cel al exigenþelor normative, este evident cã
orizontul ideologic al cultivãrii diversitãþii este
menit sã promoveze pluralitatea ca schimbare de
paradigmã a raportului minoritate/majoritate.
“Chestiunea centralã în orice context
multicultural o constituie faptul cã fiecare grup
dispune de o conºtiinþã de sine ºi îºi afirmã
dreptul la putere, statut, ºi recunoaºtere ca o
comunitate culturalã”61, ne spune G. Schopflin.

Sugestive în acest sens sînt ºi analizele lui
Radu Neculau care aratã cã mentalitatea
multiculturalã se naºte pe fondul unor încercãri
de transformare ºi influenþare a reprezentãrilor
colective ale grupului majoritar în vederea creãrii
unui mediu al toleranþei ºi al respectului pentru
diferenþã. În acest sens are loc o redefinire a
spaþiului tradiþional al politicului printr-o
reconstrucþie a standardelor valorice care
integreazã diferenþa culturalã62.

Depãºirea simplei constatãri a
multiculturalitãþii ca stare de fapt este avutã în
vedere de Parekh atunci cînd considerã cã este
necesarã o distincþie clarã între
multiculturalitate, care este faptul însuºi al
pluralitãþii culturale ºi multiculturalism, care se
referã la rãspunsul normativ ce se dã acestui fapt
al diversitãþii63. Teoreticianul
multiculturalismului aratã cã aflatã în faþa
diversitãþii o societate poate sã aibã un
comportament monoculturalist încercînd sã
asimileze diferitele tendinþe ºi diversele culturi

sau poate sã se comporte multiculturalist
acceptînd pluralitatea culturalã. Evident cã
multiculturalismul porneºte de la o serie de
premise: 1) democraþia este cel mai eficient
sistem pentru rezolvarea conflictelor
multiculturale; 2) toþi competitorii trebuie sã
accepte cã ceilalþi acþioneazã cu bunã credinþã;
3) acceptarea ºi respectarea normelor statului în
care comunitãþile trãiesc trebuie sã fie premisa
de bazã a oricãror discuþii privind diferenþele
culturale; 4) multiculturalismul reprezintã cea
mai bunã soluþie pentru rezolvarea problemelor
privind diferenþele culturale 64.

Pentru ca un rãspuns normativ la problema
diversitãþii sã poatã fi adoptat în contextul cen-
tral ºi est-european, Schopflin considerã cã
trebuie sã adaptãm la realitãþile locale modelul
standard al multiculturalismului, inspirat din
realitatea americanã. El este de acord cu faptul
cã printre diferitele culturi ce conlocuiesc în
graniþele aceluiaºi stat, trebuie sã se instituie
raporturi de egalitate; cã minoritãþilor nu trebuie
sã li se impunã normele culturii majoritare; ºi cã
aceste culturi trebuie sã iasã din izolare ºi sã-ºi
împãrtãºeascã realizãrile ºi valorile. Însã,
Schopflin considerã cã deopotrivã majoritatea ºi
minoritatea “au nevoie de garanþii pentru
promovarea propriilor culturi, ca ºi pentru
definirea modului de interacþionare cu alte
culturi”65. Din acest punct de vedere este vitalã
intervenþia statului de drept care sã elaboreze
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politici multiculturale. El trebuie sã creeze
cadrul necesar pentru ca diferite comunitãþi sã
îºi poatã „produce ºi reproduce propriile lor
graniþe ºi mecanisme de delimitare, propriile lor
lumi mitice ºi simbolice, propriile lor matrici de
reproducere culturalã”66. Chiar dacã creºterea în
importanþã a fenomenelor transnaþionale sau
alte procese legate de globalizare au tendinþa de
a eroda forþa statului tradiþional de a reglementa
societatea, nu trebuie sã uitãm faptul cã una
dintre premisele majore ale integrãrii europene
este aceea cã “acele colectivitãþi existente care se
autodefinesc ca niºte comunitãþi ale solidaritãþii,
respectului ºi valorilor morale vor continua
procesul de reproducere culturalã ºi nu îºi vor
abandona identitatea”67.
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Our starting point in the debate concerning
ethics as a fundamental human project of insti-
tuting and deliberating upon values could begin
with the basic assumption that, during the Mod-
ern Age, ethics is based upon the new idea of
man’s freedom of will. Starting with Kant, espe-
cially, the modern moral theory placed the indi-
vidual in a cardinal rational position regarding
its desires and aims:

« For reason recognizes the establishment of
a good will as its highest practical destination,
and in attaining this purpose is capable only of a
satisfaction of its own proper kind, namely that
from the attainment of an end, which end again
is determined by reason only, notwithstanding
that this may involve many a disappointment to
the ends of inclination. We have then to develop
the notion of a will which deserves to be highly
esteemed for itself and is good without a view to
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Modern Virtues
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anything further, a notion which exists already in
the sound natural understanding, requiring
rather to be cleared up than to be taught, and
which in estimating the value of our actions al-
ways takes the first place and constitutes the
condition of all the rest. In order to do this, we
will take the notion of duty, which includes that
of a good will, although implying certain subjec-
tive restrictions and hindrances. »1

Kant understood that the will, in order to be
moral, must necessarily rely on “free” rationality.
As he himself declares,

« The will is a kind of causality belonging to
living beings in so far as they are rational, and
freedom would be this property of such causality
that it can be efficient, independently of foreign
causes determining it; just as physical necessity
is the property that the causality of all irrational
beings has of being determined to activity by the
influence of foreign causes. »2

Now the question that arrises here is in what
terms can we define the role of the individual
will in respect to the basic rules or laws of moral-
ity, which, as we know, can be applicable only if
they are universally related to a common moral
sense, or, as Kant puts it, to a universality of
moral laws. Kant was very aware of the gap be-
tween pure individual morality and the establish-
ment of a moral doctrine based on common
sense. Thus, he filled this gap by presupposing
freedom of the will and rationality as a hypo-

thetical datum in his theory; therefore he was
not forced to suppress one of the two faces of
morality: the subjective or the objective aspect –
he simply declared that moral laws are universal
as long as they are respected by all human be-
ings, which are, necessarily, endowed with rea-
son, and thus with the free rational recognizing
of the correctness of the moral law:

« It is not enough to predicate freedom of
our own will, from whatever reason, if we have
not sufficient grounds for predicating the same
of all rational beings. For as morality serves as a
law for us only because we are rational beings, it
must also hold for all rational beings; and as it
must be deduced simply from the property of
freedom, it must be shown that freedom also is a
property of all rational beings. It is not enough,
then, to prove it from certain supposed experi-
ences of human nature (which indeed is quite
impossible, and can only be shown a priori), but
we must show that it belongs to the activity of all
rational beings endowed with a will. Now I say
every being that cannot act except under the
idea of freedom is just for that reason in a practi-
cal point of view really free, that is to say, all laws
which are inseparably connected with freedom
have the same force for him as if his will had
been shown to be free in itself by a proof theo-
retically conclusive. »3

Nevertheless, the questions still arise, since
Kant never succeeded in completely explaining
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the relation between subjective and objective
reason. The result of this is that modern ethics is
deeply concerned with the arbitrariness of indi-
vidual morality. Hegel, for example, tried to
solve this tension by bringing forward the “solid”
relationship between the will of the individual
and the will of the State. According to Hegel’s
view, the State, as a rational, objective image of
liberty, is the only legitimate custodian of man’s
moral and legal behaviour. Actually, the indi-
vidual cannot be acquainted with its own moral
and rational limits in the social sphere – the only
authorized authority which can establish univer-
sal law on morality and liberty is the objective
authority of the State, by mediating individual
desires and aims.

This aspect is differently but similarly re-
flected in the classical Marxist theory of the State.
Since the State is not the “political Idea” par ex-
cellence4, for this very reason, says the early
Marx, criticizing Hegel’s thesis, State is the real
materialization of social relations. The relation-
ship between State and society is dialectical: not
rigid and ideally petrified, but dynamic, histori-
cal, and sometimes even revolutionary. Never-
theless, Marx’s materialism does not change the
ambiguous shape of the ethical question. Rather,
it aggravates it. Thus, the status of the individual
becomes more incongruous in a society severed
in classes – in this game of social relationships,
the individual (as a human being) becomes a

mere abstraction or a faded image of the past.
The status of man is at stake, because he remains
in question only by a theoretical trick: as an en-
semble of social relations, even in his most per-
sonal spheres:

« The human essence is not an abstraction
inherent to the isolated individual. In reality, it is
the ensemble of the social relationships. »5

Lucien Sève, one of the most renowned theo-
rists of Marxism, recognized that so-called “pure”
Marxism was never fond of reflecting upon the
idea of humanity or upon the individual as such.
He observes the “disqualification” of the concept
of individual in the case of classical Marxism, be-
cause speaking of “man” in general or as a singu-
lar person was considered a real mystification.
The history of humanity would therefore appear
as a natural process of the development of hu-
manity, but of humanity produced inside and by
social relationships:

« Non pas bien sûr que le marxisme
« oublie » l’existence et le rôle des hommes
« réels », « concrets ». Mais « ne pas oublier »
les hommes réels n’implique pas du tout
nécessairement qu’on accepte le concept
d’homme comme conept scientifique – pas plus
que l’économiste n’oulie la misère réelle parce
qu’il considère qu’en parlantdes « pauvres » on
ne possède pas encore un concept scientifique.
Or s’il est vrai, comme l’énonce la VI e Thèse sur
Feuerbach, que ce n’est pas dans l’individu que
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réside l’ « essence » humaine mais dans
l’ensemble des rapports sociaux, une science qui
croit pouvoir prendre pour objet les individus
humains semble bien être une science sans es-
sence, une fausse science. On soutiendra donc
que les individus ne peuvent intervenir dans la
théorie marxiste que dans la mesure où ils
personnifient des rapports sociaux, donc dans la
mesure où ils ne sont pas des sujets
psychologiques. C’est ce que dit Marx,
apparement, dans la Préface de la première
édition du Capital :  „Il ne s’agit ici des
presonnes qu’autant qu’elles sont la
personnification des catégories économiques,
les supports d’intérêts et de rapports de classe
déterminés. “ »6

The history of human relationships, as seen
in the case of Marxism, does not change the am-
biguous status of human ethics in the Modern
and Postmodern Age. The point is – and this also
clarifies the title of our article – that conceptual-
izing ethics as being « secularized », thus being
deprived from the presence of a
« transcendent » argument about the essence of
a human being7 – entails a set of contradictions
which neither Kant nor Hegel were able to solve.
Therefore I propose an opinion based upon the
famous work of Alasdair MacIntyre, After Virtue8,
which, right in the heart of the American analyti-
cal debate, proposes a surprisingly traditional
« ethical turn » to Aristotle’s theory of virtue.

Following the modern line of thought, MacIntyre
is very much indebted to Hegel’s and Marx’s
view. In fact, his intellectual career is closely re-
lated to Marxism9: he was at first an active mem-
ber of the English New Left, the British Marxist
wing. After he emigrated from Britain to the
United States, he rejected Marxism and started to
plan his own ethical theory, which is repre-
sented in After Virtue. Thus, his doctrine is well
aware of the contradictions in Hegel’s theory:

« In politics, the Hegelian position was at-
tacked by revolutionary communism, while
Kierkegaard opened a second front in philoso-
phy, and blamed Hegel for reducing existence to
a concept. Under siege on one side by Marxism
and the other by Existentialism, the Hegelian
synthesis split up. The point of view of the indi-
vidual and the point of view of society, which
Hegel had reconciled, were again separated.
Moral philosophy by degrees enshrined an ever
more absolute idea of liberty, while the social
sciences came to propound a more and more in-
exorable determinism: on the one hand, man
was presented as a subject, and on the other
hand as an object. But the desire for unity which
the Hegelian system had tried to satisfy re-
mained. »10

He also shows skepticism towards Sarte’s
Marxist humanism or to the morality of the
working class:
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« In the dispensation of the New Left, one
could not reduce morality to something simply
relative to class, nor should individual con-
science be sacrificed to ideology. Philosophically
speaking, this critique is grounded in an analysis
of the relation of the agent and the social struc-
ture, an analysis prominent in the work of both
MacIntyre and Thompson. This revisionist Marx-
ism, which calls itself humanist socialism, in-
serted itself into the existentialist climate of the
time. »11

Discussing the faith of the ethical thinking in
the late XX-th century, MacIntyre is very fond of
the idea that neither Marxism nor liberalism
could solve the ethical contradiction between
objective, ideological reason and subjective, arbi-
trary will. In fact, he describes individualism in
ethics as “emotivism”: there are only personal
criteria of valuing; all moral judgments are only
expressions of preferences and attitudes, as long
as these possess a moral or evaluative function.
Emotivism could be related to a non-rational ex-
planation of moral habits, thus making impos-
sible a strict differentiation between manipula-
tive and non-manipulative relationships. As
MacIntyre explains, postmodern ethics could
only be explained by a theory of manipulative re-
lationships between the dominant class (bureau-
cracy) and the rest of society. This is, of course, a
Marxist critical point of view, but clearly depicts
the moral types typical of our society. MacIntyre

recognizes four major types of moral actors, typi-
cal of the postmodern period: the aesthete, the
therapist, the manager, and the bureaucratic
expert. Although not obviously, the manager and
the bureaucrat are real moral types, as they es-
tablish manipulative power, dissimulating the so-
called moral neutrality of the expert. The eco-
nomic concept of efficiency is therefore not
morally neutral, but highly active, contributing
to the generation of manipulative behaviors. Ac-
tually, the concept of efficiency is in itself a
moral concept, although not a real, but rather a
fictional moral concept, due to the fact that it
establishes persuasion through the conviction
that the managerial projects are highly special-
izes and effective and, thus, highly certified. The
solid status of the bureaucratic power is thus de-
termined by a general illusion that the manage-
rial economic theories are infallible. MacIntyre
destroys the myth, saying that the infallibility is
only a moral illusion and not a real certified fact:
the capitalist society dissimulates efficiency and
perfection using a skilled system of ethical,
rather then informational or economic, manipu-
lation. Facing the contradictions of the pluralist,
individual ethics, MacIntyre adopts a different
view: he reestablishes the authority of the Aristo-
telian tradition of the combined rational and
factual system of goods. In this case, the role of
moral virtue is fundamental: virtue is the actual-
ization of the moral rational interest (the virtu-
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ous person is determined only by its virtuous
facts), thus being the only way of certifying the
moral value:

« In the Homeric poems a virtue is a quality
the manifestation of which enables someone to
do exactly what their well-defined social role re-
quires. The primary role is that of the warrior
king and that Homer lists those virtues which he
does becomes intelligible at once when we rec-
ognize that the key virtues therefore must be
those which enable a man to excel in combat
and in the games. It follows that we cannot iden-
tify the Homeric virtues until we have first identi-
fied the key social roles in Homeric society and
the requirements of each of them. The concept
of what anyone filling such-and such a role
ought to do is prior to the concept of a virtue;
the latter concept has application only via the
former. On Aristotle’s account matters are very
different. Even though some virtues are available
only to certain types of people, nonetheless vir-
tues attach not to men as inhabiting social roles,
but to man as such. It is the telos of man as a
species, which determines what human qualities
are virtues. We need to remember however that
although Aristotle treats the acquisition and ex-
ercise of the virtues as means to an end, the rela-
tionship of means to end is internal and not ex-
ternal. I call a means internal to a given end
when the end cannot be adequately character-
ized independently of a characterization of the

means. So it is with the virtues and the telos,
which is the good life for man on Aristotle’s ac-
count. The exercise of the virtues is itself a cru-
cial component of the good life for man. This
distinction between internal and external means
to an end is not drawn by Aristotle himself in the
Nicomachean Ethics, as mentioned earlier, but it
is an essential distinction to be drawn if we are
to understand what Aristotle intended. The dis-
tinction is drawn explicitly by Aquinas in the
course of his defense of St. Augustine’s defini-
tion of a virtue, and it is clear that Aquinas un-
derstood that in drawing it he was maintaining
an Aristotelian point of view. The New
Testament’s account of the virtues, even though
it differs considerably in content from
Aristotle’s—Aristotle would certainly not have
admired Jesus Christ and he would have been
horrified by St. Paul—does have the same logical
and conceptual structure as Aristotle’s account. A
virtue is, as with Aristotle, a quality the exercise
of which leads to the achievement of the human
telos. The good for man is of course a supernatu-
ral and not simply a natural good, but
supernature redeems and completes nature.
Moreover the relationship of virtues as means to
the end which is human incorporation in the di-
vine kingdom of the age to come is internal and
not external, just as it is in Aristotle. It is, of
course, this parallelism which allows Aquinas to
synthesize Aristotle and the New Testament. A
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key feature of this parallelism is the way in which
the concept of the good life for man is prior to
the concept of a virtue in just the way in which,
on the Homeric account, the concept of a social
role was prior. Once again, it is the way in which
the former concept is applied which determines
how the latter is to be applied. In both cases the
concept of a virtue is a secondary concept. »12

MacIntyre therefore launches a revolutionary
theory on the narrative unity of the moral life,
by reconstructing the three Aristotelian stages of
virtue: 1. Individual practice of virtue; 2. Good
life; 3. The necessary role of the community,
which ultimately recognizes the intrinsic worth
of the individual’s actions. His ethical view is the
redefinition of the teleological view of the moral
action, which thus becomes a virtue. Neverthe-
less there are some questionable issues here.
The most stringent is the fact that MacIntyre to-
tally ignores the radical aristocratic view on
arête (virtue), which is clearly exemplified by
Aristotle’s Politics. We know that he rejects every
kind of aristocratic individualism, especially
Nietzsche’s Übermensch. But, as Alexander
Nehamas explains in his discussion of the rel-
evance of the Greek concept of arête in
Nietzsche’s image of the “noble man”, this is the
real signification that could be given to the
sphere of this concept:

« In ancient Greek thought, there was univer-
sal agreement that what distinguishes human be-

ings from one another is the quality called arête.
Although we usually translate that word as “vir-
tue”, that fact that animals as well as inanimate
objects exhibit it shows that a better rendering
would be, precisely, “distinction”, the quality
that makes someone an outstanding member of
some group. Arête is what makes anything justifi-
ably notable. »13

Therefore, using the concept of arête to ex-
plain the moral virtues is a task that is uncondi-
tionally related to the concept of the aristocratic
“noble man”. Any attempt to acclimatize virtue
to the popular “common sense” of democratic
modernity will face serious problems:

« Nobility of soul and nobility of actions can-
not therefore be separated from one another.
Though it is very difficult to say what that is,
noble actions must be of a certain kind: they are
contrary to those that betray, as we have seen, its
lack and they must be importantly different from
the actions that are common in one’s world. The
individual, who constitutes “greater, more mani-
fold, more comprehensive life transcends and
lives beyond the old morality” (Beyond Good
and Evil 262): that is part of what it is to ‘give
laws to oneself,” to create one’s own values,
which for Nietzsche is the hallmark of greatness.
One is only an individual to the extent that one
(to revert to the Greek notions with which we
began) is different, stands out, is distinguished
from the rest of one’s world, from the crowd
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which Nietzsche contemptuously dismisses as
“the herd.” »14

Finally, we may ask if Alasdair MacIntyre’s at-
tempt to establish a new common sense of virtue
as a solution for filling the gap between actual-
ized value and abstract value is indeed a correct
understanding of the traditional concept of vir-
tue. Nevertheless, the debate remains opened:

« MacIntyre does not bother to evaluate the
merits claimed by liberal democracy, because it
gladly admits its indifference towards virtue, and
takes itself for the least worst of regimes. Like
Aristotle, MacIntyre refuses to denigrate human-
ity, but he neglects the attempts of the Philoso-
pher to caution us. By drawing a political phi-
losophy from the Nicomachean Ethics, he yokes
together the moral ambition of the ancients with
the political ambition of the moderns. He uses
Aristotle, more than he learns from him. Under
cover of this “revolutionary Aristotelianism”, one
will not find it difficult to find the Marxist Chris-
tianity which the young MacIntyre claimed to fol-
low - Thomism making the transition between
the Christian ethics to that of the Stagirite. “If the
Christian hope is to be realized in history, it
must assume the form of a political hope [...].
Marxism is in essence a complete realization of
Christian eschatology”– (Marxism: an Interpre-
tation, 1953, p. 120). By ignoring the Politics,
MacIntyre loses the idea of politics as architec-
tonic, and replaces it unwittingly by the Marxist

claim that “everything is political”. De-
politicization paradoxically implies an over-
politicization: Marx wanted revolution only in
order to end politics. MacIntyre associates Aristo-
telian perfectionism with Marx’s impatience; his
thoughts are born from the mating of an animal
and a god. The desire for truth bows before a
concern for justice. »15

Notes:Notes:Notes:Notes:Notes:

1 Immanuel Kant, Fundamental Principles of The
Metaphysic of Morals (1785) (translated by Thomas
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Metaphysic of Morals to The Critique of Pure Practical
Reason.

3 Ibidem.
4 Hegel speaks about the special relationship be-

tween society (with private rights) and State. In Marx’s
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of the rules that determine the existence of the State. See
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Kritik des Hegelschen Staatsrechts, in: Karl Marx/
Friedrich Engels - Werke. (Karl) Dietz Verlag, Berlin,
Band 1, Berlin/DDR, 1976, p. 206: « An dieser Stelle
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klar. Das wirkliche Verhältnis ist: „daß die Zuteilung des
Staatsmaterials am Einzelnen durch die Umstände, die
Willkür und die eigene Wahl seiner Bestimmung
vermittelt ist.“ Diese Tatsache, dies wirkliche Verhältnis
wird von der Spekulation als Erscheinung, als Phänomen
ausgesprochen. Diese Umstände, diese Willkür, diese
Wahl der Bestimmung, diese wirkliche Vermittlung sind
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wirkliche Idee mit sich selbst vornimmt und welche
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Gesellschaft, Familie, Umstände, Willkür etc. zu
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Momenten der Idee. »  

5 Karl Marx/ Friedrich Engels - Werke. (Karl) Dietz
Verlag, Berlin, Band 3, Berlin/DDR, 1976, p. 6: « Das
menschliche Wesen ist kein dem einzelnen Individuum
inwohnendes Abstraktum. In seiner Wirklichkeit, ist es
das ensemble der geselschaftlichen Verhältnisse. »

6 Lucien Sève, Marxisme et théorie de la
personnalité, Paris, Éditions Sociales, 1969, p. 91.

7 I use here the terms transcendent and
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ence of a superior human nature, which is ethically at-
tainable. In this argument, I include the threefold image
of a traditional ethical scheme, following Alasdair
MacIntyre’s theory as explained in his most famous
work, After Virtue. MacIntyre sees ethics as strictly re-
lated not primarily to a transcendent nature of God –
(which is, in fact, only the Christian theological explana-
tion of man), but to a transcendent image of human na-
ture – that which is possibly attainable. His argument is
closely related to Aristotle’s view on human ethics –
Aristotle himself separates the divine happiness of gods
from the happiness acquired by the means of human vir-
tue; that is why the theory of virtues plays a crucial role
in Aristotle’s view. See Aristotle, Eudemian Ethics, I, 1,
5, 1214 a 22 ff.: « Or does happiness come in none of
these ways (i.e. nature or habit), but either by a sort of
elevation of mind inspired by some divine power, as in
the case of persons possessed by a nymph or a god, or,
alternatively, by fortune? For many people identify hap-
piness with good fortune (…) Having then in regard to
this subject established that everybody able to live ac-
cording to his own purposive choice (kata ten autou
proairesin) should set before him some object for noble
living to aim at (…) it is therefore more necessary to de-
cide within oneself, neither hastily nor carelessly, in
which of the things that belong to us the good life con-
sists, and what are the indispensable conditions for
men’s possessing it. » (in: Aristotle, Athenian Constitu-
tion. Eudemian Ethics. Virtues and Vices, Loeb Classical
Library, Harvard Mass., 1994, p. 201-203, translated by
H. Rackham). The concept of deliberative choice in
Aristotle (proairesis) is very close to Kant’s transcenden-
tal view on moral.

8 Alasdair MacIntyre, After Virtue, Second edition
(University of Notre Dame Press: South Bend, IN, 1984).
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9 See: Alasdair MacIntyre, Marxism and Christianity
[1968] (London: Duckworth, 1995).

10 See: Emile Perreau-Saussine, Alasdair MacIntyre
between Aristotle and Marx (Translated from the
French by Stephane Douard and Jonathan Hand) –
www.src.uchicago.edu/politicaltheory/saussine99.pdf
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(University of Notre Dame Press: South Bend, IN, 1984),
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Supplement “Nietzsche and Politics,” p. 2.

14 Id., ibid., p. 6.
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Introduction: Nationalism, Politicians
and Sleeping Nations

Mexico has always been a multicultural state.
In the past decade, it has also gradually become
a multinational state with new nations constantly
appearing. Where had all these nations been?
Why have they come to appear on the political
scene precisely now? And why do we observe
such significant regional differences in the
speed, depth, form, and character of individual
nation formations? The goal of this paper is to
provide some answers to these very preoccupy-
ing questions.

We specifically focus on the very advanced
nation formation process in the Purhepechan
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The Rise of the Purhepechan
Nation: Democratization,
Economic Restructuring and
Ethnic Revival among the
Purhepecha Indians of
Michoacán, Mexico*

This paper seeks to identify the common conditions
which have supported nation formation in Mexico,
abstract the specifics of the Purhepechan case to
account for the degree of its advancement in
contrast with other ethno-political movements in
Mexico, and contextualize the regional trends vis-a-
vis the ideological transformations at the level of
the individual and the community. In our paper we
will pay special attention to two extraordinary
phenomena: the rise and discourse of the organiza-
tion Ireta P’orheecheri - Purhepechan Nation, and
the celebration of the newly established ethnic-
revivalist event P’orheecheri Jimbangi Uexurhini
(Purhepechan New Year). Our thesis is that nation
formation in Mexico is a result of economic and
social modernization, democratization and the in-
troduction of western liberal discourse, and
changes in government indigenist policies that have
been taken advantage of by indigenous political
leaders.
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communities of central Michoacán, Mexico. Our
presumption is that socioeconomic moderniza-
tion and political democratization, together with
changes in the indigenist development policies
of the federal government led to a crisis of the
traditional corporate character of the
Purhepechan society. The subsequent
ethnicization of local politics and the choices
made by local political elites promoted the rise
of a new ethnopolitical subject - the
Purhepechan nation. This process has been ac-
companied by a number of power struggles and
ideological controversies which have compli-
cated national consolidation. However, the ob-
jective and subjective existence of the new na-
tion is now an undeniable reality which the
Mexican federation of the 21st century will have
to learn to accommodate both politically and ad-
ministratively.

First, we will briefly describe the theoretical
framework which has served as the point of de-
parture for our analysis. Then we will summarize
basic information about the Purhepechan culture
and outline major socioeconomic and political
transformations of Purhepechan communities.
Finally, we will analyze the principal regional po-
litical and ethnopolitical trends with a special fo-
cus on the organization Ireta P’orhéecheri
(Purhepechan Nation) and the celebrations of
the Purhepechan New Year, in the context of
current developments elsewhere in Mexico.

Theoretical Framework

At the root of the contemporary nation for-
mation processes in Mexico we find a political-
philosophic crisis of the closed corporate com-
munity (Wolf 1957). The crisis is a product of
three principal factors: modernization, democra-
tization and indigenism. By modernization we
mean the social and economic transformation of
the traditional society, i.e. the monetarization of
social relations, the privatization of communal
land, the proletarianization of the labor force,
the intensification of agriculture, the
nuclearization of the extended family, the indi-
vidualization of community members, the frag-
mentation of the social networks and the secu-
larization of the society. By democratization we
refer to the introduction of Western democratic
political values, norms, processes and institu-
tions into the traditional society. Finally,
indigenism is the governmental development
policy focused on the incorporation of indig-
enous communities into the Mexican national
society. Indigenism opened indigenous commu-
nities to governmental control and moderniza-
tion, and produced a new generation of edu-
cated indigenous leaders versed in the art of
politics. From 1970s on, the confluence of these
three processes has been producing the afore-
mentioned crisis and promoting a complex
transformation of the traditional society.
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We believe that the differential level of mod-
ernization, democratization and penetration by
indigenism produced varying responses in differ-
ent parts of the country, both in the character of
the crisis and in the reactions it provoked. In
some places it led to the dissolution of the com-
munities. In others it sparked violent political
conflict and - where the conflict was overcome -
it promoted the ethnicization and strengthening
of the communities. The crisis politically sup-
ported and economically made possible the re-
definition of roles and institutions; at the same
time, however, it laid down the causes for an in-
tense struggle for the future character of the re-
constituted community. We argue that propi-
tious preconditions for the birth of new
ethnopolitical subjects arose in communities
with a higher degree of modernization and de-
mocratization and with a longer experience with
indigenism. By the same token, in communities
with a lower degree of these factors in combina-
tion with a resilient and strong closed
corporated community the process of
ethnicization of linguistic groups proceeds more
slowly and chaotically.

In the conceptualization of the causes and
progress of the nation formation processes we
draw our principal inspiration from the pre-
sumption of Ernest Gellner (1993) about the re-
lationship between modernization and national-
ism, extrapolating his conception from the state

to the local level. However, we understand na-
tion formation as a more instrumental process
and emphasize the role of political elites, up-
rooted and alienated from their culture and lan-
guage (Hobsbawm 2000). While modernization
and democratization create the preconditions for
nation formation, the final decision about the in-
ception of the process is made by political elites,
selecting between the inclusion in the
majoritarian society or playing the “ethnic card.”

While Gellner and Hobsbawm explain well
why nation formation happens, how it happens
is best described by the analytical model of
Miroslav Hroch (1996). According to Hroch, na-
tions come to life with the desintegration of the
feudal society and the development of capital-
ism. At first (Phase A), intellectuals who often are
not members of the nation-to-be study its cus-
toms, language and history and promote na-
tional awareness. In the second phase (Phase B),
a new generation of educated indigenous activ-
ists works to persuade and mobilize as many
people as possible for  a political struggle. Ini-
tially they are not very successful but gradually
the effects of their activity begin to be felt. The
third phase (Phase C) is marked by a mass na-
tionalist movement. Nation formation can be in-
terrupted in any phase and it can proceed with
varying speed in different regions. Hroch based
his model on the study of small Central and East-
ern European nations for which he thought the
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model most adequate. However, we find it ex-
tremely useful for the understanding of small na-
tion formation in Mexico, as well.

Finally, for the full conceptualization of na-
tion formation in Mexico we consider it neces-
sary to mention Michel Foucault’s idea on the
bureaucratic production of object/subject. Bu-
reaucratic categories such as insanity, sickness,
deviance, crime and others which simplify and
standardize the world and make it more easily
controllable may become internalized and trans-
formed by the target of the bureaucratic action.
They take a life of their own and begin to contest
the regime of truth which produced them (see
e.g. Foucault 1995). Thus, “Purhepechas”, that
is, the bureaucratic category of the National
Indigenist Institute (INI) and the academic cat-
egory of anthropologists may turn into self-con-
scious, authentic and politically active
Purhepechas. We do not claim that nations are
produced by bureaucrats or anthropologists. We
do argue, however, that the bureaucratic and an-
thropological categories have significantly
shaped the forms which the nation formation
process in Mexico has adopted.

The Purhepechas of Michoacán

The Purhepechas live in some 110 communi-
ties located in 21 municipios (1) of central

Michoacán, covering an area of approximately
12% of the total surface of the state (Dietz 1999:
103). In 2000, this region had nearly 800000 in-
habitants of which 110000 (13%) spoke
Purhepecha. The population density in the re-
gion was double when compared to the state av-
erage - 109 inhab./km2 - and had grown very
little since the previous census. 1/3 of the
region’s population lives in three major cities:
Uruapan, Pátzcuaro and Zacapu (INEGI 2002).
Map 1 shows the location of the Purhepechan
area within the state while and Map 2 presents
the location of principal centers and villages
mentioned in this paper.

The Purhepechan region is traditionally sub-
divided into four sub-regions: Juatarisi (large
and dry volcanic plateau in the north, west and
south of the region), Japundarhu (fertile lake
area around Pátzcuaro and Zirahuén),
Eraxamani (a short, fertile but densely popu-
lated valley in the north) and Jurhio (lowland
fertile and significantly acculturated area in the
northeast). There are major geographic and his-
torical differences between these areas which
shape their specific developments. These areas
also have an identificational significance for their
Purhepechan inhabitants and influence their re-
gional interaction.

In the Tarascan kingdom the word
p’orhéecha signified a “commoner” (as opposed
to uakúsecha, the “nobility”). It was a social cat-
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egory much as the Aztec macehual. It has gained
its ethnic connotation only in the last two de-
cades. The Purhepechas differentiate themselves
from the mestizos (turishecha), that is, from
Mexicans of mixed descent who control the re-
gional trade, politics and the administrative cen-
ters of municipios.

Most Purhepechas live in compact villages,
centered around a church, a hospice and several
public buildings. Houses are multi-generational
and usually have an adjacent orchard and a gar-
den. Land ownership is predominantly commu-
nal with individual usufruct but private and ejido
plots are common, as well.(2) Traditional milpa
agriculture was the prevailing source of subsis-
tence until mid-20th century. Agriculture was
complemented by local cattle herding, seasonal
wage work, fishing, and wood, pottery, basket
and musical instrument industries (Dietz 1999:
122-125).

In most communities the membership in vil-
lage quarters (barrios) and sections is a signifi-
cant stratificational factor shaping social interac-
tions. Family ties and godfatherhood
(compadrazgo) play a key role in public life and
are sine qua non of a successful political career.
Most families are extended, directed within and
represented without by the eldest male. For
women marriage still remains the main opportu-
nity for social ascent and prestige. All communi-
ties require their members to take part in mu-

nicipal works and religious events, punishing in-
conformity with marginalization or expulsion.

The Purhepechan religion is a mixture of
catholicism and polytheistic folk believes, influ-
enced by pre-Colombian mythologies. Commu-
nal religious celebrations are the focus of reli-
gious life and have a significant integrative
function. Celebrations are sponsored by indi-
viduals who thereby gain social prestige. Along-
side regular intra-sectional and intra-village
events there also exist elsewhere unknown re-
gional celebrations such as K’enchintskua in the
Eraxamani region or the Purhepechan New
Year (see later) which promote and strengthen
regional solidarity and identity (Aída Castilleja,
personal communication).

Traditional Purhepechan politics followed
patterns common to most Mesoamerican closed
corporate communities. Political-religious hierar-
chies (3) were the center of public life with a
heavy emphasis being placed on public service,
humility and wealth redistribution. In
Purhepecha this orientation is expressed by
words such as jats’ipeni (“to serve others”) or
marhuatspeni (“to serve the society”) (Lucas
2002). With a few exceptions we no longer find
in the Purhepechan region the standard, closely
integrated political-religious hierarchies we
know, for example, from Chiapas or Oaxaca
(Sepúlveda 1974: 84). Hierarchies have been
preserved only in the religious sphere. By 1950s
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the traditional political offices had disappeared
and the office holders had been almost univer-
sally replaced by standard municipal functionar-
ies such as the municipal president, the secretary
or the hamlet-based municipal agents. This does
not mean, however, that local political offices
have the same powers and responsibilities as the
Mexican municipal law requires. In fact, only few
villages respect the electoral dates and periods.
Often the political functionaries receive no pay
for their work and they are assigned additional
religious duties and roles which go far beyond
regular administrative work (Aída Castilleja, per-
sonal communication).

Modernization and indigenism in
Purhepechan communities

Today’s Purhepechan area lies in the center
of the pre-Colombian Tarascan kingdom, con-
quered by Spaniards in 1523. As in other parts of
Mexico, resettlement projects (congregaciones),
forced labor (encomienda, repartimiento), and
tribute and taxation significantly changed the
original settlement and organizational patterns.
As other Indian groups also the Purhepechan
communities maintained the status of indian re-
publics (repúblicas de indios) for most of the co-
lonial period. What might have differentiated the
Purhepechan area from other conquered regions

was the privileged position of the Tarascan no-
bility during the colonial period and the deep
Catholic religiosity attributed to the work of the
bishop Vasco de Quiroga. Unlike catholicism the
Tarascan nobility vanished with the colonial re-
gime.

The communal character of indian republics
based on corporate land ownership was attacked
by the 19th century’s liberal reforms. The reforms
were resisted less successfully than in other parts
of Mexico and by the turn of the 20th century
most village lands had been divided and priva-
tized. Usually the richer members of the commu-
nity and their mestizo neighbors took possession
of them (Dietz 1999: 146-148).

During the Mexican revolution in Michocán,
General Lázaro Cárdenas built the foundations
of his later career. Thanks to a close relationship
with Cárdenas many agrarian leaders were able
to establish themselves as local strongmen and
rule village politics for several decades. The
agrarian movement, however, never gained a
large following in the region, mostly due to the
predominant private small-holding pattern of
land ownership and the conservative nature of
the deeply Catholic villages. Most villages split
into two factions: the anti-Catholic landless
agraristas and the tradionalist small landowners.
The conflict turned into a civil war during the
1920s and 30s and in many villages the
agraristas were drowned in blood. This conflict
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prevented the reconstitution of strong closed
corporate communities in the region.

Thanks to Cárdenas’s influence as the state
governor and later the country’s president the
Purhepechan area became a laboratory for the
first indigenist experiments which preceeded
similar programs in other regions by decades. In
1928 the first Cultural Missions (Misiones
Culturales) were opened in Paracho and
Charapan. In 1932 the influential Mexican an-
thropologist and one of the founding fathers of
Mexican indigenism Moisés Sáenz established in
Carapan in a parish building closed during the
agrarian movement the Experimental Station for
the Incorporation of the Indian.  The experiment
was a fiasco, ending a year later, setting, how-
ever, the future integrationist course of govern-
mental policies. In 1935 the first Indian Board-
ing School was opened in Paracho. By the end of
the 1930s the infamous Summer Institute of Lin-
guistics, invited by Cárdenas, had established it-
self firmly in the region. These experiences led
to the creation of the Institute for the Literacy of
Monolingual Indians in Cherán in 1940s (Dietz
1999: 180-183).

It is not a coincidence that the first
Interamerican Indigenist Congress, organized by
Cárdenas in 1940, took place in Pátzcuaro in the
very heart of the Purhepechan region. The con-
ference prepared ground for the creation of the
National Indigenist Institute (INI) in 1948. The

INI was directed by principal sociologists and an-
thropologists of the time who prepared accul-
turation and development projects with the final
goal of incorporating indigenous communities
into the Mexican society. The INI created coordi-
nation centers around the country which trained
indigenous workers as teachers, medical person-
nel and development agents (promotores) who
promoted indigenist policies in the communities
themselves. Many of these workers became po-
litically influential due to their government con-
tacts and as caciques, autocratic strongmen,
ruled their communities for the subsequent de-
cades. To increase its political legitimacy, the INI
created supreme councils (consejos supremos)
for each linguistic group which were to coordi-
nate development efforts. As at that time linguis-
tic groups still lacked ethnic consciousness, the
councils represented noone and for the most
part were captured by INI workers and teachers.
With the councils, however, new bureaucratic-
political forms appeared which the subsequent
nation formation filled with substance (Favre
1985).

The first coordination center in the
Purhepechan region was founded only in 1967
in Cherán. It was to serve the western half of the
area. However, in the eastern half the Cárdenas-
promoted Regional Center for Basic Education
in Latin America (CREFAL) had been already do-
ing the same kind of work since the 1940s. Only
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in 1975, when CREFAL’s activities waned to a
simple bureaucratic vegetation was the second
coordination center opened in Pátzcuaro. The
political and economic competition between the
centers and also between their indigenous cli-
ents led to the creation of two supreme councils,
representing the western and eastern halfs of the
region. In 1979 the program for ethnolinguists
was opened in Pátzcuaro, creating an inflation of
bilingual teachers with political ambitions. They
soon took control of the councils, having re-
mained in the forefront of local and regional
politics ever since. In 1980s numerous technical,
vocational, agricultural and pedagogical schools
were opened in the area but none could stop the
high migration outside of the region.

The new intellectual elites found themselves
in a politically highly propitious situation when
at the end of 1970s the government began to
change its indigenist policies from
assimilationism to the promotion of cultural di-
versity and consciousness. Until 1970s both the
rhetoric as well as the practice of indigenist insti-
tutions openly strived to eliminate indigenous
cultural practices. These were seen as backward
and injurious to the mental and physical health
and progress of indigenous groups. The use of
native languages and the traditional clothing was
prohibited in many areas and traditional healing
and agricultural practices were suppressed as
outdated and inefficient. (4)

In 1970s indigenist projects were reevaluated
and a new leadership was appointed to head the
INI. During this and the following decade a new
approach, ethnicism (or ethnopopulism) as it
was called, began to stimulate the revitalization
of traditional cultural practices which the INI
had previously tried to uproot. (5) At the ideo-
logical level this turn was supported by many in-
tellectuals with Bonfil Batalla in the forefront.
His famous book México Profundo (1987) ideal-
ized indigenous cultures and called for a total re-
construction of Mexican society on the basis of
the Mesoamerican civilization. As a consequence,
the new indigenous elites had the funding, the
political backing and the intellectual ammunition
to attempt to gain a greater legitimacy by ethnic
mobilization. From agents of modernization the
elites turned into ideologues of ethnicity.
Indigenism never intended that but it provided
all the necessary means.

By mid-1980s the supreme council for the
western area had taken control of the INI-cre-
ated Purhepechan radio station and ethnicized
its broadcasting. In 1985 the council even occu-
pied the INI center in Cherán and forced a
change of its directorship. In the eastern area the
supreme council followed the suit and in 1989
its members occupied an old colonial mansion
in Pátzcuaro which had belonged to the last de-
scendant of the Tarascan king and at the time
served as the INI center’s headquarters. Since
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then the mansion has served as a Purhepechan-
controlled tourist market (Dietz 1999: 289-294).

The wave of purhepechization of the area re-
ceived a substantial impetus by the amendment
of the Agrarian Code which newly allowed the
creation of agrarian communities besides ejidos,
as well. The former communal lands of the
indian republics became legally recollectivized
again, falling under the control of a new legal
subject, the agrarian community. The commu-
nity, defined on linguistic grounds, had an inde-
pendent source of authority, the Ministry of
Agrarian Reform (SRA), which gave the members
a leverage against the mestizo-controlled munici-
pal governments. By 1982 there were 230 com-
munities controlling over 84% of all land in the
Purhepechan area (Vázquez León 1986: 90).

As a result of these and other modernization
programs the quality of life and the lifestyle of
contemporary Purhepechas differ little from
mestizo communities. Living standards and the
access to public services, education, and medical
care are comparable to state levels and in some
indicators the Purhepechan communities even
show more favorable results. The relative and ab-
solute exceptionality of this case is highlighted
by a comparison with indigenous communities
of central Chiapas (Los Altos region). In 2000 in
the Purhepechan area the illiteracy rate in the
age group 6-14 was 14.5% (Los Altos 34%) and in
the age group 15+ it was 14.1% (Los Altos

46.5%). The differences between men and
women were minimal: 4.5%  (Los Altos 26.9%).
Only 16% of women over 15 were illiterate (Los
Altos 60%). The access to public services is also
fairly high. Only 18% of households lacks water
plumbing (Los Altos 38%) and 4% lacks electric-
ity (Los Altos 17%). Only 26% of inhabitants,
however, have full access to health services. Gen-
erally speaking, the percentage of people em-
ployed in the primary sector in the Purhepechan
villages is slightly higher than the regional aver-
age (20%, Los Altos 76%) but nowhere does it
exceed 50% while in Los Altos it is more than
85%. All of these figures demonstrate an earlier
and more profound modernization of the
Purhepechan area in comparison with others. Fi-
nally, 95% of inhabitants are Catholic (Los Altos
53%). As a result, Michoacán has not, for the
most part, seen the violent religious conflict we
know from Chiapas or Oaxaca (INEGI 2002).

The modernization process has led, as else-
where, to profound changes of the Purhepechan
society. In the area of production we see a ten-
dency towards the commercialization, mechani-
zation and intensification of agriculture and the
growing use of pesticides and chemical fertiliz-
ers. As a result, poorer farmers are forced to seek
temporary and permanent wage work outside of
the region. It is estimated that at any given time
up to 20% of all Purhepechas work outside of
Michoacán, mostly in the U.S.A. (Gobierno del
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Estado de Michoacán 1999: 18). Many families
move out of the villages to municipal centers
and cities. Traditional social institutions are
desintegrating and the closed corporate commu-
nity is weakening. It is the dissolution of the tra-
ditional society, a growing wealth inequality, and
an increasing tension between individual and
collective rights that are the major driving force
of local politics and the Purhepechan national-
ism.

The Purhepechas and Electoral
Democracy

An early modernization and a strong impact
of indigenism in the Purhepechan communities
allowed for a relatively rapid and successful de-
mocratization of the area. It is difficult to evalu-
ate the ordinary people’s attitude towards de-
mocracy before 1989. As everywhere in Mexico
elections were marked by fraud and low real
voter turn-out. The speed with which electoral
democracy in Michoacán developed, however,
indicates the existence of certain propitious nor-
mative, socio-economic and political precondi-
tions.

Already in mid-20th century there were oppos-
ing factions within the ruling Institutional Revo-
lutionary Party (PRI) in most communities. The
so-called party of the people represented and de-

fended conservative, anti-agrarian interests and
closely cooperated with the Catholic circles in
Zamora. The other wing, the revolutionary
party, allied with landless peasants and agrarian
activists fighting for further agrarian reform and
internal democratization of communities
(Aguirre Beltrán 1991: 152-153). Unlike in most
other indigenous regions of Mexico where the
monopoly of the PRI remained uncontested op-
positional parties were able to harness signifi-
cant support among the Purhepechas. The most
successful of them was the clerofascist National
Sinarchist Union (UNS).

The democratization movement’s impact on
Michoacán was deeper and proceeded faster
than in other parts of the country. This was
mainly due to the popularity of Cuauhtémoc
Cárdenas, the state’s ex-governor and son of
Mexico’s most popular president, who led the
movement at the national level. In 1989, his
Party of the Democratic Revolution (PRD) suc-
cessfully contested the PRI in numerous munici-
palities, winning in 12 of the state’s 13 districts
with a significant Indian population (Sánchez
1999: 123).

Conflicts which accompanied democratiza-
tion everywhere in Mexico occurred in the
Purhepechan communities, as well. In 1989 the
PRD occupied municipal offices in Tzintzuntzan
and forced the creation of a plural municipal
government, in Cherán the police injured two
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PRD members and the PRD subsequently erected
a parallel municipal government, and in
Chilchota over 20 PRD members were attacked
and injured by local PRI followers (Calderón
Mólgora 1994: 154-156). In many other munici-
palities the PRD occupied townhalls and formed
parallel governments. This happened, for ex-
ample, in Paracho, Charapan, and Nahuatzen
(Ávila García 1992: 243).

The municipal elections in 1992 did not pro-
ceed regularly either; by 1995, however, the en-
tire Purhepechan region had seen a consolida-
tion of local democracy and the establishment of
a free competition of political parties. Electoral
participation between 1992 and 2001 remained
well over 50% and significantly exceeded the
state average. This was not because of continu-
ing electoral fraud but because of a real opening
and pluralization of indigenous communities
and the inclusion of women in the electoral pro-
cess.

The situation in Michoacán again sharply con-
trasts with the democratization process in
Chiapas. There, the presence of the Zapatista
Army of National Liberation (EZLN), the Mexican
army, and numerous paramilitary groups to-
gether with violent religious conflicts and the
strong resistence of the ultraconservative politi-
cal-religious hierarchies continue to thwart the
development and consolidation of democracy.
This is reflected in low voter turn-out as well as

in everyday political violence, persecution, re-
pression and expulsion of the opposition. Strong
political identies also draw attention away from
ethnic mobilization which is nearly nonexistent
in Chiapas.

The situation in Michoacán, however, is still
far from ideal. Party identification remains a
question of pragmatic material gains rather than
of ideological preferences and the participation
of women continues to be low. The democratiza-
tion process is not yet completed and the citizen
control of public organs remains weak. Civic ac-
tion tends to be chaotic and explosive rather
than systematic and on-going. Finally, family ties
and factionalism continue to shape local politics
and make it little transparent and open. These
problems reveal the fragility of Michoacán’s de-
mocracy, yet at the same time frequent open dis-
cussions about them attest to the growing legiti-
macy of democratic culture and values in the
region. In comparison with the tension and vio-
lence in Oaxaca or Chiapas these problems seem
rather trifle, anyway.

Last but not least, the establishment of demo-
cratic institutions and processes was accompa-
nied by the introduction of democratic ideas and
values, such as political equality, tolerance, plu-
ralism, individual human rights, women’s rights
and others. The adoption of these values
brought about a crisis of the traditional corpo-
rate society. Today’s Purhepechas live an omni-
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present duality of tradition and modernity, entre
la ley y la costumbre (Franco Mendoza 1997).
The tension is highly visible in politics when
women and young men challenge the authority
of elder men, in public life when the corporate
community is undermined by individuals who
refuse to participate in mandatory municipal
works or who wish to sell their usufruct parcels
of communal lands, and also in private life when
women leave the household to work for wages
and become financially independent on men.
Modernization and democratization brought
about a crisis of political authority, legitimized
by tradition, ancestors, gods, saints, public ser-
vice and inter-generational submission. The le-
gitimization vacuum was for some time filled
with struggles for land, natural resources, public
services or environmental protection. At the end,
however, most village leaders played the “ethnic
card” and rested their political authority on eth-
nic identity (6). In 1990s the individual munici-
pal transformations converged into a region-
wide ethnic mobilization. The following
paragraphs attempt to capture the principal mo-
ments of this process.

Regional Ethnopolitical Processes

The regional political scene in the
Purhepechan area is highly fragmented at

present. Dozens of organizations compete for
political support. Let us mention at least the su-
preme councils, the National Association of In-
digenous Bilingual Professionals (ANPIBAC), the
Indenpedent Front of Indigenous Communities
of Michoacán (FICIM), the Independent Front of
Indigenous Nations (FIPI - Michoacán), the
Purhepechan Nation, the Communal Peasant
Union Emiliano Zapata (UCEZ), the Zapatista
Purhepechan Nation, the Democratic Teachers’
Movement (MDM), the organizers of the celebra-
tions of the Purhepechan New Year, individual
political parties, and various national and state
peasant organizations (Zárate Hernández 1999:
254). While this political jungle weakens the
Purhepechan nationalist movement organiza-
tionally, the competition paradoxically helps to
fortify the idea of a Purhepechan nation as indi-
vidual organizations strive for support by ap-
peals to national or ethnic solidarity and iden-
tity.

The specific development of regional politics
in the Purhepechan area is heavily influenced by
the struggle over the control of natural resources
(water, forests, land) and by the serious environ-
mental devastation of the area (erosion, pollu-
tion, waste) which antagonizes intra- and inter-
village conflicts. The last important issue is the
question of equalizing the political and eco-
nomic discrepancies between the mestizo-con-
trolled municipal centers and the dependent
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Purhepechan villages and hamlets. The
ethnicization of these discrepancies radicalizes
Purhepechan organizations and promotes the
construction of new exclusive identities based
on communal membership and blood.

The principal causes for political mobilization
in the western part of the region (Juatarisi)
were water shortage and forest exploitation.
When the first water pipeline in the area was
opened in 1979, it connected only two mestizo-
controlled municipal centers, Paracho and
Charapan, leaving the Purhepechan villages out.
Local protests moved to a regional level when
the Committee of Communities was created by
eight communities excluded from the pipeline.
Women played an important role in the process.
With time the Committee gained wider support
and extended its activities to include agricul-
tural, industrial, forest and social development
issues. In 1987 it transformed itself into an ethni-
cally defined Committee of Purhepechan Produc-
ers. A growing distance between its leadership
and the member base weakened the organiza-
tion and today it does not play an important role
any more. There are several other organizations
such as the Union of Indigenous Communities
Adolfo López Mateos or the Cooperative Marku
Anchukoren but personal animosities, compet-
ing economic interests and severe inter-village
conflicts over land prevent their unification
(Dietz 1999: 263).

In the area of the Lake Pátzcuaro
(Japundarhu) the regional mobilization began
when the federal government announced the es-
tablishment of a nuclear power research center
on lake’s shore. In 1981 the Committee for the
Environmental Defense of Michoacán
(CODEMICH) formed, achieving the cancellation
of the project. Another impetus to the regional
movement was given by the struggle to close a
factory polluting the lake’s water, the observable
desiccation of the lake, and the increasing deci-
mation of the fish population caused by reckless
exploitation. In this climate, two organizations
were created - the Lakeshore Organization
against the Pollution of the Lake Pátzcuaro
(ORCA) and the Center of Social and Ecological
Studies (CESE) which continue to carry out vari-
ous environmentalist projects in close coordina-
tion with Purhepechan communities (Esteva
1997). Finally, in early 1980s, the mobilization of
the Purhepechan village Santa Fé de la Laguna
against land invasions by neighboring mestizo
ranchers had a major impact on local
ethnopolitics. This tension strenghthened lin-
guistic solidarity in the area and promoted the
ethnicization of local politics, resulting in the au-
tonomist efforts of some communities (Zárate
Hernández 1999: 258-260).

Ethnopolitical organizations operating in the
entire Purhepechan area began to appear ap-
proximately at the same as the aforementioned
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local organizations and were marked by similar
factionalism and competition. Suffice it to men-
tion the intellectual lobby group the Revolution-
ary Indigenous Movement (MIR), created in
1975, or the Communal Peasant Union Emiliano
Zapata (UCEZ) which has been helping peasants
to create, protect and extend communal land
holdings since its formation in 1979. Differences
between regional organizations were overcome
only at the beginning of 1990s when president
Salinas de Gortari initiated constitutional re-
forms marking the end of the agrarian reform
and allowing for the privatization of communal
property. In protest against the reforms the In-
dependent Front of Indigenous Communities of
Michoacán (FICIM) was formed in 1991, issuing
the Declaration of the Purhepechan Nation in
which the idea of Purhepechan nationhood was
clearly formulated for the first time (see FICIM
1991). The ethnic-corporativist course set by this
declaration has never been abandoned.

Two years later the FICIM divided into a radi-
cal, ethnically oriented and a moderate, marxist
wing. The ethnic wing transformed itself into the
organization Purhepechan Nation (Ireta
P’orhéecheri) and issued the Declaration of the
Principles of the Purhepechan Nationality
(Nación Purhépecha 1993). After the EZLN upris-
ing they expressed support for the zapatistas and
even took part in their negotiations with the fed-
eral government in San Andrés. In Michoacán

they organized a number of protests and raised
funds for developmental projects (Máximo
Cortés 2002).

The Purhepechan Nation strived from the
start to become the official spokesman for all
Purhepechas but it never achieved this goal. In-
ternal conflict resulted in the division of the or-
ganization into the Purhepechan Nation (NP)
and the Zapatista Purhepechan Nation (NPZ).
The NP supports electoral politics, cooperates
with the moderate National Plural Indigenous
Assembly for Autonomy (ANIPA) and promotes
the creation of indigenous municipalities and
electoral districts. By contrast, the NPZ supports
the radical program of the EZLN, boycotts elec-
toral politics and calls for an extensive local and
regional political autonomy (Máximo Cortés
2002). Both organizations are the most active
ethnopolitical subjects in the region and orga-
nize a number of political meetings, protests,
marches and conferences. They took an active
part in the organization of the Third National In-
digenous Congress in the Purhepechan village of
Nurío in 2001 and mobilized support for consti-
tutional changes in the same year. Thus far, their
competition has not threatened the gradual con-
solidation of the Purhepechan national identity
as is clearly demonstrated by the growing popu-
larity of the Purhepechan New Year celebrations,
sponsored by their conservative competitors.
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P’orhéecheri Jimbangi Uexurhini
(Purhepechan New Year)

The celebrations of the Purhepechan New
Year (P’orhéecheri Jimbangi Uexurhini) were
conceived as a project for the revitalization of
the Purhepechan identity and culture. Starting in
1983 they have taken place every year since then
in almost as many villages. The project was initi-
ated by a group of conservative Purhepechan in-
tellectuals living in the state capital Morélia.
Most have university degrees and some of them
work at the state university. Others work for the
government, in schools or as priests. The com-
position of the original organizers influenced
heavily the form and content of the project, pre-
sented as conservatively apolitical (Rojas 2002).

The celebrations are characterized by con-
scious syncretism and the reinvention of tradi-
tion. The traditional and the modern combine to
produce new forms with the ultimate goal of cre-
ating common identity and ethnic solidarity and
pride. They take place on February 1st when ac-
cording to the Tarascan calendar the old year
ended. The new day (and year) is welcomed at
midnight with a sacred bonfire, symbolizing the
Tarascan sun god Curicaueri. In theory, the
place of celebrations should rotate every year be-
tween the four traditional Purhepechan areas, in
practice the organizers improvize according to
demand. This reminds us of the traditional rota-

tion of offices and ritual celebrations between
quarters and sections of villages. The organiza-
tion of the celebrations is conceived of as a
cargo (traditional office), binding the office
holder with responsibility to cover all expenses
associated with the celebrations. The organizing
committee - petámuticha (petámuti was the
chief Tarascan priest) - acts as a sort of a regional
council of elders and all cargo holders automati-
cally become its members (Rojas 2002).

The organizing village prepares the program
and provides food and refreshment for all par-
ticipants and visitors who amount to several
thousand. Hospitality thus becomes a constitu-
tive element of the Purhepechan identity. The
entire program from dances, songs and poetry to
the Catholic mass and discourses of activitists
and politicians takes place in the Purhepechan
language. The use of the native language is
meant to renew ethnic pride and serves as a po-
litical manifestation of ethnic difference before
the visiting outsiders (mestizos and foreigners).

The principal symbols of the celebrations are
an obsidian spear point and a stone cube with
engraved signs of all past cargo holders’ villages.
Ever more often the Purhepechan flag can be
seen, as well. The flag has four colored fields,
symbolizing the four traditional areas. In the
center there is an obsidian spear point, sur-
rounded by flames, with arrows pointing to four
directions. From the flames a clenched fist is ris-
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ing. The flag often bears the words Ireta
P’orheecheri - Juchari Uinapikua (Purhepechan
Nation - Our Strength) and conveys the radical
spirit which gave it birth in Santa Fé de la Laguna
in 1980s (Roth Seneff 1993).

The celebrations are not yet universally ac-
cepted but every year they gain a greater authen-
ticity in the eyes of the common people. Al-
though the organizers present the celebrations
as a purely cultural event, they are in fact deeply
political, and not only because they draw a clear
line between the Purhepechas and the rest.
Petámuticha, the intellectual fathers and orga-
nizers of the event, compete for the political rep-
resentation of the Purhepechas. As a result, every
year the celebration is marked by inter-organiza-
tional strife. Inter-village conflict is visible as
well, be it in the ostentatious absence of inhabit-
ants of the enemy village or in the lobbying dur-
ing the selection process for the place of the
next event. Furthermore, intra-village political
conflict is also reflected in the event. Finally,
many ordinary people resist the celebrations for
their folklorization and politicization of tradi-
tional culture which to them is still alive. In their
eyes the politicians are expropriating their cul-
ture and turning it into a political manifest (field-
work in 2002). Very few, however, challenge the
Purhepechan identity as such.

Conclusions: Multiculturalism or
Multinationalism?

Inspite of the aforementioned political differ-
ences and complexities we may consider the or-
ganizations Purhepechan Nation and Zapatista
Purhepechan Nation and the Purhepechan New
Year celebrations as unique manifestations of the
rising indigenous nationalism which with a few
exceptions lacks adequate parallels in other parts
of Mexico, as yet. In Hroch’s terminology we
may place Purhepechan nationalism somewhere
between Phase B and C, that is, we may
charactarize it as an incipient mass movement.
To what extent we have to presume that other
linguistic groups will follow the Purhepechan
suit is yet to be determined. In the little modern-
ized and strongly conservative central Chiapas
we find no clear nationalist movements.(7)
Among the city Zapotecs of Juchitán, Oaxaca, the
Zapotec identity is very strong, yet lacks the
panregional impact the Purhepechas have been
able to establish. We also find a very advanced
stage of nationalism among the Yaquis of Sonora
who are, according to our expectations, some of
the most modernized and acculturated indig-
enous groups of Mexico (Molina 1999).

Modernization and democratization, how-
ever, are not the causes of Indian nationalism as
Gellner (1993) theorized. They only produce the
necessary conditions such as the individualiza-
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tion, secularization, homogenization and
proletarization of community members. Such an
individual, however, can easily become absorbed
by the Mexican society. And many, in fact, do
and have done. A large portion of the Mexican
“mestizo” peasants are in reality but acculturated
Indians, who had lost their indigenous identity
in the past. The key role in the nation formation
process has been played by the new political
elites, educated at Mexican or Western universi-
ties, wielding the ethnicist and collective rights’
discourse and receiving political and material
support from Western intellectuals. They ap-
peared for the first time in 1960s and 1970s and
pragmatically responded to changes in the gov-
ernment policies. It is them who will make the fi-
nal decision between a standard electoral de-
mocracy within the Mexican society and an
“ethnic democracy” of reinvented “traditional”
institutions. Thus far, we fear that most have
chosen the second option. We may only hope
that the Mexican government will accommodate
the new demands with sufficient speed and flex-
ibility before the ethnic movements turn into
armed national liberation struggles.

*Acknowledgements:

The writing of this paper would have not been pos-
sible without the kind help of dr. Carlos Paredes,
Alexandra Sapovalova, dr. Ireneo Rojas, dr. Marco

Calderón, Aída Castilleja, Edgar Alejandre, dr. Oldøich
Kašpar and many others. I wish to thank to everyone for
their thoughts, commentaries, suggestions and insights.
The arguments presented in this paper, however, are
solely mine.

Notes:Notes:Notes:Notes:Notes:

1. Municipios are the lowest self-administrative enti-
ties. They are represented by a president and several
functionaries, all of whom are regularly elected. The
municipalites have an administrative center (cabecera
municipal) and several dependet villages, hamlets and
ranches. We include in the Purhepechan region the fol-
lowing municipalities: Charapan, Cherán, Chilchota,
Coeneo, Erongarícuaro, Nahuatzen, Nvo.
Parangaricutiro, Pracho, Pátzcuaro, Peribán, Quiroga, S.
Escalante, Tancítaro, Tangamandapio, Tangacícuaro,
Tinguindín, Tingambato, Tzintzuntzan, Uruapan,
Zacapu.

2. Ejido is an agricultural collective formed by a
group of peasant who applied for a land grant under
Mexico’s Agrarian Code. It is a self-governing entity,
based on the collective ownership of land and direct-
democratic decision-making procedures. Its members
usually farm specific plots individually and only cooper-
ate in the purchase of expensive technologies, fertilizers
and pesticides, the dealings with governmental and pri-
vate bodies, and the merchandising of their products.
Together with the agrarian communities (reinstated in-
digenous communities with communal land ownership)
ejidos control over half of the national territory (Toledo
1992: 37). Ejidos are the  product of  Mexican Revolu-
tion (1910-1970). In 1992, reforms of the Agrarian Code
brought the agrarian reform to a definite end.
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3. For a closer look on the origins, principles, and
functions of political-religious hierarchies see for ex-
ample Chance and Taylor 1985 or Sepúlveda 1974.

4. For a superb illustration of the indigenist thought
of that era see de la Fuente (1953).

5. An excellent record of the paradoxical and unin-
tended consequences of this process among the Mames
of Chiapas can be found in Hernández Castillo (2001).

6. This legitimation crisis is well documented, for ex-
ample, by Zárate Hernández 1993 and Rivera Farfán
1998.

7. This sentence might seem shocking in view of all
that has been seen and heard from the Zapatista Army of
National Liberation. However, a closer examination of
the zapatista movement reveals a very different picture.
The zapatistas are based in the cosmopolitan and peas-
ant part of eastern Chiapas, not in the linguistically and
culturally homogeneous and conservative Los Altos of
which we speak in this article. Their rhetoric is pan-In-
dian, not Tzotzil, Tzeltal, Ch’ol or Tojolabal. The intel-
lectual father of the EZLN documents most probably is
the mestizo Subcommandant Marcos, not indigenous
leaders. The EZLN tried to transcend the problems of
Chiapas with a universalist program, speaking of democ-
racy, neoliberalism and environmental protection, and
using the new technologies with mastery. It thus should
be understood rather as a post-modern, umbrella move-
ment which does not, by any means, exclude the possi-
bility of a Tzotzil or Tojolabal nationalist group ever ap-
pearing on the Chiapanecan political scene. A
by-product conclusion of this article could be, then, that
unlike Michoacán, Chiapas could not, as a result of its
present cultural, social and political composition, pro-
duce anything else but a pan-Indian movement. The lo-
cal scene is still (in Los Altos) and already (in La Selva

Lacandona) too fragmented (in different ways) to allow
for a regional ethnic solidarity.
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The title of this paper could be perceived as a
prosaic, awkward even, reformulation of the
state of history suggested in Emil Cioran’s fasci-
nating essays. Undoubtedly, the seed of scandal
in his spirit is manifest here too, especially since
the reference is liberty and they who act it out
paradoxically: the artist and the zoon politikon.
Cioran himself reached the status of the moralist
by long exercising liberty in his capacity of
writer, artist and philosopher.

We do not know whether the Romanian phi-
losopher, self-exiled in France, was fated to live

Florea Lucaci

Liberties and Servitudes of
Art, or About the Temptation
of Existence
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This study departs from the premises that the idea
of freedom determines a paradoxical condition of
the relation between art and politics. The author
uses the concept of freedom in a Kantian manner,
as a transcendental condition of the co-ordination
of the historically constituted values in the fields of
art and politics. Metaphorically speaking, the expe-
rience of freedom can be understood as a tempta-
tion to existence. Analytically speaking, from the
perspective of the practical reason, one can ob-
serve that freedom funds the paradoxical relations
between the competences of a certain field of
culture and the creative performances of the art-
ists. More exactly, political persuasion can be
rediscovered in what recent history calls “the
Manicheist spirit of the artist”.
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his life in the metaphysical fury of words, or
whether like Socrates, was served devotedly by
an adviser-daemon. What is certain is that a para-
phrase of one of Luther’s maxims befits him: to
be a genius writer and not to be at once divine
and devilish is almost impossible. This
Manichean image expresses the temptation of
being for all those who experience liberty. It is
like playing life - the commedian’s subtle trick.
We are fully aware of the deception, still we en-
joy the circus show.

Should we believe that the artist is the man
who can hear voices?! We could start our journey
through history with the case of Socrates, as if he
were on display in a museum. We would point at
him and his demon that turned a diabolical dic-
tator into a sun god, or, on the contrary, that de-
mented writer who plunged a blessed country
into calamity and plague, as did Yahweh with
Egypt. This survey could equally be a pathetic in-
dictment or an apology.  Either way, the philoso-
pher should be realistic.

Personally, I do not belong to Cioran’s group.
In his The Temptation to Exist, he depicted
Socrates, Saint Paul, Luther, Gogol and others; I,
for one, neither the moralist nor the judge, do
not hand out sentences nor good conduct certifi-
cates. I want to sublimate the total sum of em-
pirical facts into one unitary whole, into the sub-
stance of a question drawing on Kantianism: If
Art and Politics are forms of liberty, how is it

possible for Politics to play the master’s role, and
for Art to play the role of the faithful or unfaith-
ful subject?

1. Formal delimitations

The concept of liberty is rather problematic,
for it is applied to variable states ranging be-
tween a set of opposites. It should not come as a
surprise, then, that the Political and Art, as sui
generis forms of liberty, are not defined but
rather characterized. More precisely, the notions
of Politics and Art are rather vague, so two of the
inherent consequences should be considered:

a) In the process of classifying the objects and
activities generically named artistic, or the activi-
ties, events, phenomena and processes regarded
as political, intervenes the arbitrary and the acci-
dental, that is, the strictly necessary condition for
falling into the denoted class. In this respect, for
instance, in the class of Art, besides the elements
consecrated by history (painting, sculpture, lit-
erature, etc., of Ancient Greece, the Byzantine
epoch, the Renaissance, Romanticism, etc.),
room has been found for such elements as the
so-called prolecultural (?? “pre-cultural” poate?)
art, the ready-made objects of non-art. Likewise,
in the class of Politics, we find such hybrids as
the democratic monarchy, scientific socialism, Is-
lamic fundamentalism, etc.
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b) Within the content of the notions of Art
and Politics are manifest opposite properties,
theorized as, for instance, the aesthetics of the
beautiful and the aesthetics of the ugly, in the
case of Art. As regards politics, these opposing
properties are legitimated by theories described
by such collocations as peace politics and war
politics. Paradoxically, the race for nuclear arma-
ment during the Cold War was claimed to be
peace politics by both the Americans and the
Russians. If an ideal peace founded on the elimi-
nation of conflict-generating causes is not pos-
sible, then the solution is the real peace, albeit
built on a fragile equilibrium of forces, enforced
by politico-military bodies of the NATO type.

A brief analysis reveals that Art and Politics
are in a quasi-paradoxical relationship. If in a
strictly logical sense, by paradox we mean a for-
mal contradiction generated by ignoring some
suppositions so that p a” q does not exclude the
relation q a” ~p and p ! q and q ! p, the relation-
ship Art-Politics cannot be reduced to a logical
situation. Since the notions of Art and Politics ac-
commodate both material and spiritual ele-
ments, practical activities depending on “n” vari-
ables (the creative subject, the axiological
reference of the concrete historical context, the
style, the material that gives birth to the idea,
etc.), the paradox of this relationship is carried
too far and becomes paradoxical.

Some delimitation is necessary to distinguish
between the logical paradox and the type of
paradox manifest in Art and Politics.

i) On the logical plane, p & ~p represents a
false universal formula for any interpretation of
the prepositional variables within it. In
Aristotle’s words, in order to express the truth,
one has to separate the affirmation from the ne-
gation “declaring that what is, is not, or that
what is not, is, constitutes a false statement; on
the contrary, a true statement is that by which
you say that what is, is, and that what is not, is
not.”1

Examples of the formula in a natural lan-
guage (English, for instance) might read as fol-
lows:

(1) The wolf is flesh-eating and the wolf is not
flesh eating.

(2) The genius is divine and the genius is not
divine.

(3) Minister x is virtue embodied and minis-
ter x is not virtue embodied.

One can easily notice that in any of the three
examples there is a false statement, and accord-
ing to the formula (p & 0) = 0, all the conjunc-
tions are false.

ii) On the artistic plane, p & ~p does not rep-
resent an inconsistent expression, a logical con-
tradiction. The history of art and literature has
recorded no crises of agnosticism. Aristotle him-
self noted that the statements in a literary text
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could be neither true nor false. This situation is
generated by the absence of any reference rela-
tion, and thus annuls the principle of correspon-
dence-truth.

Paul Ricoeur points out that within artistic lit-
erature a special type of truth is operated with,
metaphorical truth, which assimilates is not into
is, causing a tension within the substance of the
verb to be in poetic language. ‘The paradox lies
in there not being any other way of justifying the
notion of metaphorical truth but that of includ-
ing the sharp critical edge of is not (literary) in
the ontological vehemence of is (metaphori-
cal).”2 From among the consequences of operat-
ing with the notion of metaphorical truth we
note the affirmation of the signifying rationality,
hereby bringing to an end the language-word re-
lationship crisis. The competence of the literary
language tends to become an equivalent for the
artistic performance, for this language is the es-
sence of a world as such, a world rather rashly
called fictional. Consequently, in the world as lit-
erary work, sentence (1) is no longer false. Since
the negation is assimilated within a harmonious
structure, (1) becomes a valid formula opening
up the world of fairy tales, namely:

(1a) Once upon a time, the wolves and the
sheep were playing in the same meadow.

This sentence opens up a world where the
principle of non-contradiction is invalidated, that

is, the logical ‘false’ is converted into an imagi-
nary harmony where something is and is not.

The passage from the real to the fantastic is
not a completely obscure process. Truth holds
within the metaphor, although the relationship
between the logical poles of the supposed com-
parison is short-circuited. An argument in favor
of this idea is offered by Petre Botezatu in his
“Horizons of Negation”: the forming of “negative
predicates.” When we say: “S is non-P instead of
S is not P”, we initiate a process of transforming
the “negative predicates” into “positive names”,
which in time lose their negative resonance and
slip quietly into the world of “positivity”. So it is
difficult for anyone to argue that such words as
eternal (endless), calm (unagitated), firm (inflex-
ible) still carry a halo of negativity.”3

Looking at the second illustration (above), we
notice that in it the logic of yes and no must re-
main silent, as suggested by Wittgenstein in the
last sentence of his Tractatus. The negation ex-
pressed by “it is not divine” becomes the name
“diabolical.” It follows then:

(2a) The genius is divine and diabolical.
The conjunction of the opposites finds its ul-

timate, even absolute, expression in the warning
by Saint Paul in the Second Letter to the
Corinthians (11:14):

(2b) Satan turns into an angel of light.
Obviously, statements (2a) and (2b) are no

longer cognitive sentences, for faith and experi-
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ence substitute cognition. The harmony denoted
by coincidentia oppositorum is first of all the ba-
sis for the artistic construct as well as a form of
catharsis. On the other hand, these ideas of the
conjunction of the opposites can be traced in a
theory construed by Karl Rozenkranz - the aes-
thetics of the ugly. The assertion of the negative
beauty concept annuls the contradiction be-
tween beautiful and ugly. The ugly is subjected
to beauty, frees itself of “its hybrid and egotistic
nature,” and “becomes comical.” Thus, “the
comic is the form in which, by opposition to
beauty, it frees itself once again from its negative
character.” Thus beauty “fraternizing with the
ugly through the comic leads to the purging of
the aesthetical ‘hell’ of the diabolical
significances of monstrosity.”4

(iii) On the political level, where everything is
or seems real, the metaphorical truth persists.
One possible proof is the recycling of old Roma-
nian folk wisdom into the political program.
Thus, the saying “Call the bear ‘uncle’ till you are
safe across the bridge” – an autochthonous vari-
ant of the coincidentia oppositorum formula –
has become the fundamental principle for op-
portunism and gaining access to political power.
Thus, the practice of the Romanian transition
validates the general principle of sophism, that
is, one can assert opposite things about the same
thing, meaning that p & ~p is not a universally
false but rather a conjecturally true formula.

The Cretans were not the only liars! When
the wise Romanian ponders and eventually con-
cludes: there must be something, for it never
happened for something not to be one way or
another, then the future can no longer be con-
tingent but rather necessary. However, in this
case the modal qualifier does not refer to what is
logically true, i. e. “it is necessary that p v ~p”,
but to what is conjecturally true, i.e. “it is neces-
sary that p & ~ p.”

Let us reconsider sentence (3) and analyze it,
not from the logician’s, but rather from the
politician’s angle (the politician as an instance of
the lying Cretan). The predicative expressions
“he is virtue embodied” and “he is not virtue em-
bodied” can be abbreviated resulting in the fol-
lowing components of the conjunction in (3):

(3a) Minister X is honest.
(3b) Minister X is corrupt.
If these statements are uttered by a member

of the minister’s party then (3a) is true and (3b)
is false, whereas if they are uttered by a member
of the Opposition, then (3a) is false and (3b) is
true. It follows that the truth-value of the state-
ments is not validated by the rules, but rather by
the interests of the subject.

By generalizing, the significance of the sen-
tence in the form of F(x) will be (F(x))s.

Yet, in politics people do not behave like the
stone that consistently falls in the same direction
under the pull of gravitational force. The Roma-
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nian transition has produced and keeps produc-
ing countless examples of political people “fall-
ing” from one party into another, from the left to
the right, or vice versa. It follows that the subject
(s) may alter his/her assessments, and therefore
we must include in the formula the time (t) fac-
tor: the moment of achieving or of blocking in-
terests.

Then we have: (F(x))st.
Political opportunism is favored by the

people’s ignorance; the “honesty” of the oppor-
tunist is based on false reasoning with the fol-
lowing syllogistic structure:

It’s not impossible for it to be so.
That which is impossible, is possible.
So, it is possible for it to be so.
Since in politics we deal with pragmatic state-

ments whose purpose is persuasion, the logical
is disseminated. We can’t say that the impera-
tives, the promises, or the advice, etc., made or
given by a politician are either false or true, but
rather that they are correct or incorrect. “The
problem of the correctness of a pragmatic state-
ment, says Gh. Enescu, implies: a) a logical posi-
tion of the fact; b) a logical position of the
sender-subject; c) a logical position of the re-
ceiver. The logical position indicates a conver-
sion of some vague exactness in the sphere of
the possible, that is, “the fact is achievable,” “the
sender-subject is justified to emit the imperative”
and “the receiver is capable of responding.”5

The analyses of Raymond Aron point out that
in democracy in particular, liberty is a paradoxi-
cal political exercise. One can sense a touch of
subtle irony in his definition of democracy as the
“regime of debate” where the political spirit is
confiscated by the magic power of the verb, by a
particular rhetoric6. But then the possible is per-
ceived as the real. Politics tends to conceal the
state of fact behind words and the legal state be-
comes a sophisticated ideological construct.
When we apply this analysis to the particular
case of the so-called socialist democracy, one of
the consequences of this paradoxical situation
finds its expression in the “theoretical anti-hu-
manism” pointed out by Louis Althusser in the
structure of Marxism.

If we take into consideration all of the mul-
tiple significances of defining liberty as a political
exercise, when sketching the possibilities of Art
we will certainly consider “resistance through
culture” as more than simply a rhetorical for-
mula justifying a camouflaged dissidence.

2. Art – A Form of Experiencing
Liberty

The (F(x))st formula is a suggestive expres-
sion of the pragmatic limits to the liberty of non-
conformist behavior, artistic creation included. If
s (subject) relates explicitly to the person, t
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(time) implies the existence of a referent. Thus,
we have to distinguish between the artistic prac-
tice, that is the individual action whose perfor-
mance is possible on the line connecting apti-
tude and genius, and the theory of Art, whose
competence it is to legitimate a style, a theme,
an ideal, etc. To put it briefly, it acknowledges a
historic-cultural model, which implicitly limits
the liberty of the artist. More specifically, it in-
volves a composite referential structured on po-
litical, economic, religious values and interests,
etc.

In what concerns the matters of political, reli-
gious, etc., liberties, I believe that by analogy we
can acknowledge the artistic liberty as a distinct
species. The idea of artistic liberty can be traced
both in Kant’s theory about the genius and in
the revolutionary - anarchical manifestos of the
artistic vanguard of the 20th century.

Kant conceives of the genius as “the soul’s in-
nate disposition (ingenium) by which nature
prescribes rules to Art”. The rules prescribed by
the genius itself are the very rules of the genius’
liberties, the undetermined and variable rules of
creation. By not being determined and invari-
able, the rules establish that the foremost quality
of the genius is originality, namely the tireless ca-
pacity of renewing the creative approach. As
unique and exemplary, the products of the ge-
nius “serve others as models to copy, that is, as
yardsticks or rules for assessment”. It follows

that the genius manifests itself as a principle gen-
erating existence.7

In the same vein, Constantin Noica speculates
about genius but he transfers the analysis to the
ontological plane, operating with the instru-
ments of ontological logic. Noica gives the
holomer as the equivalent for the Kantian ge-
nius, only he takes the thought farther by devel-
oping the logistics that reveal the dynamics of
this ontological structure. His intention is to
connect Aristotelian syllogistics and Hegelian
logic. By defining it as an environment, it follows
that the substance of the holomer incorporates
the structure of the syllogism, and thus implicitly
lends harmony to the rules of the genius’ liber-
ties, that is, to creation. Hence, if harmony is
possible in the liberty of the individual act of cre-
ation, then it is possible for the same liberty
property of the holomer-genius to be found in
the created work - the reality of a new existence.
According to Noica, “the genius has fed on the
substance of his outer environment which he has
turned into the inner environment to the point
where he has turned himself into the outer envi-
ronment of other persons and other realities”8. A
deeper analysis of Noica’s speculations yields the
conclusion that the relationship mediated by the
holomer-genius between the inner subjectivity of
the person and the outer objectivity of the gen-
eral which unites the multiple into one, may be
defined as a whole. In this whole, unlike in the
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Hegelian whole, the stress lies on difference
rather than on identity. True indeed, contem-
plating the individual-general relationship (or
part-whole relationship), Noica uses the concept
of secondary multitude defined as “the multi-
tude of multitudes with one element”. In a sym-
bolical way, the relation controlling this multi-
tude reads: “A=/a, where = / could show that
the whole A is equal with part a, that is, part a is
a carrier of the whole, but the part is not equal
to the whole”9. We think, however, that if we
equate the holomer-genius to a dialectical type
of structure relationships, then the whole as a
form of onto-axiological integration based on dif-
ference is defined by the following properties:
non-transitivity, non-reflexivity and non-symme-
try.

These properties express the liberty peculiar
to artistic creation and implicitly the ontological
difference in the creation and establishment of
the new reality.

To make intuitive the complexity of the rela-
tion defined by Noica through the formula A = /
a, we have in view the proposition:

X (holomer-genius) is the creator of work Y,
and Z (the epigone or the critic or the disciple or
the admirer) is the beneficiary of work Y.

a) The relationship is non-transitive. We no-
tice that, although “work Y” is the common co-
domain of both relations, the former only trans-
fers itself into the latter under special

circumstances, so that x - y is non-transitive. But
let us go into more detail. As regards the
epigone that copies the aesthetic view and imi-
tates the means of expression specific to the ge-
nius X, the relationship is transitive. As regards
the critic-work, the relation is intransitive since
the rules of the critical endeavor are not the
rules of inner liberty specific to the genius, but
rather of the outer constraints as set by the cul-
tural-historical model. By analyzing a piece of
work, the critic defines its rapport with the cul-
tural whole, determines its value and function in
the context of the spiritual life of the moment,
etc. In the case of the disciple-work relation,
there are both transitive and intransitive ele-
ments, which means that the relation is non-tran-
sitive. By definition, the disciple continues and
develops the work of the master, and also by
definition adopts the master’s principles of cre-
ation, which is the source of the difference be-
tween the two. Finally, the relation ‘admirer-
work’ is intransitive.

To conclude, since it is not always transitive,
nor always intransitive, it follows that it is non-
transitive.

b) The relation is non-reflexive. In the rela-
tion (x& y) ‘“ (z& y) equality is only apparent.
The holomer-genius, in the liberty of its media-
tion, apparently creates a balance between the
two relational structures through the determina-
tions that give unity to the individual and the
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general. The becoming of the genius, i.e. cre-
ation, is a confirmation of the identity of the self
and of the difference for others.

To conclude, since the relation is at times re-
flexive and other times irreflexive, it follows that
it is non-reflexive.

c) The relationship is non-symmetrical. Since,
at times the relation is symmetrical, i.e. it is also
valid in reverse (for example in the case of the
disciple, X is the creator for Z and Z is the cre-
ator for X), and other times it is asymmetrical (in
the case of the critic, X is a creator for Z and Z is
a critic for X), then the relation is non-symmetri-
cal.

Where the genius theory is concerned, it is
clear that a work is the domain for experiment-
ing liberty. Yet, what type of liberty is upheld by
the revolutionary manifestos of the artistic van-
guard of the 20th century? How is the artistic
creation possible in the context of - isms?

History has recorded the tendency to evade
the civilized world as early as the 19th century.
Countless musicians, writers, and painters took
refuge in exotic lands. The crisis of values cli-
maxed in the manifestos of Dadaism, Surrealism
and Futurism. The liberty of expression took on
the consistency of madness. Thus, Tristan Tzara
considered liberty some sort of abolishment of
logic and the expression of utter disdain. The
Dada Manifesto of 1918 ends as follows:  “Lib-
erty: DADA DADA DADA, a yell in undulating col-

ors, the meeting point of all contraries and all
contradictions, of any grotesque motif, of any in-
coherence: LIFE”10. The liberty principle of the
Dada type is illustrated in the recipe for compos-
ing poetry, a lottery of cutout words from news-
papers.

Andre Breton, too, in The First Manifesto of
Surrealism defines liberty as a form of exaltation,
something “that is able to keep, ad infinitum,
man’s ancient fanaticism.”11 Such liberty is pos-
sible only by eliminating any form of rationalism
and by abandoning the self to dreaming, to the
hallucinatory creations of the imaginary. The Fu-
turism of Marinetti contains a set of “com-
mands”, from among which we quote: (3) “We
want to extol the aggressive movement, the fe-
brile insomnia, the double quick step, the som-
ersault, the hand and the fist!”; (9) “We want to
glorify the war - the sole hygiene for the world -
militarism, patriotism, the destroying gesture of
the anarchist”; (10) “We want to destroy the mu-
seums, libraries, academies of any type, and fight
against moralizing...”12

It is not difficult to notice that experimenting
with liberty in art leads to anarchy, to spiritual
and moral terrorism. In this sense, the history of
the 20th century has witnessed “a series of as-
saults” such as the exhibiting by Duchamp of a
urinal renamed Well or the The Box of Excre-
ments displayed by Manzoni.
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In this case, when the artist’s liberty is anar-
chy, when the random is creation, the emer-
gence of a “piece of work” of this type is a neces-
sity. That is, by eliminating all contradictions we
get: possibility=necessity. Only common sense,
now a form of dissidence, believes that the ran-
dom may be understood as a scale featuring the
following stages: impossible, improbable, doubt-
ful, plausible, almost certain, certain. One cer-
tainty, though, is that everything is possible in
the free world of Art.

2.1. About the Liberty of creation

Apparently, the exercise of artistic liberty is
described by a disjunction, i.e. art as the creation
of a genius or art as a random product. We think
that the first term designates an ideal, more pre-
cisely, the genesis of a piece of work under the
auspices of the founding values: the sacred, the
truth, the good and the beautiful, whereas the
second reduces art to an indeterminate empiri-
cal diversity impossible to define.

Overused by the Romanticists, the notion of
genius has now fallen into desuetude. Moreover,
Art itself is eclipsed by the economic and politi-
cal play. The pleasure afforded by sheer contem-
plation is rare, foreign even, in times such as
ours. What if today were an accident? If it is an
accident, then we know that it carries no defin-

ing purpose or ideal for us to assume. Yet, we
are at liberty to judge the world. Indeed, think-
ing becomes salvation or sin.

 Back to Kant! Resuming our analysis, let us
note a distinction, namely, the conceptual de-
limitation between the creating liberty of the ge-
nius and the value judgment of a genius cre-
ation. Although Art seems to be a harmless
domain, Kant offered priority to the critical re-
ception of the work rather than to its creation.
He considers that “the richness and originality of
ideas is as important for beauty as is an appropri-
ately free liberty for the legitimacy of the intel-
lect.” We may say that the liberty of the genius is
sacrificed on grounds of the assumption that
“imagination, when its liberty is devoid of laws,
only produces absurdities.13”

The sacrifice of the genius is, obviously, a
metaphor. Still, this “sacrifice” indicates the start-
ing point, which rules that an object is what it is
and the way it is, in a society where art is either
merchandise or nothing. This involves: a) disci-
plining the productive impetus of the artist so
that society can integrate his creation: b) recy-
cling of the creative energy into a useful and
profitable activity, so that the measure of the
work’s value is the profit-measure; c) reciprocal
compensatory gain - artist and society – a gain le-
gitimized by interest.

Therefore, the problem is what is art, and
why does something fall under the concept of
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art. Answers that are justified culturally could be:
value crisis, alienation, snobbism, abolishment of
formal conventions, etc. In his essay “Do what-
ever Crosses Your Mind”, Thierry de Duve
shocks us by saying: “the circularity of the em-
pirical definition Art is everything that is called
Art, far from being a sophism, constitutes the on-
tological particularity of the art work.” It follows
then that “Art is a self—instituted, self-named,
and self-justified autonomous process.”14 The an-
swer of the economist – the sage in the con-
sumer society – can be only one: it sells.

The artist’s liberty in relation to a society that
is judgmental inasmuch it judges can be de-
scribed as such:

i) If society accepts the artist’s creation either
as value or as merchandise, then the artist is con-
firmed as servicing the public welfare, that is, as
a cultural exponent or a profitable investment.

ii) If society rejects the creation, denying its
artistic value or its merchandise quality, then the
artist may be either an exponent of the society or
alienated. In this case, the non-determinate na-
ture of the artist is not significant for the artist-
society relation, but the impact of the creation is,
for its novelty unbalances the scale of values and
interests in society.

iii) If the artist creates under the authority of
the assumed values or of market demand, then
the society may accept or reject his creation. In
this case, although the artist is determined as an

exponent of the socio-cultural and economical
values and interests and his creation is benefi-
cial, the significance of his creation may be oc-
culted by the limits of society.

iv) If the artist is a professed rebel, alienated,
then society rejects his creation.

Yet, the liberty of the artist is not a logical re-
lation but a practical one. The sense of creation,
its finality, is not accounted for exclusively by a
logical rationality, for there intervene numerous
variables by nature political, economic, cultural,
religious, etc.

2.2. The Freedom of Creation in
Postmodernism

The identity of every nation, and by deriva-
tion, the identity of every creator, artist or
thinker lent by his/her affiliation to a cultural
paradigm, is denounced as simply conventional.
First and foremost, it is historians who “no
longer spin the thread of time but rather tear it
to pieces, teaching us not to identify our image
in that of our forefathers.”15 Other disciplines
within the Humanities also disregard the sense
and unity of history. Thus, sociologists Pierre
Bourdieu and Jean-Claude Passeron state that
“the range of meanings that objectively define
the culture of a group or of a class as a symbolic
system is arbitrary; moreover, the structure and
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functions of this culture cannot be inferred from
any universal principle, be it physical, biological
or spiritual, as they are not linked by any kind of
internal relationship to the nature of things or to
the human nature.”16

The nihilism manifest in postmodernism
brought about a kind of freedom characterized
by cultural perversities. If reality is deemed to be
a convention, then anything is possible. For in-
stance, history is pervaded by the imaginary,
whereas real historical personalities become fic-
tional characters. Classical visions are compro-
mised; heroes are turned into derisory, ridicu-
lous or comical figures. For instance, in our
country an obsession of one of our ministers’ to
revive a page in our history in the form of a
theme park - Dracula Land - has become govern-
mental policy. This is the age of vampires! They
sell well. Money talks! In this vein, Eminescu’s
lines in the last stanza of his poem Scrisoarea III
(Letter III) should be censored! Long live Vlad
the Impaler, the Vampire!

Under such circumstances as preserve in the
postmodern world national and even tribal remi-
niscences, man’s identity in this old-new world is
rather a surrogate. Justly, Harlem Desir believes
that “the reality of our references is a sort of cul-
tural half-breed.”17 In this hybrid world, the vi-
sual arts are released from any extra artistic de-
termination or constraint. In this respect
Jean-Francoise Lyotard points out that the arts

are “free from iconographical and iconological
connotations (in Panovsky’s meaning),”18 so that
the meanings of a work of art are no longer de-
coded by means of an external reference, cultur-
ally and historically determined. This rebase (??)
was called by some theorists “the death of Art”,
whereas the ideologists of postmodernism think
that this is only the end of an art displayed in
museums, subjected to foreign ideals.

In an open world in which tout est art and
rien n’ est art, the freedom of creation cannot be
limited. Among the consequences of this bound-
less freedom the necessity of again conceptualiz-
ing the term reality and, in this connection, of
defining the concept of semblance becomes ob-
vious. Perhaps even the question: “What is real-
ity?” needs to be reshaped in such a way as to
eliminate the faintest suggestion of a split be-
tween subjectivity and the external world. The
reality of postmodernism cannot be built on any-
thing except a lavishing ontology, wherein the
role of ratio essendi (the reason of existence) is
played by imagination. As shown by the afore-
mentioned example of Dracula seen as an alter
ego of Prince Vlad the Impaler and Dracula Land
as an expression of a revived medieval Walachia,
the model of postmodern imagination is parody.
The new concept of reality denotes a world with
no rules and restrictions, where even the fanciful
becomes reality, a parody, a piece of reality with-
standing integration into an ensemble.
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In what concerns the term semblance, we
find that it denotes the manner in which parody-
ing reality is embodied. Thus, in the postmodern
way of life, the reassessment of, let’s say, Kant’s
Criticism through a promotional offer is not con-
sidered a gesture that could affect philosophy. At
this stage, where money is the supreme god,
“the semblance and the simulation of a bag of
noodles has become both the real concept and
the present, while the philosopher, the concept-
character, or the artist have become the mer-
chant of the work of art.” According to Gilles
Deleuze, the current stage is the beneficial stage
of the professional trade, which has replaced -
due to successful capitalism - the encyclopedic
and pedagogical stages of thinking.19 This sem-
blance or commercial image of paradoxical
thinking rejects the rules of classical reasoning.

Therefore, everything is image. Hence, the
freedom of creation is the ability to imagine
something in which by chance and chance only
one again finds the reality of old-fashioned com-
mon sense. The epidemic of postmodern free-
dom has created a new Babylon - the “collage
town.” Any American can live in two worlds, in
the States and in Chinatown, in the States and in
Little Italy, in New York and in a Latin barrios,
etc. Reality has become fiction, or maybe vice
versa, and semblance has turned into an undeni-
able truth.

3. On the Artist’s Manichean Spirit

In his freedom, the artist has sometimes
dreamt about changing the world, in the con-
crete meaning of the word given by Marx in his
11th thesis about Feuerbach. Perhaps in every
artist’s soul there lies the moralist, the fighter for
justice, or perhaps the dictator, for that matter.
Any philosopher seriously pondering the condi-
tion of the artist would detect the existence of
the antinomy. More concretely, the starting
point of the analysis could be the following
question: Is the artist’s freedom an innocent
game or is it a specific way of assuming certain
ideals? This is the source of several disjunctions:
aesthetic purity or moral commitment? Fiction or
reality?

There were moments in history when artists
placed the world in an exclusive disjunction of
the type everything or nothing. This was the age
of revolutionary artists. Thus, the productivist
group of Moscow published in 1920 a manifesto
that engaged art in political activity. The as-
sumed ideology was “scientific communism”
based on the theory of “historical materialism”
and the aim envisioned was “the building of a
communist culture”. Therefore the following slo-
gan was established: “Down with all artistic tradi-
tions, long live the constructivist technician!”20

Maiakovski, too, published a similar manifesto in
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1923 in the first issue of the Lef (the magazine of
the Left Front of the Arts).

Obviously, the artist was backed by the com-
petent and qualified ideologist, who formulated
the theory of socialist realism. The artist is no
longer inspired by muses but rather draws upon
the program of the communist (Bolshevik) party.
In the Soviet Union, art is unequivocally defined
as “the ideological weapon for class struggle.”
The writers’ task - as promoter of the “proletar-
ian art” – “was to castigate relentlessly everything
that hinders our advancement on the road to
communism,” according to the documents of the
XIXth Congress of the P.C.U.S (The Communist
Party of the Soviet Union).21

Obviously, the proletarian culture was ex-
ported to all the other socialist countries. Today
it has vanished, or perhaps only lies metamor-
phosed, dormant like a butterfly nymph.

We have no intention of insisting upon em-
pirical aspects, partly experienced first hand and
partly “learned” from documents, but the least
we can do is sketch the philosophical dimension
of our object.

In his freedom, the artist may unconsciously
become an exponent of the Manichean ethics, of
a Manichean spirit. When Goya produced the
cycle of caprices, and more precisely, when he
wrote on one of his engravings that “Sleep of
reason begets monsters”, he illustrated the pact
between reason and imagination, between Good

and Evil. With Goya, and not Goya only, the la-
tent Manichean heresy is involuntarily manifest
as a drama of human life. Everything thus seems
deceivingly simple: when reason is asleep, imagi-
nation plays freedom, and when reason is
awake, imagination becomes canonically obedi-
ent.

At face value, the issue appears as a moment
of twilight, when reality is confused and Good
seems to be the twin brother of Evil. Isn’t art a
field of surprise? The artist is the one who turns
the proud king into the humble beggar, the
prostitute into a saint, or discovers spots in the
sun and luxuriantly grows flowers of evil. This is
the game of light and darkness.

The poet Lucian Blaga says: “Like a heretic I
ponder and wonder: where does the light of
Heaven come from? - I know: It is hell that lights
it with its flames!”

But let’s stop for a while at the two limits sug-
gested by Goya’s engraving:

a) When reason is asleep. Imagination is the
child that dwells in the artist’s soul. His state is
play. In his considerations about Art, Freud
shows that “in German the relationship between
the child’s play and the literary creation has been
very well preserved: the world Spiel (play) desig-
nates those creations of the writer that require
the support of tangible objects and that can be
represented: Lustspiel (comedy), Trauerspiel
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(tragedy), whereas the person who embodies
these creations is called Schauspieler (actor).”22

The play is a form of rebasing (??) from
Pandora’s Box forbidden instincts, unfulfilled de-
sires, sinful obsessions, dirty thoughts. Like an-
other god, the artist creates an endless world.

In his world by means of his characters the
artist robs, rapes, kills. He does whatever comes
to his mind. And when reason is asleep, the
monsters enter the souls of the wretched
people. Levels can always be reversed, i.e. char-
acter x may be the mentor of a real person x.
When the artist’s reason is sleeping, he himself
can mix up the levels and can, for instance, turn
his art into an efficient ideological weapon.

b) When reason is awake. Like any other
child, imagination can be subject and can be
obedient. Obedient towards the political reason,
as reason of the citadel, the artist is the one who
offers the daily circus. This is especially so when
bread is missing. Under the guidance of the
party’s ideologist, the artist himself can become
an ideologist, preaching an aggressive
Manicheism.

To conclude, if Lucifer is a light carrier, then
the artist too can enlighten spirits. Because this
is art: sweet temptation.
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Introducere1

Un contact sumar cu termenul de secularizare
impune deja o primã constatare : acesta este un
termen polisemic. Astfel putem citi în
Encyclopaedia Universalis : « Vicisitudinile
cuvîntului secularizare, atît de frecvent utilizat în
zilele noastre în materie de religie, circulaþia sa
între francezã ºi germanã, au reuºit sã-i dea un
sens în aparenþã recent ºi împrumutat. Mai mult,
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acest pretins neologism, anglicism sau
germanism, este însoþit de o polisemie […] care
dã opoziþii, excluderi sau recuperãri doctrinale»2

El poate desemna trecerea în patrimoniul
statului a bunurilor ce aparþin bisericilor sau
mãnãstirilor3, dar ºi trecerea de la statutul de
preot sau cãlugãr la cel de laic4. De asemenea,
acest termen a fost utilizat pentru a desemna un
recul al religiei, asimilîndu-l cu „termenii de
laicizare, de decristianizare, de pãgînizare ºi de
locuþiuni cum ar fi extinderea necredinþei sau a
ireligiozitãþii”, dar ºi „anumite mutaþii interne
religiilor”.5

Encyclopaedia Universalis sesizeazã sintetic
doua procese importante ce caracterizeazã
secularizarea : „cel al unei mutaþii religioase a
societãþii ºi cel al unei mutaþii sociale a
religiilor.”6 Vom urma îndeaproape aceste douã
procese dintr-o perspectivã catolicã europeanã,
pentru a încerca sã discernem ceea ce vizeazã
termenul de secularizare.

O mutaþie religioasã a societãþii

Conceptul de secularizare este utilizat pentru
a desemna de o maniera globalã un reflux al
religiei în societate, legat adesea de fenomenul
modernitãþii. Acest concept nu este specific
teologiei, el fiind împrumutat filozofiei ºi
sociologiei. Pe ce ne bazãm atunci cînd vorbim

despre un reflux al religiei? Pentru Hervé
Legrand, existã cîteva “manifestãri care pot fi
mãsurate ºtiinþific”:

a. O primã manifestare este legatã de
separarea Bisericii de Stat. Sã remarcãm cã
secularizarea era un scop politic ºi ideologic în
þãrile blocului comunist din estul Europei, pe
cînd în þãrile vest europene aceasta era
consecinþa unei evoluþii sociale. Vizibilitatea
separãrii dintre Stat ºi Bisericã în þãrile din estul
Europei, marcate de regimurile comuniste, este
neîndoielnicã. În aceste þãri, s-a observat o
ostilitate a regimurilor marxiste vis-a-vis de
implicarea Bisericii în viaþa publicã precum ºi un
proces juridico-politic de separare dintre Stat ºi
Bisericã. Dupã cãderea regimurilor comuniste,
þãrile din estul Europei se apropie din ce în ce
mai mult de modelul vest european privind
raportul dintre Stat ºi Bisericã, chiar dacã aceste
raportãri diferã de la un stat la altul. Dorinþa
acestor þãri de a integra Comunitatea Europeanã,
ne face sã anticipãm o accelerare a acestui
proces. Dar care este aceastã raportare dintre
Stat ºi Bisericã în vestul european? Deºi nu existã
constrîngeri exterioare, construcþia societãþilor
vest europene nu se mai face în raport cu o
referinþã explicitã la o transcendenþã religioasã.
“…Biserica înceteazã sã mai gîndeascã
raporturile sale cu Statul în termeni de putere
(putere temporalã/putere spiritualã; putere
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directã sau indirectã a Bisericii asupra Statului).”7

Statele nu se mai confundã cu statele creºtine ºi
nu mai tolereazã dominaþia instanþelor
religioase. Rolul lor este legat de respectul
libertãþii religioase individuale ºi sociale, precum
ºi a limitei acestei libertãþi religioase (problema
sectelor). Statele moderne preferã în general sã
regleze juridic raportul cu instanþele religioase,
respectînd pluralitatea confesiunilor. Desigur aºa
cum remarcã Paul Valadier: “Aceste afirmaþii
devenite banale, nu sunt deloc banale […]
Comparaþia situaþiei noastre cu cea a þãrilor
islamiste ne aratã surprinzãtoarea originalitate a
tradiþiei noastre ºi sugereazã deja cã o astfel de
separare, trãitã pe “tãrîm” creºtin, adesea
împotriva Bisericilor, are fãrã îndoialã ceva legat
de creºtinism.”8 (p.18).

b. O altã manifestare a refluxului religiei este
privatizarea religiei. Paul Valadier leagã aceastã
manifestare de apariþia tehnicii, a ºtiinþelor, a
experimentelor ce conferã o forþã de evidenþã
complexitãþii realului. Delimitîndu-ºi metodele ºi
frontierele, fiecare domeniu se particularizeazã,
fãcînd loc ideii de o “ºtiinþã a ºtiinþelor” capabilã
sã ordoneze totalitatea cunoaºterii. Religia se
vede astfel relativizatã: “Teologia sã prescrie cum
se cîºtigã cerul, astronomia sã explice miºcarea
astrelor. Aceasta este schema perfectã a
secularizãrii.” (p.19-20) Se observã o
raþionalizare a cîmpurilor realului, a cãrei derivã
este raþionalismul ºi scientismul.

c. Un reflux al valorilor etice. Deja de la
Kant încoace asistãm la construirea unei morale
autonome în raport cu revelaþia, a cãrei urmã o
gãsim pînã în zilele noastre. Acest reflux al
valorilor etice se manifestã mai cu seamã în ceea
ce priveºte divorþul, homosexualitatea,
contracepþia.

d. O altã manifestare a secularizãrii este
recesiunea practicii religioase. .

Vom încerca în cele din urmã sã propunem o
criticã a conceptului de secularizare. A vorbi
despre un reflux al religiei nu merge de la sine,
cãci întîmpinãm o primã dificultate: cînd
încercãm sã determinãm la ce ne referim cînd
vorbim de un reflux al religiei. Dimensiunile:
“ritualã”, “experimenþialã”, “ideologicã”,
“practicã”?9 Mai mult, existã o diferenþã
semnificativã a acestor manifestãri în funcþie de
fiecare þarã. Lucrul acesta este foarte vizibil între
þãrile din vestul ºi cele din estul european.

De asemenea nu putem sã asociem
modernitãþii o dispariþie a religiei. Paul Valadier
remarcã o permanenþã religioasã care poate sã ia
forme diferite: “forme sacrale pe care putem sã
le judecãm “degradate” (magia, ezoterismul,
sectele,…), sau forme de adeziune vagi la o
transcendenþã  fãrã chip (credinþa în cealaltã
lume, la o viaþã de apoi, la o finalitate ce nu
poate fi reperatã), sau forme ale cãutãrii unui
sens personal care nu face sã înceteze proiectul
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modern al transformãrii, chiar dacã este
contestat în principiul sãu.”10 (p.220)

Societatea, remarcã autorul, a suferit
transformãri importante legate de eroziunea
marilor referinþe simbolice ce structurau
existenþa: “punere sub semnul întrebãrii a
autoritãþii, a tradiþiei, a trecutului ca ºi sursã
imprescriptibilã de valori; suspiciune faþã de
instituþii […].” (p.218). Pierzîndu-ºi referinþele
care-l fondeazã (structuri ºi instituþii), individul
este trimis în sfera privatã pentru a gãsi un sens
vieþii. Dar acest lucru este cu atît mai dificil cu cît
“societatea modernã separã domeniile, sparge
omogenitãþile, distinge publicul de privat,
economicul de politic, dreptul de moralã,
profanul de religios.” (p.218). Aceastã
sectorizare a lumii este resimþitã ºi în universul
religios care este sensat sã  facã  unitatea.

O mutaþie a societãþii religioase

a. Conciliul Vatican II ºi “autonomia
realitãþilor terestre”.

In textul Gaudium et Spes, pãrinþii
Conciliului Vatican II par sa accepte termenul de
secularizare. Chiar dacã nu întîlnim o utilizare a
conceptului de secularizare, gãsim în textele
Conciliului referinþe care par sã fi legitimat

utilizarea termenului de secularizare în Bisericã.
Pãrinþii Conciliului Vatican II vorbesc despre o
“autonomie a realitãþilor terestre” ce corespunde
cu voinþa Creatorului: “…lucrurile create ºi
societãþile însãºi au legile lor ºi valorile lor
proprii, pe care omul trebuie sã înveþe sã le
cunoascã, sã le utilizeze ºi sã le organizeze:
aceastã autonomie nu numai cã este revendicatã
de oamenii zilelor noastre, dar ea corespunde
voinþei Creatorului”11 Aceastã diferenþiere a
domeniilor este specificã secularizãrii. Trebuie sã
spunem cã aceastã autonomie a realitãþilor
terestre de care vorbeºte Conciliul Vatican II are
un fundament teologic, adicã distincþia dintre
Creator, creaturã ºi creaþie. Pãrinþii conciliului
fac clar distincþia dintre autonomie ºi
independenþã, respingînd poziþiile unei «
autonomii a temporalului » prin care s-ar
înþelege cã « lucrurile create nu depind de
Dumnezeu ºi cã omul poate sã dispunã de ele
fãrã o referinþã la Creator ».

O confirmare a legitimãrii conceptului de
secularizare este oferitã de Conferinþa Episcopalã
din Europa.

b. “Secularizare ºi evanghelizare” - Conferinþa
Episcopalã din Europa din 1985:

În cadrul Conferinþei Episcopale Europene
din 7-11 octombrie 1985 - reunind nu numai
episcopi, ci ºi teologi, sociologi, filozofi, etc. - are
loc simpozionul cu tema “Secularizare ºi
evanghelizare”.
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Consultãrile regionale care au avut loc în
prealabil, semnaleazã o utilizare neclarã a
termenului de secularizare, ca fiind imprecis ºi
echivoc pentru a înþelege situaþia concretã a
relaþiilor dintre Bisericã ºi societatea din Europa
de azi. Recursul la acest termen riscã sã cedeze
unor explicaþii simple ºi univoce, asociind : “pe
de o parte, [cuvinte ca, n.n.] secularizare – liber-
alism – burghezie – drepturile omului –
privatizare – individualism - permisivitate –
modernitate tehnicã – progres, etc.; iar pe de
altã parte, tradiþie – religie - autoritate – ordine
moralã – societate ruralã, etc. Chiar în interiorul
acestor ansambluri, trecerea de la un cuvînt la
altul nu este deloc evidentã.”12 (p.180) Utilizarea
termenului de secularizare riscã sã constrîngã
persoanelor de a accepta sau a refuza o astfel de
analizã a situaþiei, cãci o evaluare rapidã a
raportului dintre religie ºi societate ar reduce
acest termen la o alternativã între progres sau
recul al religiei în societate. O astfel de
constrîngere care sã impunã o alegere între cele
douã blocuri, fãrã sã þinã seama de
complexitatea situaþiei în care trãieºte biserica.

Pentru Paul Valadier, termenul de
secularizare trebuie utilizat cu prudenþã ºi chiar
evitat. De ce? A considera secularizarea ca ºi
cauzã a refluxului religiei, fie ar induce din
partea bisericilor strategii de apãrare (uneori
agresive) faþã de lumea modernã care ar fi
suspectã ºi periculoasã, fie cã biserica s-ar

închide lumii exterioare pentru a nu fi contami-
nate de “boala modernitãþii” care ar perverti
creºtinismul. Nici una dintre atitudini nu este
responsabilã: prima, opunînd Biserica lumii
moderne pe care neînþelegînd-o, o diabolizeazã;
a doua,  care implicã o repliere a bisericii, ar
duce la pierderea oricãrei credibilitãþi în faþa
lumii. Amîndouã atitudinile sunt sectare ºi sterile
ne spune autorul, deoarece Biserica “se rupe de
posibilitãþile de a avea o prezenþã  fecundã  ºi
umanizantã (divinizantã).”13 (p.214) ªi totuºi,
autorul afirmã în ciuda avertismentului de a nu
utiliza decît cu prudenþã acest termen, faptul cã
el este de neînlocuit… deoarece fie cã vorbim de
secularizare, de secularism, de laicizare, aceste
expresii prezintã transformãri profunde ale
societãþii, care au atins sfera religioasã, în par-
ticular prin “raþionalizarea vieþii naturale ºi
sociale. “14 (p.215) Ar fi eronat sã se înþeleagã cã
fenomenul raþionalismului este liniar ºi
ineluctabil ºi cã raþionalitatea cîºtigã întotdeauna
în faþa religiei. De altfel, ne avertizeazã autorul,
nu numai cã raþionalitatea este departe de a fi
omogenã ea variind în funcþie de grupuri sociale,
de naþiuni, de indivizi; ci ºi faptul cã
raþionalitatea instrumentalã are nevoie de o
alteritate, de un ordin simbolic, deoarece ea “nu
poate sã-ºi aproprieze totalitatea realului fãrã sã
o ducã la nebunie (totalitarism politic, scientism,
etc.). De aceea ideea unei societãþi în întregime
secularizate nu are consistenþã […].”15 (p.216)
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Vom încerca în continuare sã vedem reacþia
unui teolog , J.B. Metz, care prezintã o încercare
de deblocare a presupusei incompatibilitãþi
dintre credinþa creºtinã ºi lumea modernã
secularizatã.

c. “Pentru o teologie a lumii” – J.B. Metz16

Primul capitol al lucrãrii lui J.B. Metz,
Înþelegerea lumii în credinþã, utilizeazã
conceptul de „mondenitatea lumii.”17 Ce
înseamnã aceasta? Pentru autor, lumea nu este
un obiect exterior nici omului, nici lui
Dumnezeu. Atît Dumnezeu cît ºi omul sunt
angajaþi într-un proces istoric de adopþie, numit
„mondenitatea lumii”, care are ca rezultat o lume
mondenã ce include secularizarea. Prin
Întruparea lui Isus Cristos, Dumnezeu a adoptat
ºi locuieºte definitiv lumea; lumea este acceptatã
de Dumnezeu ºi îi este datã autonomia ei ca
lume, ca lume mondenã în devenire, ca istorie,
ca ºi cîmp de acþiune responsabilã a omului.
Dumnezeu face istoria împreunã cu oamenii, dar
prezenþa lui nu este clarã, lizibilã imediat, fãrã
probleme; iar lumea, chiar dacã este adoptatã
definitiv, poate sã recunoascã dificil prezenþa Lui
ºi deci poate intra în contradicþie cu aceastã
adopþie, sã o ignore, sã o contesteze; credinþa
oamenilor este astfel rãspuns la acest eveniment
care s-a produs în istorie.

Deoarece mondenitatea lumii este rodul
adopþiei liberatoare în Isus Cristos, creºtinii nu
trebuie sã refuze autonomia lumii, desigur trãitã
de o manierã ambiguã, ci sã participe la aceastã
lume ºi sã o ajute sã fie ea-însãºi: adicã distinctã
de Dumnezeu ºi dãruitã ei-însãºi de Dumnezeu.
Cu cît mai mult Dumnezeu este Dumnezeu, cu
atît mai mult lumea este lume. Lumea ºi istoria
nu sunt divinizate sau glorificate imediat.
Observãm în teologia întrupãrii lui Metz o
radicalizare a doctrinei creaþiei, în care
Dumnezeu este transcendent cu creatura ºi cu
creaþia (lumea) ºi care încearcã sã rupã cu
formele de gîndire “cosmocentrice” specifice
gîndirii greceºti.

Cum am mai spus, mondenitatea lumii
(secularizarea) este un fapt pe care Biserica nu-l
poate ignora, adesea înþeles ca ºi un proces
împotriva credinþei ºi care trebuie sã fie jugulat.
Metz ia distanþe faþã de aceste poziþii: “Lumea a
devenit “mondenã” ºi, chiar dacã aparenþele sunt
înºelãtoare, sfîrºitul acestui proces nu este încã
previzibil. Credinþa este legatã de aceastã
mondenitate, fiind chematã sã se înþeleagã în
raport cu acesta.”18 (p.17) Autorul cautã sã
descifreze Istoria Mîntuirii în aceastã
mondenitate a lumii, oricare ar fi ambiguitãþile ei
inevitabile. Procesul secularizãrii nu mai este
considerat din perspectiva lumii ci din cea a
credinþei. Aceasta din urmã, nu este rãspunsul la
un eveniment trecut (Întruparea), ci participare
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activã la un eveniment care dominã din interior
istoria ºi lumea, ce le conferã un fundament ºi o
determinare escatologicã. Nu existã într-o parte
o Istorie a lumii, iar pe de altã parte o Istorie a
Mîntuirii.

Concluzie

Pentru teologii catolici, conceptul de
secularizare este prea puþin clar pentru a fi
operatoriu. Recursul la acest concept riscã sã fie
adesea o soluþie de facilitate, care þine locul unor
explicaþii complexe ce þin de restructurarea
aproape permanentã dintre societate ºi religie.
Acest lucru nu înseamnã cã evanghelizarea nu
are nimic de a face cu aceste manifestãri. Munca
teologului constã în a revela aceste manifestãri,
sã prezinte direcþii de cercetare ºi muncã
specifice Bisericii, sã nu se lase dus de valul
diviziunilor ideologice, sã se adape la fîntîna
credinþei pentru a gãsi posibilitãþi noi de dialog
etic.
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Aºa cum aratã Susan Starr Sered, religia este
domeniul care s-a arãtat cel mai rezistent faþã de
noua dimensiune oferitã de studiile feministe;
fapt oarecum paradoxal, deoarece studiile
antropologice indicã o mare diversitate de religii
în care rolul principal îl joacã femeile. De
asemenea, unul dintre factorii asociaþi în mod
constant feminitãþii este iraþionalitatea,
emotivitatea, ceea ce le face pe femei sã fie un
subiect mai potrivit pentru practicile religioase.
Totuºi, nu trebuie sã înþelegem de aici cã
religiozitatea ar fi apanajul exclusiv al femeilor.
Aºa cum aratã Edward H. Thompson Jr., analize

This paper attempts to critically discuss and situate
the phenomena of contemporary witchcraft (both
the Wicca tradition and the feminist one). Contem-
porary Anglo-Saxon witchcraft is one of the compo-
nents of “mystic-esoteric nebulousness”. It has a
particular status both among contemporary prac-
tices of witchcraft and among women-dominated
religions. Among recent philosophical trends, it has
affinities with ecofeminism and neopaganism.
Along this line, its roots seem to indicate a connec-
tion with the ancient beliefs that characterized the
matriarchal civilization of Old Europe. Finally, con-
temporary witchcraft finds itself well integrated in
the framework of the New Age movement.
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cantitative ºi calitative recente tind sã
demonstreze cã trãsãtura “religiozitãþii” þine mai
degrabã de prezenþa feminitãþii (este legatã deci
de gen) ºi nu de faptul biologic de a fi femeie1.

“Comportamentul” diferit al religiei faþã de
componenta de gen este explicat de Susan Starr
Sered ca o consecinþã a existenþei a douã straturi
ontologice a conceptului de “femeie”. Pe de o
parte avem de-a face cu “femeile ca agenþi”,
referitor la femeile reale care sînt implicate în di-
verse grade în acþiunile religioase, pe de altã
parte persistã “Femeia ca simbol”, construct
simbolic ce condenseazã genul, sexul,
sexualitatea, dar ºi alegorii, metafore, ideologie,
fantezie ºi (în cazul religiilor dominate de
bãrbaþi) proiecþiile bãrbaþilor despre femei2.

Deºi aceastã dublã caracterizare a femeii – ca
agent ºi ca simbol – influenþeazã în fapt toate
sferele vieþii sociale, religia pare a fi domeniul
cel mai marcat de ea, deoarece la acest nivel
simbolul joacã un rol hotãrîtor. Totuºi,
specificitatea religiosului ºi rezistenþa acestuia la
strategiile studiilor de gen nu a împiedicat
discursul feminist asupra relaþiilor dintre gen ºi
religie. Literatura feministã pe aceastã temã este
organizatã în jurul a trei teme: una vizeazã
restaurarea mesajului originar al religiilor,
presupus neutru faþã de gen (grupul
feminismului reformator); o alta considerã cã
“problema femeii” este adînc înrãdãcinatã în
simbolurile tradiþiei religioase, astfel încît

feminismul contemporan trebuie sã ajute la
crearea unor ritualuri ºi interpretãri orientate
spre femei; în fine, în ipostaza cea mai radicalã,
feministele argumenteazã cã religiile existente
contribuie la menþinerea patriarhatului, iar
eforturile feminismului contemporan trebuie sã
se axeze spre crearea unoi noi religii care sã
reflecte adecvat spiritualitatea femininã3.

În cele ce urmeazã am ales pentru analizã un
exemplu care se încadreazã în ultima temã.
Exemplul este cel al vrãjitoriei contem-porane,
care, spre deosebire de vrãjitoria tradiþionalã, se
compune din practici ºi premise teoretice axate
majoritar pe femei (avînd chiar o ramurã
distinctã de inspiraþie feministã). Vom trece în
revistã astfel contextul contemporan care a fãcut
posibilã creºterea în amploare a vrãjitoriei dupã
o aparentã perioadã de diminuare a importanþei
sale, urmînd apoi sã ne concentrãm asupra
fenomenului în sine.

Renaºterea ocultismului în lumea
contemporanã

În peisajul contemporan asistãm la o
recrudescenþã a magiei ºi vrãjitoriei, proces în
care “strãvechile ritualuri ºi practici magice
renasc, revenind în actualitate. Ele invadeazã nu
numai clasicele toposuri rurale, ci ºi spaþiul
citadin modernizat. Aici, magia se impune în
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forme postmoderne cum ar fi luciferismul
televizat, cabinetele de descîntãtori, ghicitul
tehnologizat mijlocit de ordinator etc”4.

Cercetãtorul religiei poate constata cã atracþia
actualã pentru fenomenele de tip ocult nu mai
provine dintr-o simplã curiozitate ºi nici nu tra-
duce un fenomen de marginalitate socialã. Fr.
Champion constatã proliferarea în spaþiul
culturii occidentale a religiozitãþilor paralele
(subînþelegînd prin acest termen toate religiile
necreºtine, diferitele esoterisme, toate credinþele
ºi practicile parareligioase) caracterizînd
manifestarea acestor religiozitãþi paralele prin
sintagma “nebuloasa mistico-esotericã”5. Aceasta
prezintã ºapte trãsãturi funda-mentale:

1) Centralitatea acordatã ideii de
“experienþã”; leitmotivul este: nu trebuie sã
crezi, trebuie sã experimentezi.

2) Obiectivul adepþilor este transformarea de
sine datoritã unor tehnici psihocorporale sau
psihoesoterice: yoga, meditaþie, dansuri sacre
etc.

3) Mîntuirea vizatã priveºte viaþa pe pãmînt ºi
este conceputã dupã criteriile dominante în
societatea actualã (ea implicã de pildã sãnãtatea).

4) Predominã o concepþie holistã despre
lume, care refuzã separarea dualistã a religiilor
abrahamice (a umanului de divin, a lumii
materiale de cea supranaturalã).

5) Se manifestã un optimism în ce priveºte
posibilitatea omului de a se dezvolta, în ce
priveºte evoluþia lumii.

6) Este propovãduitã o eticã a dragostei,
suficientã pentru a asigura un comportament
just, atîta vreme cît originea rãului nu este
pãcatul, ci frica sau ignoranþa.

7) Este practicat un joc al harismei, cîtã vreme
nebuloasa mistico-esotericã este alcãtuitã din
grupuri de afinitãþi organizate în jurul unor
lideri aleºi individual ºi recunoscuþi pentru
calitãþile lor6.

A. Faivre stabileºte mai multe elemente
fundamentale a ceea ce s-ar putea numi fondul
comun al credinþelor de tip esoteric:

1. Natura este gînditã ca fiind vie, iar
cosmosul ca fiind complex, plural ºi ierarhizat.
Magia s-ar sprijini pe cunoaºterea reþelelor de
simpatie ºi antipatie care leagã lucrurile ºi
fiinþele.

2. Între microcosmos ºi macrocosmos pot fi
stabilite corespondenþe; publicul contemporan
cautã aceste corespondenþe ca termeni comuni
ai diferitelor tradiþii, presupunînd o omogenitate
de bazã între concepþiile asupra sacrului.

3. Imaginaþia vizionarã, pe care se bazeazã
orice gîndire esotericã, se serveºte de simboluri
ºi imagini cu scopul cunoaºterii medierilor între
lumea supranaturalã ºi naturã.

4. Orice cunoaºtere esotericã se transmite fie
prin tradiþie autenticã instituþionalizatã, fie
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printr-un raport iniþiatic între maestru ºi
discipol.

5. La acestea se adaugã ideea subiacentã a
posibilitãþii ameliorãrii omu-lui ºi naturii, care
susþine diversele variante ale “salvãrii” omu-lui ºi
naturii, a posibilitãþii metamorfozei, a
transmigrãrii sufletelor ºi a unei a doua naºteri7.

Caracteristicile vrãjitoriei
contemporane

Printre componentele “nebuloasei mistico-
esoterice” se numãrã ºi revigorarea tradiþiei
vrãjitoriei. În cele ce urmeazã, ne vom ocupa cu
precãdere de acele ramuri ale vrãjitoriei care s-au
dezvoltat în ultimele decenii în subcultura ocultã
britanicã, de unde au migrat în alte þãri, în spe-
cial în S.U.A. Existã în principal douã ramuri
majore ale vrãjitoriei: mai întîi Wicca sau
vrãjitoria tradiþionalã (traditional witchcraft)
fondatã de Gerald Gardner (1954) ºi apoi
vrãjitoria feministã (feminist witchcraft),
promovatã de feminismul radical care
exploateazã consecinþele lucrãrilor lui Jules
Michelet (1862), Matilda Gage (1893) ºi Margaret
Murray (1921)8. Diferenþa principalã constã în
faptul cã în vrãjitoria tradiþionalã este venerat un
cuplu de zei – Marea Zeiþã ºi Zeul Încornorat
(The Great Goddess and the Horned God), în

timp ce vrãjitoria feministã acordã importanþã
doar Zeiþei, în diversele sale întruchipãri.

Existã apoi o diferenþiere în interiorul
vrãjitoriei feministe între feministele liberale,
care includ ºi bãrbaþi printre membri ºi
feminismul Dianic (Dianic feminism),
întemeiat de Zsuzsanna Budapest (1970), care
nu acceptã decît femei, în general lesbiene9.

Sintetizînd mai întîi diferenþele dintre aceste
grupuri, Elizabeth Puttick aratã cã domeniile de
divergenþã sînt trei: sexualitatea, autoritatea ºi
clasa. Feministele vrãjitoare considerã cã
accentul pus de Wiccani pe polaritatea genurilor
este heteroxist ºi irelevant; în replicã, Wiccanii
susþin cã în felul acesta este recuperatã
totalitatea. Mai departe, adepþii Wicca sînt
majoritar heterosexuali, întrînd în conflict cu
feminimul Dianic. În ce priveºte autoritatea,
adepþii Wicca acordã privilegii sporite Marelui
Preot ºi Marii Preotese, în timp ce vrãjitoarele
feministe favorizeazã structuri mai deschise ºi
mai libere, unele preferînd chiar sã lucreze
singure. În ultimul rînd, adepþii Wicca aparþin
aºa-numitei middle-class ºi uneori chiar claselor
superioare, în timp ce adepþii feminiºti sînt mai
degrabã anarhiºti ºi rebeli10.

Douã trãsãturi comune caracterizeazã
fenomenul vrãjitoriei în acest context: mai întîi,
el este inclus în cadrul vrãjitoriei contemporane,
în al doilea rînd, practicanþii sãi sînt în majoritate
femei. Pentru a analiza mai bine acest fenomen,
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vom apela mai întîi cu titlu general la douã
modele explicative – unul în ce priveºte
fenomenul contemporan al vrãjitoriei, celãlalt
relativ la modelul unei religii preponderent
feminine.Primul model este constituit de analiza
socio-antropologicã a lui Claude Rivière asupra
vrãjitoriei contemporane. În opinia lui Rivière,
patru sînt caracteristicile vrãjitoriei astãzi:

Mai întîi, vrãjitoria a pierdut o parte din
coerenþa sa de altãdatã ca urmare a slãbirii
credinþei în diavol, însã se menþine ca variantã a
unui sistem de credinþe, de reprezentãri ºi de
practici. Apoi, demonicul se refugiazã în poveºti
ºi legende; autonomizîndu-se, evenimentul
vrãjitoresc suscitã rumoarea ºi circulã sub formã
de poveste. În al treilea rînd, se poate spune cã
existã mai degrabã persoane vrãjite decît
vrãjitori, iar interesul celui vrãjit (subiect al unor
nenorociri repetate) se îndreaptã mai degrabã
asupra mijloacelor de protecþie ºi apãrare
împotriva vrãjilor. În fine, vrãjitoria se raporteazã
la ceea ce se poate numi circulaþia forþei vitale,
respectiv capacitatea individului de a-ºi asigura
supra-vieþuirea economicã ºi socialã. Cel ce
desface vraja devine astfel vrãjitorul
vrãjitorului11.

Al doilea model se referã la ceea ce Susan
Starr Sered numeºte “religiile dominate de
femei”. Ea subliniazã cã, deºi impactul genului
asupra religiei este unul limitat (religiile femeilor
nefiind diferite în mod esenþial de cele ale

bãrbaþilor), el este totuºi unul semnificativ în ce
priveºte felul în care sînt imaginate fiinþele
supranaturale, modul în care sînt performate
ritualurile, etc.

În opinia lui Susan Starr Sered, urmãtoarele
trãsãturi caracteri-zeazã cu precãdere religiile
dominate de femei:

a) Ceea ce caracterizeazã deþinerea autorirãþii
în religie de cãtre femei este accentuarea
personalitãþii sau a puterilor supranaturale mai
degrabã decît ierarhia sau conducerea unui cult/
bisericã.

b) Femeile sînt atrase de religiile salvãrii ºi
mai puþin de religiile care au o orientare decis
militantã sau politicã.

c) Religiile dominate de femei se
caracterizeazã printr-o orientare cãtre lumea de
aici care neutralizeazã diferenþa dintre sacru ºi
profan. În consecinþã, divinitãþile venerate de
femei sînt în mare mãsurã imanente.

d) Religiile dominate de femei tind sã punã
un accent mai mare pe ritual decît pe teologie.

e) Femeile sînt preocupate în special de
stabilirea ºi menþinerea conexiunilor (dupã
modelul relaþiilor de familie); astfel, o mare
parte din ritualurile feminine au în vedere hrana
sau vindecarea.

f) În fine, temele esenþiale ºi comune tuturor
religiilor dominate de femei sînt maternitatea ºi
dominaþia patriarhalã12.
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Cele douã ramuri principale ale vrãjitoriei
britanice pot fi înþelese mai bine dacã încercãm
sã le raportãm la consideraþiile lui Rivière þi ale
lui Susan Starr Sered, precizînd atît asemãnãrile
cît ºi diferenþele faþã de cele douã modele
schiþate:

Astfel, Diavolul a dispãrut complet din
sistemul de reprezentãri al vrãjitoriei
contemporane. În cazul religiei Wicca, cele douã
zeitãþi alcãtuiesc un cuplu mai degrabã
complementar decît polar, iar în cazul vrãjitoriei
feministe Zeiþa include aspecte atît benefice cît ºi
malefice, ea întruchipînd simultan viaþa, moartea
ºi renaºterea. Acest lucru însã, departe de a slãbi
coerenþa internã a sistemului de credinþe ºi
practici, îl consolideazã. Practicanþii nu se mai
simt obligaþi sã motiveze originea rãului în lume,
nici sã dezvolte teorii asupra liberului arbitru, ci
se pot concentra asupra tehnicilor efective de
eliminare a rãului concret ºi prezent (care
vizeazã, de pildã, structurile inerente ale
patriarhatului, cum este cazul în vrãjitoria
feministã)13.

Rumoarea care acompaniazã reînvierea
tradiþiei vrãjitoriei ne avertizeazã cã avem de-a
face cu un fenomen destul de controversat ºi
care redeºteaptã în unele cazuri temeri
ancestrale14. Mai întîi, este semnificativ faptul cã
fenomenul vrãjitoriei a putut sã se constituie de-
o manierã cît de cît organizatã – în Anglia cel
puþin – de-abia dupã 1951, an în care au fost

abolite vechile legi împotriva vrãjitoriei (!). De
asemenea, trebuie sã menþionãm cã, deºi nu se
mai pune problema unei reiterãri a “vînãtorii de
vrãjitoare”, în S.U.A. “acuzaþia” de vrãjitorie
poate sã conteze în cazul încredinþãrii copilului
într-un proces de  divorþ15.

Problema protecþiei împotriva vrãjilor este
importantã doar pentru cei care se tem de
vrãjitoare ºi nu constituie o dimensiune
esenþialã. Pentru diversele comunitãþi de
vrãjitoare funcþioneazã o eticã a toleranþei ºi
libertãþii, sintetizatã în “legea cu trei feþe” (three-
fold law): “Fãrã sã faci nici un rãu, fã ceea ce
vrei” (And in harm none, do what you will)
deoarece orice faptã se întoarce împotriva
fãptuitorului cu forþã întreitã16.

Vrãjitoria este într-adevãr o problemã de
circulaþie a forþei vitale, însã conotaþiile social-
economice sînt mai puþin subliniate. Accentul
cade în special pe sesizarea ritmurilor naturii ºi
pe folosirea lor prin intermediul ritualurilor
ciclice.

În ce priveºte deþinerea autoritãþii, atît în ce
priveºte tradiþia Wicca cît ºi vrãjitoria feministã se
remarcã preferinþa pentru grupurile mici de
practicanþi care în principiu nu se supun nici
unei ierarhii exterioare superioare. În interiorul
grupului existã conducãtori (Marele Preot ºi
Marea Preoteasã în cazul Wicca) însã aceºtia se
schimbã periodic.
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Vrãjitoria se încadreazã mai degrabã în cadrul
religiilor salvãrii decît în cel al religiilor militante,
dacã þinem seama de faptul cã nici una din
tradiþii nu încurajeazã în mod special
prozelitismul, ba chiar îl dezaprobã. Totuºi, deºi
ambele ramuri pun accent pe salvarea personalã,
în cazul vrãjitoriei feministe existã totuºi o
importantã componentã politicã ºi militantã,
manifestatã de pildã în cazul protestelor faþã de
campaniile nucleare. Aceastã componentã este
manifestã ºi în cazul feminis-mului Dianic,
întemeietoarea curentului, Zsuzsanna Budapest
spunînd cã vrãjile nu valoreazã nimic fãrã
implicarea activã în plan politic17.

Cît priveºte orientarea faþã de aceastã lume,
ambele tradiþii sînt convergente: ceea ce
conteazã este lumea de aici, Zeiþa (ºi Zeul) sînt
imanenþi, natura reprezintã “corpul lui
Dumnezeu” ºi în consecinþã viaþa trebuie
respectatã sub toate formele ei. În aceastã
direcþie sînt îndreptate preocupãrile ecologice
ale adepþilor vrãjitoriei, întîlnindu-se astfel cu
curentul ecofeminist.

ªi în acest caz existã o apropiere
fundamentalã între vrãjitorie ºi religiile dominate
de femei. Teologia (sau thealogia) vrãjitoriei este
extrem de redusã ºi puþin dezvoltatã. Zeitãþile
venerate sînt simple reiterãri ale zeiþelor din
panteonul grecesc sau germanic (Gaia,
Artemis=Diana, Hecate, Brigid etc.) sau
personificãri a femininului anonim ºi universal (a

se vedea Marea Zeiþã sau pur ºi simplu Ea cea
Mare). Preocu-parea principalã este ºi de astã
datã de ordin practic, vizînd reuniunile periodice
ale grupurilor de adepþi cu ocazia sabaturilor ºi/
sau a esbaturilor18 cu prilejul cãrora se
desfãºoarã ritualurile de vindecare. De
asemenea, sînt extrem de importante ritualurile
de iniþiere sau dedicaþia (cel puþin în cazul
tradiþiei Wicca).

Problema relaþionãrii este centralã în cazul
vrãjitoriei, multe din ritualurile vrãjitoreºti
desfãºurîndu-se sub forma unor cercuri de
participante cu mîinile înlãnþuite pentru a
simboliza legãturile care le unesc între ele ºi cu
natura-Zeiþã19. Dacã în ce priveºte hrana în gen-
eral nu existã prescripþii speciale faþã de alte
religii (deºi mulþi adepþi ai vrãjitoriei sînt
vegetarieni), vindecarea este o componentã
dominantã a ritualurilor vrãjitoreºti.

Dimensiunea maternitãþii este inclusã în
revalorizarea generalã a corpului feminin cu
toate atributele sale care favorizeazã apropierea
sa faþã de naturã (naºterea, hrãnirea din corp,
menstruaþia etc.). Cît despre problema
dominaþiei patriarhale, ea este evidenþiatã în spe-
cial în vrãjitoria feministã (unde mare parte a
ritualurilor de vindecare au în vedere tocmai
vindecarea tarelor patriarhatului, a cãror
inte-riorizare a condus la îmbolnãvirea femeilor).
Însã ºi tradiþia Wicca manifestã o atitudine mai
deschisã faþã de femei decît alte religii, oferind în
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plus o variantã de practicare a egalitãþii între
femei ºi bãrbaþi în interiorul grupurilor de
adepþi.

Interferenþe ale vrãjitoriei cu alte
curente culturale

Reînvierea interesului pentru vrãjitorie nu
este un fenomen de sine stãtãtor. Ea poate fi
corelatã cu alte douã curente care au influenþat
vrãjitoria: ecologismul în varianta
ecofeminismului ºi neopãgînismul ca încercare
de a reînnoda legãtura cu tradiþia religiei
anterioare celei indo-europene.

a) Vrãjitorie ºi ecofeminism

Termenul de eco-feminism a fost construit în
1972 de cãtre Francoise d’Eaubonne. Principala
tezã a ecofeminismului (prin care intrã de altfel
în relaþie cu vrãjitoria feministã) se referã la
existenþa unei relaþii istorice, simbolice ºi
politice între denigrarea naturii ºi a femeii în
cultura occidentalã. Aceastã denigrare s-a afirmat
treptat în filosofie prin consolidarea gîndirii
dualiste. Conceptul de gîndire dualistã se referã
la elaborarea celor douã noþiuni europocentrice
de “masculin” – asociat cu raþionalitatea, spiritul,
cultura, autonomia ºi sfera publicã ºi de

“feminin” – asociat în mod corelativ cu emoþia,
corpul, natura, relaþionarea, receptivitatea ºi
sfera privatã. În paralel s-au dezvoltat o sumã de
asumpþii esenþiale pentru patriarhat: cã seria de
atribute asociate masculinului este superioarã
seriei de atribute asociate femininului; cã
femininul existã în slujba masculinului; cã relaþia
dintre cele douã este esenþial agonisticã; ºi cã
logica dominaþiei culturii ºi masculinului trebuie
sã prevaleze asupra naturii ºi femininului.

Denunþînd caracterul sexist al acestor
asumpþii, ecofeminiºtii tind sã explice criza
mediului înconjurãtor ca pe o consecinþã logicã
a modului de gîndire dualistã ce a caracterizat
patriarhatul pînã în prezent ºi care a condus la
denigrarea naturii în paralel cu oprimarea
femeii. Cu alte cuvinte, “naturismul”
(exploatarea naturii) face sistem cu rasismul,
clasismul ºi sexismul. Ecofeminismul criticã
filosofia enviromentalistã, susþinînd cã aceasta
trebuie sã abandoneze poziþiile presupus gen-
der-free, individualismul abstract ºi fixaþia asupra
“drepturilor” (de orice fel: ale omului, ale
animalelor etc.) ºi sã realizeze cã relaþiile umane
(între sine ºi restul lumii) sînt constitutive ºi nu
periferice. Din punct de vedere politic,
ecofeminiºtii încearcã sã opreascã politicile ºi
practicile distructive ºi sã creeze alternative
înrãdãcinate în legitimitatea bazatã pe comunitãþi
care ancoreazã bunãstarea societãþilor umane în
bunãstarea întregii comunitãþi de pe pãmînt.
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Ecofeminiºtii susþin cã drumul spre
biocentrism trebuie sã treacã printr-un
antropocentrism autentic (nu unul reducþionist,
raþionalist). Pe o poziþie similarã se situeazã ºi
ecologia de profunzime (deep ecology) care
propune, pentru reevaluarea naturii, soluþia
identificãrii sinelui cu natura. Val Plumwood
identificã trei posibilitãþi: cea a sinelui indistinct,
al mediului (milieu) ca ºi concept unificator care
sã dizolve separaþia dintre lumea naturii ºi cea a
omului; cea a sinelui extins (în care nu se mai
produce identitatea sine-lume, ci doar o
identificare printr-o mai mare empatie, la limitã
prin autosacrificiu); în fine, cea a sinelui tran-
scendent sau transpersonal (care presupune o
identificare imparþialã cu toþi particularii).

Comentînd aceste sugestii ale ecologiei de
profunzime, Mihaela Miroiu considerã cã o
abordare ecofeministã ar avea de ridicat mai
multe obiecþii: astfel, presupunerea unui sine in-
distinct i se pare “forþatã” (nu mã pot identifica
la infinit cu ceilalþi, deoarece asta presupune
propria mea anihilare); autosacrificiul sinelui
extins este tot o formã de egoism, deoarece
subînþelege faptul cã eu cunosc ceea ce îºi
doresc ceilalþi; în fine, un sine transcendent sau
transpersonal nu poate fi (potrivit sugestiei pe
care o aduce particula “trans”) decît un sine
destrupat, care refuzã imanenþa acestei lumi ºi
deci reisnaureazã separaþia dintre spirit ºi
naturã20.

Apropierea dintre vrãjitorie ºi ecofeminism se
realizeazã cel mai bine dacã luãm în considerare
latura spiritualã a acestuia din urmã. Din punct
de vedere spiritual, ecofeminiºtii sînt atraºi
înspre practici ºi orientãri care alimenteazã
experienþa nondualitãþii ºi reverenþei faþã de
acest întreg sacru care este cosmosul. Se poate
remarca faptul cã ecofeminismul este mai
apropiat de vrãjitoria feministã decît de cea
tradiþionalã, prin refuzul perspectivei dualiste.

 Dimensiunea spiritualã a ecofeminismului
încearcã sã ofere o alternativã la lumea
occidentalã fragmentatã ºi alienatã, propunînd o
reconceptualizare radicalã care onoreazã
integrarea holisticã: interconexiune,
transformare, întrupare (embodiment),
solicitudine (care) ºi dragoste. Mulþi ecofeminiºti
considerã cã existã suficiente temeiuri pentru a
utiliza o imagerie femininã în relaþie cu “divinul”
sau cu misterele ultime ale cosmosului, în spe-
cial în societãþile patriarhale. Aceºtia se apropie
de spiritualitatea Zeiþei apreciind faptul cã sacrul
este imanent faþã de pãmînt, faþã de corpurile
noastre ºi faþã de întreaga comunitate cosmicã21.
Perspectiva holisticã ºi venerarea Zeiþei ca
întruchipare a sacrului imanent în naturã sînt
împãrtãºite ºi de vrãjitoria feministã.

Pe o linie paralelã se situeazã o altã
preocupare a ecofeminismului, cea legatã de
criticarea concepþiei patriarhale asupra
divinitãþii. Monique Dumais enumerã trei etape
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ale acestei critici: punerea în valoare a
dimensiunii imanente a lui Dumnezeu,
denunþarea unei tradiþii spirituale a dominaþiei ºi
transformarea simbolisticii creºtine22.

Prima etapã este evidenþiatã de lucrãrile lui
Rosemary Radford Ruether ºi Starhawk. Rose-
mary Radford Ruether propune în Gaia & God
reabilitarea zeiþei greceºti a pãmîntului, Gaia, ca
alternativã la Dumnezeul monoteismului.
Imaginea zeiþei ne obligã sã considerãm
Pãmîntul ca pe un sistem viu, comportîndu-se ca
un organism unificat. În continuare, Starhawk
(care se declarã simultan adeptã Wicca ºi
feministã vrãjitoare) propune stabilirea unei
spiritualitãþi centrate pe pãmînt (Earth-based
spirituality) ce se sprijinã pe trei concepte:
imanenþã, conexiune ºi comunitate – aceasta
pentru cã pãmîntul este un corp viu ºi noi facem
parte din fiinþa sa. Starhawk se situeazã astfel
simultan în tradiþia vrãjitoriei ºi în cea ecologicã,
propunînd legãturi între cultul Zeiþei ºi miºcarea
ecologicã: ambele tind sã aboleascã relaþiile de
dominare ºi sã promoveze viaþa.

Tradiþia spiritualã a dominaþiei este
denunþatã de Anne Primavesi în From Apoca-
lypse to Genesis, care reprezintã o relecturã
radicalã a Genezei 1-3, în lumina paradigmei
ecologice. Ea propune un parcurs diferit de cel
al teologiei tradiþionale: în loc sã considere
creaþia în trecut ºi apocalipsa în viitor, ea
situeazã apocalipsa în prezent, întrevãzînd o

nouã creaþie în viitor. Aceastã perspectivã ne
determinã sã cãutãm o regenerare a vieþii.
Paradigma ecologicã presupune existenþa unei
conexiuni între toate ecosistemele planetei ºi
Pãmînt, ceea ce reprezintã o modalitate de a
gîndi lumea în complexitatea ºi totalitatea sa,
modalitate alternativã faþã de sistemul ierarhic-
dualist care s-a impus în gîndirea occidentalã.

În ce priveºte etapa transformãrii simbolisticii
creºtine, în lucrãrile lui Anne Primavesi ºi Sallie
McFague se impune metafora lumii ca ºi corp a
lui Dumnezeu, care ne scoate din domeniul
imaginilor regaliste ºi imperialiste ale divinitãþii,
propunînd modelul unui corp divin spiritualizat
care uneºte transcendenþa ºi imanenþa.

b) Neopãgînism ºi vrãjitorie

Neopãgînismul cuprinde în general o mare
varietate de practici, care se întind de la studiul
general al “misterelor pãmîntului” la druidism,
vrãjitorie, magie înaltã (high magic), magia
haosului (chaos magick). Elizabeth Barette, în
Contemporary Paganism, susþine cã majoritatea
acestor practici religioase au precedat matricea
iudeo-creºtinã. Dacã înaintãm suficient de mult
în timp, strãmoºii tuturor au practicat la un mo-
ment dat o religie pãgînã – ale cãror rãmãºiþe le
gãsim în picturile rupestre, în morminte sau
statui.
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Credinþele general acceptate de cãtre neo-
paganiºti sînt similare cu cele ce susþin vrãjitoria
ºi în bunã mãsurã ecofeminismul. Ele au în
vedere sacralitatea naturii în întregul sãu,
proclamarea responsabili-tãþii fiecãruia dintre
noi faþã de mediul înconjurãtor, necesitatea
practicãrii magiei doar în scopuri benefice,
afirmarea virtuþii toleranþei. Personificarea cea
mai rãspînditã a Zeiþei în interiorul
neopãgînismului o reprezintã Gaia, care
reprezintã Marea Zeiþã în rolurile sale de
Pãmîntul Mamã ºi de Creatoare23.

Diverºi cercetãtori au încercat reconstruirea
pãgînismului “originar”, care a stat la baza
varietãþii de culte care astãzi include ºi vrãjitoria.
Numele cel mai invocat în acest sens este cel al
lui Margaret Murray, care a considerat cã
vrãjitoria din Europa Occidentalã înfieratã de
Bisericã era rãmãºita unui cult pãgîn al fertilitãþii
ai cãrei adepþi erau femei. Dupã cum aratã
Mircea Eliade, aproape toatã construcþia cãrþii
era greºitã cu excepþia afirmaþiei cã a existat un
cult precreºtin al fertilitãþii ºi cã reminiscenþele
acestui cult pãgîn erau stigmatizate în Evul
Mediu ca vrãji24. Similar, Eliade aratã cã ºi în
Italia au fost descoperite urme care dovedeau
prezenþa unui cult popular al fertilitãþii, de cãtre
Carlo Ginzburg, ºi cã investigaþiile din cultura
popularã româneascã au condus la concluzii
similare.

O ipotezã încã ºi mai ambiþioasã ºi care urcã
mult mai mult în timp este avansatã de Marija
Gimbutas. Pornind de la descoperiri arheologice
din Europa sud-esticã ºi dunãreanã, ea
presupune existenþa unei civilizaþii neolitice ce a
precedat venirea indo-europenilor. Aceastã
civilizaþie a Vechii Europe era (sau ar fi trebuit sã
fie) matrifocalã dacã nu matriarhalã, deoarece
panteonul sãu cuprindea un mare numãr de
zeiþe ºi cîþiva zei25.

Este interesant de comparat reconstrucþia
religiei Vechii Europe cu mai recentele
manifestãri ale vrãjitoriei ºi neo-pãgînismului. În
cele ce urmeazã, am grupat similitudinile26.

Mai întîi, diversele zeitãþi feminine ale acestei
civilizaþii pot fi grupate pe trei categorii. Prima
este Creatoarea sau Atotdãruitoarea, zeiþa-pasãre
care dãruieºte viaþa dar o ºi curmã. A doua
categorie este zeiþa regenerãrii ºi transformãrii,
care reprezintã potenþialul embrionic al vieþii. A
treia categorie este reprezentatã de fertilitate ºi
nemurire, zeiþa-ºarpe ºi zeiþa-gravidã. Or, unul
dintre simbolurile importante ale neo-
pãgînismului este zeiþa triplã: fecioarã, mamã ºi
babã (crone).

Tãrîmul zeiþelor este cerul, pãmîntul ºi lumea
sub-pãmînteanã. Conceptul de principiu divin
feminin este manifestat în formã umanã, animalã
ºi abstract-simbolicã. Manifestãrile lui sînt
pretutindeni, venerarea lui fiind legatã de ciclul
infinit al vieþii, morþii ºi renaºterii. Regãsim aici
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atît ideea imanenþei zeiþei în naturã, cît ºi
conceptul de ciclicitate valorificat în vrãjitorie.

Principiul masculin, apãrînd ca animal sau ca
falus, servea la regenerarea puterilor zeiþei. Însã
principiul feminin era considerat creator ºi
etern, în timp ce cel masculin era privit ca
spontan ºi efemer. Primul caz este cel îmbrãþiºat
de tradiþia Wicca, pentru care femininul ºi
masculinul sînt polaritãþi complementare, în
timp ce partea a doua a afirmaþiei îºi gãseºte
ecou mai degrabã în vrãjitoria feministã.

Preponderenþa figurinelor feminine
descoperite în sanctuare sugereazã cã activitãþile
religioase cãdeau în mare parte, dacã nu
exclusiv, în sarcina femeilor. Or, ambele tradiþii
ale vrãjitoriei sînt centrate în mai mare mãsurã
pe femei decît pe bãrbaþi.

Practicile religioase elaborate de femei
includeau în dezvoltarea ritualului cele patru
elemente: aerul (esenþe parfumate), pãmîntul
(pîinea ºi obiectele din lut), focul (opaiþele ºi
cuptoarele) ºi apa (lichidul din vase). Deºi,
fireºte, cele patru elemente joacã un rol
privilegiat în istoria generalã a umanitãþii, nu e
lipsit de interes sã observãm cã majoritatea
ritualurilor vrãjitoreºti includ trasarea unui cerc
care este marcat de cele patru puncte cardinale,
în care sînt plasate în mod simbolic cele patru
elemente: apã, aer, pãmînt, foc. Muzica, dansul,
ofrandele, mãºtile, riturile care implicau pîinea ºi
bãutura jucau ºi atunci ca ºi acum un rol
însemnat în economia ritualului.

Ce anume s-a întîmplat o datã cu venirea
triburilor indo-europene ºi a zeitãþilor lor mascu-
line ºi rãzboinice? Marija Gimbutas presupune o
hibridizare treptatã a celor douã culturi. Zeii
învingãtorilor au ocupat astfel poziþia principalã
în panteon, în timp ce zeiþele vechii Europe ºi-au
modificat atributele ºi funcþiile ocupînd locul se-
cund: zeiþa Atena este fosta zeiþã-pasãre, Hera,
moºtenitoarea zeiþei-ºarpe, a devenit soþia lui
Zeus etc. “Religia veche europeanã centratã pe
cultul zeitãþilor feminine a devenit clandestinã ºi
a fost continuatã de populaþia subjugatã, în
primul rînd de bunica ºi de mama familiei.
Cîteva dintre vechile tradiþii, în special cele
legate de ritualurile naºterii ºi morþii ori
fertilitãþii pãmîntului au continuat în cîteva
regiuni chiar pînã în zilele noastre”27.

Este posibil ca o parte din aspectele vechii
religii europene sã fie recuperate, într-o formã
sau alta, de cãtre neopãgînismul contempo-ran,
în special în cadrul tradiþiilor vrãjitoreºti.

Vrãjitoria în contextul spiritualitãþii
New Age

Legãtura dintre vrãjitorie ºi New Age este
evidenþiatã de vrãjitoarea Argante, care aratã cã o
parte a miºcãrii feministe28, avînd contin-genþe
cu neopãgînismul anti-creºtin ºi cu miºcarea
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ecologicã se transformã în cult al vrãjitoarelor,
participînd ca atare la spiritualitatea New Age.

Spiritualitatea New Age este o parte a ceea ce
în antichitate fusese numit gnosis ºi care reapare
astãzi sub forma unui neognosticism cu diverse
denumiri: teosofie, antroposofie, miºcarea
Graalului, scientologie. Pentru Hermann Sculze-
Berndt, existã cinci trãsãturi definitorii ale
acestei spiritualitãþi: depersonalizarea lui
Dumnezeu; divinizarea panteistã a omului;
derealizarea lumii, realitatea obiectivã fiind
declaratã iluzie ºi loc de joacã al spiritului pur;
propovãduirea mîntuirii, de fapt a automîntuirii
prin diferite tehnici de dobîndire a stãrii de
iluminare; identificarea rãului cu starea de ne-
iluminare spiritualã.

Ceea ce se petrece sub denumirea de New
Age nu mai este o simplã religie, ci o miºcare
socialã soteriologicã, “o miºcare a conºtiinþelor
cutremurate de perspectiva dezastrului global ce
pîndeºte omenirea în cazul continuãrii istoriei
sub vechea paradigmã a raþiunii burgheze”. Altfel
spus, se preconizeazã abolirea paradigmei
carteziene a Erei Peºtilor ºi instituirea
paradigmei holiste a Erei Vãrsãtorului, care se va
petrece simultan cu o înnoire lãuntricã a
omului29.

Vom încerca în încheierea acestei lucrãri sã
vedem în ce fel se încadreazã vrãjitoria în acest
complex mistico-esoteric care este spiri-tualitatea
New Age. Tibusek considera cã existã patru

trãsãturi comune a tuturor grupãrilor miºcãrii
New Age:

1) Lumea vizibilã, materialã nu e singura
realitate. Aceastã afirmaþie nu este dezminþitã de
“tradiþia reinventatã a vrãjitoriei”, însã în cazul
acesteia din urmã se manifestã ceea ce Susan
Starr Sered numea o orientare centratã pe lumea
de aici, implicit lumea vizibilã ºi materialã.

2) Lumea e un sistem holistic, în care omul e
închis. Divinitatea e identicã cu universul, acesta
fiind trupul ei. Omul este de sorginte divinã (o
pãrticicã de divinitate). Cu aceste consideraþii
vrãjitoria contemporanã nu poate fi decît de
acord: zeiþa/zeul sînt imanenþi acestei lumi,
pãmîntul este trupul ei/lui, respectiv o totalitate
organicã din care omul face parte la rîndul sãu.

3) În om sãlãºluieºte (în paraginã) un
potenþial care trebuie desfãºurat prin meditaþie
ºi diverse psihotehnici. Aceastã afirmaþie vine în
continuarea practicilor vrãjitoreºti de iniþiere a
adepþilor ºi de revelare a propriilor puteri
ascunse în interior30. Pe lîngã meditaþie (care
joacã un rol important în special în tradiþia
Wicca, existînd cãrþi ºi manuale în care sînt
propuse diverse tipuri de meditaþie) sînt
preferate de regulã ritualurile colective (de
vindecare, de încãrcare energeticã etc.).

4) Toþi adepþii New Age cred în venirea unei
ere noi, în care acest potenþial va fi pe deplin
desfãºurat ºi va produce efecte benefice. În
funcþie de tradiþie, adepþii vrãjitoriei împãrtãºesc
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aceastã convin-gere. De pildã, vrãjitoarele
feministe aºteaptã venirea unei epoci în care
domnia patriarhatului sã fie abolitã. Probabil cã
aceastã componentã eshatologicã diferã în ce
priveºte modul concepere al noii ere.

5) La toate acestea se poate adãuga faptul cã
ambele tipuri de organizaþii – atît cele new-age-
iste cît ºi cele vrãjitoreºti – preferã o structurã în
reþea, evitînd ierarhiile exterioare ºi rigide ale
paradigmei carteziene.

Dupã cum se poate observa din consideraþiile
de mai sus, vrãjitoria se încadreazã printre
grupãrile ce se reclamã de la spiritualitatea New
Age. Existã însã unele trãsãturi care diferenþiazã
vrãjitoria de celelalte miºcãri new-age-iste. Mai
întîi, spiritualitatea New Age privilegiazã
dimensiunea spiritualã a mîntuirii omenirii în
termeni de trezire sau de iluminare. Dimpotrivã,
vrãjitoria – în principal cea feministã, este tentatã
mai degrabã sã denunþe gîndirea “dualistic-
patriarhalã” aflatã îndãrãtul unor concepte opuse
de tip spirit-materie ºi sã încerce o reabilitare a
termenului defavorizat.

În al doilea rînd, miºcarea New Age este
extrem de complexã – ea angajeazã un aparat
teoretic la nivelul unei filosofii a transfomãrii, a
unei noi fizici a ordinii implicite ºi a unor
paradigme noi în psihologie, psihiatrie ºi
pedagogie. Tradiþia reinventatã a vrãjitoriei nu
presupune nimic de acest gen, în ea prevalînd
dimensiunea practicã, efectivã, cea care face

lucrurile sã se întîmple fãrã a se mai întreba
dupã care sînt consecinþele lor ontologice sau
epistemologice.

Concluzii

Vrãjitoria contemporanã anglo-saxonã este
una dintre componentele “nebuloasei mistico-
esoterice”. Ea are un statut aparte atît printre
practicile contemporane ale vrãjitoriei cît ºi
printre religiile dominate de femei. Dintre
curentele filosofice recente se înrudeºte
îndeaproape cu ecofeminismul, cu care
împãrtãºeºte o parte dintre presupoziþiile consti-
tutive ºi din preocupãrile politice. Dintre curente
religioase se învecineazã cel mai bine cu
neopãgînismul, din care de altfel s-a ºi desprins.
Pe aceastã filierã, rãdãcinile sale par a trimite nu
atît la vrãjitoria medievalã europeanã (faþã de
care manifestã un dezacord important prin
eliminarea Diavolului) cît la mai vechiul fond de
credinþe ce au caracterizat civilizaþia matriarhalã
a Vechii Europe. În fine, vrãjitoria face o figurã
aparte ºi în contextul spiritualitãþii New Age, în
care se integreazã prin perspectiva sa holisticã ºi
de care se distanþeazã prin orientarea sa
necentratã pe spiritual.
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La debutul recenziei sale extinse a masivei
lucrãri colective în trei volume, coordonatã de
Michel Feher în colaborare cu Ramona Naddaff ºi
Nadia Tazi, intitulatã Fragments for a History of
the Human Body (I)1, Ioan Petru Culianu
remarcã un fapt de o evidenþã absolutã: ,,corpul
a devenit din ce în ce mai atrãgãtor’’ (II, p. 293).
ªi totuºi, lucrarea sa nu are ca scop explicarea
acestei mutaþii decisive în istoria interpretãrii
corpului uman. El este preocupat, în principal,
ca o datã cu trecerea în revistã a unor teorii di-

This paper attempts to explain the theory of the
body as seen by I.P. Culianu. Thus, starting from
the idea that the soul is full of body – which is
motivated by theories in the domain of fashion –
through which the body is that which assumes the
defining symbolic charge of the spirit which inhabits
it. Reversing the order of things, if one looks in the
latter portions of the vast work of I.P. Culianu the
perspective may be found according to which the
body, even if not full of the soul, may at least be
defined as a prolongation of the mind, that is, as
the real engine of history and culture.
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verse, uneori antagonice, despre corp sã iniþieze
o nouã criticã a viziunii evoluþioniste despre
sociogeneza civilizaþiei occidentale, respectiv a
sociobiologiei ºi a unor anumite teorii ale
secularizãrii. Cu toate acestea, aºa cum bine
remarca Sorin Antohi (ibidem, p. 63), regretatul
istoric al religiilor îºi va afirma energic propria sa
teorie despre corpul omenesc: ,,el este o
prelungire a minþii ºi, în acelaºi timp, un joc al
minþii. Mintea transformã corpul într-o metaforã
complexã’’ (ibidem, p.310). Ipoteza sa ne
aminteºte de poziþia lui Schopenhauer pentru
care corpul era o expresie a voinþei. Radicalitatea
gîndirii filosofului german nu este, însã, un bun
reper pentru înþelegerea aserþiunii culiene.
Pentru filosoful român corpul nu reprezintã o
expresie concretã a minþii, ci doar o prelungire a
acesteia în sensul posibilitãþilor de interpretare
ºi, implicit, de utilizare pe care ea le conferã
suportului fizic al fiinþei umane. În acest sens,
propoziþia aleasã ca motto pentru versiunea
textului sãu, din volumul colectiv Religious Re-
flections on the Human Body (III), este extrem
de revelatoare: ,,Sufletul … este plin de corp’’
(,,The Soul … is full of the Body’’). Sintagma îi
aparþine lui John Smith ºi pune în discuþie ceea
ce lucrarea în sine nu analizeazã explicit. E vorba
de relaþia suflet-corp ºi, implicit, evoluþia sa în
istoria culturii. Referitor la aceasta, cel puþin
pentru spaþiul occidental, concluzia volumului
recenzat este clarã: ,,accentul cade, în

Antichitatea tîrzie, pe corp ca metonimie pentru
sex, încãrcatã de o negativitate care merge de la
serios la violent; în timpul Evului Mediu corpul
este, în primul rînd, o metonimie pentru
nutriþie, din care rezultã anumite particularitãþi
ale misticismului medieval, în special în cazul
celui practicat de femei; în sfîrºit, dupã Reformã
corpul se va risipi într-un numãr de subiecte cu
un accent aparte asupra primejdiilor sexuale ale
feminitãþii” (II, 294). Interpretarea corpului
devine tot mai complexã ºi vizeazã domenii din
ce în ce mai diverse, de la sex ºi nutriþie, la
simbol ºi biologie. Un aspect aparte îl constituie,
fãrã îndoialã, moda care, ºi ea, se ,,feminizeazã”,
cele mai influente modalitãþi de decodare a
mesajelor emise prin intermediul ei fiind
psihanaliza ºi sociobiologia neodarwinianã.

Revenind la aserþiunea platonistului de la
Cambridge, aceasta poate fi oricînd consideratã
ca imagine exemplarã a felului în care îºi priveºte
corpul omul modern, sugerînd totodatã
inversarea raportului tradiþional. Ce întorsãturã
ciudatã au luat lucrurile faþã de perioada
antichitãþii greceºti, cînd dihotomia platonicã
ireconciliabilã corp-suflet considera primul ele-
ment un  balast pentru cel de-al doilea?! La omul
modern, prin necesitãþile ºi dorinþele sale,
corpul dicteazã efectiv spiritului, singurul con-
cept reminiscent din vechea triadã corp-spirit-
suflet, ce a rezistat, nu fãrã transformãri,
revoluþiilor suportate de gîndirea umanã.
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Triunghiul evocat de Culianu corp-minte-suflet
aminteºte de teoria pneumaticã a lui Aristotel, pe
care gînditorul român o descrie magistral în
lucrarea ce l-a consacrat deopotrivã ca filosof
erudit ºi autor de succes: Eros ºi Magie în
Renaºtere.1484.  Descrierea din aceastã
perspectivã a mutaþiei operate de modernitate
poate revela într-o anumitã mãsurã misterul care
o însoþeºte ºi constituie, deopotrivã, un bun
punct de plecare pentru înþelegerea teoriei
culiene asupra corpului.

Pneuma fantasticã

În anexa I a celebrei opere culiene anterior
amintitã, referitoare la originile doctrinei privind
vehiculul sufletului, autorul aratã cã împotriva
încercãrilor neoplatonicienilor ce au utilizat-o de
a i-o atribui maestrului lor, pasajele incriminate
de ei (Phaidon, 113 b; Phaidros, 247 b; Timaios,
41 e, 44 e, 69 c) ,,n-aveau nici o legãturã cu
corpul subtil care înveleºte sufletul’’ (IV, 291).
Totuºi, el acceptã cã, în Legile (898 e), Platon
admite ca ipotezã existenþa unui înveliº de foc
sau aer al sufletului, vãzut ca un intermediar
între acesta ºi corpul fizic. Aristotel este cel care
adoptã acest punct de vedere depãºind, astfel,
dihotomia corp-suflet gînditã ca ireconciliabilã
de maestrul sãu. El va face din pneuma, spiritul
de foc sideral, sediul sufletului iraþional (De gen.

animal., 736 b) parte înnãscutã (symphyton) a
individului ce se transmite în actul procreaþiei
(ibidem, 659 b). Acesta mediazã între suflet ºi
trup: este atît de subtil încît se apropie de natura
imaterialã a sufletului dar, totuºi, este un corp ce
poate intra în contact cu lumea sensibilã. ,,Fãrã
aceastã pneuma astralã, sufletul ºi trupul ar fi
complet inconºtiente unul faþã de altul, oarbe
cum sunt, fiecare la domeniul celuilalt’’ (IV, 29).
Avem de-a face, în fapt, cu un aparat ce
îndeplineºte funcþia de prim instrument (proton
organon)  al sufletului în relaþia sa cu trupul, pe
care Stagiritul îl localizeazã în inimã. Prin
intermediul lui sufletul transmite activitãþile
vitale corpului care este o simplã formã de
organizare a elementelor naturale. Pe de altã
parte însã, ,,trupul îi deschide sufletului o
fereastrã înspre lume’’ (ibidem) prin cele cinci
organe de simþ ale cãror mesaje sosesc la proton
organon care se ocupã de codificarea lor spre a
le face comprehensibile. Aceastã operaþiune se
numeºte phantasia sau simþ intern ºi constã în
convertirea senzaþiilor primite de la simþuri în
fantasme perceptibile sufletului, singurele pe
care acesta le poate înþelege. ,,Totul se reduce la
o problemã de comunicare: sufletul ºi trupul
vorbesc douã limbi nu numai diferite sau chiar
incompatibile între ele, ci inaudibile una alteia.
Simþul intern este singurul capabil sã le audã ºi
sã le înþeleagã pe amîndouã, avînd astfel rolul de
a traduce, potrivit cu direcþia mesajului, din una
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în alta. Dat fiind, însã, cã vocabulele limbajului
sufletesc sunt niºte fantasme, tot ceea ce îi
parvine sufletului dinspre partea trupului -
inclusiv limbajul articulat - va trebui transpus
într-o secvenþã fantasticã’’ (ibidem, 30).  În plus,
accentueazã Culianu, deoarece sufletul are o
întîietate absolutã asupra trupului ºi fantasma
are întîietate absolutã asupra cuvîntului. Altfel
spus, ea precedã în acelaºi timp articularea ºi
înþelegerea oricãrui mesaj lingvistic. Avem de-a
face deci cu douã gramatici dinstincte, cea a
limbii fantastice fiind cu mult mai importantã
decît cea a limbii vorbite. Provenind din suflet ºi
fantastic el însuºi în esenþa sa, intelectul este
singurul care se poate bucura de  privilegiul
înþelegerii gramaticii fantastice. La acestea,
trebuie adãugat faptul cã stelele sunt alcãtuite
din aceeaºi substanþã ca ºi pneuma, aici aflîndu-
se punctul de contact al teoriei pneumatice cu
doctrinele astrologice.

Renumitul istoric al religiilor aminteºte cã
teoria aristotelicã a pneumei fantastice nu apare
pe un teren gol: ,,sistemul aparþine Stagiritului,
în timp ce elementele sistemului îi sunt
preexistente’’ (ibidem). E vorba, în primul rînd,
de ºcoala medicalã sicilianã al cãrei ilustru
reprezentant este Empedocle din Agrigent,
,,ºaman grec din secolul al V-lea’’ (ibidem, 31).
Pentru acesta spiritul constituie o exhalaþie
subtilã a sîngelui ce se deplaseazã prin arterele
corpului omenesc, doar circulaþia venoasã fiind

rezervatã sîngelui însuºi. Rolul cel mai important
în menþinerea funcþiilor vitale ale corpului îi
revine inimii, ca depozit central al pneumei.
ªcoala medicalã din Cos, întemeiatã de
Hipocrate, contemporan cu Socrate, se deosebea
de precedenta prin aceea cã pneuma arterialã nu
era decît aer inhalat din mediul înconjurãtor,
centrul ei fiind creierul. Cele douã poziþii vor fi
sintetizate de Erasistrat - ale cãrui opinii au ajuns
la noi datoritã scrierilor lui Galen - care propune
descentralizarea pneumei. Spre a-i mulþumi pe
empedocleeni el face din ventriculul stîng sediul
pneumei vitale (zotikon), iar pentru a fi în acord
cu hipocraticii localizeazã în creier pneuma
psihicã (psychikon). Fãcînd o paralelã cu
timpurile actuale, nu putem sã nu remarcãm
faptul cã viitorii doctori rostesc, la absolvirea
studiilor, jurãmîntul lui Hipocrate, partizanul
localizãrii centrului pneumei în creier ºi nu în
inimã. Raþionalitatea fiind caracteristica
fundamentalã pe care se bazeazã ºtiinþa pozitivã,
iar creierul considerat suportul ei fizic,
producãtorul ei, am putea spune cã gestul
discipolilor moderni ai lui Hipocrate e unul cu
adevãrat semnificativ pentru întreaga societate
modernã.

Dacã pentru Aristotel pneuma nu era decît un
înveliº subtil al sufletului, pentru stoici, ca ºi
pentru medici, pneuma este sufletul însuºi ce
pãtrunde în corpul omenesc în întregime,
supraveghindu-i toate activitãþile. Cu toate



147J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

acestea, teoria stoicã a cunoaºterii sensibile nu
este lipsitã de legãturã cu cea a Stagiritului: ,,un
,,sintetizator’’ cardiac, hegemonikon-ul,
recepþioneazã toþi curenþii pneumatici care-i sunt
transmiºi de organele de simþ ºi produce
,,fantasme comprehensibile’’ (phantasia
kataleptike) aprehendate de intelect’’ (ibidem,
34). Acesta nu cunoaºte decît ,,amprentele de pe
suflet’’ (typosis en psyche) produse de Principal.
Marele Claudius Galenus, autoritate medicalã în
secolul al II-lea, se inspirã din teoriile
,,pneumaticilor’’. El modificã situarea
hegemonikon-ului din inima omului în creier,
atribuindu-i însã funcþia de synaisthesis, de
sintetizare a informaþiilor pneumatice.

De la idolatrizarea feminitãþii
inaccesibile la legãturile  magice ale
Statului

Galen ºi-a fãcut din nou apariþia odatã cu
redescoperirea Antichitãþii greceºti prin filierã
arabã, eveniment cultural produs în secolul al
XII-lea, îndeobºte cunoscut sub denumirea de
Renaºtere. Din acest moment, noile cunoºtinþe
se vor impune în epocã pînã cînd Reforma va
începe cu succes sã le alunge din imaginarul cul-
tural al vremii, ºtiinþele cantitative reuºind sã
ducã la bun sfîrºit aceastã misiune. Beneficiind

de o erudiþie impresionantã ºi operaþionalã
Culianu aratã cã pãtrunderea în Apus a
cunoºtinþelor din Antichitatea greacã s-a însoþit,
deopotrivã, de infiltrarea insistentã a
elementelor provenind din Rãsãrit, ce ameninþau
cu dezintegrarea bazelor înseºi ale societãþii
medievale. E vorba, în speþã, de vechea gnozã
universalistã a lui Mani, revigoratã, în secolul al
X-lea,  de învãþãturile preotului bulgar Bogomil.
Curentul de gîndire pe care îl va genera acesta
poseda întreg arsenalul gnozelor dualiste: ,,îl
þinea pe adversarul lui Dumnezeu drept creator
al lumii vizibile ºi drept inspirator al Vechiului
Testament, care era respins în bloc sau aproape;
predica encratismul  sau abandonarea cãsãtoriei
ºi abþinerea de la relaþii sexuale, pentru a nu
perpetua creaþia rea a lui Satan, ºi
vegetarianismul, pentru a evita încorporarea
elementului satanic prezent în regnul animal;
recomanda de asemenea antinomismul  sau
nesupunerea faþã de legile dictate de autoritatea
civilã ºi religioasã’’ (ibidem, 40). Catharismul, ce
începe sã se manifeste cãtre finele primei
jumãtãþi a secolului al XII-lea, constituie ramura
occidentalã a bogomilismului. Împotriva
acestuia, considerã Culianu, Biserica catolicã ,,a
creat ºi a perfecþionat neliniºtitorul instrument al
Inchiziþiei’’ (ibidem). Cînd mareea s-a retras,
aratã el, influenþele de la Apus ºi de la Rãsãrit s-
au gãsit unite în ideologia bizarã ºi originalã de
amour courtois, iubirea curteneascã. Una dintre
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caracteristicile definitorii ale acesteia este vocaþia
suferinþei pe care o manifestã fidelul amorului.
El cautã sã obþinã nu favorurile ci dispreþul
femeii iubite, ca, astfel, ea sã-i fie mai mult ca
niciodatã inaccesibilã. Fidelul îºi sporeºte prin
toate mijoacele posibile chinurile pasiunii, are
vocaþia bolii ºi refuzã cu îndîrjire sã-ºi potoleascã
dorinþa în mod vulgar.  Renumitul istoric al
religiilor precizeazã în mod expres cã ,,în acest
proces de îndepãrtare voluntarã a obiectului
iubirii, îndepãrtare ce produce suspendarea
indefinitã a împlinirii dorinþei, trebuie sã vedem
unul dintre secretele tradiþiei occidentale’’ (ibi-
dem, 45). E vorba de un fenomen extrem de
complex în care fidelul amorului îºi induce ºi
amplificã iubirea pentru aleasa sa pînã la
simptomele unei boli, de aici ºi denumirea de
amour heroes sau, latinizat, heroycus. El îi
conferã femeii calitãþi demne de o zeiþã cu
scopul de a experimenta tainele altfel de
nepãtruns ale cunoaºterii prin iubire, aºa cum le
regãsim, bunãoarã, în Banchetul lui Platon ºi de
a urca, succesiv, treptele acesteia pînã la tronul
de neatins al Iubirii Divine. De mare ajutor în
aceastã grea ºi solicitantã încercare îi este
mecanismul pneumatic de producere a
fantasmelor graþie cãrora fidelul se infesteazã cu
imaginea femininã, trãgînd apoi foloase din
deliciile maladiei spirituale pe care o consumã.
Aceastã psihologie empiricã a erosului  Culianu
o regãseºte la Marsilio Ficino, Giovanni Pico

della Mirandola ºi Giordano Bruno, utilizatã însã
în scopuri magice.

Magia se foloseºte de continuitatea dintre
pneuma individualã ºi pneuma cosmicã, din
aceeaºi ,,conspiraþie’’ penumaticã universalã
derivînd ºi psihologia abisalã a erosului. Lui
Ficino, sursa clasicã a magiei din Renaºtere, îi
revine paternitatea ecuaþiei eros=magie, ai cãrei
termeni se pot foarte bine inversa. El este primul
care relevã identitatea de substanþã a acestor
douã tehnici de manipulare a fantasmelor, im-
plicit aceea a procedeelor operaþionale specifice
fiecãreia. Iubirea este un magician, erosul
asigurînd colaborarea dintre sectoarele
universului, însufleþit fiind de aceeaºi pneuma,
ce se regãseºte deopotrivã în stelele care
împodobesc cerul ºi firele de iarbã ce acoperã
pãmîntul. Iubire este numele dat de Ficino forþei
care dã continuitatea lanþului neîntrerupt de
fiinþe. Prin eros, natura devine un mare magi-
cian. Dacã magia este iubire ºi aceasta din urmã,
la rîndul ei, e magie, iar operaþiunile desfãºurate
de îndrãgostit pentru a intra în graþiile obiectului
dragostei sale au, evident, un caracter magic.
Acesta creeazã o adevãratã reþea ºi pune în joc
toate mijloacele de persuasiune de care dispune
pentru a-l lega pe celãlalt. Îndrãgostitul ºi
magicianul utilizeazã acelaºi procedeu: îºi aruncã
,,plasele” pentru a atrage cãtre ei anumite
obiecte. Ei fac uz de talentele lor pentru a pune
stãpînire pe aparatul pneumatic al celui momit.
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Ca sã poatã acþiona e necesar sã deþinã ºtiinþa
mrejelor ºi a momelilor ce trebuie sã le întindã
pentru a obþine efectul dorit, operaþiune
denumitã de Bruno vincire (a lega), procedeul
generic fiind vincula (legãturi). În opinia lui
Culianu ,,Bruno este primul care exploateazã
conceptul de magie pînã la ultimele-i consecinþe,
considerînd aceastã ºtiinþã un instrument
psihologic infailibil întru manipularea maselor,
ca ºi a individului uman” (ibidem, 129).
Supoziþia sa fundamentalã este aceea cã Erosul
este un mare instrument de manipulare. Totul se
defineºte în raport cu erosul, repulsia ºi ura
nefiind altceva decît partea negativã a aceleiaºi
atracþii universale. Acþiunea magicã are loc
printr-un contact indirect, prin sunete ºi figuri
ce-ºi exercitã puterea asupra simþurilor vãzului ºi
auzului. Trecînd prin deschizãturile simþurilor
ele imprimã imaginaþiei anumite efecte de
atracþie sau repulsie, plãcere ori dezgust. Vãzul ºi
auzul nu sunt, însã, decît porþile secundare prin
care ,,vînãtorul de suflete” (animarum venator),
magicianul, îºi poate introduce ,,legãturile” ºi
momelile. Intrarea principalã a tuturor
operaþiunilor magice este fantezia, singura
poartã a tuturor afectelor interne ºi ,,legãturã a
legãturilor” (vinculum vinculorum). Aceasta se
întîmplã deoarece, practic, nu existã nimic care,
plecînd de la simþuri, sã poatã ajunge la raþiune
fãrã mijlocirea fanteziei. Atît Ficino cît ºi Pico sau
Bruno utilizeazã în acest sens teoria pneumaticã

a lui Aristotel, îmbunãtãþitã între timp cu
doctrina neoplatonicã a pogorîrii omului primor-
dial în cosmos. Aceasta din urmã suferind ºi ea la
rîndul ei puternce influenþe din partea
astrologiei, în special în ceea ce priveºte
existenþa unei informaþii cosmice prenatale care
se imprimã în suflet - cu prilejul parcurgerii de
cãtre acesta a traseului celest - ºi determinã
destinul individual. Aºa se face cã vehiculul
(ochema) neoplatonician al sufletului va ajunge
sã se confunde cu sintetizatorul pneumatic al lui
Aristotel, pneuma  sideralã care e înnãscutã ºi se
transmite prin actul procreaþiei. Acest fapt are o
laturã restrictivã aceea cã poziþia planetelor la
naºtere determinã o limitare a liberei alegeri
umane. În teoria iubirii ea se reflectã în doctrina
compatibilitãþilor ºi a incompatibilitãþilor erotice.
Pe de altã parte, însã, avînd aceeaºi substanþã ca
ºi astrele putem, graþie anumitor operaþiuni
magice, sã obþinem de la ele unele beneficii, pe
care acestea le acordã în virtutea
consubstanþialitãþii ºi a compatibilitãþilor dintre
noi. De aceea, în cazul erosului, teoria
vehiculului astral permite sã se stabileascã nu
doar modalitatea fenomenului iubirii ci ºi cauza
lui, furnizînd motivele transcendentale ale
alegerii noastre. La toate acestea, se adaugã
necesitatea credinþei. Ca o operaþiune sã aibã
succes, insistã Bruno, trebuie ca operatorul ºi
subiecþii sã fie deopotrivã convinºi de eficacitatea
ei. Credinþa este condiþia prealabilã a magiei,
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legãtura legãturilor (vinculum vinculorum).
Pentru el ,,nu existã decît un singur principiu
sacrosant, nu existã decît un singur adevãr ºi
acesta este: totul este manipulabil, nu existã
absolut nimeni care sã poatã scãpa
raporturilor intersubiective, cã-i vorba de un
manipulator, de un manipulat ori de un instru-
ment” (ibidem, 135). În opinia sa, orice religie e
o formã de manipulare a maselor ºi menþioneazã
figura profetului alãturi de cea a magicianului ºi
a medicului, precizînd cã ignoranþii vor fi cei mai
dispuºi sã se lase convinºi de fantasmele create
de aceºtia. Cu toate acestea, ideea fundamentalã
a tratatului brunian (De vinculus in genere -
,,Despre legãturi în general”) analizat de Culianu
este cã ,,iubirea dominã întreaga lume”, cã ,,cea
mai puternicã dintre legãturi este aceea a lui Ve-
nus”: erosul ,,este stãpînul întregii lumi, el
împinge, dirijeazã, regleazã ºi tempereazã pe
oricine. Toate celelalte legãturi se reduc la
aceasta, precum se vede la genul animal, unde
nici o femelã ºi nici un mascul nu admit nicicum
rivali, uitînd sã mãnînce ºi sã bea, negljînd pînã
ºi viaþa însãºi” (ibidem,140). Acestea rezidã în a
spune cã magia eroticã reprezintã gradul zero al
oricãrei magii. Mai mult de-atît, deoarece nu
existã act care sã nu implice într-o anumitã
mãsurã o miºcare a pneumei, putem aprecia cã
existenþa unui individ se desfãºoarã în sfera
magiei naturale, iar pentru cã relaþiile dintre
indivizi sunt reglate de niºte criterii erotice,

întreaga societate poate fi privitã ca o magie în
derulare. Fiinþele participã de cele mai multe ori
inconºtient la acest proces magic. Excepþie face
operatorul, singurul care, ,,avînd conºtiinþa
ansamblului acestui mecanism, se constituie mai
întîi ca observator al relaþiilor intersubiective,
realizînd simultan o cunoaºtere din care înþelege
mai apoi sã tragã profit” (IV, 147). Dintre figurile
evocate de Bruno - magician, profet, medic,
primele douã par a fi dispãrut cu totul din
societatea modernã. Culianu considerã cã ei ,,s-
au camuflat pur ºi simplu sub niºte aparenþe
sobre ºi legale”. ,,Magicianul se ocupã astãzi de
relaþii publice, de propagandã de prospectarea
pieþei, de anchete sociologice, de publicitate, de
informaþie, contra-informaþie, ºi dez-informaþie,
de cenzurã, de operaþiuni de spionaj ºi chiar de
criptografie” (ibidem, 148). Concluzia este mult
mai radicalã ºi de o însemnãtate greu de
conºtientizat la prima vedere, adevãrat punct de
pornire pentru o criticã pertinentã a ºtiinþei
moderne: ,,pe nedrept istoricii au tras concluzia
dispariþiei magiei o datã cu apariþia ,,ºtiinþei
cantitative”. Aceasta n-a fãcut decît sã se
substituie unei pãrþi a magiei, prelungindu-i, de
altfel, visurile ºi scopurile prin mijlocirea
tehnologiei” (ibidem). Revenind la relaþiile
intersubiective ºi profitul ce poate fi tras din
cunoaºterea lor în ansamblu, eruditul autor
român devine categoric: ,,funcþia
manipulatorului brunian a fost preluatã de Stat”
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ºi ,,acest nou magician integral are în sarcinã sã
producã instrumentele ideologice necesare în
vederea obþinerii unei societãþi uniforme” (ibi-
dem, 149). Pentru cei frustraþi existã creaþii alter-
native, cãci Statul nu produce numai ,,cultura” ci
ºi ,,contra-cultura” (ibidem).

Cenzura imaginarului

Culianu pune dispariþia magiei ºi avîntul ulte-
rior al ºtiinþelor moderne pe seama unor
schimbãri enorme produse la nivelul imaginaþiei
umane. În opinia sa, ºtiinþa modernã este
rezultatul interacþiunii complexe a unor forþe
ideologice, realizat printr-un proces asemãnãtor
selecþiei naturale a speciilor. Aºa apar
accidentele: ,,spiritul nostru ºtiinþific modern s-a
nãscut ca o muscã apterã care, în marile vîrtejuri
ale istoriei din secolul al XVI-lea, a avut norocul
de a trece neobservatã ºi de a nu fi eliminatã de
neîndurãtoarea selecþie naturalã. Aceasta a lovit
atît de tare ºtiinþele Renaºterii, încît le-a rãpit
orice ºansã de redresare” (ibidem, 241). Reforma
religioasã reducea totul la singura carte pe care o
accepta, Biblia ºi nu tolera nici magia, nici
erosul, nici alte ºtiinþe ale Renaºterii. Marea fricã
învinge totul ºi, astfel, se renunþã la alchimie sau
astrologie. Aºa se face cã, ,,la un moment dat
cenzura transformase personalitatea: oamenii
pierduserã obiceiul de a-ºi utiliza activ imaginaþia

ºi de a gîndi prin ,,calitãþi”, cãci lucrul acesta nu
mai era permis. Pierderea facultãþii de imaginaþie
activã a antrenat în mod necesar observarea
riguroasã a lumii materiale, iar aceasta s-a tradus
printr-o atitudine de respect faþã de orice date
cantitative ºi de suspiciune faþã de oricare
aserþiune de ordin ,,calitativ” (ibidem, 242). De
aici ºi pînã la erodarea transcendenþei platonico-
creºtine pe care o va anunþa Nietzsche nu a mai
fost decît un pas. Cu timpul, odatã cu cele douã
revoluþii majore petrecute în spaþiul Occidental,
francezã ºi bolºevicã, dar în special datoritã
ideologiilor ce le-au fãcut posibile, mitul
progresului prin ºtiinþele cantitative a
transformat triada corp-spirit-suflet într-o diadã
dezechilibratã în care spiritul este doar o funcþie
a creierului, identificatã din ce în ce mai mult cu
gîndirea. Dictonul cartezian ego cogito, cogito
ergo sum a devenit un precept ce a marcat nu
doar debutul perioadei moderne a filosofiei ci a
întregii culturi occidentale. Din aceastã
perspectivã,  devine simptomatic faptul cã
realitatea fizicã este descrisã de gînditorul
francez doar prin prisma a douã substanþe rex
cogitans, respectiv rex extensa. Nici urmã de
suflet de aci înainte prin cultura Occidentului, cu
excepþia unor încercãri, mai mult sau mai puþin
obscure atunci cînd nu sunt oculte, prin care se
nutreºte revitalizarea unor tradiþii mistice sau de
breaslã. Capãtul acestui drum, anunþat de
nihilismul nietzschean ºi voinþa de putere a
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omului eliberat de orice instanþã transcendentã,
magistral interpretat ºi explicat de Martin
Heidegger, a generat capitalismul occidental cu a
sa societate de consum, a cãrei supremaþie
mondialã devine evidentã de la cãderea zidului
Berlinului ºi transformarea Europei Centrale ºi
de Est într-o zonã a democraþiei. Caracterizarea
realizatã de I.P. Culianu nihilismului capitalist
este definitorie ºi pentru istoria interpretãrii
corpului uman. ,,Esenþa capitalismului modern
constã într-un interes aproape exclusiv pentru
mijlocul de schimb, pentru bani, ceea ce
înseamnã cã unica realitate care subzistã în
adevãrata ideologie a capitalismului este cea a
comerþului” (V, 216). El pune în discuþie ecuaþia
capitalism = comerþ, formulã care descrie cu
fidelitate interesul mobilizator al energiilor
omului actual, adevãratul motor al realitãþii
privite prin ochii acestuia. Din aceastã
perspectivã putem înþelege cum a fost posibilã
metamorfoza conceptului de corp, care dintr-o
temniþã pentru suflet s-a transformat într-un
adevãrat supermarket. În absenþa sufletului ºi,
implicit, a transcendenþei verticale proprie
paradigmei platonico-creºtine omul actual a uitat
nu doar de Divinitate ci ºi de moarte. Locul
eternitãþii, cãtre care sufletul, ca vehicul, se
îndrepta dupã marea trecere, a fost luat de se-
cunda cotidianã multiplicatã în-continuu de
amãgirea unui consum, aparent fãrã sfîrºit,
suscitat cu mãiestrie de diversificarea accentuatã

a tuturor apetenþelor ºi dorinþelor posibile ale
fiinþei. Consumator prin excelenþã în acest mo-
ment, omul actual îºi priveºte corpul în lumina
spoturilor publicitare care exultã în prezentarea
exuberantã a aptitudinilor unui trup ce trebuie
pãstrat mereu tînãr, frumos ºi sãnãtos, graþie,
bineînþeles, calitãþilor extraordinare ale
produselor aparþinînd numeroaselor firme
producãtoare. Fie cã e vorba de modã, medicinã,
sport sau orice alt domeniu ideea de bazã e
aceeaºi: cumperi ºi te bucuri, prin trupul tãu, de
avantajele consumului. Moartea nu existã atîta
timp cît poþi consuma; senzaþia trebuie
prelungitã fãrã sincope ºi problema nemuririi
pare rezolvatã. Chiar ºi dupã moarte, un sicriu
de marcã aratã cine ai fost, ar spune un adept al
comerþului. Dar numai pînã la porþile raiului, ar
rãspunde profetul.

ªi corpul e plin de suflet

Aceastã atracþie a corpului resimþitã de omul
actual este pe cît de paradoxalã pe atît de
puternic înrãdãcinatã în mintea sa. Handicapul
fizic evident al trupului uman, iremediabil
marcat de trecerea timpului, este mascat cu
dibãcie de ideologiile consumului, dominante în
epoca nihilismului capitalist. O adevãratã magie
ºi un bagaj impresionant de fantasme concurã la
realizarea acestui obiectiv. Caruselul de imagini
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fantastice cu care magicianul sau, mai bine zis,
Statul magician leagã masele credule este
surprinsã de Culianu în critica acestor
mecanisme. De asemenea, felul în care el
priveºte corpul, ca o prelungire a minþii, vine sã
întãreascã ideea cã, în prezent, supraevaluarea
trupului constituie ºi ea o secvenþã fantasticã
indusã cu mãiestrie conºtiinþei moderne. Astfel,
cu toate cã în acest proces, trupul se aflã în prim
plan, mintea este, de fapt, elementul esenþial. Ea
pune în valoare, valorizeazã lucrurile, realitatea,
universul.

În postfaþa realizatã la Gnozele dualiste ale
Occidentului, H.R. Patapievici relevã faptul cã
metoda utilizatã de I.P.C. pentru surprinderea
funcþionãrii faptelor spiritului se transformã într-
o adevãratã mathesis universalis. În opinia sa,
reputatul autor începe sã devinã conºtient de
metamorfozã în special dupã 1986. El pune pe
seama acestei conºtientizãri transformãrile de
esenþã suferite de ediþia remaniatã a Gnozelor
dualiste ale Occidentului (1990), apãrutã în
1992 cu titlul schimbat: Arborele Gnozei. Însãºi
autorul explicã necesitatea remanierii ,,nu prin
cantitatea de material sau prin noutãþile erudiþiei
gnostice, ci prin inovaþiile metodei întrebuinþate,
metodã care îi permite cercetãtorului sã
identifice apartenenþa naturalã la acelaºi sistem,
generat de aceleaºi premise, a unor fenomene
culturale aparent îndepãrtate (toate gnozele
dualiste de la gnosticism la cathari, pînã la poeþii

romantici sau filosofii ºi biologii secolului XX)”
(VI, 348). Metoda respectivã rezidã într-un ,,set
de reguli”, un ,,mecanism de generare” ºi
funcþioneazã prin ,,activarea tuturor
posibilitãþilor de interpretare a variantelor de
opþiuni care caracterizeazã orice material cul-
tural dat” (ibidem). De exemplu, aplicarea
acestui procedeu la patru secvenþe mitologice
din Cartea Genezei genereazã Arborele Gnozei.
Concluzia lui Patapievici e pe cît de radicalã pe
atît de clarã: ,,Ideea sistemicã transformã metoda
într-o mathesis universalis. Totul poate fi definit
ca un mind game, pentru cã orice înþeles are o
bazã cognitivã (cultura este un proces
computaþional)” (ibidem, 349). Interpretarea sa
e întãritã de ideile lui Culianu însuºi care într-un
articol intitulat Etichete, imagini, simboluri, o
variaþiune pe tema minþii-computer, afirma cã
,,istoria intelectualã a omenirii nu este decît
jocul minþii umane cu ea însãºi ºi nici nu poate
sã fie altceva” (II, 265). El considera ,,aceastã
minte” drept ,,un mecanism dotat cu o mare
plasticitate ºi care nu e defel legat de un anume
sistem cosmic, de ritmul unui anume timp ºi de
anumite obiceiuri stabilite odatã pentru
totdeauna” (ibidem, 260). De aici ºi aserþiunea
finalã: ,,interacþiunea dintre minte ºi lume pro-
duce simboluri. Dar ºi aplecarea minþii asupra ei
înseºi ºi asupra propriilor ei posibilitãþi produce
simboluri, iar acestea sunt mai durabile decît
celelalte (ibidem, 265)”. Aceasta se potriveºte de
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minune metamorfozelor suferite de corpul uman
privit ca o metaforã a minþii. Dar sã pornim cu
începutul …

Într-un articol intitulat, ,,Religia ca sistem”,
apãrut ca prefaþã la versiunea în limba englezã a
Dicþionarului religiilor, Culianu aplicã metoda
sa cognitivã concepþiilor referitoare la
reîncarnare ºi pune în discuþie existenþa unei
premise comune tuturor acestora: dualitatea
trup-minte. El precizeazã cã în multe tradiþii
activitatea mentalã e identificatã cu sufletul, fiind
consideratã independentã de trup. E vorba, în
fapt, de relaþia suflet-trup pentru care existã doar
cîteva soluþii plecînd de la combinaþiile determi-
nate de urmãtoarele propoziþii atomare: 1)
sufletul preexistã trupului - sufletul nu preexistã
trupului; 2) sufletul este creat - sufletul nu este
creat (II, 344). Astfel, sufletele sînt create ºi
preexistente, ceea ce reprezintã o concepþie
comunã, întîlnitã atît la hinduºi ºi platonicieni cît
ºi la unii gnostici, origeniºti etc. Creºtinii
ortodocºi susþin, cam de pe vremea lui Augustin,
cã sufletele sunt create ºi nu existã înaintea
trupurilor lor. Sufletele nu preexistã trupurilor
lor ºi nu sunt create, doctrinã numitã
traducianism, proprie lui Tertulian din
Cartagina. Potrivit acesteia, sufletele se nasc din
copulaþia psihicã a pãrinþilor, tot astfel cum
trupurile iau naºtere din copulaþia lor fizicã. A
patra ipotezã de lucru o constituie credinþa con-
form cãreia sufletele preexistã trupurilor lor fãrã

a fi create individual. Ea se întîlneºte la multe
populaþii nord-americane, ce susþineau existenþa
unui rezervor permanent de substanþã
sufleteascã din care provin sufletele individuale
ºi la care acestea se reîntorc. O asemenea idee
întîlnim ºi la aristotelicianul islamic din Spania
secolului al XII-lea, Averroes, pentru care
Intelectul Universal este singular, intelectele
individuale fiind reabsorbite în el dupã moarte.
Plecînd de la acestea, reputatul istoric al
religiilor conchide cã metensomatoza,
creaþionismul ºi traducianismul sunt ,,trei dintre
cele mai frecvente soluþii logice la problema
relaþiei dintre minte ºi trup, ca atare sunt
atemporale ºi ubicue, ele nu-ºi au originea în In-
dia ºi nu traverseazã Iranul; sunt prezente în
toate minþile omeneºti care le contemplã
contemplînd problema” - aluzie la ipoteza lui
Cumont care încearcã sã demonstreze cã toate
credinþele în metensomatozã provind din India
ºi cã pitagoreicii greci le primiserã via Iran (ibi-
dem). Cu alte cuvinte, relaþia suflet-trup poate
lua diverse formule care se deruleazã în cadrul
unor culturi. Binomul respectiv poate suferi
transformãri care niciodatã însã nu pot fi altceva
decît combinaþii proprii sistemului generativ
pornind, bineînþeles, de la aserþiunile de bazã
ale acestuia.

Un intermediar interesant între minte ºi trup
îl constituie veºmintele. Potrivit teoriilor
sociobiologiei, amintea Culianu, ,,moda umanã,
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în special cea femininã, ar fi din punct de vedere
signaletic orientatã spre evocarea funcþiei
sexuale” (ibidem, 263). Astfel, ,,fardul, ciorapii,
pantofii cu toc înalt ar avea funcþia de stimulente
ale procreerii în virtutea calitãþilor lor simbolice”
(ibidem). Faþã de asemenea abordãri existã
diferite obiecþii. Una demnã de luat în seamã e
aceea cã evoluþia modei occidentale are un
orizont de abordare prea îngust, singular, cu
toate cã fenomenul în sine este unul planetar,
multiplele tradiþii neputînd fi reduse la aceleaºi
componente. Atari abordãri privesc moda ca pe
un fenomen cultural, nenatural, reducînd
simbolurile la convenþii istorice ºi nu la fapte
biologice. Modul în care sunt priviþi de-a lungul
timpului pantofii cu toc purtaþi de femei denotã
ºi el diversitatea interpretãrilor. Apariþia, la
Veneþia, la mijlocul secolului XV, a celebrilor
zoccoli, a produs un adevãrat ºoc în moda
timpului, introduºi fiind de curtezane, al cãror
echilibru, pentru a-i putea utiliza în mers,
trebuia asigurat de prezenþa a douã servitoare.
Sosiþi din Turcia, unde femeile îi purtau pentru a
evita contactul cu apa în bãile publice sau cu
murdãria strãzilor, îi regãsim în Spania creºtinã
la începutul aceluiaºi secol. Los chapines sau
tapines, împodobiþi acum cu ornamente de
argint sau aur, dau de furcã creatorilor vremii ºi
buzunarelor bãrbaþilor (pluta devenise un mate-
rial rar ºi hainele femeilor o aventurã
costisitoare, fusta acoperind întotdeauna

pantofii). De aici, chapines ajung în Franþa ºi
Anglia, se pare, în mod paradoxal, chiar cu
binecuvîntarea Bisericii, pentru cã punea femeile
în imposibilitatea de a dansa. În Anglia
elizabetanã chopines ating impresionanta
înãlþime de douãzeci ºi patru de inci. Teoria
formalistã a ,,ciclurilor de modã” a lui Agnes
Brooks Young, formulatã în 1937, susþine cã
tocurile ar trebui sã parcurgã aceleaºi cicluri ca ºi
rochiile (tubulare-largi-clopot-tubulare), adicã sã
scadã cînd au ajuns la un maximum ºi sã creascã
atunci cînd ajung la un minimum. Culianu
priveºte fenomenul ca avînd în subsidiar o altã
raþiune. Întreruperea ciclurilor cu tocuri înalte
este motivatã de ideologii ce încurajeazã
îmbrãcãmintea modestã, naturalã, esteticã sau
raþionalã: ,,Tocurile înalte au fost suprimate de
,,modestia” puritanã la mijlocul secolului al XVII-
lea, de ,,raþionalitatea” urmînd Revoluþiei
franceze de întoarcerea la naturã în timpul
perioadei romantice ºi de rochia ,,esteticã” din
deceniile prerafaelite. ªi totuºi, din jurul anului
1850 pantofii cu toc înalt revin constant în mod
femininã, fiind uneori inhibaþi dar niciodatã
complet suprimaþi” (ibidem, 318). Interesul
femeilor pentru acest accesoriu de multe ori
incomod ºi chinuitor pentru ele a primit diverse
explicaþii, cele mai numeroase relevînd funcþia
lor eroticã. Altele pun în joc simbolismul falic al
tocurilor înalte, exemplar fiind aici modelul
freudian de ,,transfer” fetiºist. Wiliam a Rossi
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explicã atracþia pantofilor cu toc prin
modificarea þinutei corpului ºi a conturului
aparent al gambelor, încheieturilor ºi labei
piciorului. Astfel, femeia devine o contradicþie
vie: picioarele ei lungi par fãcute pentru a se
miºca cu mare vitezã ºi totuºi ea abia poate
merge; este agresivã, dar totodatã pasivã fiindcã
este imobilizatã. Un alt rezultat este unduirea
ºoldurilor etc. Ideea îmbunãtãþirii aspectului fizic
este evidentã iar contextul sexual invocat de
folosirea ,,faluºilor mergãtori”, cu greu poate fi
evitatã. Pantofii cu toc au devenit, practic, în
timpurile moderne, un accesoriu de neînlocuit
pentru femei, constituind un adevãrat simbol al
emancipãrii acestora, alãturi, bineînþeles, de alte
inovaþii mult mai evidente, cum ar fi fusta mini.

Însãºi ideea de bazã a fenomenului
înveºmîntãrii, aceea privind sensul acoperirii
corpului uman, primeºte explicaþii polare. Prima
dintre ele, deosebit de rãspînditã pînã în secolul
al XIX-lea  începe cu  Augustin. E vorba de teoria
,,pudorii”, a ruºinii faþã de senzualitate”: hainele
sunt utilizate din decenþã. Hainele femeieºti au
un dublu rol, ele constituie un obstacol pentru
ochi dar ºi o marcã a proprietãþii masculine.
Între anii 1880 ºi 1890 antropologii au constatat
cã îmbrãcãmintea poate fi ºi un stimulent sexual,
nicidecum un sedativ. Aºa apare teoria
,,indecenþei”, conform cãreia veºmintele de fapt
descoperã ºi nu acoperã. Freud încearcã sã le
sintetizeze pe ambele remarcînd apariþia

scoptofiliei (libidoul de a privi) ºi a
exhibiþionismului (libidoul de a fi privit).
Bãrbaþii sunt apreciaþi ca scoptofilici, femeile ca
exhibiþioniste. J.C. Flugel duce mai departe ideea
pãrintelui psihanalizei. El subliniazã ambivalenþa
îmbrãcãminþii. Hainele acoperã corpul dar în
acelaºi timp atrag atenþa asupra lui, acesta fiind
,,rezultatul unui transfer al conflictului iconºtient
dintre exhibiþionism ºi pudoare” (ibidem, 311).
De aici ºi ideea cã sentimentele publice legate de
modã nu sunt altceva decît ,,sentimente
compensatorii despre sexualitate” (ibidem).
Aceastã perspectivã poate explica feminizarea
modei declanºatã spre sfîrºitul secolului al XVIII-
lea cînd creativitatea domeniului e rezervatã
exclusiv femeilor, moda pentru bãrbaþi
reducîndu-se la utilitate. Toate acestea
demonstreazã cã veºmintele ce acoperã corpul
uman au o funcþie simbolicã, mai mult sau mai
puþin sexualã, ele stau în locul a altceva, în speþã,
a personalitãþii individului. Trupul preia ºi el
prin transfer acest bagaj simbolic, definind prin
expresia pe care o îmbracã, spiritul ce
sãlãºluieºte în interiorul sãu. De aceea, dacã la
începutul lucrãrii remarcam aserþiunea lui John
Smith, conform cãreia ,,sufletul este plin de
corp”, acum putem inversa, din nou, raportul de
forþe surprins de ea. Corpul, la rîndul sãu, este,
dacã nu plin de suflet, mãcar o prelungire a
minþii, fapt evidenþiat de ideile lui IPC, pentru
care aceasta constitue adevãratul motor al
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istoriei ºi culturii. Relaþia corp-suflet este, care va
sã zicã, una biunivocã. Nu doar sufletul
influenþeazã corpul, ci ºi invers. Acest din urmã
proces e admirabil valorificat în Hatha Yoga,
atunci cînd practicantul adoptã anumite posturi
corporale cu scopul de a forþa spiritul sã lucreze
ºi el într-un anume sens, sufletul conformîndu-
se, apoi, acestuia.

I) Michel Feher, Ramona Naddaff ºi Nadia Tazi - Frag-
ments for a History of the Human Body, New York,
Zone Series, 1989

II) Ioan Petru Culianu - Un corpus pentru corp, în
Jocurile minþii, traduceri de Mona Antohi, Sorin Antohi,
Claudia Dumitru, Dan Petrescu, Catrinel Pleºu, Corina
Popescu, Anca Vaidesegan, ediþie îngrijitã de Mona
Antohi ºi Sorin Antohi, cu un studiu introductiv de Sorin
Antohi, Ed. Polirom, 2002, p.293

III) Jane Marie Law - Religious Reflections on the
Humain Body, Bloomington-Indianapolis, Indiana Uni-
versity Press, 1995

IV) Ioan Petru Culianu - Eros ºi Magie în
Renaºtere.1484, traducere din limba englezã de Dan
Petrescu, traducerea textelor din limba latinã: Ana Cojan
ºi Ion Acsan, Ed. Nemira, 1999

V) Ioan Petru Culianu, Gianpaolo Romanato ºi Mario
G. Lombardo - Religie ºi Putere, traducere de Maria-
Magdalena Anghelescu ºi ªerban Anghelescu, Ed.
Nemira, 1996

VI) Ioan Petru Culianu - Gnozele dualiste ale
Occidentului, traducere de Theresa Petrescu, cuvînt
înainte al autorului ºi postfaþã de H.-R. Patapievici, Ed.
Nemira, 1995

Note:Note:Note:Note:Note:

1 Numerele dintre paranteze trimit la lista operelor
citate, aflate la sfîrºitul lucrãrii. Cifrele romane se referã
la titlu, cele arabe la paginã.
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Moshe Idel, unul dintre cei mai importanþi
cercetãtori ai fenomenului mistic iudaic,
considerã cã lurianismul, sabatianismul
împreunã cu literatura cabalist-eticã prezentau o
afinitate în religiozitate ºi gen ºi erau materialul
cel mai apropiat de hasidism. În timp ºi spaþiu
apariþia acestuia din urmã nu este efectul unei
confruntãri între poziþiile antice ºi cele moderne,
dupã cum influenþa unei cãrþi sau a unei
literaturi nu sunt în mãsurã sã dea naºtere unui
fenomen spiritual major1. În interpretarea lui
Moshe Idel a fenomenului hasidic punctul cen-
tral îl constituie o inevitabilã  întâlnire a
maeºtrilor hasizi cu o literaturã misticã variatã.
Acest lucru demonstreazã importanþa gândirii

Petru Moldovan

Mitzvot, lumi, comunitate în
gândirea hasidicã modernã

Moshe Idel considers that the emergence of
Hasidism is not the result of the confrontation
between ancient and modern orientations. In M.
Idel’s interpretation of the Hasidic phenomenon, a
central point is ascribed to the inevitable encounter
of the Hasidim masters with a variety of mystic
literature. I have chosen to analyze three ex-
tremely complex and very important concepts re-
garding Jewish mystic phenomenon: mitzvoth,
worlds, and community. In discussing these con-
cepts I have tried to emphasize their practical and
very important nature. I have also described the
relations that bring them together, in order to
identify the special role of the Hasidic mystic in the
process of influencing the superior and inferior
worlds. This depends on the manner in which he
respects and carries out the commandments. I
would like to emphasize the blurred line between
mystic and magic in the Hasidism of Southeastern
Europe.
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mistice iudaice în înþelegerea fenomenului
hasidic.

Datoritã faptului cã problema esenþialã în
dezvoltarea gândirii mistice iudaice nu pare sã
fie legãtura dintre diferite ºcoli, în cadrul unui
continuum istoric, Moshe Idel ne oferã spre
înþelegere, în locul unui model de succesiune, o
imagine în care în cadrul fiecãreia dintre
manifestãrile gândirii mistice iudaice, implicit ºi
în hasidism, apare o serie de alegeri fãcute dintr-
o varietate de alternative existente. Însãºi
coexistenþa unei varietãþi de paradigme mistice
în cadrul mai larg al misticii iudaice poate
explica modul în care hasidismul a reuºit sã
repunã în circulaþie un întreg set de concepte
mistice2.

În literatura de specialitate care a precedat
cercetãrile lui Moshe Idel, Martin Buber ºi
Gershom Scholem, au oferit alte explicaþii
referitoare la problema apariþiei fenomenului
hasidic. Potrivit lui Buber, hasidismul este o
îndepãrtare de Cabala lurianicã, fenomen care-l
precedase. Ceea ce credea acest gânditor cã
poate fi originalitatea hasidismului era
introducerea unui nou tip de religiozitate fãrã
precedent în istoria misticii; o transformare a
douã forme anterioare de iudaism: cel halakhic
ºi cabala (conceputã ca misticã lurianicã)3. Pe de
altã parte, G. Scholem va considera hasidismul o
reacþie la miºcarea sabatianã, printr-o
neutralizare a elementelor mesianice ale

acesteia4. I. Tishby nu eliminã din calcul ideea ca
hasidismul sã fi apãrut în cercurile de sabatieni,
iar în opoziþie, Mendel Piekartz minimalizeazã
impactul sabatianismului, dar acceptã totuºi
contribuþia lurianismului la formarea noului tip
de misticã5.

Din perspectiva cercetãrilor sale, Moshe Idel
ajunge la concluzia cã formele importante ale
spiritualitãþii iudaice nu au apãrut ca rezultat al
confruntãrii istoriei sau a crizelor istorice, ci în
cadrul unor sinteze între aspiraþii religioase,
personalitãþi, idealuri, nomenclaturi ºi temeri, pe
de o parte, ºi diferitele modele mistice, pe de
altã parte6.

Atenþia noastrã s-a oprit asupra a trei
concepte de o mare importanþã în fenomenul
hasidic, dar care nu sunt decât reflexii survenite
târziu, datoritã existenþei lor ºi în alte curente ale
misticii iudaice. Însã în cadrul hasidismului s-au
operat anumite interpretãri de un nivel herme-
neutic mai puþin elitist, accentul punându-se în
acest caz pe comunitate. Comunitatea era
beneficiara cea mai de preþ, iar hasizii ca ºi
conducãtori spirituali au tins spre a dezvolta
anumite concepþii în acest sens.

Mitzvot dupã cum ne spune Yeshayahu
Leibowitz – “prescrise de Tora trebuie sã fie
privite în primul rând ca praxis religioase”7.

Rabbi ªneur Zalman din Liady ne spune cã
cele 365 de mitzvot lo taasse (interzise) sunt
opuse voinþei lui Dumnezeu, adicã ele sunt sepa-
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rate de “unicitatea” ºi “unitatea” acestuia, tocmai
de aceea ele trebuie asimilate celeilalte pãrþi,
“cojii”, avoda zara (slujirea strãinã). Dacã aceste
comandamente defensive sunt încãlcate atunci
conform credinþei, cele trei “veºminte” ale
sufletului – gândirea, cuvântul, acþiunea – se
unesc cu “coaja”numitã avoda zara8 . Aceste
comandamente cu un caracter explicit negativ,
prin încãlcarea lor duc la o afectare a divinitãþii.
Omul prin actele sale, din lumea aceasta, trebuie
sã se menþinã pe o traiectorie dinainte prescrisã
de Tora. Numai în acest fel avoda zara nu
ajunge în contact cu “sufletul” lui Israel. Iar
menþinerea pe aceastã traiectorie nu este
posibilã decât în spiritul mitzvot.

Ma’asse HaMitzvot este actul care-i permite
evreului realizarea unei mitzva, “veºmânt”, ce
primeºte formã în paradisul inferior. Datoritã
“intenþiei pure”, kavana, ce-l însufleþeºte pe
evreu face ca prin realizarea mitzvot sã ia formã
un “veºmânt” în paradisul superior. Se poate
vedea cum apar douã moduri de abordare a lui
Dumnezeu. Pe de o parte, privit ca cel prezent în
plenitudinea sa în toate lumile, iar pe de altã
parte, ca cel care înconjoarã lumile. În primul
caz este numit Dumnezeu doar atunci când se
reveleazã prin acþiunea sa însufleþitoare, iar în al
doilea, când, deºi este prezent în creaturile sale
este totuºi ascuns. Rostirea de berahot
(binecuvântãri) este actul care are menirea de a-l
“atrage” pe Dumnezeu în lumea inferioarã. Acest

lucru necesitã o translatare a stãrii de “ascuns”
spre cea “revelatã”. Recitarea beraha
(binecuvântãrii), deoarece debuteazã prin
cuvântul baruh, îl face pe evreu sã se arate demn
de a invoca simbolul Tetragramei, unde Yod
simbolizeazã tzimtzum (concentraþia) ºi a cãrei
literã Heh este simbolul pentru hitpaºtut
(întinderea vizibilã). În concluzie, stãrii de
concentrare îi urmeazã desfãºurarea manifestã,
iar acest lucru este posibil pentru R. ªneur
Zalman din Liady doar pentru cã în fiecare evreu
se gãseºte facultatea de a-ºi oferi sufletul pentru
sanctificarea Numelui9.

Prin realizarea unei mitzva evreul face
posibilã apariþia unei noi forme în paradisul infe-
rior. Aceastã acþiune constituie identitatea
conlucrãrii de la un nivel singular spre un nivel
general – comunitatea. Prin kavana, concept
care apare ºi în cabala lurianicã, aceastã formã
din paradisul inferior se materializeazã în
paradisul superior. Berahot constituie
modalitatea prin care misticul evreu îl
constrânge pe Dumnezeu sã intre în lumea
inferioarã, iar fapta umanã, prin binecuvântare,
este un demers care faciliteazã prezenþa divinã în
lume.

În concordanþã cu textele hasidice, spune M.
Idel, mitzvot sunt vãzute ca o multitudine de
acte care atrag spre lumea aceasta lumina
infinitã10.
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Legãtura dintre faptele umane ºi prezenþa
divinã trebuie înþeleasã, potrivit lui M. Idel, ca
un rezultat al unei concepþii teurgice despre
porunci a cãror îndeplinire este consideratã ca
având eficacitate asupra divinitãþii, uºurându-i
stabilirea în lume11.

Dacã ne continuãm analiza asupra aceluiaºi
gânditor, R. ªneur Zalman din Liady, putem
observa concepþia sa despre suflet care este
acoperit de douã veºminte interioare – gândirea
ºi cuvântul. Cele douã se unesc într-un proces de
yi’hud (unificare) perfectã cu Voinþa supremã,
lucru care este posibil deoarece legile religioase
care sunt obiectul de meditaþie a evreului ºi
despre care comunicã, sunt locuri interioare,
emanate de Voinþa supremã. Dar, în acest caz, a
gândi ºi a exprima Divrei Tora constituie o
mitzva diferitã de celelalte mitzvot. Deoarece
pentru R. ªneur Zalman din Liady combinaþiile
de litere din Biblia ebraicã apar ca prelungiri,
emanaþii ale Voinþei unificate în En Sof (Infinitul)
într-o unitate perfectã. Voinþa supremã se
reveleazã în sufletul omului manifestându-se
prin gândire ºi cuvânt, abia în acest caz sufletul ºi
“veºmintele” sale se unesc cu En Sof. Aceastã
uniune a sufletului împreunã cu “veºmintele”
sale în En Sof este o stare care depãºeºte în
intensitate Yi’hud-ul luminii lui En Sof, deoarece
Voinþa supremã se reveleazã în sufletul care se
ocupã de Tora. Se poate observa o identitate:
Voinþa supremã este Tora însãºi. Lumile

superioare îºi primesc vitalitatea din lumina ºi
vitalitatea care emanã din Tora12.

Aceastã uniune poate fi consideratã devekut,
iar prin obiectul de meditaþie se comunicã
lucruri despre structura internã a divinitãþii.

Moshe Idel mai subliniazã ºi ideea conform
cãreia concepþia cordoverianã a literelor
ascendente, parte integrantã a rugãciunii
mistico-magice, se poate regãsi ca o influenþã a
limbajului talismanic în hasidism, de exemplu la
Iacob Joseph din Polonoy sau la Isaac Yehiel
Safrin din Kormano13

 R. Eleazar Azikri ne spune cã diferenþele care
existã între realitãþile acestei lumi sunt o
consecinþã a diferenþelor dintre mitzvot care
trebuie îndeplinite aici pentru a putea merita
lumea viitoare14.

Din aceastã perspectivã, mitzvot apar ca
obiecte ideale, constante, ce nu fac decât sã
amplifice sau sã diminueze dreptul celui care le
studiazã în lumea aceasta, de a putea ajunge în
cea de dincolo.

R. Dov Ber din Mezerici considerã cã
rugãciunea nu trebuie sã fie o keva (obligaþie
fixã), ci un act de dragoste, o Ra’hamin
VeTa’hanunim (rugã fierbinte) cu locaþia sau
locul – Makom – binecuvîntat de Dumnezeu.
Acest lucru ar permite ªehinei (Prezenþa divinã)
sã fie eliberatã din Galut (Exil). Makom apare în
gândirea lui R. Dov Ber într-o relaþie de
identitate cu ªehina. Îndeplinirea unei mitzva nu
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se petrece în mod autentic doar pentru cã omul
considerã acest lucru, ci doar dacã a fost sincer
în intenþie, evitând interesul personal. Prin
neevitarea acestui interes personal, intenþia
umanã din aceste “acte”, considerate mitzvot, nu
sunt în opinia lui R. Dov Ber decât o operare
înspre separaþia lui Dumnezeu de ªehina.
ªehina este expresia imanenþei ºi a
omniprezenþei lui Dumnezeu 15. Dacã mitzva nu
este îndeplinitã cu kavana, atunci aceasta se
închide în ea însãºi, intrã în starea de kelipa
(coajã) ce împiedicã unirea cu Dumnezeu16.

 ªehina este de asemenea într-o relaþie de
identitate cu comunitatea lui Israel17. Locul unde
este prezentã aceastã comunitate este învãluit de
prezenþa divinã, iar în Exil aceasta trebuie scoasã
din starea de potenþã ºi trecutã în cea de act.
Imanenþa lui Dumnezeu în îndeplinirea mitzvot
are, în analizele lui Idel, afinitãþi cu acea
percepþie hasidicã conform cãreia trecerea la
acþiune a lui Dumnezeu se face prin intermediul
omului18. Adicã: “… relaþia specialã între
Dumnezeu ºi o anume parte de pãmânt a fost
absorbitã ºi spiritualizatã în hasidism, dar spaþiul
sacru a fost transformat într-un om sfânt, care,
spre deosebire de pãmânt, asigurã activ
coborârea influxului divin”19.

Privitor la slujirea lui Dumnezeu, R. ªneur
Zalman din Liady vorbeºte despre douã tipuri.
Un tip ar fi “dragostea înfocatã” – cea care vrea sã
iasã din trup, iar al doilea tip ar fi acea dragoste

care umple trupul cu emoþie. Acesta din urmã
este modul prin care se încearcã “atragerea” pe
pãmânt, în lumea aceasta, a Divinitãþii; lucru care
este posibil prin folosirea Torei ºi a mitzvot20. Iar
în altã parte a aceleiaºi lucrãri, R. ªneur Zalman,
pornind de la Ahavat Olam (dragoste eternã) ºi
Ahava Rabba (marea dragoste) afirmã cã pentru
Dumnezeu – dragostea eternã – este o “dragoste
a lumii”. Termenul Olam poate avea în acelaºi
timp o semnificaþie temporalã ºi spaþialã, doar cã
este de ordinul tainicului ºi al misterului. “Marea
dragoste” ce ne este purtatã de Dumnezeu este o
desemnare a dragostei purtatã lui Israel. Se
poate vorbi despre douã tipuri de dragoste de
Dumnezeu. Pe de o parte, cea care se naºte din
reflecþia noastrã, cu privire la mãreþia lui En Sof,
emoþie ºi dorinþa de ascensiune la Dumnezeu.
Apare interesant cã aceastã dragoste este vãzutã
ca o “nouã naºtere” ce se produce prin
inteligenþã ºi meditaþie. Pe de altã parte,
dragostea numitã “ascunsã” în sufletul evreului,
îl face pe acesta, datoritã naturii sale, sã caute
posibilitatea de a intra în En Sof. Meditaþia este
modalitatea prin care dragostea poate fi scoasã
din starea de ascundere, însã datoritã faptului cã
aceastã dragoste este în noi, nu se poate vorbi de
o “nouã naºtere” produsã de inteligenþã.
Trecerea de la “ascuns” la “revelat” este
intermediatã de studiul Torei. Statutul lui Ahava
Rabba este mai elevat decât cel al Ahavat Olam,
deoarece prima aparþine ordinii luminii
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moºtenite de la patriarhi. O altã deosebire între
Ahavat Olam ºi Ahava Rabba se configureazã
datoritã intermitenþelor care apar în Ahavat
Olam, lucru datorat faptului cã spiritul nostru
mediteazã inconstant la realitãþile lumii de aici.
În timp ce Ahava Rabba, ascunsã, nu suferã de
intermitenþe, ea este tot timpul prezentã în noi.
Tora, în schimb, este necesarã pentru ca aceastã
dragoste sã se poatã revela în toatã plenitudinea
ei21.

Din punctul de vedere al lui R. Nathan din
Bratzlaw22 evreul trebuie sã îndeplineascã
mitzvot cu bucuria de a fi îndeplinit o mitzva,
recompensa este pentru el chiar mitzva însãºi.
Doar în acest fel poate beneficia de posibilitatea
de a mai îndeplini încã o mitzva.

R. Haiym din Volojin remarcã faptul cã
rãdãcina superioarã a Torei, ascunsã, îºi are
sursa mai sus decât toate lumile, ea este
începutul ºi rãdãcina lui atzilut (spiritualitatea
lui Dumnezeu). Vitalitatea ºi implicit existenþa
lumilor depind de studierea Torei ºi de
meditarea asupra ei. Actul studierii face ca fluxul
beraha (binecuvântãrii) sã coboare neîncetat
spre noi, asupra tuturor lumilor, ceea ce
înseamnã o viaþã fãrã sfârºit, o sfinþenie asupra
lumilor potrivit fiecãrei capacitãþi de a primi ºi a-
ºi purta sfinþenia. Reversul în aceastã situaþie ar fi
cã în cazul nestudierii Torei, reprezintã factorul
ce duce la “istovirea” lumilor pânã la dispariþia
lor23. Alexandru ªafran aderã ºi el la ideea cã

existenþa cosmosului depinde de acþiunea
exercitatã de Tora asupra lui, însuºi Universul
menþinându-se datoritã acceptãrii ºi pãstrãrii
Torei de cãtre evrei24. Levinas sesizeazã la rândul
lui nuanþa, ºi afirmã în legãturã cu sufletul cã
acesta are calitatea de rãdãcinã, iar lumile
superioare sunt rãdãcinile celor inferioare25

R. Aharon întãreºte ideea prin care evreul
care îndeplineºte o mitzva trebuie sã aibã
kavana (intenþia purã), deoarece aceasta este o
cerinþã a Numelui. Orice cerere îi este fãcutã lui
Dumnezeu prin rugãciune, de cãtre evreu,
trebuie sã urmãreascã îndeplinirea acelei mitzva
care invitã la rugãciune atunci când se întâmplã
ceva rãu26. Pe marginea ideilor întemeietorului
hasidismului est-european, Baal ªem Tov, R.
Aharon ne asigurã cã nu existã rugãciune care
venitã din partea unui evreu sã se piardã, însã
apar în lumile de sus situaþii când rugãciunea
este necesarã în vederea unei tikun (restaurãri)
ce nu este cunoscutã decât acolo. Cu privire la
beraha rostitã de un evreu cu kavana ea se
adaugã la alte berahot pentru sufletul sãu27.

Tzadikul devine un intermediar, “canalul”-
tzinor – este transformarea calitativã a misticului
într-un spaþiu de trecere al influxului divin28

cãtre lumile de jos. Între lumea aceasta ºi lumea
cereascã comunitatea lui Israel mediazã activ
între puterea divinã ºi lumea inferioarã ce se aflã
în strânsã dependenþã de puterea divinã. Aceastã
atragere a influxului divin ºi ascultarea mitzvot
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ne apar ca douã acte aflate într-o strânsã
legãturã29

Concepþia idealului cabalistic tikun
(restaurarea) face un recurs la corpusul lurianic,
cu toate cã în aparenþã doar în aceastã instanþã
tikun ºi integrarea sufletelor sunt exprimate în
conexiune cu ideea de devekut30

 Omul pregãtit pentru rugãciune ºi care
doreºte sã se roage cu o mai mare kavana,
aflându-se într-o stare de concentrare, simte cã
este invadat în inima rugãciunii sale de o
“gândire strãinã”. Pentru R. Dov Ber din Mezerici
acest lucru nu este altceva decât “ajutorul de
sus” în vederea “înãlþãrii” cãtre rãdãcina sa, iar în
aceastã situaþie credinciosul îºi încheie
rugãciunea atingînd o fervoare mai mare decât la
început, deoarece el a eliberat “scânteile divine”
din kelipot (coajã), iar acþiunea a constat în
ajutorul primit31.

Moshe Idel ne oferã un exemplu al abordãrii
hasidice privitor la înþelegerea talismanicã a lui
devekut, prin intermediul lui R. Haim din
Cernãuþi care în lucrarea Sha’ar ha Tefila descria:
“ al doilea tip de rugãciune, al cãrei scop este
<<lumina spiritualitãþii ºi vitalitatea divinã, care
prin mijlocirea fiecãrei binecuvântãri se revarsã
din lumina Dumnezeului nostru, binecuvântat
fie numele Lui, pentru a se uni cu El ºi pe care
vrea sã o atragã spre ei, ca sã se bucure prin
unirea cu Dumnezeu >>” ca o clarã dovadã a
interpretãrii mistice a implicaþiilor magice ale

modelului ermetic, ºi care “este aspectul mistic
al ritualului care dominã înþelegerea rolului
rugãciunii”32

R. Aharon prezintã motivul pentru care Baal
ªem Tov a înclinat mai mult în propovãduirea
dragostei pentru om care-l cãlãuzeºte în slujirea
lui Dumnezeu. Aceasta este mai plãcutã pentru
Creator decât orice hitbodedut (solitudine). Însã
unirea spiritualã rãmîne un lucru important,
deoarece comentând opinia din “Noam
Elimeleh”, R. Aharon spune:

“… aceasta înseamnã cã omul care nu
consacrã o orã pentru a se izola, singur cu
Dumnezeu, ca sã reflecteze la scopul existenþei
sale nu trebuie considerat om.”

În felul acesta el subliniazã importanþa lui
hitbodedut în mãsura în care prin acest act se
urmãreºte o adevãratã “întoarcere” la
Dumnezeu33. Potrivit aceluiaºi gânditor sunt trei
moduri de a trãi hitbodedut: solitudinea teºuvei
(întoarcerii) la Dumnezeu, în care se pãtrunde
prin sigufim (mortificare), mod prin care sufletul
urcã la sursa sa; al doilea mod de trãire a
hitbodedut este prin aprecierea mãreþiei
Numelui, iar aceastã modalitate este vãzutã ca
cea mai înaltã treaptã la care au ajuns tzadikim
(oamenii drepþi, sau drepþii); a treia cale este
calea supremã, deoarece constã în a intra în
hitbodedut cu Dumnezeu realizând yihudim
(unificãri)34.
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Nahman din Bratzlaw apreciazã hitbodedut
deoarece “este cea mai bunã cale pe care omul o
poate lua pentru a se apropia de El”35. R. I.
HaLevi Horowitz ne spune cã trezirea suscitatã
de jos, din lumea aceasta, prin “slujirea“ lui
Dumnezeu are efect asupra realitãþilor de sus36.
Teºuva (întoarcerea la Dumnezeu) care trebuie
realizatã de cãtre om este fãcutã pentru Nume.
Nu “teama” de Dumnezeu trebuie sã fie motivul,
deoarece atunci teºuva ar fi împlinitã în nume
propriu, ci din “dragoste” pentru Creator,
datoritã faptului cã prin pãcatul sãu omul i-a
adus atingere. Prin îndeplinirea  teºuvei cu
kavana reiese adevãrata teºuva, doar în acest fel
are loc acoperirea “lipsei” de sus cauzatã de
pãcatul omului, pentru restabilirea “plenitudinii”
în lumea de sus37. Divinitatea, în cadrul teurgiei,
trebuie ajutatã sã-ºi refacã armonia sefiroticã
pierdutã, iar scopul teurgiei este Dumnezeu, nu
omul, chiar dacã acestuia îi sunt atribuite puteri
inimaginabile care cu ajutorul Torei îi permit sã
fie independent. Ceea ce cautã teurgul este
salvarea lui Dumnezeu, nu salvarea proprie.
Astfel, prin concentrarea pe acþiune ºi nu pe
gîndire, regãsim în Cabala teurgicã o amplificare
a responsabilitãþii evreului, una din
caracteristicile importante ale religiei iudaice38.
Ceea ce se modificã, în opinia  lui M. Idel,
privitor la teurgie, în timp, este schimbarea
direcþiei de la o activitate elitistã, cum apare ea
în Cabala lui Isaac Luria, spre o teurgie popularã,

aºa cum se poate vedea în misticismul hasidic. În
hasidism afinitatea care existã între om ºi
Dumnezeu nu reprezintã o asemãnare
structuralã, ci, mai curând, o apropiere a
procesului emotiv de nivel inferior ºi cel de nivel
superior. Acest lucru nu a fãcut decât sã uºureze
diseminarea ideilor Cabalei, iar în locul unei
participãri a misticului la viaþa divinã, apare
participarea misticã a divinului la viaþa umanã39

Influenþa Cabalei lurianice este consideratã
evidentã în spusele lui Daniel C. Matt, care vede
hasidismul ca o renaºtere, unde întreaga
existenþã este animatã de divin. Pânã ºi cele mai
mundane activitãþi pot servi ca o oportunitate de
a-l descoperi pe Dumnezeu40.

Din prezentarea interpretãrilor asupra unor
aspecte ale gândirii hasidice se poate observa,
mai ales în viziunea lui Moshe Idel o
metamorfozã a curentelor anterioare ale misticii
iudaice, dar ºi aspectul original dat de hasizii
moderni. Conceptele care s-au dorit a fi
interpretate sunt, dupã cum s-a putut vedea,
deosebit de complexe. Studiul nostru s-a axat în
principal pe o încadrare comparativã a opiniilor
asupra lor. Comandamentele sunt misiunea
evreului în lumea aceasta, ele trebuie respectate
dupã un anumit ritual. Acest ritual pune în
legãturã, angreneazã, lumea de jos ºi cea de sus.
Ceea ce reiese este un mod binar de a vedea
acest aspect, pe de o parte mistic, iar pe de altã
parte magic. Cel drept are capacitatea de a



166J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

influenþa divinitatea într-un scop anume.
Comunitatea este vizatã în acest caz, ea este ºi
cea mai puternicã diferenþã faþã de alte tipuri de
misticã iudaicã. Formula “evreu” desemneazã
identitatea cu întreaga comunitate a lui Israel.
Din aceastã perspectivã comunitatea prin ritualul
îndeplinit, dupã modelul conducãtorului spiri-
tual, ajunge sã contopeascã lumea inferioarã cu
cea superioarã într-o miºcare ascensionalã de
atragere a influxului divin în lumea aceasta.

Dar, dacã mitzvot sunt privite în strânsã
legãturã cu atragerea influxului divin, atunci
importanþa lor scade în favoarea misiunii
conducãtorului spiritual. Ele apar, în acest con-
text, privite ca un spaþiu median în acþiunea
tzadikului. Prin îndeplinirea corectã a
comandamentelor, lumile nu vor avea de suferit,
iar comunitatea lui Israel va reuºi aducerea
prezenþei divine în mijlocul ei.
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Textul Atalantei Fugiens (1618) reprezintã
unul dintre textele clasice ale alchimiei ce se
dezvoltã în prelungirea curentelor hermetiste ºi
teosofice ale Renaºterii. Autorul sãu, Michael
Maier, este unul din intelectualii vremii implicaþi
în enigmatica miºcare rozicrucianã ce a þinut
capul de afiº în acel început de secol XVII1.
Medic al lui Rudolf al II-lea, Maier, deºi de
confesiune luteran, dã dovadã de un profund
interes pentru alchimie ºi pentru muzicã. Aceste
preocupãri ale sale se îmbinã neaºteptat de
reuºit în acest eseu multimedia avant la lettre
care este Atalanta Fugiens. Din aceastã cauzã
vom evita pe cît se poate sã ne referim la
Atalanta ca la o carte ºi o vom considera un tip
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This paper aims at emphasizing several elements
that give shape to the syncretism of the alchemic
work Atalanta Fugiens, which represents one of the
classic texts of alchemy and continues the hermetic
and theosophical trends of the Renaissance.
Atalanta Fugiens is of current interest because of its
flavor of multimedia essay avant la lettre, as it
gathers a series of emblems, epigrams, and al-
chemic comments on the mythological Greek-Ro-
man corpus in an attempt to order in an emblem-
atic book the entire knowledge of humanity, to
reformulate in alchemic terms the totality of the
spiritual experience of humanity. The book may be
compared both with a palimpsest and with a
blending of elements of different natures (visual
and auditory). However, what is most important is
that the book exits the “Gutenberg galaxy” and
enters territories that only today – thanks to
computers and the Internet – are we able to
explore.

Cristian Ciceu

Fundamentul sincretic al
Atalantei Fugare
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sui generis text care iese din galaxia Gutenberg
pentru cã subsumeazã mai multe orizonturi de
percepþie: vizual, auditiv ºi intelectiv.

Atalanta Fugiens cuprinde cincizeci de
gravuri ce ilustreazã tot atîtea situaþii alchimice,
gravuri care sunt însoþite de cincizeci de
epigrame ce sintetizeazã în versuri ceea ce este
reprezentat grafic, precum ºi de cincizeci de
comentarii care marcheazã propria exegezã
alchimicã a lui Michael Maier asupra acestor
imagini. Ceea ce este interesant, pe lîngã faptul
cã epigramele sunt puse pe muzicã – este vorba
de cincizeci de fugi2 pe trei voci –, este cã
pretextul pentru meditaþie alchimicã este oferit
de fondul mitologic greco-roman reconstruit în
cheie alchimicã.

Observãm cã încã din start ne situãm într-un
cîmp eminamente sincretic, atît la nivelul formei
în care ni se prezintã Atalanta, cît ºi la nivelul
fondului speculativ. Forma este tripartitã: imag-
ine, sunet, cuvînt (discurs), iar fondul reprezintã
o exegezã alchimicã a miotologiei bazinului
mediteraneean care s-a pãstrat în cultura
occidentalã la marginea creºtinismului ºi care
apoi a fost recuperatã în epoca Renaºterii.
Trebuie sã recunoaºtem cã prin toate acestea ne
aflãm în faþa unei intertextualitãþi destul de
complexe ºi greu de analizat, conexiunile fiind
multiple ºi deosebit de fecunde în semnificaþii.

Dacã þinem cont de toate aceste elemente
atunci putem spune fãrã sã greºim cã Atalanta

îºi devanseazã epoca cu cîteva sute de ani.
Pentru a o înþelege în ansamblul sãu trebuie sã o
privim prin prisma unor criterii contemporane
de analizã cum ar fi: sincretismul multimedia aºa
cum apare în elaborãrile net.art, holismul,
intertextualitatea, colajul, tehnica sampling-ului,
poate chiar ºi sugestia unui anumit tip de
interactivitate.

Poate cã nu este o purã întîmplare cã tocmai
textul alchimic se face expresia unui sincretism
de asemenea amploare ºi a unei sinteze de
asemenea anvergurã, pentru cã, în definitiv, ºi
Marea Operã se bazeazã pe o anumitã formã de
sintezã sincreticã, sintezã care se vede împlinitã
în piatra filosofalã. Mai mult, traseul operaþiilor
alchimice, traseul transmutaþiilor, datoritã
ambiguitãþii sensurilor pretinse de experienþa
alchimicã, reconfigureazã experienþa atrifex-ului
cînd într-o direcþie spiritualistã, cînd într-una
fizicalistã, cînd într-o presupusã sintezã a
acestora.

Din cele spuse pînã acum putem trage o
primã concluzie: Atalanta Fugiens trebuie
tratatã mai degrabã ca o creaþie literarã (într-un
sens contemporan) decît ca o elaborare filosoficã
(în sensul clasic al cuvîntului). Pentru a putea
pretinde o privire de ansamblu asupra sa trebuie
sã ieºim din orizontul imediat al semnificaþiilor ºi
sã pãºim în cel al impresiilor concomitent audi-
tive ºi vizuale. Fugile ce însoþesc textul scris nu
îºi etaleazã toate posibilitãþile dacã nu sunt
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cîntate/audiate efectiv. Pe lîngã simbolistica
intrinsecã a celor trei voci ce cîntã acelaºi text
poetic, însã o altã melodie, – vocea Atalantei,
vocea lui Hippomenes ºi vocea merelor de aur –
existã ºi o evidentã valoare auditivã, pur
muzicalã. Însã fugile însoþesc epigramele, care la
rîndul lor însoþesc imaginile ce, fiecare, au parte
de un comentariu, de o explicaþie în registru
alchimic. Iatã caracterul holist al operei lui
Michael Maier! Nu putem scãpa din vedere nici
un aspect pentru cã în acest fel nu am mai avea
parte de o experienþã totalã. Maier þinteºte sã
creeze o adevãratã reþea sonorã, vizualã,
intuitivã/intelectivã, reþea evident imposibil de
realizat în epocã – de aici ºi uºorul parfum
utopic care o însoþeºte –, însã reþea pefect
realizabilã în zilele noastre graþie internetului, a
hipertextului, a sincronismului imagine/cuvînt/
muzicã din orice site web. Putem spune fãrã sã
greºim cã sincretismul pluriform imaginat în
Atalanta îºi gãseºte în sfîrºit în epoca culturii
multimedia adevãrata expresie.

Michael Maier este foarte explicit în intenþiile
sale sincretice. Locul pe care îl acordã artei re-
gale este cel imediat în urma teologiei. Alchimia
este a doua în importanþã dupã cercetarea
lucrurilor divine: „secretele chimice nu sunt
ultimele ci cele dintîi, fiind cele mai preþioase
dintre toate, dupã cercetarea lucrurilor divine”3.
În clasificare sa – care este în acelaºi timp ºi o
ierarhizare – Maier distinge între ºtiinþele

intelectuale ºi cele care implicã un obiect fizic,
alchimia operînd o sitezã (sincreticã) a
spiritualului ºi fizicului: “Este vorba într-adevãr
despre lucruri foarte subtile, auguste, sacre, rare
ºi obscure, care, din acest motiv, trebuie sã fie
sesizate cu inteligenþa mai înainte de a fi sesizate
cu simþurile, aceasta graþie unei contemplaþii
profunde ce se face prin lectura autorilor ºi prin
compararea acestora, precum ºi cu operele
naturii, mai degrabã decît prin intermediul unei
operaþii sensibile sau a unei experienþe concrete,
care este oarbã dacã nu o precede Teoria”.
ªtiinþele care implicã un obiect fizic sunt optica
sau perspectiva, legatã intim de picturã, pe care
o sonsiderã o poezie mutã, precum ºi muzica
vocalã ºi instrumentalã. În contextul muzicii el
nu uitã sã-i aminteascã pe Pitagora ºi pe Platon
iar apoi se lanseazã într-o micã digresiune pe
marginea ethosului modurilor antice: “Socrate
era versat în muzicã, la fel ºi Platon, care îl
considerã pe cel ce nu gustã armonia muzicii ca
fiind compus într-un mod nearmonios. Pitagora
s-a preocupat la rîndul sãu de aceastã artã, el
care, se spune, se folosea de un concert
dimineaþa ºi de altul seara pentru a binedispune
spiritele discipolilor sãi. Muzica posedã într-
adevã aceastã putere de a rãscoli sau de a calma
sentimentele, aceasta în funcþie de diferitele
moduri muzicale. Astfel, modul frigic era numit
de cãtre greci rãzboinic pentru cã era folosit în
rãzboi ºi pentru cã era dotat cu o capacitate
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specialã de a trezi curajul soldaþilor”. Din toate
acestea se vede foarte clar cã prin preocupãrile
sale Michael Maier reprezintã tipul intelectual al
Renaºterii ºi nu cel al modernitãþii. Spiritul sãu
plurivalent îl conduce în mod inevitabil cãtre
tipul de sintezã sincreticã pe care îl întîlnim în
proiectul Atalantei Fugare.

Clasificãrii ºi ierarhizãrii ºtiinþelor i se adaugã
clasificarea ºi ierarhizarea simþurilor. Astfel,
vederea ºi auzul sunt mult mai spirituale decît
mirosul, gustul sau simþul tactil. “De aceea,
pentru a putea cuprinde dintr-o singurã privire
aceste trei simþuri care sunt cele mai spirituale:
vederea, auzul ºi inteligenþa însãºi, ºi pentru a in-
troduce în spirit o singurã datã ceea ce trebuie
înþeles, iatã cã am unit optica cu muzica ºi
simþurile cu inteligenþa, adicã lucrurile demne
de a fi vãzute ºi auzite cu emblemele chimice
potrivite acestei ºtiinþe”. Deºi aparent textul este
suficient de explicit, nu este foarte clar dacã într-
adevãr Maier considerã inteligenþa ca pe un simþ
în sine – similar vederii ºi auzului. Oricare ar fi
rãspunsul, un lucru este cert: modul sincretic în
care este prezentatã Atalanta nu este
întîmplãtor, din contrã, el marcheazã însãºi
esenþa demersului speculativ: optica se uneºte
cu muzica ºi cu înþelegerea pentru ca ansamblul
relaþiilor ºi a raporturilor care se constitue din
punct de vedere alchimic în jurul acestor
coordonate sã poatã fi sesizate dintr-o datã ºi
printr-un singur “efort” spiritual. Arta regalã se

constitue în trena sincreticã a vederii, auzului ºi
raþiunii ca facultãþii privilegiate în raport cu
simþuri ca mirosul sau gustul. Atalanta Fugarã
trebuie cercetatã cu privirea, ascultatã cu
urechea ºi analizatã cu mintea; dar nu pe rînd –
aºa cum facem acum – ci concomitent, într-o
intuiþie care sã unifice toate percepþiile.
Meditaþia pe marginea gravurilor se desfãºoarã
însoþitã de muzica fugilor ºi de comentariile
aferente. În acest caz nu imaginea însoþeºte
textul scris – ca simplã ilustraþie – ci textul scris
însoþeºte imaginea ca o explicaþie a ei. Muzica ºi
cuvîntul expliciteazã în registrul auditiv ºi
semnificant sensul alchimic al acelei imagini
corespondente. Trebuie sã recunoaºtem cã
Michael Maier þinteºte foarte departe cu acest
sincretism al sãu. El þinteºte cãtre o integralitate
“paradisiacã” a orizontului sufletesc uman,
înspre o experienþã totalã a “intertextualitãþii”
imagine/sunet/semnificat. Este evident cã ne
aflãm la antipozii arbitrarietãþii semnului.

Accentul pus pe acest sincretism al simþurilor
are o explicaþie foarte simplã. În concepþia sa
filosoficã Maier considerã, ca un adevãrat
empirist, cã nimic nu se aflã în intelect care sã nu
fi fost anterior în simþuri, ºi cã simþurile sunt
concomitent niºte detectivi ºi niºte mesageri care
adunã informaþii ºi le prezintã inteligenþei ce are
rolul unui judecãtor sau arbitru. Mai mult,
simþurile sunt comparaþi cu paznicii ce stau la
porþile cetãþilor. O raþiune suplimentarã pentru



172J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

care Atalanta a luat aceastã formã sincreticã este
aceea cã, fiind o scriere alchimicã, ea nu trebuie
înþeleasã de toþi oamenii; arcanizarea este un
fenomen specific oricãrui tip de esoterism, chiar
dacã uneori motivele concrete diferã. Din
aceastã cauzã sunt necesare anumite vãluri care
sã o îmbrace. “Nu acelaºi lucru se poate spune
despre chimie care trebuie vãzutã, asemenea
unei fecioare caste, printre zãbrele, ºi, la fel ca
Diana, nu fãrã de un veºtmînt bogat colorat, din
motive ce au fost expuse în altã parte”.
Esoterismul implicã în mod necesar disimularea,
ocultarea, iar sincretismul pare sã fie o
modalitate eficientã de a ascunde, nu numai de a
revela. Aceastã dublã exigenþã ocultare/revelare
impune aºadar forma sincreticã a Atalantei
Fugare. Pe cei mai puþini versaþi în subtilitãþile
artei regale culorile veºtmintelor, adicã
emblemele, sunetele muzicale ºi simbolurile
alegorice, îi vor distrage de la adevãratul sens; în
schimb pe cei iniþiaþi în aceste secrete îi vor con-
duce negreºit cãtre sensul adevãrat. Trebuie sã
constatãm cã deºi bogat în semnificaþii dintre
cele mai diverse, textul alchimic þinteºte – cel
puþin în mod declarativ – cãtre un sens univoc.
Aceastã univocitate a semnificatului descalificã
toate hermeneuticile alternative care se pot
constitui pe marginea textului ºi care pot pãrea
conforme cu litera acestuia. Dacã invitã la
hermeneuticã, textul nu invitã ºi la delir
interpretativ. Ironia constã în aceea cã ceea ce

nouã astãzi ni se poate pãrea subtilitate, fineþe
sau rafinament hermeneutic4, pentru autori ca
Maier putea trece drept eroare, dacã nu chiar
pur ºi simplu prostie.

“Primeºte deci o singurã datã, într-o singurã
carte, aceste patru tipuri de lucruri: compoziþii
nãscocite, poetice ºi alegoric, embleme gravate
în Venus sau cupru, nu lipsite de Venus sau
graþie, realitãþi chimice, secrete de explorat cu
inteligenþa, în fine compoziþii muzicale foarte
rare, ºi foloseºte-te de aceste lucruri care îþi sunt
dedicate.” Maier ne introduce cu bunã ºtiinþã
într-un univers pe care l-a creat, dupã cum
declarã, pe o structurã cvadripartitã, dar care din
punctul nostru de vedere se poate reduce la una
tripartitã: cuvînt, imagine, sunet. Asocierea nu
are cum sã fie întîmplãtoare, pentru cã ea nu
face decît sã stea mãrturie pentru ordinea lumii
ºi “raþionalitatea” lumii. Cã o asociere între
imagini, sunete ºi cuvinte este posibilã nu ne
mirã astãzi – aºa cum nu a mirat nici în trecut –,
însã nu este mai puþin adevãrat cã aceastã
asociere este posibilã pentru cã lumea este
ordonatã ºi bine ierarhizatã. Ideea de
plenitudine cred cã joacã un rol esenþial în
posibilitatea configurãrii unor astfel de structuri
sincretice. Valoarea lor nu stã în surpriza
asocierilor – ca în cazul exerciþiilor practicate de
suprarealiºti –, în folosirea hazardului, ci în
justeþea, firescul sau naturalitatea asocierilor.
Este clar cã pentru Michael Maier existã o
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legãturã evidentã între embleme ºi fugi, chiar
dacã natura acestei legãturi, ºi modul cum se
manifestã aceasta uneori încã ne scapã. În
privinþa asocierii dintre embleme, epigrame ºi
comentarii nu planeazã, cred, nici un mister, cãci
emblemele joacã rolul unor figuri
mnemotehnice care sunt explicate mai apoi în
versuri ºi prozã, într-o creºtere gradatã a
claritãþii.

Maier asociazã imaginile ºi sunetele cu
semnificaþia cuvintelor pentru cã este convins cã
în acest fel semnificaþiile alchimice pe care vrea
sã le comunice ajung mai reprede în mintea
receptorului. “Dacã folosirea îþi este mai degrabã
intelectualã decît senzorialã, într-o zi îþi va fi cu
atît mai folositoare ºi mai plãcutã. Însã dacã ea
este mai întîi revendicatã de simþuri, este sigur cã
trecerea se efectueazã de la simþuri la inteligenþã,
ca printr-o uºã. De fapt se spune cã nu este
nimic în inteligenþã care sã nu fi intrat printr-un
simþ oarecare […].” Simþurile sunt atrase spre
intelect, pentru a conlucra cu acesta, prin
intermediul imaginilor ºi sunetelor. Maier alege
dintre simþuri pe cele pe care le considerã – în
buna tradiþie filosoficã a occidentului – cele mai
spirituale: vãzul în primul rînd, ºi apoi auzul.
Sincretismul Atalantei fugare are atît un rol de
comunicare cît ºi unul de memorare, de fixare a
semnificatului în mintea celui ce urmãreºte
spectacolului de cuvinte, iamgini ºi sunete. Cred
cã ar fi extrem de util de analizat în viitor

raportul pe care îl pot avea emblemele ºi
diagramele alchimice cu arta memoriei.5

Imaginile alchimice frapeazã prin insolitul lor,
iar aceasta este una din caracteristicile imaginilor
mnemotehnice.

Spuneam cã asocierea dintre imagine, cuvînt
ºi fugi nu este întîmplãtoare. Iatã de ce: “La fel
cum aleargã aceastã Atalantã, o voce muzicalã
fuge întotdeauna înaintea alteia care o urmeazã
asemenea lui Hippomenes. Cu toate acestea ele
se stabilizeazã ºi se consolideazã în cea de-a treia
care este simplã ºi posedã o singurã valoare,
asemenea unui mãr de aur.” Arta fugii imitã
pentru Maier întrecerea miticã dintre Atalanta ºi
Hippomenes prin aceea cã vocile se urmãresc ºi
se ajung din urmã una pe cealaltã. În consecinþã
ea este forma muzicalã idealã pentru a ilustra
acest mit antic. Cele trei voci ale fiecãrei fugi
sunt o replicã muzicalã a celor trei participanþi:
Atalanta, Hippomenes ºi merele de aur. Însã
rolul bucãþilor muzicale nu este doar acela de a
transfera în registrul sonor întrecerea dintre
Atalanta ºi Hippomenes, ca de altfel ºi fiecare
gravurã, ci ºi acela de a sensibiliza sufletul
ascultãtorilor, de a-l predispune spre meditaþie,
ºi în acelaºi timp de a-l relaxa ºi a-i oferi o anume
plãcere esteticã; totodatã, la fel stau lucrurile ºi
cu gravurile: “Dacã negustorii apreciazã ºi
cumpãrã pentru o mare sumã de bani o picturã
oarecare în care numai ochii sunt înºelaþi, pentru
cã o judecã apropiatã de naturã, oamenii de
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litere cum nu vor preþui aceste figuri puse în
slujba inteligenþei ºi a mai multor simþuri, într-
un asemenea fel încît pe lîngã plãcere poate fi
sperat un mare profit”.

Textul – aºa cum l-am definit mai sus –
mediazã între autor, care este emiþãtorul, ºi lec-
tor, care este receptorul. Aºa cum am mai spus,
el se aseamãnã foarte mult ca funcþie cu ceea ce
numim astãzi net.art, asemãnare favorizatã
tocmai de structura sa sincreticã – imagine,
sunet, cuvînt. Însã asemãnãrile se opresc aici
pentru cã Atalantei fugare îi lipseºte un lucru
esenþial: interactivitatea, dar ºi suportul de
propagare a informaþiei – mediul electronic.
Îngemãnarea dintre artã – gravuri, fugi, epigrame
–, filosofie ºi mitologie (sau o lecturã alchimicãa
mitologiei) este posibilã datoritã tehnicii
colajului, colaj ce foloseºte mai multe
“materiale”: vizuale, sonore, semnificante.

Deºi comparaþia cu ceea ce înþelegem astãzi
prin software pare uºor deplasatã ea poate
reprezenta un punct de plecare fecund în
înþelegerea sensului sincretismului întîlnit în
Atalanta Fugiens. Este clar cã întreaga elaborare
a textului vizeazã un anume tip de rãspuns/
reacþie din partea lectorului, un anume tip de
“comportament”. Bineînþeles, diferenþa apare în
momentul decodãrii, care în acest caz nu este
feritã de erori hermeneutice. Limbajul Atalantei
fugare nu este codul maºinã pe care îl înþelege
astãzi calculatorul. Maier nu foloseºte un limbaj

universal deºi apelul la imaginarul mitologic6

poate indica ceva în acest sens. Cu toate aceste
diferenþe, cred cã sensul vizat este unul similar.
Din moment ce comportamentul omului se
negociazã în intervalul schiþat de organele de
simþ ºi de intelect – cu accentul evident pe
simþurile “spirituale” ca vãzul ºi auzul –, din mo-
ment ce inter-faþa sa este una concomitent au-
dio-vizualã, atunci modalitatea adecvatã de
situare în procesul de comunicare este una au-
dio-vizualã; de unde ºi prezenþa fugilor care
însoþesc gravurile. Intuiþia lui Michael Maier este
validã.

În aceastã elaborare sincreticã pe care o
analizãm aici întîlnim mai multe metamorfoze
ale sensului, aceasta în funcþie de suportul vizual
sau sonor. Textul, sau mai degrabã opera
artistico-filosofico-muzicalo-alchimicã reprezintã
un creuzet în care se amestecã cele trei realitãþi
menþionate mai sus, realitãþi susceptibile de a se
reordona într-o nouã structurã. Aproape cã am
putea spune cã de fapt adevãrata elaborare
sincreticã se aflã nu în urma graficã analizatã de
noi ci în interacþiunea dintre lector – care
trebuie sã fie ºi un spectator – ºi “textul” care
acþioneazã ca un stimul pe mai multe niveluri.
Dintr-o datã ne aflãm în faþa unui aflux de
informaþie de trei ori mai mare. Stimulii nu mai
acþioneazã doar din foaia de hîrtie pe care o
þinem în faþã, ca în cazul unei simple cãrþi. Prin
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aceasta Michael Maier se situeazã dupã
cunoºtinþa mea cu mult înaintea timpului sãu.

Din textul Atalantei apare foarte clar un tip
de discurs alchimic ce speculeazã ºi funcþioneazã
în trena unui sincretism mitologic. Acest
sincretism mitologic se caracterizeazã printr-o
hermeneuticã chymicã a miturilor ce au fost ac-
tive din punct de vedere religios la un moment
dat în bazinul mediteraneean. Aceastã
hermeneuticã sui generis – Maier este convins de
justeþea interpretãrilor sale, precum ºi de faptul
cã întregul corpus mitologic pe care îl cunoºtea
nu reprezintã decît o ilustrare simbolicã a artei
regale – este favorizatã de o lecturã sincronicã ºi
nu diacronicã, de o suprapunere a straturilor
mitologice ºi a variaþiilor în jurul unor aceleaºi
teme mitice. Maier aplicã o lecturã u-topicã, în
perfectã consonanþã cu încercarea sa – la fel,
utopicã – de a oferi o sintezã vizualã, auditivã ºi
intelectivã a doctrinei alchimice, aºa cum o
înþelegea el. Toate aceste elemente se împletesc
foarte bine cu o altã caracteristicã importantã a
Atalantei, ºi anume holismul sãu. Fiind
exponenta unui travaliu sincretic, Atalanta
fugarã poartã marca unui holism ca rezultantã a
acestei intreprinderi sincretice. În acest sens este
folositã foarte bine o tehnicã a colajului “multi-
media”: gravurã, sunet7, notaþie muzicalã, cuvînt
scris în versuri sau prozã.

Cã apropierea dintre universul multimedia ºi
Atalanta fugiens nu este hazardatã o atestã ºi

asemãnarea dintre aceasta din urmã ºi expoziþia
Art by Telephone din 1969 de la Muzeul de Artã
Contemporanã din Chicago, expoziþie ce
cuprindea operele a 36 de artiºti care au folosit
telefonul pentru a transmite indicaþiile necesare
pentru realizarea lucrãrilor lor, lucrãri pe care
muzeul le-a realizat în mod concret. Ceea ce
reþinem în acest context din acea expoziþie este
cã ea a reprezentat “o expresie a sincretismului
dintre limbaj, performance ºi arte vizuale”8. Sã
nu uitãm în acest sens cã ºi Atalanta este rodul
colaborãrii dintre Michael Maier ºi editori,
tipografi ºi gravori. Ea nu este rodul efortului
unuia singur.

Aceastã apropiere dintre universul multime-
dia ºi Atalanta fugarã nu a scãpat celor care se
preocupã de acest cîmp de expresie artisticã9:
“Totodatã în Renaºtere asistãm la prima tentativã
modernã de re-creere a integralitãþii (“ordinea
intimitãþii”) graþie puterilor asociate ale artei ºi
ale magiei, care în fapt sunt vãzute ca în mod
natural inter-legate prin structura lor profundã,
esenþialmente lingvisticã. Elementul unificator
este “acþiunea la distanþã” iar sinteza tuturor
ramificaþiile sale este Cartea Emblemã (s. n.)
care amestecã, urmãrind o ºtiinþã hieroglificã,
imaginea, cuvîntul ºi cîteodatã chiar ºi muzica
(ca în Atlanta Fugiens10 a lui Michael Maier), cu
scopul de a opera în lector, în lumea realã,
schimbãri “morale” (adicã spirituale). Obiectivul
artistului/hermetist din Renaºtere era utopic
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[…].” De aici ºi metafora palimsestului, care ne
introduce într-o lume – evident, utopicã – a
sincronicitãþii ºi nu a diacroniei. Palimpsest
înseamnã multistratificare, ºi exact aceasta
încearcã aici Maier; emblemele sunt concomitent
imagini însoþite de text, imagini ce traduc textul
în mod alegoric ºi structuri hieroglifice care tind
sã surprindã “esenþa” cuvintelor11. Singularitatea
elaborãrii lui Michael Maier rezultã din aceea cã
el are prezenþa de spirit sã introducã în cartea
emblemã ºi prezenþa inefabilã a muzicii, iar prin
aceasta o urmã a temporalitãþii12. Prin aceasta
Atalanta reprezintã vîrful de lance al
hermetismului renascentist ºi totodatã
întrezãrirea unor alte modalitãþi de expresie
“artisticã”.

Ceea ce este cel mai important în Atalanta
Fugiens este faptul cã prin ea Maier creeazã, prin
folosirea sincreticã a elementelor pe care le avea
la îndemînã, un context ºi nu o operã staticã.
Contactul cu aceastã operã are o aparenþã de
performance pentru cã solicitã concomitent
urechea, ochiul ºi inteligenþa fiecãruia. Trebuie
sã constatãm cã Atalanta Fugiens nu mai
reprezintã o carte. Ea nu mai face parte în mod
exclusiv din galaxia Gutenberg, iar ca dovadã
sunt încercãrile contemporante de reconstituire
a ei pe net13, locul ideal în care sincretismul sãu
se poate manifesta în toatã amploarea sa.

Note:Note:Note:Note:Note:

1 Vezi Frances A. Yates, Iluminismul rozicrucian,
Humanitas, Bucureºti, 1998.

2 Din punct de vedere muzicologic termenul de fugã
este folosit aici nu în sensul sãu propriu, acela al unei
compoziþii în stil contrapunctic bazate pe imitaþia unei
scurte teme generative numitã subiect ºi care a apãrut
cãtre sfîrºitul sec. XVII din tradiþia polifonicã a secolelor
anterioare (XV ºi XVI), ci în sensul în care italienii
foloseau numele de fuga în secolele XIV, XV ºi XVI,
pentru a desemna simple canoane, compoziþii muzicale
ce au ca fundament procedeul tehnic prin care douã sau
mai multe voci ale unei aceleiaºi fraze muzicale intrã una
dupã cealaltã, fiind vorba despre o imitaþie
contrapuncticã de o formã foarte strictã – de unde ºi
numele de canon (regulã). Fuga clasicã apare abia dupã
anul 1650, deci cu mai bine de 30 de ani dupã
publicarea Atalantei fugare, iar perfecþiunea o atinge
odatã cu Bach ºi cu lucrãrile acestuia (Clavecinul bine
temperat, Arta fugii etc); vezi Andre Hondeir, Les formes
de la musique, Presses Universitaires de France, 1990, p.
48, p. 52.

3 Michael Maier, Atalanta Fugiens în prefaþa cãtre
cititor (ca de altfel ºi urmãtoarele referinþe).

4 Sã exemplificãm doar cu aplicaþiile psihanalitice, de
altminteri fecunde, ale alchimiei pe care le-a efectuat
Jung?…

5 vezi Frances, A. Yates, L’art de la  memoire,
Gallimard, 1975.

6 Ceea ce este interesant este faptul cã deºi luteran,
Maier nu foloseºte aici imaginarul creºtin. Sau poate
tocmai pentru cã este un luteran…

7 Dacã fugile ce însoþesc imaginile ºi epigramele au
avut menirea de a fi cîntate atunci putem vorbi de cel
puþin douã medii de comunicare: suportul fizic dat de
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hîrtia din care este confecþionatã cartea ºi cel auditiv, la
un alt grad al fizicului, dat de executarea fugilor respec-
tive.

8 Eduardo Kac, Aspects de l’esthetique
communicationelle, în Connxions Art Reseaux  Media,
Ecole nationale superieure des beaux-arts, Paris, 2002, p.
257.

9 Hakim Bey, Le palimpseste, în Connexions, pp.
121-122; http://www.t0.or.at/hakimbey/palimp.htm.,
consultat ultima datã în 7. 04. 2003.

10 sic!
11 Hakim Bey, http://www.t0.or.at/hakimbey/

obelisk.htm
12 Nu însã ºi a istoricitãþii, fapt în perfectã consonanþã

cu tipul de lecturã aplicatã asupra mitologiei greco-
romane, lecturã în “palmipsest” care nu face decît sã
întãreascã sincretismul.

13 http://usuarios.lycos.es/rafaelg64/III.htm
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Pentru a mã situa în buna tradiþie a ºcolii
filosofice clujene, unde astfel de asocieri de idei
nãstruºnice sunt rare ºi pentru, cum spune
Cicero, “captatio benevolentiae”, o sã vã spun
cum s-a întâmplat de am ajuns la aceastã asociere
de idei: eram la Timiºoara, la Sesiunea Naþionalã
a ªcolilor de ªtiinþe Politice, împãrþiþi în mai
multe secþiuni de lucru ºi am avut o intervenþie
acolo despre problematica aceasta a globalizãrii

Liviu Zãpârþan

Este globalizarea
ideologizabilã?
Sarmalele cu mãmãliguþã ºi
globalizarea
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The conference aims at explaining the term “global-

ization” from various perspectives. It is a problem-

atic concept due to the fact that it allows a powerful

spreading of information, economic values, ser-

vices, yet it is easier to be analyzed from the

ideological point of view. This may be seen at the

political movements today because of its particular

influence it has on these.
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pe care am intitulat-o atunci “Sarmalele cu
mãmãliguþã ºi globalizarea”; ideea i-a plãcut
colegului Sandu Frunzã ºi mi-a spus cã dacã aº
putea-o relua un pic mai serios la Cluj, sã-i
schimb ºi titlul, pentru cã lucrãrile sesiunii se vor
întâmpla în sala Blaga ºi atunci mi-am spus
:”Bine, înapoi la Blaga”. Nu ºtiu dacã am sã
reuºesc sã vã conving cã “înapoi la Blaga” este o
întreprindere extrem de grea în clipa de faþã; aºa
am pãstrat ºi titlul insolit ºi cel serios, academic.

Pentru a discuta, haideþi sã ne precizãm
termenii; de ce termenul de globalizare ºi în
raport cu ce alþi termeni ar putea fi el pus în
relaþie pentru a putea fi precizat în conþinuturile
sale mai bine. Unii spun cã termenul de
globalizare este al englezilor ºi cã mult mai
expresiv este cel de internaþionalizare pentru
spiritul european - internaþionalizarea ºi toate
relaþiile care transcend frontierele naþionale, trec
dincolo indiferent ce formã ar îmbrãca, ar fi mai
bine de nominat prin termenul de
internaþionalizare. Alþii spun cã ar fi mai expresiv
termenul de mondializare pentru cã este mai
aproape de spiritul latinitãþii, pentru cã se referã
la întreaga lume ºi se face trimitere la vorba lui
Paul Valery, care spunea cã dupã primul rãzboi
mondial, o datã cu venirea în arena
internaþionalã a Statelor Unite, “le monde se
mondialise”(“lumea se mondializeazã”), în
sensul cã se multiplicã relaþiile bazate pe niºte
principii fundamentale ºi de aici ideea cã

mondializarea este chiar acest proces de
rãspândire a unui set de idei mai mult sau mai
puþin legate de activitatea economicã, de
producþie a bunurilor materiale. Exegeþii
problematicii globalizãrii fac distincþia între
aceºti trei termeni, reþinându-se pentru
internaþionalizare ideea cã ea este tot ce trece
peste graniþele naþionale, participã la acest
proces faþã de care mondializarea înseamnã
rãspândirea la scarã planetarã a unor procese,
tendinþe, fluxuri, pãstrând termenul de
globalizare pentru a desemna ºi aceste fluxuri,
aceste miºcãri de capitaluri, de idei, de bunuri,
de oameni, dar ºi consecinþele acestora - ºi
probabil datã fiind aceastã încãrcãturã de
conþinut, termenul de globalizare sã fie cel mai
frecvent uzitat pentru a desemna aceste procese.

Se pune mai întâi urmãtoarea întrebare: la ce
se referã aceastã globalizare ºi unde sã-i cãutãm
sursele, ca proces real, pentru a vedea apoi dacã
este interpretabil din perspectivã ideologicã; sã
rãspundem la titlul acestei întâlniri. Sunt în
primul rând procesele economice care în forma
actualã îºi au extensia în ultimul pãtrar de veac
XX. Dupã cei treizeci de ani glorioºi ai dezvoltãrii
societãþii occidentale, ca societate de consum, s-a
pus în evidenþã nevoia extinderii schimburilor
economice, s-a pus problema susþinerii creºterii
economice prin extensie la o scarã cât mai mare
a pieþelor în primul rând, a pieþelor de mãrfuri ºi
a celor bancare ºi financiare. Într-adevãr, au
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globalization,globalization,globalization,globalization,globalization,
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apãrut companiile transnaþionale, s-au dezvoltat;
ele apãruserã, mai demult cunosc o extensie
deosebitã acum, ceea ce face ca de pildã din 150
de actori economici semnificativi ai lumii de
astãzi, jumãtate sã fie aceste companii
transnaþionale. Unele dintre ele (se ºtie asta, deja
este element de propagandã des frecventat)
realizeazã o cifrã de afaceri care echivaleazã cu
produsul intern brut al unui mare numãr de þãri
dezvoltate. Ceea ce înseamnã cã sunt agenþi
economici ai scenei internaþionale de o
deosebitã greutate ºi într-adevãr, deseori suntem
martori la scene diplomatice în care preºedinþi
de astfel de companii sunt primiþi cu onorurile
ºefilor de stat (este suficient sã ne gândim la Bill
Gates). Rãspândirea activitãþilor acestor
companii atrage dupã sine fluxurile financiare,
bancare, ceea ce face ca astãzi, de pildã, în clipa
când se închide Bursa de la Frankfurt, sã fie în
plinã funcþiune cea de la New York ºi sã se
închidã sau deschidã cea de la Tokyo. Globul
este prins în aceastã sferã de relaþii economice ºi
astãzi greu cineva mai poate face avere în stilul
lui Soros, sã speculeze la bursã
disfuncþionalitãþile în aceste relaþii; de asta el
este considerat de pildã în Asia inamicul public
nr.1, fiindcã speculaþiile sale bursiere care l-au
fãcut câºtigãtor a un miliard de lire sterline în
câteva zile, a dus la prãbuºirea unor întregi pieþe
financiare din Asia. Astãzi procesul acesta este
greu de imaginat, pentru cã aceste schimburi

economice ºi financiare au o tendinþã foarte
clarã, au tendinþa de a fi reglementate. Aici este
marea problemã: cum sã se reglementeze la
scarã globalã, la scarã planetarã aceste schimburi.
Oamenii politici au intuit acest proces ºi încã în
anii ’60, preºedintele Statelor Unite, Kennedy a
lansat cunoscuta rundã Kennedy de negocieri
care a dus la constituirea primei organizaþii care
a încercat o reglementare a schimburilor. Ce fel
de reglementare - pentru cã fiecare þarã, în
virtutea suveranitãþii ºi independenþei sale, îºi
reglementeazã prezenþa în schimburile
internaþionale ºi este chiar un atribut de bazã al
suveranitãþii statelor (cantitatea de monedã,
controlul acestei monede, participarea cu rata de
schimb pe care o hotãrãºte banca în numele
interesului naþional). Aceastã reglementare nu
putea fi decât o liberalizare a schimburilor,
liberalizare care sã dea voie circulaþiei de mãrfuri
ºi de bani. ªi aici se pune urmãtoarea întrebare:
e bine sau nu e bine cã se întâmplã lucrurile aºa?
Rãspunsul e pozitiv: e bine, globalizarea aduce
prosperitate. Schimburile economice de pildã la
scarã planetarã din ’90 în ’99 s-au triplat.
Înseamnã cã oamenii, în numãr din ce în ce mai
mare, au acces la o cantitate din ce în ce mai
mare de bunuri. Iar dacã procesul se întâmplã la
scarã planetarã, atunci este clar cã prin
globalizare se ridicã zone rãmase în urmã, sunt
puse  în valoare zãcãmintele lor, resursele de
materii prime, energie ºi, de ce nu, resursele
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umane. Apare chiar un proces foarte interesant:
datoritã punerii în lucru a preþului forþei de
muncã, apare procesul de delocalizare pe care îl
cunosc þãrile dezvoltate din punct de vedere eco-
nomic. Reþeaua fiind globalã, aceste mari
întreprinderi economice, companii
transnaþionale, îºi plaseazã capacitãþile de
producþie oriunde, unde este randamentul mai
mare, iar acesta este mai mare unde este preþul
forþei de muncã mai mic, pentru cã factorul
tehnologic se instaleazã oriunde gãseºte condiþii
favorabile de valorificare. Asta este o lege a
capitalismului ºi mi se pare firesc sã se întâmple
aºa, numai cã în felul acesta devin interesante
zone cu diverse zãcãminte, resurse de materii
prime, încât problema iese din sfera economicã
ºi intrã în cea a militarului ºi politicului,
respectiv cea diplomaticã, ceea ce înseamnã
geopoliticã, geostrategie ºi de la Lutwak încoace
geoeconomie ºi în ultimul timp, mai ales de la
11 septembrie, geoculturã. În termenii aceºtia,
potrivit lecturii lui Immanuel Wallerstein, orice
zonã a globului este potenþial o zonã de creaþie,
poate deveni o zonã de creaþie. Sigur, spune el,
pânã acum modernitatea a adus acest nucleu dur
al Europei Occidentale ca zonã de creaþie ºi care
plaseazã restul lumii la periferie, dar nimic nu
împiedicã sã gândim acest proces de emergenþã
a procesului de creaþie în alt punct al globului.
Uºor de zis ºi teza lui Walerstein în substanþa ei e
pozitivã, nimic nu ne împiedicã sã spunem cã

secolul XXII-XXIII va fi al Asiei, al Australiei, al
Africii, al Americii de Sud. Numai cã în termenii
realismului, inclusiv ai realismului în tratarea
relaþiilor internaþionale lucrurile nu stau aºa ºi
într-o perspectivã care priveºte cel puþin
generaþiile noastre nu cred cã se vor schimba.
Nu se vor schimba pentru cã globalizarea ºi
mondializarea au loc în condiþiile în care scena
internaþionalã este o scenã a raporturilor de
forþã. Statele nu intrã în relaþiile internaþionale
cu potenþiale egale. Potenþialele lor sunt extrem
de diferite, suntem extrem de diferiþi de
exemplu sub unghiul demografic; una este o
populaþie ca a Luxemburg-ului de 450.000 de
locuitori, într-un fel se poate autogestiona
aceastã populaþie ºi altele sunt problemele
Chinei, cu azi-mâine un miliard ºi jumãtate de
oameni. Eu spun mereu ce înseamnã sã schimbi
la uniforma chinezeascã moda cu numai un
nasture; înseamnã din start un miliard ºi
jumãtate de nasturi, nemaivorbind de alte
necesitãþi pe care le are o astfel de populaþie.
Suntem apoi foarte diferiþi ca plasare geograficã,
respectiv suprafaþã, ca poziþie geograficã,
climaticã, nu lipsitã de semnificaþie pentru
factorul militar de pildã, pentru cã elementul
meteo îºi pune amprenta asupra strategiilor
politice militare. Suntem foarte diferiþi sub
unghiul a ceea ce ne identificã în calitatea
noastrã de fiinþe sociale. Problemele omenirii
sunt aceleaºi dintotdeauna ºi vor fi întotdeauna
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aceleaºi - hranã, locuinþã, îmbrãcãminte, acces la
culturã, la darurile ºtiinþei, la viaþã spiritualã.
Diferenþierile însã provin din felul în care
rãspundem în calitatea noastrã de comunitãþi de
identificare la aceste mari probleme. Unii
rãspund performant, alþii nu, alþii rãmân în
urmã. Or acest proces de identificare colectivã se
substanþializeazã în primul rând în limbã, în
aºezarea pe un teritoriu, într-o anumitã
structurare a conduitelor noastre; se exprimã
însã mai ales de la modern încoace în formula
statului. Procesele acestea de mod în care
rãspundem la marile probleme ale omului
dintotdeauna introduc componenta ideologicã,
parti pris-ul, modul nostru de a vedea lumea ºi
de a rãspunde la sfidãrile acestei lumi. Pânã la
moderni din punct de vedere politic - ºi acesta
este punctul de vedere pe care îl pun la baza
intervenþiei mele, în alte domenii îmi declin
competenþele - epoca modernã este cea care,
prin Pãcile Westfalice de la 1848 a introdus
aceastã relaþie între trecutul ºi prezentul unei
comunitãþi, pentru cã atunci suveranii Europei s-
au recunoscut egali în capacitatea lor de
reprezentare a populaþiei lor pe care o
conduceau ºi care, în consecinþã, a trecut de la
stadiul de populus, la cel de natio, de naþiune. S-
a substanþializat istoria, s-a stabilit cã aceastã
comunitate de identificare se leagã prin origine,
limbã, adicã prin elementul naþional ºi acest ele-
ment naþional este substanþializat de suveran,

adicã de puterea politicã. De aici, o serie întreagã
de consecinþe pentru structurarea nu numai a
mentalitãþilor, ci ºi a modului de a realiza viaþa
practicã în spaþiul european. Nu fac apel aici la o
literaturã destul de bogatã care evidenþiazã
centralitatea pe fiinþa umanã, Immanuel Todd
spune cã aceastã invenþie a Europei trece prin
descoperirea individului care încã din Biblie este
singur ºi acesta ne îndeamnã sã ne aducem
aminte de invocaþia lui Iisus:”Dumnezeul meu,
Dumnezeul meu, de ce m-ai pãrãsit?” ºi spune el
iatã, încã de la rãdãcina creºtinã a spiritului
european, omul este fiinþa singularã, care
trebuie sã-ºi aleagã drumul pe care merge ºi pe
care cred, din câte ºtiu, Sf. Ioan Gurã de Aur sã fi
dat expresia cea mai plinã de substanþã, aceastã
idee a libertãþii fiinþei umane care îºi alege
drumul. Dar spune Immanuel Todd, în acelaºi
timp, acest individualism este corijat de ideea de
iubire, de solidarizare cu semenul ºi pe aceasta
se construieºte ºi o moralã a solidaritãþii ºi
responsabilitãþii. Ce face spiritul modern cu
aceastã rãdãcinã? Îl consolideazã în sfera
economicã, fiindcã preia de la antici, de la
romani, ideea cã un lucru are un singur stãpân ºi
atunci consolideazã structurile spirituale aceastã
idee cã individul este stãpânul întâi al propriului
sãu corp, al propriului sãu destin ºi apoi este
stãpânul a ceea ce reuºeºte sã producã, sã
agoniseascã. Este o eticã nouã, spune în acest
sens Max Weber, este o eticã a spiritului angajat,
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a dinamismului, a dorinþei de afirmare a
individului în societate. Cred, în filiaþie de idei
cu Pierre Menant cã substanþa spiritului modern
o dã Jean-Jacques Rousseau. Ideea aceasta a
contractului social, idee care exprimã faptul cã
aceastã fiinþã individualã îºi cedeazã o parte a
atributelor sale prin contractul pe care îl face cu
semenii, cãtre corpul social ºi acest corp social,
impersonal, devine el suveranul ºi în virtutea
acestui fapt capãtã o autonomie. Acest Leviathan,
care se declarã reprezentantul voinþei
colectivitãþii, identitãþii naþionale în ultimã
instanþã, în virtutea acestei idei de
reprezentativitate hotãrãºte asupra destinului
oamenilor din societate. ªi demonstraþia lui
Menant mi se pare cu totul remarcabilã, pentru
cã Rousseau deschide de o parte posibilitatea
construirii sistemului politic liberal modern care
vine pânã în zilele noastre ºi care înseamnã
individul deþinãtor al unor drepturi ºi libertãþi
cetãþeneºti care se miºcã în societate, îºi câºtigã
viaþa, îºi poate alege conducãtorii ºi care poate
merge pânã la anarhism (sunt anarhiºti care se
revendicã din Jean-Jacques Rousseau) ºi de
cealaltã parte formula încrederii în societate, for-
mula acordului pe care acest individ o dã statului
ºi structurilor sale de reprezentare ºi care pot
duce la totalitarisme în ultimã ºi consecventã
analizã, pentru cã totalitarismul este aceastã idee
cã prevaleazã interesul colectiv ºi cei ce îl
personalizeazã, îl exprimã fac foarte bine ceea ce

fac. Rãdãcina aceasta a politicii moderne vine
pânã în zilele noastre ºi creeazã problemele pe
care le creeazã, pentru cã pe de o parte
globalizarea înseamnã exacerbarea
liberalismului, pentru cã înseamnã libertate de
iniþiativã, înseamnã a nu îngrãdi schimburile în
nici un fel, dar în acelaºi timp înseamnã aceeaºi
constatare cã aceste schimburi multiplicate la
scarã planetarã ºi angajând actori din ce în ce
mai diverºi impun o reglementare. Douã
tendinþe contradictorii ºi de aici posibilitatea
realã de a interpreta globalizarea ºi
mondializarea din perspectivã ideologicã. Ar fi
simplu ca aceastã construcþie ideologicã sã
respingã sau sã susþinã aceastã globalizare sau
mondializare. În fapt lucrurile sunt mai
complexe ºi asupra acestei complexitãþi a stãrii
politicii în lumea de astãzi aº vrea sã vã reþin în
continuare atenþia.

Procesul acesta de difuzie a informaþiei, a
valorilor economice, bunuri, servicii, de
rãspândire a cunoºtinþelor ºtiinþifice nu face
altceva decât sã ducã peste tot în lume modelul
european de gândire ºi de raportare practicã la
naturã a omului ºi societãþilor. Poate aici este
primul ingredient ideologic al proceselor de
globalizare ºi mondializare pe care îl resimt
diversele miºcãri politice ale zilelor noastre.
Dincolo de absurdul situaþiei, nu este paradox
mai teribil decât sã-i vezi pe aceºti talibani, în
þinutã tradiþionalã, respectând tot ritualul
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tradiþional, lucrând cu laptop-ul cu dezinvolturã.
ªi când mai vezi ºi biografiile lor ºi constaþi cã
sunt absolvenþi de Oxford sau de Cambridge sau
de alte universitãþi americane sau europene, nu
poþi sã nu îþi pui aceastã întrebare: de unde
aceastã fracturã teribilã, acest apel la valorile
tradiþionale pentru a contesta alte valori.
Contestarea nu îºi poate avea sursa decât în
aceastã spaimã, a pierderii identitãþilor colective.

E adevãrat, aceste procese de globalizare
stârnesc reacþii ºi în þãrile care susþin aceste
procese. La Seattle, de pildã, la forum-ul mondial
de acum cinci ani, douã zile miniºtrii nu s-au
putut reuni la conferinþã deoarece strãzile au
fost blocate de contestatari ºi a trebuit sã
intervinã poliþia. Iarãºi un paradox: se întâlnesc
mai marii lumii sã discute despre aranjarea
lucrurilor, despre normele pe care sã le propunã
societãþii zilelor noastre ºi sunt împiedicaþi la
modul acesta violent, aceeaºi reacþie are Praga în
legãturã cu NATO, aceeaºi reacþie are Moldova în
clipa în care s-au întâlnit reprezentanþii Fondului
Monetar. În mare, globalizarea, chiar dacã aduce
prosperitate o aduce cu preþul pierderii unei
anumite scheme axiologice, a unor puncte de
repere ale colectivitãþilor umane. De aceea, Kofi
Anan a lansat un program de eticizare, de
moralizare a acestor procese de globalizare. El a
cerut o regândire de cãtre marii actori economici
ai scenei internaþionale a modalitãþilor de a se
implanta, de a intra în relaþie cu societãþi

nepregãtite pentru asimilarea acestor câºtiguri
ale globalizãrii ºi mondializãrii.

Globalizarea îºi pune amprenta ºi asupra
modului în care se realizeazã viaþa politicã a
zilelor noastre. Modelul european este modelul
politicii democratice, modelul în care oamenii
liberi ºi egali în faþa legii îºi aleg scenariul
dezvoltãrii societãþii lor, liniile mari de conduitã
ale societãþii lor ºi îºi aleg conducãtorii ºi atunci
procesul acesta politic stã sub semnul
supremaþiei legi; au state de drept care însoþesc
invariabil afirmarea drepturilor ºi libertãþilor
cetãþeanului. De aici, ideea unui anumit consens
asupra regulilor jocului politic, ideea cã
societatea trebuie sã aibã o anumitã stabilitate a
evoluþiei sale economice. Dacã priviþi criteriile
pe care le-a impus Uniunea Europeanã la
Copenhaga în 1993 de primire a noi membri în
Uniune, îmi veþi da dreptate cã prin aceste
criterii de fapt se susþine, se promoveazã un
model economic caracterizat prin stabilitate, prin
ideea cã aici pieþele au rolul reglator, cã pârghiile
de care dispune statul sunt din ce în ce mai
reduse. Ideea statului social, care a fãcut din
Germania, din Europa Occidentalã ceea ce a
fãcut, este astãzi cãzutã în desuetudine ºi
probabil primul puseu al globalismului trebuie
sã-l fi dat Reagan, doctrina Reagan din anii ’80,
acel neoliberalism viguros ºi care a fost preluat
apoi - paradoxal, sã vedem ce înseamnã
univocitatea unui sistem de valori - de cãtre
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democraþi ºi dus mai departe sub preºedinþia lui
Bill Clinton, cu succesul pe care îl ºtim:
economia americanã este în clipa de faþã cea pe
care o ºtim, cu indicii de performanþã care o
claseazã în fruntea puterilor economice ale
lumii. În ultimã instanþã acesta este criteriul de
judecare a viabilitãþii istorice a unui sistem eco-
nomic, social ºi politic.

Anecdotic, este un scriitor care spune cã în
America trebuie sã îndeplineºti douã condiþii: sã
fii sãnãtos ºi bun de lucru, pentru cã într-o astfel
de societate a liberalismului mai mult sau puþin
deplin, aspecte de protecþie socialã, de
intervenþia statului, de ceea ce Europa a
considerat întotdeauna cã este bunul sãu, ideea
de solidaritate, acest model nu mai este
împãrtãºit. S-a nãscut aceastã idee cã actorii
statali îºi diminueazã rolul, fluxurile acestea
transnaþionale îl ocolesc sau îl eludeazã pur ºi
simplu. Ce mai poate reglementa statul în
condiþiile în care General Motors sau altã
întreprindere se instaleazã sau delocalizeazã?
Daewoo, spre exemplu, în Franþa a produs o
adevãratã catastrofã în zona Lorenei pentru cã a
delocalizat, piaþa de muncã în Franþa este
scumpã, chiar dacã Lorena este una din cele mai
sãrace al Franþei ºi atunci Daewoo ºi-a luat
fabrica ºi a dus-o în Irlanda unde forþa de muncã
era mai ieftinã. De aici ideea aceasta cã
armonizãm nu numai aspectele de politicã
economicã, de schimburi financiare, ci

armonizãm inclusiv modelele de viaþã socialã - ºi
de aici al doilea element de rezistenþã la
procesele de globalizare dupã cele care þin de
identitatea colectivã. Schimburile acestea sunt
greu de conceput fãrã un limbaj, fãrã un mijloc
de comunicare universal. Aceasta face ca limbile
care substanþializeazã specificul cultural al unui
popor sã cedeze faþã de o singurã limbã, care
este limba englezã în clipa de faþã. Poþi împãrtãºi
ideea lui Romano Prodi, care spune “ce
frumoasã va fi aceastã Europã a noastrã când
fiecare dintre noi va ºti cã aparþine unei
minoritãþi”, atunci nu va mai fi nici o sursã a
învrãjbirilor, cãci nu va mai fi ideea inegalitãþii
dintre naþiuni. E clar cã Europa evolueazã în
acest sens al considerãrii fiecãreia dintre
colectivitãþile, comunitãþile de identificare ca o
minoritate. Aceastã gestiune globalã e o gestiune
din perspectiva întregului, a acestor mari
colectivitãþi umane. Experienþa europeanã însã
mai învedereazã un lucru: acela cã statul în
ipostaza sa de personalizare a identitãþii
colective, pierzându-ºi datoritã mondializãrii ºi
globalizãrii o parte a atributelor sale, va trebui
înlocuit cu un alt mecanism ºi întrebarea e care
va fi acest mecanism. Deja observãm cu toþii cã
aquis-ul comunitar ne pune mari probleme; el
este, în fond, ansamblul reglementãrilor valabile
la scara Uniunii Europene.  ªi toatã lumea ºtie -
ºi vom învãþa ºi noi lucrul acesta - dreptul
comunitar are preeminenþã faþã de dreptul
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naþional . Mai mult decât atât, prin preluarea
acestui drept comunitar în dreptul naþional, nici
nu mai e nevoie de o instanþã care sã îl aplice:
judecãtorul naþional devine, în acelaºi timp,
judecãtor european. Distanþe de putere nu, ca-
pacitate de a da legi, nu, totul devine expresia
unui joc al pieþii. Nici un reglator sã nu existe
aici? Ba da, pentru cã economia de piaþã are
legile ei foarte aspre care sunt legile
contractului. Marea problemã va fi aceasta: sã
introducem ideea de contract în tot acest
ansamblu de relaþii, de fluxuri care exprimã
globalizarea. Conceptul care desemneazã aceastã
nouã formulã de structurare a relaþiilor între
feluriþii agenþi care participã la globalizare este
acela de guvernanþã. Guvernanþa sintetizeazã
aceastã concepþie cã pe un anumit spaþiu se pun
anumite probleme. Acolo sunt implicaþi câþiva
actori; acei actori sã fie chemaþi sã contracteze
gestionarea activitãþilor în zona respectivã. E o
descentralizare, o coborâre a întregului proces
de structurare a identificãrilor colective la nivel
de problemã. Dacã o companie transnaþionalã
vrea sã dezvolte Transilvania sau Oltenia sau
Moldova, dispune de capacitatea de a fi un pol
de creºtere, de susþinere a dezvoltãrii economice
în acea zonã, ea atrage administraþii publice,
organizaþii cetãþeneºti, grupuri de iniþiativã, pe
toþi cei interesaþi în dezvoltarea acelui pol de
creºtere. Odatã realizatã aceastã interacþiune a
factorilor interesaþi, acest contract, centrul de

atenþie se deplaseazã spre altã zonã, în nici un
caz autoritãþi centrale sau supranaþionale nu mai
au de ce sã intervinã. Chiar ºi la nivelul Europei
este deja, datoritã principiului subsidiaritãþii,
aceastã tendinþã ca Bruxelles-ul sã nu mai
rezolve problemele nu ºtiu cãrei þãri sau zone, în
virtutea principiului subsidiaritãþii autoritãþi de
rang înalt intervin în domenii particulare numai
dacã acolo o regiune, un stat nu poate rezolva
singur problema. De aceea, de pildã, cantitatea
acquis-ului comunitar a scãzut în ultimii ani
dupã Tratatul de la Amsterdam din ’97 când s-a
spus foarte clar: Comisia Europeanã sã înceteze
cu aceste directive în care de la prizã pânã la
compoziþia ºoselei, totul era reglementat. Lãsãm
fiecare agent sã-ºi manifeste iniþiativa în a con-
verge spre o Europã caracterizatã de anumiþi
parametri calitativi ºi mai puþin de ordin
cantitativ. Aceasta înseamnã pierderea unor
atribute ale statului, atributelor de suveranitate
ºi acesta este cel mai masiv atac la modernitate.
Dupã cum spuneam, conceptul de suveranitate
substanþializeazã gândirea politicã pe care o
aduce modernitatea. Ce instanþe pot interveni în
acest caz? Lectura postmodernã, oricât ar fi de
hulitã, de criticatã, spune mult despre aceastã
evoluþie viitoare a lucrurilor, aceastã autonomie
încredinþatã pãrþii mici a întregului, dupã
faimoasa formulã “Small is beautiful” (“Micul
este minunat”) ne îndeamnã la fragmentare, la
parcelare, la destructurare în ultimã instanþã. Va
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fi o lume - spun unii autori - a adhocraþiei, se vor
naºte structuri de putere în funcþie de ceea ce
Putnam numeºte capital social: de cât ne vom da
seama noi cã avem o problemã ºi trebuie sã o
soluþionãm împreunã, se va structura un centru
de putere, care va gestiona rezolvarea problemei
respective, dupã care aceste relaþii se vor desface
ºi vor intra în alte compoziþii. Una dintre ideile
care este foarte dezvoltatã în clipa de faþã de
cãtre o întreagã ºcoalã englezã cu Othweiler, cu
Martin Shaw ( cãrþile lor de altfel apãrute în
ultimii doi ani se bucurã de un mare success)
pentru cã, spun ei, în felul acesta, prin
renunþarea la structurile centralizatoare, la ceea
ce ne-a învãþat modernitatea cã înseamnã
solidaritate, va ceda locul la ceea ce Martin Shaw
numeºte societate civilã globalã. Oamenii se vor
lega de cine vor dori ei, cum vor dori ºi pe ce
amplitudine a relaþiei vor dori, o resubiectivizare
a individului în buna tradiþie a antichitãþii, o
lepãdare de tot ce înseamnã piedici în calea
realizãrii personalitãþii lui ca persoanã, ca
identitate de sine stãtãtoare. În acest caz, aceastã
eticã a responsabilitãþii de care vorbea Jonas va
face ca fiecare om sã se lege de semenul sãu sub
semnul acestei responsabilitãþi, dorinþe de a
soluþiona împreunã problemele concrete pe care
le au. Ce înseamnã de fapt aceasta din punctul
de vedere al ideologiei? Ideologia ca partis pris a
însemnat promovarea interesului grupului mare
ºi s-a vrut întotdeauna un factor de

universalizare a condiþiei noastre ºi de fapt
probabil ca ºi religiile, ºi ea a fost antrenatã în
acest proces de globalizare, probabil primele
forme de globalizare ele sã le fi reprezentat. În
acest caz nici ideologiile mari nu îºi mai gãsesc
suporturile ºi revenim la elementul de legãturã
universalã pe care în plan moral ni l-a dat religia,
iar în plan politic, ni-l va da aceastã nouã religie,
cum spune Adrian Nãstase, a drepturilor omului,
religia secolului XXI, cu precepte fundamentale,
generale, decalog, care sã ghideze toate
conduitele noastre. Aº spune cã este în spiritul
lui Kant, este o construcþie teoreticã extrem de
ambiþioasã, extrem de generoasã, dar cred prea
puþin suportatã de realitate. Trebuie sã fim totuºi
conºtienþi cã în aceastã lume e mult necaz, e
multã mizerie ºi cã ideea aceasta de solidaritate
nãscutã dintr-un om care ºi-a rezolvat toate
problemele vieþii ºi acum se consacrã fericirii ºi
binelui colectiv nu este suportatã de realitate.
Revin la lectura realistã ºi a relaþiilor
internaþionale, dar ºi a celor sociale în general,
relaþiile acestea sunt guvernate de ceea ce pot fi
principiile raporturilor de forþe ºi de aceea cred
cã accesele acestea de globalizare ºi mondializare
se cer supuse raþiunii, analizate, prinse într-un
mecanism raþional, stãpânite într-un anume fel,
pentru cã altfel riscãm ca acest produs al
modernitãþii care este ºtiinþa, tehnologia sã
devinã ucenicul vrãjitor pe care nu îl mai putem
stãpâni. Este însã adevãrat cã din aceeaºi
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perspectivã realistã trebuie sã constatãm un alt
proces. Probabil Martin Shaw are dreptate atunci
când vorbeºte de societate civilã globalã ºi
probabil cã ne vom simþi din ce în ce mai mult
legaþi la scarã planetarã unii de alþii - probabil
internetul, sateliþii, televiziunea sã contribuie la
aceastã apropiere. Însã deocamdatã eu constat
altceva, cã marile colectivitãþi, marile comunitãþi
de identificare, popoarele ºi naþiunile tind sã-ºi
pãstreze aceastã identitate în spaþiul cultural.
Economic desigur cã ne dorim cu toþii, prin
binefacerile acestei revoluþii ºtiinþifice ºi tehnice
aflate chiar pe la a cincea generaþie, cultural însã
procesele de identificare nu vor fi dislocate atât
de repede. Mã gândesc la faptul cã o culturã este
totuºi un întreg ºi cã factorii aceºtia de
identificare culturalã vor fi mai puternici ºi vor
asimila, vor da un veºmânt propriu acestor
exigenþe ale globalizãrii ºi mondializãrii. Sigur,
vom lucra toþi cu computere, dar am aceastã
senzaþie cã limbajul utilizat în exploatarea lui va
fi nu numai englezesc, va fi ºi românesc; de altfel
nemþii, francezii, þãri cu anumitã forþã a
identitãþii colective ºi care au nãscut
naþionalismele în Europa nu folosesc limba
englezã. Mã gândesc cã procesele acestea ne vor
obliga ºi pe noi sã participãm la aceste schimburi
cu ceea ce economia de piaþã ne va face
competitivi, cerinþele economiei de piaþã ne vor
face competitivi.

Este un autor la care eu þin foarte mult, ne ºi
leagã relaþii personale de apreciere, este Pierre
Hasner de la Paris; el a condus multã vreme
Institutul de ªtiinþe Politice din Paris ºi cam
douãzeci de generaþii de politologi din Franþa s-
au format sub forþa gândirii lui, este de origine
românã, a plecat din þarã când avea 14 ani. El are
aceastã teorie: în faþa proceselor de globalizare ºi
mondializare va conta foarte mult vitalitatea
naþiunii, capacitatea ei de a-ºi afirma identitatea,
de a oferi în acest schimb liber de valori ceea ce
au ele mai bun. ªi aºa s-a nãscut aceastã idee
hazlie într-un fel - cã dacã noi vom fi caracterizaþi
de sarmalele cu mãmãliguþã ºi aceasta va fi sursa
noastrã de competitivitate sau forþa ieºirii
noastre competitive în lume, atunci 22 de
milioane de români vor face sarmale cu
mãmãliguþã, dar sã avem grijã cã va trebui sã le
facem la niºte performanþe calitative deosebite.
Aici se întâmplã paradoxul, paranoia, ceea ce se
leagã de globalizare. Într-una din reuniunile pe
care le-am avut, un coleg de-al meu a venit cu o
pastã de dinþi Colgate, firmã americanã, pasta
fãcutã în Brazilia, hârtia în România, înveliºul în
China - asta este globalizarea, toþi participã cu
ceva, ce ºtiu sã facã mai bine. Am aici o listã, un
studiu pe care îl face Serviciul de Informaþii al
SUA, sunt niºte global trends, analizeazã
perspectivele dezvoltãrii pe 10-15 ani. Au fãcut o
astfel de prognozã pentru anul 2010 ºi au
corectat-o ºi în aceastã corecþie spune cam ce dã
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fiecare dintre þãri în aceste schimburi mai mult
decât alþii. Va trebui sã ne gândim la aceastã
vitalitate, sã o cãutãm în noi înºine, sã vedem la
ce suntem buni ca popor, ca naþiune, o vitalitate
care se manifestã o datã pe secol sunã foarte
frumos. Mulþi dintre dvs ºtiþi cât de mult am
þinut la Blaga, ce mult am fost de legat de
reuniunile care l-au cinstit la Sebeº ani de zile,
însã boicotul istoriei de care vorbeºte el, faptul
cã ne-am retras, ne-am cântat doina, ne-am
cultivat grâul ºi mãlaiul ºi oaia în spaþiul mioritic
ne scoate din cursã, acum nu mai este loc de
întors, hora ne-a prins pe toþi la scarã planetarã
ºi trebuie sã jucãm în aceastã horã pe melodia la
care poate punem ºi noi, pe struna la care poate
ne aducem ºi noi contribuþia. Trebuie sã ne
descoperim aceste resurse de creativitate, printr-
un efort de consensualitate mai serios, nici
aceastã ieºire o datã la o sutã de ani, dar nici
aceastã pierdere în mãrunþiºuri cotidiene, pentru
cã globalizarea este aidoma unui val de ºapte
metri, dacã îl vezi de la distanþã, îi previzionezi
forþa, te poþi adapta. Dacã închizi ochii, te
striveºte, acesta este mesajul pe care l-am putea
gãsi în Blaga, ideea cã trebuie sã fim noi înºine
ca popor, ca naþiune.

Discuþii:

Întrebare: Ce atitudine ne impune
globalizarea? Este vorba de adaptare, învãþare ºi
o socializare la o nouã formã ºi la noi structuri?

Liviu Zãpârþan: Globalizarea impune un nou
tip de socializare, socializarea în dublu sens, de
prindere a insului în niºte structuri ale societãþii
ºi în acelaºi timp de intrare a societãþii în sufletul
omului. Sigur cã da, este clar cã globalizarea ºi
mondializarea, dacã ne schimbã modul de a fi,
trebuie sã ne schimbe ºi modul de a gândi, de a
ne forma.

De exemplu, în economie, în virtutea legilor
economice, vrând-nevrând, trebuie sã te adaptezi
mecanismului concurenþial, devii sau piaþã de
desfacere sau furnizor de mãrfuri, servicii. Sunt
numai douã posibilitãþi în economia de piaþã ºi
asta sigur cã te obligã sã adaptezi cadrul
legislativ, etc. ªi aici, în procesul acesta de
restructurare în zona centralã, est-europeanã,
unii s-au miºcat mai repede, au avut inteligenþa
aceasta colectivã sã priceapã care este sensul,
încotro merge aceastã Europã. Noi am avut alte
probleme, a trebuit sã ne cãutãm dosarele,
pãrinþii, moºii, strãmoºii, reziduuri comuniste,
cine-i mama, cine-i tata; în America nu te
întreabã nimeni cine-i mama, cine-i tata, te
întreabã ce ºtii sã faci. Noi n-am întrebat asta ºi
nici nu ne-am chinuit sã facem ca noua generaþie
sã fie structural pregãtitã pentru acest lucru.
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Convingerea mea este cã suntem un popor cu
resurse de creativitate uriaºã, trebuie sã ne
coagulãm resursele în acest sens, chiar dacã asta
naºte naþionalism.

Onufrie Vinþeler: Când am aflat titlul acestei
conferinþe, m-a interesat pentru cã în calitate de
lingvist are loc o internaþionalizare a lexicului nu
numai la noi, ci în general. Probabil cã unii au
participat la lansarea unui dicþionar de acum
câteva luni, unde se discuta foarte mult tocmai
aceastã problemã a internaþionalizãrii lexicului ºi
eu vreau sã vã pun o întrebare. Aþi folosit aici
“globalizare”, “internaþionalizare”,
“mondializare” - le consideraþi sinonime
perfecte, este aici o sinonimie totalã sau numai o
sinonimie parþialã, pe de o parte, pe de altã
parte aþi folosit “planetar”, dar “planetarizare” nu
aþi folosit. Intrã ºi acest termen în seria
sinonimicã sau nu? La aceºti componenþi ai
acestei serii sinonimice am putea adãuga ºi alþii
locali sau naþionali?

Liviu Zãpârþan: Chiar când am început
povestea, am început-o cu aceastã distincþie între
termeni. Nu sunt sinonimi ºi chiar spuneam cã
în ciuda faptului cã “globalizarea” o folosesc mai
mult englezii, literatura anglo-saxonã,
“mondializare”, literatura francofonã, distingând-
o de “internaþional” care înseamnã tot ceea ce
iese peste o anumitã graniþã, astãzi a mondializa
este o opþiune pe care am constatat-o. Limbajul
este o convenþie, sigur, consolidatã de istorie,

dar având în vedere cã e ºi problema nouã ºi
termenii sunt introduºi pentru a desemna niºte
procese noi, eu am propus aceastã distincþie:
“mondializare” pentru procese care cuprind
întreaga lume, “globalizarea” însemnând ºi
consecinþele acestor procese. Într-adevãr, nu am
zis “planetarizare” pentru cã aveam nevoie de
termenul “planetar” pentru suportul a ceea ce se
întâmplã.

Întrebare: Aº dori sã îl rog pe dl profesor dacã
poate argumenta în ce mãsurã sunt implicate
religiile în aceastã mondializare ºi dacã este vreo
temere a vreunei religii cã va pierde terenul. ªi
doi, l-aº ruga sã comenteze o afirmaþie a Coreei
de Nord din seara trecutã sau acum douã seri de
pe postul de televiziune :”Vom lupta pânã vom
vedea toatã America în flãcãri”.

Liviu Zãpârþan: Nu sunt un priceput în
problematica religiilor; câteva lucruri ºtiu; ºtiu cã
“catolicus” înseamnã universal ºi cã prin naturã
aceastã bisericã tinde la a se universaliza ºi a ºi
fãcut-o. Este de altfel o lucrare foarte atrãgãtoare
referitoare la procesele de mondializare pentru
cã afirmã cã aceste procese au început în 1492,
când, prin navele lui Columb, s-a dus pe
teritoriul Americii religia catolicã. Dacã religiile
au rol în procesul de mondializare, aþi putut
remarca faptul cã în explicarea pe care am dat-o
eu lucrurilor, accentul cade pe procesele
economice ºi sociale, pe consecinþele lor politice
cu impregnul cultural, cu intervenþia factorului
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cultural. Religia, fãrã îndoialã, componentã de
bazã a oricãrei culturi - toatã lumea ºtie ce rol au
avut religiile în procesul de identificare colectivã,
ºi în spaþiul românesc ortodoxia este consideratã
instanþa care la un moment dat a pãstrat fiinþa
noastrã naþionalã -mai degrabã cred deci cã
religiile, din ceea ce vãd din lectura lui ? ºi alte
lecturi pe relaþiile internaþionale de astãzi,
religiile sunt mai degrabã un factor de
identificare colectivã, un factor care frâneazã
aceastã globalizare sau poate sã-i fie indiferentã.
Eu nu vãd o relaþie absolut necesarã între
globalizarea economicã, politicã ºi cea religioasã.

Cât priveºte poziþia Coreei, aici putem discuta
asupra faptului pe care l-am pomenit, economia
unei intervenþii, sigur cã ar trebui sã trec peste
aceastã idee. Globalizarea ºi mondializarea vor
solicita un concert politic, aºa cum a fost
concertul European în urma Congresului de la
Viena din 1815, care a asigurat pacea Europei
timp de 100 de ani ºi cred cã va fi un astfel de
concert, de astã datã al marilor puteri. Aici e o
întreagã teorie - care este condiþia optimã a lumii
de astãzi în ce priveºte numãrul de superputeri
care sã se înþeleagã asupra gospodãririi,
gestionãrii scenei internaþionale a lumii de azi.
Toatã lumea spune o superputere, nu,
StateleUnite, atunci când se ipostaziazã în
aceastã calitate de unicã putere, riscã sã aibã de
cealaltã parte restul lumii. Atunci ideea este cã ar
trebui stimulatã o altã superputere ºi e clar cã

acest nou pol este Uniunea Europeanã; din
punct de vedere economic ea este o solidarizare
pentru a face faþã acestor procese de gestionare
economicã în faþa a ceea ce se întâmplã. Ea însã
are un mare deficit, nu are identitate politicã,
este Uniune Europeanã; acum, dacã urmãriþi
actualitatea, Convenþia îºi propune sã vorbeascã
despre statele unite ale Europei, în perspectiva
unui nou tratat ºi se vorbeºte chiar despre
proiectul german de instituire a preºedinþiei,
respectiv a unei preºedinþii bicefale, un
preºedinte al Comisiei Europene ºi un
preºedinte al Consiliului de Miniºtri care sã
asigure aceastã gestiune politicã, care înseamnã
în primul rând politicã externã ºi de securitate
greu de realizat; experienþa din Iugoslavia
dovedeºte cã acest pol numit Uniunea
Europeanã nu funcþioneazã pe acestã
coordonatã. Sunt orgoliile celor mari din
Uniune, a Germaniei, sunt tendinþele
dintotdeauna ale Angliei, naþionalismul este de
fapt consecinþa ideii liberale cã “sunt stãpânul
corpului meu”, idee de la 1215; ei au spus
regelui lor “ne îngrijim noi corpul nostru ºi mai
trebuie sã punem în lucru ºi niºte drepturi ºi
libertãþi de bazã”-

“magna charta libertatum”. Este deci în
tradiþia acestui popor sã cearã mereu o clauzã,
opting out; Anglia n-a venit la euro, dar va veni,
pentru cã toate schimburile ei sunt aici ºi apoi
marea previziune a lui Churchill, sã dizolvãm
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Comunitatea Europeanã în sfera noastrã de
interese aºa cum se dizolvã o bucãþicã de zahãr
într-o ceaºcã de ceai nu s-a împlinit ºi Europa se
construieºte aºa cum se construieºte, dar sunt
convins cã încet, încet, va fi al doilea pol de
putere. Dar o lume bipolarã este, aºa cum zice
H. Kissinger, o lume fãrã fantezie. Or lumea
globalizãrii e o lume a fanteziilor, lumea
producþiilor inclusiv politice ºi atunci se
stimuleazã un al treilea pol de putere. Observaþi
vã rog cât de grijulii sunt marile puteri cu Rusia (
consolidarea democraþiei), de la judecãþi foarte
aspre legate de faptul cã Rusia e un stat mafiot,
acum expresiile sunt din ce în ce mai blânde, au
început investiþiile cãtre Rusia. Rusia are un ritm
de creºtere extraordinar, cel puþin aºa zic
serviciile de informaþii ale Statelor Unite – deci
poate fi un al treilea pol. Se întâmplã însã un
lucru - nimeni nu s-a aºteptat la acea soluþie
mixtã a Chinei. China reproduce acum soluþia
germanã din anii ‘ 50 a economiei sociale de
piaþã. Sigur, o face experimental, dar
funcþioneazã ºi deja China are ritmuri de
creºtere impresionante. Toate mãrturiile despre
ce se întâmplã acolo sunt în acest sens; vreau sã
vã spun cã dupã vizita pe care a fãcut-o primul
ministru luxemburghez în acea zonã industrialã,
el care este unul dintre guvernatorii Fondului
Monetar Internaþional ºi a Bãncii Mondiale, a
spus clar: în urmãtorii 50 de ani yuanul va fi
moneda de bazã a lumii ºi nu euro sau dolarul.

Dincolo de exuberanþa cu care se priveºte
aceastã experienþã, existã deja un concern de
trei-patru puteri care vor gestiona aceste relaþii.
De altfel, dupã pãrerea mea în ziua de azi sã mai
faci rãzboi, sã te mai joci cu armele e un lux pe
care Rusia de exemplu nu ºi-l poate permite. A
face rãzboi în condiþiile globalizãrii, când totul se
judecã prin performanþa economicã e un lux,
europenii nu ºi-au putut permite în Iugoslavia,
dincolo de orgolii politice, fiindcã ºi-au dat
seama de tragedie; au trebuit sã intervinã Statele
Unite, singura superputere care îºi mai poate
permite luxul sã facã rãzboi. Îl face în numele
valorilor democratice ºi impresia mea este cã
pungile acestea de crizã, Afghanistan, Nicaragua,
Somalia, aºa vor fi gestionate, aceste superputeri,
astãzi Statele Unite, dar mâine Europa, China, nu
îºi vor mai permite luxul acestor surse de crizã
localã ºi vor interveni masiv în rezolvarea lor pe
orice cãi. De aceea cred cã ceea ce fac acum
coreenii, ceea ce face ºi Irakul, pentru mine este
clar cã va fi intervenþie, sigur, nu s-a gãsit încã
formula ideologicã, dar doctrina este, este
doctrina dreptului de ingerinþã umanitarã, este
doctrina intervenþiei licite; Europa are misiunile
de tip Petersberg care înseamnã peace making,
faci pacea ºi o pãstrezi cu orice preþ acolo, pui
soldaþi, sigur, costã, dar lumea nu îºi va mai
îngãdui sã pãstreze aceste pungi conflictuale ºi
va interveni în soluþionarea lor.
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Întrebare: Plec de la remarca urmãtoare:
relaþii între oameni ºi naþie au existat din tot
timpul, existã ºi acum la fel, ºi atunci v-aº întreba
ce anume mai precis se globalizeazã. ªi am
înþeles din câte aþi spus dvs cã prin fenomenul
de globalizare se merge cãtre o orientare a
persoanei cãtre sine. Totuºi în final ne aduceaþi
în vedere cã fiecare naþie, ca întreg, deci ca o
colectivitate formatã din mai multe
individualitãþi va trebui sã contribuie într-un fel
sau altul la ceea ce va fi, în finalul globalizãrii, o
structurã, formatã pe anumite valori. V-aº întreba
acum cum se va analiza contribuþia fiecãrei naþii
ºi mai ales care sunt criteriile de analizã - aþi dat
de înþeles cã ar putea fi superputerile, dar în
acest caz unde ar fi teoria contractualã de care
spuneaþi sau drepturile omului?

Liviu Zãpârþan: Poate nu am pus eu un accent
suficient de tare pe premisa acestei intervenþii.
pentru mine globalizarea este un proces
obiectiv, deci ea se întâmplã, multiplicarea
fluxurilor la scarã planetarã se întâmplã, vrem
sau nu vrem ºi vrem pentru cã aduce bunãstare.
Aduce ºi efecte perverse, fãrã îndoialã. În Le
monde, de pildã, era o caricaturã nu de mult: un
oarecare domn cu joben trece pe lângã un
cerºetor, ieºea de la conferinþa despre
globalizare ºi îi spune cerºetorului: “Liniºteºte-te,
nu te agita, nu face scandal, globalizãm ºi
sãrãcia”. Unul din efecte este acesta, cine nu
rezistã, cine nu se încadreazã în hora

competiþiei, dacã e sãrac, devine ºi mai sãrac,
asta e premisa întregii intervenþii pe care am
avut-o în faþa dvs. Putem discuta asupra
impregnului ideologic al acestui model de liber-
alism, care în faþa lecturii postmoderne se
corecteazã, dar eu am pus în discuþie mai ales
aspectele care þin de reacþia la procesele de
globalizare, ideologic fiind marcatã de
identitãþile collective; fiecare rãspundemla
sfidãrile lumii de astãzi în felul nostru. Este clar
cã un mecanism unic, cu reguli unice, va
determina ºi o apropiere a comportamentelor
noastre. Dl profesor vorbea despre
internaþionalizarea limbajului - nici nu m-am
gândit la asta. Legea Pruteanu atunci s-ar
justifica. ªi vreau sã vã spun cã cu ani în urmã,
francezii au adoptat ºi ei o asemenea lege petru
cã se sãturaserã de anglicanisme, de pãtrunderea
termenilor englezeºti. Nu este însã mai puþin
adevãrat cã cel ce a creat realitatea, creazã ºi
limbajul.

Ioan-Vasile Leb: Îi mulþumesc domnului
profesor ºi dlui Sandu Frunzã pentru tema
abordatã în seara aceasta fiindcã este foarte clar
cã ne priveºte pe toþi. Poate cã ar trebui extinsã
la discuþia a doi termeni, globalizare-polarizare,
fiindcã globalizarea ca atare aduce ceea ce
spunea ºi dl profesor, polarizarea: cei bogaþi se
îmbogãþesc ºi mai tare, cei sãraci se sãrãcesc ºi
mai mult. Este ceea ce face ca societãþile foarte
conºtiente sã-ºi ridice vocea împotriva acestui
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proces, fãrã a nega necesitatea globalizãrii. În
acest context aº aminti o conferinþã la care am
participat prin iunie tocmai la Roma, fiindcã se
dã impresia uneori cã globalizarea aceasta
priveºte doar sistemul puterii ºi sistemul eco-
nomic. Or religiile ca atare sunt cele care trebuie
sã aibã grijã de coordonata spirituala. De aceea s-
au þinut în lume foarte multe conferinþe tocmai
pe tema aceasta ºi însuºi consiliul ecumenic al
bisericilor a lansat o lozincã foarte puternicã
preluatã ºi de Biserica Romano-Catolicã, aceea sã
se dea un suflet Europei, omul sã nu rãmânã la
nivelul de unealtã, de individ, ci sã i se
descopere ºi redescopere personalitatea,
identitatea, ceea ce înseamnã persoana ca atare,
lucru care este accentuat foarte tare în Biserica
Ortodoxã. Aº spune cã termenul de catolic vine
de la “cata olon”(?), este un cuvânt de origine
greceascã contopit, douã cuvinte unul lângã
celãlalt ºi aº mai spune cã biserica Greciei se
numeºte pe sine actualmente “ii catoliki
eclesiastis eladum”, adicã Biserica Ortodoxã este
ºi ea Bisericã Catolicã în sensul de învãþãtura cea
adevãratã, dar asta este o altã discuþie. Religiile
ca atare pot constitui un pas pentru regãsirea
adevãratului sens, sensului integral al lumii.
Exemple pentru aceasta aº avea destul de multe,
pentru cã s-au întrunit religiile în destul de
multe locuri ºi timpuri tocmai pentru a dezbate
acest element. Ar trebui ca cei care se ocupã de
problemele acestea sã aibã în vedere o integrare

a elementului religios în discuþia referitoare la
globalizare. Sigur cã economicul a premers, el
este ºi matricea pe care s-a constituit Uniunea
Europeanã ºi s-a pornit apoi ºi globalizarea. Însã
tocmai la un moment dat s-a uitat aceastã
dimensiune, iar religiilor le-a revenit ºi le revine
sarcina de a readuce la valorile umane integrale.

O întrebare pentru dl profesor legatã de
joben ºi de o întâmplare pe care am tr-it-o eu
prin anii’70 în Germania. Tot aºa, la o discuþie
importantã un african a început sã critice foarte
puternic amestecul puterilor europene,
americane, a civilizaþiei europene în þãrile
africane ºi celelalte, distrugând cultura ºi
civilizaþia proprie. La un moment dat, un german
se înfurie ºi îi spune “lasã-mã, domnule, în pace,
cã dumneata ai coborât acum din copac”. ªi el îi
rãspunde “da, domnule, însã am coborât cu
mercedes-ul”. Este un exemplu extraordinar al
impactului care a avut loc în perioada respectivã.
Globalizarea este de fapt o reluare a discuþiei
dinainte ºi anume - aþi spus dvs cã se încearcã o
restructurare ºi o pierdere a unui singur pol
conducãtor, o descentralizare ºi totuºi aceasta se
poate realiza, dar nu ajungem cã prin globalizare
marii mastodonþi industriali, câþiva îºi vor
supune întreaga lume ºi atunci democraþie ºi
drepturile omului ºi valorile umane sunt cu totul
ºi cu totul în altã parte.

Liviu Zãpârþan: Mã gândeam în numele
prieteniei care mã leagã de Sfinþia sa sã glumesc
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în legãturã cu destinul religiilor ºi am avut un
moment de teamã, fiindcã aº fi vrut sã întreb, e
de conceput ca servitorii Majestãþii Sale Regina
Angliei sã fie cetãþeni ai Europei ºi sã asculte de
preºedintele Franþei sau urmaºii revoluþionarilor
francezi sã cânte imnul marºului de la
Buckingham. Politiceºte, suntem iconoclaºti -
guvernul român a spus dacã intrãm în Uniunea
Europeanã ºi Convenþia îºi pune în minte sã
schimbe Constituþia Europei ºi sã schimbe
regimul politic, noi suntem pentru federaþie.

Ioan Chirilã: Atunci cînd vorbim de
globalizare, nu avem dreptul sã cantonãm
discursul strict în limitele creºtinismului, datoritã
faptului cã acest concept priveºte panoplia
integralã de religii ºi atunci aici ar trebui sã
vorbim de un nivel teoretic al globalizãrii în
planul vieþii religioase, putem vorbi doar într-un
segment al dialogului inter-religios care se mai
poartã în unele locuri. Însã globalizarea trebuie
sesizatã în planul religios în toate direcþiile
sintetice, holistice de manifestare religioasã. ªi
atunci aici apar teoretizãrile de nuanþã
subiectivã care introduc conotaþii sau abordãri
confesionale ºi se întinde prea mult discuþia,
pentru cã termenul de globalizare rãmâne
ideologie, ca sã rãspundem efectiv la titlu,atâta
vreme cât nu îºi realizeazã obiectiv dimensiunile
planetare. Or câtã vreme este UE sau SUA sau
altele nu putem vorbi de o globalizare decât ca
deziderat, ca subiect sau ca þintã ºi atunci pânã

nu se trece de aceastã polaritate - sã zic numai de
doi factori, UE ºi SUA - pot sã zic deocamdatã
globalizarea este aptã unei ideologizãri, este o
idee, nu este un fapt.

Liviu Zãpârþan: Aici v-aº contrazice puþin,
fiindcã din datele mele rezultã cã aceste procese
de globalizare sunt într-adevãr planetare în clipa
de faþã.

Ioan Chirilã: Pe unele segmente care nu
implicã calitatea relaþiilor. Pentru cã relaþia nu se
exprimã doar la nivelul timbrului economic, ca
sã fie definit integral conceptul de relaþie.

Liviu Zãpârþan: Da,este adevãrat, ºi nici
regulile nu sunt de toatã lumea acceptate, ca
dovadã poziþia la Organizaþia Mondialã de
Comerþ.

IC: Totul devine atît de politizat încît se poate
pune întrebarea ce facem cu UE, ce se întâmplã
cu partidele politice?

Liviu Zãpârþan: De fapt în Parlamentul
european se stã pe partide, nu se stã pe naþiuni,
ci pe grupuri politice. Eu þin foarte mult la
aceastã idee: globalizarea se face obiectiv, ca
proces ºi interpretarea, acceptarea-neacceptarea.
Eu nu sunt partizanul acesteia, eu constat.

Întrebare: Aº vrea sã fac o precizare din
punctul meu de vedere în legãturã cu
posibilitatea religiilor de a contribui într-un
anumit fel la procesul globalizãrii. Cred cã da, ºi
aceastã contribuþie po vãd în douã planuri - într-
unul care dupã pãrerea mea trebuie considerat
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dezirabil, acela al sprijinirii miºcãrii ecumenice,
bineînþeles pãstrând ceea ce poate sã fie numit
specificul valorii sub aspect axiologic al fiecãrei
religii. În sensul acesta, religiile, fiecare în felul
ei ºi în mãsura în care este în stare, ar putea
chiar sã instituie prin dialogul lor un forum care
sã monitorizeze mai sever procesul globalizãrii,
datã fiind ºi autoritatea, prestigiul de care se
bucurã tema providenþei în fiecare dintre
religiile ºi credinþele despre care am putea
discuta. Al doilea plan este unul indezirabil, pe
care fiecare dintre religiile mai importante, îl
pune în joc din surse fundamentaliste sau de
exacerbare a dogmelor, a învãþãturilor pe care le
abordeazã ºi pe care le propovãduiesc. Aºa încât
o religie la ora actualã poate sã joace unul din
aceste roluri, de preferat ar fi sã se gândeascã ºi
sã se opreascã la primul.

O întrebare: putem rãspunde cu da sau nu:
globalizarea, fie cã o numim globalizare,
mondializare, dar prin care înþelegem aceastã
structurã care sã se caracterizeze ºi prin

completitudinea domeniilor pe care le cuprinde
în noua structurã mondialã, va însemna sau nu
un mare prejudiciu pentru asigurarea
democraþiei autentice la nivel de comunitate ºi
individual? Dacã da, aº vrea eventual câteva
repere în care s-ar putea materializa acest
prejudiciu.

Liviu Zãpârþan: Cred cã da, pentru cã decizia
tehnicã, decizia de eficienþã economicã nu se
pune la vot.

Onufrie Vinþeler: Eu cred cã ni s-a prezentat
aici un tort de probleme. Cred cã în continuare
va trebui sã luãm fiecare blat, fiecare strat, s-au
discutat prea multe probleme dar nu a fost
aprofundatã nici una. În al doilea rând, aþi vorbit
aici despre creativitate, trebuie sã amintesc un
citat din Blaga care în urmã cu ºase sau ºapte
decenii spunea “Din orice colþ al lumii poþi sã
vorbeºti omenirii”, deci Blaga se gândea atunci la
ceva foarte important.
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I. Cauzele interesului occidental faþã
de religiile Orientului. Specificul lor în
România contemporanã

Literatura occidentalã de specialitate prezintã
ºi analizeazã mai multe cauze ale apariþiei ºi
intensificãrii dialogului interreligios dintre Ori-
ent – cu precãdere India – ºi Occident. Le vom
expune ºi noi succint, apoi le vom comenta,
încercînd sã analizãm (in)compatibilitatea lor cu
spaþiu social românesc al tranziþiei.

The paper attempts at analyzing the bases of
interreligious dialogue in the West, as well as the
forms of its successful or failed implementation in
Romania. The author reviews the causes of the
Western recent preoccupation towards the Oriental
(especially Indian) religions. Then, he approaches
the question of interreligious dialogue from the
Romanian perspective, looking for the specific ele-
ments that transforms the framework. Thus, he
firstly analyzes the failed forms of the interreligious
dialogue (that are the stereotypical discourse, the
missionary and the proselytism), paying a special
attention to the case study of MISA. Finally, he
interprets Mircea Eliade’s writings on India as a
successful and fruitful dialogue between two cul-
tures and two religions.
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O primã cauzã, intens mediatizatã, aduce în
discuþie existenþa unor structuri depersonalizate
create de societãþile industriale moderne. Ele ar
fi dezumanizat suficient de mult viaþa ºi relaþiile
interumane din Occident. Or, religiile orientale
vin ºi pretind cã deþin alternative serioase la criza
modului comun de viaþã socialã din Europa ºi
America.

Credem cã astãzi structurile depersonalizate
înceteazã sã mai fie un fenomen exclusiv
occidental. Dupã 1989, ele îºi fac simþitã tot mai
intens prezenþa ºi în spaþiul  românesc. Însãºi
tranziþia, asemenea unui ritual de descensus ad
inferos, presupune în mod obligatoriu
dezavuarea unor valori, uzanþa unor modele,
diluarea unor credinþe religioase. Toate acestea
pot fi interpretate (ºi) ca preludiu al unei
renaºteri. ªi atunci se poate înþelege parþial
condiþia unor subiecþi cu speciale sensibilitãþi
religioase, care, nesuportînd durerile tranziþiei,
cautã refugiul în stilul de viaþã propus de unele
grupuri denominaþionale, inclusiv de cele
orientale.

Altã cauzã aminteºte de existenþa unei noi
contraculturi în Europa occidentalã ºi Statele
Unite ale Americii. Cea veche a anilor ’60 din
SUA ºi Europa s-ar fi epuizat, lãsînd locul alteia
noi. O componentã importantã a acesteia din
urmã o reprezintã ºi religiile orientale. Ele oferã
noi alternative de viaþã la modelul statal, clasic,
de tip instituþionalizat.

Comentînd aceastã afirmaþie a lui Jean
Vernette din cartea sa intitulatã sugestiv Sectele,
vom remarca un fapt. Viabilitatea ºi durabilitatea
noii contraculturi depinde enorm de modul în
care ea se raporteazã la cultura oficialã, statalã.
Poate sã i se opunã frust, elementar ºi atunci are
ºanse mai puþine de reuºitã sau, dimpotrivã,
noua contraculturã poate fi un subtil ºi eficace
braþ al Statului, inteligent structurat în “sînul”
grupurilor sociale nonconformiste pentru a le
controla ºi manipula în voie1.

Evident, ipostaze sociale ale noii
contraculturi au apãrut ºi în anii tranziþiei
româneºti. Numai cã, funcþionînd într-un mediu
în mare parte omogen din punct de vedere
religios, ele nu mai au aceaºi forþã ºi aceleaºi
efecte puternice ca în Occidentul – central-
european sau american.

Urmãtoarea cauzã aduce în atenþie ceea ce s-a
numit a fi criza Bisericii. În primul rînd a
Bisericii creºtine neortodoxe. Altfel spus,
fenomenul s-a manifestat în plenitudinea lui în
Occident. Aici au existat ºi existã “segmente ale
tinerei generaþii care aºteptau de la bisericile lor
altã instruire spiritualã, nu numai o eticã socialã.
Mulþi dintre cei care au încercat sã ia parte activã
la viaþa Bisericii erau în cãutare de experienþe
sacramentale ºi mai ales de instruire în ceea ce ei
numesc «gnozã» ºi «misticism». Sigur cã au fost
dezamãgiþi”2. Urmarea a fost adeziunea totalã la
unele grupuri denominaþionale, mai ales la cele
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de inspiraþie orientalã. La acest fenomen se mai
adaugã ºi o substanþialã insatisfacþie faþã de
dogmele Bisericii, explicabilã, din punctul
nostru de vedere, mai curînd prin ignorarea ºi
necunoaºterea propriilor tradiþii.

Cu totul diferit stau lucrurile în România
ultimilor ani. Aici tradiþiile, dogmele ºi ritualurile
religioase s-au pãstrat mult mai bine. Liturghia
sacramentalã n-a fost simplificatã. Insatifacþia
socialã faþã de Bisericã – dacã a existat – a fost de
o cu totul altã naturã. Totuºi, nu de puþine ori
tinerii au încercat sã experimenteze pe viu
anumite ritualuri doar amintite în Bisericã. Cel
isihast, de exemplu, este doar unul dintre ele.
Mulþi dintre cei care s-au înscris într-un grup
denominaþional de coloraturã orientalã
“reproºeazã” Bisericii absenþa preocupãrii faþã de
practicile spirituale propriu-zise. Ei vãd în yoga
Orientului, de pildã, o cale mult mai vie ºi
concretã spre Absolut. Aici cred ei cã se aflã
rãspunsurile reale la marile probleme ale vieþii.
Asta nu înseamnã, in mod obligatoriu, o
excludere a creºtinismului. Aceºti tineri continuã
sã frecventeze Biserica ºi chiar sã fie într-o
anumitã mãsurã  practicanþi ai cultului creºtin.
Rezultã o formã de sincretism religios care
meritã el însuºi o analizã separatã.

Fascinaþia iniþierii personale, aºa s-ar putea
numi o altã cauzã a creºterii amplorii
fenomenului religios oriental în Occident, dar ºi
în România ultimilor ani. Nu de puþine ori,

Mircea Eliade a insistat asupra faptului cã religia
lui Iisus a respins dintru început practicile vechi
misterice (gen Misterele din Eleusis) ºi cultul
clasic al iniþierii personale. Misterele creºtine au
fost anunþate pentru absolut toþi credincioºii de
la amvonul Bisericii. Iniþierea a devenit colectivã.
Ritualismul a ajuns sã fie, uneori, unul fad, sec,
irelevant. În aceste condiþii, religiile orientale au
venit cu promisiunea unei cãutãri personale ºi
practice a absolutului, într-un “veritabil” scenariu
secret al iniþierii.

Societatea capitalistã, uneori durã ºi
depersonalizatã, stimuleazã ºi alimenteazã con-
stant dorinþa cetãþeanului de reconstrucþie a
identitãþii sociale. El se vrea integrat unui grup
ºi doreºte sã aibã sentimentul apartenenþei la
acel grup. Pentru unii, denominaþiunile creºtine
ºi orientale sunt în mãsurã sã le împlineascã
visul. Faptul este valabil pentru Europa ºi
America în general, dar ºi pentru România
timpului de  tranziþie.

Redescoperirea spiritului comunitar, a
cultului familiei ºi a vieþii private atrage dupã
sine ºi dorinþa de a avea un nou lider charis-
matic. Or, grupurile “orientale” din Occident ºi
din România livreazã constant o diversitate de
asemenea lideri.

O altã cauzã a revirimentului
nonconformismului religios amintit de o parte a
literaturii sociologice occidentale de specialitate
se referã ºi la aºa-zisa revanºã a victimelor
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persecuþiilor ecleziastice. Generaþiile actuale
care au urmat “arderilor pe rug” ºi
“excomunicãrilor” medievale au încercat sã-ºi
rãzbune predecesorii “trãdînd” creºtinismul ºi
pactizînd cu ritualurile religioase exotice, în spe-
cial orientale. Pentru România o asemenea
problemã nu se pune, iar în Occident ea trebuie
verificatã prin studii temeinice de istorie ºi
arheologie socialã.

Aºteptarea viitorului apocaliptic, aºa s-ar
putea intitula o altã cauzã a popularizãrii
Orientului religios în lumea contemporanã.
Psihoza sfîrºitului iminent este în continuare
copios alimentatã de mediatizarea marilor
catastrofe ale secolului trecut, înþelese ca
prolegomene la Apocalipsã. Este vorba, printre
altele, de ”cataclismul celor 55 de milioane de
morþi ai celui de-al doilea rãzboi mondial, de
genocidul cambodgian, foametea lumii a treia,
catastrofele industriale de la Sevesto, Bhopal ºi
Cernobîl, conflictele ºi revoluþiile care s-au
produs ca urmare a rãzboiului rece, ameninþarea
permanentã ºi imediatã a unui rãzboi nuclear fi-
nal”3.

Toate aceste creeazã o aºteptare a sfîrºitului
în condiþii de teamã ºi anxietate pentru virtualii
membri ai grupurilor denominaþionale. Acestea
le promit ºansa unei iniþieri ºi a unei salvãri de
iminentul rãu planetar. Încheierea mileniului doi
ºi începerea celui nou alimenteazã ºi mai mult
fantasmele apocaliptice. Or toate acestea se

întîmplã în mai multe medii sociale din Occi-
dent, dar ºi în România actualã.

O altã cauzã a proliferãrii semnificative a
denominaþionismului oriental o constituie ºi
tentaþia “fructului oprit”. În perioada dictaturii
lui Ceauºescu, practicile orientale erau privite cu
suspiciune (vezi scandalul “Meditaþia
Transcendentalã”) sau chiar stigmatizate pînã la
diabolizare. Într-un anume fel, era firesc ca ele sã
revinã spectaculos dupã 1989.

Dincolo de toate acestea, colonizarea unor
þinuturi orientale (India) ºi întîlnirea lor cu
modernitatea occidentalã au provocat în mod
special dialogul interreligios. El a avut ºi are loc
în forme slabe, chiar ratate, dar ºi în ipostaze
realmente reuºite.

II. Formele slabe ale dialogului
interreligios Orient-Occident:
discursul stereotipic, misionarismul ºi
prozelitismul

II.1. Discursul stereotipic

Reprezentãrile noastre comune cu privire la
lumea Orientului stau, de cele mai multe ori, sub
semnul stereotipului. Pentru a-i înþelege mai
bine funcþionalitatea este necesar, înainte de
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toate, un mic excurs etimologic. Termenul
stereotip este compus din douã cuvinte greceºti:
stereos (fix, solid) ºi typos (caracter). Sensul
originar era unul de naturã tehnicã: semnifica
“multiplicarea unei forme tipografice prin
turnarea în metal a unei copii”4. Preluat în
deceniul 3 al secolului XX în ºtiinþele umaniste,
stereotipul a ajuns sã numeascã acel corpus de
reguli sau atribute din care unele reprezintã
trãsãturi de personalitate.

În mass-media, stereotipul este o formã de
prezentare sinteticã, aproape simplificatoare, a
realitãþii cotidiene. În viteza demenþialã a
derulãrii evenimentelor contemporane – vezi
rãzboiul din Irak -, jurnaliºtii nu mai stau sã
analizeze, sã înþeleagã ºi sã explice ceea ce se
întîmplã. Unii nici nu sunt pregãtiþi sã o facã. ªi
atunci cad într-o capcanã infinit mai pãguboasã
pentru noi ceilalþi: relateazã pur ºi simplu
faptele, considerînd cã toate acestea sunt ºi
suficiente pentru înþelegerea lor.

Aºa se întîmplã deseori ºi cu religiile
Orientului ilustrate în mass-media occidentalã,
inclusiv româneascã. Nu sunt excesiv de mulþi
cei care reuºesc, totuºi, sã vadã sensurile ascunse
ale evenimentelor ºi sã înþeleagã semnificaþiile
lor simbolico-religioase. Pentru cei mai mulþi
dintre noi, stereotipul este cel care ne “ajutã”. El
numeºte “enunþul unei cunoaºteri colective care
se vrea valabilã în orice moment istoric”5. Ceea
ce s-a spus ieri la noi cu privire la Orient este

valabil astãzi, dar ºi mîine. Atunci nu avem de ce
sã ne mirãm cã, pentru majoritatea oamenilor,
terorismul este “arab”, fundamentalismul
“islamic”, iar despotismul, bineînþeles, “oriental”.

Invers, stereotipurile au funcþionat ºi mai
funcþioneazã ºi în mentalul social oriental
(indian) cu privire la Occident. Paradigmatic îmi
pare a fi în acest sens, celebra incursiune în
Anglia începutului de secol XX (1902) a lui
Madho Singh, maharajah din Jaipur. Acesta
fusese invitat la Londra pentru a asista la
încoronarea lui Edward al VII-lea. “Pentru el,
Marea Britanie era o þarã îndepãrtatã, barbarã,
aflatã în partea de nord-vest a ostilei «Mãri
Negre». Madho Singh nu-ºi putea supune
augusta persoanã unui mediu atît de strãin. Iar o
asemenea cãlãtorie i-ar fi supus riscului ºi pe
supuºii lui, cãci în timpul încoronãrii, poporul
din Jaipur se identifica ritualic cu trupul regelui.
Dacã Madho Singh se pîngãrea în aceastã
cãlãtorie, pãmîntul ºi poporul sãu se pîngãreau
în aceeaºi mãsurã”6.

În acelaºi timp, maharajuhul a gãsit soluþia
imaculatei sale cãlãtorii dincolo de cuprinsul
“apelor negre”. A închiriat un vas pe care preotul
l-a purificat ºi sfinþit. ªi-a transferat apoi o parte
din mediul geografic, social ºi cultural hindus la
bordul vasului, sfîrºind prin a-l exporta temporar
în Anglia. Concret, “Au fost aduse la bord orez,
fructe uscate, legume ºi apã, precum ºi cîteva
vaci, plus fînul necesar hrãnirii lor, pentru ca
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laptele proaspãt sã fie asigurat zilnic. S-a pãstrat
de asemenea þãrînã din Pãmîntul Sfînt al
hinduºilor (bharatavarsha) ºi apã din Gange,
pentru ca regele sã-ºi poatã face ablaþiunile ºi sã
purifice împrejurimile strãine. În acest mediu de
bun augur, Madho Singh a pornit în siguranþã
cãtre Anglia”7.

Evident, astãzi asemenea strategii sunt, în
ochii occidentalilor cel puþin, deplasate, stupide
ºi ineficiente. Chiar indienii le-au abandonat.
Însã stereotipurile cu privire la Occidentul
“barbar”, “criminal”, “exploatator” etc. continuã
sã funcþioneze. Din nefericire, principalul lor
efect este tocmai blocarea dialogului
interreligios.

Ceea ce ni se pare interesant este faptul cã de
acest “pãcat originar” al comunicãrii stereotipe
sunt conºtienþi chiar ºi promotorii ei. Cu toate
acestea, reziduuri vechi, preluate ºi transmise
intergeneraþional prin mecanica banalei
comunicãri continuã sã rãmînã în mintea noastrã
vii ºi eficiente. Alãturi de ºtiinþa de manual, ele
dau seama de faptul cã “imaginarul colectiv al
Occidentului cu privire la Orient (mai ales la
Orientul musulman) exprimã mult mai multe
adevãruri despre subiect (despre cel ce priveºte)
decît despre obiect (cel care este privit)”8.
Exprimã, de exemplu, intenþia mai mult sau mai
puþin mascatã a subiectului de convertire
religioasã a celuilalt pe “calea dreaptã”.

II.2. Misionarismul

Una din clasicile cãi de convertire, care în
opinia noastrã exprimã o formã slabã a
dialogului, este misionarismul religios. Discutînd
despre întîlnirile creºtino-hinduse ºi despre
misionarismul occidental, trebuie sã începem
inevitabil cu primii misionari din India.

Printre ei s-au situat la loc de frunte baptistul
englez William Carey (1767-1837) ºi anglicanul
William Hodge Mill (1792-1853). Aceºtia au fost
pionerii ofensivei creºtine din India. Aveau în
faþã douã alternative de persuadare a populaþiei
autohtone. Prima viza scoaterea indianului din
sistemul sãu filosofico-religios ºi impunerea
latinei ca limbã a noului cult.

Însã o asemenea strategie ºi-a dezvãluit
imediat inconsecvenþele ºi ineficienþa. Sistemul
de castã hindus s-a arãtat a fi aproape
impenetrabil. Prin urmare, misionarii au recurs
la o variantã mai dificilã, dar cu ºanse mai mari
de reuºitã. Ea viza introducerea “calului troian” –
sub chipul limbii sanscrite în care au fost traduse
textele creºtine – în cetatea culturii hinduse.
Fenomenul acesta a fost menþionat de Conciliul
Vatican II sub numele de inculturare. Mai exact,
s-au tradus în sanscritã Decalogul, Crezul ºi în
latinã celebrul text Bhagavad-Gita. Deºi
“rupeau” ceva în sanscritã, misionarilor creºtini li
s-au asociat, sub semnul cruciadei întru Hristos,
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unii pandiþi autohtoni ºi orientaliºti remarcabili
ai timpului.

Marile dificultãþi au apãrut în momentul
echivalenþei în limba indigenã a unor elemente
esenþiale din creºtinism: Dumnezeu, Iisus
Hristos, Sfîntul Duh etc. Iniþial, misionarii au
încercat sã-l traducã pe Dumnezeu Tatãl prin
termenul de Isvara. N-au reuºit. Au eºuat, pe
bunã dreptate, din moment ce diferenþele dintre
cei doi sunt remarcabile. Astfel, Dumnezeu
intervine activ în viaþa credincioºilor, pe cînd
Isvara nu. Se aratã a fi suspect de rezervat,
ajutîndu-i, uneori, doar pe cei care s-au decis sã
se consacre total practicilor yoga. Aceastã
“simpatie metafizicã” (M. Eliade) pentru yoghini
i-ar fi consumat întreaga energie. În concluzie,
pentru majoritatea hinduºilor, Isvara este un fel
de Deus otiosus ºi nu poate fi speculat în folosul
cauzei misionare creºtine. La fel de ineficiente s-
au dovedit a fi ºi echivalãrile Sfîntului Duh cu
formule de genul: Pavistra-atman (atmanul
purificator); Isvara-atman (atmanul lui
Dumnezeu); Deva-atman (atmanul divin) sau
Punya-atman (atmanul sfînt).

Cele mai vii ºi aprinse controverse au apãrut
însã în momentul în care Iisus Hristos,
Mîntuitorul lumii, a trebuit sã îmbrace haina
sanscritã. Minþile abile ale multor misionari s-au
orientat asupra termenului de avatar, considerat
a fi cel mai convenabil echivalent al lui Iisus în
religia hindusã. Literar, avatara s-ar traduce,

sugereazã Radu Bercea, prin “traversare în jos”.
Este drumul pe care divinitatea supremã, Viºnu,
îl parcurge pe pãmînt. El nu-ºi pãrãseºte, totuºi,
condiþia transcendentã. Îl însoþeºte periodic pe
om, ajutîndu-l sã restabileascã ordinea cosmicã.
Exemplul clasic este cel al lui Kriºna, avatarul lui
Viºnu. Or, ºi de data aceasta, echivalenþa a fost
ratatã. Sunt prea mari diferenþele dintre cele
douã religii pentru ca apropierea sã poatã
funcþiona. Avatarul are o intrare repetatã în
timpul ciclic al lumii. Iisus intervine o singurã
datã în timpul liniar al istoriei. Avatarul nu-ºi
asumã împãcarea cu decrepitudinea acestei lumi.
Iisus, dimpotrivã, salveazã lumea prin sacrificiul
personal. Avatarul hindus este departe de a intra
în ecuaþia soteriologiei umane. Fiul lui Iosif ºi al
Mariei se predã însã necondiþionat martirajului ºi
rãstigniri, lãsînd totul în voia Tatãlui ceresc.

Toate acestea sunt exemple suficiente pentru
a argumenta incompatibilitatea celor douã mari
religii ºi culturi. Ele sunt, dupã celebra expresie
a lui Thomas Kuhn, paradigme
incomensurabile. Noi le putem judeca în
termenii moralei comune sau în funcþie de
criteriile misionarismului religios. Rezistenþa
indianã la pãtrunderea creºtinismului este
ilustratã ºi de faptul cã “în India contemporanã,
creºtinii, europeni ºi indigeni, nu depãºesc 3%
din populaþie, iar dintre ultimii, majoritatea
aparþin straturilor sociale modeste ºi slab edu-
cate”9. Mai mult, unii dintre zeloþii misionari



204J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

creºtini care au învãþat sanscrita pentru a duce
religia lui Iisus în inimile orientalilor au
cunoscut ceea ce sociologia numeºte a fi efectul
pervers (Raymond Boudon). S-a întîmplat cu ei
ceva cu totul neaºteptat, surprinzãtor. Întorºi
acasã, unii misionari, cum ar fi cazul
evanghelistului scoþian John Muir (1810-1882), s-
au dedicat “cu rezultate notabile, indologiei de
tip academic”10. J. Muir “a editat seria de cinci
volume Original Sanskrit Texts ºi a fondat la
Universitatea din Edingburgh, în 1862, «Catedra
de limbã, literaturã, filosofie sanscritã ºi de
filologie comparatã»”11. În pragul morþii,
venerabilul creºtin a conchis cã, totuºi, cele douã
religii (creºtinismul ºi hinduismul) “sunt douã
posibile atitudini umane în faþa divinului”12.

II.3. Prozelitismul oriental. Cazul MISA

O altã formã slabã a dialogului interreligios
este prozelitismul.Vom exemplifica fenomenul
cu prozelitismul yoga din România
postdecembristã. Referinþa precisã este la
Miºcarea Spiritualã de Integrare în Absolut
(MISA). De ce? Pentru cã anumite practici
mediatizate de acest grup se regãsesc, într-un fel
sau altul, ºi în cazul altor denominaþiuni
orientale de la noi. Chiar prin notorietate ºi
numãr de adepþi, MISA a devenit în momentul
de faþã emblematicã pentru fenomenul tantrico-
yoghin românesc.

Dintr-un început observãm cã strategia MISA
este, din punct de vedere fenomenologic,
similarã celei practicatã de misionarii creºtini ai
Indiei. Aceºtia din urmã au recurs la limba
sanscritã pentru a rãspîndi creºtinismul. Cei
autohtoni traduc astãzi, indirect, conþinuturile
învãþãturilor orientale în limba românã. S-a
înþeles, ºi într-un caz ºi în celãlalt, cã o bunã
persuadare se realizeazã prin utilizarea limbii
autohtone.

Diferenþele dintre cele douã strategii meritã a
fi însã amintite. În primul caz, misionarismul
creºtin din India era pus în joc în special de
strãini. În noua situaþie, cei care-l importã pe
Viºnu ºi pe Shiva pe plaiurile mioritice sunt chiar
românii. Creºtinii din India aveau o pregãtire
teologicã, iar unii dintre ei chiar studii filologice
ºi filosofice. În schimb, majoritatea celor care
propovãduiesc practicile orientale la noi dupã
’89 sunt absolvenþi ai facultãþilor tehnice.Le
lipsesc aproape cu desãvîrºire competenþele
lingvistice ºi filosofice.Aici ar sta, din punctul
nostru de vedere, slabiciunea acestui model de
dialog interreligios. ªi-au anunþat oficial
pasiunea pentru cele spirituale, apoi s-au
autoproclamat profesori ºi chiar guru.

O altã diferenþã importantã se referã la faptul
cã misionarii creºtini din Orient recurgeau în
practicile lor la sursele autentice. Cunoaºteau
Biblia ºi textele de bazã ale creºtinismului în
original, nefiind strãini nici de criteriile unor
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traduceri competente. Or, “specialiºtii” indigeni
care predau yoga în România nu cunosc – în cea
mai mare parte a lor – sanscrita, pali sau tamila,
dialect rãspîndit în sudul dravidian al Indiei. Nu
au studii filologice ºi, prin urmare, recurg la
sursele de mîna a doua sau a treia. Traduc texte
orientale despre yoga din francezã sau englezã,
publicîndu-le la edituri obscure. Condiþiile
grafice produse lasã de dorit. Mai mult,
“profesorii” de yoga oferã cursanþilor sofisme de
genul: “Un gram de practicã valoreazã cît tone de
teorie”. Se minimalizeazã astfel importanþa
pregãtirii teoretice, în special filologice ºi
filosofice. E clar cã unei asemenea serioase
pregãtiri nu i-ar face faþã mulþi dintre cei care
fetiºizeazã MISA. Or, aici, cursantul nu dã un exa-
men teoretic, ci, mai curînd, i se se solicitã sã fie
punctual cu plata contribuþiei financiare. ªi încã
ceva: dacã “un gram de practicã valoreazã cît
tone de teorie”, atunci de ce profesorul de la
Universitatea din Calcutta, Surendranath
Dasgupta, i-a interzis lui Eliade sã practice luni
de zile exerciþiile yoga, pînã nu stãpîneºte
satisfãcãtor limba sanscritã ºi filosofia indianã?

În scenariul prozelitismului oriental de la noi
s-a recurs – pentru o mai bunã eficienþã – la
limba românã. Materialul propagandistic este
puternic codimentat cu motive pur creºtine. Iatã,
spre exemplificare, doar cîteva dintre acestea.

În perioada 22 decembrie 1996 – 31 ianuarie
1997, MISA organizeazã în Bucureºti un experi-

ment de tip parapsihologic, pe baza unor tehnici
orientale de meditaþie. Scopul declarat era
scãderea ratei infracþionalitãþii ºi armonizarea
energeticã a ambianþei sociale din capitalã.
Adepþii MISA susþin cã au reuºit. Un argument al
lor ar fi confirmarea oficialã a scãderii cu 50% a
infracþionalitãþii ºi accidentelor rutiere în
Bucureºtiul sfîrºitului de an 1996. ªtirea despre
acest fenomen a fost difuzatã ºi de postul de
televiziune Antena 1 în cadrul emisiunii
“Observator” din 4 ianuarie 1997. Liderul
suprem al miºcãrii, controversatul domn
Bivolaru Gregorian, ºi-a argumentat reuºita
trimiþînd nu la sursele orientale, ci la anumite
fragmente din… Biblie. Au fost invocate pasaje
cum ar fi cele din Ieremia (29,12-13), Matei (7,
7-8) sau Facerea (28).

O situaþie similarã în care MISA a recurs la
creºtinism a fost cea creatã de “previziunile”
apocaliptice ale lui Virgil Hîncu. Yoghinii
bivolarieni au creditat imediat afirmaþiile
respectivului domn, numinundu-le “cercetãri
competente”. Au propus ca soluþie ultimã
“rugãciunea colectivã”, practicatã zilnic în
perioada 1 ianuarie – 15 februarie 2000, între
orele 21.00-21.45.

Am mai aminti recursul aceloraºi misionari
yoghini la “metoda unicã  eficientã de agregare la
unison”. Mãreþul ei scop era acela de a
îndepãrta, mãcar un centimereu, asteroidul
apocalipstic care urma sã loveascã pãmîntul în
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septembrie 2000. Din fericire, sfîrºitul lumii nu a
avut loc atunci. Noi, ceilalþi, muritorii de rînd,
mai suntem astãzi în viaþã ºi n-ar trebui sã ne
cenzurãm permanenta recunoºtinþã faþã de aceºti
yoghino-salvatori.

Combinaþia ciudatã de idei ºi practici
religioase creºtin-orientale merge pînã acolo
încît unii ºi-l reprezintã pe Iisus drept un guru,
un iniþiat în ashram-urile indiene. Evident, aceste
riscante analogii puse în joc de neprofesioniºti
trãdeazã de acum partea maladivã a unei
mentalitãþi de tip New Age. Sincretismul acestei
miºcãri dilueazã diferenþele esenþiale dintre
religii ºi credinþe, compromiþînd veritabilul dia-
log interreligios. Ele sunt adunate la un loc ºi
manipulate eficient în folosul cauzei.

Concluzia ar fi cã practicile orientale din
România anilor ’90, în special cele de tip MISA,
nu sunt altceva decît forme denaturate, uneori
chiar periculoase, ale adevãratelor religii ºi
filosofii orientale, ilustrînd, în cel mai bun caz, o
formã slabã a comunicîrii religioase.

III. Ipostazele reuºite ale dialogului
interreligios Orient-Occident

Din punctul meu de vedere, una dintre ele
poate fi ilustratã de modelul cultural oferit de
indianistul Mircea Eliade. Un anume rãspuns
oferit arhitectului francez Claude Henri Rocquet

îmi pare a fi deosebit de edificator cu privire la
ceea ce credea Eliade referitor la importanþa
cunoaºterii religiilor orientale ºi la viitorul
dialogului interreligios. “Simþeam cã nu puteam
înþelege destinul omului ºi modul specific de a fi
al omului în univers fãrã sã cunoaºtem fazele
arhaice ale experienþei religioase. În acelaºi timp
aveam sentimentul cã-mi vine greu sã descopãr
aceste rãdãcini pe baza propriei mele tradiþii
religioase, adicã pe baza realitãþii actuale a unei
anumite biserici care, ca toate celelalte, era
«condiþionatã» de o îndelungatã istorie ºi de
instituþii al cãror sens ºi forme succesive le
ignoram. Simþeam cã mi-ar fi fost greu sã
descopãr adevãratul sens ºi mesaj al
creºtinismului numai în tradiþia mea. Iatã de ce
voiam sã merg în profunzime: Vechiul Testa-
ment, întîi, apoi Mesopotamia, Egiptul, Lumea
mediteranianã, India”13. Interesul tînãrului
hermeneut s-a orientat apoi cu predilecþie
asupra formelor „baroce”, exotice, de yoga
popularã ºi, în special, de yoga tantricã. Iatã ce-ºi
nota Eliade în Memorii cu privire la acest fapt.
„Dimpotrivã, ceea ce mi se pãrea original, ºi
tendenþios neglijat atît de elitele indiene cît ºi de
savanþii occidentali, era yoga tantricã.
Descopeream în textele tantrice cã India nu era
pe de-a întregul asceticã, idealistã ºi pesimistã.
Exista o tradiþie întreagã care accepta viaþa ºi
trupul; nu le considera nici iluzorii, nici izvor de
suferinþã, ci exalta existenþa încarnatã ca singurul
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mod de a fi în lume în care libertatea absolutã
poate fi cuceritã”14. În joc erau, cu alte cuvinte,
motivaþii existenþiale ºi culturale strãine de orice
„exotism” ºi imposibil de redus la „spectaculos”
ºi „erudiþie” pe o temã strãinã realitãþii
româneºti.

Este exact ceea ce nu s-a înþeles bine în
anumite medii, chiar din momentul susþinerii
doctoratului ºi publicãrii tezei (în 1936).
Deplîngînd superficialitatea ºi reaua-credinþã,
Eliade nota în Prefaþa din 1937 la Cosmologie ºi
alchimie babilonianã: „A judeca însã o carte
dupã aspectul ei grafic, a crede cã un numãr
strict de note înseamnã „culturã”, iar un numãr
mai mare de note devin „erudiþie”, a trece cu
vederea conþinutul cãrþii sau a refuza sã judeci
validitatea unei anumite afirmaþii pentru cã se
referã la realitãþi nefamiliare – atitudinea aceasta
mi se pare sterilã ºi primejdioasã unei culturi”15.
Nu s-a înþeles atunci (ºi poate nici astãzi într-o
suficientã mãsurã) caracterul românesc ºi univer-
sal al cãrþilor lui Eliade despre Yoga ºi
importanþa lor pentru viitorul dialogului dintre
religii. Eliade îl explicã în variate texte16, dar
poate cel mai succint formulat apare tot în
amintita prefaþã. Acolo, hermeneutul român
scrie cã „ceea ce caracterizeazã problematica
actualã a culturii româneºti este autohtonia,
adicã rezistenþa elementelor etnice împotriva
formelor de culturã strãinã. Cum am arãtat în
altã parte, asemenea fenomene de rezistenþã ºi

chiar insurecþie a spiritualitãþii autohtone
împotriva formelor unificatoare venite din afarã
se întîlnesc destul de des în istorie. Chiar în
tînãra noastrã culturã modernã, formula lui
Lucian Blaga – „revolta fondului autohton” – a
fost pusã întîi în circulaþie, pe la 1860, de cãtre
Haºdeu, cu al sãu studiu Pierit-au dacii?, deºi la
întrebarea aceasta n-a rãspuns definitiv decît
Pîrvan, 60 de ani în urmã. Or, unul din
rezultatele precise la care ajungem în yoga este
tocmai aceastã rezistenþã a fondului autohton,
prearian, ºi surparea lentã a formelor spirituale
impuse de cãtre nãvãlitorii indo-europeni”17.

Concluzia generalã ar fi aceea cã exegeza de
specialitate asupra fenomenului yoga întreprinsã
de Mircea Eliade începînd cu anii ’30 ai secolului
trecut este deosebit de importantã ºi chiar
actualã pentru contextul globalizãrii ºi dialogului
interreligios contemporan. Este un adevãr pe
care în România contemporanã l-au înþeles
foarte bine elitele culturale. Sunt tentat sã-i dau
perfectã dreptate lui Vasile Lovinescu care
recunoºtea autenticitatea dialogului religios doar
în cuprinsul mediilor elevate cultural. Faptul cã
dialogul Orient-Occident se consumã în
registrele eleganþei, toleranþei, înþelegerii ºi
acceptãrii celuilalt mi-l confirmã instituþii ºi
structuri culturale, cum ar fi Institutul de ªtiinþe
Orientale “Sergiu-Al George” ºi editurile ce
traduc ºi publicã direct din original textele
religioase orientale; Asociaþia Românã de Istoria
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Religiilor ºi Seminarul de Cercetare
Interdisciplinarã a Religiilor ºi Idelogiilor.

Note:Note:Note:Note:Note:

1 A se vedea, pentru detalii, Ioan Petru Culianu, Eros
ºi Magie în Renaºtere. 1484, Bucureºti, Editura Nemira,
1994, pp. 151-157.

2 Mircea Eliade, Ocultism, vrãjitorie ºi mode
culturale, Eseuri de religie comparatã, traducere din
englezã de Elena Bortã, Bucureºti, Editura Humanitas,
1997, p. 84.

3 Referinþe la gruparea Ananda Marga (Calea Fericirii)
se gãsesc în lucrarea lui Constantin Cuciuc, Religii noi în
România, Bucureºti, Editura Gnosis, 1996, pp. 112-114.

4 Septimiu Chelcea, Personalitate ºi societate în
tranziþie. Studii de psihologie socialã, Bucureºti,
Editura Societatea ªtiinþã ºi Tehnicã, 1994, p. 242.

5 Bichare Khader,”Stereotipuri occidentale cu privire
la Orient”, apud Secolul XX, nr. 1-3, 1996, p. 57..

6 Richard Burghand, Hinduism in Great Britain,
apud Kim Knott, Hinduismul. Foarte scurtã introducere

, traducere de Gabriela Inea ºi Florin ªlapac,
Bucureºti, Editura Allfa, 2002, p. 122.

7 Ibidem.
8 Thierry Hentsch, “L’Orient imaginaire: la vision

politique occidentale de l’Est méditerranéen”, Paris, Ed.
de Minuit, 1988, apud Secolul XX, nr. 1-3, 1996, p. 59.

9 Radu Bercea, “Creºtinismul în India. Evanghelizare,
dialog interconfesional sau pluralism religios”, în Secolul
XX, nr. 4-6, 1996, p. 316.

10 Ibidem, p. 317.
11 Ibidem.
12 Ibidem.

13 Mircea Eliade, Încercarea labirintului. Convorbiri
cu Claude Henri Rocquet, traducere ºi note de Doinea
Cornea, Cluj-Napoca, Editura Dacia,1990, p. 24.

14 Mircea Eliade, Memorii (1907-1960), ediþie ºi
cuvânt înainte de Mircea Handoca, Humanitas,
Bucureºti, 1991, p. 193.

15 Mircea Eliade, Alchimia asiaticã, Bucureºti, Ed.
Humanitas, 1991, pp. 68-69.

16 A se vedea, de exemplu, p. 72 din ediþia Humanitas
1991 a Alchimiei asiatice; p. 216 din monografia lui
Ioan Petru Culianu intitulatã

Mircea Eliade (Nemira, 1995). Aici Eliade este
invocat cu o mãrturie din septembrie 1981 unde explicã
discipolului Culianu cum India l-a ajutat sã priceapã
temeiurile tradiþionale ale þãranului român. Mai precis,
urmãrind funcþiile castelelor indiene, Eliade a înþeles
prestigiul aproape neobiºnuit de care se bucurau
bãtrânii în vechea societate româneascã. Ei sporeau
prestanþa comunitãþii ºi “nu erau aruncaþi la gunoi”.
Faptul acesta îi pãrea lui Eliade a fi în deplin contrast cu
mitul veºnicei tinereþi ce domina America acelui timp.
De referinþã sunt ºi locurile din celebrele convorbiri ale
lui Eliade cu Claude Henri Rocquet despre unitatea
culturalã vastã ce leagã la un nivel mai profund, neolitic
chiar, Scandinavia de Ceylon, China de Portugalia ºi
România de India. Trimiterea precisã este la pp. 54-57
din singura ediþie româneascã a cãrþii. Exegetul
scrupulos ar mai putea consulta ºi Jurnalul lui Mircea
Eliade, în special pp. 222-223 din volumul I apãrut în
1991 la Humanitas. Aici se vorbeºte convingãtor despre

universalitatea culturii româneºti descoperitã prin
yoga, despre dezavuarea aºa zisului “exotism” al acestui
fenomen ºi despre o Românie culturalã a viitorului,
vãzutã ca punte de legãturã între Orient ºi Occident.

17 Mircea Eliade, Alchimie asiaticã, ed. cit., p. 70.
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Vianu Mureºan

Vasile Frãteanu, Tratat de
metafizicã
Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002.
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Ar putea fi îndemnul sau, poate, chiar
programul filosofic pe care ni-l propune
profesorul Vasile Frãteanu în ultima sa carte,
Tratat de metafizicã. De la Nae Ionescu încoace
în facultãþile româneºti de filozofie n-au fost
þinute cursuri de metafizicã, pe fondul probabil
al lipsei de vocaþie a majoritãþii celor ce
presteazã ex cathaedra dar cu siguranþã ºi ca
urmare a inhibiþiilor provocate de ºantajul con-
stant al ideologiei materialist-dialectice, gata în
zelul ei mediocru sã se lepede, bunãoarã, de
întreaga operã a lui Blaga diagnosticatã drept
„metafizicã” ºi „misticã”. Cu venirea la Facultatea
de Filozofie din Cluj-Napoca a profesorului

Frãteanu debuteazã, în 1990 Cursul de
metafizicã, singurul de acest fel din þarã, ce va
duce prin continue rafinãri, aprofundãri ºi
nuanþãri  la actuala formulã de Tratat, piesã
culturalã indispensabilã arealului filosofic
failibilizat imprudent de mult prin diversele
relativisme, deconstructivisme, postmodernisme
sau epistemologii „slabe”. Revenirea filosofiei la
metafizicã, dupã diversele heterodoxii, fertile sau
nu, încercate mai cu seamã de la Nietzsche ºi
Marx încoace, echivaleazã, pentru a livra o figurã
de cea mai sublimã relevanþã simbolicã pentru
spiritul european, cu întoarcerea lui Ulise la
Ithaca, singura insulã de certitudine, singurul
teren nemiºcãtor, singura „casã” unde sã fie
posibilã locuirea per aeternitatis, cãci oare nu
tocmai asta ne oferã metafizica, o locuire în
toposul esenþelor absolute, a principiilor
infailibile? ªi cum ar putea fi numitã o culturã
care s-a înstrãinat de metafizicã dacã nu
„rãtãcitoare”, „fãrã casã” ºi „fãrã temei”,
asemenea sufletelor damnate de care pomeneºte
Platon în unele pasaje ale operei lui? Toate
aceste stigmate nu ne-ar îndreptãþi oare sã
diagnosticãm aºa-zisa filozofie post-metafizicã
drept una „amnezicã”, atinsã de-o regretabilã
senescenþã sau de-a dreptul alienatã, contrar
plãcerii acesteia de a-ºi mãguli diagnosticul cu
atributul „inovaþiei”? Libertatea riscatã a unei
culturi post-metafizice comite poate, fãrã s-o ºtie
ori fãrã capacitatea de a realiza efectele, nu mai



210J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

KKKKKEYEYEYEYEY     WORDSWORDSWORDSWORDSWORDS:::::

metaphmetaphmetaphmetaphmetaphysiscs, Being,ysiscs, Being,ysiscs, Being,ysiscs, Being,ysiscs, Being,
Thought, language,Thought, language,Thought, language,Thought, language,Thought, language,
relational ontologyrelational ontologyrelational ontologyrelational ontologyrelational ontology

mult decît o listã de meniuri ideologice, fertilã la
nivel de limbaj, productivã în glose ce tatoneazã
cu insistenþã obsesivã imediatul, cotidianul,
conjuncturalul, practicul, dar se dovedesc
incapabile sã facã faþã provocãrii marelui „pisc” -
pentru a relua o imagine heideggerianã - al
metafizicii. Apologetica locvace a cotidianitãþii,
osanalizarea inflationarã a sensibilului imediat,
cu toate cã se gratuleazã, fãrã eufemism, cu
meritul utilitãþii, este, la o analizã mai puþin
concesivã, consecinþa indeniabilei neutralizãri a
tensiunii impuse de transcendenþã, de
suprasensibil, de universal, de absolut –
conceptele bazale ale tradiþiei filosofice, ºi cînd
spunem tradiþie avem în vedere tocmai esenþa
metafizicã a actului cultural dintotdeauna.

Proiectul profesorului Frãteanu – unic în
cultura românã actualã, dupã cum va putea
constata oricare cititor - nu are totuºi gravitatea
sentenþioasã a alternativei exclusive, nu se lasã
afectat de iluzia facilã a reformismului, încercatã
prea adesea numai în sec. XX, ci se oferã sub
egida generoasã a revenirii la temele mari, la
categoriile clasice, la modelele filosofice care au
strãbãtut veacurile culturii europene, în
copleºitoarea lor majoritate fiind tipuri
metafizice. Fãrã lipsa de mãsurã a polemiºtilor cu
orice preþ, nu e totuºi lipsit de spirit critic ºi de
angajamente proprii, în special în partea finalã a
tratatului, care se doreºte o reaºezare a filosofiei
în demnitatea ei tradiþionalã, de care nu numai

cã n-ar trebui sã se dezicã, dar pe  care ar trebui
sã o prefere ca ºansa ei salvatoare. Nu e cu nimic
impropriu sã considerãm cã tocmai acestea ar
constitui nucleul tare al culturii filosofice
europene. Va fi astfel inevitabilã tematizarea
Fiinþei, Nefiinþei, Deveniri, Binelui, Adevãrului,
Frumosului, Spaþiului, Timpului, Cunoaºterii, a
conceptelor conexe, în reþele deosebit de
complexe ºi bine articulate, urmãrite de Vasile
Frãteanu de-a lungul întregii culturi filosofice ºi
ºtiinþifice, de la presocratici, prin Platon,
Aristotel, filosofii creºtini ºi pînã la Kant, Hegel,
Nietzsche, Heidegger, Rorty, Derrida, Bergson,
M. Henry, Lévinas, Habermas, Plantinga, Hintika,
Penrose, Einstein, Hawking, Barrow, Bohm sau
Strawson. Faptul de a vrea sã le excludã ar lua
unei filosofii tocmai esenþa ei specificã, iar
ambiþia de a opera fãrã de ele ar duce la derapaje
cãtre aria hibridã a diverselor dialecte practicate
de ºtiinþe perifilosofice ce-ºi flateazã cu titulatura
interdisciplinaritãþii evidenta lor anamorfozã.

Ce anume legitimeazã un proiect de
metafizicã? Profesorul Frãteanu nu va înceta sã o
afirme, convingerea cã existã un nivel de
realitate supratemporalã, supraformalã, sustrasã
contingenþelor de orice fel, o realitate
„suprasensibilã” care, egalã cu sine dincolo de o
simplã ecuaþie logicã, întreþine calitatea de fun-
dament atît pentru lumea obiectelor cît ºi pentru
exerciþiul intelectiv. Atît a fi cît ºi a cunoaºte
devin posibile numai printr-un fundament
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suprasensibil care le protejeazã de riscul
disoluþiei în pura devenire, sau mãcar le
învesteºte cu calitãþi stabile în absenþa cãrora
orice identitate ar fi de neconceput. Fiinþa, de la
a cãrei principialitate se alimenteazã toate
modalitãþile a fi-ului, gamã relativ
indeterminabilã, garanteazã prin propria
temeinicie singularã tocmai amfibologia ce
ipostaziazã existentul în obiect ºi subiect, în a
cãror relaþii survine mai devreme sau mai tîrziu
ºi ceea ce numim cunoaºtere, în cea mai
generalã, primarã accepþiune.  Astfel cã nu
credem a greºi dacã numim ontologie tipul de
filozofie propus de Vasile Frãteanu, evidentã
fiind de-a lungul spectaculoaselor sale
argumentaþii, privilegierea categoriei ontologice
centrale. Dar trebuie sa amintim imediat ºi nota
de inovaþie, specificînd cã relaþia este cea care
face posibilã manifestarea, dar ºi înþelegerea
corelativã a fiinþei cu devenirea, a substanþei cu
forma, a spaþiu-timpului cu devenindul, a
sensibilului cu suprasensibilui, a cunoscãtorului
cu cognoscibilul. Aºadar avem de a face cu o
ontologie relaþionalã, alternativ unei onto-
teologii relaþionale, dacã nu omitem ideaþia din
capitolul despre Dumnezeu, în care se
postuleazã clar cã acesta „aparþine prin
excelenþã domeniului suprasensibilului, al
metafizicului” (p. 323), tema predilectã a
metafizicii, care are „sarcina” ºi „onoarea” de a-l
face cunoscut pe Dumnezeu. Dacã vrem sã

extragem figurile relaþionale dominante în
sistemul profesorului Frãteanu, putem alege
cuaternarul, „patrulaterul lingvistic” fiinþã-
devenire-gîndire-limbaj (cap. IV al cãrþii),
triada adevãr-bine-frumos (cap. V) ºi diadele,
îndelung practicate de-a lungul filosofiei
europene, fiinþã-devenire (cap. II) ºi fiinþã-
nefiinþã (cap. III). Credem cã analiza acestor
figuri relaþionale constituie, pe lîngã dovada
organizãrii geometrice de înalt rafinament,
veritabila noutate introdusã de Vasile Frãteanu în
scriitura metafizicii actuale.

De ce metafizica este o ontologie? Întrebarea
trebuie sã lãmureascã o altã chestiune, cu
aparenþã mai explicit metodicã: de ce problema
fiinþei nu poate fi radiatã din domeniul
investigaþiei filosofice? Pentru cã fãrã de fiinþã nu
poate fi gîndit temeiul sau „principiul de
întemeiere a lumii”(p. 7), identitatea sau
„unitatea internã” (p. 9) ºi raþiunea sau „datul
universal” (p. 9), iar fãrã acestea nu poate fi
analizat determinatul, concret sensibil sau doar
inteligibil; existenþa în general, indeterminatã,
fundalul purei prezenþe, ca ºi cea particularã ºi
nici cunoaºterea nu ar fi posibile fãrã suportul
fiinþei. Chiar dacã nu orice filozofie tematizeazã
fiinþa, ea o presupune subiacent în ipotezele sale
de lucru, cãci nu existã filozofie care sã nu
accepte cã existã identitãþi cognoscibile,
instanþã cunoscãtoare ºi produsul cunoaºterii în
mod legitim considerat „adevãr”. Gînditã
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indeterminat ori calificatã, gînditã ca purã
potenþã ori ca prezenþã activã, eternã ori
autoconstituitã,  asimilatã unului, esenþei su-
preme, totalitãþii sau lui Dumnezeu, livratã
supracategorial intuiþiei, categorial raþiunii ori
comprehensiunii ec-statice, fiinþa nu poate lipsi
din discurs fãrã al priva de ceea ce-l legitimeazã.
Chiar dacã am vrea sã limitãm metafizica la o
filozofie a limbajului - tentaþie consacratã variat
în sec. XX spre exemplu -, tot ar trebui sã luãm
în consideraþie, conform demersului
profesorului Frãteanu, o anume fiinþã a limbii,
coalescentã fiinþei subiectului, ca figuri
ontologice diseminate, adicã sã fondãm metafizic
justeþea actului de filosofare în curs.
Suplimentar, lãmurirea necesitãþii temei fiinþei
rezolvã ºi falsa dilemã: fiinþã sau devenire.
Disjuncþia nu-ºi mai are locul, cãci chiar dacã am
privilegia principiul devenirii tot ar trebui sã
recunoaºtem absurditatea unei deveniri pure -
de fapt o entropie radicalã, autodisolutivã -, sã
aderãm la raþionalitatea corelativitãþii cu fiinþa, sã
operãm cu complexul relaþional fiinþã-devenire
(sau devenire-fiinþã) ca realitate indisjunctibilã.
Dificultatea, aparent insurmontabilã a operãrii
cu conceptul neantului, poate fi dezamorsatã
doar dacã, în loc sã-l remitem nimicului pur îl
integrãm formelor gîndirii, limbajului, îl angajãm
dialectic în fiinþã, îl asimilãm alteritãþii sau unei
forme active a statutului fiinþãrii. Neantul are
sens filosofic pentru cã despre el se gîndeºte, se

vorbeºte, pentru cã serveºte speculaþiilor asupra
formelor fiinþãrii, este deci o specie aparte de
intelectiv, un concept al cãrei esenþã se vãdeºte
tocmai în transcenderea propriei sfere de
semnificare, ca ceva anume care nu spune
altceva decît cã nu vrea sã indice cãtre nimic din
ceea ce beneficiazã de existenþã, de formã, de
quiditate. Comprehensiunea neantului se pro-
duce atunci cînd întîlnirea cu el este imposibilã,
cînd actul de a învãþa despre el este principial
neîntemeiat, adicã în acel tip de manifestare a
intelectului sau intuiþiei în care eficienþa
prestaþiei se vede suspendatã de propria
indeterminare. Tocmai anularea prestaþiei
emfatice a formelor mentale lasã sã se revele
nonprincipialitatea neantului, caracterul
spraesenþial ºi supraformal al „prezenþei” lui.
Lãsînd cuvîntul profesorului Frãteanu, neantul
„trimite la conceptul fiinþei fãrã fiinþã, la
conceptul fiinþei care îºi pierde treptat forma de
a fi ºi modul de a fi în ºi ca manifestare,
revelare, dezvãluire, pentru a se recula
finalmente în «nesãvîrºire» ºi pentru  a se
închide într-o opacitate absolutã.” (p. 175)

Cuaternarul fiinþã-devenire-gîndire-limbaj
este figura metafizicã de maximã cuprindere în
sistemul metafizicianului clujean, consacrarea
categoricã a ontologiei relaþionale. Corelaþia
orizontalã (cu extensiune spaþio-temporalã) a
fiinþei ºi devenirii se completeazã cu una
orizontalã (extensiune în sfera strict noeticã,
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suprasensibilã) între, de-o parte fiinþa-devenirea
ºi, de alta gîndirea-limbajul, astfel:

Fiinþa Devenirea

Gîndirea Limbajul

schemã în care se indicã transferabilitatea
primei corelaþii orizontale în condiþiile celei de-a
doua, asta desemnînd totodatã modalitãþile în
care esenþa ontologicã a lumii capãtã sens în
esenþa spiritului uman, devenind formã
intelectiv-lingualã, „toþi aceºti termeni sunt
termeni corelativi” care „împreunã trimit la un
complex de moduri «existenþiale» ºi la un sistem
dinamic de interdependenþe”.(p. 178) Iatã o
viziune atotcuprinzãtoare asupra sarcinii
metafizicii, care în esenþa ei ultimã este atît
teorie a existenþei cît ºi a gîndirii ºi limbajului.
De aici nu inferãm cã fiinþa-devenirea se exprimã
fãrã rest în gîndire-limbaj, nici cã dincolo de
formele limbii nu s-ar afla forme de fiinþare.
Indeterminatul fiinþei sau al devenirii, chiar
indeterminatul gîndirii, fondul prenoetic, nu pot
consacra forme de limbaj. Limita astfel vizibilã
nu destructureazã totuºi caracterul corelaþiilor
stabilite în cuaternar întrucît tot ceea ce este în
limbã se constituie din rafinarea fiinþei ºi gîndirii.
Fiinþa face posibil principiul identitãþii în vreme

ce devenirea pe acela al diferenþei. Cele douã
conlucreazã sinergic în reþeaua lumii. Dar nici
gîndirea nu poate gîndi în absenþa identitãþii ºi
diferenþei, iar limba nu poate exprima nimic fãrã
ele, cãci n-ar beneficia de concepte ºi judecãþi.
Prin continuitatea lor de la ontologic la logic cele
douã principii permit transferul fiinþei-devenirii
în criteriile de intelecþie ale gîndirii-limbii. Ceea
ce vrea profesorul Frãteanu sã afirme prin
exigentul travaliu asupra cuaternarului este
caracterul fundamental metafizic al acestei figuri
ºi primordialitatea relaþiei, reconfirmîndu-ºi
proiectul unei ontologii relaþionale.

Finalul Tratatului de metafizicã ne dezvãluie
un gînditor solitar ce-ºi ia sarcina de a apãra ceea
ce gîndirea post-metafizicã pretinde a fi depãºit,
de a relegitima tocmai sensul tradiþional al
filosofiei, într-un turnir glorios cu nume ce-ºi
inhibã din start orice adversar, sã-i invocãm pe
Habermas ºi Derrida, deºi nu sunt singurii. În
cele din urmã, filosofia acestora spune ceva
tocmai pentru cã, fãrã s-o afirme, ei înºiºi
crediteazã o esenþã metafizicã a actului de
gîndire, a semnificãrii ºi expresiei; pretenþiile la
validitate universalã a propoziþiilor ºi judecãþilor
acestor gînditori, adversari ai metafizicii, se
fondeazã, dupã cum ne-o dovedeºte Vasile
Frãteanu, pe „niºte presupoziþii integral
metafizice.”(p. 404) Desigur, nu avem de a face
cu un gînditor care ni se impune, care ne
confiscã alternativa pentru a ne satura cu



214J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

angajamentul propriu prezentat pe post de unicã
filosofie. Metafizicianul clujean, care întrupeazã
o figurã a gînditorului pur, solemn, dezangajat
mundan dar univoc în ataºamentul faþã de
suprasensibilul lumii, amintind în obstinaþia lui
epifanicã de Empedocle sau de Plotin, ne invitã
sã vizitãm marile arhitecturi mentale, temple ale
filosofiei europene (figura templului cred cã e
preferabilã celei a bulevardului cultural de care
pãrea atît de fascinat Noica), cu convingerea cã
nu ºi-au pierdut nici sacralitatea, nici frumuseþea
nici relevanþa. Statornice, edificate parcã de-o
mînã invizibilã pentru a susþine ordinea lumii,
ele mai au încã ceva de comunicat chiar ºi atunci
cînd vacarmul frivol al modernitãþii noastre
pretinde a fi spus totul.

The book  which I have chosen to review,
Orientations in Cultural Anthropology by Alina
Branda, has drawn my attention due to its char-
acter of novelty in the Romanian cultural con-
text. As the author herself stated in the foreword
of her book, this book stands for “an approach
of diachronic and synchronic identification of
the major stages” of cultural anthropology. It is
also a “pleading” for establishing the study of
cultural anthropology in Romania.

The author places her arguments within the
framework of broader theoretical trends that one
could identify in this domain. Therefore in the
first chapter of the book she discusses the main
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tendencies of cultural anthropology since the
time when it gained the status of a well-estab-
lished science. On the one hand, this chapter is a
critical comparison of the major anthropological
trends and schools. On the other hand, it has a
systematic dimension that introduces the inquisi-
tive reader into a field that places humanity at
the very heart of culture. Alterity is a key concept
in cultural anthropology, and therefore the au-
thor pays tremendous attention to that issue,
since one could assert that knowing the Other
has always been the main goal of anthropologi-
cal research.

The second chapter of this book analyzes the
relations between cultural anthropology and
other social sciences such as sociology, linguis-
tics and philosophy. What is most interesting
about cultural anthropology is its distinct feature
of being an “open” science. Its character, full of
paradoxes and dilemmas, is underscored, as is
its propensity towards borrowing from related
sciences. To researchers these attributes may be
sources of great distress, but they are also a
unique way of asserting a dynamic and challeng-
ing science.

An extensive sub-chapter deals with the field-
work that represents a major foundation for this
particular field of study. Fieldwork provides both
a basis of information and a source of experi-
ences that shape the researcher in cultural an-
thropology. What is noteworthy is the fact that

fieldwork is carried out differently by the various
anthropological schools, and as such it provides
different outcomes, and produces different types
of anthropological discourse.

The author continues her analysis by consid-
ering several of the most important theories cor-
responding to cultural anthropology. Conse-
quently, the third chapter is dedicated to the
presentation of functionalism as envisaged by
Bronislaw Malinowski, of symbolic anthropology
and its interpretative paradigm, and of cultural
relativism. Malinowski’s functionalist approach
privileges the social system, especially the
mechanism of human necessities. He focuses on
concepts like function and structure that are
considered to be at the basis of the social life.
One of the main alternatives posed to this kind
of approach comes from symbolic anthropology.
This type of analysis views culture as a symbolic
system. It articulates the importance of cultural
symbols and their meanings within the frame-
work of the social life of the group. The cultural
relativism perspective values the diversity of cul-
tures. It includes different forms and types of
relativist approaches. It has positively influenced
the theories and methods existing in contempo-
rary cultural anthropology. It may also present
the risk of a unilateral judgement of different
cultures.

A. Branda concludes her book with an analy-
sis of the relation between Western cultural an-
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thropology and the similar researches being car-
ried out by specialists from southeastern Europe,
namely ethnography and ethnology. From the
very outset of the last chapter, the author points
out that one cannot speak of cultural anthropol-
ogy in southeastern Europe, as, here, the main
approaches have been of an ethnographical and
ethnological nature. There are fundamental dif-
ferences between the two traditions, both in ap-
proach and in methodology. Further on, the au-
thor identifies the complex causes of the gap
between the two traditions. She also underlines
the need for Southeastern European researchers
to adjust themselves to the contemporary re-
search being conducted in this field. Special at-
tention is given to the Romanian situation.

Although this work was first written as a PhD
thesis, the phrase which might best depict this
book would be “a bird’s eye view”, as it aims at
providing an integrative presentation of what
cultural anthropology represents. It may very
well be considered an attempt that is intended
to awaken the awareness of the Romanian public
to this kind of topic. The lengthy bibliography at-
tached at the end of the book gives the reader
the opportunity to become more familiar with
this domain of research.

Dezbaterea în jurul rolului Bisericii, la
începutul noului mileniu, subliniazã în mod
concret modalitãþile prin care aceastã structurã
de origine divino-umanã reuºeºte sã se implice
în societate cu soluþii benefice ce meritã sã fie
luate în considerare în viitorul ce se prefigureazã
cu repeziciune. Autorii din acest volum reuºesc
prin discursul specific fiacãruia sã scoatã în
evidenþã, în contextul actual, problemele cu care
se confruntã Biserica.

Astfel, majoritatea gînditorilor care contribuie
la acest volum îºi ridicã vocea împotriva
procesului de globalizare, deoarece este
considerat un factor de fragmentare a socialului;

Petru Moldovan
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Bisericã ºi multiculturalitate
în Europa sfîrºitului de
mileniu,
Editura Presa Universitarã Clujeanã,
Cluj-Napoca, 2001, 461p.



217J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

un motor care accentueazã dizolvarea identitãþii
religios-culturale a omului tradiþional. În acest
context, procesul secularizãrii a fãcut ca tradiþiile
populare sã fie degradate destul de mult. Soluþia
datã acestor probleme se îndreaptã spre re-
asumarea de cãtre creºtinism a statutului de seg-
ment activ, cu spirit critic ºi ca o forþã raþionalã ºi
constructivã cu privire la mutaþia personalã ºi
comunitarã autenticã a umanului – comuniune
cu Dumnezeu – în Hristos ºi Bisericã.

O altã perspectivã propusã este cea în care
credinciosul nu-ºi pierde identitatea, prin
deschidere faþã de alteritate, ci reuºeºte tocmai
prin aceasta sã o pãstreze, prin pluralitatea
culturalã europeanã, în special datoritã unei
situãri în “centrul” devenirii europene. Sau, se
mai poate afirma cã globalizarea este beneficã
numai dacã ajutã concret la creearea acelor
condiþii specifice sau necesare desãvîrºirii lor.
Mai reiese din volum ºi nevoia unei noi
evanghelizãri, sau faptul cã “noua” evanghelizare
trebuie fãcutã sub forma sa în spiritul unei
complementaritãþi, printr-o distanþare de orice
tip de confruntare, ca un demers de regãsire a
credinþei. Este evident vorba de credinþa creºtinã
care din primele momente ale ei a conferit
varietãþii naþiunilor europene un substrat
comun, în acelaºi mod în care geografia
confesionalã a dat naºtere unor trãsãturi
caracteristice fiecãreia, motiv pentru care este

mai mult decît necesarã o colaborare între
biserici.

Exegeza este adusã în discuþie ca un aspect
care conservã ºi afirmã multiculturalitatea.
Deoarece în cadrul bisericii creºtine ea este
vãzutã asemeni unui creuzet în care sunt puse la
un loc culturi naþionale ce experiazã mãrturia
aceluiaºi adevãr unic. Dar multiculturalitatea mai
este vãzutã ºi ca respectare a celuilalt, un spaþiu
roditor pentru cuvîntul lui Dumnezeu, iar
reversul medaliei ar fi secularismul, conceput ca
un spaþiu neroditor, o societate care nu poate fi
marcatã de multiculturalitate. Volumul mai
aduce în discuþie ºi darwinismul din sfera
socialã, care ar fi o încercare de a arãta cã
oamenii nu sunt identici ca nivel, iar într-o
societate vor exista mereu diferenþe sociale ce
pot fi benefice pentru binele comun.

Atitudinea multiculturalã a gîndirii ortodoxe
româneºti este evidenþiatã de exemplul lui
Dumitru Stãniloae. Iar în acest context analizele
referitoare la opera acestuia conduc la ideea cã
funcþia imaginarului religios în gîndirea
ortodoxã oferã posibilitatea unui dialog
intereligios ca bazã pentru mai largul dialog
dintre culturi. Legitimare oferitã ºi de faptul cã
ortodoxia afirmã modelarea învãþãturii unice a
Bisericii în funcþie de specificul cultural al
comunitãþilor particulare, permiþînd o angajare a
culturilor într-un efort multicultural comun.
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Nevoia Europei de re-evanghelizare, de re-
catehizare apare ca o lucrare imperativã pentru
Biserica ecumenicã ºi care nu mai poate fi
amînatã. În acest effort, Ortodoxia, de exemplu,
are ºansa de a oferi Europei sufletul pe care l-a
pierdut.

Cultura va îndeplini rolul de vehicol principal
ce ar contribui la resuscitarea noþiunii de
“sacru”, cum ar fi cazul societãþilor ieºite de sub
acþiunea secularã a regimurilor de tip totalitar;
lucru care pare posibil de realizat sub acþiunea
educaþiei, care permite omului accesul la un
orizont valoric aparte. Aceastã dimensiune
religioasã sau spiritualã face ca omul sã iasã din
condiþia sa istoricã pentru a putea avea acces la
un univers diferit calitativ.

Prin participarea la acest volum a unor
distinºi teologi ºi oameni de ºtiinþã români ºi
strãini s-a reuºit abordarea interconfesionalã ºi
interdisciplinarã a unor probleme de mare
actualitate în societatea contemporanã. Volumul
de faþã oferã o foarte bunã ºi consitentã
deschidere spre o dezbatere lãrgitã a acestor
probleme în societatea româneascã.

Aurel Codoban este profesor al
Departamentului de Filosofie al Universitãþii
„Babeº-Bolyai”, din Cluj Napoca. Este autor a
mai multor volume, printre care: „Structura
semiologicã a structuralismului”, Ed. Dacia, Cluj
Napoca 1984, „Introducere în filosofie”, Ed. Ar-
gonaut, Cluj Napoca, 1995, etc. Volumul de faþã
a apãrut la Ed. Polirom Iaºi, 1998, ºi dupã cum
precizeazã ºi autorul, este o încercare de a
structura propriul curs de „Filosofie a religiilor”.
Linia de interpretare filosoficã pe care o
urmeazã, îi contureazã pe Rudolf Otto, Gerardus
van der Leeuw, Joachim Wach ºi Mircea Eliade, ºi
propune un nou tip de filosofie a religiilor.

Cartea demareazã cu o incursiune istoricã
spre a arãta cã filosofia religiilor apare din
conflictul dintre filosofie ºi religie. Se face
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observaþia cã încã din Grecia anticã, filosofia s-a
constituit ca o alternativã la religie, alternativã în
care accesul la sacru era mediat de cunoaºtere.
Relaþia religie filosofie se instaureazã încã de
atunci, însã în decursul fiecãrei epoci
secularizarea le separã cantitativ. Astfel, filosofia
religiilor apare în momentul în care filosofia nu
mai are nici un contact cu religia, cu tendinþa de
a pãstra dialogul dintre ele. Autorul opteazã
pentru o filosofie a religiilor înþeleasã deopotrivã
ca istoricã ºi fenomenologicã. În definiþia datã de
el, filosofia religiilor „se constituie ca orice
reflexie raþionalã care are ca ºi obiect religia ºi se
situeazã la altitudinea teoreticã a conceptului, o
reflexie raþionalã asupra condiþiilor de
posibilitate a experienþei religioase mai întâi, iar
apoi asupra condiþiilor de posibilitate a religiei”.1

Punctul de plecare în aceastã hermeneuticã a
religiilor este experienþa religioasã, autorul
susþinând cã „fundalul filosofic care ne permite
formularea problemelor experienþei religioase
este alcãtuit din criticismul kantian, din
fenomenologia luatã într-o accepþiune mai largã
decât cea husserlianã, din filosofia heideggerianã
a fiinþei, însoþitã nu numai de hermeneutica
gadamerianã, ci ºi de cea a lui Ricoeur. Acestea
din urmã, impun în contextul kantiano-
fenomenologic, ideea raþionalitãþii
semnificante.”2. Ca urmare, Codoban interpune
o paralelã între experienþa religioasã ºi cea
kantianã, dar  aratã el apar diferenþe între cele

douã tipuri de experienþe. Prima ar fi situarea în
planul cunoaºterii pentru experienþa kantianã, ºi
în cel al existenþei pentru experienþa religioasã;
cea de a doua, e legatã de condiþiile de
producere a obiectului în experienþã, la Kant ele
sunt transcendentale, iar în experienþa religioasã
sunt atât religioase, cât ºi transcendentale ºi a
treia, sacrul ca ºi categorie a experienþei
religioase este diferit de categoriile lui Kant, el
aparþinând nu doar conºtiinþei, ci ºi
transconºtientului ºi inconºtientului

Experienþa religioasã are în vizor Absolutul,
care este mediat de sacru. Sacrul este vãzut prin
prisma a douã teorii, ca sacrilegial, sau sacrificial.

Dintre cei situaþi pe poziþia sacrului
sacrilegial, Roger Callois vede sacrul sau „ideea-
mamã a religiei”, manifestat într-o „lume cu
prohibiþii transcendentale, arbitrare sau
inexplicabile”, lume opusã celei profane ºi care
impune reguli spre a asigura conservarea
societãþii, respectiv pe scarã largã, a universului.
Sacrul este tratat de Rene Girard ca fiind legat de
violenþã, prin sacrificiu care este interpretat ca ºi
violenþã sacrã, anume având funcþia de a
îndrepta violenþa unei societãþi împotriva unui
inamic care va fi suprimat; acesta este considerat
sacrificiul fondator al societãþii umane. Se
observã la interpretarea sacrilegialã a sacrului, o
opoziþie sacru-profan, opoziþie care implicã
plasarea pe orizontalã a lumilor sacrului ºi
profanului
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Ca aparþinând poziþiei sacrului sacrificial,
Rudolf Otto, plaseazã numinosul în centrul
experienþei religioase, numinos cãruia i se
acordã ca aspecte primare: spaima
cutremurãtoare ºi veneraþia; sentimentele gener-
ate de numinos scot la ivealã sacrul,
evidenþiindu-l ca un obiect ce poate fi
caracterizat doar indirect, prin analogie, ca o
valoare ce ne lasã sã distingem non-valoarea
profanului, ºi ca un concept. Mircea Eliade
considerã sacrul ca mod al conºtiinþei de a se
raporta la lume ºi de a se descoperi pe sine ca o
conºtiinþã religioasã în raport cu ceva „cu totul
altul”, sacrul putând fi descris numai datoritã
manifestãrii spaþio-temporale. Interpretarea
sacrificialã a sacrului denotã o verticalã între
sacru ºi profan, la sacru putându-se ajunge doar
printr-un „sacrificiu”, sau „stare de jertfã”.

Sacrul se manifestã în totalitatea fiinþei
umane. Ca aparþinând transconºtientului, sacrul
se manifestã ca valoare, pentru cã „valorile au
sensul de itinerare spre fiinþã.”; este o valoare
ambivalentã, amalgamând fascinaþia, admiraþia,
cu oroarea, cutremurarea, astfel apãrând ca o
sursã a celorlalte valori sau o formã primitivã a
lor. Pentru conºtiinþã, el este o categorie
transcendentalã care face posibilã experienþa
religioasã, respectiv constituirea hierofaniei ºi a
cratofaniei; conºtiinþa descoperã sacrul în
mãsura în care se descoperã ca insuficientã,
esenþa omului devenind astfel

autotranscendenþa. Inconºtientul înglobeazã
sacrul în punctul în care apare conºtiinþa, aºadar
în subconºtient, unde sacrul poate fi descoperit
ca ºi formaþiune, ca tensiune datã de
transfigurarea unei rupturi ºi ca o ambivalenþã a
conceptelor în centrul cãrora se aflã teama.

Manifestat în aceste trei niveluri, sacrul poate
fi considerat ca „un ax al omului dinspre
inconºtient prin conºtient spre transconºtient.”3

Tot ceea ce înfãþiºeazã sacrul, este o mediere
spre Absolut, aceasta fiind vãzut prin mister,
întrucât „Absolutul se poate da în aceastã lume
doar ca mister, iar Sacrul  nu face altceva decât sã
ne indice prezenþa unui mister”4.

Manifestarea sacrului în aceastã lume se
efectueazã prin hierofanie ºi cratofanie, care îi
sunt mediatori ºi schimbã realitatea obiectului
prin care se interpun, în ordinea raþionalitãþii
semnificante, obiectul respectiv rãmânând atât el
însuºi cât ºi devenind un altceva, plin impregnat
de sacru.

Hierofania ca ºi manifestare a sacrului este
strâns legatã de simbolul religios. Acesta, la
rândul lui, prezintã un raport de inadecvare
între semnificat ºi semnificant, raport care se
dovedeºte a fi cea mai adecvatã formã de
expresie a Absolutului, analogia care se formeazã
între semnificat ºi semnificant, putând menþine
„atât o maximã deschidere a semnificaþiei
globale, cât ºi un semn dat”5. Ca funcþii ale
simbolului, autorul  afirmã cã simbolul: este
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simultan realitatea pe care o desemneazã cât ºi
semnul care aratã acea realitate sacrã; este
polisemic, o realitate eterogenã într-un sistem
unitar al lumii, printr-o înþelegere ºi o
interpretare spontane; susþine unitatea ºi
eterogenitatea printr-un paradox specific, care
ajunge la extrem coincidentia oppositorium; are
o valoare existenþialã; ºi dezvãluie realitatea
spiritualã primind o semnificaþie
transindividualã.

Codoban spune cã simbolul religios dezvoltã
hierofaniile în simbolisme. În interpretarea
simbolismelor, Eliade ajunge la arhetipuri, care
dupã el, aparþin aparatului psihic, sunt perma-
nent apriorice ºi tind spre împlinirea propriului
sens, consecinþele acestei interpretãri fiind cã
simbolismul este un dat imediat al conºtiinþei
totale, cã are calitatea unui sistem autonom, ºi în
prelungirea lor observaþia cã astãzi simbolismul
este erodat în favoarea semnului, aceasta putând
fi vãzut prin însãºi funcþionarea simbolului, care
îºi pierde polisemia spre a ajunge la monosemie,
ceea ce duce la erodarea sa aproape totalã.

Însã mediatorii sacrului nu pot fi separaþi
unul de celãlalt, aºadar hierofania este secundar
cratofanie ºi invers. Mai mult, structurile le sunt
identice, constând din suprapunerea sacrului
peste un ceva, dar acel ceva este o formã în cazul
hierofaniei ºi o forþã în cazul cratofaniei. Se
observã însã prin introducerea raþionalitãþii
semnificante, cã  pe de o parte, sacrul se

manifestã iniþial ca formã ºi apoi ca forþã, ºi pe
de altã parte, cã experienþa religioasã ajunge sã
treacã de la raþionalitatea operaþionalã la cea
semnificantã. În acest fel, se poate afirma cã
religia se reduce la a se constitui ca una dintre
interpretãrile lumii ºi omului. Dezvoltarea
cratofaniei este redatã de gândirea magicã, ea
reprezentând pentru cratofanie ceea ce simbolul
religios înseamnã pentru hierofanie; „gândirea
magicã este modul în care lucreazã raþionalitatea
semnificantã devenitã raþionalã, modul în care
simbolurile devin eficiente ca putere.”. Ea
reprezintã realitatea lumii ca pe o reþea de
energie sacrã. Este regãsitã la nivelul conºtiinþei
ºi opereazã cu simbolul, axele sale devenind
metafora ºi metonimia.

Experienþa religioasã este exprimatã prin mit,
care este eminamente religios, „o povestire
tradiþionalã” care poate institui toate formele de
gândire ºi acþiune prin care omul se poate
înþelege pe el însuºi ºi lumea sa. Mitul trece de la
individual la colectiv ºi „fondeazã atât o structurã
a realului cât ºi un comportament uman”
întrucât el este ºi ontofanie. El „opereazã cu
categorii ºi arhetipuri, structurile îi sunt ale
ontologiei arhaice, ºi comportamentele îi sunt
exemplare”. Prin mijloacele eternei reîntoarceri,
ºi eshatonul lumii, mitul se manifestã ca  un
remediau împotriva istoriei, a trecerii timpului.

 În paralel cu mitul dar pe latura cratofaniei,
se dezvoltã ritualul, el fiind, în viziunea lui
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Codoban, veriga ce urmeazã gândirii magice, dar
ocupând aceastã poziþie ritualul devine „o
tehnicã de manevrare sau manipulare a sacrului
sub aspectul sãu de putere, sub forma sa de
energie”. Ceea ce face ca diferenþa între mit ºi
ritual sã fie cea dintre semnificaþie ºi operare,

În opinia autorului, rezultatul final al
experienþei religioase este ontofania, revelarea
sacrului ca ceea ce existã cu adevãrat; forma
elaboratã a ontofaniei fiind regãsitã în
ontologiile arhaice ºi constând într-o scãdere a
polisemiei ºi ambiguitãþii simbolice, respectiv o
creºtere a comunicabilitãþii ºi a rigorii. La nivel
de ontofanie, dacã verificãm modalitãþile de
manifestare a ei în Europa, cu precãdere în
Grecia anticã, vom observa mai multe stadii ale
evoluþiei experienþei religioase. Primul stadiu
este cel de pansemie, polisemie ºi panontism, un
coincidentia oppositorium care nu distinge între
mai multe nivele de realitate. Pe acest fundal se
ivesc patru focare ale sacrului: pãmântul,
sângele, naºterea ºi moartea. Apoi intervine o
etapã în care nivelurile de realitate segregã ºi se
accentueazã, apãrând astfel ontologia asimetricã,
respectiv un prim pas spre eliminarea din calcul
a rãului, el fiind scos din ontologie. Ontologiile
greceºti au în centru hierofania, ceea ce face ca
zeii sã se manifeste ca formã antropomorficã, ºi
ca atare, sã poatã fi localizaþi în spaþiu.
Ontologiile filosofice continuã modelul asimetric
a lumii, dar schimbã tipul de formã al divinitãþii,

prin dezantropomorfizare ºi transformarea
Absolutului în principiu, fapt ce duce la
problematizarea omului ca ºi element ontologic.
Dar cum filosofia este bazatã pe cunoaºtere, ele
rezolvã ºi problema rãului, mutându-l din
ontologic în gnoseologic, ºi vidându-l de
consistenþã ontologicã. Dacã orfismul rãspunde
la problema rãului prin introducerea nemuririi
personale, salvarea sufletului fiind prin ritual,
filosofic ºi ea este anexatã planului cunoaºterii,
întrucât salvarea vine prin cunoaºterea formelor
potrivite,

La comparaþia ontofaniei greci cu cea iudaicã
se pot observa anumite diferenþe: zeii greci fac
parte din lume, cel iudeu e creator al lumii ºi nu
se aflã în ea, dar se manifestã în ea, comunicarea
cu oamenii fãcându-se în timp, în istorie.
Consecinþe ale acestui fapt sunt: persoanã în
locul formei, ca apariþie a zeului ºi istorie în
locul naturii, ca manifestare a sa. Morala nu mai
e legatã de cunoaºtere, ci de voinþã, rãul putând
fi dizolvat prin punerea în acord cu voinþa
divinã, ºi medierea uman divin este datã de
cartea sfântã. Însã creºtinismul care face sinteza
acestor douã tipuri de religiozitate, socoteºte
mediator divin pe Hristos, care e de aceeaºi
naturã cu Dumnezeu, ºi pãstreazã persoana
divinã în locul principului.

Comparaþia hierofanie cratofanie este
urmãritã prin prisma religiilor avraamice
respectiv asiate. La cele avraamice schema este



223J S R I  •  N o.  5/ Summer 2 0 0 3

formatã din trei puncte importante: Dumnezeu
creeazã lumea, apoi intervine cãderea prin
pãcãtuire, ºi mântuirea care va aduce din nou
starea originarã. Creaþia este bunã ºi are o
consistenþã proprie, ea neparticipând la cãdere.
Schema ontologiilor asiate are pe Maya ca ºi co-
respondent al unei lumi externe, dar la ele, Maya
are rol de a arãta irealitatea lumii, respectiv
transcenderea ei, ºi este  datã ca efect al jocului
divin. Al doilea punct este Samsara, roata vieþii ºi
a morþii, apãrutã din dispersarea fiinþei ºi
devenirea universalã ºi este analog cãderii,
întrucât aceastã etapã trebuie transcensã.
Mântuirea ar fi pregãtitã de Karma, acþiunea
generatoare de existenþã, ºi ieºirea efectivã din
Samsara este Nirvana. Autorul observã cã la
religiile hierofanice eliberarea înseamnã gãsirea
formei bune, iar la cele cratofanice ea înseamnã
renunþarea la orice formã.

Ontofania face trecerea de la experienþa
religioasã la religie, întrucât transpune sacrul
manifestat individual în sacru la nivelul
transindividualului, interpretarea sacrului
putând fi apofaticã, ducând înapoi la simbolul
religios ºi la gândirea magicã sau catafaticã,
apãrând o ontologie religioasã. Religia apare
aºadar atunci când existã o interpretare
comunitarã a sacrului, interpretare care tinde sã
limiteze, experienþa religioasã a individului.
Momentul ieºirii religiei din religiozitate este im-
portant el marcând un prim pas spre

secularizare, întrucât accesul la divin este pierdut
din ansamblul societãþii, ºi comunitatea
religioasã încearcã sã stopeze degradarea
sacrului în profan. Din punct de vedere al
raþionalitãþii semnificante, putem spune cã
experienþa religioasã este în cadrul comunitãþilor
mici, o „semiozã hermeticã”, iar la cele mari,
singura interpretare valabilã este cea datã de
tradiþie, pierderea tradiþiei egalând pierderea
unui simbolism sau a cunoaºterii într-un sens
larg. Mijloacele de operare a unei religii sunt
dogma, care oferã o cunoaºtere adecvatã, cultul,
care manifestã o practicã analoagã dogmei ºi
biserica, luatã ca ºi colectiv de instituire a lor.

Relaþia sacru profan este vãzutã în decursul
istoriei în douã feluri: sacrul derivã din profan
ceea ce face ca profanul sã se ascundã în sacru;
profanul este produs de sacru ceea ce face ca
sacrul sã se camufleze în  profan. Aceastã relaþie
nu se manifestã doar în cadrul experienþei
religioase, ci ºi al metaexperienþei religioase,
unde se poate observa o direcþie de evoluþie a
experienþei religioase. Ca atare, la Mircea Eliade,
existã o dialecticã a sacrului ºi profanului, aducã
o camuflare continuã a sacrului în profan, astfel
nu existã profan care sã nu fi fost sacru, ºi mai
mult, cultura se manifestã tot ca receptacul al
sacrului, chiar dacã un sacru aparent areligios.
Dialectica sacrului ºi profanului se manifestã în
douã moduri: ca manifestare a Absolutului, când
ceea ce se reveleazã se ºi ascunde, ºi ca proces
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istoric, unde apare o succesiune de hierofanii ºi
cratofanii, respectiv privilegierea unora faþã de
altele. Mecanismul acestei dialectici este ºi el
prins la nivelul sacrului în om, adicã în
transconºtient, conºtiinþã ºi inconºtient, prin
variaþia volumului ºi alternarea sferei valorilor, în
transconºtient, prin mediere, în conºtiinþã ºi prin
erodarea pertinenþei simbolice a hierofaniilor ºi
multiplicarea hierofaniilor, în inconºtient.
Mecanismul descris mai sus poate da aparenþa
unei degradãri, prin trecerea dintr-o lume a
sacrului într-o lume unde se manifestã exclusiv
profanul, însã urmând linia lui Eliade, Codoban
spune cã dispariþia unei religii nu duce la
dispariþia religiozitãþii, întrucât religiozitatea stã
ca bazã religiei, ºi în plus, ea se manifestã ºi în
modernitate, graþie culturii. Apoi faptul cã
religiozitatea nu a dispãrut, este arãtat prin
observaþia cã dupã trecerea în istorie de la
politeism la monoteism, politeismul se pare cã
revine în scena sacrului. Autorul propune aici o
metaforã pentru acest proces, cea a
conglomeratului ºi a luminii stelare: el comparã
religiozitatea cu un proces repetitiv, dar nu cir-
cular, evolutiv, dar nu linear, asemãnându-l cu
ritmurile fluctuaþiilor luminii stelare.

În opinia noastrã, volumul „Sacru ºi
ontofanie. Pentru o nouã filosofie a religiilor”,
este o prezentare comprehensivã a fenomenului
religios; Aurel Codoban se înscrie prin acest
volum pe  linia celorlalþi gânditori români care

au abordat domeniul în cauzã, domeniu care nu
mai este discutat prea mult în contextul actual.
Autorul poate fi considerat însã nu doar un con-
tinuator, cât ºi un deschizãtor de drumuri, în
mãsura în care prezintã fenomenul religios altfel
decât premergãtorii sãi români, ocupându-se atât
de ontologiile europene, cât ºi de cele asiate. O
eventualã continuare ar putea-o constitui o
abordare globalã sau mai vastã a acestui
fenomen, spre a se observa manifestãrile
„sacrului ºi ale ontofaniei” în religiozitatea mai
multor popoare. Am putea eventual afirma
bazându-ne pe acest volum, cã orice interpretare
a realitãþii prin prisma raþionalitãþii semnificante
are o valabilitate la fel de mare ca oricare alta, or
experienþa religioasã este doar una dintre aceste
interpretãri, primarã ce e drept, ºi eventual
fondatoare pentru celelalte. Considerând cã din
religiozitate nu putem ieºi, autorul ne furnizeazã
o posibilã lume a sacrului în care ne manifestãm
cotidian, sacru care ne însoþeºte pretutindeni. ªi
dacã e sã acceptãm ideea fluctuaþiilor luminii
stelare, ne-am putea juca afirmând ca în
„Rãzboiul Stelelor”: „Fie ca Sacrul (Forþa) sã fie
cu noi!”

1 Aurel Codoban , Sacru ºi ontofanie , Ed. Polirom,
Iaºi, 1998, pp. 16, 23

2 Idem, p. 42
3 Idem, p. 68
4 Idem, p. 73
5 Idem, p. 82
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„Istorie ºi imaginar” a doamnei Simona
Nicoarã este o colecþie de eseuri pe marginea
relaþiei dintre imaginarul social ºi istorie. Unui
astfel de discurs i se adecveazã cel mai bine
forma eseisticã, care permite înglobarea atât a
unui discurs care poate conþine si reflecþiile
personale ºi date concrete. Dupã cum declarã
autoarea, lucrarea apare în urma unui proces de
maturizare, dar ºi datoritã necesitãþii de adoptare
a unei discipline în plinã expansiune: studierea
imaginarului, mai precis a imaginarului social.

Ignorarea imaginarului nu mai poate avea loc
într-o cercetare istoricã fãrã a se simþi mari
lipsuri. Însã introducerea imaginarului în
rechizitoriul istoricului presupune schimbarea

meotodologiei ºi trecerea de la un discurs
pozitivist-ºtiinþific la unul narativ literar. Aceastã
trecere nu poate însã sã nu lase urme, ºi acestea
se observã la nivelul vocabularului unde apare o
uºoarã urmã de ambiguitate, inerente însã unui
discurs literar, chiar poetic. Însã doar în acest fel
se pot surprinde nuanþele, esenþa materialului
cercetat ºi legãturile dintre istorie ºi imaginarul
social.

Într-o astfel de abordare este firesc sã aparã
nevoia interdisciplinaritãþii, mai ales pentru cã
þelul este pânã la urmã încercarea de a oferi o
definiþie a umanitãþii. Nevoia de definire a
umanitãþii apare într-un moment de crizã a
europocentrismului: momentul descoperirii ºi
conºtientizãrii existenþei Celuilalt. În preajma
acestei crize apare o puternicã influenþã din
partea antropologiei, care reuºeºte sã reducã din
rigiditatea atitudinii pozitiviste din stiinþele care
studiazã omul. Astfel, antropologia îºi lãrgeºte
aria de studiu, ocupându-se acum de condiþia
umanã în general, nu doar de cercetarea unor
grupuri umane arhaice ºi exotice, devenind o
disciplinã de graniþã care va facilita traficul dintre
istorie, sociologie, entologie. În aceste condiþii,
imaginarul devine obiectul de studiu a mai
multor discipline ca reprezentant al spiritului
uman.

Imaginarul este înþeles ca ansamblul
imaginilor ºi al relaþiilor dintre imagini. Ca
structurã, imaginarul nu este o entitate staticã, ci
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Editura Presa Universitarã Clujeanã,
Cluj-Napoca, 2000
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dimpotrivã: se înregistreazã un dinamism clar.
Existã o alternanþã la nivelul imaginarului
colectiv (raþionalism-empirism, idealism-realism,
impresionism-expresionism) explicabilã dacã
facem apel la un mecanism de refulare
pedagogicã urmatã de o proiecþie în plan
imaginar. Imaginarul mai este îmbogãþit ºi de
reacþia de împotrivire în faþa Devenirii ºi a Morþii
ºi de încercarea de ameliorarea a situaþiei omului
în lume. Imaginarul încearcã sã echilibreze
spiritul uman ºi sã îi ofere o alternativã în faþa
implacabilului destin. Relaþia aceasta dinamicã
din interiorul imaginarului nu poate fi surprinsã
decât fãcând apel la un vocabular poetic. Între
mit ºi expresia artisticã existã o strânsã legãturã,
simbolul fiind liantul dintre realitatea miticã ºi
cea concretã. Simbolul este un act de evocare a
unei realitãþi transcendente.

Relaþia dintre imaginarul colectiv ºi istorie
este una complexã. Existã un conflict între
încercarea istoriei de a elimina petele albe ale
trecutului ºi memoria colectivã care introduce
mereu o viziune miticã asupra trecutului. Memo-
ria istoricã ºi memoria colectivã sunt într-un
raport conflictual generat de cele douã facultãþi
care le susþin: memoria ºi imaginaþia. Istoria ca
ºtiinþã încearcã sã purifice memoria de infiltrãrile
imaginaþiei, însã aceasta duce la o limitare a

perspectivei asupra trecutului. Trebuie gãsitã o
cale medianã de cercetare a trecutului, care sã
þinã cont în acelaºi timp ºi de faptele concrete,
dar ºi de dimensiunea miticã din jurul acestor
fapte.

Tipul de investigaþie propus de Simona
Nicoarã este temerar tocmai prin încercarea de
conciliere a douã domenii aparent
incompatibile: pe de-o parte istoria ca ºtiinþã
pozitivistã, care încearcã sã redea cât mai fidel ºi
mai coerent un fir al evenimentelor din trecut,
punând în luminã deosebirile diferitelor
perioade, iar pe de altã parte studiul
imaginarului social, care este un rezervor de
mitologie, în care existã mai multe fire narative
paralele ºi care pãstreazã în memorie
asemãnãrile. În acelaºi timp, acest sol este fertil,
punând în contact o multitudine de discipline, ºi
îndeamnã la interdisciplinaritate, care se
dovedeºte a fi cea mai potrivitã dintre abordãri.

În concluzie, „Istorie ºi imaginar” este o bunã
introducere în problematica si metodologia
cercetãrii antropologiei istorice. Sunt prezentaþi
termenii principali ºi temele predilecte de
cercetare ale istoricului care doreºte sã extindã
domeniul de cercetare ºi asupra unei pãrþi din
spiritul uman ignoratã pânã nu demult.
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La origine, întreprinderea lui A. Marino apare
din iniþiativa lui Derek Jones, editorul ºtiinþific al
lucrãrii Censorship. An International Encyclope-
dia, de unde ºi stilul intenþionat enciclopedic al
lucrãrii. Ea urma sã constituie, în aceastã
enciclopedie, baza articolului dedicat României.

În intenþia mãrturisitã a lui A. Marino, cu
toate cã nu este, ºi nici nu se doreºte exhaustiv,
textul subliniazã caracterul specific al cenzurii
româneºti.

Istoric vorbind, prima formã de cenzurã
româneasca nu eludeazã contextul european
general. În speþã ea este una religioasã. Pe
parcursul secolelor 16-17 metoda preferatã a

bisericilor creºtine rãmîne constantã: elaborarea
ºi proliferarea indexurilor de cãrþi interzise.
Vehicol al ideilor, cartea devine odatã cu
democratizarea scrierii obiect ºi, concomitent,
intermediar al opresiunii.

Absolutismul luminat al secolului 18 intro-
duce o nouã etapã a cenzurii în þãrile româneºti.
Se ajunge la suprimarea monopolului cenzurii
bisericeºti, instituindu-se un sistem al dublei
cenzuri. Mai mult, pentru prima oarã puterea
ecleziasticã se subordoneazã autoritãþii seculare,
cel puþin în aceastã problemã. Noile forme ale
cenzurii sunt susþinute în mod centralizat prin
crearea unui aparat birocratic de o extremã
complexitate.

Dacã în Transilvania un atare model se
perpetueazã neschimbat pîna în secolul 19,
celelalte teritorii româneºti cunosc, sub impulsul
apariþiei iniþiativei private în domeniul editãrii,
tipãririi ºi difuzãrii de carte ºi periodice,
eliminarea totalã a monopolului bisericii asupra
controlului cenzurii scrierii. Condiþiile socio-
politice imprimã cenzurii de secol 19 un curs
fluctuant; rigoarea sa variaza de la intransigenþa
„poliþieneascã”, trecînd prin liberalizare, pîna la
desfiinþare. O perioadã dificilã, din perspectiva
libertãþii de gîndire ºi expresie, este cea a
ocupaþiei ruseºti. Asemenea autoritãþilor
imperiului habsburgic în Transilvania, ºi cele
ruseºti vizau prevenirea accesului în þãrile
româneºti a ideilor occidentale. Se ajunge la

Ciprian Lupºe

Adrian Marino,
Cenzura în România - Schiþã
istoricã introductivã,
Ed. Aius, Craiova, 2000, 96 p.
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interzicerea publicaþiilor strãine, considerate ca
fiind periculoase. Oricum, eficacitatea acestei
cenzuri ramîne relativã.

Perioada 1848-1859 înregistreazã, dupã un
prim succes, aparent, al revoluþiei de la 1848, un
recul al libertãþii de expresie, odatã cu
reprimarea acesteia. Situaþia teritoriilor
româneºti este departe de a fi izolatã: tipicã
întregii Europe, aceastã perioadã se
caracterizeazã prin apariþia ºi adoptarea în
limbajul administrativ a terminologiei statului
poliþienesc modern. Acum devin curente
sintagme precum cenzurã politicã, reguli ale
cenzurii, carte oficialã etc. În replicã, iau
amploare protestele, susþinute ºi motivate de
ideologia liberalã. Suprimarea cenzurii ºi
garantarea libertãþii de expresie devin chestiuni
de modã intelectualã.

Evoluþia cenzurii în România secolului 20 se
suprapune celei a evenimentelor politice ale
perioadei. Evenimente istorice precum rãscoale,
rãzboaie, dictaturi, ocupaþii strãine reprezintã tot
atîtea pretexte valabile pentru instituirea
cenzurii. Cazurile extreme din istoria cenzurii
româneºti sunt reflectãrile în plan ideologic ale
regimurilor autoritare, dictatoriale ºi totalitare
din România, respectiv cel regalist, fascist ºi
comunist. Cenzura introdusã de ocupaþia
sovieticã dupã 23 august 1944 menþine aceleaºi
premise ca cea de la 1831: blocada ideologicã ºi
izolarea politico-teritorialã a României.

Represiunea de care se face vinovatã cenzura
comunistã este direct proporþionalã cu nivelul
organizãrii ºi birocratizãrii la care ajunge aceasta.

Cazul particular al relaþiilor scriitorilor cu
cenzura comunistã devine unul general dacã ne
referim la aceastã categorie în sine. Într-un fel
sau în altul toþi scriitorii au fost supuºi cenzurii.
În cazul lor rigoarea cenzurii comuniste
cunoaºte o varietate progresivã a gradelor:

1) Cenzura parþialã – se limiteazã la
eliminarea unui pasaj incomod dintr-un text mai
amplu.

2) Cenzura unor scriitori strãini, prin
traducerea selectivã ºi “adaptarea” textului.

3) Refuzul tipãririi unor texte depuse la
edituri; retragerea din circulaþie a celor editate.
În general aceastã formã de cenzurã nu are
implicaþii negative asupra celorlalte lucrãri ale
autorului în cauzã.

4) Asocierea interzicerii propriu-zise a lucrãrii
cu „demascarea” publicã a autorului ºi cu o
formã spectacularã de proces.

5) Cenzura integralã a scriitorilor români din
exil, identificaþi cu activismul de dreapta.

6) Agravarea cenzurii între douã ediþii
succesive ale unui roman de succes.

7) Pierderea dreptului de semnaturã. În
funcþie de context opera unui scriitor era
interzisã ca urmare a publicãrii unui text
considerat periculos.
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8) Interzicerea totalã ºi definitivã în þarã a
autorilor care, debutînd în România, ºi
confruntîndu-se direct cu cenzura, au decis sa-ºi
trimitã lucrãrile clandestin în strãinatate, cu
scopul publicãrii la anumite edituri din „blocul
vestic”.

Sub aspect „tehnic” lucrarea intenþioneazã sã
se constituie drept proiectul unei cercetãri mai
ample cu privire la conturarea diacronicã în
România a relaþiilor dintre ideea de cenzurã, pe
de o parte, ºi cea de libertate, pe de alta. Ideile
de cenzurã ºi libertate de gîndire ºi expresie
sunt privite de A. Marino ca un tandem contrar,
însã complementar ºi organic alcãtuit, ca supuse
unor raporturi indisolubile, fixate în cadrul exins
al realitãþilor istorico-ideologice europene.
Primul obiectiv al unei atari lucrãri ar fi de
naturã preponderent practicã: ea se propune, în
perspectivã, ca sursã de referinþã pentru lucrãri

ulterioare interesate de aceastã temã. Celãlalt
obiectiv, cu pretenþii euristice în sfera
ideologiilor autohtone, urmãreºte demonstrarea
existenþei tradiþiei istorice a ideii libertãþii de
expresie ºi gîndire ca proprie culturii române,
chematã sã se opunã oricãror manifestãri ale
gîndirii totalitare ºi represive, indiferent de
orientarea sa politicã.

Proprie ideii libertãþii de gîndire ºi expresie i-
ar fi autodelimitarea de orice formã a
„învãþãturilor” tradiþionalist-dogmatice, marcate
pompierist de morbul „iniþierilor”. Dacã ne este
permis, am putea afirma cã sensul
determinaþiilor care circumscriu la A. Marino
distanþãrile raportului „libertate versus cenzurã”
vine pe o linie de gîndire similarã celei prin care
un K.R. Popper delimiteazã societatea deschisã,
al carei adept fãrã rezerve este, de tribalismul
gîndirii mitice, aºa cum apare acesta la Platon.
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Autoarea Delia Cristina Balaban aruncã o
privire criticã asupra peisajului mediatic al
televiziunilor din România, fãcînd atît un scurt
istoric al acestei branºe în þara noastrã, cît ºi, mai
ales, o trecere în revistã a principalelor evoluþii
care au avut loc în perioada de dupã cãderea
regimului comunist. Bazîndu-se atît pe studii
consacrate în domeniu, din þarã sau din
strãinãtate, cît ºi pe experienþa ºi pe cercetarea
proprie, autoarea redã o panoramã a dezvoltãrii
sectorului televiziunii, în general, precum ºi a
diferitelor subsectoare ale acestuia, gravitînd în
jurul problemei informãrii politice a publicului.

Studiul poate pãrea, la o primã lecturã –
fugitivã cum sunt mai toate primele lecturi – un
amalgam sec de teorie a mediilor de comunicare
în masã, în special a televiziunii, ºi de date
statistice înºirate exhaustiv pe sute de pagini, în
tabele ºi liste interminabile. O privire mai atentã
descoperã însã fãrã prea mare dificultate cã toate
extrapolãrile teoretice ºi întreaga bogãþie de date
oferite spre lecturã converg într-o manierã
armonioasã în a rãspunde unei întrebãri de
cercetare bine definite, ºi anume în ce mãsurã ºi
prin ce mijloace mediile de comunicare, în spe-
cial însã televiziunea, reuºesc sã-ºi îndeplineascã
funcþia declaratã de informare – în principal
politicã – a publicului larg ºi, mai ales, cum
reuºesc instituþiile mediatice sã-ºi defineascã ºi
sã-ºi realizeze aceastã funcþie în spaþiul oferit de
procesul dinamic de transformare a societãþii
aflate în tranziþie, cu toate influenþele civilizaþiei
vestice ºi sub presiunea mediului social, eco-
nomic ºi politic specific.

Tocmai aceste încercãri sunt descrise în
primul capitol al lucrãrii, care oferã o descriere
pe orizontalã a peisajului audio-vizualului din
România, începînd cu înfiinþarea, în 1956, a
Televiziunii Române, continuînd cu o
comparaþie a modului în care sistemul dual:
instituþii publice / instituþii private a fost
implementat în statele Europei de Vest, respectiv
în România, ºi culminînd cu prezentarea

Christian Schuster
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öffentliche Meinungsbildung
im rumänischen Fernsehen,
Editura Presa Universitarã, Cluj-
Napoca, 2003.
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posturilor private de televiziune ºi a concurenþei
dintre acestea ºi televiziunea publicã.

Cu toate cã se poate observa atenþia acordatã
detaliilor, relevante în felul lor în atingerea
scopului lucrãrii, unele detalii pe care mã
aºteptam sã le descopãr în aceastã lucrare
lipsesc: de exemplu, pentru a numi doar cîteva,
a fost omis aspectul cã postul B1TV aparþine
companiei Fox, iar faptul cã mari trusturi de
presã din strãinãtate fac în ultimii ani eforturi
susþinute pentru a acapara sectorul publicitar al
mass-mediei româneºti nu este deloc menþionat
aici. Putem însã pune acest lucru pe seama
imensei dinamici a transformãrilor prin care
trece sectorul TV în þara noastrã, datele prelevate
pe teren tinzînd sã-ºi piardã actualitatea în foarte
scurt timp. Dacã mai luãm în considerare ºi
faptul cã de la începutul unei cercetãri de o
asemenea amploare ºi pînã la încheierea ºi
publicarea ei au loc schimbãri care nu mai pot fi
prelucrate pe parcurs, aceste omisiuni sunt per-
fect scuzabile, cu atît mai mult cu cît ele nu
lezeazã tema principalã a cercetãrii.

Partea a doua a lucrãrii este, în ansamblu, o
analizã pe verticalã a structurii programelor
diferitelor televiziuni, a ponderii diverselor
tipuri de emisiuni în grila de programe. Aici,
autoarea susþine teoria convergenþei în sistemul
dual al audio-vizualului, adicã a apropierii
structurii grilelor de program ale televiziunilor
publice ºi ale celor private. Aceastã convergenþã

îºi are originea, în principal, în relaþiile
concurenþiale din sectorul mediatic, fiind însã,
paradoxal poate, ºi creatoare de concurenþã.

Una dintre dezvoltãrile cele mai remarcabile
din peisajul televiziunii din România este poate
cel al invadãrii grilelor de program cu forme
„hibride” de emisiuni, de genul infotainment
(joc de cuvinte dintre information ºi entertain-
ment), care prolifereazã cu aceeaºi amploare în
mediile private ºi în cele publice. Capitolele trei
ºi patru ale lucrãrii sunt dedicate tocmai acestor
forme hibride din sectorul de ºtiri ºi, respectiv,
de politicã, forme care, în goana lor pentru
audienþã – obþinutã, evident, în principal prin
ceea ce se numeºte entertainment – ajung sã sac-
rifice chiar funcþia de bazã a mediilor de
comunicare, deci ºi a televiziunii, care este
informarea.

Aceasta este, de fapt, partea cea mai
interesantã ºi mai elaboratã din punct de vedere
ºtiinþific din întreaga lucrare, aici avînd loc
operaþionalizarea efectivã a expunerilor teoretice
anterioare ºi convergenþa acestora cu materialul
empiric-statistic. Astfel, autoarea ajunge la
concluzia cã „cei care îºi procurã informaþiile
politice exclusiv prin intermediul televiziunii
(peste 70% din totalul populaþiei, dupã cum
aratã primul capitol), sunt informaþi doar super-
ficial asupra evenimentelor politice. (...)
Imaginea pe care ºi-o poate face telespectatorul
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român despre viaþa politicã este ca participarea
la un joc, ale cãrui reguli nu-i sunt cunoscute.”

Cu toate cã materialul statistic ºi empiric pus
la dispoziþia cititorului poate duce foarte uºor la
diminuarea credibilitãþii cercetãrii în sine prin
excesul de material ce trebuie prelucrat de cititor
(aceasta fiind, de ce sã nu o spunem, metoda
preferatã a multor colegi de breaslã pentru a
masca eventuale inadvertenþe sau incoerenþe),
pot spune cã autoarea dã dovadã de curaj,
încercînd sã spunã lucrurilor pe nume. Este
vremea unor astfel de lucrãri, care sã nu se mai
mulþumeascã cu simple retrospective, ci care sã

vinã cu o criticã precis formulatã ºi bazatã pe
studii ºtiinþifice simple, dar clare, aºa cum este ºi
cercetarea de faþã.

„Propria epocã nu poate fi schimbatã”, îi scria
Goethe acum mai bine de 200 de ani, în vara lui
1798, lui Schiller, „însã poþi sã i te împotriveºti ºi
sã pregãteºti apariþia unor efecte pozitive.” Poate
cã autoarea, Delia Balaban, nu a reuºit aici pe
deplin acest lucru, dar în mod clar a gãsit soluþia
idealã de abordare, din perspectiva ºtiinþelor
comunicãrii, a problemei lipsei de informare a
cetãþeanului.
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Problematica spaþiu-timp se prezintã în
filosofie ca o garanþie prea puþin aluzivã la
condiþiile de constituire a celor douã coordonate
esenþiale ale existenþei, pornind de la o
întemeiere metafizicã, În direcþia evaluãrii din
perspectivã absolutistã, ºi avansînd spre un nou
tip de relaþionare cu evenimenþialul ºi cu jocul
de sens.

În acest cadru se integreazã ºi analiza
,,inventãrii spaþiului” aºa cum se prezintã în
cartea cu acelaºi titlu a profesorului Ciprian
Mihali. Cercetarea reitereazã conceptual
expunerea realizatã în volumul anterior ,,Anarhia
sensului. O fenomenologie a timpului cotidian”,
lucrare în care se evidenþiazã, într-o formã

interogartivã, legitimarea filosoficã a imersiunii
cotidianului în gîndire, sub o altã formã decît cea
a opoziþiei sale cu evenimentul ºi cu sensul, fapt
ce conduce la o reinterpretare pasibilã de
reiterãri successive în plan filosofic, la o
deschidere spre acceptarea “precaritãþii oricãrui
sens” ºi la evenimenþialitatea infinitã a ascestuia,
ca relevanþã a imposibilitãþii unei finalitãþi
conceptuale decisive ºi definitive.

,,Inventarea spaþiului” continuã, pe aceeaºi
linie de abordare, analiza  hermeneuticã ºi
fenomenologicã a spaþiului cotidian, de aceastã
datã, demers ce ar trebui sã conducã la o tratare
a realitãþii concrete a existenþei noastre
cotidiene, la o dimensionare individualã ºi
colectivã a acesteia, intuind chiar o analizã a
condiþiei de posibilitate a lui ,,noi”, a faptului de
a fi în comun.

Este de reamarcat faptul ca dimensiunea
simbolicã a spaþiului, deºi acceptatã ca variantã
de expresie, pierde tot mai mult teren în
favoarea functionalitãþii, a practicii ºi producerii
spaþiului în lumina acestui sens pragmatic al
spaþiului cotidian, cel care apare cel mai frecvent
în operarea de zi cu zi. Spaþialitatea nu este pusã
în discuþie în contextul nuanþãrii unui fapt
intrinsec, ci urmãreºte, în aceleaºi condiþii de
analizã, o evidenþiere a lumii contemporane, în
general, ºi, în mod deosebit a societãþilor ,,post-
comuniste” în care se resimt indiciile unei
imposibilitãþi de stãpînire ºi control a spaþiului,

Raluca Ciurcanu
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sub toate formele ºi dimensiunile sale, mergînd,
prin extrapolare, pîna la plierea acestui atribut
pe spaþiul mental sau imaginar.

Analiza cuprinde patru momente esenþiale în
desfãºurarea ei: o primã relevare a cîtorva
modalitãþi de constituire a spaþialitãþii, pornind
de la abordãrile fenomenologice ale lui Patocka
si Heidegger; cercetarea raportului spaþiu-loc,
din perspectiva cotidianitãþii, demers în care se
integreazã abordãri din diferite discipline
precum arhitectura, sociologia ºi geografia,
psihologia socialã, teoria artei; topografierea
propriu-zisã a vieþii cotidiene, în care vizarea
merge spre o serie de termeni spaþiali ce
concurã la trasarea hãrþilor cotidiene: orizontal-
vertical, centru-periferie, interior-exterior, aflaþi
sub incidenþa celor douã principii
coordonatoare ale existenþei- funcþionalul ºi
simbolicul: în fine, o ultimã parte a analizei se
centreazã pe argumentarea în favoarea unei
filosofii mai puþin hermetice, care ar permite
cunoaºterea sensului (fie el spaþial sau tempo-
ral), nu doar dintr-o perspectivã privilegiatã ºi cu
un grad de accesibilitate redus pentru cei
neiniþiaþi, ci din unghiul unei largi deschideri
spre cotidianitatea ºi spre libertatea semnificãrii
într-un plan diversificat.

Arbitrarierea spaþiului ca geometrie formalã,
operatã de cãtre ºtiinþa modernã a condus la
insolvabilitatea aporiilor generate de acest
demers, impunînd necesitatea ieºirii din cercul

vicios al teoretizãrii; fenomenologia a constituit
o cale de soluþionare în acest sens, prin
argumentarea spaþiului ca ºi process ce se
realizeazã progresiv, în opoziþie cu intenþia de
schematizare aprioricã, ºi prin fundamentarea
relaþiilor ºi sistemelor relaþionale evidente în
contextul experienþei vieþii ºi a trãitului,
subiectul ºi lumea nu sunt douã realitãþi
suspendate, ci comportã valenþele unei
interactivitãþi evidente, în condiþiile în care
individul nu se insereazã în lume, ci opereazã el
însuºi inserþia ºi îºi proiecteazã cadrul de acþiune
ºi de a fi în lume echivaleazã cu o disponibilitate
pentru ceea ce ,,ne interpeleazã ºi ne obligã sã
intrãm în contact cu lucrurile ºi cu ceilalþi ca
noi”; este vorba de o asumare în mod
necondiþionat a ceea ce ne vine din lume, a
sistemului relaþional ce guverneazã acest spaþiu
care este unul al deschiderii ºi al transformãrii.

Individualitatea însãºi, fixarea în spaþiu a lui
,,eu” se realizeazã prin prisma interacþiunii cu
,,tu” sau ,,el”, elemente nu disjunctive, ci
proximale, care dau seama de evidenþa
spaþializãrii lui ,,eu”, atît la nivel ,,geometric”, cît
ºi mental- ,,tu” este cel graþie cãruia ,,eu” are
accesul la el însuºi. Intersubiectivarea produce o
omogenizare ce se sustrage unei spaþializãri
exacte ºi rigide, lasînd loc manifestãrii voliþionale
în contextul angajãrii într-o relaþie cu ,,tu” sau
,,el”.
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Dacã se poate vorbi despre un ,,spaþiu
originar”, atunci acesta este cel al vieþii, trãit
Înainte de a fi gîndit ºi tematizat, construit
înainte de a fi deconstruit în ecuaþii matematice
ºi legi fizice. Este interesant de remarcat aspectul
construirii ºi locuirii spaþiului, operaþie ce
implicã individul în întregul sãu ansamblu
relaþional, mental ºi senzorial, aspecte ce
concurã, la rîndul lor la efortul cotidian ce
vizeazã o înrãdãcinare a omului în lume, o
stabilire a unui raport de strînsã solidaritate cu
ceilalþi ºi cu întregul fiinþãrilor, de reducere a
strãinului ºi ºi de aducere a acestuia dinspre
periferie spre centru, în zona de siguranþã ºi con-
trol.

Se produce o detaºare de actul contemplãrii
ºi o deplasare spre acþiunea practicã, folosinþa de
fiecare datã precisã ºi cu finalitate determinatã. O
altã trãsãturã importantã a cercetãrii o constituie
valorificarea terminologiei heideggeriene cu
privire la validarea spaþiului ca ºi relaþionare
între Dasein ºi valenþele exterioare, prin
preocuparea pentru înlaturarea departelui faþã
de lucruri ºi evidenþierea neajunsurilor acestei
abordãri ce vizeazã mai mult raporturile de tip
,,ustensilar”, ce nu deschid calea unei
intersubiectivitãþi, a unei fiinþãri în comun, ori a
comunitãþii pur ºi simplu. Relaþia dintre spaþiu ºi
loc este tratatã din perspectivã arhitecturalã ºi
sociologicã, corelatã cu stabilirea unui dialog cu
alte tratãri filosofice.

Prin generozitatea sa semanticã, ,,locul” a
ieºit oarecum din sfera de înþelegere a
spaþialului, uzîndu-se în limbajul comun ºi în
discipline care nu trateazã întotdeauna explicit
despre spaþiu. Punctele de vedere reliefate aici se
scindeazã între Heidegger ºi M.de Certeau,
nuanþate cu intervenþii venind de la H. Lefebvre,
C. Norberg-Schulz, A. Ioan, E. Levinas ºi A.
Giddens.

Heidegger traseazã aceeaºi dimensiune
lucrativã, afirmînd cã numai lucrul,care este el
însuºi loc, poate acorda, îngãdiu, un loc; locuri
nu existã înaintea lucrului ºi, implicit, nu existã
spaþiu înaintea locului; lucrul este unul construit
prin excelenþã. O întrebare inevitabilã în acest
context se referã la raportul dintre loc ºi spaþiu ºi
la relaþia dintre om ºi spaþiu. Perspectiva
arhitecturalã permite o apropiere nuanþatã de
factorul construirii; se vorbeºte despre un ,,ge-
nius loci” care exprimã individualitatea locului ºi
necesitatea de a þine cont de ea în orice proiect
arhitectural. Mai departe, ocurenþa omului în
spaþiu, respectiv loc, este datã de actul locuirii,
sub aspectul identificãrii raportului potrivit cu
lucrurile si locurile, prin instituirea unei
centralitãþi care este locuinþa, casa.

Perspectiva sociologicã vine sã contureze o
premisã fundamentalã conform cãreia, într-o
societate de consum indivizii nu se supun pasivi
la imperativele impuse de instituþii ºi structuri
sociale, ci îºi inventeazã, prin nenumãrate
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tehnici, o viaþã cotidianã aflatã sub incidenþa
unor originale combinaþii de practicã ºi
naraþiune. Faptul inventãrii dinamice a
cotidianului presupune utilizarea unor strategii
bine gîndite ºi calculate, ce pot fi extrapolate ºi
la dimensiunea spaþiului pe care omul îl poate
stãpîni prin instituirea unui loc apropriat ce
permite controlul vizual al celorlalte locuri; este,
pînã la urmã, în formula foucauldianã  de
abordare, un joc de putere ºi de control
organizat asupra spaþiului; avem de a face cu o
mulþime de spaþii, faþã de care individul are un
interes practic; spaþiul cotidian este deopotrivã
trãit ºi povestit.

O topografiere a spaþiului comportã ca ºi
consecinþã, o prezentare a locurilor exemplare
ale vieþii de zi cu zi, în dubla lor articulare -
simbolicã ºi funcþionalã, deºi graniþa dintre cele
douã este una extrem de fragilã. Ceea ce poate
reprezenta simbolicul în spaþiu este concretizat
în prezenþa monumentului, ca un rãspuns la
evenimentul fondator; acest tip de simbolism
genereazã un model static de reprezentare, spre

deosebire de celelalte repere ale vieþii de zi cu zi:
casa, strada, locul de muncã, elemente care
creeazã ,,cercuri, trasee, traiectorii, înaintãri ºi
reveniri, opriri ºi accelerãri, transmiteri ºi
transformãri”.

,,Inventarea spaþiului” traverseazã terenul
instituit de o pretenþie la absolutizare ºi, implicit,
imobilizare conceptualã, pentru a se situa, ca ºi
analizã, pe un teren neutru, al fragmentaritãþii ºi
diviziunii de sens. Esenþialã în înþelegerea
aserþiunilor ce þin de spaþialitate  este acceptarea
diversitãþii, a transformãrilor inerente lucrurilor,
în opoziþie cu tradiþionalele închistãri ideatice.
Este vorba de a aduce filosofia în prim-planul
acþiunii, de a propune realitatea ca ºi materie
primã a proiectelor filosofice. Ceea ce transpare
la o lecturã atentã a lucrãrii este faptul de a fi
bine structuratã ºi de o deosebitã originalitate.
Este, poate, una dintre cele mai bune lucrãri care
ar putea rãspunde la o interogaþie atît de
evidentã astãzi: ,,ce se poate face astãzi cu
filosofia?” ºi, mai ales, ce se poate face în spaþiul
românesc atît de tulburat, al gîndirii ºi acþiunii.


