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ADNOTARE
BARCARI Dina. Deconstructia identititii religioase in contextul multicultural contemporan. Tezi de
doctor in filosofie. Chisiniu, 2023

Structura tezei cuprinde: introducere, trei capitole, concluzii generale si recomandari, bibliografie din
180 de titluri, 5 anexe, 148 de pagini text de baza, 7 figuri, 2 tabele. Rezultatele obtinute au fost publicate in 17
lucrari stiintifice.

Cuvinte-cheie: filosofie, antropologie, identitate, identitate religioasd, identitate culturald, alteritate,
deconstructie, multiculturalism, experienta religioasd, comportament religios, modele culturale, pluralism religios,
sacru, profan, multiconfesional.

Domeniul de studiu: 631.04 - Filosofia stiintei si tehnicii (pe domenii: Antropologia).

Scopul tezei constd in deconstructia identitatii religioase si examinarea fenomenului religios ca sursa in
formarea identitdtii culturale sub influenta contextului multicultural contemporan, in special, in evidentierea
practicilor religioase si a modului de a forma comportamentul uman prin educatia religioasa.

Obiectivele generale ale cercetirii: fundamentarea teoretico-metodologica a identitatii religioase in
cercetarile filosofice si antropologice; determinarea elementelor componente ale identitatii religioase in baza
structurilor si sensurilor acesteia; relevarea principalelor caracteristici ale deconstructiei identitatii religioase;
elucidarea conceptului de identitate culturald in studiile culturale; examinarea raportului identitate-alteritate in
societatea multiculturald contemporana; evidentierea impactului experientei religioase si atitudinii valorice asupra
comportamentului religios; analiza diversitatii religioase in Republica Moldova prin evidentierea confesiunilor
religioase regasite Inainte si dupd anul 1989; investigarea schimbadrilor religioase care au loc 1n societatea
multiculturald actuala, sub influenta globalizarii; aplicarea suportului metodologic complex in vederea cercetarii
revigorarii si transformarii identitatii religioase in contextul schimbarilor socio-culturale in Republica Moldova.

Noutatea si originalitatea stiintifici a rezultatelor obtinute rezida in sistematizarea reperelor teoretice
si practice cu privire la deconstructia identitdtii religioase ca rezultat continuu al schimbarilor culturale actuale.
Prin abordarea deconstructivista a identitatii religioase, remarcam faptul ca esenta identitatii, in general, consta in
aptitudinea de a reinventa interactiunea cu celdlalt, de a articula sinele reinventat in forme particulare. Astfel
individul are simultan sentimentul de apartenenta la mai multe grupuri sau identitati, in functie de anumite criterii:
apartenenta etnica, religioasd, nationala. Teoria identitatii a permis sd analizdm schimbarile produse la nivel social
si cultural in Republica Moldova, dupa anul 1989. Datoritd acestor schimbari a avut loc o restructurare constanta a
simbolurilor si credintelor religioase, ce au contribuit la crearea unei noi identitati religioase.

Problema stiintificd importanti solutionatd consta in configurarea unui suport metodologic complex
in vederea cercetarii identitatii religioase. Evolutia subiectului uman actual se manifestd in fragmentarea
personalititii, si mai mult, in asumarea identitatii multiple. In contextul contemporan multicultural, identitatea
religioasa este influentatd de noi modele culturale si de noi tendinte in manifestarea religiozitatii. Aplicarea
metodologiei date a facut posibila realizarea unei cercetari calitative cu privire la structurarea si reconstituirea
imaginii despre lume si despre sine a individului. S-a remarcat ca esenta identitétii consta in aptitudinea ei de a se
reinventa in interactiune cu celalalt si de a-si articula sinele reinventat in forme particulare. Metodologia folosita a
presupus aplicarea reperelor teoretice si practice cu privire la deconstructia identitétii religioase ca rezultat al
schimbarilor culturale actuale.

Semnificatia teoreticd constd in: 1) analiza interdisciplinard a deconstructiei identitatii religioase; 2)
configurarea unui suport metodologic congruent din perspectiva antropologiei contemporane, prin aplicarea
metodei deconstructiei; 3) abordarea sistemica a fenomenelor sociale, care au contribuit la reevaluarea identitatii
religioase; 4) determinarea modului de influenta a experientei umane asupra formarii identitatii religioase.

Valoarea aplicativa: Cercetarea identitatii religioase este un subiect discutat in diverse domenii stiintifice.
in comparatie cu alte abordari, in teza de fatd, conceptul de identitate religioasi a fost analizat din doui
perspective, filosofica si antropologica. Este un studiu empiric, centrat pe fiinta umana ca subiect multiplu si ca
actor principal al acestui proces. Rezultatele cercetarii valorifica practicile religioase, care au contribuit la
mentinerea sentimentului religios in URSS si la schimbdrile socio-culturale, care au avut loc in Republica
Moldova dupa anul 1989.

Implementarea rezultatelor stiintifice: Ideile, concluziile si recomandarile formulate in lucrare au fost
prezentate in cadrul unor conferinte stiintifice internationale si nationale: Colocviul International de Antropologie,
Conferinta Stiintifica Internationala ,,Scoala Internationala de metodologie in stiintele socio-umane”, Conferinta
Internationald ,, Identitati nationale in dialog intercultural: unitate prin diversitate” etc. Acestea au fost publicate
in culegerile de materiale ale conferintelor, in Revista Studia Universitatis Moldaviae si in Journal of Social
Sciences, Fascicle Social Science, Topic Sociology.



ANNOTATION
BARCARI Dina. The deconstruction of religious identity in the contemporary multicultural context.
PhD thesis in philosophy. Chisinau. 2023.

The structure of the thesis includes: introduction, three chapters, general conclusions and
recommendations, bibliography of 180 titles, 5 appendices, 148 pages of basic text, 7 figures, 2 tables. The
obtained results were published in 17 scientific papers.

Key words: philosophy, anthropology, identity, religious identity, cultural identity, otherness,
deconstruction, multiculturalism, religious experience, religious behavior, cultural patterns, religious pluralism,
sacred, profane, multiconfessional.

Field of study: 631.04 Philosophy of science and technology (by fields: Anthropology).

The aim of the thesis consists in the deconstruction of religious identity and the examination of the
religious phenomenon as a source in the formation of cultural identity under the influence of the contemporary
multicultural context, in particular, in highlighting religious practices and the way to shape human behavior
through religious education

The general objectives of the research: theoretical-methodological substantiation of religious identity in
philosophical and anthropological research; determining the component elements of religious identity based on its
structures and meanings; revealing the main characteristics of the deconstruction of religious identity; the
elucidation of the concept of cultural identity in cultural studies; examination of the identity-otherness relationship
in the contemporary multicultural society; highlighting the impact of religious experience and value attitude on
religious behavior; the analysis of religious diversity in the Republic of Moldova by highlighting the religious
confessions found before and after 1989; the investigation of the religious changes taking place in today's
multicultural society, under the influence of globalization; the application of complex methodological support in
order to research the revival and transformation of religious identity in the context of socio-cultural changes in the
Republic of Moldova.

The scientific novelty and originality of the obtained results lies in the systematization of theoretical
and practical benchmarks regarding the deconstruction of religious identity as a continuous result of current
cultural changes. Through the deconstructivist approach to religious identity, we note that the essence of identity,
in general, consists in the ability to reinvent the interaction with the other, to articulate the reinvented self in
particular forms. Thus the individual simultaneously has the feeling of belonging to several groups or identities,
depending on certain criteria: ethnic, religious, national affiliation. The identity theory allowed us to analyze the
social and cultural changes in the Republic of Moldova after 1989. Due to these changes, there was a constant
restructuring of religious symbols and beliefs, which contributed to the creation of a new religious identity.

The important scientific problem solved consists in the configuration of a complex methodological
support in order to research religious identity. The evolution of the current human subject manifests itself in the
fragmentation of personality, and even more, in the assumption of multiple identity. In the contemporary
multicultural context, religious identity is influenced by new cultural models and new trends in the manifestation
of religiosity. The application of the given methodology made it possible to carry out a qualitative research
regarding the structuring and reconstitution of the individual's image of the world and of himself. It has been noted
that the essence of identity lies in its ability to reinvent itself in interaction with the other and to articulate the
reinvented self in particular forms. The methodology used involved the application of theoretical and practical
benchmarks regarding the deconstruction of religious identity as a result of current cultural changes.

The theoretical importance consists in: 1) interdisciplinary analysis of the deconstruction of religious
identity; 2) setting up a congruent methodological support from the perspective of contemporary anthropology, by
applying the deconstruction method; 3) the systemic approach to social phenomena, which contributed to the
reevaluation of religious identity; 4) determining the influence of human experience on the formation of religious
identity.

The applicative value of the work: Religious identity research is a topic discussed in various scientific
fields. Compared to other approaches, in this thesis the religious identity was analyzed from two perspectives, one
philosophical and the other anthropological. It is an empirical study, centered on the human being as a multiple
subject and as the main actor of this process. The research results value the religious practices that contributed to
the maintenance of religious sentiment in the Soviet Union and the socio-cultural changes that took place in the
Republic of Moldova after 1989.

Implementation of scientific results: The ideas, conclusions and recommendations formulated in the
paper were presented at international and national scientific conferences: the International Colloquium of
Anthropology, the International Scientific Conference "International School of Methodology in the Social and
Human Sciences", the International Conference "National Identities in Intercultural Dialogue: Unity by diversity"
etc. They were published in the collections of conference materials, in the Revista Studia Universitatis Moldaviae
and in the Journal of Social Sciences, Fascicle Social Science, Topic Sociology.



AHHOTADIUSA
BAPKAPD /luna. /IeKOHCTPYKIMS PeJTUTrHO3HONH HAEHTHYHOCTH B COBPEMEHHOM MYJIbTUKYJIbTYPHOM
KoHTeKcTe. JJokTopckas qucceprauust o gpunocodun. Kummues. 2023 r.

Jnccepramusi COCTOMT M3: BBEJCHHE, TPEX IJIaB, BHIBOAOB M peKoMeHami, ondmmorpaduu u3 180 ncrounnkos, 5
NpUIOXKEHHH, 148 CTpaHUI OCHOBHOTO TEKCTa, 7 PHCYHKOB, 2 TaOmuupsl. [loimydeHHBIE pe3ynbTaThl OIMyOIMKOBaHBI B 17
HayYHBIX CTaThsIX.

KnroueBbie cioBa: ¢unocodus, aHTPONONOTHSA, HIACHTUYHOCTb, PEIUTHO3HAS HICHTUYHOCTh, KyJIbTYpHas
UIEHTHYHOCTh, WHAKOBOCTb, JEKOHCTPYKIHSA, MYyJNbTHKYJIbTYPalU3M, PEIUTHO3HBI ONBIT, DEIUTHO3HOE IIOBEACHHUE,
KyJIbTYpHBIE MOJETH, PETUTHO3HBIH IIIOPATIN3M, CaKpaabHOE U MPOGhaHHOE, MHOTOKOH()ECCHOHATBHBIH.

Hayunbie HanpaBjenne: 631.04 ®unocodus HayKu U TEXHUKHA (006IacTH: AHMPonono2us)

Hens auccepTammym 3aKirodaeTcs B JEKOHCTPYKIMH PETMTHO3HOW MISHTHYHOCTH M PACCMOTPEHUH PEIUTHO3HOTO
(eHOMEHa KaK MCTOYHHK (DOPMHUPOBAHHUS KyJIbTYPHOW HJICHTHYHOCTH IIOJ| BIMSHUEM COBPEMEHHOI'O MOJHUKYJIbTYPHOTO
KOHTEKCTa, B YaCTHOCTH, B OCBEUICHMU PEIUTHUO3HBIX NPAKTHK M CIIOCOO00B ()OPMHUPOBAHHS INOBEACHMS YETIOBEKa Uepes
penMruo3Hoe oOpazoBaHHUe.

3agaunm  auccepranuu: 00OCHOBaHHE TEOPETHKO-METOJONOTHYECKMX OCHOB PEIMIMO3HOW HIASHTHYHOCTH B
(UII0COPCKO-aHTPOIIOTIOTUUECKUX HCCIIEIOBAHMAX; ONPEAEICHHE COCTaBHBIX AJIEMEHTOB PENUTHO3HON HIEHTHYHOCTH Ha
OCHOBE €€ CTPYKTYp M CMEICIOB; BBIBJICHHE OCHOBHBIX OCOOEGHHOCTEH NIEKOHCTPYKIHH DEIUTHO3HOH HACHTHYHOCTH;
pa3bsICHEHUE TOHATHS KyJIbTYPHOW HASHTUYHOCTH B KyJBTYPOJIOTHH; HCCIIEIOBAaHNE OTHONICHHH MACHTUYHOCTH-HHAKOBOCTH
B COBPEMEHHOM IIOJIMKYJIbTYPHOM OOIIECTBE; BBIAEICHHE BIMSHHS PEIUTHO3HOTO OMNBITA W IIEHHOCTHOTO OTHOIICHHS Ha
pEIMIHO3HOE TOBEJCHHE; aHAIN3 PEMTHO3HOTO pa3HooOpasusi B PecnyOinke MommoBa IyTeM BBIIETCHHS PEIMTHO3HBIX
KoH(eccHi, CyImecTBOBaBIIUX 10 U nocie 1989 r.; ucciaenoBaHne peUrio3HBIX N3MEHEHHH, IPOUCXOIAIINX B COBPEMEHHOM
MONUKYJIBTYPHOM OOIIECTBE MOJ BIMSHHEM INI00ANN3alUy; MPUMEHEHHE KOMIUIEKCHOH METOJO0NIOTHYECKON IOJAEPKKA IS
HCCIIEI0OBaHNS BO3POXKACHHS M TpaHCHOPMAIUH PEIUTHO3HON MICHTHYHOCTH B KOHTEKCTE COIMOKYIBTYPHBIX M3MEHEHUH B
Pecny6mike Mongosa.

HoBu3Hna 1 Hay4Hasi OpUTHHAJIBHOCTH MOJYYEeHHBIX Pe3yJIbTATOB 3aKII0YACTCS B CHCTEMATH3AI[HN TEOPETHIECKUX
U TPaKTHYECKUX OTHOCHUTEIBHO IEKOHCTPYKIMH PEIMIHO3HOM HISHTHYHOCTH KaK MOCTOSIHHOTO pe3yibTaTa TeKyIIHX
KyJBbTYPHBIX H3MEHEHUH. Uepes AeKOHCTPYKTUBHCTCKUH MOAXOM K PEMTHO3HOM HASHTUYHOCTH MBI OTMEYaeM, YTO CYIIHOCTb
UJICHTHYHOCTH COCTOHUT B CIIOCOOHOCTH Iepen300peTaTh B3aMMOACIHCTBHE C APYTUM, apTHKYJIMPOBATh epen3oopereHHoe S B
KOHKpeTHBIX (hopmax. Takum oOpa3zom, y WHAMBHAA OZHOBPEMEHHO BO3HHKAET OLIYIIECHHUE MPUHAMIEKHOCTU K HECKOIBKUM
TPYyIIaM WIX HACHTUYHOCTSAM B 3aBHCHMOCTH OT ONPEIENEHHBIX KPUTEPHil: ITHHUECKOH, PETMTMO3HOH, HAIMOHAIBHOM
NPUHAISKHOCTU. Teopus HICHTHYHOCTH IO3BOJIMIIA HaM IMPOAHANIM3UPOBATh COLHUATBHBIE M KyJIbTypHbIE M3MEHEHHS B
Pecnybnmke MomgoBa mocne 1989 roga. bmaromapst 3THM H3MEHEHHSM TNPOUCXOIMJIA MOCTOSHHAS PECTPYKTYPH3aLUsL
PEIMTHO3HBIX CHMBOJIOB ¥ BEPOBAHUH, YTO CHOCOOCTBOBAIO CO3IAHHIO HOBOH PEJIMTHO3HOM HICHTHIHOCTH.

OcHoBHasi pelleHHasi B WCCIeIOBAaHWM HaydHasi 3ajJa4da 3aKII04aeTcsi B  CO3JaHMM  KOMIUIEKCHOTO
METO/I0JIOTMYECKOr0 00eCIIeUeH s U1 UCCIIEJOBAHUS PEIUTHO3HON NICHTUHYHOCTH. DBOIIONNUS COBPEMEHHOTO YEJIOBEUECKOT0
cyOBeKkTa THposBIsieTcss B (pparMeHTallMM JIMYHOCTH M, OoJiee TOro, B JONYLIEHWH MHOXKECTBEHHOH WIEHTHYHOCTH. B
COBPEMEHHOM MOIUKYIETYPHOM KOHTEKCTE Ha PETMTHO3HYIO HICHTHYHOCTh OKa3bIBAIOT BIHMSHIE HOBBIE KyJIbTYPHBIE MOEITH
U HOBBIE TEHJCHIIWH B TPOSBICHUN PEIUTHO3HOCTH. [IpMMeHeHWe TaHHOI METOIVKH IO3BOJIMIIO IPOBECTH KaueCTBEHHOE
HCCIIeIOBaHNe CTPYKTYPHUPOBAHUS M BOCCO3/aHMS oOpa3a Mupa M caMoro ceds denoBeka. bputo oTMedeHo, 9TO CyIIHOCTD
UICHTHYHOCTH 3aKJII0YAeTCsl B €€ CIOCOOHOCTH 3aHOBO M300peTaTh ce0s BO B3aMMOIEHCTBHM C IPYTHM M apTUKYJIHPOBATH
3aHOBO M300pETEHHOE «s1» B OINpeeNieHHbIX (hopMax. Mcronb3yemas METo0IOT s BKIIIOYaIa IPUMEHEHHE TEOPETHIECKHX H
MPaKTUYECKUX OPUEHTHPOB B OTHOLICHHH JIEKOHCTPYKIMH PEIMTMO3HOW MJICHTHYHOCTH B PE3yJbTaTe TEKYLIUX KyJIbTYPHBIX
HU3MEHEHUH.

Teopernyeckast 3HAYMMOCTH COCTOMT B: 1) MEXKIMCUMIUIMHAPHBIH aHAIN3 JEKOHCTPYKLUH PEITUTHO3HOM
UICHTHYHOCTH; 2) CO3/[aHNe KOHTPYIHTHON METOJOJIOTHYECKON OIOPHI ¢ TOYKH 3PEHHS COBPEMEHHOHM aHTPOIOIOTHH ITyTeM
HNpUMEHEHHsI METOJa AEKOHCTPYKIWH; 3) CHCTEMHBIH MOAXOJ K COIMAIBHBIM SIBICHHUSM, CIIOCOOCTBOBABIIMH IEPEOIECHKE
PEIMTHO3HOW WIOEHTUYHOCTH; 4) OmpeleNeHHe BIUSHUS YeIOBEYECKOTO ONBITa Ha (HOPMHPOBAHUE DPEIUTHO3HOM
UICHTHIHOCTH.

IlpukiaanHoe 3HaveHWe aHMccepTamum: lccnenoBaHWe pETUIHO3HOM WMIGHTUYHOCTHM - TeMma, oOcykaaeMas B
pa3NMYHBIX HAy4HBIX oOyacTsx. [lo cpaBHEHHMIO C JpyrMMH IIOJXOJaMH B HACTOSIIEH HUCCEepPTalH PEIMIHO3HAas
WJICHTHYHOCTh aHAJIM3UPYeTCs C JABYX TOYeK 3peHus: (miocockoil M aHTPONOJOTHUECKOH. DTO DMIHPHYECKOE
HCCIIEZI0BAaHUE, COCPEIOTOUCHHOE Ha YeNIOBEKE KaK Ha MHOXECTBEHHOM CyOBEKTE M KaK Ha INIABHOM JEHCTBYIOIIEM CyObeKTe
9TOro Tmpolecca. Pe3ynbTaTbl HCCICIOBAHUS OMHPAIOTCS HA PEIUTHO3HBIX MPAKTUKAaX, KOTOPBIE CIIOCOOCTBOBAIIH
noaaepkanuro peanrno3Hsix 9yBcTB B CCCP, 1 Ha COIMOKYNIBTYPHBIX H3MEHEHHSIX, Tpou3omenmux B Peciry6iike Monmosa
nocite 1989 rona.

BHegpenne Hay4YHBIX pe3yJbTaToB: lnen, BEIBOIBI M PEKOMEHIANMH, CHOPMYIHPOBAaHHBIE B paboTe, OBUIH
NPEJCTAaBICHEl Ha MEXKIYHAPOJHBIX M HAIMOHANBHBIX HAyYHBIX KOH(EpeHIMsX: MeXTyHapOJHBIH KOJJIOKBHYM IO
aHTpornojorui, MexayHaposaHas Hay4Has KoHepeHuus « MexIyHapoIHas [IKOoJIa METOJOJIOTHH B T'YMaHUTAPHBIX HAayKax»,
MexnyHapoaHasi KoHpepeHIus ,,HannoHaapHble HASHTHYHOCTH B MEXKYJIBTYPHOM AMAoOre: 4epe3 pasHooOpasue” u T. .
Cratpu ObUTH OMyOJIMKOBaHBI B COOpHUKAX MaTepHuanoB KoHdepeniuy, B Revista Studia Universitatis Moldaviae u B Journal
of Social Sciences, Fascicle Social Science, Topic Sociology.
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INTRODUCERE

Actualitatea si importanta temei abordate sunt argumentate de nsasi tendinta de
reconfigurare a religiei care se produce in doua contexte diferite. Primul se refera la aparitia
unei noi spiritualitati a colectivitatii umane si la schimbarea valorilor personale. Revitalizarea
spirituald este marcatd de schimbarile fundamentale din peisajul religios si aparitia unor noi
miscari religioase (in interiorul si exteriorul religiilor clasice). Cel de-al doilea context
presupune transformarea si restructurarea imaginarului religios in conditiile multiculturale
actuale. Omul contemporan, influentat de aspiratiile sale cotidiene, hedoniste si de consum, de
tehnologiile informationale care i-au virtualizat existenta, i-au transformat valorile sociale,
precum si modul de relationare este in cdutarea propriei identitati.

Astazi transformarile de ordin socio-cultural au un impact deosebit asupra
comportamentului si atitudinii individului fatd de sine si de altii. Religia joaca un rol important
in formarea identitatii. In mare parte, omul si-a format gandirea si comportamentul prin
valorile religioase, si-a motivat acceptarea normelor morale ale comunitatii n care s-a nascut.
Totusi, schimbarile sociale din ultimii ani, care au avut loc la nivel mondial, au stimulat
interesul uman fata de tehnologiile informationale, de mobilitatea sociala si de noile migcari
religioase ori spirituale. In prezent, individul se afli la intersectia dintre traditie si noua realitate
sociala.

Cu o jumatate de secol in urma, In mai multe spatii culturale, identitatea religioasa era
obtinutd la nastere, asumata ca atare, impartasitd de comunitate, diferentiindu-se conform
spatiului geografic, mediilor educational si social. Contemporaneitatea aduce cu sine
posibilitatea alegerii, in mod liber si uneori accidental, a identitatii religioase. Desi individul
preia traditiile familiei, el isi urmeaza propriul curs al vietii, in functie de caracteristicile
acesteia, de diversitatea culturalda si sociala. Cercetatorii J.A. Beckford [82] [83], G. Davie
[94], Fr. Champion [139] considerd cd sensibilitatea sociala s-a rarefiat fata de sacru. Spre
deosebire de autorii citati, sociologul Th. Luckmann [107] sustine ca viata omului si
supranaturalul sunt legate de natural. In acest caz, este vorba despre o reevaluare a vietii
religioase, sociale si a celei institutionalizate.

Dupa anul 1989, in Republica Moldova, a inceput revigorarea si transformarea
identitatii religioase. In anii care au urmat dupa 1989, au aparut si s-au afirmat noi comunititi
religioase.

Scopul tezei constd in deconstructia identitatii religioase si examinarea fenomenului

religios ca sursd in formarea identitdtii culturale sub influenta contextului multicultural
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contemporan, in special, in evidentierea practicilor religioase si a modului de a forma
comportamentul uman prin educatia religioasa.
Obiectivele generale ale cercetarii:
1. Fundamentarea teoretico-metodologica a identitatii religioase in cercetarile filosofice si
antropologice;
2. Determinarea elementelor componente ale identitatii religioase in baza structurilor si
sensurilor acesteia;

. Relevarea principalelor caracteristici ale deconstructiei identitatii religioase;
. Elucidarea conceptului de identitate culturald in studiile culturale;

. Examinarea raportului identitate-alteritate in societatea multiculturala contemporana;
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. Evidentierea impactului experientei religioase si atitudinii valorice asupra
comportamentului religios;

7. Analiza diversitatii religioase in Republica Moldova prin evidentierea confesiunilor
religioase regasite Tnainte si dupa anul 1989;

8. Investigarea schimbarilor religioase care au loc in societatea multiculturald actuala, sub
influenta globalizarii;

9. Aplicarea suportului metodologic complex 1n vederea cercetarii revigorarii si
transformarii identitatii religioase in contextul schimbarilor socio-culturale in Republica
Moldova.

Ipoteza principala a tezei: in contextul multicultural actual se reevalueaza identitatea
religioasd, influentatd de fenomenul globalizérii si expusd schimbarilor sociale si culturale ce
au loc in societate. La elaborarea ipotezei principale s-a tinut cont de factorii sociali si culturali
care au contribuit la transformarea identitatii religioase ca raspuns la estimarea valorilor
spirituale si religioase in relatia cu celalalt.

Ipoteza secunda a tezei constd in aplicarea studiului de caz ce vizeazd subiectii
cercetati din diverse confesiuni religioase in vederea identificarii caracteristicilor de revigorare
si transformare a identitatii religioase si a cresterii interesului oamenilor fata de religie prin
observarea celor mai importante activitati religioase in Republica Moldova.

Sinteza metodologiei de cercetare si justificarea metodelor de cercetare alese.
Interesul sporit pentru cunoasterea problemei identitatii religioase a generat, in domeniul
antropologiei socio-culturale, in principal, cateva traditii de cercetare a relatiei ,,societate -

culturd - religie”.
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Prin traditia culturalistd, autorul a cercetat integrarea sociald a individului.
Reprezentantii de baza a acestei traditii, L. White si A.L. Kroeber [110], au analizat cultura ca
realitate independenta fatd de individ, vazut ca o entitate aparte. Pentru cercetarea de fata, o
importantd deosebitd o au ideile lui L. White cu privire la cele cinci tipuri de energie
(organismul uman ca sursa de energie, habitatul, cantitatea de energie utilizatd de om, caile
prin care se consuma energia, produsul care serveste nevoia umand) pe care le consideram
determinante pentru evolutia socio-culturala a societatii, implicit, pentru construirea identitatii.
Drept suport metodologic al investigatiei noastre au servit, de asemenea, lucrarile Sex and
Temperament: In Three Primitive Societies a M. Mead [115]; The Chrysanthemum and the
Sword: Patterns of Japanese Culture [84] si Patterns of Culture [85], semnate de antropologul
R. Benedict, Fundamentul cultural al personalitatii de R. Linton [38] si lucrarea a lui C.
Kluckhohn (Culture and Behavior: Collected Essays) [109], Man and His Works: The Science
of Cultural Anthropology de M. J. Herskovits [103], acesta din urma analizand rasa prin prisma
conceptului sociologic si nu biologic, abordand inedit fondarea relativismului cultural.

Traditiei culturaliste 1i apartine si teoria interactionismului simbolic, avand ca
reprezentant de baza pe 1. Goffman, care sustinea cd o culturd nu este un model imaginar al
oamenilor, ci, mai degraba, este Intruchipata in simboluri si actiuni publice.

Traditia structuralista a antropologului CI. Levi-Strauss respinge conceptele de libertate
si alegere umana, concentrandu-se, in schimb, pe modul in care experienta si comportamentul
uman sunt determinate de diferite structuri. Cea mai importantd lucrare cu privire la aceasta
abordare este Les structures élémentaires de la parenté [149], in care cercetitorul
demonstreaza ca sistemul de rudenie ca structurd poate fi descompus si analizat ca element
aparte si deconstruit intr-un nou intreg.

In mediile academice se regisesc un sir de cercetari teoretice si empirice, in care sunt
analizate identitatea, identitatea culturald, identitatea religioasda si multiculturalismul, dintre
acestea facand parte si cele semnate de V. Mihailescu [46], N. Gavriluta [28], E. Saharneanu
[58], D. Dodul [23], V. Tapoc [67], A. Oceretnai [49], I. Xenofontov [77], A. Paptova [173],
I. Gumenai [29], E. Dragnev [169] s.a. Mai multe idei emise de autorii respectivi in studiile lor
se fac auzite aproape in toate dezbaterile actuale, fapt ce demonstreaza ca identitatea deriva din
mai multe manifestari ale activitatii umane. Cercetdrile in cauza ne-au ajutat sd definim
identitatea religioasa, reinterpretata si reevaluata in contextul multicultural contemporan din

Republica Moldova.
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Desi orizontul lucrarilor ce au contribuit la realizarea cercetarii noastre este cu mult mai
larg, totusi le-am indicat pe cele mai semnificative.

Noutatea si originalitatea stiintificid a rezultatelor obtinute rezida in sistematizarea
reperelor teoretice si practice cu privire la deconstructia identitdtii religioase ca rezultat
continuu al schimbdrilor culturale actuale. Prin abordarea deconstructivistd a identitdtii
religioase, remarcam faptul ca esenta identitatii, in general, constd in aptitudinea de a reinventa
interactiunea cu celdlalt, de a articula sinele reinventat in forme particulare. Astfel individul are
simultan sentimentul de apartenentd la mai multe grupuri sau identitati, in functie de anumite
criterii: apartenenta etnicd, religioasd, nationald. Teoria identitdtii a permis sid analizam
schimbadrile produse la nivel social si cultural in Republica Moldova, dupa anul 1989. Datorita
acestor schimbadri a avut loc o restructurare constanta a simbolurilor si credintelor religioase, ce
au contribuit la crearea unei noi identitati religioase.

Problema stiintificA importantd solutionati constd in configurarea unui suport
metodologic complex in vederea cercetarii identitatii religioase. Evolutia subiectului uman
actual se manifesta in fragmentarea personalitatii, si mai mult, Tn asumarea identitatii multiple.
In contextul contemporan multicultural, identitatea religioasa este influentatia de noi modele
culturale si de noi tendinte In manifestarea religiozitatii. Aplicarea metodologiei date a facut
posibila realizarea unei cercetari calitative cu privire la structurarea si reconstituirea imaginii
despre lume si despre sine a individului. S-a remarcat ca esenta identitatii consta in aptitudinea
ei de a se reinventa in interactiune cu celdlalt si de a-si articula sinele reinventat in forme
particulare. Metodologia folositd a presupus aplicarea reperelor teoretice si practice cu privire
la deconstructia identitatii religioase ca rezultat al schimbarilor culturale actuale.

Metodologia cercetarii stiintifice. Caracterul interdisciplinar al lucrarii a determinat
utilizarea unui set complex de metode de analiza filosofica (metoda deconstructiei, metoda
fenomenologicd si metoda hermeneuticii proiective) si antropologicd (metoda interviului
calitativ aprofundat si metoda observatiei directe). Deconstructia, in viziunea lui J. Derrida, se
referd la tehnicile si strategiile restructurarii elementelor componente ale subiectului cercetat.
Cu acest scop, metoda deconstructiei a fost completatd cu metodele empirice in vederea
studierii vietii si activitatilor grupului-tintd si realizarii discutiilor centrate pe subiectul
reevaluarii identitatii religioase in Republica Moldova, dupa anul 1989. Autorul a realizat un
studiu calitativ pe un esantion de 50 de persoane cu varsta intre 30-80 de ani. In prima parte, au
fost identificate opiniile si perceptiile unui grup de oameni din diverse confesiuni religioase
(crestini-ortodocsi, crestini-catolici, evrei, crestini-baptisti, martorii lui Iehova), care si-au
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amintit despre evenimentele care au avut loc pana la anul 1989. In a doua parte a cercetarii

empirice, a fost realizat un interviu aprofundat cu 5 experti din domeniul teologiei, sociologiei

sl istoriei.

Validarea cercetarii s-a realizat prin urmitoarele elemente: corespunderea tipului de

religiozitate a subiectilor cercetati, prin care s-au identificat elementele ce au contribuit la

revigorarea identitatii religioase in Republica Moldova, dupa anul 1989; determinarea

trasaturilor comune ale confesiunilor religioase prin valorificarea practicilor religioase realizate

de acestea; argumentarea rolului educatiei religioase ca bazd de formare a identitatii sub

influenta schimbarilor socio-culturale.

Configurarea unui suport metodologic complex si aplicarea in cercetarea empirica

permite inaintarea spre sustinere a urmatoarelor teze:

Religia contribuie, fara indoiald, la construirea identitatii religioase a persoanei folosind
n calitate de instrument reproducerea valorilor, simbolurilor trecutului si riturilor.
Formarea noilor valori sociale este determinata de restructurarile din domeniul economic,
de revolutia tehnologicd, mobilitatea sociala, schimbarile din cadrul familiei traditionale.
Cu toate acestea n comunitatile religioase se oferd o atentie deosebitd in pastrarea
identitatii religioase.

Identitatea culturald contine trasaturi, functii si comportamente individuale si colective,
care contribuie la diferentierea identitatii culturale, exprimata, in diferite zone ale
Republicii Moldova, prin cultura populari. In acest context, identitatea religioasi se
contine, implicit, in formele identitatii culturale.

Dinamica accentuatd a societdtii contemporane influenteazd profunzimea si ritmul
schimbarilor diferitor manifestari (etnica, culturala, religioasd), fapt de o importanta
majora, discutat in mediile academice, educationale, politice, clericale si In organizatii
(corporatii, ONG-uri s.a.).

Impactul si importanta identitatii religioase sunt intr-0 relativa schimbare, in functie de
confesiune si de contextul social, cultural sau politic in care omul traieste. Confesiunile
religioase au un rol activ in anumite sfere ale vietii sociale, In ultima perioada, si in sfera
politica, populatia Republicii Moldova fiind mai puternic orientata spre religie.

In Republica Moldova, precum si in alte state din spatiul postsovietic, religia continui sa
influenteze deciziile legate de viata privata, de sfera publica, avand un impact si asupra
atitudinilor politice. Tn Republica Moldova, de-a lungul anilor, s-au rispandit atat

religiile traditionale, cat si cele moderne.
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e Contemporaneitatea a produs o transformare a campului religios, a raporturilor dintre
religie si societate, cresterea numarului confesiunilor religioase, al curentelor si al noilor
miscari religioase si parareligioase fiind o constanta a realitatii din Republica Moldova.

Importanta teoreticA a cercetdrii constd in: 1) analiza interdisciplinard a
deconstructiei identitatii religioase; 2) configurarea unui suport metodologic congruent din
perspectiva antropologiei contemporane, prin aplicarea metodei deconstructiei; 3) abordarea
sistemica a fenomenelor sociale, care au contribuit la reevaluarea identitatii religioase; 4)
determinarea modului de influentd a experientei umane asupra formarii identitétii religioase.

Valoarea aplicativa a lucrarii. Cercetarea identitatii religioase este un subiect discutat
in diverse domenii stiintifice. In comparatie cu alte abordari, in lucrarea dati identitatea
religioasa este analizatd din doud perspective, filosoficd si antropologica. Cercetarea este un
studiu empiric, centrat pe fiinfa umand ca subiect multiplu si ca actor principal al acestui
proces. Rezultatele cercetarii valorifica practicile religioase, care au contribuit la mentinerea
sentimentului religios in URSS si la schimbarile socio-culturale, prezente in Republica
Moldova dupa anul 1989

Aprobarea rezultatelor cercetarii. Ideile, concluziile si recomandarile formulate in
lucrare au fost probate si expuse in comunicdrile din cadrul conferintelor nationale si
internationale: Pluralismul religios in lumea postmoderna (Conferinta Internationala ,,Identitati
nationale 1n dialog intercultural: unitate prin diversitate”, USM, 2015), Fenomene
transreligioase in societatea contemporana (Conferinta Stiintificd Internationald ,,Scoala
Internationald de metodologie in stiintele socio-umane”, USM, 2016), Radiografia diversitatii
religioase in Republica Moldova (Colocviul International de Antropologie, editiile I - IlI,
USM, 2017- 2019), Delimitari conceptuale in analiza antropologica a faptului religios
(Conferinta Internationald ,,Scoala Internationald de Metodologie in Stiintele socio-umane”,
USM, 2018), Alteritatea religioasa in Republica Moldova: dezavuare sau acceptare
(Conferinta stiintifica anuala a tinerilor cercetatori ,,.Dezvoltarea societitii in Republica
Moldova: perspective istorico-filosofice”, editia a [X-a, 2015, ASM), Comunitdatile religioase
virtuale si influenta lor asupra formarii identitatii religioase (Conferinta stiintificd anuala a
tinerilor cercetatori ,,Dezvoltarea societdtii in Republica Moldova: perspective istorico-
filosofice”, editia a X-a, 2016, ASM), Reinterpretarea credintelor religioase din tarile ex-
comuniste (Conferinta stiintifica internationala ,,Viata cotidiana in spatiul est-european din cele

mai vechi timpuri pana in prezent: abordari interdisciplinare”, 2018, ASM), Comunicarea

15



interreligioasd o componentd a comunicdrii interculturale globale (In: Materialele conferintei
stiintifice nationale cu participare internationala ,,Filosofia si perspectiva umana”, 2014, ASM).

Totodatd, rezultatele cercetarii au fost comunicate in cadrul urmatoarelor conferinte din
Romania: Impactul globalizarii si schimbarilor sociale asupra identitatii religioase
(Conferinta internationald ,,Dezvoltare Internationalda si Democratizare”, editia a II-a,
Universitatea ,,Alexandru loan Cuza”, lasi, 2015), Religia si dialogul intercultural (Conferinta
internationala ,,Diversitate interculturala”, 2017), Religia in societatea europeana (Conference
,European Union Crises and Borders in XXI Century”, the first edition, Faculty of Philosophy
and Socio-Political Sciences, Alexandru loan Cuza University of lasi, 2017), Multiplicity and
transformations of personal identity in modernity (International Workshop ,,Regional, National
and Local Identities in central Europe and the Black Sea Region in the last 100 Years”,
Bucharest, ,,Nicolae lorga” History Institute, 2018), Transformarea identitatii religioase in
modernitate  (Conferinta  Internationalda ,.Comunicare si  identitate:  perspective
interdisciplinare”, 2018, Universitatea din Craiova) etc.

Unele rezultate de teren au fost prezentate la seminarele Laboratorului de Antropologie
Prospectiva, Universitatea Catolicd din Louvain-la-Neuve, Belgia, prin intermediul bursei
Erasmus+ (29.05.2017 - 28.08.2017; 14.03.2018 - 29.05.2018; 14.01.2020 - 12.04.2020).
Continutul partii aplicative a tezei de doctorat a fost prezentat in cadrul Targului International
de Inventica si Educatie Creativa pentru Tineret, ICE - USV, organizat de Universitatea
»Stefan cel Mare” din Suceava, desfasurat in perioada 28 - 29 mai, 2021 si publicat in revista
Studia Universitatis Moldaviae (Universitatea de Stat din Moldova) in forma de articole
stiintifice: Manifestarea identitatii religioase in contemporaneitate (2017) si Transformarile
din viata practicii religioase in mediul urban (2019). Proiectul in cauza a fost apreciat de juriu
cu medalia de bronz; in Journal of Social Sciences (Universitatea Tehnica a Moldovei): The
metamorphosis of religion and spirituality in contemporary society (2022).

Sumarul compartimentelor tezei. In Introducere, este prezentati importanta si
actualitatea subiectului de cercetare, fiind determinate scopul si obiectivele tezei si ipoteza, este
accentuata noutatea stiintificd a tezei, problema stiintificd importanta solutionata, iInsemnatatea
teoreticd si valoarea aplicativa a lucrarii, precum si enuntarea rezultatelor realizate prin
publicatii si participarea la manifestari stiintifice nationale si internationale.

In capitolul | ,,Deconstructia conceptului de identitate religioasi”, sunt prezentate
cele mai importante teorii din antropologie si filosofie cu privire la deconstructia identitatii

religioase.
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Conceptul de identitate are o semnificatie complexa. Unul din cercetétorii preocupati de
problema identititii sociale este A. Giddens. In viziunea acestui sociolog, identitatile sociale se
manifestd diferit in proiectele istorice: in timp ce identitatea traditionald se transmite din
generatie in generatie, in societatile moderne identitatea este conceputa ca ,,0 chestiune de
actiune rationala si dinamica” [97]. Astfel, A. Giddens defineste identitatea drept ,,0 constructie
simbolica” [97], ce 1i ajutd pe oameni sd-si gaseasca propriul loc in timp si sa pastreze o
continuitate.

In antropologie, identitatea este abordata din perspectiva intrebarii ,,Cine suntem noi in
raport cu ceilalti/altii?” [89]. Evident, identitatea, pe de o parte, se refera la asemanarea
individului cu sine, pe de alta parte, la distinctiile colective ale alteritatii. Este vorba atat despre
o practicd, cit si despre o clasificare cognitiva. In acelasi timp, identitatea este inteleasi ca un
discurs public si ca un fenomen evident in lume si, prin urmare, ca un obiect de chestionare,
dacd nu ca o categorie analiticd. Antropologii au fost mult timp fascinati de modul in care
indivizii si colectivitatile se inteleg si se construiesc pe ele insele si una pe alta. Cu toate
acestea, termenul de identitate, prezent surprinzator in limbajul public actual, a fost utilizat inca
in anii saizeci ai secolului trecut, in lucrarile psihologului E. Erikson, cu referintda la
dezvoltarea psihologica a individului. Astazi, termenul ,,identitate” este utilizat pe scara larga si
este folosit pentru a descrie o gama de preocupari sociale si politice. Pe masura ce termenul a
castigat popularitate, s-a schimbat gi sensul lui, mai ales, cu referinta la diferite discipline,
subiecte si contexte. Astfel, notiunea in cauzd desemneaza atat individul, grupurile, cat si
spatiile religioase, politice, private, culturale sau etnice. Identitatea este considerata o sursd de
coeziune, dar si de violenta, o alternativd de asemadnare sau de diferentd, o impunere sau o
alegere, singulara sau fracturata, statica sau fluida.

In capitolul Il ,,Aspecte interpretative ale identititii culturale”, se insisti asupra
specificului identitatii culturale, asupra relevantei si importantei, pe care multi cercetdtori o
atribuie culturii. Identitatea culturala reprezintad constientizarea sinelui de catre individ, derivata
din apartenenta formald sau informald la grupurile care ii transmit si 11 fixeaza cunostintele,
opiniile, atitudinile, valorile, traditiile, modul de viatd. Identitatea culturald este doar o
dimensiune a vastului concept al identitdtii individuale. Alte doud concepte importante
analizate in acest capitol sunt identitatea si alteritatea. Dupa cum s-a determinat, identitatea si
alteritatea domina structura tripartita a persoanei, alteritatea fiind divizata in alteritate
complementara (Eu) si alteritate absoluta (Noi). Identitatea este expusa intr-un dublu sens: ea

este mai intdi afisata, expusa, ca serie, imagine, reprezentare, afiliere, dar mereu ca memorie
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individuald sau colectivd, mai apoi, desfiintatd. In acest capitol, de asemenea, este explicat
conceptul de experienta religioasa, prin care se subintelege o experienta subiectiva, interpretata
intr-un cadru religios. Conceptul a luat nastere Tn secolul al XIX-lea, ca un raspuns la
rationalismul societdtii occidentale.

Tn capitolul 111 ,Modele culturale si deconstructia identititii religioase in contextul
schimbarilor socio-culturale din Republica Moldova”, este analizat contextul social,
cultural si politic in cadrul caruia a avut loc deconstructia identitatii religioase a populatiei
autohtone dupd anul 1989. Un aspect care diferentiaza identitatea religioasa de alte tipuri de
identitate e posibilitatea de optiune a acesteia. Acest statut al identitatii religioase este
recunoscut prin asocierea ei cu libertatea de gandire, constiinta si religie.

Intelegerea identitatii religioase ca relatie [8] cu timpul se estompeazi. Astizi, se
accentueaza mai mult apartenenta la o biserica, decat credinta in sine. Omul se identificd cu
aceasta biserica prin rugdciune, dialoguri cu reprezentantii bisericii, voluntariat religios etc. De
asemenea, nici identitatea spirituald nu are un model unic (de crestinism, de islamism, de
iudaism, de budism sau de confucianism). Constiinta omului modern se bazeaza pe
identificarea sa cu o credinta, fard a face trimitere la culturd [124, p. 30-31]. Revenirea
fenomenului religios in actualitatea civilizatiei postmoderne a favorizat formarea constiintei
omului secolului al XXl-lea. Astazi, specialistii din diverse domenii (antropologie, filosofie,
sociologie etc.) sunt tot mai interesati de rolul religiei in viata publicd si de remodelarea
identitatilor intr-un context pluralist din punct de vedere cultural si religios.

O abordare fenomenologicd, axatd pe variatii particulare, expresii individuale si
momente izolate, este necesard, n viziunea noastrd, pentru a ne apropia de modurile de
credinta si de identitatea religioasa a intervievatilor pe care si-au reevaluat-o dupa anul 1989.
Cercetarea prezintd punctele de referintd practice In vederea stabilirii unei antropologii a
modalitdtilor de credinta.

Cercetarea se axeaza pe analiza datelor unui demers empiric, realizat in perioada 2014-
2018, prin aplicarea metodei interviului calitativ si a observatiei directe. Au fost aplicate doua
ghiduri de interviuri. Prin intermediul primului interviu am identificat opiniile si perceptiile
unui grup de oameni, care au amintiri din perioada sovietica a RSSM-ului. Prin cel de-al doilea
interviu, am urmadrit selectarea informatiilor relevante de la cinci experti din diferite domenii
(teologie, sociologie, istorie) cu privire la educatia religioasd, care are loc in familie, biserica

si, in ultimii ani, in scoala.
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Tn compartimentul Concluzii generale si recomandiri sunt prezentate rezultatele
teoretice ale investigatiei, sunt formulate concluziile cercetarii empirice, privind schimbarile
sociale si culturale, care au avut loc in Republica Moldova, dupa anul 1989, si care au
influentat revigorarea identitatii religioase a populatiei autohtone.

Bibliografia consta din 180 de surse teoretice.

Cuvinte-cheie: filosofie, antropologie, identitate, identitate religioasa, identitate
culturala, alteritate, deconstructie, multiculturalism, experientd religioasd, comportament

religios, modele culturale, pluralism religios, sacru, profan, multiconfesional.
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|. DECONSTRUCTIA CONCEPTULUI DE IDENTITATE RELIGIOASA

1.1. Cercetari privind identitatea religioasa in filosofie si antropologie

Identitatile se construiesc din trasaturi individuale, dar si colective, legate de
apartenenta la un grup religios, etnic, lingvistic, cultural. Contribuim prin acest capitol la
fundamentarea teoretico-metodologica a identitatii religioase in cercetarile filosofice si
antropologice; prin determinarea elementelor componente ale identitatii religioase in baza
structurilor si sensurilor acesteia; si, prin relevarea principalelor caracteristici ale deconstructiei
identitatii religioase. Una dintre functiile religiei ca sistem de credintd este de a oferi
oamenilor, care fac parte dintr-o comunitate religioasa, posibilitatea de a se mobiliza si de a
actiona Tmpreund, prin stabilirea legdturilor dintre credintd si identitate, credintad si cultura,
credintd si natiune.

Conform ultimelor cercetari, identitatea religioasd este resimtita atat ca identitate
individuala, cat si ca una de grup. O consecinta a reprezentarii de catre o persoana a unui grup
sunt influentele sociale asupra formarii identitatii religioase. Un exemplu relevant, in viziunea
noastrd, ce caracterizeaza acest proces sunt grupurile tribale. In aceste grupuri, nu existi o
diferenta intre religie, culturd si societate, ci sunt diferite aspecte ale aceleiasi identitdti de
grup, in sensul identitdtii individuale, care apartine grupului. Situatia se prezinta altfel in
societdtile moderne, unde exista o diferentiere tot mai mare intre individ si grup. De asemenea,
aceeasi religie poate fi legata de mai multe culturi si, totodata, oamenii din aceeasi culturd pot
practica diferite religii. Prin urmare, vorbim despre diferite niveluri de apartenenta religioasa.
Pentru indivizii din acelasi grup, formarea unui comportament religios depinde de educatia
religioasd, ce are, la randul ei, o influentd majora asupra deconstructiei identitatii religioase a
individului. Tntr-o astfel de apropiere sunt posibile doud nivele. La un nivel minim de
identitate, individul experimenteaza si participa la unele ritualuri de baza, in special, la cele ce
tin de ciclul vietii, despre care vorbeste si A. van Gennep, in lucrarea Rituri de trecere [70]. La
un alt nivel, exista o anumita libertate de Intelegere si de practicare a religiei. Cresterea in acest
domeniu corespunde initiativei indivizilor, care continud sa caute, acumuland astfel experiente
religioase, intelese ca vocatie sau ca manifestare divina speciald. Acceptarea invitatiei plaseaza
persoana dincolo de identitatea comund a grupului, identitatea personald, la randul ei,

consolidandu-se, comparativ, cu cea a grupului.
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In aceasta ordine de idei, E. Erikson a propus perspectiva de definire a conceptului de
identitate prin mecanismele psihologice si prin factorii sociali. Psihologul considerd ca
sentimentul de identitate, pe de o parte, se formeaza ca rezultat al experientei subiective si al
multitudinii de identificari in copildrie, iar, pe de alta parte, se bazeaza pe acele identificari
oferite de grupurile sociale, din care face parte individul. Astfel, identificarea este supusa
principiului reciprocitétii: ,,...individul se judeca pe el insusi in lumina a ceea ce descopera a fi,
prin modul in care altii il judeca in comparatie cu ei insisi si prin intermediul unei tipologii
semnificative vazutd de ei” [apud 8, p.104]. Totusi E. Erikson caracterizeaza identitatea ca o
sintezd dinamica, ce rezultd dintr-un proces de acomodare la dezvoltarea personald si la
influentele sociale ale individului. Am facut apel la abordarea lui E. Erikson despre identitate,
intrucat opinia cercetdtorului ocupd un rol central in explicarea, in stiintele sociale, a
termenului respectiv. Tn tezele lui E. Erikson, identitatea este acel ,,sentiment subiectiv al
situatiei sale si continuitatea caracterului sau pe care individul ajunge sa-1 dobandeasca ca
urmare a diverselor sale experiente sociale” [apud 178, p. 127].

Studierea identitatii a capatat o amploare deosebita abia in modernitate datoritd plierii
perfecte a fenomenului si a tendintelor acestei perioade. In legiturd cu aceste tendinte, s-a
expus filosoful S.E. Toulmin [123, p. 12], care raporta constructia sociala a identitatii la felul in
care individul interpreteaza si evalueaza informatiile despre sine, obtinute prin interactiunile
sociale. Tendintele analizate de filosof vizau: a) intoarcerea la poveste (teorii, istorii, limbaj,
comunicare); b) intoarcerea la particular (probleme concrete, specifice); c) intoarcerea la local
(studierea practicilor si a experientelor in contextul traditiilor locale); d) intoarcerea la temporal
(studierea problemelor in contextul temporal si istoric). Tendintele respective, precum si alte
cateva teorii - interactionismul simbolic, etnometodologia, fenomenologia, ne vor servi in
analiza deconstructiei identitatii.

Potrivit primei teorii, interactionismul simbolic, legaturile reciproce contribuie la
formarea opiniilor oamenilor despre ei s1 despre ceilalti, interactiunea fiind inteleasa ca un
ansamblu de strategii prin care sinele si altul se acomodeaza reciproc si realizeaza o baza
comund de simboluri. Dezvoltarea interactionismului simbolic ca perspectiva sociologica este
legat de numele cercetatorilor G. Simmel, G.H. Mead, Ch. Cooley si H. Blumer. H. Blumer a
fost cel care a introdus 1n circuit termenul si I-a popularizat incepand cu 1937. Sociologul facea
urmatoarea precizare: ,,Termenul interactionism simbolic se referd la caracterul specific si
distinctiv al interactiunii, care are loc intre fiintele umane. Particularitatea consta in faptul ca

fiintele umane interpreteaza sau definesc actiunile celuilalt in loc sa reactioneze doar la
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Raspunsul lor; nu se reactioneaza direct actiunilor reciproce, ci se bazeaza pe semnificatia pe
care o acordd acestor actiuni. Astfel, interactiunea umana este mediatd prin utilizarea
simbolurilor, prin interpretare sau prin constatarea sensului actiunilor celuilalt” [86, p. 180].
Succesor al Scolii din Chicago, 1. Goffman a promovat teoria despre interactionismul simbolic,
facand-o pe intelesul omului obisnuit. Cea mai cunoscuta lucrare a sa este His best known work
is The Presentation of the Self in Everyday Life (1959) [100], in care autorul abordeaza
conceptul de interactionism simbolic din perspectiva interactiunilor sociale, a simbolurilor si a
semnificatiilor acestora, a interpretarii stimulului si a raspunsului, a dezvoltarii sinelui privit ca
un construct, determinat de interactiuni, simboluri si de modul de interpretare a acestora din
urma. I. Goffman a adus interactionismul simbolic mai aproape de viata cotidiana, fondandu-si
ideile pe conceptul ,,Jumea ca teatru”, in sensul cd oamenii nu sunt altceva decat niste actori ale
caror actiuni sunt modelate de tipul de interactiune cu ceilalti, ca rolurile jucate, ce le fac viata
mai semnificativa, sunt asemenea celora dintr-un spectacol teatral, in care fiecare actor, ca
membru al unei ,,echipe”, apare in scend in functie de ce ar trebui sa joace. Dupa asumarea
rolurilor, sinele real le joaca in mod diferit, interactiunea lui cu altii fiind determinatd de
situatiile si mediile particulare.

Ideile lui I. Goffman despre rolurile oamenilor din viata cotidiand sunt preluate si
dezvoltate de adeptii teoriei Etnometodologia, care pun la baza cercetarii identitatii datele
culese cu ajutorul metodelor si tehnicilor nestructurate, intensive (observatia participativa,
diverse tipuri de interviu - individual, de grup), precum si analiza documentelor sociale.
Principiul de baza ce conditioneaza alegerea tehnicilor calitative de culegere, este
nondirectivitatea lor fundamentald. Prelucrarea datelor calitative obtinute se face cu ajutorul
metodelor si tehnicilor specifice (codarea teoretica, analiza de continut calitativa, analize
secventiale, prezentarea vizuala a datelor). Interpretarea acestor date calitative conduce fie spre
storytelling (povesti de pe teren), fie spre grounded theory (teoria fundamentata empiric).

Cea de-a treia teorie, nu mai putin importanta, este Fenomenologia, care aduce in
discutie tehnicile de reflexie, ce permit investigarea sistematicd a confinuturilor constiintei.
Termenul de fenomenologie vine, dupa cum se stie, din filosofie si a fost utilizat cu diferite
sensuri, Tn special de G.W.F. Hegel [30&] si E. Husserl [32]. Aplicata in studiul religiei,
fenomenologia este, in general, o metoda de interpretare a faptului religios, caracterizata prin
pretentia de totalitate — studiaza faptul religios in toate aspectele sale — si ia drept punct de
plecare interpretarea posibilelor manifestari ale acestuia de-a lungul istoriei (asa fapt confirmat

il vom vedea in urmatoarele doud subcapitole). In plus, interpretarea fenomenologica urmareste
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comprehensiunea faptului religios, plecand de la recunoasterea caracterului specific al acestuia,
si renuntand a-1 explica prin reducerea sa la orice alt tip de fenomen. Sub influenta filosofiei
husserliene, desi intr-o forma indirecta, aceastd teorie este atestatd si in lucrarea Sacrul de
R. Otto [50]. Cu J. Wach intram deja in epoca fenomenologiei religiei, in sensul propriu, desi
nici el nu foloseste in mod expres acest termen. J. Wach, in lucrarea Sociologie a religiei [74],
se detaseaza de studiile de ordin metodologic, precum si de aplicarea metodei fenomenologiei
n cercetarea aspectului social al religiei. Sociologul a edificat, prin aceasta lucrare, o stiinta a
religiilor ca suma a tuturor interpretarilor posibile.

Cu toate acestea, in definirea si explicarea conceptului de identitate au fost formulate si
alte teorii, pe care le divizam in doud grupe: substantialiste/esentialiste si constructiviste.
E. Durkheim [22] si C.H. Cooley [90] fac parte din grupul cercetdtorilor care dezvolta
perspectiva  esentialista/substantialista, iar M. Weber [75] fundamenteazd conceptia
constructivistd a identitatii sociale. Sociologul M. Weber explica termenul de identitate in
raport cu categoriile sociale, cu rasa si etnia. In viziunea cercetitorului, identitatea se
construieste in comparatie cu similaritatile si diferentele dintre grupuri sau societati. Totusi,
afirmd M. Weber, identitatea nu se formeaza in interiorul unui grup sau al unei societati. Pentru
M. Weber diferentele sunt atat fizice, cat si culturale, in studiul sdu, autorul acordandu-le o
atentie egala. Din moment ce diferentele sunt asumate, existenta lor este una perpetud, iar
perceptia diferentelor sau similaritatilor se realizeaza si prin alte dimensiuni: memorii
individuale si colective asupra evenimentelor din trecut, sentimentul onoarei, prezenta
actiunilor politice.

Fara memorie nu putem vorbi despre existenta sinelui. H.M. Ross si M. Buehler [apud
28] sustin ideea cd aprecierile indivizilor despre propriile abilitati si valori sunt bazate pe
amintirile lor despre trecutul pe care l-au avut, ca cei care-si pierd memoria, isi pierd si simtul
sinelui. Ch. Dyer si D. Keller-Cohen [apud 28] afirma ca naratiunile sunt importante nu pentru
reprezentarea obiectiva a unor evenimente trecute, ci pentru subiectivitatea constructiei, pentru
ceea ce reveleaza ea despre narator ca individualitate, despre socictatea care modeleaza si in
cadrul careia individul este agent modelator. Autorii aduc drept exemplu rolul naratiunii despre
experienta personala in contexte institutionale. Felul cum povestim este determinat de felul
cum suntem, iar povestea ne ajutd sa aflam cine suntem. D. Oyserman [apud 28] sustine ca
ceea ce ne amintim, modul in care ne amintim, sensul pe care 1l oferim experientei noastre sunt
modelate de conceptul de sine. La randul lor, antropologii Ch. Dyer si D. Keller-Cohen sunt de

parerea cd naratiunea formeazad sinele, ca reflectarea individului asupra actiunilor sale din

23



trecut 1i permite sd le editeze, sd le corecteze si sa le interpreteze prin intermediul povestei.
Acest fapt 1i ofera posibilitatea de a uni sine-urile trecutului cu cele ale prezentului si chiar cu
cele proiectate pentru viitor (manifestarea ,,proiectului reflexiv al sinelui” - A. Giddens).
Sensul sinelui se realizeaza prin capacitatea omului de a construi naragiuni coerente despre
sine: ,,Aspectele identitatii de sine sunt mai accesibile in conversatii despre evenimentele
trecute, despre situatii si decizii: se Intampla natural in rationalizarea vorbita a actiunii. (...)
Este vorba mai degraba despre ceea ce cred decat despre ceea ce stiu legat de trecut si este
important felul in care articuleaza ceea ce cred” [97, p. 122]. De aici rezultd ca sinele se
construieste prin insusirea, prin interpretarea si prin repovestirea evenimentelor din trecut.

,» Teoria practicii” [168] si ,,conceptul de habitus” [168], ce apartin lui P. Bourdieu, sunt
interesante si potrivite pentru abordarea conceptului de deconstructie a identitdtii. Cat priveste
conceptul de habitus [168], el este interpretat de cétre sociolog ca un sistem de prevederi de
lunga duratd, ce sunt structurate in forma de principii de formare a practicilor si reprezentarilor
unui individ. Aceste practici si reprezentari permit rezolvarea dilemei individuale si colective
pentru parcurgerea unei cai dinspre interiorizare spre exteriorizare si pentru stabilirea relatiei
dintre identitatea pentru sine si identitatea pentru celalalt.

Teoria habitusului, care, dupad P. Bourdieu, permite individului sd se miste in lumea
sociala si sa o interpreteze intr-o manierd care, pe de o parte, 1i este proprie, iar, pe de alta
parte, este comund membrilor categoriilor sociale din care face parte individul, a fost
dezvoltata de curentul culturalist din perspectiva relatiei ,,cultura - identitate”. Aceastd noud
abordare a fenomenelor sociale si culturale este valorizata si in studiile antropologilor
americani (A. Kardiner, F. Boas, R. Benedict, R. Linton, M. Mead), in viziunea carora cultura
joacd un rol important in functionarea societatilor. Astdzi, culturalismul a devenit un element
secundar pentru alte traditii (marxista sau functionalistd), obiectivul caruia este explicarea
conditiilor integrarii si stabilitdtii sistemului social. Scoala culturalistd americand are la baza
identificarea componentelor unei culturi, ce ofera acelasi sens elementelor. Pentru antropologii
R. Benedict, M. Mead, R. Linton si A. Kardiner, o cultura nu este conceputd in mod obiectiv de
catre individ, ci prin conceptiile si comportamentul format in interiorul acesteia. Studiile
realizate de acesti cercetdtori demonstreaza ca o societate modeleazd Eul individului prin
educatie, prin institutii, prin patternuri si prin normele sociale.

Intelegerea acestor culturi a pus bazele relativismului cultural, termen prin care
R. Benedict a definit si moralitatea diferitor civilizatii (Patterns of Culture) [85]. Cercetatoarea

sustine, cu certitudine, cd o culturd este de naturd colectiva. Prin culturd, indivizii fsi
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imbunatatesc statutul social, se identifica cu grupul. Antropologul mai putin studiaza functiile
unei societdti si se concentreazd asupra normelor si valorilor sociale care sunt transpuse
individului. Pentru R. Benedict, intelegerea unei culturi se rezuma la relatiile dinamice, pe care
aceasta le are cu alte culturi.

M. Mead, analizand rezultatele obtinute in urma chestionarii etnografice a societatilor
umane din insulele Samoa, Noua Guinee, Bali, apeland la psihanalizd ca metoda, descrie atat
microcomportamentele individuale, marile echilibre sociale, cat si relatia dintre sistemul de
rudenie si integrarea individului in societate. In mod particular, a acordat atentie rolului
riturilor initiatice practicate in procesul de trecere de la copildrie la adolescentd. M. Mead 1si
orienteaza cercetarile spre maniera in care individul adopta cultura societétii sale si impactul ei
asupra formarii lui ca personalitate. Modul de transmitere culturald si de socializare a
personalitatii se afld in centrul chestionarelor sale. Cercetatoarea a constatat ca diversele reguli,
prohibitii, procesul educativ, in general, in ansamblul lor, modeleaza caracterul si conduita
copiilor.

Un alt cercetator, antropologul R. Linton, a analizat, din perspectiva rolurilor exercitate,
relatia existentd dintre personalitatea unui individ (definitd ca ansamblu organizat si relativ
stabil de deprinderi) si cultura societdtii cdreia acesta ii apartine, formuland concluzia ca
valorile, traditiile si obiceiurile transmise copilului au rolul de adaptare a lui la cerintele
societatii [38].

Daca termenii de identitate si de cultura au fost abordati in literatura de specialitate de
pana la perioada postmoderna, conceptul de identitate religioasa a fost utilizat in domeniul
publicistic, aferent stiintelor sociale, ca unul ,,Ja moda”, cu mult Tnainte de a deveni obiectul
unor cercetari sistematice. Totusi, analiza conceptelor ,,identitate”, ,,culturd” si ,,identitate
religioasd”, ce are un rol important in intelegerea valorilor umane si sociale, pun urmatoarea
intrebare: ,,Cum utilizam conceptele date in mediul multicultural contemporan, avand in vedere
deconstructia acestora, multitudinea definitiilor culturale, diversitatea interpretarilor, conditiile
modernitatii?”. Desi utilizarea stiintifica a conceptului de identitate religioasd a inregistrat
progrese si pand in 2000, sintagma, totusi, continud sa provoace mai multe intrebari. O mare
parte a literaturii de specialitate trateaza, in termeni istorici, filosofici, antropologici, valorile si
experienta religioasd ca factor determinant al deconstructiei identititii religioase. In acelasi
timp, studiile occidentale au cunoscut o turnurd metodologica in momentul cand au aparut mai
multe cercetdri calitative pe tema experientei religioase a crestinilor. Una dintre aceste lucrari

care trateaza tematica datd este L experience chretienne, scrisa de B. Marliangeas, editata in
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anul 2005 [155]. Dincolo de metodele diferite, aceste cercetari, adesea comparative, au incercat
sd aprofundeze natura relatiilor pe care crestinii le stabileau cu celdlalt. Ideea lucrarii afirma,
direct sau indirect, existenta unui proces de identificare a intervievatilor din comunitatea din
care faceau parte, observand, cu alte cuvinte, influenta crescanda a istoriei, a istoriilor europene
asupra opiniilor si comportamentelor membrilor sai.

Pe parcursul problematizarii identitatii, a culturii si a identitatii religioase, la prima
vedere, ne confruntdm cu faptul evident, ca aceste concepte si teorii devin obiect al cercetarii,
ca in stiintele socio-umane nu s-a formulat incd o teorie unitar acceptabild a identitatii.
Explicatia vine din abordarea interdisciplinari a conceptelor. In cadrul fiecarei discipline,
conceptele si termenii fundamentali, care se referd la aceste fenomene, sunt definiti in mod
diferit. Pe de alta parte, in postmodernism, aceste concepte fundamentale sunt supuse tot mai
mult actiunilor de distructie, de fragmentare, de deconstructie, de diferentiere. In demersul
nostru investigativ, abordam conceptele de identitate, cultura, identitate religioasa, ca termeni-
cheie in filosofie si antropologie, din unghiul de vedere al hermeneuticii proiective, al
metodelor deconstructiei si fenomenologice, precum si din cel al relatiilor multiple dintre
acestea. De asemenea, conceptele in cauza sunt abordate din perspectiva interdisciplinara.

O prima abordarea este cea deconstructivista, propusa de J. Derrida, prin care se afirma
lipsa originii, critica prezentei, depdsirea opozitiilor si descompunerea unitatii si a identitatii.
Procedeele de deconstructie conceptuale si terminologice, bazate pe omogenitate si unitate,
sunt folosite si in cazul in care analizdm conceptele ,identitate”, ,,multiculturalism” si
»ldentitate religioasd”. Astfel, critica modului de gandire identificat se asociaza si cu nevoia de
deconstructie a unui sir intreg de alte concepte cum ar fi: ,,comunicarea”, ,intelegerea”,
»puterea”, ,.drepturile omului”, ,,consensul politic” etc.

Daca deconstructia este inteleasa ca efort in stabilirea dialogului in raport cu alteritatea
si cu diferenta, ca destabilizare a tuturor prejudecatilor de naturd etnocentrica, atunci
antropologia structurala a lui Cl. Lévi-Strauss nu valoreaza mai putin. Deconstructia ca metoda
este suficientd la analiza elementelor discursive, dar nu poate fi aplicatd la studierea realitatii
sociale contemporane. Tn acest sens, Cl. Lévi-Strauss defineste, in antropologie, termenul de
structurd in felul urmator: ,,Notiunea de structurd sociald nu se raporteaza la realitatea sa
empiricd, ci la modelele construite dupa aceasta” [149]. In consecintd, structura sociald este
gandita ca un pattern si sistem simbolic, prin care se ajunge la intreg. Patternurile utilizate de
Cl. Lévi-Strauss in lucrarea sa Structures élémetaires de la parenté [149] sunt niste modele

congtiente si construite. Modelele constiente, in viziunea antropologului, accelereaza
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dezvoltarea societatii, iar modelele construite sunt identificate de cétre cercetdtor in structura
unei comunitati studiate. Prin cercetarile sale, Cl. Lévi-Strauss atribuie structuralismului un rol
important in dezvoltarea antropologiei ca domeniu.

Datele din teren au fost interpretate cu ajutorul hermeneuticii proiective, descrisa de
epistemologul K.R. Popper, in lucrarile Mitul contextului. In apdrarea stiintei si a rationalitdtii
[55] si Mizeria istoricismului [56]. Preluata de profesorul V. Tapoc in vederea construirii unui
model explicativ de rezolvare a problemei, hermeneutica proiectiva, definitd de autorul citat
drept ansamblul de proprietati functionale ale unui sistem de a se proiecta, ,,nu mai este o
hermeneutica a sensului gasit, ci a sensurilor instituite” [68]. Atunci cand K. Popper
reconstruieste logica unui text, a unei situatii, incercand sa o explice, sa o inteleaga, el nu
insistd sd descopere vreun sens, ci sd instituie unul. Cunostintele din metodologia stiintei 1-au
determinat pe K. Popper sa sustina ca, in istorie, nu existd legi universale asemenea celora din
naturd, din care cauza modelul explicativ din stiintele naturii este inaplicabil 1n istorie si in alte
stiinte socio-umane, asa cum evenimentele sunt explicate si analizate Tn mod particular. Pentru
intelegerea adevarata a acestora, modelele trebuie sa surprinda logica evenimentului si/sau a
situatiei respective. A construi un model inseamna ,,a explica si a intelege evenimentele in
termenii actiunilor umane si ai situatiilor sociale” [71, p. 218]. Deconstructia si reconstructia
textului scoate Tn prim-plan o pluralitate de sensuri, din care cercetatorul identifica elementele
necesare.

Aceleasi idei despre conCeptele ,identitate”, ,identitate culturald”, ,culturd”,
~multiculturalism” le atestam si in studiile cercetdtorilor din spatiul romanesc. Antropologul
V. Mihailescu, de exemplu, unul dintre cei mai recunoscuti antropologi roméni contemporani,
in lucrarea Antropologie. Cinci introduceri, se refera la ,,principalele categorii, prin care
antropologii au privit lumea incercind sa o ordoneze intr-un mod comprehensiv, la
constructiile si deconstructiile la care au fost supuse aceste categorii de-a lungul timpului si
modelor” [46, p. 136]. Autorul este de parerea ca, ,,atunci cand abordam fenomenele religioase
ca o categorie a societatii, nu avem de-a face doar cu o ,,revenire a religiosului”, ci si cu un
mecanism de deplasare sau inlocuire” [46, p. 182]. Un alt cercetator, specializat in stiinta
religiilor, este N. Gavriluta, care, in lucrarile sale, foloseste concepte, idei si teorii
preponderent sociologice si antropologice, analizand teme clasice, dar actuale ale fenomenului
religios. Mentionam lucrarea Sociologia religiilor. Credinte, ritualuri, ideologii, care a stat la
baza elaborarii acestei teze de doctorat, in care autoarea a explicat marile religii ale lumii

contemporane, noile miscari religioase, secularizarea si fundamentalismul religios.
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Tn Republica Moldova, conceptul de identitate culturald este cercetat de citre profesorul
universitar E. Saharneanu. In cadrul simpozionului international , Dialogul cultural, intre
generatii §i integrarea europeand”, desfasurat in perioada 24 - 25 mai, 2013, E. Saharneanu
s-a referit la un sir de conceptii referitoare la identitatea culturald, pe baza carora au fost
identificate criterii pentru definirea identitatii unui grup [58]. La acelasi simpozion,
conferentiarul universitar D. Dodul a analizat, pe baza a doua concepte conexe, etnia si
feminismul, multiculturalismul ca matrice globala in solutionarea crizelor identitare [23],
argumentadu-si opinia, prin referinta la lucrarea Ce facem cu strainii? Pluralism vs
Multiculturalism in felul urmator: ,,O identitate este revendicata, de reguld, dacd se simte
amenintatd; si este amenintatd, de reguld, fiindca priveste o minoritate care se considera
oprimatd de o majoritate” [apud 23, p. 66]. Astfel, autorul analizeazd importanta
multiculturalismului ca potential de transformare a fortelor minoritare in forte majoritare.
Profesorul universitar V. Tapoc, in articolul Etica — model de constructie culturala formativa
(articol publicat in ,Identitati nationale in dialog intercultural: unitate prin diversitate”.
Materialele Conferintei Internationale, 2016), sustine ideea cd progresele stiintifice si
tehnologice contemporane duc la o criza a culturii. Autorul propune ca solutie intoarcerea la
valorile etice individuale, in special, la cele ale moralei crestine traditionale. In lucrarea
Tineretul studios: dimensiuni ale identitatii sociale, sociologul A. Oceretnai se refera la
constituirea personalitatii tandrului din perspectiva identitdtii sale sociale si la rolul
invatimantului superior in formarea personalitatii studentului. in lucrare, aspectele teoretice
sunt axate pe rezultatele diverselor cercetiri empirice, inclusiv pe cele realizate de autor. In
capitolul 3, dupa cum se va mentiona, s-a facut referire si la lucrarea cercetatorului A. Paptova
care analizeazi evolutia raportului si a interactiunii dintre normele religioase si cele juridice. In
viziunea autorului legitimarea a normelor juridice isi are inceputul in primele etape de
dezvoltare ale societatii si in legatura societatii cu sacru [13].

1n partea de cercetare a problemei, am facut referire la o serie de lucriri ce ne-au ajutat
sa relevam trasaturile esentiale ale construirii identitatii religioase in regim de restrictie, ale
deconstructiei produse din cauza schimbarilor social-politice din Republica Moldova, dupa
anul 1989 si a fenomenelor sociale si culturale contemporane. Amintim lucrarea lui I.
Xenofontov Relatiile comunitdatilor religioase din RSS Moldoveneasca cu statul (1944 — anii
70) [77], in care autorul este preocupat de viata cotidianda a oamenilor din perioada 1944 —
1970. Autorul oferd informatii si detalii interesante despre activitdtile religioase din timpul

regimului comunist, practici ce au contribuit la revigorarea identitdtii religioase a oamenilor
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dupa anul 1989. O alta lucrare care prezintd aceeasi situatie este Politica statului sovietic fata
de cultele din RSS Moldoveneascd (1944-1965), semnati de L. Tihonov [65]. In aceeasi ordine
de idei poate fi mentionat si articolul Secularizarea fortata in spatiul sovietic — reusita sau
esec? de B. Farcas [26]. Un alt autor care vorbeste despre educatia religioasa, unul dintre
criteriile care influenteaza deconstructia identitatii este I. Gumenai [29]. Tn articolul Viafa
moral-spirituala si instructiva in Basarabia (1858-1891), istoricul explica rolul bisericii
ortodoxe 1n viata moral-spirituald din Basarabia care s-a caracterizat prin: deschiderea scolilor
spirituale, deschiderea scolilor pentru profesori, precum si a bibliotecilor aflate in aproprierea
lacasurilor sfinte. Un alt obiect al cercetarii tezei de doctor este despre dialogul
interconfesional. Astfel, ne vom referi la lucrarea Problematica dialogului interconfesional in
cadrul dialogului intercultural [169]. E. Dragnev, autorul acestei lucrari, sspecifica ca
problema dialogului intercultural este una recenta determinata de prezenta sau lispa tolerantei

religioase.
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1.2.

Structuri si sensuri ale identitatii religioase

Conform principiului antropologic, fiecare institutie umana este la fel de importanta ca
si celelalte, unele nefiind superioare altora. Conduc&ndu-ne de acest principiu, n subcapitolul
dat, ne propunem sa analizdm studiile stiintifice, in care sunt explicate structura si sensurile
conceptului de identitate religioasa. Intrucat identitatea religioasa este influentatid de practicile
si credintele religioase, acestea din urma fiind destul de complicate, suntem tentati sa relevdm
caracteristicile religiilor pe cale de disparitie. Dupa cum explica si Cl. Levi-Strauss, n
Mitologice [34], cele mai barbare rituri si mituri traduc o necesitate omeneasca sau un aspect
anume al vietii individuale sau al comunitatii. Astfel, stiinta are obligatia de a descoperi aceste
motive de manifestare a vietii religioase.

In general, nu existi o religie falsa, precum nu existi o identitate religioasa falsa. Intr-
un fel anumit, orice religie constituie un adevar pur pentru reprezentantul ei si fiecare, in chip
diferit, satisface conditiile existentei omenesti. Cu toate acestea, sociologul E. Durkheim
remarca, in lucrarea Formele elementare ale vietii religioase [22], ca unele religii sunt
considerate superioare altora numai in cazul cand sunt mai bogate in idei, au un surplus de
concepte, au mai putine senzatii $i imagini sau sunt mai sistematizate. Luand in consideratie
perioada de activitate a lui E. Durkheim, intelegem atitudinea antropologilor fatd de subiectii
cercetati. Suntem Insd de acord cu antropologul D.M. Schneider [120], care criticd aceasta
abordare, punand intrebari pertinente despre modul in care au fost cercetate obiectele de studiu
ale antropologiei. Aplicand teoria lui D.M. Schneider asupra obiectului nostru de studiu,
evidentiem ca oricat de complexe si de ideale ar pdrea religiile, nu este suficient a le separa pe
genuri. Chiar dacd fiecare religie rdspunde acelorasi necesitati, indeplineste aceleasi functii
(functia cognitiva, functia sociald etc.), este dependenta de aceleasi cauze, totusi ea este
practicatd si inteleasd in mod diferit. Ne-am propus sd oferim aceastd explicatie introductiva,
intrucdt ea faciliteazd enumerarea caracteristicilor termenului de identitate religioasa si
identificarea structurilor acestuia.

Conceptul de identitate este foarte greu de explicat din cauza complexitatii
semnificatiei sale, fapt ce a dus la o interpretare unidimensionald (incompletd) a acestui
concept sau la o confuzie a diferitor termeni, folositi pentru a elucida sensul termenului in
cauza. Conceptul este folosit de prin referintda la un context anistoric (non-contextual), astfel
fiind foarte greu de explicat. Consideram ca sensul de baza al notiunii de identitate urmeaza a

fi descifrat/abordat in raport cu locul cdruia apartine o persoand sau un grup, cu termenii
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»imagine de sine”, ,,imagine comund”, cu ceea ce-l determina pe individ sa Se integreze cu
sinele sau/si cu grupul si il diferentiaza de ceilalti. A. Giddens a avertizat ca identitatile sociale
se manifesta diferit in proiectele istorice: In timp ce identitatea traditionald se transmite din
generatie in generatie, in societatile moderne, identitatea este conceputa ca ,,0 chestiune de
actiune rationald si dinamica” [97]. In viziunea antropologului, identitatea este ,,0 constructie
simbolica” [97], ce 1i ajutd pe oameni sa-si gaseasca propriul loc In timp si sd pastreze o
continuitate. Tn continuarea acestei idei, C. Taylor isi pune intrebarea: ,,Care este impactul
compiuterului, al televiziunii, al altor mijloace de constructie a realitdtii virtuale asupra
formarii si acceptarii identitatii de catre oamenii moderni, tinand cont de fenomenele ,,furt al
identitatii” , ,,manipulare a identitatii controlate?” [125].

Analiza mai multor izvoare stiintifice, ne-a permis sd afirmam ca termenul de identitate
este folosit cu diferite sensuri si anume ca:

a) identitate primordiald, inteleasa drept entitate naturald, ca datum ce nu poate fi

schimbat (ca apartenenta la o categorie etnica);

b) un sentiment colectiv social-cultural, politic sau ideologic al identitatii comunitare
sau personale. In cazul dat, este vorba despre identitate nationald si identitate
culturala, aceasta din urma incluzand traditia national-culturald, fiind supusa
schimbarilor intr-un proces socio-istoric sau prin difuzie culturala (de exemplu,
adoptarea anumitor elemente ale unei alte culturi).

Conceptual, termenul de identitate este utilizat si definit pe scara larga, aflandu-se la
intersectia diferitelor domenii disciplinare: filosofie, drept, sociologie, psihologie si, recent,
antropologie. Etimologic, termenul de identitate isi are radacinile in limba latina: ,,identitas —
»~asemanare, continuitate”; idem — ,la fel, acelasi”. Drept dovada, in Dictionarul filosofic, se
afirmd cd ,,identitatea este proprietatea unui obiect de a fi si a ramane, cel putin un anumit
timp, ceea ce este; calitatea sa de a-si pastra un anumit timp caracterele fundamentale” [2, p.
341]. Acelasi dictionar evidentiazd doud tipuri de identitate: i1dentitate abstracta si identitate
concretd. Identitatea abstractd nu tine cont de prezenta anumitor diferente in cadrul obiectelor
desemnate, de existenta unor laturi contrare, a anumitor deosebiri in structura acestora.
Conditia de bazd a recunoasterii identitatii este deosebirea - ,,proprietate a obiectelor si
fenomenelor de a fi diferite unele de altele, de a nu fi identice” [2, p. 189]. Identitatea nu este
perceputd in afara deosebirilor. Un lucru, un fenomen sau un proces, rdimanand o anumita
perioada identic cu sine Insusi, se deosebeste totusi de toate celelalte. Astfel, se diferentiaza

identitatea concretd, care ,,...dezvaluie unitatea dintre identitate si deosebire, faptul ca
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deosebirea constituie fundamentul identitatii. La nivel existential, orice obiect este, prin natura
sa, o unitate de laturi contrare, respectiv, o sinteza intre identitate si deosebire” [2, p. 189]. Tn
calitate de identitate concretd e identitatea religioasa care a cunoscut o deconstructie de-a
lungul istoriei.

Conceptul de identitate ,,este un fel de casa virtuald, la care ne referim esential pentru a
explica un anumit numar de lucruri, dar fard a avea vreodata o existentd reald” [apud 134, p.
332]. Cu afirmatia data, Cl. Lévi-Strauss incheie seminarul pe care I-a sustinut pe aceasta tema
la Collége de France. Antropologul se referea la un concept multireferential, plural si complex.
Insistdm asupra catorva detalii. Cele mai serioase rezerve provin din psihanaliza. Demonstrarea
rolului inconstientului in dezvoltarea persoanei pune sub semnul intrebarii ideea unitatii
individului si a constiintei. Identitatea izbucneste in favoarea unei conceptii dinamice si
topografice a aparatului psihic impartit intre instante — Eul, Ego-ul, SuperEgo-ul — si a unei
viziuni a subiectului care se confruntd cu cerinte conflictuale ce actioneaza fara stirea sa. De
aici si rezultd accentuarea proceselor de identificare, prin asimilarea aspectelor sau calitatilor
oamenilor din jurul lor, luate ca modele. Z. Freud sublinia ca ,,aceste identificari formeaza o
structura complexa in masura in care tatdl si mama devin obiect al iubirii si al rivalitatii” [147,
p. 189]. Conceptia freudiana accentueaza caracterul conflictual al constructiei sinelui ori, mai
degrabd, procesele de la locul de munca decat starea catre care se indreapta. Constientizarea
identitatii nu este o constructie liniard, care ar opera prin integrari succesive, ci un proces
dialectic al relatiei subiect-obiect, despre care vom vorbi mai detaliat in urmatorul subcapitol.
Rezultatul este obtinut din deconstructia identitatii omului prin care si-a fondat existenta sa.
Teoreticienii actuali, studiind identitatea, au integrat aceastd viziune dinamica si dialectica,
preferand analiza proceselor identitare in detrimentul entitatii, care demonstreaza stabilitate si
permanentd. Termenul de identitate este contradictoriu. Ideea de asemanare si cea de
diferentiere a individului, numita de CIl. Dubar ,,paradox al identitatii” [20], presupune
relevarea caracteristicilor comune tuturor acelora care sunt ca el si a trasaturilor ce-l
diferentiaza de toti semenii sai.

Departe de pretentia cd am facut referinte, in acest subcapitol, la toti filosofii si
antropologii care au abordat conceptele de identitate si de identitate religioasa, subliniem ca am
urmarit, de facto, cele mai relevante opinii cu privire la sensurile notiunilor respective,
abordandu-le din perspectiva sincronica si diacronica.

Ideile filosofice despre identitate, dupa cum mentioneaza Cl. Dubar, incep cu

Parmenide (sec. al V-lea 1. Hr.). Formula ,.fiinta este, nefiinta nu este” a fost inteleasa potrivit
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sensului afirmatiei ,,Identitatea fiintelor empirice, oricare ar fi ele, este ceea ce ramane identic
in ciuda schimbarilor” [20]. Mai tarziu, prin curentul nominalist, Heraclit se opune ideilor lui
Parmenide. Afirméand cd nu te poti scidlda de doud ori in acelasi rau, Heraclit lansa ideea ca
totul curge, din care rezulta ca tot ce ne inconjoara este supus schimbarii, inclusiv si identitatea
oricarei fiinte. Un alt filosof, R. Descartes, localiza sinele la originea gandirii: ,,Gandesc, deci
exist” [apud 104, p.18], pe cand G.W.F. Hegel sustinea ca ,,identitatea deriva din cunoasterea
reciproca a sinelui si a Celuilalt; este rezultatul unui proces de conflict Tn care sunt construite
interactiuni individuale, practici sociale obiective si reprezentari subiective” [apud 97, p. 85].
Ca urmare, J.P. Sartre [164] si M. Heidegger [30] afirmau ca rezultatul despre care vorbea
G.W.F. Hegel duce la autocrearea identitatii personale. Definitii ale conceptului de identitate se
regasesc si in lucrarile filosofilor Aristotel, J. Locke, M. Schoemaker si L. Wittengestein [apud
97, p. 85], dar, intrucét ele sunt similare celora enuntate mai sus, nu vom insista asupra lor.

Cénd e vorba despre autocreare, remarcam ideile enuntate de filosoful M. Freeman,
care, analizand versiunile relatate de oameni, despre ei insisi, a formulat concluzia cad acestea
contribuie la crearea identitatii: ,,Fenomenul evaziv pe care noi il numim sinele este o fictiune
si aceasta nu este o idee deosebit de noua” [95, p. 11]. Ceva mai tarziu, D. Hume, F. Nietzsche,
B.F. Skinner, etc. au dezvoltat ideile lui M. Freeman. Ganditorii poststructuralisti, R. Barthes si
M. Foucault, au incercat nu numai sd desubstantializeze ceea ce este, de fapt, o entitate
delimitata, ci si sa o pozitioneze in interiorul texturii discursului insusi, caruia, se crede cel mai
adesea, ca-1 apartine.

In antropologie identitatea se defineste in raport cu etnia, descendenta, persoana,
ritualurile de trecere, cu ciclurile si cu crizele vietii umane. In ciuda diversitatii trasaturilor
culturale, ce trebuie luate in consideratie, ele sunt grupate in functie de doud mari probleme de
actualitate. In primul rind, e vorba despre caracteristicile ce vizeazi identitatea lucrurilor —
modul in care grupurile utilizeaza relatia logica ,,A este A” cu referire la fiinte (oameni si
obiecte) si care constituie universul lor. In al doilea rand, ne referim la trisaturile care afecteaza
identitatea persoanelor si a grupurilor — modul in care un individ sau o comunitate se identifica
sau se asambleaza printr-o marcd distincta sau sub o desemnare comuna. Problema identitatii
este inseparabild de cea a individualizarii, fapt care impune analiza si diferentierea claselor sau
a elementelor din clase de alte elemente sau clase de acelasi nivel. Asadar, termenul
»identificare” are o dubld semnificatie si conferd unitate lucrurilor si oamenilor, deoarece

identitatea este abordata prin proceduri omoloage: totemism, oameni sau popoare, prin formele
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spiritului uman (specii de plante sau animale, grupuri/clanuri de fiinte umane, gemeni, familii,
natiuni) si se opune altora de acelasi rang (toti ceilalti din afara mea, alte clanuri, alte etnii).
Conceptul de identitate, desi considerat un termen-cheie in antropologie, este, in acelasi
timp, si contestat, suscitdnd Intrebarea cu privire la cine suntem in relatie cu ceilalti. El se
referd, pe de o parte, la asemanarea individului cu sine, pe de alta parte, la distinctiile colective
ale alteritatii. Este atat o practica, cat si 0 clasificare cognitiva. Mai mult, este, in acelasi timp,
un discurs public si un fenomen evident in lume si, prin urmare, un obiect de chestionare, daca
nu o categorie analitica. Antropologii au fost mult timp fascinati de modul in care indivizii si
colectivitdtile se inteleg si se construiesc, respectiv, una pe alta sau pe ele insele. Cu toate
acestea, utilizarea termenului de identitate este o aparitie surprinzator de recentd in limbajul
public, denumirea respectiva fiind atestata in lucrarea psihologului E. Erikson, aparuta in 1960
si dedicatia dezvoltarii psihologice. Inainte de aceastd lucrare, antropologii au folosit alte
cuvinte pentru a descrie ceea ce acum se numeste identitate. Astazi, termenul, utilizat pe scara
larga, desemneaza o gama in extindere de preocupari sociale si politice. Pe masura ce termenul
a castigat popularitate, sensul sau s-a schimbat. Acum, este folosit intr-o multitudine de moduri
(uneori contradictorii) in diferite discipline, subiecte si contexte. Termenul este atribuit atat
indivizilor, cat si grupurilor, se referd la domeniile religioase, politice, private, culturale si
etnice. ldentitatea este consideratd o sursa de coeziune si, totodatd, de violenta si reprezintd o
alternativa de asemanare sau de diferenta, o impunere sau o alegere, singulara sau fracturata,
statica sau fluida. Existd o tensiune deosebita intre ideea unei identitdti Tnnascute, stabile si
constructia ,,postmoderna” a identitatii ca amalgam de multipli ai sinelui incoerent si instabil.
Diversitatea modalitatilor in care termenul este folosit il face dificil de definit, din care motiv s-
a renuntat la el ca termen etic. Tn antropologie s-a concentrat, in primul rand, asupra
identitatilor colective, initial, etnice, apoi, culturale, politice, religioase si de gen. Din ce in ce
mai mult, este examinata ,,hibriditatea” identitatilor, in care ideea de limite rigide de grup a
cedat Tn fata sentimentului de miscare intre identitatile multiple. Notiunea de identitate
interioard stabild a fost in mare masurd inlocuita cu recunoasterea faptului ca identitatile sunt
pline de contradictii, fluiditate si contestatie. Aceste tensiuni, bazate pe identitate, adesea, sunt
conceptualizate ca fiind produse ale globalizarii, postcolonialismului, transnationalismului si
formarii diasporei. Antropologii atrag, de asemenea, atentia asupra modului in care identitatile
sunt inventate, contestate si/sau sustinute in scopuri politice ori de Orice altd naturd. Acest fapt

da nastere violentei bazate pe identitate, xenofobiei, multiculturalismului si miscarilor sociale
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cunoscute cu denumirea de politica a identitatii, in care grupurile sustin recunoasterea legald a
identitatii lor [16].

Identitatea indivizilor este codificata cultural in ritualurile ciclului de viata (ritualuri de
trecere si de initiere, in special) si in cele care marcheaza apartenenta la anumite grupuri:
»Riturile de trecere indicd individualitatea si caracterul nostru separat, dar ne reamintesc in
acelasi timp foarte ferm si viguros ca apartinem grupului nostru si ca existenta nu se poate
concepe separat de acesta” [70, p. 11]. Fiecare persoand, barbati si femei, adulti si copii,
acceptatii in comunitate, ignorantii s.a., isi are viata sa, opusa altora. Identitatea persoanelor, de
asemenea, da nastere unei constructii identitare cand acestea sunt determinate sa fie membri ai
unui clan, ai unei familii sau ai unui grup teritorial, prin atribute distinctive (nume, valute,
semne exterioare etc.) sau ritualuri de apartenenta la un cult. Aceste ritualuri produc semne de
identitate (Insusirea altarelor, supunerea fatd de interdictii specifice etc.), in special, prin
atasarea anumitor teritorii, grupuri de parinti sau asociatii ale mediului rural.

Revenind la formula lui Cl. Lévi-Strauss despre identitate, mentionam ca ,,spatiul este
un loc al societatii, deoarece oamenii sunt repere din cadrul grupului” [35]. In lucrarea sa
Gandirea salbatica, In care este analizat numele propriu-zis al individului, antropologul
Cl. Lévi-Strauss remarca importanta actului de numire, alaturi de cel al clasificarii realului,
sustinand ca numele propriu-zis este ca o apartenentd de clasa sau ,,0 solutie intermediara
inainte de clasificare (...), ca el reprezinta intotdeauna clasa la cel mai modest nivel” [35].
Cercetatorul distinge doua tipuri de nume: numele ca marca de identificare, ce confirma, prin
aplicarea unei reguli, apartenenta persoanei la o clasa preordonatd, la grupuri sociale sau statut
natal si numele ca o creatie liberd a individului desemnat, prin care acesta isi exprima
subiectivitatea. Identitatea persoanelor face parte dintr-o schemda mai cuprinzitoare a
apartenentei, a clanului, a genealogiei sau a identitdtii etnice, care este totusi o eticheta
suplimentara specifica fiecarei fiinte umane. Asadar, abordarile identitatii determind clasele si
singularitatile, legaturile atributelor necesare si contingente, omologiile (coapartinand anumitor
clase) si diferentele (in cadrul claselor sau dintre clase).

Pentru antropologia structurala, conceptul de identitate este major, fiind legat, de
asemenea, de notiunile de etnie si culturd. Din aceasta perspectiva, identitatea etnica reprezinta
0 realitate fundamentald si universala a vietii sociale, ceea ce Tnseamna ca, implicit, postularea
acestei identitdti este imuabild si naturald. Acest postulat este pus la indoiala de prin 1950 si
decisiv In 1969, cand antropologul F. Barth isi publica cartea Ethnic Groups and Boundaries.

The Social Organisation of Cultural Difference [81], in care mentiona ca identitatile sunt create
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si mentinute datoritd interactiunii dintre grupuri. Drept punct de pornire in demersul siu
interpretativ i-au servit teoria dezvoltatd de sociologie si cea a interactiunii simbolice a lui
I. Goffman, ce explicdA modul in care sunt constituite categoriile vietii sociale in timpul
activitatilor unor grupuri complexe de indivizi sau a unor grupuri aflate in cooperare sau
opozitie. In 1963, odati cu publicarea lucrarii Stigma, |. Goffman atribuie conceptului de
stigma statutul de instrument de analiza a identitatii, afirmand ca ,,Stigma nu este o marca sau
un atribut specific, ci, mai degraba, un termen de relatii, in care partenerii sunt determinati sa
joace un rol” [145, p. 11], cd ,,prin interactiune, mai multe componente ale identitatii se
dezvolta si apoi devin un intreg, ca identitatea sociald, in primul rand, rezulta din conformitatea
sau neconformitatea primei impresii produse de altii cu semnele pe care le manifesta” [145,
p. 12]. Prin urmare, identitatea personald este legatd de controlul informatiilor intr-o relatie
data.

P. Ricceur abordeaza problema identitdtii prin intermediul conceptului de relatie.
Potrivit acestuia, identitatea este diferitd si mai apropiatd — dar numai partial — de ceea ce
I. Goffman numea ,,identitatea pentru sine”. in asa fel, P. Ricceur, in lucrarea Soi-méme comme
un autre, a dezvoltat problema identitatii personale. Filosoful distinge doi poli ai identitatii:
»asemanarea, care este Intr-un fel o parte obiectiva a identitatii personale, si individualitatea -
partea subiectivd a identitatii personale” [178, p.137]. Si totusi, pentru I. Goffman si
P. Ricceur, identitatea unui individ care se dezvolta prin interactiune rezulta din opozitia dintre
identitatea definitd de altii (identitatea pentru altii) si identitatea pentru sine.

Asadar, in analiza acestui concept, am constatat doud moduri principale de a explica
identitatea. Pe de o parte, in traditia antropologiei structurale, identitatea apare ca un fundament
stabil, chiar natural, fiind aplicata entitdtilor colective. Pe de altd parte, teoriile interactiunii
considerand identitatea un concept relativ, se concentreaza mai mult asupra individului.
Identitatea sociala inglobeaza o parte din ,,atributele structurale, precum profesia” [160, p. 12].
Opozitia noastrd este schematicd, fiind in concordantd cu principalele orientari ale acestor
curente. Totusi opozitiile ,,identitate colectiva - identitate individuala”, ,,identitate pentru sine -
identitatea altora” nu sunt ireductibile. Ele isi gisesc rezolvare in teoria habitusului elaborata
de P. Bourdieu [168, p.87]. Luand in consideratie diferentele dintre diferitele obiceiuri
individuale, precum si faptul ca principiul lor consta in singularitatea traiectoriilor individuale,
P. Bourdieu precizeazd ca ,habitusul care, in fiecare moment, structureaza, in functie de

experientele anterioare, noile experiente ce afecteaza aceste structuri In limitele definite de
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puterea lor de selectie, realizeazd o integrare unica, dominata de primele experiente, comune
membrilor aceleiasi clase” [168, p. 101-102].

Structurata in jurul unei credinte si a unei experiente, la care se referea P. Bourdieu,
identitatea umana, exprima religiosul ca parte a identitatii. Aceasta devine o dimensiune mai
mult personald decat colectivd in momentul in care se afirma identitatea religioasa a omului
prin investirea diferitelor componente ale identitatii sale. Un rol major il are religia vazuta ca
un corpus de reprezentiri, de credinte si practici, din care provine revendicarea normativa. in
acest caz, nu mai este vorba despre afirmarea religiozitatii cuiva cu impact asupra identitatii, ci
despre o revendicare ca element principal al acestei identitati. Religia si experienta ei sunt in
sine o expresie in cautarea identitatii: omul face parte dintr-o logica opozanta sau incompatibila
cu normele legislative (sau cetatean, sau credincios) prin faptul ca cere afisarea religiosului 1n
spatiul public.

Diferentele religioase, fara subordonare, au inceput sa fie recunoscute in Europa, in
anul 1648, dupi semnarea tratatului de pace westfalict, prin care se permitea minorititilor
religioase sd practice o religie diferitd de cea a suveranului lor. Filosoful J. Rawls a observat ca
in sec. XVI - XVII, in Europa, ideea de minoritate religioasd era mai mult formala [57]. Tn
aceasta ordine de idei, trebuie de mentionat ca, recunoasterea de facto a diferentelor religioase
s-a produs treptat ca normd abia in secolul al XIX-lea, cand Grecia, Serbia, Bulgaria si-au
dobandit independenta fatd de Imperiul Otoman. Ulterior, in 1945, odatd cu crearea ONU,
protectia minoritatilor religioase a devenit principiu international major, fapt care a suscitat
interesul istoricilor, antropologilor, filosofilor, sociologilor etc. in ceea ce priveste conceptul de
identitate religioasd, pe care il raporteaza la un anumit teritoriu, insistand, astfel asupra
termenilor ,,crestinii din est” [135], ,,otomanii” [88, p. 127], ,,musulmanii din Europa” [148],
s.a.

In viziunea noastra, conceptele ,,identitate” si ,,religie” au o incarcaturd simbolica, sunt
incarcate emotional, facand posibila articularea diferitor niveluri de explicare a existentei, a
comportamentului si a relatiillor noastre inter si intraindividuale, permitind, totodata,
individului sd se defineaca 1n raport cu Celalalt, sd aibd un statut in societate, sd adopte un
anumit tip de relatie sociala. Aceste relatii sunt reale sau simbolice si au puterea de a ghida
gandirea, atitudinile si comportamentul uman. A vorbi despre identitate si religie inseamna a

descoperi un fel de relatie intre domeniul psihic si spatiul cultural, intre realitatea psihica si

1fn anul 1648, Razboiul de Treizeci de Ani s-a Incheiat prin semnarea tratatului Westfalic. Prin acest tratat au fost
reaprobate prevederile Pacii Religioase de la Augsburg din 1555 si anume egalitatea dintre catolicism si
protestantism (luteranism).
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dimensiunea sa culturald, asa cum se explica si in lucrarea Contribution a I'etude de I'identite
culturelle libanaise a antropologului F. Majzoub: ,,Psihismul si cultura sunt doua concepte,
care, desi complet distincte, se afld intr-o relatie de complementaritate heisenbergiand
(principiul incertitudinii a lui Heisenberg?)” [153, p. 3.]. Deci prin cultura se articuleaza lumea
psihica si lumea religioasa. Dincolo de aceastd constatare, subliniem existenta unei noi realitati,
care apare si se raspandeste: identitatea si cultura sunt in containerul religiei (dupd ce a fost
religia in containerul culturii), ceea ce face ca problema identitatii, mai ales cea culturala, sa fie
inseparabild de religie. Retinem cd acest fapt nu inseamna reducerea identitatii la o simpla
relatie cu religia (ceea ce face ca indivizii sa se limiteze la a fi actori religiosi), Ci este 0 entitate
simbolica (reprezentare), o structurd psihosociald si culturald dinamica, reinnoitd constant, un
proces, precum si o relatie cu ceilalti, cu istoria si cultura. Si chiar de la inceput,
comportamentul uman nu este justificat doar de internalizarea normelor culturale si religioase,
deoarece religia nu defineste cultura de la sine, ea constituie unul dintre multiplii sai piloni.
Prin urmare, religia are o dubla vocatie [158]: se considera o modalitate culturald simpla si
universala, pe de o parte, si este exploatatd in scopul protejarii identitatii, pe de altd parte.
Aceastd dubla vocatie, la care ne-am referit, caracterizeaza religia ca un garant al identitatii, pe
care 1l regdsim 1n mai multe forme. O primda formd o constituie patrimoniul religios,
conservarea caruia este datoratd rolului religiilor. Or, ,mai mult de jumatate din cladirile
protejate de UNESCO ca patrimoniu mondial sunt religioase” [153, p. 146]. In viziunea
noastra, mostenirea culturald imateriala, transmisa din generatie in generatie, este recreata
constant de comunitdti si grupuri in functie de mediul, de interactiunea lor cu natura si cu
istoria. Mostenirea culturald, la randul ei, ofera subiectilor umani sentimentul de identitate si
continuitate. O altd forma a garantului indentitdtii tine de Impartasirea credintelor religioase in
cadrul aceluiasi grup social, care isi defineste frontierele, identitatea sa fiind reflectatd in
anumite coduri comportamentale adoptate si prescrise, in sistemul de valori alese de acest grup.
In cazul acestei forme, religia devine un instrument conceptual, care traseazi conturul grupului
si care, ca fapt socio-cultural, este strict legata de dinamica psihicd a oamenilor, de nevoile si
de motivatiile lor. Continuitatea unei religii este inseparabild de functionalitatea ei, aceasta din
urma fiind un garant al supravietuirii religiei. Registrul social este legat de cel personal prin

notiunea de religiozitate, idee pe care o atestam si in lucrarile Iui F. Majzoub, care afirma:

2 Principiul incertitudinii al lui Heisenberg: prin acest principiu determinim ci nu poate exista simultan o
particuld cu un impuls si o pozitie arbitrara.
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,Prin conceptul de religiozitate, sensul expresiilor religioase face posibild legarea subiectului si
a grupului social” [153, p. 161].

Astazi, relatia ,identitate — religie” este supusd schimbdrilor culturale. Astfel,
M. Velasco considera ca religia influenteaza prin structura sa identitatea, caracterizatd de patru
puncte de referinta: sfera sacrului, misterul, atitudinea religioasa si mediatiile [71, p. 214].

Suntem de acord cu M. Velasco, potrivit caruia, prin habitus se structureaza fenomenele
religioase: persoanele, lucrurile si intdmplarile ce alcatuiesc o religie. Este ceea ce numim sfera
sacrului. Aceasta sferd nu este o realitate sau un ansamblu de realitdti, nu este o zona a realului,
un act anume sau un ansamblu de acte, ci o forma specifica de a fi a omului si a realitatii in
intregul ei, nascutd o datd cu aparitia religiozitatii. E foarte greu sa surprinzi un lucru atat de
vag, pentru ca nu e vorba de o suma de elemente, ci de o forma de organizare a acestora intr-un
,»chip specific”. Cum sa patrundem in lumea specifica a sacrului? Aceasta trecere presupune o
rupturd din partea subiectului. Pragul sacrului separa lumea vietii religioase de lumea vietii
obisnuite. Nu e vorba de doua lumi alcatuite din lucruri si actiuni distincte, ci despre aceeasi
lume, dar traita intr-un chip cu totul nou. Cunoscutul fenomenolog al religiei R. Caillois [11] a
exprimat aceasta idee in felul urmator: ,,intreaga conceptie religioasa a lumii implica distinctia
dintre sacru si profan; ea se opune lumii in care credinciosul isi vede de preocuparile sale si
exercitd o activitate fara urmari pentru mantuirea sa intr-o altd lume” [apud 71, p. 216].
Ambitusul sacrului este lumea realitatii definitive, ultime, in fata careia toate realitatile vietii
obisnuite devin, oricat de importante ar fi ele, realititi penultime. S& nu credem ca ambitusul
sacrului este o lume populatd de noi realitati sau de un fel de a fi al omului, ca el se reduce la
realizarea unor actiuni extraordinare nedeterminate. Nu e vorba despre lumea si viata omului
care, organizate In jurul unei noi axe, dobandesc o noua dimensiune, constituind astfel un nou
ambitus. De aceea, pentru a explica ,,familiarizarea” omului cu sfera sacrului, e absolut necesar
sa descoperim realitatea ce confera aceasta noud dimensiune realitdtii banale, transforméand-o0
in una sacra.

In traditia crestind, realitatea care naste sacrul este Dumnezeu. Existd insd si traditii,
care nu poseda un nume sau o imagine a lui Dumnezeu, cum ar fi budismul, dar in care sunt
atestate totusi traditii autentic religioase. Din acest motiv imprumutdm de la M. Velasco
termenul ce ar denota ceea ce in traditia crestind se numeste Dumnezeu. Acest cuvant este
Misterul. Prin termenul religios vom desemna realitatea anterioara si superioara a omului, care
apare in viata acestuia determinand reorganizarea intregii sale lumi si a intregii sale vieti. Nu e

vorba, asadar, de un adevar pe care omul este incapabil sa-l descopere ori sa-1 cuprinda, ca
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atunci cand vorbim despre misterul Trinitatii sau cand vorbim despre misterele naturii. Trei
trasaturi caracterizeaza realitatea desemnata cu acest nume: superioritatea ei absoluta, totala ei
transcendentd si conditia de realitate, ce afecteaza in mod intim, total si definitiv subiectul.
Despre aceasta realitate, subiectul religios a oferit de-a lungul istoriei religiilor imagini foarte
diferite. Misterul este asociat cu ,,fortele divine” din religiile, asa-zise, primitive. Tn politeismul
marilor culturi ale Antichitatii, Misterul ia forma multiplelor figuri ale zeilor ce compun
diferitele panteonuri. Traditia monistd hindusa rationalizeaza Misterul, iar budismul vorbeste
despre absenta oricirei reprezentari divine. In sférsit, traditiile monoteiste il recunosc, prin
numele cu care il invoca si 1l adord, ca inceput si sfarsit al existentei. Totusi subiectii religiosi
sunt incredintati cd niciunul dintre aceste nume nu-i epuizeaza realitatea inefabild si ca, pe
masura ce 1l cunosc mai bine, sporeste constiinta insondabilei sale realitati misterioase.

Ca sa existe religie, nu e suficienta existanta Misterului in viata unui om. Ceea ce-l
transforma pe om intr-un subiect religios nu este ,,sentimentul realitatii total diferite” [71, p.
217], pe care el il experimenteazd in anumite circumstante ale vietii sale, ci atitudinea de
recunoastere a Misterului si de cautare a propriei mantuiri. Prima manifestare corespunde
caracterului transcendent al Misterului, iar a a doua - conditiei lui ca realitate ce intervine in
viata omului, afectdnd-0 ntr-un mod neconditionat. Faptul ca obiectul final al actiunii
religioase este Misterul — adica realitatea suprema — impune omului un comportament cu totul
nou, in comparatie cu atitudinile pe care le adopta fatd de realitatile lumii. ,,Toate realitatile
lumii sunt pentru el obiecte ale diferitelor sale facultati si actiuni. Toate sunt subordonate, se
rotesc pe orbita sa si exista doar in functie de el” [71, p. 217]. Pentru ca realitatea suprema sa
apara in orizontul omului, acesta din urma trebuie sd o accepte ca suprema si, prin urmare, sa
inceteze a se mai considera centrul lumii. Prin atitudinea religioasd, omul se descentreaza in
beneficiul Misterului. Recunoasterea acestuia ca realitate suprema cere din partea omului o
atitudine de abandonare a sinelui si de incredintare a intregii sale fiinte in ,,mainile” Misterului.
Dar oare acest element al atitudinii religioase nu provoaca tocmai disparitia identitatii umane?
Oare omul nu trebuie sa abdice de la conditia sa de fiinta libera, pentru a fi posibild acceptarea
Misterului? Raspunsurile la aceste ntrebari accentueaza ideea ca, pe langa o abandonare plina
de credinta, relatia religioasa este o atitudine mantuitoare.

Identitatile indivizilor sunt intrinseci si complexe, In mdsura in care sunt situate la
intersectia diferitelor sfere: familie, prieteni, confesiune, grupuri intelectuale, de gen, profesie,
culturd, vecinatate, angajament asociativ etc. De-a lungul timpului, a fost confirmat ca

angajamentul religios variaza in functie de perioadele vietii si dureaza adesea doar cativa ani,
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dupa care se modeleaza, se distanteaza ori isi asuma un angajament social. Acest lucru il
observam, de exemplu, la tinerii crestini evanghelici dedicati sau la membrii militanti ai
miscdrii de reislamizare. ,Intoarcerea religiosului” invita astfel cercetdtorii sa analizeze
legdturile dintre identitatea culturald si religie, modul in care are loc deconstructia identitatii
religioase, precum si impactul fenomenelor sociale si culturale contemporane asupra identitatii
unui individ.

A vorbi despre identitatea religioasa inseamna a ne referi la un mod particular de
abordare a ,,diferentei”. Identitatea religioasa este, mai presus de toate, legatura si alteritatea, pe
de o parte, si cuprinderea si incluzivitatea, pe de altd parte, a fortelor puternice, care sunt
percepute pentru a provoca, a contesta si a pastra aceste distinctii si unititi. In acest sens,
conjunctia dintre religie si identitate este vazuta in general ca un mod de viata, care cuprinde
lumea, care se referd la sacru si la identitate, ca loc al sinelui si al subiectivitatii. Identitatea
religioasd uneori este invocatd ca element necesar a explica sau a legitima conflictele dintre si
din cadrul grupurilor religioase. Ea iese in evidenta ori de cate ori grupurile sunt sfasiate de
diviziuni schismatice sau se angajeaza intr-o argumentare identitara, adesea pasionald si uneori
violenta, chiar si in cazul in care diferentele doctrinare par a fi minime.

Identitatea religioasa apare, de asemenea, ca mod discursiv, atunci cand religiile sunt
provocate la intdlniri cu grupuri vecine. In astfel de ocazii, identitatea religioasi devine in
discursul public un adevér esential, misteriosul, de valoare axiomatica, — o explicatie pentru
mobilizare si o sursa inexplicabild de pasiune. Vremurile tulburi de renastere sau de conflict
contrasteaza cu altele, daca granitele dintre grupurile religioase sunt adesea estompate, iar
coexistenta este nemarcatd. Astfel, un comert cu simboluri si cu moduri rituale de Tnchinare
duce in mod nereflectiv la amalgamele sincretice. Pentru om, identitatea religioasa marcheaza,
mai presus de toate, diviziunea dintre lumile umane si Dumnezeu, dintre sacru si profan. Ea
conceptualizeaza si intruchipeazi cosmologiile diferentei dintre cei vii si cei morti. In acest
sens, identitatea religioasd indicd experienta transcendentei si a divinitatii atat pentru indivizi,
cat si pentru colectivitati.

Tn acest subcapitol, ne-am propus sa elucidim si problema cu privire la bazele teoretice
ale identitatii religioase, prin referinta la lucrarile lui E. Durkheim, Cl. Geertz si T. Asad, studii
inaugurale, 1n care autorii teoretizeazd marcarea si transcendenta limitelor religioase,
dimensiunile intruchipate, Tncorporate, estetice si ritualice ale practicii religioase. Cu acest scop

exploram acele cercetdri contemporane referitoare la reaparitia religioasd sau a

......
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raspandirea globala a miscarilor crestine misionare, evanghelice si penticostale, a hinduismului
si budismului nationalist. Astfel de miscari conjuncturale contestd, desigur, ideile simple ale
iluminismului sau ale modernitatii, care conduc inexorabil la secularizare, la dezamagirea lumii
sau la ,,moartea religiei”. Ele pun noi intrebari despre rolul conservator sau democratizator al
religiei in sfera publici. Intrucat identitatea religioasd este, de asemenea, o chestiune de
subiectivitate individuala, aparitia ei este un proces complex, determinat de dimensiunea
personalitatii si a experientei personale.

Distinctia dintre sacru si profan formeaza baza teoriei religiei ca identitate si a
principiului totemic, ce apartin lui E. Durkheim. Renuntind la ideea de a elogia zeii sau
spiritele, sociologul accentuecaza unitatea moralitatii, a credintei si a practicii, sustinutd de
organizarea institutionalizatd a constiintei si solidaritdtii. Sociologul subliniaza puterea
abstracta transcendenta a socialitatii sau a moralitatii unui grup, indiferent de interesele sociale
specifice. Acesta este ,,principiul totemic” sau forta misterioasa a identitatii religioase; o putere
profund morald, intruchipata material si simbolic; nicio masca a intereselor utilitare si niciun
marker al grupurilor teritoriale; nici produsul discursiv al elitelor alfabetizate si nici o expresie
deghizatd a comunitétii politice. Respectarea ritualului de obtinere a unui totem il identifica
moral si religios pe individ cu ceilalti [22, p. 211].

Daca principiul totemic std la baza teoriei despre identitatea religioasd, ascensiunea
religiilor mondiale a generat probleme definitorii, una dintre acestea fiind incapacitatea de a
defini religia ca locus al conflictului intern, al diviziunii si al diversitatii, al diferentei Tn cadrul
unitatii transcendente, problema ce pare si afecteze majoritatea definitiilor religiei. In celebrul
sau eseu, Religia ca sistem cultural, Cl. Geertz defineste religia ca ,,un sistem de simboluri, ce
actioneaza pentru a infrumuseta stiri si motivatii puternice, omniprezente si de lunga durata,
prin formularea conceptiilor despre o ordine generala de existentd si despre imbracarea acestor
conceptii cu o astfel de aurd de factualitate in cadrul carora dispozitiile si motivatiile par unic
realiste” [96, p. 90]. Interesul fenomenologic al lui Cl. Geertz consta in cautarea unui sens
(unificat) in fata incertitudinii si a haosului perceput. Antropologul face o distinctie intre
religie, stiintd, esteticd (o simpld materie a ,,vizualului”) si bunul simt, acesta din urma
oarecum asemanator notiunii de profan, analizata de E. Durkheim.

Intr-o critici de anvergurd a eseului lui Cl. Geertz, antropologul T. Asad concepe
termenul de religie ca un domeniu categoric identificabil, analitic in diferite societati si epoci
istorice, care esentializeaza religia si prezintd o separare nejustificata de politica si de ,,putere”

[96, p. 28]. T. Asad insistd asupra acestei idei, bazandu-se pe notiunile foucauldiene ale
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discursului ca putere/cunoastere, sustindnd ca: ,,...nu poate exista o definitie universald a
religiei, nu numai pentru ca elementele si relatiile sale constitutive sunt specifice din punct de
vedere istoric, ci deoarece aceasta definitie este ea insdsi produsul istoric al proceselor
discursive” [96, p. 29].

O abordare discursiva a religiei, in viziunea lui T. Asad, este mai putin adaptabild
interesului fenomenologic al lui Cl. Geertz, Tn cazul in care se cautd un sens generic. Intelesul
este in sine o deconstructie, un regim de adevar autorizat de o institutie religioasa. Termeni
precum cel de religie sunt intotdeauna specifici produsului unor formatiuni discursive
particulare, In anumite momente istorice. Tn continuare, T. Asad, referindu-se la biserica
crestina, ce si-a stabilit singura autoritatea ca sursa de discurs autentic [79, p. 38], insista
asupra granitei dintre religios si secular. In discursul normalizator al bisericii crestine, sustine
antropologul culturalist, confuzia dintre religia si politica Islamului a fost definita ca o aberatie.
Prin urmare, el nu este de acord cu definitia religiei propusa de Cl. Geertz si cu viziunea
istorica a lui L. Dumont, potrivit careia crestinismul a cedat ,,prin sciziparitate, asa cum ar fi,
in fata unei lumi autonome de institutii politice si speculatii” [79, p. 32], odatd ce ,,marea
mantie” a religiei medievale si-a pierdut capacitatea ,,de a deveni o aventura individuald” [79,
p. 32]. Raportand principiul totemic la teoria despre religie a lui T. Asad, identificim ca acesta
nu corespunde niciunui interes sau grup teritorial, ci se prezinta ca o forta sustinuta prin
momente intense, liminale, de performanta afectiva, intruchipata, care alterneaza cu cele banale
sau cu profanul cotidian. Fluiditatea identitatilor religioase se reflecta in faptul ca ambele
transgreseaza si transcend granitele fixe, pentru a cuprinde strdinii in cosmopolitismul religios.
In acelasi timp, principiul totemic este contestat si recuperat in impulsurile de divizare si de
schismatizare a religiilor axiale. Forta identitatii religioase corespunde rareori unei singure
»religii” unificate, delimitate, discrete.

Cu toate acestea, nu este suficient sa concluziondm ca identitatile religioase sunt doar
fluide si ,,performative”. Spectacolele ritualice sunt evenimente colective extrem de complexe,
simbolice si estetice. Ele transcend sau nu localul. Atunci cand se produce acest fapt, ele
reunesc diferite comunitati etnice si religioase pentru inchinare comuna, intr-un spirit de
convivialitate, fard a sterge neaparat diferentele lor. Festivalurile si sarbatorile ritualice sunt,
asadar, adesea heteroglosice, interpretate din perspective destul de diferite. Cu cat persistd mai

mult, cu atat ajung mai frecvent sd fie contestate.
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1.3. Particularititi ale deconstructiei identititii religioase

Identitatea religioasa este influentatd de spatiul geografic si de educatia din familie,
insd, Incepand cu secolul al XXI-lea, ea este caracterizatd si de schimbarile si optiunile
individuale cu privire la credinta. Odata ce viata moderna se remarca printr-o varietate sociala
si culturald, omul tinde sa-si orienteze privirea spre alte optiuni religioase, decat spre cea pe
care o are de la nastere. ,,Metafora ,,cupolei sacre”, care descrie realitatea religioasa a societatii
anterioare, 11 nemultumeste pe cercetatorii contemporani care au introdus conceptul de piata
spirituald pentru a sublinia cd, Intr-o societate multiculturald, traditiile si institutiile religioase
concureaza pentru urmasii lor, iar credinciosii dobandesc o religie in acelasi mod in care
consumatorii aleg din varietatea optiunilor disponibile pe piata bunurilor si serviciilor de
consum”, mentiona L. Kurtz in studiul sdu [111, p. 12]. Astfel, cercetatorul numeste cativa
factori determinanti, ce contribuie la formarea mentalititii de marketing a individului si anume:
atasamentul fatd de o altad religie, justificat, in mare parte, prin neparticiparea la slujbele
religioase; neobligativitatea religiei parintilor pentru copiii lor; casatoriile interreligioase care
s-au intensificat; migratiile sociale si geografice, aparitia noilor spiritualitati New Age care, in
rezultat, permit experimentarea altor practici religioase.

Contextul socio-cultural actual impune activitatea religioasa ca o dilema personald. Din
acest motiv, identitatea religioasa devine variabila. O bund parte dintre cercetatorii din
domeniul psihologiei, sociologiei si antropologiei [115] au studiat deconstructia identitatii din
timpul adolescentei, chiar daca formarea identitatii religioase este continua. Un exemplu ar fi
convertirea individului la maturitate sau la batranete la o altd confesiune religioasa, spre
deosebire de cea pe care a dobandit-o prin nastere. Fluiditatea si negocierea identitatii
religioase joaca un rol important in infelegerea angajamentului religios al omului postmodern
(prin modelarea credintelor si practicilor religioase). Antropologii explicd fenomenul dat prin
impactul mass-mediei asupra omului, prin modul de prelucrare a informatiilor religioase
oferite. Astfel, tehnologia folositd de om, simbolurile media sunt un indiciu al identitatii
religioase, al deconstructiei acesteia. Dupd cum vom remarca mai josS, acest criteriu nu este
unicul ce influenteazi deconstructia identititii religioase. In urma schimbarilor produse are loc
o criza identitara sau o ,retragere in sine” [7, p. 159]. In acest caz, nu mai poate fi vorba despre
identitatea statutara anterioara, negatd, distrusd, invalidata de celalalt, ci si de reflexivitate.

Abordarea antropologica a crizelor identitare consta In intelegerea tipurilor de crize

rezultate din socurile biografice, din coliziunile sociale, in modul in care aceste crize
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influenteazi ,,modelul identitar” al unui sistem de credinte socialmente construit. In literatura
de specialitate, recent aparuta, sunt atestate un sir de studii filosofice despre multiculturalism
(Ch. Tylor, W. Kymlicka, M. Walzer [apud 107]), despe iesirea din criza, fenomen pe care
sociologul A. Strauss il numeste ,,convertire identitard”, iar P. Berger, Th. Luckmann -
»alternatie”, adica faptul de a deveni un altul, de a schimba cultura, partidul, credintele, religia
si deci identitatea” [apud 7, p. 162]. Renuntarea la forma identitard primara duce la o
transformare de sine. Deconstructia identitatii religioase este una dificila, delicatd si impune
acumularea unei experiente de viatd. Din aceasta cauza, sustine D. Dodul ,,rezultd o adevéarata
dilema: pe masura ce indivizii investesc tot mai mult in formarea identitdtii, natura acestei
identitati devine tot mai iluzorie, fapt ce duce la concluzia cd individualizarea exarcebata a
sinelui in contemporaneitate ar trebui privita cu rezerva” [23].

Deconstructia identitdtii presupune acceptarea sau respingerea unor norme, valori,
semnificatii, care se realizeazd in cadrul interactiunilor dintre indivizi (prin interpretarea si
evaluarea informatiilor vehiculate). T. Luckmann considera ca deconstructia identitatii se
constituie din patru faze distincte:

a) validarea: indivizii se acomodeaza unii cu ceilalti, isi fac explicite asteptarile, isi
proclama, testeaza si revizuiesc identitatile, deci construiesc social un contract
interpersonal, care le defineste identitatea.

b) stabilizarea: identitatile astfel construite vor deveni tot mai acceptate in timp. Impresiile
se stabilizeaza, nevoia de autoprezentare strategicd va descreste pe masura ce soliditatea
identitatii va creste.

c) criza: aceasta apare in fata unor relatii importante sau schimbari situationale. Contractul
interpersonal isi pierde viabilitatea si apare nevoia de renegociere.

d) perceptia conflictului identitar: aceasta faza de crizd este punctul de plecare pentru
procesul de deconstructie a identitatii, dacd in faza respectivd conflictul identitar e
perceput ca atare [107, p. 118-121].

Astfel, identitatile sunt constant inventate §i reinventate, pe masurd ce relatiile si
contextele se schimba, ,,...identitatea sociald 1si pierde din ce In ce mai mult din caracterul
static si unic, accentul fiind plasat tot mai mult pe ideile de negociere, pe categorie,
multiplicitate, imaginatie, fluiditate” [49, p. 51]. Ceea ce esti depinde de felul cum te identifici,
apoi de negocierea cu ceilalfi a acestei identificari pentru a fi recunoscut. Dar la fel de
important este si felul in care te prezinti celorlalti, modalitatea si mijloacele prin care negociezi
cine esti.
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In aceeasi ordine de idei, L. Vlasceanu, in lucrarea Sociologie si modernitate [72],

specifica trei strategii ale deconstructiei identitare, pe care individualizarea le impune tot mai

accentuat: fixarea, retragerea si preluarea.

Fixarea este strategia de construire identitara, prin care un individ se conformeaza pe
deplin si neconditionat cadrelor institutionale existente de tip birocratic si ierarhic.
Distinctia identitard rezida in separarea de tot ceea ce este comun si in umilirea altora prin
ostentatie. Conformarea prin fixare se asociaza cu repetarea acelorasi simboluri in grupul
de asemanare, cu mediocritatea conversatiilor sau cu rutina reactiilor/etalarilor.
Retragerea este 0 constructie identitard bazatd pe ascunderea 1n invizibilitatea sociald in
vederea consacrdrii unui sine, care 1si conserva linistea odatd cu ignorarea, macar
aparentd, a unei mari parti dintre acelea care se intdmpld in jur. Pentru evitarea
competitiei dintre indivizi, In virtutea unei inadaptari la schimbari prea rapide sau prea
numeroase, ca efect al autoapararii, unii indivizi se retrag in propriul univers departe de
lumea dezlantuita.

Preluarea este acea constructie identitara, ce se bazeaza pe imprumuturi de optiuni, de
stereotipuri sau de solutii, ce raspund unui deficit identitar asumat. Variantele preluarii
sunt multiple si depind in mod fundamental de resursele personale disponibile, de
capacitatea de a inlatura disonanta cognitivd prin construirea consonantei elementelor
cognitive disparate. O parte dintre oameni prefera preluarea si cantonarea intr-0 identitate
etnica, religioasa sau culturala colectiva, altii se asociaza cu o personalitate, imitdnd pana
la indistinctie felul de a fi si de a reactiona pe scena sociala.

Asadar, fixarea, retragerea si preluarea sunt strategii de constructie identitard, ce

marginalizeaza indivizii care le practica, 1i posteaza intr-o stare de inegalitate fata de cei care,

in virtutea individualizarii, adoptd strategii active de prospectare a sinelui si de adaptare

biograficd la schimbarile ce se produc si pe care le produc in societate. Intrucat constructia

actuald a realitatii sociale se realizeaza in conditii de individualizare, ea devine dependentd de

modul de constructie a identitatilor individuale. Fiecare individualitate participa insd in mod

diferit la acest proces. Fie ca este aplicata strategia de genul fixarii, retragerii sau preluarii, fie

ca sunt dezvoltate strategiile de inventare a sinelui, adica de prospectare a oportunitatilor, a

riscurilor si de dezvoltare creatoare a traiectoriilor biografice de succes.

Strategiile enumerate de L. Vlasceanu, cu impact asupra deconstructiei identitdtii, in

special, a identitatii religioase, le regasim si in abordarea filosofului analitic C. McCall [114],
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referitoare la povestea de sine, la esecul definirii identitdtii personale ca existenta in timp.

Acest ,,esec” se datoreaza schimbarilor permanente la care este supusa identitatea personala.

Experienta desprinsd din poveste reprezintd un mod de interpretare si de simbolizare

discursiva a unei experiente de amestec a starilor emotionale, a reprezentarilor mentale. Modul

de interpretare presupune o stdpanire a sistemului simbolic (sistemului de limbaj), obtinut din

experienta personald. La randul sdu, limbajul, in deosebi, limbajul religios, constituie un

rezervor de motive si chiar de naratiuni despre experienta personala. Mediul religios oferda

matrici narative In care experienta individuala sau colectiva sunt modelate. Dupd cum remarca

si C. McCall, povestile transmise de traditiile religioase despre deconstructia identitatii

religioase a unui individ sau a unui grup pot fi, cel putin, de patru tipuri: auto-naratiunea sau

autobiografia, miturile sau povestile fondatoare, povestile despre vietile exemplare si povestile

ca fictiuni.

1) Autonaratiunea sau autobiografia ce denota ca identitatea, ca relatie reflexiva fata de

2)

sine, nu este deconstruitd in mod narativ, ci constituie un material de baza pentru auto-
naratiune. Autonaratiunea, numitd si autoproiectare narativa, nu contine neaparat o
poveste, dar se manifestd ca atare. Sentimentul de identitate contribuie la stabilirea
legaturii dintre trecut, prezent si viitor. In ceea ce priveste deconstructia identititii
religioase, povestea de sine surprinde permanenta sau schimbarea identitatii.
Permanenta identitatii este exemplificatd prin loialitate, pe tot parcursul vietii, fatd de
traditiile de familie. Contrariul este povestea de sine, care se caracterizeaza prin
schimbadrile survenite in identitatea individului/grupului ca rezultat al transformarilor
socio-culturale, petrecute in timp. De asemenea, povestea de sine, aflatd in slujba unei
transformadri identitare, de naturd religioasd, duce cu gandul la povestile despre
convertiri, despre vocatie si, mai general, la toate povestile, care relateaza o
transformare a identitatii si care sunt legate de experiente neobisnuite, paranormale etc.
Astfel, plasam povestea de sine in contextul religios prin categoria marturiei (de ex.
marturisirea religioasa la crestini).

Al doilea tip de poveste este mitul sau povestile fondatoare. Antropologul A. Brelich
[114] defineste mitul drept orice naratiune, situatd intr-un timp trecut (in epoca
primordiald) sau intr-0 temporalitate suspendatd (anistoricd), in care sunt prezente
fiinte supraomenesti (eroi, zei). Povestile de tip mitic fac parte din textele transmise
prin traditiile religioase sau prin originea cultelor, practicilor. Miturile se diferentiaza de

legende prin dimensiunea sacrd ce le este specifica. Povestile fondatoare nu sunt
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alcdtuite doar din mituri. Ele includ, la fel, povesti despre personaje istorice, cum ar fi
epopeele colective, povestile istorice, in care se incearcd a se explica formarea si
evolutia traditiei religioase. De altfel, traditia joaca un rol important in viata oamenilor,
ajutandu-i sa afle raspunsuri la intrebarile ,,De unde venim?”, ,,Unde mergem?” si ,,.De
ce suntem aici?”.

3) Al treilea tip este povestea despre vietile exemplare, transmise prin corpusul textual al
unei traditii religioase. Vietile model sunt prezentate ca realizare a ceea ce vizeaza
traditia religioasa la care ele se raporteazi. In aceastd categorie, atestim nu numai
povesti, relatate la persoana a treia, despe vietile oamenilor, grupurilor, dar si despre eu
sau noi, in care relatarea este la persoana intaia. Drept exemplu, pot servi figurile
ilustre, precum si fondatorii traditiilor religioase, precum Francisc de Assisi sau
Siddh’artha Gautama. De fapt, distinctia dintre povestile fondatoare si povestile
exemplare nu Intotdeauna poate fi facuta.Totusi un criteriu de diferentiere ar fi natura
acestor texte ca ,,povesti-model”. Comportamentul iesit din comun al unor eroi, precum
al celora din lliada sau Odiseea, poate servi drept criteriu de clasificare sau de raportare
a acestor relatdri la categoria textelor fondatoare, neexemplare. Pe de alta parte,
relatarea despre viata lui Siddhartha Gautama, care a trdit cinci sau sase secole 1.Hr., o
consideram atat o poveste fondatoare, cat si una de viatd model. Povestile de sine, care
iau forma unor marturii, de asemenea, pot fi raportate la textele de natura exemplara,
transmise prin traditie.

4) Al patrulea tip de poveste este cel de fictiune, in special, de naturd exemplara. Povestile
didactice, cum ar fi pildele sau comparatiile, pot fi incluse in aceastd tipologie. In
traditiile religioase, acest, al patrulea tip de poveste, face parte din categoria textelor cu
caracter de invataturi, ce apartin inteleptilor sau figurilor ilustre autorizate, cum ar fi, de
exemplu, invititurile rabinilor evrei raportate de Mishnah®, Talmudul sau invititura lui
Buddha. In traditia crestina, multe pilde, precum cea a bunului samaritean, fac parte din
invatatura lui Isus.

Asadar, recurgand la metoda deconstructiei si la tipurile de poveste la care ne-am
referit, putem analiza atit procesul de formare a identitatii personale, cat si factorii ce
contribuie la aceasta formare. Termenul de deconstructie, destul de uzual, uneori interpretat

gresit, face parte din mostenirea conceptuald a posteritatii lui J. Derrida. In termeni deridienti,

3 Misna este o culegere de compilatii de opinii si dezbateri juridice care stau la baza dreptului religios iudaic.
Termenul, in traducere, inseamna ,,invatatura” si ,,repetare”. Misna, de asemenea, denotd o metoda de memorizare
orala a discursului rabinic.
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trebuie recunoscut faptul, ca si in cazul altor grafeme, ca notiunea de deconstructie reprezinta
o valoare testamentard. Dupa cum ne aminteste psihanalistul R. Major [152, p. 14],
deconstructia derridiana a fost, pentru multi cercetatori actuali, o sursa profundd de inspiratie,
extinsd dincolo de partitiile sistemelor si de spatiile academice. Cu sensul lui primar, conceptul
de deconstructie era folosit in abordarea stricta a problemelor filosofice, ca mai tarziu, sa fie
utilizat in literatura, arta, psihanaliza, istorie, sociologie, politica si chiar in antropologie.

Ca sa vorbim despre deconstructia identitdtii religioase este necesar sd definim
termenul de deconstructie. In acest caz vom face referire la teoria lui J. Derrida, expusi in
lucrarea Diseminarea [19]. Savantul sustine ca termenul ,,deconstructie” trebuie folosit nu cu
sensul de a distruge ceva, de a desface, ci cu acela de a analiza structurile sedimentate, care
formeazi elementul discursiv al propriei noastre gandiri. in acasti ordine de idei, J. Derrida
sublinia: ,,Prin urmare, aceste doud operatii trebuic sa fie intreprinse intr-un fel de
simultaneitate deconcertantd, intr-o miscare de ansamblu coerenta, desigur, dar divizata,
diferentiata si stratificatd” [19, p. 11]. Pentru sociologul N. Elias, termenul ,,deconstructie” al
lui J. Derrida inseamna o ,,analiza critica a fenomenului” [144, p.25]. M. Heidegger foloseste,
in lucrarea sa Fiinta si timp, termenul de destructie, definindu-l in sens pozitiv: ,,Destructia are
tot atat de putin sensul negativ al unei debarasari de traditia ontologica. Dimpotriva, ea trebuie
sunt date factice o datd cu fiecare punere a intrebarii si cu delimitarea — trasata tocmai prin
aceasta intrebare — a campului posibil al cercetarii” [30, p. 31-32]. Filosoful foloseste varianta
latina, ,.destruere” a cuvantului, pornind de la semnificatia termenilor ,,a deconstrui”,
»deconstructie”, afirmand astfel ca nu e vorba despre nimicire sau devastare, din moment ce la
sfarsitul destructiei ca deconstructie apare reluarea problemei uitate (asa cum cel mai des se
intampld cu teoriile si problemele cercetate in antropologie, adica sunt abandonate, dupa care
reluate). In acest context, modelarea si remodelarea continui a identitatii este influentata de
fortele sociale pluraliste actuale si curentele culturale.

In lucrarea Sociologia religiilor. Credinte, ritualuri, ideologii, N. Gavriluta analizeaza
ideile unor autori cu privire la schimbarile actuale, ce se produc in domeniul religiei si care
influenteaza identitatea personala. J.A. Beckford, unul dintre cercetatorii citati de autoare, este
de parere ca religia isi are rolul sdu ,,in procesul de integrare sociald, in implementarea unor
norme de convietuire normald, dar si cercetarea stiintificdA a aspectelor specifice
postmodernitatii, cum ar fi prevalenta tehnicii si a banului asupra credintei religioase” [apud

28, p. 36]. Exprimand aceeasi viziune, G. Davie remarca opozitia dintre ,,declinul religiozitatii
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si conditiile cresterii bogatiei” [apud 28, p. 36], iar Th. Luckmann considerd ca ,,in viata
umana, supranaturalul este legat de natural /.../ si niciodatd nu poate fi vorba despre o moarte
anuntata a religiei” [apud 28, p. 36]. Suntem de acord cu opiniile acestor autori, afirméand
totodata ca declinul vietii religioase si institutionalizate este caracterizat de emanciparea
practicilor noi, religioase, pe fundalul declinului bisericii crestine, al tendintelor oculte,
astrologice, chiromantice.

Fenomenele sociale si culturale influenteaza crearea povestii de sine si contribuie la
deconstructia identitatii religioase. Dintre acestea, le amintim pe cele mai importante:
globalizarea, multilingvismul, elementele si obiceiurile preluate din alte culturi, convertirile,
secularismul. In mediul traditional, individul este supus atit fenomenului globalizarii, cat si
influentelor realitdtii in care trdieste. Valorile traditionale suferd schimbari, iar comportamentul
individului se adapteaza la necesitagile actuale. Diversitatea culturala, influentata de
globalizare, este unul dintre obiectele de studiu ale antropologiei socio-culturale contemporane.

Relativismul cultural creeazi un dialog, care face posibila recunoasterea alteritatii. In
societatea contemporand, datoritd pluralismului, individul 1si negociaza identitatea religioasa.
Astfel, omul se afla in situatia de a-si deconstrui identitatea religioasd 1n baza altor traditii
religioase, chiar daca s-a nascut deja intr-o traditie religioasa.

In asa fel, fiecare religie contribuie la activizarea incontinui a memoriei colective. De
fapt, memoria colectiva este complet caracterizata de structuri, de organizare, de limba si de
viata cotidiand. Cu toate acestea globalizarea influenteaza traditiile comunitatii din care face
parte individul, stabilite in timp. Astfel, se formeaza o identitate noud, lipsitd de transcendenta,
adaptata la tehnologiile actuale si la interesele economice. Desi sunt respectate drepturile
fundamentale la viatd ale omului, implicit, cel de a opta pentru orice altd confesiune,
majoritatea oamenilor, voluntar, aproba identitatea religioasd, transmisd de familie odata cu
nasterea. Intr-o lume secularizati, in care credintele si practicile previzute de institutiile
religioase sunt din ce in ce mai neglijate, fenomenul convertirii il face pe om mai deschis
pentru o noud identitate religioasa, care, ,,in modernitate nu mai este considerata una mostenita,
intrucat persoanele isi construiesc propria lor identitate religioasa reiesind din diversitatea
resurselor simbolice si experientele in care au fost implicati” [141, p. 8].

In lumea globalizati, in care ritmul de schimbare este un imperativ cultural real,
traditionalismul si pastrarea identitatii religioase specifice unei comunitdti nu mai corespund
adaptarilor vietii sociale contemporane. Observam 1in ultimele trei decenii ca identitatea

religioasa se afirma printr-o religiozitate expusd, prin crearea unor reprezentari religioase in
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filme, teatru, literaturd. Astfel, insusi secularismul este o cauza a formadrii noilor identitati
religioase. Observam ca religiile nu sunt cauza conflictului direct dintre ele. Baza conflictului
este identitatea religioasd ca o componentd a caracterului uman. In incercarea posibila, dar
dificild, de a clarifica si de a intelege fenomenologia culturald a modernitatii, este absolut
necesar sd analizdm dincolo de factologia realului, a faptelor si ideilor vehiculate, sa
identificam rolul reprezentarilor si productiilor imaginarului. Necesitatea evadarii l-a facut pe
om si apeleze la noi structuri religioase si si construiasca un nou imaginar religios. In multe
tari europene, precum si in Statele Unite ale Americii, convertirea la noile miscari religioase a
devenit o ,,moda”, care, pe langd oferta unei experiente spirituale, mai satisface si necesitatile
intelectuale ale omului. In prezent, noile miscari religioase au ca scop formarea unui ,,templu
universal”, a unei ordini cosmice, a unui absolut armonios.

Astfel, in perioada contemporand, societdtile occidentale sunt marcate de diminuarea
rolului social al institutiilor religioase, de cresterea numirului de conversii. Tn cercetarea
fenomenului, nu trebuie sa se ia in consideratie doar persoanele care si-au schimbat religia sau
care au fost socializate intr-o familie, dar si cei nascuti intr-o familie religioasa, care, in mod
voluntar, au decis sa-si schimbe conceptia despre religia lor, identitatea religioasa initiala.
Persoana convertita este aceea care, intr-adevar, decide sa se dezica de crezul si de apartenenta
sa religioasi. Intr-o societate, guvernata de schimbdri permanente, se manifesta si se realizeaza
postulatul fundamental al modernitatii religioase si anume ca o identitate religioasa ,,autentica”
nu este decat o identitate aleasa din propria initiativa. Asadar, In mdsura in care o persoana este
pregatita pentru reorganizare, acceptarea noilor standarde, pentru incorporarea sa intr-o noua
comunitate, convertirea religioasa este o metoda, ce duce spre autoconstructia individului intr-o0
lume multiculturala.

Dupa cum s-a remarcat anterior, timpurile de astdzi provoaca o neincredere
generalizatd. Aceastd neliniste si derutd duce la criza marilor institutii, printre care si a celor
religioase, care i1 provoacd pe oameni sa caute noi experiente religioase. ,,Religia devine o
enciclopedie a vietii spirituale, oferind raspunsuri la toate problemele de constiintd: viata
solitard, familiald, sociala, politicd, militard, artistica, stiintifica, filosoficd - totul intrd in
preocupdrile ei modelatoare urmand conceptia dogmatic-teologica in care este sistematizata
lumea si viata” [52, p. 8]. Secularizarea societatii, afirmarea crescanda a individualismului si
mondializarea au dus la o explozie a religiilor, a credintelor si a confesiunilor religioase. Un
exemplu in acest sens este migcarea New Age care vine cu diverse oferte de salvare. ,,Ofertele

de salvare se multiplicd pe piata liberalizata a religiosului total, unde infloresc mixajele,
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inovatiile, sincretismele, noile misticisme, unde prolifereaza, de asemenea, sarlatani de tot
felul. Odata ce religia este definita ca o afacere de ordin privat, atunci fiecare individ poate
alege din avantajul mesajului crestin numai acele elemente care ii convin lui” [apud 54, p.
149].

Una dintre legendele populare, cu un circuit foarte mare, este cea despre intoarcerea
Mantuitorului crestin, text, ce a provocat entuziasm, disidente si chiar revolte fatise impotriva
bisericilor si a religiilor. Noile miscari religioase, fiind un ,,colac de salvare” pentru oameni, le
aduc acestora alinare prin metode mai simple, ce nu au nicio legaturd cu traditia, printr-un
limbaj si prin simboluri contemporane, stimuland astfel mobilitatea spirituald. Dupa cum s-a
constatat in literatura de specialitate, dar si in practica, miscarea New Age se acomodeaza
constant habitusului predominant al societdtii contemporane, dacd e sd ne exprimam in
termenii lui P. Bourdieu. Cercetdtorul A.P. Beyond mentiona in aceastd ordine de idei: ,,La
inceputul secolului al XX-lea, secularizarea apare pentru sociologi ca un proces inevitabil,
religia gasindu-se descalificatd in raporturile sale cu modernitatea si cu procesul rationalizarii”
[78, p. 64]. Fie ca este vorba de K. Marx [apud 78], de E. Durkheim [22] sau de M. Weber
[74], toti acestia au anuntat pierderea influentei si importantei religiei in societatile moderne.
Potrivit lui K. Marx, care considera religia ca opiu pentru popor, aceasta trebuia sa dispara
odata cu venirea societatii fara clase si cu sfarsitul alienarii. Pentru E. Durkheim, religia trebuia
sa fie inlocuitd cu un alt fel de religie civild, continudnd cu o morald care sa permita intarirea
coeziunii sociale. In fine, pentru M. Weber, progresul omenirii va conduce printre altele si la
marginalizarea religiei. Tn acest sens, J.F. College anunta un inevitabil declin al religiei,
echivalent cu o ,decrestinare, ce nu inceteazd sia loveasca bisericile” [140, p. 220-221].
»Procesul masiv de rationalizare a activitdtilor sociale, care duce la depersonalizarea
raporturilor sociale, ne apropie si mai mult de aceasta, facandu-ne sd vedem in locul religiei si
a bisericii, intronarea cu desavarsire a stiintei si a statului”, afirma J.-P. William [76, p. 73].
M. Weber vedea implicarea omului prin profesia sa, perceputd ca o proba a credintei, ca o
continuare ,,salvatoare” pentru el. Astfel, ideea lipsei unei biserici se Intareste mai mult, odata
ce omului nu-i este necesara aceasta pentru a stabili o legatura cu divinitatea.

Schimbarile de identitate au grade nelimitate de libertate, chiar dacd structurile
contextuale impun constrangeri. De obicei, in momentul cand constréngerile devin prea
puternice, individul le ignord, le elimind sau, pur si simplu, li se opune. Vorbind de relatia
dintre identitatea individuald si cea colectivd, remarcdm ca prima reiese din a doua.

»Specificitatea individuala este inchisd intr-una colectivd. Totusi, individul singular nu se
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identifica doar cu un singur ,,noi”, ci are nevoie de tot atatea apartenente si continuturi diverse
cate ar alimenta propria existentd in cautarea de universuri succesive sau concomitente de
viatd” [72, p. 156]. ldentitatea individuala se foloseste de identitatile colective, disponibile prin
aderare si respingere, pentru a-si crea propriul profil, care sd evoce rivalititi de interese si
distinctii cat mai clare, pentru a face cit mai vizibile granitele de separare. In mediul
postcomunist si anume In cazul Republicii Moldova, aceastd stare, mai mult impusa, trebuie
privitd mai degraba ca una de initiere individuala in exercitiul deconstructiei identitare.
»Asumarea sau respingerea unei identitati colective coincide cu explorarea resurselor identitare
disponibile intr-un context in care individul este asteptat sa fie el Insusi, in a avea o identitate
individuala” [72, p. 156].

Religia este sursa cea mai la indemana pentru deconstructia identitatii individuale intr-
un context structural bulversant. Atat in mediul urban, cat si in cel rural, aproape toti oamenii
si-au asumat o afiliere religioasd, manifestandu-si comportamentele de tip religios in spatiul
public sau privat. M. Voicu, analizand valorile si comportamentele religioase in spatiul urban
romanesc, exprimd o opinie categorica referitoare la perioada tranzitiei, care ,,a generat
insecuritatea existentiald, fapt ce si-a pus amprenta pe orientarea populatiei cétre religie” [73,
p. 114]. Religia si religiozitatea confera omului un echilibru personal, faciliteaza reciclarea
optiunilor comunitariste in forma deconstructiei identitare. Religiozitatea a ajuns sa fie
complementard deconstructiei identitdtii individuale in perioada de tranzitie a Republicii
Moldova, echilibrand prin compensare efectele bulversante ale transformarilor economice,
sociale, politice si culturale. Totusi religia si alte surse de afirmare ale identitatilor colective
ofera posibilitati in deconstructia identitatilor individuale, dar, in acelasi timp, devin si surse de

diferentiere si, mai ales, de scindare si de tensiune sociala.

53



1.4. Concluzii la capitolul 1

Tn acest capitol ne-am propus si fundamentim teoretic si metodologic identitatea

religioasd in cercetarile filosofice si antropologice; sa determindm elementelele componente ale

identitdtii religioase in baza structurilor si sensurilor acesteia si sd relevam principalele

caracteristici ale deconstructiei identitatii religioase.

1.

In cadrul cercetarii am determinat cd identitatea personald se formeaza in raport cu
identitatea de grup. Fiind o sintezd dinamica, identitatea rezulta din procesul de asimilare si

de acomodare a interactiunilor dintre dezvoltarea personala si influentele sociale.

. Analiza mai multor lucrdri ce apartin reprezentantilor de vaza ai teoriilor structuralista si

culturalistd, ne-a permis sd concluzionam ca identitatea se formeaza in baza rolurilor pe care
oamenii le exercitd 1n viata lor cotidiana. Prin insusirea, interpretarea si repovestirea
evenimentelor din trecut se construieste sinele actual.

Spre deosebire de alte stiinte (filosofia, sociologia, psihologia etc.), antropologia defineste
conceptul de identitate recurgand la termeni total diferiti, cum ar fi: etnie, descendenta,
persoand, ritualuri de trecere etc. Antropologia contemporand examineaza ,hibriditatea”
identitatilor codificate cultural in ritualurile ciclului de viata.

Abordarea fenomenologicd justifica religiosul ca parte a identitatii. Identitatea si religia
explicd existenta, comportamentul uman si relatiile Iui inter- si intraindividuale prin
raportare la celalalt. Am remarcat ca practicile si credintele religioase sunt parte
componenta a identitatii.

Contextul socio-cultural actual a declansat in mare masurd instabilitatea identitatii
religioase, activitatea religioasa devenind o optiune personala, dar nu si o mostenire de la
generatiile anterioare. Sociologii si antropologii explicd expansiunea fenomenului dat prin
impactul mass-mediei. Omul contemporan isi intelege angajamentul religios si are
posibilitatea negocierii identitdtii ca rezultat al bricolajului de credinte si activitati practicate.
Fenomenele sociale si culturale contemporane (globalizarea, multilingvismul, secularismul,
multiculturalismul) au un impact deosebit asupra procesului de modificare a identitatii
religioase, care, la randul ei, este reinterpretatd si reevaluatd potrivit normelor, valorilor si

interactiunilor cu celalalt.

. Cercetarea fenomenului diversitatii culturale, fiind determinata de procesele contemporane

globale, este importantd si necesara pentru descrierea interactiunilor interculturale si a

efectelor asupra modificarii identitatii religioase.
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8. In contextul diversitatii religiilor, se formeazid o noua identitate, adaptati la tehnologiile
actuale si la interesele economice.

9. Identitatea religioasd, in contextul multicultural contemporan, este influentata de noi modele
culturale. Prin configurarea suportului metodologic complex, autorul a sistematizat reperele
teoretice si practice cu privire la deconstructia identitatii religioase ca rezultat continuu al
schimbarilor culturale actuale.

10. Deconstructia identitatii religioase duce la reinventarea interactiunii cu celdlalt prin
formarea sentimentului de apartenentd la mai multe grupuri sau identitdti. Cercetarea
realizatd de autor a aratat ca schimbarile socio-culturale care au avut loc in Republica
Moldova, dupa anul 1989, au restructurat simbolurile si credintele religioase. Datorita

acestui fapt, a avut loc crearea unei noi identitati religioase.
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Il. ASPECTE INTERPRETATIVE ALE IDENTITATII CULTURALE

2.1. Conceptualizarea identitatii culturale in studiile culturale

Identitatea, dupa cum am remarcat si in capitolul intai, este intr-o evolutie dinamica,
prin care actorul social, individual sau colectiv, da sens fiintei sale; el face acest lucru legand,
prin trecut, prezent si viitor, elementele care il privesc si care sunt de ordinul prescriptiilor
proiectelor sociale si realitdtilor concrete. Aceastd dialectica (in sensul integrarii contrariilor)
ofera tuturor mijloace de a se asemana cu ceilalti si, In acelasi timp, de a se diferentia de ei.
Prin integrarea celuilalt, in timp ce se face schimbarea de continuitate, dinamica identitatii
genereazad o constanta aparentd, care confera persoanei un sentiment de apartenenta. Identitatea
reuneste, de asemenea, produsele operatiilor anterioare: reprezentarea despre ceea ce suntem,
ce ar trebui sa fim si ce am vrea sa fim, in duratd, spatiu si diverse circumstante ale vietii
sociale. Functiile identitatii sunt, prin urmare, ontologice, deoarece privesc simtul de a fi si sunt
instrumentale, in masura in care ofera actorului mijloacele de adaptare la lume. Tn teoria
antropologica [97], paradigma culturald este aplicatd pentru a explica geneza identitatii si
complexitatea semnificatiei acesteia. Prin urmare, identitatea, din punct de vedere antropologic,
se defineste 1n termeni de identificare cu propria cultura si autoreflectare. Modul de convietuire
intr-un mediu sociocultural dat este o chestiune de convingere sau o posibilitate de alegere,
datorita expresiilor sale multidimensionale, ca: statut, clasd, profesie, stil sau conotatie
simbolica. Scopul acestui capitol este de a elucida conceptul de identitate culturala in studiile
culturale; de a examina raportul identitate-alteritate in societatea multiculturald contemporana;
si de a evidentia impactul experientei religioase si atitudinii valorice asupra comportamentului
religios;

Cultura de astdzi desemneaza Intreaga gama de aspecte intelectuale, probleme morale,
sistemul material si simbolic de valori si, In cele din urma, stilurile de viata ce caracterizeazad o
civilizatie. Termenul de culturd are o gama foarte largd de sensuri, deschizandu-se catre un
domeniu aproape nelimitat. E.B. Tylor, A.L. Kroeber si C. Kluckhohn ofera in lucrarile lor nu
mai putin de 163 de definitii pentru termenul de cultura.

Daca ludm toate aspectele culturii, cum ar fi: cunostintele, credintele, arta, morala,
legile etc., si le punem intr-un context precum: tara, etnia, gasim identitatea culturald extragand

unicitatea sau specificul din fiecare dintre ele. Cultura este un fenomen universal, dar are forme
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individuale de manifestare in regiuni, tari, populatii sau grupuri etnice. Toate aceste manifestari
individuale iau forma intr-o identitate culturala.

Identitatea culturala apare ca un set de structuri obiective (gandite spontan in
dimensiunea colectivului, socialului, istoricului) si ca principiu sau ca proces de subiectivare
(gandit spontan in dimensiunea ,,trditd” a individualitatii ,,constiente” sau ,,inconstiente”). Intre
acesti doi poli exista, in mod normal, corespondentd sau reciprocitate, conform modelelor de
exteriorizare si interiorizare, dar si acestea pot fi conflictuale. Schimbarea traduce situatii sau
momente de ,.crizd” (sau chiar momente ,patologice”), ce autorizeaza o recunoastere a
subiectivitatii individuale intr-0 identitate culturala obiectiva. Realizarea normelor culturale
colective in identitatea subiectilor constituie, de fapt, doar o limitd, care nu suntem siguri ca
poate fi atinsa vreodata.

Identitatea culturald este insasi expresia singularitatii ,,grupurilor”, popoarelor sau a
societatilor, este ceea ce interzice confundarea lor intr-o uniformitate de gandire si practica sau,
pur si simplu, pentru a sterge ,.granitele” care le separd si care reflectd corelatia, cel putin
tendentiald, dintre faptele de limba, faptele religiei, faptele de rudenie, faptele estetice, in sens
larg (deoarece existd stiluri de viatd, asa cum existd stiluri muzicale sau literare), si fapte
politice. Dar, in acelasi timp, apare problema universalitdtii sau universalizarii. Culturile sunt
gandite in diversitatea lor sociald sau antropologica, in comparatie cu cele universale (naturale
sau logice). Aceastad diversitate induce o comunicare ,,intre culturi” sau iIntre ,,purtitorii” unor
culturi singulare cu potential care traverseaza toate hotarele. Recunoastem in identitatea
fiecdrei culturi o valoare universala ca atare.

Incepand cu anul 2000, atat sociologii, cat si antropologii si-au sporit interesul fati de
identitatea culturald a imigrantilor din Europa occidentald. Acest lucru se explica prin faptul ca
tarile occidentale au avut ca scop integrarea sociala a imigrantilor, ce a determinat cunoasterea
valorilor, a comportamentului si a rolurilor sociale pe care si le asuma acestia in colectivitatea
noua.

Notiunea de cultura si elementele care o constituie — in principal, limba, teritorialitate,
religie etc. — sunt deseori invocate pentru a justifica agregarea vastelor grupuri de indivizi, sub
pretextul ca sunt, de obicei, purtatori ai atributelor specifice. Identitatea culturala, remarcata ca
rezultat al asemanarii si diferentei dintre noi si ceilalti, este subiectul a tot felul de utilizari
simbolice si practice; alimenteaza frecvent dezbaterile mass-mediei, fard a fi insd definita ca un

concept stiintific.
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Evolutia conceptului de cultura, permitand aparitia celui de identitate, se separa treptat
de traditia culturalistd. Cu toate acestea, nici cultura, nici identitatea nu sunt considerate astazi
ca entitdti stabile, pe care actorii sociali le-ar mosteni si le-ar mentine pe tot parcursul vietii.
Cultura si identitatea apar ca fenomene complexe dinamice, nu statice, ancorate in istoria
grupurilor sociale, dar nu blocate in ea. (Re)construirea colectivd a istoriei este esentiala:
datorita ei, actorul social transforma negativul in pozitiv, incertitudinea in certitudine. Prin
granitele care il separa pe Noi de Ei, prin distingerea identitatii de alteritate, fiinta capata
formad, genereaza obiective, valori si sensuri comune. Conform noii perspective interactioniste,
impartasirea semnificatiilor produse prin interactiunile sociale in cadrul unui grup constituit
istoric ar defini cu exactitate cultura ca studiu al istoriei progresului popoarelor spre civilizatie.

In stiintele socioumane, utilizarea termenului ,,identitate” desemneazi, in general, nu
»hatura profunda” a unui individ sau a unui colectiv in sine, ci relatia dintre afilierile colective
(individul este identificat prin intermediul categoriilor sociale) si dintre personalitatile
individuale (modul prin care fiecare se identifica). Astfel, identitatile colective (set de categorii
care identificd un individ la un moment dat, intr-un anumit loc) si identitdtile individuale
(sentimentul ci este intr-un anumit fel, Tn singularitatea sa) sunt inseparabile. Intrebarea
generald este cum un astfel de comportament sau credintd este inteles pe baza apartenentelor
colective si a modului in care acestea sunt experimentate, internalizate de o astfel de persoana.
Raspunsul vine chiar din divizarea disciplinara a studiului despre identitatile colective (culturi,
roluri, obiceiuri etc.) si identitdtile individuale (inseparabile de autobiografii) care, in viziunea
noastra, ar trebui rezervate antropologilor pentru studii relevante utilizand metode calitative.

In acest context, E. Tylor a fost primul care a propus o definitic operationald a
conceptului de culturd, urmarind diferitele etape ale evolutiei culturii umane. Antropologul
definea cultura ca ,,un sistem complex de cunostinte, credinte, arte, legi, morald, moravuri,
cutume, alte capacitati umane si deprinderi dobandite de om, ca membru al unei societati”
[126]. Un secol mai tarziu, F. Boas a dus mai departe conceptia lui E. Tylor detasandu-se de
teoreticienii care faceau diferentierea dintre naturd si oameni. Prin desfasurarea unor ample
studii empirice in America de Nord, acest autor a deconstruit notiunea de ,,rasa” (conceputa pe
atunci ca un set de trasaturi fizice, specifice unui grup uman). Preocupat, initial, de impactul
factorilor de mediu asupra comportamentului uman, el a demonstrat, de fapt, impactul
culturilor asupra institutiilor sociale si a comportamentelor legate de acestea. F. Boas a aratat
ca este imposibil sd se defineasca ,,rasa” in termeni operationali, deoarece trasaturile fizice ale

populatiilor sunt caracterizate tocmai de plasticitate, de instabilitate si de incrucisare.

58



Antropologul a demonstrat, in continuare, independenta trasaturilor fizice si mentale, explicand
de ce aceste doud serii provin din domenii de studiu separate. Prudenta 1-a determinat pe
F. Boas mai degraba sa observe indeaproape realitatea, decat sa caute si sd confirme un model
teoretic general. Interesat de studiul culturilor, acest autor a dezvoltat o conceptie relativista
asupra lor si a apdrat principiul etic, care afirma atat demnitatea fiecarei culturi, cat si
necesitatea mentinerii distinctiilor dintre diferitele culturi.

Mai tarziu, R. Benedict, in cercetarea Sabie si crizantema [83], si M. Mead, in studiul
Sex si temperament [115], au participat activ la dezvoltarea curentului culturalist; anume lor le
datoram principalele observatii care aduc lumind asupra legaturilor dintre culturd si
personalitate. Curentul culturalist a exprimat si 0 anumita conceptie a identitatii, intim legata
de notiunea de culturd-substantd. Pentru autorii apropiati acestui curent, culturile se ataseaza
societatilor umane intr-un mod aproape inseparabil si, drept urmare, membrii grupurilor sociale
transmit cultura lor; in acelasi timp, ele contribuie la schimbare, dar si la mentinerea
particularitatilor proprii. Prin urmare, cultura se invatd, motiv pentru care cercetatorii vor sa
inteleagd cum are loc integrarea elementelor straine, modurile de asimilare a acestor elemente
si de reproducere a lor prin cognitii i comportament psihoafectiv.

Cand provine din mostenirea culturalistd, conceptia de identitate culturald da nastere la
descrieri enumerative ale trasaturilor, functiilor si comportamentelor individuale sau colective,
pe care le consideram atasate definitiv de purtatorii identitatii. Sociologul A. Touraine [57] a
acordat atentie confuziei produse atunci cand identitatea capata un caracter negativ si poate
deveni periculoasd, dacd tine de o natiune sau de o religie, accentuand rolul colectivitatii,
deoarece aceasta sufocd individualitatea si formele alternative de identitate. Dacd este de forma
inchisa si specifica unei singure natiuni sau comunitdti, care sunt definite prin acest termen de
identitate culturald, atunci conceptul in sine devine o constructie ideologica, avand tendinta de
a fi determinat de o ,,comunitate naturald”. Cand vorbim insa despre o identitate colectiva a
unei persoane, ceea ce conteaza atunci cand devii membru al unui grup e acomodarea la
circumstantele si cerintele socioculturale date, care sunt impartisite de colectiv. In scopul
mentinerii grupului integru, membrii nu ating autonomie in personalitatea proprie si, doar in
cazuri unice, acestia 1si identifica propriile nevoi, trasaturi si abilitati.

Prin apartenenta la un grup, omul este Inzestrat cu un anumit capital de atribute legate
intre ele. Aceasta idee o intdlnim si la cercetdtoarea E. Saharneanu, in articolul Identitatea
culturala sau fundamentul spiritualitatii unui popor: ,,Nu putem raporta insd identitatea sociala

doar la indivizi, pentru ca orice grup are identitatea sa care corespunde definitiei lui sociale,
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permitand amplasarea lui in cadrul sistemului social” [58, p. 26]. Prin aceasta, autoarea
mentioneaza ca identitatea sociald determind grupul din care fac parte indivizii si se aseamana
sau se diferentiazd prin aceleasi caracteristici: originea comuna, limba, cultura, religia etc.
Procesele primare de enculturatie si de socializare garanteaza dobandirea unei identitati prin
mentinerea culturii si prin transmiterea integrald a acesteia generatiilor viitoare. Fenomenul
functioneazd in maniera cvasiereditara, astfel incat identitatea devine inteleasd si usor
asimilabila naturii.

Totusi autorii C. Camilleri si M. Oriol, alimenteaza un curent teoretic si metodologic
care provine dintr-o psihologie culturala dinamica, preocupata de combinarea psihicului cu
structurile umane si socioculturale. In acest caz, dezvoltarea individului tine de conditiile
concrete in care acesta creste. Este vorba despre intelegerea modurilor de reactie la
determinantii obiectivi si subiectivi, pe care fiecare, la randul sau, tinde sd le modifice.
Cautam, mai presus de toate, sd analizam modul in care individul — considerat ca un intreg, ca
sistem cognitiv si afectiv — produce si afirma alegeri de apartenenta. Astfel, apartenenta
indivizilor la diferite formatiuni sociale nu mai este un dat natural: intr-o anumitd masura,
indivizii participd la dezvoltarea legaturilor lor de apartenentd sociald. Ei construiesc si
impartasesc semnificatii care stau la baza identificarii lor comune. De acolo, se fac simultan
diferentierile (interindividuale) dintre originea identitatilor personale si a interactiunilor
structurale care dau nastere dinamicii socioculturale. Din aceasta perspectiva, cultura este
stabilita simultan ca o conditie si ca o consecinti a abilitatilor umane. In legitura cu aceasti
conceptie a culturii, identitatea in sine este conceputd ca o dinamicd: este un proces de
elaborare a unui sistem semnificativ, a unui actor care interactioneaza atat cu ceilalti actori, cat
si cu sistemul simbolic in care toti evolueaza. Identitatea este deci realizata ca un proces
dialectic, in sensul integrarii contrariilor, permitand aparitia particularitatilor individuale — deci
afirmarea singularitatii subiectului — si conformitatea individului cu grupul (cel céruia ii
apartine si/sau cel la care face referire) — de aici si uniformitatea sociald. Ecuatia interactionista
expusa anterior arata cd individul este un subiect, adica un actor care contribuie simultan la
deconstructia culturii sale si a propriei identitati.

Dupa cum a explicat antropologul C. Camilleri, cultura este o productie umana, direct
dependentd de actorii sociali si de interactiunile acestora, asa cum indivizii Tnsisi sunt cei care
dezvolta formatiunile culturale colective. Nu trebuie confundat cu o entitate imanenta, care ar
fi atat transcendenta, cat si cauzala, din moment ce legdturile dintre individ si cultura depind de

conditiile in care se realizeaza dinamica lor. Acesta este motivul pentru care studiile din
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antropologia psihologicd au o mare valoare euristica: prin desfacerea efectelor contextuale care
apar In diferite circumstante asupra comportamentului uman, intelegem mai bine partile
respective ale subiectului si ale culturii in aceste comportamente specifice. Analiza situatiilor
de contact intercultural este, de asemenea, o contributie pretioasa reprezentatd prin
eterogenitatea codurilor culturale care dovedesc adesea relativitatea realitatilor considerate
naturale, uneori chiar universale. Realitatile trec adesea neobservate si sunt familiare celor care
le experimenteaza zilnic.

Timp de cateva decenii, accelerarea schimburilor umane si globalizarea comunicarii au
dus la proliferarea unor situatii eterogene din punct de vedere cultural, fard precedent, care
necesitd noi dinamici adaptive. Autorii interesati de aceste subiecte adoptd, cel mai adesea,
perspectiva interactionistd [145] pentru a explica fenomenele identitare care au iesit la iveala.
Toate entitdtile prezente pe scena sociald sunt acum considerate ca agenti potentiali ai
dinamicii psihosociale: indivizi, grupuri, culturi si identitati. Nimeni nu ramane acelasi, dupa
ce a fost atras In framantul miscarii interculturale. Unele standarde care asigurd coeziunea si
armonia grupurilor multiculturale sunt anulate, in locul lor apar altele, se creeaza norme noi,
formand sisteme noi de semnificatii care pot fi mobilizate in timpul negocierilor de identitate
care apar. Pentru a face fata intalnirii culturilor, am abandonat punctul de vedere al aculturarii
pentru a adopta perspectiva dinamica a interculturdrii. Nu mai este o chestiune de analiza a
contactului in lumina reductivd a unui sistem influentat de dominanti, unde dominantul reduce
aproape in mod mecanic dominatul la conformare. Cautam sa recunoastem contributiile la
dezvoltarea noii realitati sociale, care implica diferiti actori. Eterogenitatea si diversitatea lor
apar in contextul societatilor industriale moderne; alcatuite din multiple subculturi complicate,
acestea fiind reinnoite perpetuu. In conditiile acestea, deconstructia identititii nu se face
folosind exclusiv o conceptie omogena a culturii explicative, ci o cultura de contact.

Continuand acest gand, evidentiem cd notiunea de ,,culturi de contact” sugereaza orice
situatie de contact stabilitd intre purtatorii unor culturi distincte ce genereaza o noud cultura.
Studiile s-au concentrat pe fenomene de aculturatie si se reunesc in doud fluxuri: primul este
interesat de mecanismele care permit adaptarea treptata a individului la noile conditii de mediu,
al doilea se refera la factorii psihosociali determinanti mobilizati in aceasta situatie si atunci
este vorba de recunoasterea reprezentarilor si atitudinilor generate de aparitie sau de prezenta in
societatea mai largd a comunitatii culturale. De asemenea, ne-a interesat si contributia
minoritatilor la cultura grupului in ansamblu, ignordnd, in general, dinamica actorilor sociali
implicati — indivizi, grupuri, entitdti culturale — si transformarile pe care le induc atat in

61



sistemele intergrupale, cat si in identitatile actorilor in miscare. Aceste manifestiri ale
interculturarii reflectd activitatea subiectilor angajati in deconstructia identitatii prin contactele
care au loc intre diferite culturi. Consecintele contactelor culturale sunt remarcate prin
stergerea treptata a identitatii culturale, fenomen ce se manifesta in atitudinea tinerilor fata de
cultura din care provin, indiferent daca ascultd aceeasi muzica sau vizioneaza aceleasi filme la
cinematograf. Din partea generatiilor mai in varsta insa vine o reactie fireasca la acest proces,
exprimatd prin dorinta de a pastra caracteristicile si semnele particulare ale culturii lor. Prin
urmare, in prezent, in comunicarea interculturald, problema identitatii culturale are o relevanta
deosebitd, ce vizeaza apartenenta unei persoane la o anumita culturd. Observand sistemele de
valori ale culturilor actuale, facem distinctia dintre elementele comune si valorile specifice care
contribuie la definirea exactd a proceselor implicate in confruntarea interculturald. Studiile, in
acest sens, trateaza situatiile de acest gen ca ,,experimente sociale” echivalente cu cele din
laborator.

W. Wundt, la jumatatea secolului al XIX-lea [129], a constatat ca o cultura este sufletul
poporului, care se distinge prin originalitate si individualitate fata de alte culturi. V. Tapoc,
definind cultura in termenii lui W. Wundt, apeleazd si la teoria lui O. Spengler prin care
semnaleaza riscul deprecierii unei culturi in cazul transmiterii de la un popor la altul si
mentionand ca ,,reflexia asupra valorilor culturii, ca expresie a formei superioare a vietii pe
pamant (...) trebuie sa defineasca istoria ca o viatd cu o structura organica” [67, p. 289]. Luéand
in considerare pozitia acestor cercetdtori, parerea noastrd este cd rolul culturii este de a
determina specificul societatii si de a forma identitatea individului.

Sintagma ,,identitate culturala” mai este folositd atunci cand definim termenii de
identitate nationala/identitate etnica si culturd populara. Identitatea culturala constituie obiectul
de studiu al mai multor stiinte: istorie, filosofie, sociologie, antropologie, estetici s.a. In
intelesul sdu general, acest concept presupune constientizarea apartenentei la un grup a
individului, ceea ce ii permite sa-si determine locul in spatiul sociocultural si s se integreze in
lumea din jur. Nevoia de identitate se datoreaza faptului ca fiecare persoand tinde spre o
anumitd ordine In viata, pe care o obtine doar in comunitate. Pentru a-si stabili aceasta ordine,
omul acceptd elementele de constiintd predominante Tn comunitate, gusturile, obiceiurile,
normele, valorile si alte conventii adoptate de oamenii din jurul sdu. Asimilarea tuturor
manifestdrilor vietii sociale a unui grup conferd un caracter ordonat si previzibil vietii unui
individ si, de asemenea, il implica involuntar intr-o anumitd culturd. Prin urmare, esenta

identitatii culturale consta In acceptarea constientd de cétre o persoand a normelor si modelelor
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culturale adecvate ce tin de comportament, de orientdrile valorice si de limbaj, individul
manifestandu-si eul sau din punctul de vedere al acelor caracteristici culturale, acceptate intr-0
societate, prin identificarea cu modelele culturale ale acestei societati.

In stiintele sociale, conceptul este abordat, pe langa cele enumerate, si prin raportare la
alti termeni, cum ar fi: ,identitatea sociala”, ,,identitatea colectiva”, ,,identitatea individuala”,
»identitatea de gen”, ,identitatea religioasa”, ,traditie”, ,,constiinta istoriei”, ,,apartenenta
etnicd”, ,sentiment (spirit) national”; ,,comunicare”, ,migratie” etc. Tn acest context,
cercetatorul D. Dodul face urmitoarea constatare: ,,in situatia in care, la persoanele care
migreaza dintr-un mediu cultural in altul, sistemul identitar nu poate recunoaste patternuri
culturale, familiare sau diverse reguli cu care era obisnuit, aceste schimbari provoacd un
dezechilibru atat pentru individ, cét si pentru societate” [23], prin care autorul remarca faptul
ca schimbdrile din contemporaneitate au determinat disparitia rolurilor sociale atribuite in
cadrul culturilor nationale, precum si disparitia modelului pe care individul il urma.

Astfel, analizdnd identitatea religioasa prin prisma relatiei identitate culturala —
identitate sociala ,,trebuie remarcat ca termenul de identitate culturald se refera la relatia pe
care un actor social, sau mai degraba un grup, o are cu elementele culturii specifice grupului
respectiv, la identificarea cu acestea” [52]. Ritualurile, simbolurile vestimentare, traditiile
comune $.a., in calitate de simboluri culturale, creeaza sentimentul de apartenenta la o cultura
comund. Prin transmiterea acestor simboluri se pdstreaza identitatea culturala. Asadar, prin
identitate observam distinctia dintre noi si ei, pornind de la diferentele de natura culturala.
Amintim aici cd sociologul C.H. Cooley [apud 52] a determinat apartenenta la o comunitate
mai largd prin manifestarea sentimentului identitar. De altfel, fenomenul de integrare a
imigrantilor in SUA si Canada a produs, la jumatatea secolului al XX-lea, ample dezbateri pe
tema problematicii identitatii culturale si sociale.

In acest subcapitol, oferim unele definitii identificate in lucririle de referinti. Notiunea
de identitate culturala este atat de raspanditd astazi — atat in discursul comun, cat si in stiintele
umane si sociale — Tncét, atunci cand vorbim de identitate, de multe ori nu ne punem problema
sa specificdm ca este o identitate culturald si nu o identitate sexuald, profesionala sau de alta
naturd. Totusi, daca vrem sa definim conceptul de identitate culturala — Tn antropologie —
trebuie sa incepem cu examinarea intelesurilor acestui termen, regasite in discursurile politice
st in lucrdrile stiintifice. O astfel de examinare face posibila obiectivarea presupozitiilor
ideologice care stau la baza ideii de identitate culturala si, de acolo, observam in ce masura

acest lucru este util pentru analiza identitdtii religioase.
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Nu ocolim ambiguitatile metodologice care apar la analiza conceptelor date, ci

recurgem la doua perspective oferite de S. Hall in abordarea identitatii culturale:

e Identitatea culturala este o culturd impartasita, un fel de ,,adevar despre sine care se
ascunde n interiorul altor sine-itati, mai superficiale sau impuse din exterior, pe care
oamenii 0 au in comun din motiv istoric” [102]. Astfel, prin identitatea culturala
intelegem acele experiente comune si patternuri culturale care explicd evolutia istoriei
unei comunitati.

e Exista similitudini si diferente semnificative care transforma individul din ceea ce a fost
n ceea ce a devenit. ,,Ea nu este ceva ce existd deja, ceva ce transcende timpul, spatiul,
cultura sau istoria. Identitatea culturala are o anumita istorie” [102].

S. Bochner apreciaza faptul ca ,in general, identitatea culturald a unei societafi este
definita de populatia sa majoritara, care este destul de diferitd de grupurile minoritare, cu care
impart acelasi mediu fizico-geografic si teritoriul pe care il locuiesc” [78]. Studierea identitatii
culturale in antropologia socioculturald ne ofera o delimitare a cadrului terminologic si un
suport metodologic complex empiric. Dupa cum am enuntat anterior, interesul antropologilor
fatd de cercetarea termenului de identitate culturala reiese din diferentele aparute intre
identitatea culturala a cetateanului emigrant — venit in contact cu alte culturi si civilizatii din
alte societati — i aceea a cetateanului care nu a iesit niciodata din propriul cadru sociocultural
de viata si de munca.

Totusi, o cultura face parte dintr-o comunitate teritoriala sau dintr-0 societate
determinata. Prin educatie, se asimileaza valorile culturale ale acestei comunitati si se formeaza
o identitate care se deosebeste de cea a reprezentantilor altor tari sau culturi. Societatea si
grupurile sociale sunt cadrul de formare si de continuitate a unei culturi care determina legatura
dintre identitatea sociala, identitatea culturald si identitatea religioasd. Omul se naste intr-un
anumit mediu social care este determinat cultural si care poartd amprenta acestui cadru. Totusi,
identitatea culturald se caracterizeaza prin calitatea sa distinctivd manifestatd intr-un moment
istoric care nu se mai repetd. Bundoara, societatea din Republica Moldova a suportat schimbari
in ultimele doua decenii si identitatea culturala de pana la 1989 si de cea de dupa 1989 sunt
doua identificari diferite. Nu negam faptul ca o serie de valori devin perene si confera
specificitate si continuitate istorica unui eveniment; cu toate acestea, structura socioculturald a
unei comunitati se schimba de la o epoca la alta. Prin urmare, identitatea culturala si identitatea
sociala se afld intr-o legdtura stransa. Pe 1angd aceasta, identificam si areale culturale mai largi,

care depasesc cadrul comunitatilor, integrand mai multe tari si civilizatii. In literatura de
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specialitate sunt numeroase interpretari si puncte de vedere privind raporturile dintre societate
si culturd, dintre culturd si natura, dintre cultura si personalitatea umana s.a.m.d. Pentru analiza
identitatii sociale utilizdm urmatorii indicatori: apartenenta familiald, nivelul de instruire si de
educatie, mediul social de provenienta, apartenenta de clasa, profesia/ocupatia.

Limba maternd, nivelul de studii, ocupatia si calificarea profesionald, starea civila,
apartenenta grupald (avem in vedere, in special, grupul de colegi, de prieteni, de vecini), stilul
de viata, prestigiul profesional sunt cétiva indicatori folositi pentru analiza identitdatii sociale.
Se manifesta acest lucru prin cunostintele asimilate de oameni, prin conservarea obiceiurilor si
prin promovarea valorilor spirituale. Conditionarea reciproca a identitatii sociale si a identitatii
culturale, prin indicatorii descrisi anterior, contribuie la formarea a patru tipuri de identitati
culturale:

a) ,.identitatea culturald individuala este cea care defineste profilul cultural al fiecarui om si
ii conferd o notd personald 1n peisajul profesional si social din care face parte (prin aria
de cunostinte, valori, modele de gandire si conduita insusite si promovate)” [179];

b) ,.identitatea culturala de grup caracterizeaza toti membrii unui grup social unitar care
impartasesc aceleasi valori, moduri de gandire, modele de comportament si mobiluri de
actiune. Aceasta se perpetueaza atita timp cat dureaza un grup de oameni §i, uneori,
supravietuieste prin existenta fizici a acestora. In cazul grupurilor etnice si al
minoritatilor nationale, identitatea culturala beneficiazd si de aportul unor institutii
proprii (scoald, asociatii, presd, posturi de radio si televiziune), care sustin si
promoveaza in mod sistematic valorile materiale si spirituale identitare (de la obiectele
vestimentare, de exemplu, pana la creatiile artistice)” [179];

C) ,identitatea culturald regionald este proprie unei zone geografice si spirituale,
caracterizand comunitatile teritoriale si manifestarile de viata ale locuitorilor, fapt care le
deosebeste in mod semnificativ. In unele lucriri de specialitate se apreciazi ca
identitatea culturald regionald creste increderea si faciliteazd interactiunea dintre
membrii nativi” [179].

d) ,identitatea culturalad nationald sintetizeazd ceea ce 1i este specific unui popor, unei
comunitdfi nationale si permite sd diferentiem cultura unei societdti ori a unei tari de
cultura altor societati si tari: bunaoara, cultura unui roman, de cea a unui spaniol sau
cultura unui francez, de cea a unui englez. Menfionam cd membrii unei societati nu au
toti constiintd nivelatoare, uniforma asupra propriei lor identitati” [179]. Astfel, intalnim
oameni care traiesc efectiv propria lor identitate culturald nationala si o afirma in orice
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imprejurari sociale de viata, in timp ce altii o resping sau o repudiazd, manifestand

atitudini de negare a constiintei identitare [61]. Uneori, este foarte greu de definit o

culturd nationald sau identitatea culturald a unei natiuni, mai ales, cand aceasta este

compusa din diferite grupuri etnice, care au o limba diferitd, o rasa, o religie sau o

cultura diferita. ,Istoria ne-a aratat ca acolo unde existd un conglomerat artificial de

culturi, o natiune se diferentiaza treptat, in termeni de limba, religie, rasa, cultura” [93].

Conceptualizarea termenului de identitate culturalda ne permite sa evitam unele
ambiguitati despre care vorbeste psihologul P. Gilbert in lucrarea sa Cultural identity and
political ethics: ,numeroase tipuri de identitate culturala au aparut ca un raspuns la
circumstante diferite, caracterul acestora fiind marcat de comportamente superficiale care au un
sens persuasiv. Identitatile culturale sunt lipsite de semnificatie etica” [98]. Prin urmare,
identitatea unei culturi este descrisa prin componentele sale: opere literare si artistice, coduri
morale si norme ale dreptului, conceptii filosofice despre om, despre lume si despre viata,
credinte religioase, creatii stiintifice, de conceptii politice, limba, normele, traditiile si
simbolurile. La acestea mai adaugam modelele sau patternurile culturale, clasele sociale si
genurile de activitati derulate in sprijinul creatiei si conservarii valorilor materiale si spirituale
dintr-o societate. In spatiul cultural propriu al unei tiri se intdlnesc, pe langi elementele
culturale de ansamblu, si altele, care apartin doar unor grupuri sociale, purtind denumirea de
subculturi. Eterogenitatea structurilor sociale genereaza si diversitatea identitatilor culturale.
Cercetarile antropologice realizate cu deosebire 1n spatiul anglo-saxon au evidentiat existenta
subculturilor in anumite medii sociale si culturale. In aceste spatii sociale, oamenii triiesc un
mod de viata diferit de cel standard la nivelul societatii globale. Ei au atitudini specifice, valori
si abilitati derivate din pozitia si activitdtile lor in societate. Anumiti autori explicd existenta
subculturilor prin rolul lor utilitar, sustindnd c@ acestea reprezintd ,,0 cale de solutionare a
problemelor specifice unei categorii sociale” [66].

In dezbaterea sociald, termenul ,identitate” devine obiectul tratamentelor legate de
diferite contexte de utilizare, unul dintre care este identitatea colectiva. Pentru unele scoli de
gandire, identitatea colectivd are prioritate. In aceastd perspectivi, fiecare este considerat,
implicit, ca un membru interschimbabil al unui grup vazut ca identitate esentiald, daca nu
unicd. Aceste grupuri etnice, religioase, sociale si culturale sunt asociate cu stereotipuri care
servesc pentru a le diferentia si, in general, pentru a le devaloriza. Asa cum am mentionat in
primul paragraf al acestei lucrdri, I. Goffman [145] considerd cd reducerea unei individualitati

la un atribut se face pe baza stigmatizarii: culoarea pielii, accentul special, stilul vestimentar
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etc. Atribuirea unei astfel de categorii colective, considerate drept ,,esenta” unei persoane, este
numitd ,,stigmatizare sociald” si constituie, conform analizei lui I. Goffman, o strategie
,»obisnuitd”, menitd sd se intensifice prin devalorizarea celuilalt, sd-si afirme ,,cultura”,
respingand cealaltd parte a ,,naturii” (sau a barbarismului). Aceste reflectii asupra identitatii
culturale aduc in discutie problemele legate de apartenentd si deconstructie a identitatii
(precum si problema relatiilor interculturale). La inceputul secolului al XX-lea, sociologul
G. Simmel, deschizand o cale urmata, in special, de cercetatorii Scolii din Chicago, a fost unul
dintre primii care a abordat aceastd problema. Pentru G. Simmel, apartenenta la grup este cea
care ,,il face pe strain, 1n acelasi timp, apropiat si indepartat” [63]. Cand strainul provine dintr-0
alta tara, un alt oras sau o alta rasa, caracteristicile sale individuale nu sunt percepute: se acorda
atentie doar originii sale strdine, pe care o Imparte sau o Impartaseste cu multi oameni. Acesta
este motivul pentru care consideram strainii ca un anumit tip de indivizi: in ceea ce 1i priveste,
elementul distantei nu este mai putin general decat elementul de proximitate.

Considerat unul dintre cei mai fructuosi teoreticieni actuali ai multiculturalismului,
C. Taylor, baz&ndu-se pe o reflectie hranita de experienta multiculturala a Canadei, propune un
alt punct de vedere: ,,Pentru a descoperi in ce consta umanitatea sa, scrie filosoful, fiecare om
are nevoie de un orizont de semnificatie, care 1i poate fi oferit doar printr-o forma de loialitate,
apartinand unui grup, de traditie culturalda” [1]. Cu toate acestea, tocmai ,nelinistea
modernitdtii” rezidd in fragmentarea societatilor noastre industriale dezvoltate: ,,O societate
fragmentatd este una ai carei membri tot mai greu se identificd cu comunitatea lor. Aceastd
identificare slaba reflectd o perspectiva atomistd care ii determind pe oameni sd priveasca
societatea dintr-un punct de vedere pur instrumental” [3, p. 369]. Intr-o incercare de a
determina cu exactitate mecanismele care functioneaza in aceastd evolutie si de a lua in
considerare mijloacele de a o depdsi, un anumit numar de cercetdtori din diferite domenii
(C. Camilleri, M. Cohen-Emerique, G. Vinsonneau [apud 166]) s-au concentrat pe analiza
,conceptelor si problemelor practice ale interculturalitatii” [131].

G. Vinsonneau ar fi putut, in sprijinul demonstratiilor sale deja foarte convingatoare,
sa-1 convoace la dialog pe antropologul L. Dumont [142], pentru care modurile de constructie a
identitatii nationale variaza de la o tard la alta: identitatea francezd, spre deosebire de cea
germand, de exemplu, nu este etnicd. Aceastd distinctie fundamentala a motivat o relatie
diferitd cu cetdtenia in aceste doud tari. In Franta, individul devine francez prin dreptul solului
(us soli), in Germania, se naste german, cetatenia se mosteneste prin dreptul la sange (jus

sanguinis). Mai mult, spre deosebire de Statele Unite, unde imigratia este un dat constitutiv al
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natiunii, istoria imigratiei in Franta este, asa cum observa istoricul G. Noiriel, ,,un obiect
nelegitim” [156]. Traditia iacobind a retrogradat afilierile originale pe (un) fundal, ceea ce a
facut posibila evitarea constitutiei comunitatilor inchise pe identitati fixe, dar care a avut drept
corolar nivelarea expresiilor culturale minoritare. Astfel, in numele unui antirasism
universalist, care a refuzat intotdeauna orice mentiune a etniei ca referinta identitara [165],
modul de integrare in stil francez ,,a constituit un mijloc puternic de reducere, incepand cu a
doua generatie, a specificitatilor culturale ale comunitatii de imigranti, fara a le elimina” [88].
Desigur, ,respingerea celuilalt sau heterofobia, este un fenomen inerent vietii sociale”,
concluzioneaza G. Vinsonneau, care adauga: ,,Stabilirea legaturii sociale — inclusiv cu sine —
merge mana in mana cu respingerea care s-a dezvoltat impotriva altora” [166, p. 216]. Acesta
este motivul pentru care afirma, pe buna dreptate: ,,Constientizarea de catre toata lumea,
relnnoitd constant, a proceselor care alimenteaza imaginatia falsificatoare a schimburilor
sociale este la fel de esentiala” [166, p. 216]. Identitatea culturald deci are o influentd decisiva
asupra procesului de comunicare interculturala. Presupune un set de calitati stabile, datorita
carora fenomenele culturale sau oamenii evoca in noi sentimente de simpatie sau de antipatie.
In functie de acest lucru, omul alege tipul, maniera si forma adecvata de comunicare cu acestia.
Sintagma ,,identitate culturala” este inteleasd ca ansamblul elementelor culturii prin
care o persoand sau un grup se defineste, se manifesta si doreste sa fie recunoscuta. Identitatea
culturald implica libertdtile inerente demnitdtii persoanei si integreaza, intr-un proces
permanent, particular si universal, individul si multimea, persoana si comunitdtile, memoria si
proiectul. Oferind mai multe sensuri ale conceptului de identitate culturala, oferim si o
abordare substantiala nu doar nominald, deoarece este obiectul comun — sau substanta comuna
— a tuturor drepturilor culturale: dimensiunea demnitdtii umane care st la baza interpretarii lor.
Identitatea culturald este specificd subiectului, 1i apartine. Nerespectarea acesteia este 0
incdlcare a integritatii persoanei umane si face imposibila exercitarea efectivd a altor drepturi
ale omului. Acest obiect comun al drepturilor culturale justifica caracterul lor fundamental
printre drepturile omului si, prin urmare, ilegalitatea oricarui act care ar submina aceasta
»substantd”. Astfel, individul nu este nici izolat, nici asimilat de altii; identitatea lui fiind locul
sdu si mijlocul de comunicare cu ceilalti ca si cu el insusi, in interfata sociald. In acest sens,
identitatea este un ,,nod de libertati si capacitati” care permite subiectului sa acceseze si sa
contribuie la resursele culturale; este, in acelasi timp, rezultatul si principiul nodurilor de
relatii. In plus, individul care isi exerciti liber capacititile de identificare este, de asemenea, un

factor de identificare pentru ceilalti si pentru societate: ajutd la identificarea actorilor sociali si
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a responsabilitdtilor acestora. Identitatea este culturald, din moment ce este rezultatul unei
cautdri permanente a sensului si a comunicarii; este cultivat intr-un proces care nu este
finalizat. Determinarea drepturilor, a libertatilor si a responsabilitatilor culturale sunt asumate
in mod liber de om si nu sunt impuse de o anumita atribuire colectiva. Conservarea identitatii
umane este pilonul drepturilor culturale. Prin urmare, toate drepturile omului se bazeaza pe
aceastd nobild preocupare si toti converg spre acest obiectiv. Granita dintre om si animal este
aratatd prin identitatea sa, care ii conferd un statut de demnitate si de respect.

In antropologia culturala, existd afirmatia conform cireia o persoana este purtitoare a
culturii in care a crescut si s-a format, desi 1n viata de zi cu zi ea nsasi nu observa acest lucru,
luand drept inerente trasaturile culturale, fapt care a devenit o axioma. Cu toate acestea, atunci
cand se Intalnesc cu reprezentanti ai altor culturi, atunci cand aceste trasaturi devin evidente,
oamenii incep sad-si dea seama ca sunt si alte forme de experientd, tipuri de comportament,
moduri de gandire, care sunt foarte diferite de cele obisnuite si cunoscute. In constiinta unei
persoane, diversele impresii despre lume se transforma in idei, atitudini, stereotipuri, asteptari,
care, in cele din urma, devin criterii importante ale comportamentului si comunicarii sale, prin
compararea §i contrastarea pozitiilor, a punctelor de vedere etc. Diferite grupuri si comunitati
in procesul de interactiune cu setul de cunostinte, idei, cu locul si rolul individului in grupul
sociocultural duc la deconstructia identitatii personale.

Privind spre latura interioard a experientelor si emotiilor de viatd ale oamenilor, care
sunt influentate de povestea pe care acestia o au, politologul D. Moisi explicd cum impactul
diferitor emotii variaza de la o cultura la alta. In consecinti, oamenii isi vor experimenta diferit
identificarea, fard sa o rationalizeze. ,,Astazi, cdutarea identitatii de cdtre popoarele care nu stiu
cine sunt, care e locul lor in lume si care sunt perspectivele lor pentru un viitor semnificativ au
pus ideologia ca motor al istoriei” [116, p. 4]. In viziunea acestui autor, cultura obtine o
influenta mult mai concretd pentru experienta realitatii grupurilor/indivizilor prin:

a) ,.cultura sperantei” care promoveaza increderea bazata pe convingerea cd maine va fi mai
bine decat astazi (implicand o viziune optimista si, prin urmare, o identitate pozitiva);

b) ,,cultura fricii” care reprezintd absenta increderii, individul fiind ingrijorat de prezent,
asteptand un viitor mai periculos (provoacd o viziune suspicioasd, neincrezatoare si o
identitate instabila sau confuza);

C) ,,cultura umilintei” care reprezintd pierderea increderii in viitor, ,,sentimentul ca nu mai

stdpanesti viata ta ...” [116, p. 5-6], producand deznadejde.
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Asadar, problema identitatii culturale astizi este marcati de noul context global. In
multe privinte este marcatd de (re)ascensiunea miscarilor culturale esentialiste, diferentialiste,
precum si de aparitia identitatilor liminale si ambigue ca reactie la globalizare. Notiunile de
identitate si de cultura inglobeaza mai multe semnificatii. Diversitatea utilizarilor acestor
concepte si puterea mizelor care le insotesc poartd amprenta adevaratelor slabiciuni teoretice si
epistemologice. Sunt adesea folosite in conditii de mare confuzie — care 1i determind pe unii
oaameni sa se indoiasca de meritele angajarii lor.

Relatia dintre culturi si religii este un subiect omniprezent in antropologie, sociologie
etc. Conceptul de cultura, introdus de antropologia secolului al XIX-lea, a fost caracterizat in
legatura cu religia si cu identitatea individului. Prin culturi, religia mentine in mod necesar o
relatie care, in functie de caz, va fi mai mult sau mai putin pozitivd. Un fenomen dublu se
atestd de cateva decenii. Uneori religiosul este atat de strans identificat cu o culturd, incat, chiar
si in limbd, nu mai stim daca cuvinte precum ,,crestin” sau ,,musulman”, de exemplu, definesc
o credintd religioasd sau o identitate culturald. Uneori, curente religioase precum
fundamentalismul islamic si un anumit fundamentalism al ,,evanghelicilor” se prezintd de parca
afirmarea credintei ar fi suficientd in sine, desfasurandu-se intr-o deconectare deliberata de
orice apartenenta culturald. Aceste schimbari 1i fac pe oameni sd se intrebe despre viitorul
credintei lor Intr-o societate din ce in ce mai contrastanta.

Activitatea antropologilor este tratarea religiei ca parte integranta a culturii in toate
latitudinile ei. Cel putin, antropologii vad cultura ca pe un sistem simbolic, printre altele. In
plus, se pare clar, in multe cazuri, ca religia este nucleul creator al unei astfel de culturi. Acesta
este cazul contributiei crestine atunci cind intr-o sinteza se specifica tripla mostenire a
tudaismului, a gandirii grecesti si a civilizatiei romane.

Concluziondm printr-o descriere generald a ceea ce este identitatea culturald. In
viziunea noastrd, identitatea culturala reprezinta cunostintele, valorile, obiceiurile, pattern-
urile care sunt caracterizate de un context social si istoric ale unei colectivitati sau comunitati

nationale. Individul se pozitioneaza ca purtator al culturii in care s-a nascut si s-a educat.
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2.2. Identitatea si alteritatea in contextul multicultural contemporan

Identitatea, in spatiul culturii, rezultd din eternitatea valorilor pe care le are aceasta
cultura, unele dintre ele avand caracter universal. Alteritatea, in spatiul cultural, reprezinta
intalnirea si acceptarea celuilalt, care presupune constientizarea diferentelor esentiale ce
functioneaza Tmpreund. Cultura a experimentat, cu mult timp in urma, identitatea si alteritatea,
ceea ce a condus la imbunatatirea sa continud, lucru posibil datoritd convietuirii cu alte culturi.
In zilele noastre, identitatea si alteritatea, prezentate intr-un spatiu cultural, reprezinti o stare de
normalitate, o expresie a libertatii de creatie. Termenii de identitate, alteritate si spatiu cultural
descriu lucruri diferite pentru stari diferite, pe care o natiune le poate avea la un moment istoric
dat.

Omul este atat o fiintd biologicd, cat si una socioculturald care are capacitatea de a-si
insusi abilititile, de a-si formula interesele si de a-si promova valorile sociale. Invitarea
culturali se realizeazi cel mai des prin enculturatic si aculturatie. In viziunea lui
M.J. Herskovitz, enculturatia este ,,suma achizitiilor directe, care nu presupun o invatare
deliberatd” [146] si reprezintd o articulare sensibild a intelectului. Enculturatia determina
valorile sociale achizitionate de catre om pe parcursul vietii sale. Analizind conceptul de
enculturatie, antropologul D. Wong, 1l explica prin dirijarea de grupul de apartenentd a
individului si prin contribuirea la dezvoltarea comportamentului acestuia. Astfel, cele invatate
implicit de catre individ in timpul URSS genereaza azi, celor care si le-au insusit, dificultdti cu
privire la asumarea rolului de actor social liber si angajat civic.

Analizand din aceasta perspectiva, determinam ca ,,procesul prin care un grup cultural
incorporeazd la descendenti elementele valorice specifice In vederea integrdrii optime in viata
comunitara” [15, p. 118] se numeste enculturatie. Integrarea sociald presupune, in mod
deliberat, socializarea care reuneste ansamblul de modificari ce au rezultat din raportul subiect
—mediu si subiect — subiect, in interactiunea cu celalalt. Pe langa valoarea sociala, acest proces
este unul adaptabil la diverse situatii.

In comparatie cu enculturatia, ,,aculturatia desemneazi procesul prin care o culturd
integratoare le impune reprezentantilor unei culturi mai putin influente, prin intermediul unor
agenti ai socializarii (preponderent secundari), patternurile sale definitorii” [27, p. 54].
Termenul a fost oferit de antropologul G.W. Powel Tn 1880 pentru a descrie transformarea
modurilor de viatd si de gandire ale emigrantilor in procesul de interactiune cu societatea

americana.
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Atat ,identitatea”, cat si ,alteritatea” apar in studiile sociale abordate din doua
perspective: excluziune si incluziune. Prima abordare tipicd pentru studiile culturale este
influentatd de M. Foucault, care a sustinut ca ,,excluderea fortata si exorcizarea a ceea ce este
altul este un act de formare a identitatii” [91, p. 16]. A doua abordare este reprezentatd de post-
hegelieni, care vad interactiunea dintre identitate si alteritate ca pe o miscare dialectica, ce are
ca rezultat ,.cresterea expansiunii si incorporarii, asimiland sau, cel putin, armonizand orice
alteritate in ceea ce priveste extinderea identitdtii” [91, p. 17]. M. Taussig considera cd mimesis
inseamnd cedarea in fata celuilalt. Astfel, in discursul despre identitate si alteritate,
antropologul abordeaza diferenta si asemanarea ca doud concepte incorporate in acest raport.
Cu toate acestea, afirmarea diferentei (noi suntem diferiti de ceilalti), in viziunea noastra, este
omisd din studiile culturale, exceptie facdnd lucrarea lui G. Deleuze [92]. Atragerea atentiei
asupra distinctiilor reprezinta negativitatea (ceea ce nu suntem) sau jocul diferentei, spre
deosebire de ,,alteritatea adevarata” [130, p. 196] a celuilalt. Pentru foucaultieni si pentru post-
hegelieni, aceasta este o dovada suplimentara de incorporare, de inldturare armonizatd a
diferentelor in formarea identitatii. Proiectul anti-hegelian al lui G. Deleuze sugereaza ca
negativitatea este ultimul punct al continuumului identitar constituit din acelasi, asemanétor,
analog si opus, si trebuie sa fie distins de afirmarea diferentei [17, p. 265].

In acest context, se remarci doud criterii de determinare a identitatii in raport cu
alteritatea, dupa cum evidentiazd D. Parfit [118]: un criteriu fizic §i un criteriu psihologic.
Criteriul psihologic al identitatii culturale presupune o identitate acorporald, care se formeaza
pe experienta pe care o avem cu alteritatea, cu ceea ce este dincolo de noi, ceea ce este
rezultatul grijii pentru sine. Identitatea unei culturi, ca si cea a unei persoane, se valideaza
numai prin raportare la diferit. Dar ce poate reprezenta alteritate intr-un spatiu cultural si fizic,
dincolo de sensul peiorativ al termenului? Nu aducem 1in discutie aici o stare de alteritate a
culturii in sensul degradarii acesteia, desi culturile, ca orice organism, ajung si in momente de
deriva si chiar de disparitie, ci cum ea se manifesta in raport cu identitatea si in raport cu
multitudinea de culturi din acel spatiu fizic.

Problema alteritatii face parte dintr-un spatiu intelectual larg, care variazd de la
filosofie, morala si stiintele juridice la cele umane si sociale. Intrebarea a fost una speciala de
mult timp in stiintele socioumane, pastrandu-si in special reflectarea in antropologie. Datorita
transformdrilor contemporane ale domeniilor de studii, diversificarii obiectelor teoretice si
inversdrilor de perspective provocate de reflectia epistemologicd, a revenit in atentia

antropologilor raportul identitate — alteritate.
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Alteritatea este produsul unui proces dual in care constructia si excluderea sociald se
raporteaza intre ele, mentindndu-si unitatea prin sistemul de reprezentari [151]. La fel, este si
procesul de recunoastere a altei persoane dar, in acelasi timp, de evidentiere a sinelui [108].
Aceastd delimitare intre Sine si o altd persoand permite un control mai mare al identitatii,
deoarece cel exclus clarifica ce comportamente ar trebui sa evite indivizii dintr-0 societate, care
joaca un rol important in coeziunea si identitatea grupurilor dominante.

Nu ne permitem sa vorbim despre celdlalt in linii generale, ne propunem, astfel, sa
raspundem la cateva iIntrebari in acest subcapitol: ce si cine a contribuit la deconstructia
identitatii celuilalt, ce il reprezinta, ce pozitie i se acorda in spatiul social? Cand vorbim despre
alteritate, ii oferim o caracteristica cu nuanta sociala (individuala sau de grup) si, prin urmare,
ne permitem sd ne concentram asupra analizei conceptului de alteritate si a produsului rezultat,
luand in considerare contextele de desfasurare si actorii care interactioneaza.

Astfel, inainte de a discuta despre semnificatia conceptului de alteritate in spatiul unei
culturi, ne propunem sa evidentiem rosturile alteritatii. P. Ricceur a propus o teorie moderna de
interpretare a alteritatii In relatie cu identitatea, reprezentata de expresia ,,a fi ca altul” [160] si
care conciliaza intre doua teorii rivale. Una referindu-se la idem si cealalta la ipse. P. Ricceur,
in acest sens, descopera identitatea in alteritate. Filosoful defineste conceptul de idem ca o
similitudine cu celalalt; pe cand, ipseitatea o defineste ca o evolutie imprevizibila a sinelui.
Prin aceastd abordare ajungem la teoria narativa a sinelui si recuperarea subiectivitatii.

In cautarea autenticului, M. Auge [131] a continuat ideea lui P. Ricceur despre
abordarea identitatii prin teoria narativa a sinelui. Antropologul o considerd de facturad
religioasa si o stabileste ca relatia cu sine si relatia cu celalalt; are n vedere revenirea la o
calitate a vietii presupusd prin existenta intr-un anumit timp si Intr-un anumit loc, dar pierdutd
sau distrusa de modernitatea tarzie in care traim, prin regasirea vietii adevarate.

Din aceastd abordare se cristalizeazd doud directii emblematice pentru intelegerea
identitatii si a coexistentei raportului dintre identitate si alteritate. Prima directie defineste
relatia dintre identitate si alteritate prin trei moduri [62]:

- relatia materiald prin care se valorifica corpul uman;
- relatia structurala prin care se ilustreaza eterogenitatea corpului ca un tot intreg;
- relatia interactiva care corespunde caracterului dinamic al identitatii.

Prin aceste moduri determindam doud forme ale identitatii: una din exterior si alta din

interior. Tn acest sens, Cl. Dubar descrie in lucrarea Criza identittilor: interpretarea unei

mutatii ,,identitatea pentru celalalt si identitatea pentru sine” [20, p. 9]. Prima forma este despre
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identificari atribuite de altii, iar in al doilea caz, este vorba de identificari asumate de individ. A
doua forma descrie relatia identitate — alteritate, pe care o analizdm prin patru posibile variante
mereu el insugi si mereu acelagsi, identitatea ideala, o utopie pozitiva, romantica; nici el insusgi,
nici acelasi (acest tip de identitate anunta pierderea totald a identitatii, este o utopie negativa, o
negare sinucigasd a oricarei valori proprii); mereu el insusi, dar nu mereu acelagsi, care
reprezinta o identitate pluralistd; mereu acelagsi, dar nu si mereu el insugi, un tip de identitate
inteleasa ca rezultat al unui act violent, conducand la o imagine falsa” [62, p. 8].

Schimbarile produse in identitate arata efectul ambiguu asupra individului prin care eul
se deschide citre nou. In acest sens, dimensiunile identitatii personale se rezuma la: unicitatea,
asemanarea, schimbarea, temporalitatea, dedublarea internd ca diferentiere intrasistemica.
Influenta celuilalt asupra eului ideal valorificd imaginea unui eu perfect. Totusi dimensiunile
enumerate formeaza o ambiguitate structurald care anuleaza subiectul ca intreg.

In relatie cu identitatea care creeazi un paradox al modernititii, vom analiza si
alteritatea. O prima abordare a termenului o Intlnim 1n filosofia clasica, unde alteritatea este
explicata ca o diferentiere de celalalt. Aceasta interpretare a alteritdtii a limitat ariile de
manifestare. Modernitatea propune un nou discurs al paradoxului identititii si alterititii. In
literatura de specialitate atestim mai multe ipostaze ale alteritatii, cum ar fi cea fundamentala,
interna si cea a limbajului. In functie de aceste ipostaze ale alteritatii, identificim doud criterii
de clasificare a relatiei identitate — alteritate: conflictuald si complementara. Ipostaza
conflictuald se caracterizeaza prin raportul individual al eului fatd de celalalt. Pe de alta parte,
ipostaza complementara aratd necesitatea celuilalt in viata individului ,,noi nu suntem cu
adevarat sociali decat atunci cand admitem imanenta celorlalti in noi insine” [4, p. 12]

Alteritatea ca o categorie filosoficd o explicim prin posibila trecere de la unu la
multiplu. In asa fel, identitatea si alteritatea reprezinti o dualitate metafizicd fundamentala, cu
un caracter formal [48]. Problema identitatii, luatd separat, daca acest lucru este posibil, este
problema lui unu. Acest unu individual si general. Alteritatea nu este posibila fara cuplajul ei
cu identitatea, pe care nu o anuleaza ca atare, ci o presupune si o intareste. Din planul cel mai
larg al filosofiei clasice, problema alteritatii este mereu prezentd si nu va mai face doar obiectul
gandirii filosofice, cum este cazul scrierilor lui E. Lévinas [37], ci si al situatiei culturilor
actuale. De altfel, nu este nimic nou in ceea ce se intdmpla in plan cultural, pentru ca
intotdeauna culturile, fie ca au fost create de cuceritori, fie cd de cucerifi, au reprezentat

modelele unei alteritdti mai mult sau mai putin recunoscute.
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Definirea sinelui o realizam prin raportare la celalalt. G.W.F. Hegel, pe la sfarsitul
secolului al XV1ll-lea, a descris conceptul de celalalt in filosofie ca o componenta a constiintei
de sine [121, p. 76] completata de teoria cu privire la autocunoastere (capacitatea de
introspectie) propusa de J.G. Fichte [121, p. 186].

Varietatea sau diferentierea pe care constiinfa a experimentat-o in certitudinea sensibila
a ridicat-o din singularitatea imediatd pentru a vedea ca obiectul este un element universal care
se repetd In universalitatea sensibild, iar constiinta a facut experienfa diversitatii ca un
nemijlocit universal [32, p. 63-82]; ultima diversitate ne pune fata in fatd cu universalitatea
internd a lucrului, si anume cu lipsa funciara din el, cu ceea ce in obiect apare pentru intaia data
constiintei speculative ca fiind refulatul esential si ireductibil al obiectului [32, p. 84].
Nemijlocirea conceptului este punctul pentru care constiinta se pregateste [154, p. 65]. Caci,
trecut de imediatul care il caracteriza Tnainte in simplitatea aprehendarii sale exterioare,
sensibile, in contradictia internd in care singularitatea si universalitatea trec una in alta prin
aceeasi determinatie si se implicd una pe alta prin aceeasi proprietate, obiectul ii apare acum
congstiintei ca fiind ceea ce nu mai poate fi pus in adevarul sau nemijlocit, iar aprehensia lui
imediatd si sensibild devine incompletd. Obiectul a trecut din sensibilitatea care 1i aparea atat
de concretd in gandirea care e singura capabild sa descopere contradictiile lui. Intelectul apare
congstiintei ca fiind facultatea care va media aceasta trecere a obiectului de la sensibil catre ceea
ce std ca refulat in el [31, p. 84]. lar domeniul in care intelectul isi va desfasura, de la bun
inceput, activitatea sa va fi cel al universalului-neconditionat care inseamna diferenta ce se da
pe sine cu necesitate prin existenta, iar constiinta ajunge la certitudinea coincidentei dintre unu
si multiplu, desi este inca o forma imprecisa si insuficient adecvata. De aceea universalul la
inceput este conditionat, iar esentialul este miezul nemijlocit al lui unu [31, p. 84]. Astfel,
raportul universal — esential demonstreaza ca obiectul si constiinta sunt asemanatoare.

Obiectul apare constiintei ca universal — fiind mediat de prezenta alteritatii. Adica
universalul nemijlocit sau sensibil, care vede 1n sesizarea obiectului doar unilateralitate, obfine
prin contradictie relatia unu — multiplu. Prin aceasta, ceea ce inainte, in perceptie, era pus ca
alteritatea obiectului in exterioritatea lui nemijlocita, adicd sensibild, acum ajunge, pentru intaia
oard, la concept, adica la o forma negativa a obiectului [137, p. 214-215], forma care nu este
intalnitd nemijlocit, In imediat, ci in mediere, in negativ. Acum, constiinfa problematizeaza
alteritatea care nu este sensibild — aici are loc primul contact cu transcendentalul. Totusi, forma
negativd a obiectului va fi luatd de constiintd intr-o prima miscare nemijlocita sau va fi

inteleasd ca o schimbare; cu alte cuvinte, schimbarea va fi observatd, in momentele sale de
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trecere, tot un nemijlocit. Trecerea insdsi este una substantializata. lar termenul prin care
constiinfa se va substantializa este cel al fortei. Dupa cum explica si G.W.F. Hegel [31], in
acest stadiu, constiinta descopera conceptul prin obiect. Obiectul, in acest sens, este doar
continuitatea pura a omogenitatii, nemijlocirii sau imediatului care apare atunci cand unitatea
nu mai ia forma niciunuia dintre termenii ce stau in unitate. In urma depasirii, adicd a
diferentierii obiectului in concretul sau, relatia unilaterala (doar prin perceptie, ceea ce duce la
inegalitate cu obiectul) dintre constiintd si obiect se destrama si este inlocuita de o relatie prin
care restul nemanifest al obiectului incepe a fi sesizat prin gandire. Continutul obiectului este
acum unitatea nemijlocita dintre fiinfa-lui-pentru-sine si fiinta-lui-pentru-altul.

Opozitia obtinuta, a trecerii constiintei in obiect, este esenta acestuia din urma. Totusi
congstiinta tinde sa considere cd esenta incd 11 apartine. La o analizd mai atenta, obiectul in
migcarea lui interioara, ca relatie dintre aceste doud momente, incepe sa-si arate pura lui
trecere. Astfel, din universalul care se afld in indiferentd cu mulfimea proprietatilor si care este
in identitate cu ele, reiese ca aceste proprietati sunt ele insele intrepatrunse si separate simultan.
Prin intrepatrundere, ele se suprima si devin mediul lor indiferent care se arata a fi unu; iar prin
separare, ele devin independente. Prin aceasta ajungem la conceptul de forta —,,Adica cele puse
ca independente trec nemijlocit in unitatea lor si unitatea lor trece nemijlocit in desfasurare, si
aceasta desfasurare din nou in reducere. Aceasta miscare este insa ceea ce va fi numit forta”
[31, p. 84]. Forta se divide insa in doud ocurente ale ei: momentul raspandirii fortei in materiile
independente, adica mediul universal, ca diferentiere, si momentul unitatii obiectului in care
materiile dispar, iar obiectul este reunificat in sinele sau. Primul moment al raspandirii fortei in
diferente este cel de exteriorizare a ei, in vreme ce momentul in care forta se intoarce in ea
insasi si se unifica n obiect este cel al fortei refulate.

O alta abordare a relatiilor stabilite intre oameni o propune filosoful E. Husserl, care
foloseste termenul de celalalt pentru a descrie aceastd relatie intersubiectiva si afirma ca
celdlalt este un alter ego. Cu alte cuvinte, pozitia epistemologica a lui E. Husserl il
caracterizeaza pe celdlalt ca pe o perceptie a constiintei de sine [122, p. 637].

E. Husserl analizeazd conceptul de celalalt, raportandu-l la o fenomenologie a
corporalitatii. Odata cu aparitia celuilalt in campul primordial de experienta, fenomenologia
corporalitatii atinge un prag problematic dificil si, totodata, spectaculos. El este, in primul rand,
dificil, deoarece pune probleme redutabile, a caror rezolvare a lasat in istoria fenomenologiei
mai multe semne de intrebare. Tn acest sens, s-a afirmat in repetate randuri ca acest ,,pas citre

celalalt’ [apud 12, p. 98] (in cadrul caruia tema corpului este esentiald) ar fi piatra de poticnire
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a fenomenologiei husserliene, céci trecerea de la solipsismul transcendental la constituirea unei
intersubiectivitati efective a parut a fi de-a dreptul problematica. Pe de altd parte, orizontul
deschis de acest camp intersubiectiv pentru fenomenologia corporalitdtii cerceteaza un sir de
teme legate de vulnerabilitate, suferintd, problema corpului ca alteritate. Este evident insa ca, in
prima instantd, trebuie sd lamurim cum anume se transforma acest subiect In problema. lar
punctul de plecare, in logica husserliand, nu poate fi decat acela al campului originar de
experienta, constituit in urma reductiei fenomenologice, camp n care lucrurile se dau in mod
originar in fluxul propriei constiinte. Experienta astfel formata, se poate raporta la lucrurile sau
la obiectele care 1i apar. Faptul ca aceasta raportare are o naturd esentialmente perceptiva face
ca, si In privinta alteritatii, s ne Intrebam cum anume ajunge individul sid-1 perceapa pe
celdlalt, precum si ce straturi fenomenologice sunt implicate in aceasti experientd. In acest
stadiu incipient al constituirii, E. Husserl precizeaza ca este vorba de ,clarificarea
transcendentald a experientei alteritatii, in care celdlalt nu a capatat inca sensul de om” [apud
12, p. 98]. Or, in prima instantd, avem de lamurit straturile inferioare, nivelurile de baza ale
acestei experiente. Astfel ca, la acest nivel originar, ,,ceea ce ne este dat, de fapt, (...) nu este
celdlalt eu in persoand, nu sunt trairile constiintei sale, fenomenele sale, nimic din ceea ce
apartine esentei sale proprii” [apud 12, p. 99]. De fapt, corpul dat este deocamdata doar o
Htranscendentd imanentd” [apud 12, p. 99]. Viziunea husserliand analizeaza legatura dintre
paradoxul identitatii si experienta religioasa.

In postmodernitate, se discutd in diverse domenii despre valorizarea diferentei si a
multiplicitatii de acceptare a alteritatii in raport cu formarea propriei identitdti. O astfel de
abordare descrie reevaluarea alteritatii influentate de cultura, limbaj, comunicare si identitatea
individului. Propedeutica alteritatii evitd ambiguitatea binomului identitate/alteritate. Astfel,
relatia identitate — alteritate precizeaza habitatul alteritatii.

Sensul conceptului de identitate raméane deschis pentru polemicile si dezbaterile in
randul antropologilor, istoricilor, sociologilor, filosofilor etc., si nu doar al acestora. Caci, dupa
cum nota eseistul P. Bruckner, ,,intr-o epoca in care istoria navaleste ca o vijelie peste noi intr-
0 zdrobitoare acumulare de fapte, a intelege pur si simplu ce se intdmpla devine din ce in ce
mai greu, iar notiunea de ,,complexitate” a devenit noul fetis intelectual, consfintind neputinta”
[apud 45] si limita interpretarii, am completa noi.

Identitatea, ca sistem dinamic de reprezentari, prin care actorul social (individual sau
colectiv) 1si orienteaza comportamentul, 1si construieste istoria, isi organizeaza proiectele, trece

printr-un proces contradictoriu si devine o sursd de conflict si de iluzii. De ce? Fiindca
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identitatea — notiune ,,polimorfa si bulimica” [apud 45, p. 7] — este pentru om, ca fiinta
socializata, orizontul care-i permite sa se situeze permanent in raport nu numai cu Sine, dar si
cu ceilalfi. In cadrul acestui parcurs identitar, noud nu ne scapi nici ceea ce ne deosebeste sau
ne singularizeaza in raport cu cineva sau cu altii, nici ceea ce ne reuneste, adica punctul nostru
comun (desi suntem persoane diferite) si anume ca toti avem un acelasi altul. Prin urmare,
identitatea inseamna, intdi de toate, diferentd, care, inainte de a fi respinsd, stigmatizata sau
acceptata, trebuie inteleasa.

Identitatea se construieste din confruntarea similitudinii cu diferenta si a identicului cu
alteritatea (existenta, fiinfa privitd din punct de vedere diferit de ea insasi; diversitatea) [apud
45]. Retinem cd acestea se conditioneazd reciproc si nu se exclud. In continuarea ideii
anterioare, precizam ca identitatea este condamnatd sa se inscrie la granita singularului si a
pluralului. Sugestiva ca exemplu este formula lui N. Elias: ,,Nu existd identitate individuala
(Eu) fara identitate colectiva (Noi)” [144] a fiintei si a actiunii, a asimilarii si a discriminarii.

Urméand formula sociologului si a modului de ,a privi” pe celalalt, se formeaza
imaginea propriei identitati [9, p. 201]. Acest fapt reflecta distanta sociald pe care o comunitate
o stabileste fatd de o altd comunitate sau fatd de mai multe comunitati vecine ori cu care intra
in contact. Chiar daca alteritatea si identitatea se contureaza ca ,,entitati opuse”, totusi intre ele
existd o stransd interdependentd: identitatea n-are niciun sens dacd e privata de dimensiunea sa
sociala, iar alteritatea, desprinsd de constanta reflectie asupra sinelui, este nuld. Din acest
motiv, problematica alteritatii este critic analizatd in diverse domenii: apelul critic la izvoare,
privirea sintetizatoare, multiperspectivitatea, coroborarea informatiilor si a metodologiilor
apartindtoare altor stiinte etc. ,,Legatura dintre Eu si Ceilalti, dintre Noi si Ceilalti se exprima
printr-un sistem complex de alteritati” [6, p. 32]. Prin aceasta definitie, L. Boia descrie
alteritatea ca o structura arhetipald ce completeaza imaginarul: ,,proiectarea asupra Celuilalt a
propriilor noastre fantasme si dorinte” [6, p. 145]. Alunecand de la concret la imaginar, el este
supus unei operatii de simplificare si de amplificare, atingdnd, la limita, caricatura sau
simbolul.

In aceeasi ordine de idei, Cl. Lévi-Strauss a observat prezenta simultani in gandirea
salbatica a doua valori contradictorii de alteritate si universalitate. Pentru trib, ceea ce se
gaseste in afara perimetrului sdu apartine unei alte umanitati, chiar nonumanului, dar, in
acelasi, timp — multumita sistemului totemic — fiintele umane (si chiar anumite animale) sunt
invitate la un fel de fraternitate universalda [36]. Societatea tehnologica n-a inventat nimic in

acest domeniu: astazi, ca si ieri, se constatd aceeasi pendulare intre grup si specie, intre
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valorizarea sau chiar exacerbarea diferentelor si estomparea lor. Istoria dovedeste totusi ca
alteritatea este mai influenta decat universalitatea. Ea pare mai susceptibila sa se lase invadata
si chiar acoperitd de imaginar. Trasaturile particulare ale unei civilizatii exotice ne fac sa uitam
usor cd mostenirea comuna a raselor si culturilor este mult mai importanta decat specificitatile
acestora. Ceea ce-i uneste pe oameni este mai important decat ceea ce 1i separd. Variatiile
naturii umane conteaza pufin In comparatie cu 1nsasi natura umand. Dar suntem obligati sa
constatam ca diferentele s-au impus mai bine spiritului decat similitudinile. Tribalismul,
nationalismul, rasismul decurg dintr-o structurd durabild a imaginarului. Nu am putea sa le
raportam exclusiv la anumite circumstante istorice, desi istoria contribuie, desigur, la
exacerbarea sau la aplanarea lor. Experienta celuilalt se exprima prin trasaturi devalorizante sau
valorizante, dispuse pe o foarte lungd scard. Dintre cei doi actori implicati in dialectica
celuilalt, cel care comanda, contrar aparentelor, nu este cel despre care se vorbeste, ci acela
care tine discursul si care gaseste in celalalt un mijloc de a-si hrani fantasmele si proiectele [6,
p. 117-118]. Identitatea este un concept pertinent, cu planuri multiple de semnificatie, ce
trebuie protejat de abordarile substantialiste si traditionaliste care 1l fac atat de vulnerabil sub
raport teoretic. Pentru a determina identitatea a ceva, fie ca este vorba de o fiintd umana, de un
obiect sau de o realitate istoricd sau politicd, trebuie sd ne raportam intotdeauna la alteritate,
asa cum a mentionat si istoricul L. Boia ,,alteritatea este cea mai curenta dintre toate structurile
imaginarului, iar istoria apare ca un discurs multiform in jurul principiilor opuse si complexe
ale identitatii si alteritatii” [6, p. 117].

Pe masura ce avansam spre epoca contemporand, informatia devine mai bogata, dar
trece Tn continuare prin acelasi filtru deformant. Ca si cei din perioada medievald, modernii au
continuat sd valorizeze spatiul in stransd legdturd cu ideologiile, cu visele si proiectele lor [6, p.
201]. Aborigenii americani, integrati in sistemul lumii in epoca Renasterii, au beneficiat in
egala masura de modelul antic al barbarilor sau al popoarelor legendare de la hotarele lumii si
de prejudecatile religioase, filosofice si ideologice ale timpurilor moderne. Fiind considerati
pagani, superstitiosi, lipsiti de toate si canibali, ratiunea si civilizatia europeana i-a devalorizat
in raport cu religia occidentala. Dar, urmand dialectica alteritatii, ei au fost, in acelasi timp,
valorizati. Ca si grecii si chinezii, imagindndu-si materializarea teoriilor lor religioase si
filosofice la hotarele lumii, Occidentul modern a facut si el apel la ,salbaticii” lui. Aceste
atitudini contradictorii definesc legaturile intretinute de societatea modernda cu spatiul
extraeuropean — un amestec, in proportii variabile, de respingere si de dorinta, de atractie si de
frica, de admiratie si de dispret. Secolul al XIX-lea a simplificat dezbaterea printr-o
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devalorizare globala. Proiectul sau tehnologic si social nu mai avea nicio legatura cu modelele
exotice, cu bunul salbatic si cu traditionala varsta de aur. T. Todorov abordeazd praxiologic
relatia cu celalalt: ,,imbratisez valorile celuilalt, ma identific cu el sau il asimilez pe celalalt, ii
impun propria-mi imagine; intre supunerea la celalalt si supunerea celuilalt exista un termen
care descrie foarte bine situatia data, si anume multiculturalismul” [apud 6].

Definitia termenului de multiculturalism depinde Tn mare parte de contextul in care este
discutat. Este un concept care se schimba constant si care creste, castigand teren pe zi ce trece.
G. Coltescu, in lucrarea Vocabular pentru societati plurale, mentioneaza ca termenul de
multiculturalism [14] este caracterizat ca un discurs al postmodernitatii si semnifica experienta
sociala a diversitatii si a pluralismului. Desi aceasta idee nu are o semnificatie clara sau stabila,
implica totusi anumite perspective asupra naturii diferentelor culturale si asupra modului n
care ar trebui sa le raspundem individual si politic.

Ca obiect de studiu, multiculturalismul se defineste ca fiind o critica la adresa statului
national asimilator, care urmareste omogenizarea etnica, precum si o critica a culturii nationale
subordonata acestuia, cautand alternativele care recunosc si promoveaza diversitatea culturala.
Comertul, migrarea, delocarea ,,fortata” a milioane de oameni de pe un continent pe altul,
schimbdrile de idei si literaturi, impreund cu ceea ce numim globalizare, sugereaza ca mai sunt
din ce 1n ce mai putine societati izolate.

Multiculturalismul, definit ca ,,prosperitate culturald”, este un subiect amplu discutat,
apdrat, criticat, definit si redefinit de antropologi, de sociologi, de filosofi §i nu numai.
Termenul multiculturalism a intrat in circulatie prin anii 1970, fiind derivat de la conceptul
»societate multiculturald” si a fost folosit pentru a exprima egalitate, tolerantd si incluziunea
migrantilor cu origini etnice diferite. Ideea principald a multiculturalismului este incurajarea
diferitelor comunitd{i n sustinerea culturii lor specifice, iar ca program, ,,se angajeazd sa
gdseasca noi conceptii pentru convietuirea grupurilor demografice cu traditii diferite” [23, p.6].
Multiculturalismul considerd c@ diversitatea trebuie sd fie nu doar toleratd, ci si sprijinita,
sugerandu-se doua directii ale actiunii politice: transformarea pluralista a institutiilor nationale
si a serviciilor organizatorice si crearea cadrelor institutionale pentru pastrarea mostenirilor
culturale a minoritatilor, fara a-si pierde sansa egalitatii sociale.

Datoritd complexitdtii, termenul ridica multe semne de intrebare cu privire la
functionarea lui, dar si la implicatiile majore pe care le poarti cu sine. In primul rand,
mentiondm ca multiculturalismul este una dintre ,,rotitele” care fac societatea In care traim sa

fie functionala. Multiculturalismul este fenomenul care indeamna la diversitate:
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,multiculturalismul incearca, pe de o parte, si aducd o schimbare de mentalitate in randul
populatiei dominante, iar pe de altd parte, sa aduca in planul echilibrului si egalitatii publice
unele clase discriminate, precum persoanele de culoare, oamenii saraci, imigrantii recenti,
femeile etc.” [23, p. 60]. Dovada faptului ca multiculturalismul exista sta in cifre, cum ar fi:
200 — numarul de state existente, conform unui raport al UNESCO din anul 1996: in 1971
numarul era de 132; sau 10.000 — numarul aproximativ al culturilor care exista pe glob [172],
5000 este numarul care indica grupurile etnice; mentionam si cele 40006000 de limbi diferite
care se vorbesc la ora actuala.

Vom fi aici de acord cu filosoful W. Kymlicka, care vorbeste despre multiculturalism
din perspectiva unei paradigme dominante, concentrate asupra a trei revendicari:

1) prima revendicare face trimitere la citatul sociologului N. Glazer: ,,acum suntem cu totii
multiculturalisti” [99]. Dezbaterea nu se mai axeaza pe posibilitatea de adoptare a unui
multiculturalism, ci pe tipul de multiculturalism care trebuie adoptat;

2) cea de-a doua revendicare tine de caracteristicile multiculturalismului, asa cum le vede
W. Kymlicka. Vorbim despre o conceptie fluidd a grupurilor si a granitelor dintre ele:
»trebuie sa accepte cd pot aparea grupuri noi si cd grupurile vechi se pot uni sau pot
disparea” [33, p. 238]; este o conceptie voluntard de afiliere fatd de grup si o conceptie
neexclusiva asupra identitatii de grup, ceea ce inseamna ca a fi membru al unui grup nu
impiedica individul sa se identifice cu un alt grup;

3) cea de-a treia revendicare se refera la provocarea creatd de conceptia fluida a
multiculturalismului celor care se considera dezavantajati si stigmatizati. Filosoful
vorbeste despre statutul americanilor de origine africana: ,,A fi negru inseamna a avea o
identitate atribuitd si este dificil pentru majoritatea americanilor de origine africand sa
scape sau sd renunte la ea. (...) Principala provocare pentru multiculturalismul american
este deci aceea de a reduce elementele de atribuire, de stigmatizare si de segregare a
identitatii de ,,negru”, astfel incat identitatea de a fi negru sa poatd ajunge asemeni
naturii deschise, voluntare si fluide a altor identitati etnice din America” [33, p. 238].
Prin prezenta sa, multiculturalismul vrea sa excluda alteritatea interioara din

finitudinea noastra reald si sa deschida spre un alt camp vizual propus de pluralitate, asa cum il
numeste filosoful H. Wallon, ,,aceasta fantoma a altora pe care fiecare o poarta in sine” [apud
71]. Dedublarea interna este diferentierea intrasistemicd, o dimensiune a identitdtii personale,
care leagd unitatea si diversitatea sinelui cu identitatile multiple. Despre acest lucru vorbeste si

M. Scheler n lucrarea Omul resentimentului, evidentiind cd ,resentimentul este o
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autointoxicare sufleteasca, ale carei cauze si consecinte sunt foarte precise” [60, p. 13]. Cu alte
cuvinte, multiculturalismul propune sa-1 acceptam pe celalalt prin intermediul asemanarilor si
prin excluderea diferentierii: clisee, prejudecdti si stereotipuri. Din cele spuse pana aici, reiese
clar ca aspectele identitatii care implica diferentierea (alteritatea) sunt, pentru intelegerea ei,
esentiale. Ele sunt importante, intrucat autodefinirea unui individ sau a unei comunitati
inseamna, invariabil — dupa cum s-a vazut — perceperea celuilalt ca fiind diferit, Tn cadrul unui
raport reciproc, care poate fi de simpla juxtapunere sau, cel mai adesea, de emulatie si de
conflict, iar aceasta perceptie nu numai ca omogenizeaza grupul, apropiind diferentele dintre
membrii sdi, dar il si autovalorizeaza (adesea prin devalorizarea celorlalfi). Acest lucru
presupune, invariabil, ca elementele selectate in vederea construirii §i atribuirii unei identitagi
sa evidentieze o deosebire neta.

Identitatea si alteritatea, dupd cum am enuntat anterior, sunt doud concepte strans
legate, care nu pot fi gandite unul fara celalalt. Unei afirmari a identitatii ii corespunde o
afirmare a alteritatii, deoarece ,,un obiect e identic cu toate obiectele care sunt ca el si e diferit
de toate obiectele care nu sunt ca el” [apud 64, p. 17]. Tn acest context, cum ne construim si ne
descoperim propria identitate prin celalalt? Astfel, ca raspuns la aceasta intrebare, antropologul
Z. Mach pune in evidenta caracterul dinamic al societdtii, accentuand faptul cd ,,identitatea se
formeaza, in cursul actiunii sau, mai curand al interactiunii, prin schimbul de mesaje pe care le
trimitem, le primim si le interpretam, pand ce se formeaza o imagine de ansamblu, relativ
coerenta [a sinelui individual sau colectiv]” [112, p. 5]; de aici nu trebuie sa intelegem ca
identitatea este ceva perisabil, relativ, fara durabilitate sau, cum se exprima T. Valastyan,
analizand problema identitdtii la Fr. Nietzsche si prelungirea ei postmoderna in interpretarea lui
G. Deleuze, ,,ca o constitutie arbitrard, samavolnicd si variabila a fenomenalititii; mentinuta de
diferite forte ale corpului, privita ca lume interioara” [69, p. 49]. Alteritatea — atat cea reala, cat
si cea perceputd — sta deci la baza identitatii. Exista insa grade diferite de percepere a alteritatii.
Putem vorbi de diferente de nuantd intre identitdti apartindnd aceleiasi categorii, diferente
semnificative, care le plaseaza in alte categorii, dar si diferente radicale, care ne plaseaza in
opozitie. Cu timpul insa, celalalt ajunge sa nu mai fie perceput ca diferit. De aici porneste
alteritatea. Uneori, celalalt este perceput ca fiind diferit, amenintand coeziunea grupului [113,
p. 12-13]. Aceste perceptii, care stau atat la baza construirii identitatii, cat si la cea a alteritatii,
nu sunt toate trecatoare — unele dintre ele patrunzand in constiinta colectiva treptat, trecand, am

putea spune, catre inconstientul colectiv.
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Construirea unei propedeutici a raportului identitate versus alteritate determina
delimitarile conceptuale si evitarea ambiguitatilor semantice. Procesul dat implicd definirea
notiunii de identitate si descrierea termenului de alteritate. Prin identitate intelegem fenomenul
discutat si raportul construit in relatia identitatii cu alteritatea. lar prin alteritate individul se
deschide spre noi discursuri. Asa cum propedeutica identitatii si alteritatii este influentata de
fenomenul globalizarii, are loc adaptarea identitdtii culturale si a identitatii religioase la
contextul sociocultural actual: ,,Multiculturalismul care este un discurs pentru o modernitate
tarzie prezinta, interpreteaza si reevalueaza experienta sociala a diversitatii si a diferentelor”
[23, p. 64]. O asemenca propedeutica s-a demonstrat prin functionalitatea dubla oferita in
incercarea de a fixa profilul identitatii si al alteritatii si de a stabili coordonatele acestora ntr-o
abordarea antropologica.

Aprecierile de pana acum ne confirma nevoia de multiculturalism abordata ca o politica
sociala si ca un program educational intr-un context de intersectare a identitatii personale cu
alteritatea. Recunoasterea diversitatii culturale obligd la recunoasterea valorii tuturor
diversitatilor. Dincolo de dezavantajele diversitatii culturale, aceasta presupune si un sir de
avantaje: reprezintd o resursa de idei si de abordari noi in toate problemele cu care se confrunta
societatea, asigura perspective noi, precum si o mai bund cooperare si comunicare intre
noi, neprevazute, precum si cresterea indemanarii in rezolvarea problemelor complexe care

implica un numar mare de factori.
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2.3. Influenta experientei religioase asupra formairii comportamentului religios

Experienta religioasd si dimensiunea experientiala a practicii religioase au ajuns sa
constituie un obiect al cercetarii in antropologie. Fenomenologia a fost de o importanta-cheie in
dezvoltarea abordarilor antropologice a laturii experientiale a religiei si continud sa inspire noi
dezvoltari in acest domeniu. Autorii din antropologia religiei, cum ar fi Cl. Geertz si V. Turner,
s-au bazat pe scoala fenomenologica din filosofie pentru a studia modalitdtile in care oamenii
experimenteazi lumea, viata si teoretizeazi aparitia experientei religioase. In plus, de la
sfarsitul anilor 1980, cativa antropologi proeminenti s-au bazat pe fenomenologie pentru a crea
abordari noi si reprezentdri ale subiectelor de cercetare in antropologia religiei. Aceastd
tendinta a fost, partial, o reactie la structuralismul antropologic.

Toatd experienta religioasd o descriem prin trei elemente de baza: in primul rand,
preocupdrile personale, atitudinile, sentimentele si ideile individului; in al doilea rand, obiectul
religios dezvaluit in experienta sau realitatea la care se spune ca se referd; in al treilea rand,
formele sociale, care decurg din faptul ca experienta In cauza este impartdsita. Desi primele
doua elemente sunt distinse in scopuri de analiza, ele nu sunt separate. Experienta religioasa se
gaseste intotdeauna in legaturd cu o preocupare personald si cu cautarea sinelui real, orientata
catre un temei si un scop al intregii existente. Sunt implicate astfel variate experiente
individuale, printre care se numara atitudinea fata de mister, experienta convertirii, sentimentul
iertarii divine etc. In toate aceste situatii, experienta se produce in viata unui individ care, in
acelasi timp, isi concentreaza atentia asupra celuilalt sau asupra realitatii divine, prezente in
viata omului. Determinarea naturii celuilalt pune o problemd de interpretare care necesitd
utilizarea simbolurilor, analogiilor, imaginilor si conceptelor pentru exprimarea realitatii ce
evocd experienta religioasa intr-un mod usor de inteles.

Problematica trasaturilor impartasite de cele mai diverse experiente religioase apare din
subiectul analizat de G. Durand [21, p. 75]: omul se sprijind intotdeauna pe lume prin
simbolism, iar omul religios este cea mai mare expresie a acestei lumi. Omul nu este deloc
diferit de materialul simbolic care da sens unui cadru social condensat intr-0 poveste mitica ce
primeste valori, cadre, idealuri, subiecte reprezentate intr-o viziune cosmicd. Orice propunere
simbolicd este rodul imaginatiei, abilitatea cu care omul se proiecteaza in timp, adicd isi
proiecteazi sufletul, oferind sens pentru tot ceea ce il inconjoara. Inainte de a actiona rational,
printr-o analiza care separa fiintele si identitatile, omul anima realitatea prin intermediarul

imaginatiei — facultatea relatiei care nu este epuizata in niciuna dintre relatiile mitico-narative
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pe care ,,le propune”. Odata cu cresterea imaginara care reuneste elementele lumii sub forma
unei povesti mitice, omul face un act de prezentd in realitate trecand dincolo de limite,
inventand granite, sugerand identitati, descoperind valori. In acest sens, autorul faptelor sociale
poate fi atribuit unei actiuni care, fara ca cineva sa o piloteze, actioneaza prin afectare mistica
si coparticipare. Existd activitate imaginara Tnainte ca institutia si constiinta sociald s apara
[138].

Reflectia asupra trdsaturilor structurale ale experientei o regasim in cuvintele lui
C.G. Jung: ,termenii simbolici sunt folositi Tn mod constant pentru a reprezenta concepte care
nu pot fi pe deplin definite sau intelese. Acesta este unul dintre motivele pentru care toate
religiile folosesc un limbaj simbolic si imaginar” [42, p. 21]. In interiorul simbolului exista
misterul care nu poate fi niciodatd clarificat definitiv. Toate confesiunile religioase sunt
datorate unei intalniri simbolice cu o prezenta eterogenda in experienta zilnici a omului.
Provenind din metafizica realitatii, simbolul se oferd ca o evocare, ca rezonanta si ca ecou pe
care il intruchipeaza, pe care il exprima partial si pe care il dezviluie ca pe o enigma insolubila,
ca pe o intrebare fara raspuns (definitiva). Explicand simbolul in termeni de hierofanie [24, p.
25], M. Eliade intentioneaza sa sublinieze dialectica inerentd a oricarei reprezentdri simbolice a
ceea ce este numinos, intrucat acesta saluta simultan deschiderea si inchiderea, ceea ce este
revelat si ceea ce este ascuns.

Religia este, n centrul ei, simbolul care leaga toate fragmentele specifice sub o imagine
unitard a lumii, promovatd de un grup social prin ideologiile si prin riturile sale. Substantial in
simbol este relatia; din acest motiv, nu existd o experienta religioasa specificd care sa o
epuizeze. Uneori, relatia datd duce la aparitia fundamentalismului exclusiv si la prabusirea
cadrelor fructuoase politeiste care hranesc viata sociala. Simbolismul (religios) este setul
specific (sociocultural) al universalului (plinatatea) si al variatiei pe acelasi subiect. Modul in
care fiecare societate uneste diversitatea elementelor constituie realitatea, iar n cele din urma,
simbolismul ne spune cum oamenii transforma natura fragmentara a lumii in unitate; in extrem,
modul in care expresiile religioase sunt sortite sd se recunoasca drept cdi spre integritate.

O trasatura centrald a gandirii lui E. Durkheim este definirea experientei religioase ca
un fenomen social. Pentru sociolog, formele elementare ale vietii religioase sunt inradacinate in
structura sociala si in dinamica grupurilor, dar nu invers. E. Durkheim a incercat sa diminueze
valoarea analizei sale asupra institutiilor religioase ,,primitive”, din motivul lipsei unor
argumente ce tin de subiectul religios si de obiectul religiei ca parti componente ale identitatii.

In lucrarile sale, sociologul vorbeste despre manifestarile ,religioase” ale populatiilor non-
b 5 ]
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europene, in spetd, ale ,,primitivilor”: ,Faptul ca realitatea crestind ramanea subiacentd si
inerenta conceptului de religie a facut ca fiintele extra-umane care puteau fi identificate in
aceste civilizatii [extra-europene si non-crestine] sa fie considerate drept ,,divinitati”; s-a ajuns
sd se reducd la notiunile crestine de suflet si viata vesnica cele mai diverse conceptii, care se
vedeau astfel deformate si falsificate in chiar relatarile ce ar fi trebuit sa le descrie” [163]. Tn
studiul sdu despre modelele culturale, antropologul R. Benedict se opune atitudinii
predecesoare, In momentul cand se considera ca ,religia mai era inca vie”, venind cu o
atitudine sofisticata, care duce la intelegerea religiei ,,plecand de la datele studiate in mod
obiectiv”’ [84]. Dar nu putem recunoaste moartea religiei, deoarece aceasta se fundamenteaza,
inainte de toate, pe identificarea eronatd a experientei religioase cu una dintre expresiile sale
istorice. In acest sens, cu cat spectrul de expresii caracteristice si diverse ale experientei
religioase este mai accesibil pentru cercetator, cu atat mai completa va fi abordarea subiectului
si interpretarea datelor. Dar scopul nostru nu este de a supune analizei diverse definitii ale
conceptului de religie, asa cum am enuntat si in alte paragrafe. Definitia ,,religia este experienta
sacrului” [72, p. 45] explicd termenul de religie accentudndu-se caracterul obiectiv al
experientei religioase, asa cum este interpretat in antropologia contemporana.

In viziunea lui J. Wach, ,,experienta religioasd nu se exprima direct, in mod deschis si
fara ambiguitati; si totusi numai prin formele pe care le Imbraca aceasta experientd i se poate
contura si intelege caracterul intr-un mod adecvat™ [74, p. 45]. Adica toti cei care au analizat
religia ca fiind subiectiva s-au ciocnit cu faptul ca intelegerea experientei interioare a omului
este posibila doar prin intermediul expresiei sale obiective. Si totusi concepem experienta
religioasd ca experienta a sacrului care depinde de atitudini si de forme de manifestare diferite
intre ele. Tn literatura de specialitate existd informatie despre raportul dintre credinta si practica
religioasd. Cu toate acestea, apar cateva intrebari, cum ar fi: ,Expresia cultuala, numita si
practica a experientei religioase, o preceda pe cea teoretica?”, ,,Care este raportul dintre mit si
ritual, dintre doctrind si cult si, desigur, dintre teorie si credinta?”. La aceste intrebari ne
propunem sa raspundem In urmatoarele randuri.

In experienta religioasa originard intotdeauna existi o expresie teoretica. De cele mai
multe ori, se observa prin forma unui simbolism ce contine elemente de gandire si de doctrina.
Facand referire la filosoful Proclus, acesta reia impartirea experientei religioase in sugestii prin
simboluri ale ratiunii discursive. Cu privire la rationalizarea conceptiilor de baza, care
constituie expresia experientelor religioase particulare, teologii construiesc sisteme normative

de credinte, sprijinite pe o apologetica adecvatd. Asadar, expresia intelectuala a experientei
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religioase este cercetata din perspectiva a trei subiecte — Dumnezeu, lumea si omul. Altfel spus,
conceptiile teologice, cosmologice si antropologice sunt exprimate prin termenii proprii
mitului, doctrinei si dogmei. ,,Natura lui Dumnezeu sau a zeilor, originea si evolutia zeitatilor
(teogonia) si atributiile lor, relatia divinitatii cu lumea si justificarea sa (teodiceea) reprezinta
tot atatea subiecte tratate si expuse in teologie” [72, p. 47]. Pe langa expresia teoreticd, in
experienta religioasa mai intalnim si categoria culturala sau practica. Ceea ce s-a formulat in
afirmarea teoreticd a credintei este reprezentat prin actele inspirate ale religiei. Daca vorbim
intr-un sens mai larg, toate actiunile care rezultd din experienta religioasa trebuie sa fie privite
ca expresia sa practica. Intr-un sens mai restrans, R. Underhill [128] vorbeste despre conceptul
de adoratie ca act a lui homo religiosus, concept care a contribuit la definirea religiei ca o
forma de adoratie. Experientele sacrului sunt manifestate in toate religiile prin acte de veneratie
in fata divinitatii, a carei existentd este descrisd prin termeni de mit, doctrind sau dogma.
Antropologul R. Underhill vine cu o precizare in studiul adoratiei si spune ca actele care
descriu adoratia se impart in ritualuri (modelul liturgic), simboluri (imagini), sacramente
(obiecte sau acte vizibile) si sacrificii [128]. Ca si R. Underhill, V. der Leeuw ofera o viziune
de ansamblu, din punct de vedere fenomenologic, a actelor culturale, bazandu-se pe un amplu
studiu al religiei sub toate formele sale. In viziunea lui V. der Leeuw, din expresia teoretica si
din cea practicd, rezultd o a treia, care descrie echilibrul acestor expresii ca trasaturi esentiale
ale experientei religioase. In cursurile sale despre structura experientei religioase,
J. MacMurray incerca sa ne convinga, In detrimentul lui V. der Leeuw, ca domeniul religiei
este cel al relatiilor dintre persoane. Acest filosof risca totusi sd se apropie de greseala
pozitivistilor care considerau colectivitatea ca obiect al adoratiei. Ar fi o abatere de la adevar sa
credem ca ,,in toate relatiile noastre de la om la om ne aflam pe teren religios™ [113] si ca
»religia este constiinta unei interdependente mutuale” [113]. Constientizarea faptului dat este
una secundara, care reveleaza dependenta omului de sacru.

In contemporaneitate, specialistii se intereseazd mai mult despre experientele religioase.
Un pas important in evolutia studiului experientei religioase [26] este cel realizat prin
intermediul paradigmei interdisciplinare multinivelare. Cercetarile recente despre experienta
religioasd din cadrul antropologiei cognitive a religiei imbogatesc si adancesc cunoasterea
fenomenului spiritualitatii umane. Paradigma anuntatd anterior duce la dezvoltarea ulterioard a
antropologiei religiei: ,,Omul societatilor traditionale este, desigur, un homo religiosus, dar
comportamentul sdu se nscrie in comportamentul general al omului, prezentdnd, asadar,

interes pentru antropologia filosofica, fenomenologie, psihologie” [24, p.6]. Cénd vorbim
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despre influenta experientei religioase asupra formarii comportamentului religios, tinem cont si
de credinte, sentimente, atitudini personale, sociale sau culturale. In acest sens, abordim
caracterul unitar al fiintei si dezvoltarea acesteia din punct de vedere sociocultural accentuand
rolul dezvoltarii biologice. Comportamentul religios poate fi analizat prin prisma a patru
criterii: intentionalitate, integralitate, dinamicitate, semnificatie culturala. O influentd deosebita
asupra formarii comportamentului uman o au semnificatiile culturale. Tn comportament este un
factor determinat si un factor determinant. Individualitatea psihica are un caracter dinamic
evolutiv, care, In viziunea autorului, este o componentd a experientei personale. Valorificarea
antropologica a aspectelor enumerate completeaza teoriile din alte domenii (sociologia,
psihologia sociald, teologia, filosofia, biologia, neurologia etc.).

Intr-o oarecare masura, influenta fenomenologiei, in special in studierea fenomenelor
care sunt analizate de obicei Tn antropologia religiei, a implicat un proiect epistemologic n
gasirea unei modalitati nereductive de intelegere a fenomenelor. Antropologia fenomenologica
a creat cai atat in modul in care oamenii ajung sa experimenteze aceste fenomene ca fiind reale,
cat si in modurile 1n care antropologul, ca subiect intruchipat, ajunge sa inteleagd lumea vietii
oamenilor. Este important de mentionat ca abordarile antropologice ale religiei bazate pe
fenomenologie sunt destul de diferite atat ca scop, cat si ca metoda fenomenologica, asa cum a
fost dezvoltata in domeniul studiilor religioase. Interpretarile antropologice ale fenomenologiei
se despart, de asemenea, de scopurile fenomenologiei filosofice. Tn ultimii ani, au inceput si se
dezvolte cateva noi moduri de investigare a experientei religioase, unele bazandu-se pe
fenomenologie, dar si pe antropologia simturilor.

Inca de la infiintarea stiintelor sociale, dimensiunea experientiala a religiei s-a bucurat
de atentia cercetatorilor, ceea ce a condus la importante contributii teoretice care se bazeaza
pana in prezent in antropologia religiei: notiunea de efervescentd a lui E. Durkheim, explorarea
carismei a lui M. Weber, explorarile experientei religioase la W. James si lucrarile lui
V. Turner despre comunitate.

Experienta religioasa si dimensiunea experientiald a practicii religioase a atras adesea
atentia scolii fenomenologice. Aceasta scoald a avut o influentd de duratd asupra modului in
care experienta religioasd si dimensiunea experientiald a practicii religioase sunt
conceptualizate, studiate si Intelese. Aparitia constientizarii dupd ce ne confruntdim cu o
experientd este legatd de acest orizont global. Aceasta inseamnad ca orice experientd noud este
analizata obiectiv, astfel incat sa putem identifica experientele ulterioare fara a fi nevoiti sa

reconsiderdm identitatea. Aceasta se numeste atitudinea naturald, adicd perspectiva culturald
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prin care interpretdm lumea din jurul nostru. Experienta religioasa si dimensiunea experientiala
a practicii religioase au ajuns sa constituie o tema de cercetare inspiratd pentru antropologie.
Fenomenologia a avut o importanta esentiald in dezvoltarea abordarilor antropologice pentru a
studia latura experientiald a religiei si continud sa inspire noi dezvoltari in acest domeniu.

Scopul metodei fenomenologice este dezvoltarea perspectivei asupra esentelor
lucrurilor si, astfel, depdsirea atitudinii naturale. Metoda fenomenologica pe care au dezvoltat-0
antropologii a constat mai intdi in reducerea fenomenologica: a concepe lucrurile fara
prejudecdti, lasdnd in urma consideratia teoretica.

Antropologii actuali care se bazeaza in mod explicit pe fenomenologie atribuie un rol
important corpului ca mediu care angajeaza sau conecteaza constiinta cu lumea pre-obiectiva
perceputd, lumea asa cum este perceputd nainte de a fi Tnsusitd de constiinta noastra.
Experienta pre-obiectivd a lumii nu trebuie confundatd cu o experientd ,,preculturala” sau
»directd” a lumii, de o presupusa naturd esentiald a lucrurilor. Este important de mentionat ca
savantul vorbea despre corpul trdit, nu despre corpul fizic.

A. Schitz a jucat, de asemenea, un rol important n studierea fenomenologiei in cadrul
stiintelor sociale, in general, si in antropologia religiei, in special. El a dezvoltat conceptul de
lume a vietii, asa cum este constituitd prin perceptii, rutind, interactiuni si evenimente. Atat
Cl. Geertz, cat si V. Turner s-au bazat pe munca lor pentru a conceptualiza modurile in care
oamenii isi constituie lumea vietii si rolul simbolurilor religioase, ritualului si experientei
religioase Tn aceste procese. A. Schiitz de asemenea, a contribuit, mult la conceptualizarea
functiondrii constiintei in raport cu timpul. Intelegerea socialului implica atit perspectiva
actorilor, cat si a observatorului. Aici includem analiza societatii si a ideilor discursive
conventionale ale cunoasterii.

Experienta religioasd mai presupune si discutia despre subiecte a caror realitate este
negatd sau consideratd indoielnica in Intelegerile occidentale seculare, cum ar fi posesiunea,
vrdjitoria, samanismul, vindecarea si alte fenomene supranaturale.

Tncepand cu anul 2000, in antropologie s-a inceput sa se utilizeze fenomenologia pentru
conceptualizarea sinelui ca proces orientativ in studierea experientei religioase. In mod similar,
alti antropologi inspirati din punct de vedere fenomenologic vad corpul si simturile ca fiind
formate cultural. Aceasta inseamna ca natura intruchipata a muncii de teren, in special atunci
cand implica practici, devine o altd zond activa de reflectie. Reflectiile asupra antropologului
ca participant genereaza o intelegere intersubiectiva a noilor lumi ale vietii. Utilizarea surselor

fenomenologice a provocat critici ale abordarilor antropologice interpretative, structuraliste si
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simbolice ale religiei care au accentuat munca etnografica. Un punct de plecare comun pentru
astfel de critici se formeaza prin integrarea naturii intruchipate a perceptiei si a reproducerii
culturii si a naturii pre-obiective Incepatoare a multor experiente cotidiene.

M. Eliade recunoaste in comportamentul religios al omului un comportament general al
acestuia, demn de un studiu multidisciplinar. Unul dintre obiectivele antropologiei este
studierea concretului, adica a faptelor, reactiilor, comportamentelor religioase masurabile (in
cercetdri cantitative, daca este cazul) si nemasurabile (in studiile calitative), care sunt legate de
intentiile si semnificatiile persoanei. Din acest punct de vedere, A. Vergote defineste religia ca
,un ansamblu de limbaje, sentimente, comportamente si de simboluri, care sunt raportate la o
fiintd supranaturala” [127, p. 10]. A. Vergote identifica deci prin religie un sistem de
comportamente si sentimente, obtindndu-se astfel legatura dintre afectivitate si expresia
comportamentald a acesteia. Pornind de la ideea lui A. Vergote, remarcdm ca antropologia isi
propune studierea manifestarilor care pot fi observate. Un rol foarte important il au aici factorii
motivationali sub formd de trebuinte, intentii, convingeri. In asa fel, integralitatea dimensiunii
religioase tinde sa inglobeze si sa integreze toatd experienfa umand si toate aspectele vietii.
Constituie legatura cu intregul persoanei dandu-i un specific anume. Persoana credincioasa,
atribuind semnificatii religioase activitagilor pe care le realizeaza, determind dinamismul
comportamentului religios si se refera la continua evolutie a persoanei. Evolutia persoanei este
structurata in programul ei biologic prin codul genetic, influentat de o multitudine de factori
interni si externi. In intelegerea si interpretarea elementului religios, trebuie si se tind seama de
faptul ca liniile de dezvoltare si de maturizare nu sunt supuse unei logici abstracte a
religiozitatii, ci logicii unice a maturizarii. Semnificatia culturald a comportamentului religios
se refera la faptul ca omul nu traieste singur. Acesta se dezvolta intr-un anumit climat, mediu,
context social-istoric si cultural, cu un anumit caracter religios: ortodox, catolic, budist etc.
Acest mediu, in functie de unitatea si coeziunea sa, ii ofera individului unul sau mai multe
modele cultural-religioase.

Vom da aici si abordarea fenomenologului J.M. Velasco, in viziunea caruia utilizarea
termenului de atitudine ,,pare mult mai cuprinzator si mai apt sa desemneze reactia subiectului,
cu toate componentele si sub toate aspectele sale, in fata prezentei Misterului” [71, p. 97],
decat a conceptului de comportament sau experientd. Termenii de experienta si comportament
desemneaza aceastd reactie accentudnd nivelul ei psihic si manifestarile sale exterioare. Ne
intereseazd si abordarea acestui autor, din moment ce atitudinea religioasd se referd la

dispozitia fundamentala creatd, in interiorul subiectului, de aparitia Misterului (la care am atras
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atentia de mai multe ori n aceasta lucrare), dispozitie ce se exprima printr-o experientd, un
comportament anume, precum si prin diferite acte concrete ce apar din aceastd atitudine, din
care motiv si sunt numite religioase.

Atitudinea religioasa are drept obiect sau, mai curand, termen ultim, realitatea absolut
suprema. Realitatea are mai multe denumiri, prin intermediul cérora se exprima conditia ei de
Mister. Prin atitudinea religioasd, subiectul stie cd intrd 1n relatie cu infinitul, invizibilul,
supremul, absolutul, divinul, sau pur si simplu, in unele religii, cu Dumnezeu. De aici rezulta
ca actele religioase sunt numeroase, dar ele sunt religioase numai atunci cand se indreapta catre
aceastd realitate. Atitudinea religioasa constituie versantul subiectiv al complexului de
fenomen religios in care se reflectd caracteristicile termenului de Mister, determinéndu-i
existenta si structura. Atitudinea religioasd vizeazad totalitatea persoanei si se Incarneazd in
toate nivelurile acesteia stabilind prin mijloace posibile de expresie o relatie cu Misterul.
Astfel, din atitudinea religioasa se deduc:

a) o expresie rationala, prin intermediul multiplelor functii ale gandirii religioase;
b) o expresie cultica, prin actiune, si o expresie institutionala, ce provine din actiunea
intuitiei religioase asupra dimensiunii comunitare a omului.

Aceasta atitudine Insd, difractatd in toate dimensiunile conditiei umane, nu se exprima
decat prin acte concrete si nu exista ca atitudine in stare pura. Ca orice aspect fundamental al
conditiei umane, se exprima prin acte care 1i distribuie spiritul intr-o multitudine de locuri si
momente precise. Pentru a cunoaste in mod concret trasdturile acestui spirit, ale acestei
dispozitii fundamentale care este atitudinea religioasa, nu existd alta cale decat cea a descrierii
si intelegerii actelor respective. In acest sens, considerdim rugiciunea ca unul dintre elementele
constitutive ale fenomenului religios. Intr-adevir, formulele de rugiciune pe care le cunoastem
astazi apartin, practic, tuturor religiilor existente; astfel, suntem de acord ca ,,acolo unde
rugdciunea a amutit de tot, nu mai este religie” [apud 71, p. 120]. Prezenta permanenta a
rugaciunii in lumea religiilor deriva din conditia ei de act prin care se exprimd atitudinea
religioasd. Rugdciunea nu este insd numai o expresie a atitudinii religioase, ci este si 0 expresie
nemijlocitd, primd; este cea mai apropiatd de radacina din care se nasc toate manifestarile
religioase si in care se recunosc cel mai usor caracteristicile acestei radacini. lata de ce, pentru
a cunoaste atitudinea religioasd a unei comunitati sau a unei persoane, e suficient sa ludm
aminte la formele lor de rugaciune. Rugaciunea nu reflecta insd doar atitudinea religioasa a
omului, ci capata si glas, suflare, gest, intr-un cuvant — viata, faptul misterios al prezentei
Absolutului. In rugiciune se risfringe pentru prima dati prezenta inobiectivabila in cuvinte,
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gesturi si sentimente exteriorizate, ,,una dintre cele mai bogate si variate, dar si unitare, si
universale manifestari ale vietii religioase” [apud 71, p. 120].

In viziunea noastra, sacrificiul este inseparabil de orice religie; chiar daci nu toti
fenomenologii sunt de acord cu acest lucru, acesta totusi reprezintd o manifestare universala a
atitudinii religioase. Interpretarile si incercarile de definire a notunii de sacrificiu au fost foarte
numeroase in stiinta moderna a religiilor, iar deosebirile se bazeaza, in principal, pe faptele
concrete invocate de fiecare in parte. Fiindu-ne imposibil sa oferim o expunere exhaustiva a
unei probleme atat de vaste, ne vom multumi sa amintim elementele comune tuturor formelor
de sacrificiu si sa le enumerdm pe cele mai importante, trei la numar, incercand, prin aceasta
expunere, sa imbogatim descrierea atitudinii religioase pe care am Inceput-0.

a) Prima forma de sacrificiu, elementara din punct de vedere structural, este oferirea de
daruri. E. Tylor [126], aparatorul animismului, observase deja ca oferirea de daruri
zeilor si duhurilor se face cu scopul imbunatatirii vietii umane. Pe de alta parte, W.
Schmidt a subliniat, cu indreptatire, rolul important jucat de oferirea primelor roade
fiintei supreme, in cultul celor mai ,,primitive” populatii.

b) A doua forma de sacrificiu, expierea, este si cea mai complexa, datoritd multiplelor
aspecte pe care le imbracd si numeroaselor elemente pe care fiecare dintre aceste
aspecte le comportd. Obiectul sacrificiilor este o victima, adica o realitate care, in
cursul actului sacrificial, trebuie distrusd. Ca si in cazul oferirii de daruri, victima il
substituie pe sacrificant, rege sau preot, si, in definitiv, pe intreg poporul care participa
la sacrificiu.

c) Comuniunea constituie a treia forma de sacrificiu care contine un element esential, un
obiect prin care subiectul isi exprimd atentia de stabilire a legaturii cu divinitatea.
Numai ca, in comuniune, se manifesta un nou aspect al acestei uniri cu divinitatea, prin
care se subliniazd caracterul comunitar al subiectului acestei relatii. Descrierea
atitudinii religioase si a catorva dintre actele sale ne aratd ca faptul religios este un
fenomen complex. Prezenta, in el, a tot felul de elemente culturale permite studierea
lor si din perspectiva antropologicd. Doar ca atentia acordatda elementului din interior
impiedica oferirea unei explicatii care sa-1 reduca la elementele respective si impiedica
incercarea de a intelege exhaustiv religia din punct de vedere stiintific.

Vorbind in continuare despre experienta individuala, remarcam urmatoarele dimensiuni

care caracterizeaza nivelul religios de manifestare: supraconstient, constient si inconstient. In
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acest, sens, W. James [40] considera ca, in functie de oferta exterioara, se formeaza experienta
individului.

Viata religioasd este determinatd de relatia cu sacrul si de relatia cu lumea profana
(intre enoriasi, intre confesiunile religioase si grupurile sociale de interes). Omul respecta
legdmantul prin credinta, prin cult si prin religie. Credinta se manifestd in viata spirituald a
omului sub forma de experientd care evidentiaza relatia cu sacrul incd pana la formarea
religiozititii. Cu timpul, au aparut ritualurile, incantatiile, imnurile si initierile. In viata
individului este prezenta experienta religioasd, dar, in acelasi timp, vorbim si despre
religiozitate ca o altd dimensiune a constiintei umane. G. Simmel defineste religiozitatea ca ,,0
stare sau un ritm non-obiectual al interioritatii (...), cea mai intima alcatuire a vietii” [63]. Tn
viziunea autorului, individul acceptd diversitatea si existenfa in care traieste. Chiar daca
religiozitatea suportd schimbdri, istoricul M. Eliade analizeaza religiozitatea ca ,,0 structura
ultima a constiintei, care nu tine de nenumaratele si efemerele opozitii dintre sacru si profan,
asa cum le intalnim in cursul istoriei” [24, p. 9].

Relatiile dintre confesiunile religioase si comunitdtile sociale se raporteaza la sacru. O
parte dintre aceste relatii au un continut laic: activitatea umanitar-caritativa (de ingrijire a celor
bolnavi, ajutorarea saracilor, orfanilor etc.), educatia desfasurata in scoli de stat sau elaborarea
si difuzarea literaturii cultural-stiingifice, in timp ce relatiile religioase au un caracter monahal.
De exemplu, in acest caz putem vorbi despre doud forme de relatii religioase. In prima situatie,
intalnita des in Orient, guru este descoperit de ucenic. In a doua situatie, descriem relatia de
fraternitate care este des intdlnitd in comunitatile mici (manastiri, noile miscari religioase).
Caracteristicile fraternitatii sunt: iubirea fata de aproape, sprijinul spiritual (uneori si material),
acelasi indrumator. M. Weber [75], analizind relatia de fraternitate, o descrie ca apartenenta la
comunitate. In acelasi timp, se stabilesc si relatii in viata laica bazate pe varsta, grupuri pe
interese, comunicarea cu vecinii sau cu prietenii. Una dintre preocuparile indrumatorilor
comunitatilor religioase este gasirea echilibrului dintre fraternitatea religioasa si diversitatea
laica. Cu acest scop, in unele culte religioase, reprezentantii sunt grupati in functie de varsta,
gen, interese s.a.; formeaza ,,cercuri de studiu, asociatii profesionale, organizatii ale femeilor,
tinerilor” s.a. [75, p. 149]. Experienta religioasda a omului este influentata de mentalitatile
comunititii umane, educatie, ideologie, nivelul stiintific si etnic al unei epoci. In viziunea
fenomenologilor, experienfa umana se raporteaza la obiectul veneratiei, iar lipsa acestuia nu se
egaleazd cu disparitia experientei religioase [24, p. 9]. Astfel, in societatea actuald

multiculturald, care tinde spre o reevaluare a traditiilor, se pastreaza experienta religioasa.
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Relatia omului cu sacrul influenteaza asupra modului de viata si a comportamentului
prin implicarea la diverse sarbatori religioase. Consacrarea intregii vieti relatiei cu sacrul
conditioneaza unele persoane la devotament fatd de comunitatea monahald sau la izolare.
Totusi o bund parte dintre oameni combina viata laicd cu viata religioasa. Stabilirea relatiei om
— Dumnezeu se manifesta diferit de viata cotidiand. Astfel, confesiunile religioase impun si
respectd o serie de practici religioase, cum ar fi: rugiciunea, mantra, cantiri s.a. In unele
confesiuni, religiozitatea se demonstreaza si prin respectarea unui anumit stil vestimentar, a
unui regim alimentar sau prin folosirea unor simboluri.

Antropologul studiaza prin observatie exteriorizarea credintei inregistrate prin
manifestarea comportamentului, atitudinea fatd de sacru, relatia om — sacru, importanta
preocupdrilor in viata cotidiana si manifestarea religiei in spatiul public. In unele confesiuni
religioase, credinta se manifesta si prin rugdciunea 1n fata icoanelor, intr-un spatiu personal,
izolat de altii. In alte confesiuni, rugiciunea si alte practici se realizeazi in grup sau in licasul
sfant sub supravegherea indrumitorului (preot, pastor, imam etc.). In viziunea noastra,
rugdciunea colectiva sporeste coeziunea grupului si are un impact emotional mai mare. In acest
scop, sentimentul religios este format prin diverse activitati, cum ar fi construirea lacasurilor de
cult, ridicarea monumentelor religioase si organizarea pelerinajelor. Consideram ca una dintre
cele mai importante practici este cea prin care se reinnoieste legatura cu sacrul. Dupa cum am
mentionat si anterior, rugaciunea, ca practica religioasa, difera, prin organizare, de la un cult
religios la altul. Ca ritual, rugaciunea are un caracter permanent si periodic, al cdrui rol este
recunoasterea puterii lui Dumnezeu (daca ne referim la crestinism) asupra vietii omului. Pe
langad rugaciune, liturghia este o practicd religioasd care se intdlneste in unele comunitati
crestine (de exemplu, in crestinismul-ortodox). De asemenea, in timpul cercetarii S-au
identificat si acele ceremonii religioase pe care le urmeaza un crestin-ortodox: botezul, sfanta
impartasanie, taina Sfantului Maslu s.a.

Pelerinajele, despre care am mai vorbit, sunt o calatorie ritualica intdlnitd in islam,
crestinism, brahmanism etc. De-a lungul timpului, acest ritual a format un comportament
stereotipic, observat prin gesturi, dansuri, cantece, dar si prin rituri de initiere. Succesiunea
actiunilor date realizate de un grup a determinat aparitia ritualului social simbolic. Grupul, In
sine, poartd numele de cult. Este grupul care are aceleasi ritualuri, rugaciuni, idei si principii de
viata. In literatura de specialitate, indeosebi, se analizeaza asa culte ca cel al soarelui, al unor
zeitati, cultul mortilor sau al duhurilor. Totusi, la momentul actual, termenul de cult determina

discriminarea si divizarea populatiei. Astfel, intr-o buna parte din statele democratice, cultul se
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subintelege ca ,,sectd”, termen care nu se mai foloseste si este inlocuit cu cel de confesiune
religioasa [75, p. 119].

Reprezentantii confesiunilor religioase, in marea majoritate a cazurilor, se raporteaza la
modelele impuse de aceste comunitéti. Continuitatea unui grup este reprezentatd de patternurile
culturale si religioase. Constient sau nu, individul interactioneaza cu acea cultura din care face
parte, preia modelul religios al comunitatii si isi asuma modul de viata. In timpul cercetirii, am
constatat si am studiat aceste fapte sociale care au ardtat ca s-au format in timp si sunt
transmise de la o generatie la alta. Viata religioasa a individului este bazata pe acel model
preluat de la familie sau de la confesiunea religioasa la care acesta s-a convertit [75, p. 126].

Cauza discreditarii experientei religioase este materialismul, alaturi de nepasarea si
ignoranta lumii moderne, dupa cum sustine G. van der Leeuw. Fenomenologul sublinia ca
experienta nu se reduce la sentimentul religios, ci se raporteaza la eveniment [106, p. 452].
G. van der Leeuw explicd sensul experientei religioase prin legatura ei cu intregul, cu
eternitatea si cu realitatea ultima. Filosoful remarca natura escatologica a trdirii religioase [106,
p. 453]. Continudnd ideea data, W. James, in analiza sa asupra experientei religioase, devenita
clasicd, mentioneaza cad aceasta comporta o anumitd impresie de realitate [40, p. 41], deosebita
esential de experienta obisnuita.

Experienta religioasa determina crearea identitatii legata prin existenta omului de sacru.
Individul devine subiect al experientei religioase prin care lumea sa se manifesta ca ,,un tardm
al sacralitatii, ordinii si structurii, opus haosului, profanului” [117, p. 103]. Istoricul
B.S. Rennie il vede pe homo religiosus ca pe un simbol al umanitatii in general [apud 10, p.
41]. Identitatea de om religios il ajutd sa-si creeze o idee despre viatd, sa-si cosmicizeze
existenta (sd-i imprime ordine si sigurantd) si sa confere sens comportamentului sau religios.
Paradigma care ne ajuta sa intelegem ideea trairii este homo religiosus, ceea ce ,reprezintad
omul total” [143, p. 27] in viziunea lui M. Eliade. Omul total, in viziunea lui L. Blaga, ar fi
omul cultural, creatia culturald fiind esenta omului. Totusi, in definirea fiintei umane,
religiozitatea, in sensul credintei, are primatul in fata creativitatii.

Daca relatia religioasd afecteaza omul in centrul fiintei sale personale, atunci toate
dimensiunile existentei, precum si actele vietii sale vor fi afectate de relatia respectiva. Omul,
al cdrui interior a fost afectat de Mister, asa cum am mai vorbit, exprima aceasta prezenta, in
primul rand, prin intermediul actiunilor sacrale — necesare, dar relative — care constituie viata
specific religioasd. Numai ca aceste mediatii nu sunt singurele. Atitudinea fundamentald de

acceptare a Misterului ca sens al vietii trebuie sd influenteze intreaga viatd umana. lar cum ar
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trebui sa o influenteze este problema fundamentala a relatiei sacru — profan. Relatia data a fost
si este traitd si ganditd dupa diferite modele. Dupa primul model, atitudinea religioasa s-ar trai
exclusiv 1n activitdtile sacrale: rugaciunea, participarea la liturghie, apartenenta la o societate
religioasd etc. Dacad privilegiem in acest fel sacrul, atunci relatia sa cu profanul este inteleasa ca
formd prin care viata religioasd este paraleld cu viata reald, obisnuitd, neexercitdnd nicio
influentd asupra ei. O asemenea posturd supune omul religios unui dualism greu de sustinut,
care il condamna sa-si insuseasca o atitudine, conform careia religiosul, confundat cu sacralul,
este neesential pentru viata reald. Din perspectiva acestei conceptii, secularul, profanul, va fi
declarat unica realitate importanta, iar religiosul va fi descalificat, ca neesential pentru om.
Dupa al doilea model, acceptand identificarea religiosului cu expresiile sale sacrale, adoptam o
atitudine contrara celei anterioare. Omul ar trebui, conform acestei atitudini, sd-si consacre
intreaga viatd, adica sd-si supuna toate dimensiunile si actiunile sale vietii religioase sacrale.
Aceasta din urma ar supune toate activitatile omului orientarilor si criteriilor ei, sfarsind prin a
nu mai recunoaste autonomia vietii profane si a-i inlocui functionarea ei normala. Intre cele
doua solutii extreme, exista un model care gandeste relatia sacru-profan, recunoscand atat
particularitatea, cit si autonomia celor doud ordini ale realitatii si cautand, in acelasi timp, o
articulare a lor in interiorul subiectului traitor. Relatia religioasa e trditd in viata profana; de
asemenea, se exprima in cadrul ei. Dar conditia ei definitivdi in om permite exercitarea
influentei vietii religioase asupra ordinii profanului, fara ca totusi s-0 priveze pe aceasta de
specificitatea si de autonomia ei si fard a-i impune criterii externe de actiune.

Subliniem ca relatia religioasd are drept consecintd imediatd o forma particulard de
orientare fundamentala a vietii, ce se caracterizeaza prin urmatoarele trasaturi:

-acceptarea din plin a vietii, nu ca pe un produs al hazardului, al necesitdtii, ci ca o
hotarare personald, Intemeiatd pe iubire;

-orientarea vietii cdtre un scop, de asemenea personal, ceea ce ne ingaduie sa o traim
cu incredere si sperantd;

-0 viziune corespunzatoare a istorieli umane, privite ca o opera comund, in care
actiunile oamenilor ii cédlauzesc pe toti laolaltd si pe fiecare in parte, in ciuda
regreselor impuse de prezenta raului, spre o noud forma de a fi, capabild sa raspunda
celor mai inalte aspiratii ale lor, o forma de a fi in care justitia sa se impuna in fata
injustitiet, iar dragostea in fata urii, in care valorile cele mai inalte sd devinad realitate.

Astfel, viata religioasa presupune o forma particulara de a intelege si a trai viata.

Antropologia practica, prin intermediul careia se realizeaza diverse cercetdri contemporane
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despre viata religioasa, este zona intermediard pentru multi antropologi americani si australieni,
pe pozitiec de activisti, care influenteaza viata profand a omului, dupa necesitate, fara a-i
submina insd autonomia. Prin aceastd orientare fundamentald a vietii, relatia religioasa
influenteazd activitatea profand a omului, dandu-i un sens ultim, un sens dupd care omul
continud sa tanjeasca chiar si atunci cand a epuizat toate explicatiile si care se concretizeaza in
speranta unei valorizari definitive a persoanei. Aceasta, respingand absolutismul realitdtilor
mundane, influenteaza actiunile omului si institutiile instaurate de el in decursul istoriei. Viata
religioasa ancorata in chiar adancul persoanei convietuieste in om cu celelalte activitati umane,
expresii ale celorlalte dimensiuni. Articularea dimensiunilor si a nivelurilor constituie o sarcina

Ardoarea accentuatd a modernitatii si corolarul sau teoretic de a trece dincolo de ceea
ce este religios prin simplificarea identificarii acestuia cu un prejudiciu care impiedica
emanciparea umanitatii, blocand cucerirea unei societdti in care ratiunea guverneaza in
intregime viata colectivd, a gasit o capcand permanentd pentru realizarea sa, s$i anume:
rezistenta domeniului religios la o pliere rationala, Tn mijlocul gandirii, si recunoasterea
ancorarii sale pe terenul sensului care este intotdeauna inradacinat in ordinea experientei. Cel
mai marcant paradox cultural al timpului nostru consta in faptul cd, in mod ciudat, se afla chiar
in interiorul spiritului prometeic modern al progresismului hegemonic triumfator din ultimele
doud secole, care a energizat si a zguduit temporalitatea istoricd intr-o ambitie debordanta
pentru viitor, tocmai ceea ce ne aduce Thapoi la un timp diametral opus: cel al domeniului
originar, imemorial, arhaic. Acesta este terenul in care cererile antropologice precum simbolul,
mediul imaginar, ritul si mitul capatd o semnificatie centrald: pe scurt, ceea ce este insultat si

exclus de rationalitatea predominanta protejata in epoca moderna.

97



1.4. Concluzii la capitolul 2

Tn baza obiectivelor generale (elucidarea conceptului de identitate culturald in studiile

culturale; examinarea raportului identitate-alteritate in societatea multiculturald contemporana;

evidentierea impactului experientei religioase si atitudinii valorice asupra comportamentului

religios) au fost formulate urmatoarele concluzii:

1.

Cultura si identitatea nu mai sunt astdzi entitati stabile, ele apar ca fenomene complexe,
dinamice, care sunt ancorate in istoria grupurilor sociale. Identitatea culturala se defineste

ca un ansamblu al elementelor culturii, prin care o persoana sau un grup se manifesta.

. Conceptul de identitate culturala este constientizarea de catre o persoana a apartenentei

sale la un anumit grup sau spatiu sociocultural. Identitatea culturald este vazuta din ce in

ce mai mult ca un drept autonom de alegere al indivizilor si al comunitétilor.

. Pe parcursul ultimelor decenii, globalizarii 1i sunt caracteristice anumite situatii eterogene

culturale si adaptive (diferentierea culturald, convergenta culturald si hibridizarea
culturald). Prin aceste situatii eterogene si adaptive, am analizat identitatea culturala ca un

set de structuri supuse schimbarilor actuale multiculturale.

. In antropologie, conceptul de culturd se defineste, incepand cu sec. al XIX-lea, in stransa

legatura cu identitatea religioasa a individului. Cultura este un sistem simbolic din care
face parte religia. Aceasta abordare permite analiza raportului identitate culturald —

identitate sociala.

. Perspectivele deschise de reflectia epistemologicd asupra identitatii au adus in atentia

antropologilor raportul identitate — alteritate. Acest lucru se datoreaza transformarilor

moderne ale domeniilor de cercetare si diversificarii obiectelor teoretice.

. Identitatea si alteritatea se formeaza prin interactiunea si convietuirea cu alte culturi.

Identitatea se rezuma la valorile pe care le are o culturd, in timp ce alteritatea reprezinta

intalnirea si acceptarea celuilalt intr-un spatiu cultural.

. Unul dintre obiectele de cercetare in antropologie este experienta religioasa si dimensiunea

practicii religioase. Ca metodologie de cercetare, fenomenologia ne-a oferit posibilitatea
de a explica latura experientiala a religiei si a contribuit la completarea antropologiei

religiei cu abordarea cognitiva.

. Antropologia cognitivd examineaza experienta religioasd ca factor ce formeaza

comportamentul religios prin credinte, practici, sentimente, atitudini personale, sociale si

culturale. Sensul experientei religioase determina profilul religios al individului.
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9. Experienta religioasa influenteaza asupra formarii comportamentului religios prin credinte,
sentimente, atitudini personale, sociale sau culturale. Unul dintre obiectivele antropologiei
este studierea concretului, adicd a faptelor, reactiilor, comportamentelor religioase care
sunt legate de intentiile si semnificatiile persoanei. Prin metoda observatiei directe autorul
a completat cercetarea de fatd cu fenomenul exteriorizarii credinfei prin manifestarea
comportamentului, atitudinii fatd de sacru, relatiei om — sacru, importantei preocupdrilor

in viata cotidiana si manifestarii religiei in spatiul public din Republica Moldova.
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I1l.  MODELE CULTURALE SI DECONSTRUCTIA IDENTITATII RELIGIOASE
TN CONTEXTUL SCHIMBARILOR SOCIO-CULTURALE DIN REPUBLICA
MOLDOVA

3.1. Radiografia pluralismului religios inainte si dupa anul 1989

La inceputul noului mileniu, religia se confruntd cu transformari radicale cauzate de
procesul secularizarii, un proces de transformare si de adaptare a religiei ca dimensiune privata
si a religiei ca factor institutional. Triumful mass-mediei si al societatii de consum si procesul
de globalizare, care schimba profund fata religiei, sunt alti doi factori de influenta. Grupurile si
miscarile cu o identitate religioasd clara sunt angajate intr-un proces infatigabil trecand, in
acelasi timp, printr-un proces de adaptare si de rezistenta la aceste schimbari. Tn capitolul trei
urmeaza sa analizdm diversitatea religioasd in Republica Moldova prin evidentierea
confesiunilor religioase regasite inainte si dupd anul 1989; sa investigdm schimbarile religioase
care au loc in societatea multiculturald actuala, sub influenta globalizarii; si sa aplicadm suportul
metodologic complex in vederea cercetarii revigorarii si transformarii identitatii religioase in
contextul schimbarilor socio-culturale in Republica Moldova.

Tn noul mileniu, religia trece prin transformari radicale: prima dintre acestea este legata
de faptul cd secularizarea a influentat, influenteaza si continud sd influenteze religiile
traditionale, incepand cu crestinismul, in diferitele lor manifestari. Dupa cum vom remarca si
in continuare, acestea totusi nu au determinat declinul religiei, ca factor institutional si public,
st nici pe cel al credintei, ca factor privat. Astazi, asistim mai degraba la 0 transformare si
adaptare a religiosului, ca dimensiune privatd, si a religiei, ca factor institutional, la
metamorfozele profunde ale situatiei socioculturale.

Realitatea data desemneaza atit existenta unei diversitati tot mai mari de religii si
credinte, in contextul societatilor ,,deschise” contemporane, cat si un ideal politic din ce in ce
mai caracteristic democratiilor avansate, care asigurd ca diversitatea religioasa Intdreste
socialul. Din acest motiv, unul dintre obiectivele cercetdrii este analiza pluralismului ca o
realitate complexa. Pluralismul se referd, la nivel filosofic, la o conceptie despre adevar, care
nu trebuie confundatd cu relativismul si care, intemeiatd pe limitele ratiunii umane, afirma
imposibilitatea de a depdsi pluralismul valoric. Filosoful 1. Berlin considerd ca ,,Lumea pe care

0 intdlnim in experienta obisnuita ne confrunta cu o multitudine de alegeri, scopuri si cerinte la
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fel de absolute, iar realizarea unora dintre acestea implica in mod necesar sacrificiul altora” [5,
p. 168].

Una dintre formele religiozitatii societatii multiculturale actuale, dar si a globalizarii,
este pluralismul religios, care presupune existenta si, implicit, acceptarea la nivel social a mai
multor institutii de tip religios ce functioneazd in paralel, avand functii similare si fiind
acceptate de catre societate. Institutiile religioase ofera alternative in conditiile in care practica
si credinta religioasa au devenit acte de consum [101]. Din acest motiv, cdmpul religios este
unul fragmentat, in care fiecare organizatie religioasd ofera un anumit tip de spiritualitate, iar
individul alege ceea ce considerd ca i se potriveste. Astfel, religia traditionald este in declin,
insa religiozitatea nu dispare, ci imbracd noi forme centrate pe spiritualism [76]. Radacinile
pluralismului religios se afla fie in ceea ce se numeste pluralismul indivizilor, fie in pluralismul
comunitatilor [101] — doi termeni care fac parte din vocabularul politic modern si sunt concepte
folosite in stiintele sociale. Conceptul de pluralism religios este utilizat pentru descrierea
societatilor moderne prin coexistenta pasnica a unor grupari sociale, din punct de vedere etnic,
religios si social. Noi consideram ca este folosit adecvat atunci cdnd descrie o atitudine de
tolerantd si de intelegere mutuald, care apare intre diverse grupari sociale. Intr-o anumiti
masurd, pluralismul este considerat ca fiind consecinta unui indelungat proces istoric de
demonopolizare [133, p. 117].

Religia asigura un aspect coeziunii sociale, prin ansamblul de idei, valori $i norme
necesare oamenilor pentru a-si forma o identitate comuna. Ea coaguleaza relatia dintre membrii
unui grup oferind un ansamblu de valori comune. Ca exemplu elocvent este religia iudaica care
a permis evreilor, fiind separati prin diferite regiuni si culturi timp de mai multe secole, sa-si
pastreze identitatea prin idei si practici religioase comune. Subliniem caracterul procesual al
constituirii identitatii ca fiind o relatare a existentei. Religia ocupd un loc important in
identificarea proceselor socioculturale si etnice drept un reflex al experientei alteritatii care
reprezintd un element important al constituirii identitatii individuale si al participarii la
identitatea colectiva, al incadrarii proprii intr-o comunitate conditionata religios, precum si al
izolarii fata de alte comunitati.

Conceptul de identitate, analitic, se prezinta ca unul ambiguu si cu multe sensuri
contradictorii. Studiile despre identitate se refera mai mult la lumea occidentald, specifica
modernitatii tarzii, fiind un proiect reflexiv. De aici reiese procesul continuu de remodelare a

identitatii ca influenta a pluralismului, curentelor culturale si a contextului personal.
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Mentionam ca, in contemporaneitate, identitatea este flexibild, mobila, adica identitatea
individului se schimba frecvent in timpul vietii si cd acest lucru permite prezentarea teatrald a
identitatii. In aceeasi ordine de idei, sustinem ci identitatea modernd are mai multe fatete care
sunt tot timpul in schimbare in comparatie cu identitatea din epocile anterioare. Tn
postmodernitate sau Tnh modernitatea tarzie avem de a face cu pierderea identitatilor colective si
accentuarea identitatilor individuale. Totusi, identitatile nu sunt fixe, ele se schimba in timp.
Astfel, unele schimbari de situatii, de context, de comportament aduc necesitatea renegocierii
identitatii.

TIn viziunea noastrd, cu cat identitatea sociald impartisiti este mai proeminenti in
economia identitatii persoanei date, perceptia de sine a acesteia tinde sd fie depersonalizata.
Astfel, indivizii tind sd se identifice si sd se vada mai putin ca persoane diferite si mai mult ca
reprezentanti ,,modificati” ai unei categorii sociale.

Fenomenele diversitatii culturale determinate de globalizare au dus la realizarea unei
cercetari a interactiunilor interculturale, inclusiv a dialogului intercultural, precum si a
efectelor acestora asupra identitatii si a factorilor determinanti ai acesteia. Intr-o zoni de
convietuire a diferitor culturi si confesiuni religioase, acestea sunt capabile sd creeze situatii
comunicative in care participantii recunosc in mod reciproc alteritatea si diversitatea.
Pluralismul, una dintre caracteristicile specifice ale societdtii contemporane, insufla
individului, dupa cum am mentionat, o negociere a identitatii religioase. Pune un alt mod,
susceptibil de a construi identitatea religioasa in baza diferitelor traditii religioase.

In contextul diversitatii religioase se incearci a crea o identitate noua, lipsita de
transcendentd, adaptata tehnologiilor actuale si intereselor economice. Aderarea la o religie se
inscrie intr-o traditie religioasa si se transmite din generatie in generatie. Insa, aceasta cerinta
deseori se confrunta, in lumea globalizarii, cu convertirea la alte confesiuni religioase.

Tn 1720, C. Wolff a fost unul dintre primii filosofi care a utilizat termenul de pluralism.
In aceeasi ordine de idei, W. James stabileste, din punct de vedere filosofic si psihologic,
demersul intelectual al pluralismului marginalizat de monism. Filosoful considera ca ,,singurele
materiale pe care le avem la dispozitie pentru a stabili tabloul lumii in totalitatea sa sunt
furnizate de diferitele parti ale lumii pe care o cunoastem datoritd experientei. Nu am sti sd
inventam noi conceptii care s-ar aplica exclusiv la totul, fara a fi sugerate mai intai de partile
acestuia” [159, p. 16]. In perioada cind a aparut lucrarea, W. James era preocupat de
problemele epistemologice si metafizice. Prin prelegerile sale care au stat la baza acestor texte,

filosoful a aratat insuficientele grave, in formele de idealism absolut si monist, dominante in
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Anglia si in Statele Unite ale Americii. Mergand impotriva firului de filosofie inrddacinata,
W. James sustine in A Pluralist Universe ca lumea nu este un univers, ¢i un multiunivers. El
onoreaza experienta umana a multitudinii si a deconectarii (si a diferitelor tipuri de unitate) in
lumea fluxului si a senzatiei, o lume care este ignorata cu dispret de catre monisti. ,,Empirismul
pluralist”, asa cum l-a numit W. James, permite libertatea intelectuald, in timp ce conceptele
artificiale ale monismului — nu. Se apropie de singura realitate care are vreo semnificatie, una
care urmeaza tiparul experientei zilnice.

Discutii despre pluralism au dus G.W.F. Hegel si J.S. Mill. Primul incerca prin
dialectica sa identifice adevarul, cel de-al doilea si-a exprimat opinia pentru promovarea
libertatii de exprimare. Filosoful englez J.S. Mill afirma ca ,,numai printr-o0 diversitate de opinii
se mentine, in starea actuala a intelectului uman, sansa unui fair-play pentru toate laturile
adevarului” [47, p. 64]. Astfel, in lucrarea sa Despre libertate, se exprima pentru o societate
libera si pentru libertatea presei. La fel il amintim si pe Im. Kant, ale carui lucrari prezintd o
pozitie pluralista.

Filosofia religiei a lui Im. Kant serveste ca o piatrd de temelie importanta in dezvoltarea
pluralismului religios, daca nu din alt motiv, atunci pentru influenta sa puternica asupra lui
J. Hick, a carui pozitie pluralistd este una dintre cele mai semnificative raspunsuri
contemporane la diversitatea religioasd. Im. Kant nu oferd un argument anume pentru
pluralismul religios, dar o astfel de pozitie apare ca o consecintd a relatarii sale cu privire la
religia rationali si la distinctiile dintre aceasta si traditiile religioase particulare. In Religia in
limitele ratiunii pure [39], Im. Kant sustine ca religia autentica este pur rationald; in mod
specific, se bazeazd pe capacitatea morald a fiintei umane. Oamenii, in cele din urma, nu
cunosc natura lui Dumnezeu, nici chiar daca exista sau nu Dumnezeu (asa cum sustine filosoful
in Critica ratiunii pure), dar ideea despre Dumnezeu ar trebui sa serveasca totusi ca un ideal de
reglementare morald. In mod similar, Im. Kant sustine ca, desi religiile existente si seturile
respective de credinte si practici particulare sunt deseori benefice pentru progresul moral al
comunitatilor lor, idealul rational este o ,,biserica invizibild” formatd din persoane capabile sa
trdiascd in mod autonom vieti morale. Astfel, Im. Kant afirma: ,,Existd o singurd religie
(adevaratd), dar existd mai multe tipuri de credinte. Mentiondm cad in diferitele biserici,
separate una de cealaltd datoritd diferentei dintre tipurile lor de credintd, gasim totusi una si
aceeasi religie adevarata” [39, p. 118]. Conform acestui punct de vedere, mai multe traditii
religioase (sau ,,biserici”’) pot prezenta, intr-un grad mai mare sau mai mic, pretinsa esenta

adevdrata a religiei, atata timp cat promoveazd o moralitate care este de acord cu dictatele
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ratiunii practice. Cu toate acestea, Im. Kant sustine cd, In progresul umanitatii, aceste traditii
diferite vor fi in minoritate pe masura ce religia pur rationald devine deplin realizatd. Este
demn de remarcat faptul ca filosoful privilegiaza crestinismul (in mod specific, crestinismul
protestant), ca o credinta istoricd paradigmatica, traditia care, conform argumentului sdu, este
nucleul moral al religiei.

Fr. Schleiermacher este de acord cu Im. Kant cand afirma cé nucleul esential al religiei
se afld mai adanc decat diversele forme de credinta si practica ce alcdtuiesc diferitele traditii
religioase. Nici Im. Kant, nici Fr. Schleiermacher nu accepta ideea unei religii ca mod
fundamental de aderare la un anumit set de afirmatii dogmatice sau ideea unei religii care, In
mod propriu, nu prezintd afirmatii metafizice. Fr. Schleiermacher merge mai departe,
considerand ci moralitatea nu este o parte mai mare a esentei religiei decit metafizica. In
discursurile sale despre religie [119], Fr. Schleiermacher explica faptul ca religia este, in
primul rand, o chestiune de intuitie sau sentiment, avand ca obiect universul intreg. Mai tarziu,
el identificd sentimentul care caracterizeaza religia ca fiind o ,,dependentd absolutd”, adica
sentimentul ca insasi existenta depinde de ceva care, intr-un fel sau altul, se transcende pe sine.
Pentru Fr. Schleiermacher, religia face parte din viata individului care nu renunta la ideea ca
cineva sad trdiasca o viatd extrem de religioasd fara a face parte dintr-o anumitd traditie
religioasd. Cu toate acestea, filosoful recunoaste manifestarea sentimentului religios intr-0
comunitate, in cadrul careia intuitia religioasd este insotitd de afirmatii metafizice, de
prescriptii morale, de practici ritualice etc. Exteriorizarea religiei modeleaza formele prin care
indivizii inteleg si isi exprima propriile sentimente religioase. Formele istorice ale religiei apar
din experientele subiective ale indivizilor; in asa fel, Fr. Schleiermacher considera obiectul
acestor experiente varietatea traditiilor religioase. Intr-adevir, filosoful sustine ci diversitatea
traditiilor este necesard pentru a reprezenta infinitul in limitele formelor de intelegere a
acestora de catre oameni. Astfel, o data cu privilegierea crestinismului printre alte religii,
Fr. Schleiermacher pluralizeaza formele universale ale intuitiei care limiteazd importanta
pretentiilor metafizice si morale in fundamentul religiei.

G.W.F. Hegel, in comparatie cu Im. Kant, vorbeste despre deconstructia filosofiei
cuprinzdtoare si sistematice a religiei, in special, oferind atit un concept general al religiei, cat
si o descriere detaliatd a modului in care diversele traditii istorice manifestd esenta religioasa
de baza. G.W.F. Hegel il critica pe Im. Kant pentru ca 1-a relegat pe Dumnezeu la statutul de
ideal si il critica pe Fr. Schleiermacher pentru ca si-a sprijinit conceptul de religie pe

sentimentul subiectiv. Principala semnificatie a abordéarii lui G.W.F. Hegel este totusi

104



sustinerea conceptului rational de religie si a fenomenelor istorice ale traditiilor religioase care
nu sunt intelese separat; cei din urma dau fiintd primului si il fac inteligibil. Intr-adevar,
G.W.F. Hegel sustine ca diversele forme concrete de religie nu sunt nici abateri inevitabile de
la 0 forma ideala, nici raspunsuri contingente la infinit. Formele diferite pe care le-a luat religia
de-a lungul istoriei sunt pasi hotarati de-a lungul caii manifestarii de sine atat a conceptului de
religie, cat si a obiectului sdu (adicd Dumnezeu). Pe de o parte, acest lucru inseamna ca
detaliile diverselor forme de religie au o semnificatie nu numai istoricd, ci si conceptuald,
avand in vedere ca fiecare religie ofera oamenilor o perspectiva asupra spiritului absolut in
felul sau. Pe de alta parte, insistenta lui G.W.F. Hegel asupra desfasurarii spiritului de-a lungul
istoriei religiilor ca miscare progresiva il conduce la un model ierarhic in care formele mai
vechi sunt inlocuite de altele mai noi, crestinismul ocupand locul privilegiat al religiei
desavarsite”. In plus, G.W.F. Hegel sustine ca religia, ca atare, ofera doar o reprezentare a
adevarului spiritului absolut, in timp ce filosofia are sarcina de a trece de la aceasta
reprezentare la cunoasterea completa. La fel ca Fr. Schleiermacher, atentia lui G.W.F. Hegel
asupra fenomenelor religioase, in particularitatea lor istoricd, este un important precursor al
abordarilor pluraliste, dar statutul privilegiat pe care il rezerva crestinismul ca religie dovedeste
un grad de exclusivism Tn abordare.

In acelasi sens filosofic, pluralismul este analizat si din perspectiva teoriei politicii
liberale, astfel diversitatea este privitd fie ca un fapt, fie ca o valoare instrumentala. Pe de o
parte, diversitatea asigura un statut liberal stabilitatii sistemului prin pluralismul rezonabil care
se referd la diversitatea ireductibild a doctrinelor cuprinzatoare religioase, morale si filosofice,
incompatibile si rezonabile. Diversitatea (inclusiv diversitatea religioasd) este considerata
naturald ca o consecintd a exercitdrii ratiunii autonome intr-un regim democratic. Autonomia si
diversitatea sunt compatibile si complementare. Valorificarea autonomiei de catre liberalism
asigurd conditiile pentru ca diversitatea sa prospere. Pe de alta parte, diversitatea este apreciatd
n mod instrumental, deoarece aduce beneficii indivizilor si societatii. J.S. Mill [47] sustine ca
diversitatea opiniilor si credintelor serveste ciutirii adevarului. In plus, varietatea modurilor de
viatd este legatd de dezvoltarea individualitatii, care este cruciald pentru progresul social.
Avem motive Intemeiate, potrivit lui J.S. Mill, pentru a aprecia diversitatea. Exista totusi o cale
care persistd intre o relatare faptica si o apdrare instrumentald a diversitatii. Pluralismul
filosofic valorificd diversitatea intrinsecd. Pluralismul este aici o teorie a valorii: valoare —

pluralism, ale carei presupuneri metafizice sunt contestate. Acest tip de pluralism contrasteaza
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cu monismul, prin ideea ca valorile sunt armonizate intr-un sistem unificat sau reduse la un
numitor comun.

O influentd asupra dezvoltarii pluralismului religios in secolul al XX-lea a avut-o
W. James, atat prin textul A Pluralistic Universe, mentionat anterior, cat si prin lucrarile Vointa
sa de a crede [41] si Tipuri ale experientei religioase [40], in care se regaseste si abordarea
filosofiei religiei. In seria de prelegeri tinuti, W. James prezintid experientele religioase
obtinute ca rezultat al ritualurilor, practicilor si institutiilor religioase. Autorul examineaza
aceste experiente in functie de doud categorii de baza: pe ,,sufletul sandtos” si pe ,,sufletul
bolnav”. De-a lungul examinarii, filosoful a remarcat ca baza a religiei experienta personala a
individului, iar ritualurile, doctrinele si traditiile devin secundare sau neesentiale. Abordarea sa
prezintd o oarecare similitudine cu cea a lui Fr. Schleiermacher, in masura in care se
concentreaza pe sentimentul personal, dar se indeparteaza de abordarea anterioara prin
respingerea ideii de existentd a unui singur ,,sentiment religios”. In mod pragmatic, W. James
adapteaza termenul de religie studiului sau, fara a raporta la fenomenele religioase actuale.
Astfel, filosoful analizeaza experientele religioase ca atitudini relative pluraliste fatd de
diversitatea religiilor. Cercetarile lui W. James au contribuit la dezvoltarea teoriilor
pluralismului religios in filosofia procesului.

Din aceasta perspectiva, pluralismul diferd de relativism, asa cum cel dintai descrie
valorile ca obiective care devin scopuri Tn sine pentru oameni. lar relativismul religios sustine
ca cel putin una sau mai multe religii mondiale sunt corecte si ca corectitudinea unei religii este
relativd cu privire la viziunea asupra lumii si asupra comunitdtii de adepti. Astfel, ramanem la
analiza pluralismului religios, asa cum acesta este un raspuns la diversitatea credintelor,
practicilor si traditiilor religioase care existd att in lumea contemporand, cat si in intreaga
istorie. Pluralismul nu ar trebui sa pretuiasca doar diversitatea culturilor, ci si diversitatea n
cadrul culturilor, in masura in care favorizeaza autonomia. Pluralismul valoric se refera, in
primul rand, la bunuri, si nu la moduri de viata, culturi sau religii. Cu toate acestea, premisa
metafizica a unei pluralitati ireductibile de valoare este transpusa 1intr-un principiu al
»respectului pentru pluralitate”, in masura In care reflectd pluralitatea de bunuri. Pluralismul
justificd o pozitie normativd in favoarea valorificarii diversitdtii, inclusiv a diversitatii
religioase. Termenii pluralism si pluralist, in functie de context sau de intentie, semnificd un
fapt al diversitatii religioase sau un tip de abordare filosoficad a unei astfel de diversitati,
caracterizata prin eficienta propriei religii, precum si a obiectivelor dialogului respectuos si a

intelegerii reciproce cu alte traditii.
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In timp ce toate religiile se caracterizeazi prin referire la o sursi supraempirici de
adevar si puritate, este util, de la inceput, sd se facd distinctia Intre diferitele religii prin
evaluarea sferei de aplicare a pretentiilor lor simbolice. In timp ce religiile universaliste, de ex.
Crestinismul si Islamul pretind ca contin intregul adevar spiritual, religiile particulariste au
scopuri mai specifice si pretind doar partial la acel adevar. In timp ce primii confrunta individul
cu o alegere fundamentala si cer angajament total din partea membrilor sii, cei din urma sunt
mai putin pretentiosi si pot fi chiar combinati in amestecuri functionale, care, pentru religiile
universale, ar fi percepute ca eclectism, sincretism si erezie.

Pluralismul religios pare sa fie mai putin problematic atunci cand sunt implicate religii
particulariste. In acest caz, limitele functionale ale fiecdrei religii si combinatiile lor adecvate,
excluzand principiul general al pluralismului religios, pot provoca controverse si conflicte.
Exemplele de pluralism religios care implica religii particulariste se intind de la Roma antica
pani in Japonia de astizi. In astfel de situatii, pretentiile religiilor universaliste sunt vizute ca
subminand intregul sistem de pluralism religios. La randul sau, pluralismul religios implica mai
multe religii universaliste, fiecare dintre ele pretinde a fi exclusiva si care oferd cunoasterea
adevaratd. Poate, de fapt, sa evolueze de la o stare de coexistenta pasnica la un conflict deschis
sau o dominatie majoritard-minoritara. Tn articolul Normele religioase si juridice: corelatie si
interactiune [173], A. Paptova explica fenomenul pluralismului religios ca o posibilitate a
omului de a se vedea prin ochii celuilalt. Aceasta este o manifestare a individului intr-o
societate multiconfesionala si multiculturala.

Pluralismul religios poate fi analizat la trei niveluri sociale consecutive. La nivel macro,
pluralismul religios implicd faptul ca autoritdtile societale recunosc si acceptd o pluralitate in
domeniul religios. La nivel mezo, pluralismul implica acceptarea unei multitudini de
organizatii religioase care functioneaza ca unitdti competitive. Si, in sfarsit, la nivel micro,
pluralismul implica o libertate individuala de a alege si de a-si dezvolta propriile convingeri
private.

Problemele libertdtii religioase sunt discutate in principal ca interzicerea amestecului
statului Tn convingerile religioase ale individului. Cu toate acestea, libertatea religioasa implica
si libertatea de a-si practica religia. Acest lucru nu este problematic atata timp cat practicile
religioase sunt privite ca ritualuri, limitate la spatiul unei biserici sau al unui templu.
Problemele apar doar atunci cand practicile religioase includ etica. Majoritatea religiilor nu
accepta sa fie clasificate doar ca filosofii abstracte ale vietii. Ei aspira sa ofere o indrumare

eticd practica pentru viatd si, prin urmare, se confruntd cu fortele altor domenii sociale.
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Pluralismul religios la nivel individual are mai multe forme. Este articulat in dreptul individului
de a alege atasamentul fatd de o confesiune sau dezlegarea de la o confesiune. Cu toate acestea,
se poate referi si la indivizi care isi formuleaza propria viziune asupra vietii, prin alegerea sau
amestecarea elementelor sistemelor de credinte religioase in functie de propriile preferinte.

Pluralismul religios implicd recunoasterea fundamentului comun al tuturor varietatilor
de cautare religioasd si posibild convergenta a religiilor lumii. La fel, pluralismul implica
respect reciproc Intre viziuni bine specificate asupra lumii, in deplind recunoastere a
diferentelor lor. Cu toate acestea, primul ar sublinia libertatea religioasd a indivizilor, in timp
ce al doilea ar sublinia recunoasterea confesiunilor ca purtatori de raspunsuri specificate.

Pana aici am identificat din punct de vedere filosofic ce este pluralismul religios, dar in
continuare vom aborda conceptul ca fapt al diversitatii religioase si ca stabilirea unui dialog
religios si a Intelegerii reciproce cu alte traditii religioase. Acest lucru ne va permite sa
identificam practica mai multor tari.

Termenul de diversitate se refera la fenomenul varietdtii credintelor, practicilor si
traditiilor religioase. In acest caz, termenii ,,pluralism” si ,,pluralist” se identifici cu forma de
raspuns la o astfel de diversitate. Conceptul de pluralism religios comporta diverse [133]
semnificatii si este folosit in sens descriptiv, dar si in sens evaluator [161, p. 49]. Suntem de
acord cu J.A. Beckford [82] atunci cand afirma ca limbajul omului devine mai putin ambiguu
atunci cand este vorba despre diversitatea religioasd decat atunci cand se vorbeste despre
pluralismul religios. In acest mod, operam cu mai multe distinctii a ceea ce este pluralismul si
cum il observam in viata cotidiana. J.A. Beckford are in vedere prin pluralismul religios un
sistem politic si social, care acorda diferitelor religii o practicd egald in spatiul public [82, p.
90]. In aceasta situatie ideald, descrisi de J.A. Beckford, statul democratic tine cont de
specificul fiecarei religii, iar, In ceea ce priveste trasaturile esentiale ale religiei dominante,
acestea nu sunt prescrise prin reguli care sd creeze un avantaj fata de celelalte minoritati sau
grupuri religioase.

Tn secolul al XIX-lea, pluralismul religios [157] ficea parte din procesul de emancipare
a tuturor sferelor vietii, inspirat din ideile Revolutiei Franceze si exprimat prin pluralismul
identitar. In Franta, unde, dupa promulgarea legii separatiei [150, p. 774] dintre stat si Biserica
Romano-Catolicd, din 1905, a fost exclus intermediarul dintre stat si individ, pluralismul totusi
nu era privit ca o iesire de sub drepturile si obligatiile cetdteanului, adica de sub sistemul
ideologic. In procesul de trecere la modernism, Franta a devenit un model de pluralism religios

pentru alte state europene si nu doar. Originea acestui model se afla in conflictul dintre Biserica
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si stat, prin care s-a autonomizat puterea laicd. Deoarece intr-o societate contemporand se
regasesc diverse confesiuni religioase, acest fapt a dus la aparitia unui sir de probleme. Cu
acest scop, a fost proclamata Declaratia drepturilor omului (26 august 1789).

Tn SUA, pluralismul religios este recunoscut Tnci de la constituirea acestui stat, prin
asumarea diferentelor confesionale [162] si respectarea lor. Societatea pluralistd americana s-a
format pe baza ideilor ganditorilor englezi si francezi. Acest lucru s-a intdmplat pand la
aplicarea ideilor in Anglia si Franta. Unul dintre acei ganditori este J. Locke, ale carui principii
ale libertatii religioase au fost restructurate In conformitate cu noile cerinte ale societatii. Pe de
alta parte, emigrantii voiau sa-si practice liber credinta si in America. Antropologul
J.L. Boothby scrie insa ca ,,La inceputul istoriei americane, Tnaintea nasterii natiunii noastre,
cei care au venit pe pdmantul nostru in cautarea libertatii religioase nu au Invatat in intregime
lectiile trecutului. Cand au venit in America, ei doreau doar sa-si apere credinta lor specifica si
au stabilit sa reproduca modelul european al institutiei si opresiunii religioase” [apud 162].
T. Jefferson (autorul Declaratiei americane de independenta) si J. Madison (unul dintre autorii
Declaratiei americane a drepturilor omului) au promovat si au aparat pluralismul religios. In
Constitutia SUA se mentioneazad: ,,Congresul nu va putea adopta nicio lege pentru
recunoasterea oricarei religii sau pentru a interzice libertatea cultului” [167]. Separarea statului
de biserica are la baza excluderea statului din neintelegerile si conflictele religioase. Libertatea,
in viziunea lui J. Madison, se exprima prin drepturile civile si drepturile religioase. In acelasi
timp, pluralismul religios ia aspectul unei economii libere de piata. ,,De fapt, diversitatea
multiplicitatii, dupd cum a definit-o Madison, a fost cea mai bund garantie pentru stabilirea
unui dialog, indiferent daca majoritatea era seculara sau religioasa” [apud 162].

Asemadnator cu modelul american este modelul australian, creat insa n conditii diferite.
Crestinismul a fost adus in 1788 de englezi si americani. Forma aceasta de religie n-a trezit
interes din partea bastinasilor. Chiar dacd exista tolerantd in randul misionarilor englezi,
oricum s-au iscat conflicte religioase. In comparatie cu emigrantii din America, cei din
Australia au fost mai putin preocupati de problemele religioase. Totusi, prin comunitatea
religioasa si prin credinta, se pastra ordinea publica, se mentinea coeziunea si omogenizarea
sociald. Cu cat mai mult se accentua rolul legislatiei laice, cu atat mai putin oamenii se
interesau de religie. Tn acest sens, s-a observat prin studiul realizat tn 1966 [170] ci rolul
bisericii este in declin. O dovada in acest sens este si recensdmantul realizat in acea perioada,

care a aratat ca procentul celor ce se declarau fara religie a crescut. O garantie a libertatii
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religioase din Australia a fost si numarul mare al confesiunilor emigrate. Religia, dintr-o
problemad de grup, de comunitate si de biserica, a devenit, pentru multi, o problema personala.

De aici rezulta ca diversitatea religioasd este determinatd si de libertate. Libertatea, in
politicului si preocupdrile religioase ale credinciosului. Rolul sistemului politic in domeniul
religios se manifesta prin folosirea fortei si a sistemului juridic, prin impunerea restrictiilor,
interdictiilor, dar si prin Incurajarea furnizarii de informatii publicului despre confesiunea
religioasd pe care o reprezintd individul. Sunt mai multi factori care restrang libertatea, printre
care: limitarea propriilor idei, a convingerilor, a culturii, a timpului liber si a preocuparilor
cotidiene ale omului. Libertatea depinde de vointa interna de a fi liber, de efortul spiritual si
material intreprins pentru realizarea acestei libertati. Libertatea practicarii credintei se aplica in
baza legislatiei fiecarei tari si presupune o manifestare individuala sau publica. De exemplu, in
Republica Moldova, in anul 2011 a fost promulgata Legea antidiscriminare [171], prin care
este asigurat un cadru legislativ care nu permite discriminarea in baza de religie, varsta, gen,
etnie etc.

Demnitatea si libertatea omului au devenit pentru mai multe societati valori importante,
in special pentru unele tari postsovietice. Eliminand libertatea din trasaturile umanului,
regimurile totalitare au determinat schimbarea mentald si asocierea celor care, dincolo de
divergentele importante, apirau principiile umanismului. In asa fel, dupa anul 1989, pentru o
bund parte dintre cetatenii Moldovei, biserica s-a transformat intr-un ,,azil pentru intrebarile
despre valorile absolute si adevarurile supreme, despre fundamentul moralitatii care isi exprima
dezacordul cu privire la statutul individului captiv” [apud 44, p. 32]. Interesele si drepturile
omului devin criteriile de organizare a societatii, scena special conceputd pentru posibilitatea
desfasurarii, fara limite, a religiei si concurentei oneste. Astfel, un exemplu relevant este anul
2012, cand s-a renuntat la protestele organizate cu privire la promulgarea Legii cu privire la
asigurarea egalitatii, despre care am vorbit anterior [171].

Astazi, privatizarea religiei nu mai semnificd separarea convingerii religioase a
individului de postura lui de cetdtean, ci, mai curand semnifica manifestarea publica a libertatii
individuale si religioase.

In unele spatii, majoritara este o singura religie. Acest lucru se caracterizeaza prin
influenta religiei asupra deciziilor de stat. Din acest motiv, pot fi interzise alte forme religioase

decat cea majoritara, iar toleranta religioasa poate sa lipseasca. Intr-un stat de drept pot exista
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diverse confesiuni religioase. Totusi pluralismul religios nu garanteaza intotdeauna libertatea
de manifestare in spatiul public.

Cea mai radicala provocare pe care pluralismul religios o ofera religiilor traditionale
este discutarea diferitelor identititi religioase colective. In contrast cu identitatea statici
centratd pe €90, mereu ispititd sd-si obiectiveze si sa-si justifice limitarile, potential ndscatoare
de exclusivism, atentia fatd de semenul diferit se coreleaza cu o identitate a depasirii si a
completitudinii persoanei, cu o identitate dinamica. Ea se leaga strans de tema itinerantei, a
trecerii, a calatorului spiritual care, abandondnd marcile identitatii statice, tinde spre acea
completitudine echivalentd cu trecerea la limitd a persoanei, atrasd de plenitudinea libera de
conditiondri a divinului. In cazul religios, tema intalnirii cu celdlalt este simultani cu exigenta
practicd, urgenta, dificild a unui dialog foarte concret. In masura in care omul incearci si se
mentina in dialog si sa inteleaga logica celuilalt, parcurge o asceza; in masura in care solutia nu
apartine niciunuia dintre interlocutori, intalnirea mobilizeaza convergenta interlocutorilor spre
polul divin. Cu toate acestea, pluralismul religios contemporan prezintd noi caracteristici, care
ajuta la plasarea problemei conservarii si renegocierii identitatilor individuale sau colective pe
baze netraditionale. Campul confruntarii nu scapd de cele doud caracteristici distinctive ale
societatii noastre de la sfarsitul epocii moderne: triumful mijloacelor de comunicare, evidentiat
de retea, si propagarea societdtii de consum. Consumul a devenit inima vietii economice si
sociale, un foc moral si cognitiv In viata unui numar tot mai mare de indivizi, asa cum a
subliniat, Tn special, Z. Bauman [apud 133]. Consecintele par evidente chiar si pe piata
bunurilor religioase cuprinsa in retorica consumista. Factorii indrumatori, precum legitimitatea
politica sau reperele, sunt in declin, locul lor 1-a luat utopia alegerii nelimitate a consumului; nu
mai existd loc pentru certitudini si relatii durabile atata timp cat viata religioasa este destinata
s preia din ce in ce mai mult trasiturile de ambiguitate, de versatilitate si de fragmentare. In
acest context, raspunsurile fundamentalistilor vor aparea mai presus de toate ca incercari de
restabilire a identitatii pe baza traditiilor religioase amenintate de noile fenomene ale societatii
contemporane.

Prin abordarea generald a pluralismului religios si a exprimarii libertatii religioase,
examindm manifestarea ambelor fenomene in Republica Moldova si analizam situatia lor pe
teritoriul dat, pana la anul 1989 si dupd. Astfel, facind o incursiune istoricd a aparitiei si
raspandirii unor confesiuni religioase pe teritoriul actual al Republicii Moldova, mentionam ca
religia crestin-ortodoxd s-a raspandit pe teritoriul intracarpatic In timpul Imperiului Bizantin.
Religia ebraica a patruns prin intermediul comerciantilor care au inceput sd foloseasca spatiul
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dintre Prut si Nistru. Evreii s-au statornicit in aceasta regiune favorizand cresterea numarului
de oameni In comunitdti, in partea centrald si nordicd a Basarabiei, ca mai tarziu si se
raspandeasca pe tot teritoriul. Daca vorbim despre confesiunile protestante si neoprotestante,
atunci acestea s-au raspandit pe teritoriul actual al Republicii Moldova, in marea lor majoritate,
n secolul al XIX-lea (unele dintre ele prin sec. XVVII-XVIII), provenind dinspre Occident, fiind
initial curente religioase in cadrul marilor confesiuni religioase protestante, apoi biserici
neoprotestante de sine statatoare.

In anii 1970-1980, in RSSM erau oficializate sapte confesiuni religioase: Biserica
Ortodoxa Rusa, Biserica Ortodoxd Rusa de Rit Vechi, Biserica Romano-Catolica, Biserica
(Uniunea de Conferinte) Adventistilor de Ziua a Saptea, Biserica Adventistd de Ziua a Saptea
»Miscarea de Reformatiune”, Confesiunea Religioasa Penticostala si Biserica Evanghelist-
Baptista. In pofida represiunilor statului orientat spre lichidarea lentd a cultelor, credinciosii
s-au dublat. Pe fundalul restructurarii si transparentei gorbacioviste, comunitatea credinciosilor
tuturor confesiunilor s-a revigorat si a trecut la o noua etapa de renastere spirituala.

Astazi, Republica Moldova este o tard in care religia dominanta e cea crestin-ortodoxa
[174], asemenea altor state din zona sud—est-europeana, precum Romania, Bulgaria, Serbia sau
Grecia [175] [176]. Dupa 1989, odata cu ridicarea restrictiilor impuse de puterea politica
sovietica, religia a redevenit una dintre institutiile sociale importante in societatea din
Republica Moldova. Biserica ortodoxa joaca un rol activ In anumite sfere ale vietii sociale, iar
in ultima perioada, si in sfera politica, iar populatia Republicii Moldova se dovedeste a fi mai
puternic orientatd spre religie. Constitutia Republicii Moldova garanteaza libertatea religioasa a
fiecdrui cetitean al tarii, acesta fiind liber sd aleaga, sd impartdseasca, sa practice tipul de
credintd religioasa pe care o doreste [171]. Statul recunoaste oficial existenta a 35 de culte
religioase. Recensamantul din 2004 a fost primul care a furnizat informatii privind distributia
populatiei dupa religie (Anexa 1).

Ultimele date care au fost obtinute despre situatia religiei in Republica Moldova sunt in
baza Recensamantului Populatiei si Locuintelor din 2014. Conform acestuia, ,,din numarul
total al populatiei care si-a declarat religia, 96,8% se considera ortodocsi — mai mult fata de
anul 2004. Din randul persoanelor de alta religie, urmeaza a fi mentionati: islamici, care
reprezintd 0,06%, iudaici sunt 0,019%, catolici sunt 0,09%, baptistii (crestinii evanghelici
baptisti) reprezinta 1,0%, martorii lui Iehova, cu o pondere de 0,7%, penticostalii — 0,4%,
adventistii de ziua a saptea — 0,3% si de alte confesiuni decat cele mentionate mai sus s-au

declarat 0,5%. Ponderea persoanelor care s-au declarat atei si fara religie (agnostici) a fost de

112



0,2% — mai putin fatd de anul 2004. Religia nu a fost declarata de catre 6,9% din populatia
tarii” [174]. (Anexa 1). Biserica Ortodoxd din Moldova are, astfel, circa 1800 de comunitéti,
religia iudaicd are sapte comunitati, adeptii islamului au o comunitate Inregistrata. Observam,
in acest sens, o crestere, in anul 2014, a reprezentantilor diverselor confesiuni religioase, in
comparatie cu anul 2004.

Tabloul religios din Republica Moldova s-a pluralizat si s-a diversificat sub influenta
globalizarii. Schimbarile globale au adus cu sine noi miscari religioase pe piata mondiala, dar
si pe cea locald. Deconstructia identitatii religioase a individului din Republica Moldova a fost
marcatd de pluralitatile culturale, diferite alteritati, disparitia frontierelor si mondializarea
identitatii religioase.

Interpretarile filosofice si antropologice ale diversitatii religioase au adoptat, in general,
atitudini si metode diferite, in masura in care angajamentele disciplinare respective difera. Prin
contrast, adesea tind sd adopte o atitudine mai mult sau mai putin dezinteresata si sa evalueze,
de exemplu, problemele epistemologice sau etice ridicate de diversitatea religioasa; acest lucru
este valabil, mai ales, in cadrul traditiei analitice, care formuleaza intrebdri cu privire la
justificarea credintelor religioase conflictuale, intrebari ce se bucurd de multad atentie in
literatura analitica. Ca si in multe alte subiecte filosofico-antropologice, existd, de asemenea,
diferente semnificative intre modul in care diversitatea religioasa este tratatd ca subiect de cétre
filosofii analitici si de catre antropologii cognitivi. In general, ea a fost preluati direct si
explicit in filosofia analiticd, incepand cu anii 1980, desi diversitatea religioasa a reprezentat,
de asemenea, o tema importantd in filosofia religioasa occidentald. Teoria individualizarii
credintelor pleacad de la premisa cd societatea contemporand nu este o lume fard de religie, ci
este caracterizatd de un tip diferit de religiozitate. Omul modern nu este un om complet
areligios, ci este religios in mod diferit de religiozitatea traditionala. Astfel, individul nu mai
crede in totalitate ceea ce 1i spune biserica, ci in ceea ce vrea el sa creadd, avand loc un proces
de individualizare a credintelor religioase. Acest proces presupune cd fiecare om 1si
construieste propriul sistem de credinte, alcatuit din elemente care provin din traditii religioase
diferite si care, la o prima vedere, par a fi incompatibile intre ele. Un exemplu in acest sens ar
fi miscarea New Age (despre care vom vorbi mai tirziu). ,,Procesul de individualizare
religioasd este direct legat de un proces mai cuprinzator al afirmarii individualitatilor in
conditii de cristalizare a desecularizdrii si de extindere a individualizarii in general. Procesul de
individualizare a credintelor este legat si de un proces de dualizare a religiozitatii, religiozitatea

institutionald incepand sa se detaseze de religiozitatea comuna” [apud 72, p. 585]. In timp ce
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primul tip de religiozitate este legat de practicile promovate de institutiile religioase
traditionale, religia comund raspunde standardelor modernitétii tarzii. Cele doud tipuri de
religiozitate nu sunt Insa opuse, ci coexistd in aceeasi societate. Dincolo de individualizarea
credintelor, religiozitatea epocii moderne mai este caracterizatd de accentuarea laturii
emotionale a credintei si de triirile religioase. In plus, biserica traditionald este inlocuitd cu
grupuri religioase care 1si desfasoara activitatea atat in cadrul bisericilor conventionale, cat si in
afara acestora. Participarca la aceste grupuri este voluntara, iar ritualurile practicate
accentueazd, mai ales, latura emotionald. Noile miscari religioase apar ca reactie la

rationalizarea excesiva a lumii externe.
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3.2. Metamorfozele credintei religioase in mediul multicultural actual

In acest paragraf, ne concentrim asupra metamorfozelor credintei religioase din
societatea contemporana si, in special, ne vom referi la globalizare si secularizare. La nivel
global, un aspect al schimbarilor religioase recente este amploarea pe care o iau miscarile
religioase, avand ca scop atdt reinvierea traditiei, cat si manifestarea globald si locala a
miscdrilor noi religioase. Aceste miscari sunt concepute ca raspunsuri la globalizare in modul
particularist, ceea ce ne ofera posibilitatea de a analiza miscarea New Age si discursul
spiritualitatii in modul universalist.

Existd, de asemenea, raspunsuri culturale care sunt elemente de baza ale economiei si
societdtii globale, dar, in acelasi timp, afirma identitatile culturale. Societatea informationala se
bazeaza pe generarea de cunostinte si prelucrarea informatiilor si este organizatd in retele.
Tendinta globald pentru economia informationala este de a conecta la reteaua sa pe cei care
sunt valorosi pentru ea si sa 1i deconecteze pe cei care nu au valoare. Acest lucru are ca rezultat
cresterea nedreptatii sociale sub forma inegalitatii veniturilor, a polarizarii si sdraciei. Retelele
globale de informatii si bogatie adesea nu respectd valorile identitatilor Inradacinate istoric,
ceea ce a generat o situatie in care valorile dominante ameninta alte identitati culturale. Acest
lucru creeaza instabilitate si reactii potential fundamentaliste, pune sub semnul intrebarii
legitimitatea dezvoltarii si creeaza identitdti de rezistenta.

In aceasti ordine de idei, remarcam ci, in stiintele sociale ale religiei, tentatia de a
suprainterpreta pune in pericol descrierea si analiza credintelor religioase sau, mai precis, a
modurilor de credintd. Uneori, acestea sunt intelese — implicit — ca indicii de exotism sau
abateri de la o norma rationald, care trebuie explicate de factori socioculturali. Alteori,
reorganizarea sistemelor de credinte (de exemplu, indicand fie apartenenta, fara a adera la
continut, fie aderarea fara apartenentd) este consideratd un semn al evolutiei contemporane a
religiei. Astfel, credintele sunt adesea tratate ca sinonime cu reprezentari culturale omogene,
impartasite, de parca aderenta, acceptarea si modul de credintd ar fi de la sine inteles [132,
p. 492].

Contemporaneitatea semnaleazad fenomenul secularizérii, adicd de ,,diminuare a
importantei sociale a religiei” [10]. Semnele secularizarii sunt vizibile nu numai in spatiul
social amintit in subcapitolul 3.1., ci si in Africa si Extremul Orient si rezida, la un prim nivel
in separarea puterii politice de cea religioasa, in scaderea practicii religioase a populatiei,

precum si in reducerea impactului pe care religia il are asupra vietii sociale. Potrivit lui
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P. Ricceur, omul modern se confruntd cu patru provocari relevante: autonomia existenteli,
satisfacerea imediata si gratuitd a dorintelor de orice fel, atractia puterii si pericolul acceptarii
ideii ca viata nu are sens si acesta nici nu trebuie cautat. Afirmam, astfel, ca astazi omul tinde
spre individualitate.

Omul contemporan, in viziunea lui P. Ricceur, tinde mai mult spre o viata laica, decat
spre viata sacrd [160], pozitie cu care nu este de acord M. Eliade. Istoricul religiilor afirma:
,»omul areligios al societatilor moderne este inca hranit si ajutat de activitatea inconstientului
sau, fara sa atingd insa o experien{a si o viziune a lumii cu adevarat religioasa” [24, p. 185-
186]. Oamenii moderni areligiosi inconstient isi formeaza o experienta religioasd. De exemplu,
perspectiva iudeo-crestina afirma ca omul areligios nu mai constientizeaza rolul religiei in viata
Sa.

Omul de astazi, spune M. Eliade, ,,traieste intr-o natura fara model, fara Creator, fara
tel” [24], cazand pradd unui nihilism anuntat cu mult mai devreme de Fr. Nietzsche prin
»,moartea lui Dumnezeu”, adica prin criza omului modern. Omul modern, sustine M. Eliade,
este omul care a Tnceput sa refuze experienta religioasd ca ,,posibilitate de cunoastere”, omul
care refuzd ,,structurile mentale” si ,,spirituale ale religiei”. Sugerand ,,moartea lui Dumnezeu”
in constiinta lumii, care va marca istoria urmatoarelor doua secole, Fr. Nietzsche nu face
altceva decat sa creeze premisele primelor controverse formate pe fondul desacralizarii lumii
moderne. Filosoful M. Heidegger, interpretind spusele acestuia, sustine ca lumea crestind
occidentald s-a detagat mult, prin institutionalizare, de experienta si marturia bisericii primare.
Pe de alta parte, in viziunea teologului si filosofului crestin C. Yannaras, ,,proclamarea mortii
lui Dumnezeu”, in sensul celor spuse de Fr. Nietzsche, inseamna negarea temeiurilor principale
ale constiintei in sine a oricarui ,,european”, o invitatie la constientizarea caracterului irational
al existentei, o subminare chiar a normelor uzuale ale vietii sociale. In aceeasi ordine de idei,
A. Manolescu, n lucrarea Stilul religiei in modernitatea tarzie [44], vorbeste despre renuntarea
la religie ca vector al destinului uman, cheie de interpretare a lumii si cadru de civilizatie, ca un
aspect definitoriu pentru aceastd epocd. O serie de ganditori, printre care si A. Scrima,
considerd cd modernitatea tarzie e ,,faza In care divinul se manifestd in modul cel mai
imprevizibil, mai nefamiliar, mai provocator, revarsandu-si prezenta dincolo de formele comun
acceptate, explicite, gestionate sedentar” [apud 42, p. 14].

Revenind la P. Ricceur, suntem de acord cu pozitia lui cand vorbim despre lumea non-
occidentala si a Europei de Est, care este influentata de religie mai mult decat era acum un

secol sau doua, deoarece ponderea persoanelor orientate puternic religios a crescut in ultimii

116



ani [105]. Astfel, la nivel global, numarul persoanelor cu grad crescut de religiozitate il
depiseste pe cel al persoanelor nereligioase. Intr-un studiu realizat in anul 2003, J. Casanova
vorbeste despre exceptionalismul european sau, cel putin, de unul crestin, In ceea ce priveste
scaderea importantei religiei in viata individuald [87], deoarece in sfera de influentd islamica
sau budistd nivelul religiozitatii individuale nu a scdzut. Aici apare intrebarea daca
modernitatea tarzie, care a restrins domeniul secular, oferd avantaje spirituale. Renuntarea la
religie ca vector al destinului uman este o cheie de interpretare a lumii si un cadru de civilizatie
definitoriu pentru aceasta epoca. Reflectia actuald de orientare metafizicd sau religioasa este
insotitd adesea de o criticd a lumii moderne si a crizei sale.

Tn postmodernism, declinul institutiilor religioase traditionale nu mai este privit ca o
consecintd a scaderii importantei sociale a religiei, ci face parte dintr-0 serie de fenomene
specifice acestei perioade. Religia societatii contemporane este una diferitd de cea a societatii
traditionale, a carei axa principald o constituia credinta institutionalizat si pusa in practica prin
intermediul bisericilor traditionale. Totusi, nu ne putem baza pe criteriul prezentei la biserica
ca un context de formare a imaginii vietii religioase, asa cum sunt oameni religiosi, dar care nu
frecventeaza sistematic biserica [136, p. 41], iar motivatiile sunt diferite. De exemplu,
bisericile din Europa de Est sunt prezente in viata sociala si cea publica.

B. Wilson defineste secularizarea ca un ,,proces prin care institutiile si ideile, practicile
religioase nu mai sunt socialmente incarcate de sens. Sunt vide de orice semnificatie” [apud 43,
p. 27]. Tl contrazicem pe B. Wilson, deoarece secularizarea n-a lipsit de sens simbolurile
religioase, ritualurile religioase si mitologiile, ci a oferit sensuri sociale prin laicizarea vietii
sociale, prin autonomia institutiilor publice fatd de biserica, prin orientarea individului spre
profesionalizare Tn domeniul de activitate. Sunt cateva elemente importante care descriu
secularizarea:

1) O miscare irezistibila de rationalizare a vietii sociale (M. Weber). Scaderea sociald a
religiei si declinul marilor institutii religioase reprezinta reversul expansiunii a stiintei.

2) Diferentierea institutiilor, adica separarea clard a sferelor politice, economice si religioase.
Societdtile au ,parasit religia” in masura in care sferele activitatii umane sunt acum
independente de normele si codurile religioase.

3) Un ,mondism”, un termen care desemneaza deturnarea preocupdrilor spirituale catre
preocupari materiale. Disparitia treptatd a clerului Insoteste erodarea constanta a practicilor.

Antropologii au remarcat trecerea de la ,,marturisirea crestinismului” (practica obisnuitd,
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aderarea la crez) la ,crestinismul cultural” (mostenirea crestind comuna generald) si
umanismul secular.

Fenomenul secularizarii face parte din globalizare. Prin anul 1981, realitatea sociala a
fost definita de catre B. Wilson ca ,,Procesul prin care o colectivitate atdt de numeroasa de
comunitati si indivizi este atrasa intr-o retea complexa de interdependente, in care rolurile lor
sociale sunt articulate rational, se numeste societalizare” [10, p. 178]. In comparatie cu
societalizarea, secularizarea se manifesta printr-o revenire la religie. Astfel, remarcam patru
manifestdri care pot fi masurate stiintific:

a) Separarea bisericii de stat a avut loc in forme diferite in spatiul est-european si in
Occident. Tn timp ce n Occident secularizarea a fost un proces social, in tirile post-
comuniste a avut o baza politica si ideologica. Fostele tari ale URSS-ului au preluat
exemplul Occidentului cu privire la relatia Stat — Biserica. Modelul se diferentiaza de la un
stat la altul si se manifesta prin promovarea libertatii religioase [165, p.18].

b) Revigorarea religiei este influentatd de dezvoltarea noilor tehnologii si de interesele
stiintifice ale individului.

c) Revenirea la traditie este cea de-a treia manifestare prin care deja de la Im. Kant incoace
asistam la o construire a unei etici regasite si astdzi. Etica religioasd a lui Im. Kant se
bazeazd pe o filosofie practica in care Dumnezeu este subordonat principiilor morale.
Pentru a atinge acest scop, filosoful a demontat fundamentul ontoteologic al religiei si
metoda conventionald de atasare a moralitatii la Dumnezeu, ca si cum morala ar fi o
consecinta a credintei religioase.

d) Recesiunea practicii religioase: in viziunea lui H. Legrand, perioada contemporana este
caracterizatd de reducerea rolului practicilor religioase in viata omului. Totusi, In urma
unei discutii cu un reprezentant al confesiunii religioase crestin-baptiste, s-a identificat ca
»practica religioasa promoveaza bunastarea indivizilor, a familiilor si a comunitatii. Cultul
religios duce, de asemenea, la o reducere a incidentei abuzului domestic, a criminalitdtii, a
abuzului de substante si a dependentei. In plus, practica religioasa creste sanitatea fizica si
mentala, longevitatea si nivelul de educatie. Aceste efecte sunt intergenerationale,
deoarece bunicii si parintii transmit beneficiile generatiilor urmatoare” (T., 45 ani).

Totusi remarcdm ca credinta unei persoane se manifestd prin exteriorizarea emotiilor
sale fatd de sacru si modul sdau de viata. Acest lucru este observabil mai ales in zilele de
sarbatoare sau inchinare in fatd divinitatii in lacasul sfant. Forma de venerare si stabilire a

relatiei cu divinitatea este diferita: de la izolare pana la pelerinaj. In marea majoritate, oamenii
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duc o viatd profana fara sa neglijeze si viata sacrd. Totusi legatura cu divinitatea se realizeaza
prin intermediul unor ritualuri sau pratici religioase. Practicile religioase au loc intr-un anumit
spatiu concret si intr-o anumitd perioada. Carcateristica comuna pentru toate religiile este
rugaciunea ca practicd religioasa si pelerinajul, fie individual sau colectiv.

Rugaciunea este o practica religioasa care se aplicd mai des In comparatie cu celelalte
ritualuri. Prin rugaciune persoana insuseste anumite gesturi religioase (metania, semnul crucii,
ridicarea manilor etc.).

Prin observatie directa, dar si participativa autorul a studiat practica religioasa ca pe o
formd de exteriorizare a credintei: formarea comportamentului, atitudinea fatd de sacru,
importanta activitatilor zilnice etc.

Dupa cum vom specifica si in subcapitolul 3.3., de-a lungul cercetarii realizate, pentru
comunitatea religioasd credinta este un element esential In demonstrarea devotamentului fata
de divinitate, in timp ce practica religioasd a devenit doar o forma de exteriorizare, o forma
care vine ca o anexa a credintei.

Cu timpul, In cadrul comunitatii religioase au aparut comportamente specifice doar
membrilor acesteia. Comportamentul religios este manifestat in timpul ritualurilor individuale
sau colective, ocazionale sau periodice. Ritualurile religioase, cum ar fi sfintirea unor obiecte,
evenimente, au devenit o practica aplicata si in viata laica.

Practicile religioase influenteazd asupra relatiilor dintre doctrine si ritualuri; asupra
rolului religiilor in explicarea esecului, asupra invingerii durerii si extinderii puterilor umane;
asupra modului de desfasurare si organizare a pelerinajelor; asupra credintei si experientei
religioase; asupra modalitatilor prin care imaginile si tabuurile sunt aplicate in organizarea
vietii religioase si asupra rolului religiilor n viata publica. Accentul pus pe practicd include
studiul doctrinelor, accentul fiind pus pe modul Tn care doctrinele sunt intruchipate in texte sau
alte forme si cum acestea sunt percepute. Practicile religioase invocd adesea texte: o persoana
poate citi, recita sau canta un text.

Anumite practici sunt asemandtoare in mai multe traditii religioase. De exemplu, in
catolicism o importantd majora o joaca imaginea divinitatii si inchinarea in fata acesteia.
Contributia speciald a studiilor realizate de antropologie conduce la cunoasterea mai profunda a
religiei. Se acorda atentie interconexiunilor dintre domeniile vietii sociale cu religia, economia,
politica. Aceste interconexiuni influenteaza modul in care ideile culturale si institutiile sociale
isi modeleaza activititile. Intdlnim, aceastd abordare la E. Durkheim si K. Marx. O practica

religioasd, cum ar fi inchinarea, structureazd comunitdtile Tn anumite moduri sau oferd o
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interpretare religioasa diviziunilor sociale existente. De exemplu, atunci cand in moschee
femeile si barbatii se inchina in mod separat divinitatii. Este o practica care inca se intalneste in
comunitatile islamice si care este mai rar observata in bisericile crestin-ortodoxe.

Societdtile exotice sau non-occidentale la fel recurg la anumite practici religioase
pentru a-si demonstra credinta fatd de divinitate. Acest lucru provoacd mai multe intrebari
despre modul in care sunt obtinute cunostintele si ideile, cum sunt distribuite rolurile in
societate (intre barbati si femei, adulti si copii sau intre alte grupuri sociale), precum si
dezbaterile despre intelegerea corecta a normelor si formelor religioase si culturale.

Religiile consacrate continud sa-si piarda influenta. Au devenit incapabile sa controleze
comportamentul si sd reglementeze domeniul religios. Totusi secularizarea nu inseamna
sfarsitul religiozitatii; dimpotriva, are loc o reevaluare a religiei si a identitatii religioase in
forme dereglementate.

a) Reevaluarea. Paradoxul modernitatii: in societatile ,in afara religiei”, proliferecaza
credintele. Descalificarea marilor religii stabilite duce la o recompunere a sentimentului
religios. Religiozitatea devine liberd, fluida si difuza. Se raspandeste ,,in dezordine”.

Prin urmare, cercetatorii au disociat problema declinului marilor religii de noul loc al
credintelor in societdti. Ca obiect al investigatiei stiintifice, religia a fost reabilitata. Cercetarea
contemporand incruciseaza abordari sociologice si antropologice. Analizele religiei subliniaza
mai ales modalitatile de credinta, decét continutul credintelor.

Fenomenul frapant al modernitatii religioase constd in aparitia, de la sféarsitul anilor
1960, a unor noi miscari religioase, partial legate de miscarea contra-culturii. Aceste fenomene
religioase efervescente, aceste credinte si practici ,,paralele” formeaza o vastd ,,nebuloasa
mistico-ezoterica”: astrologie, clarviziune, reincarnare, telepatie, experienta aproape de moarte,
practici spiritiste, grupuri sincretice de origine orientala (neo-budism, neo-hinduism, New Age)
etc. Aceste miscdri juxtapun sau combina registre spirituale, magice, terapeutice, psihologice
sau de dezvoltare personala sau profesionald. Modernitatea se confrunta cu renasterea surselor
emotionale despre care se credea cd au disparut, dar si remobilizarea credintei in marile religii
istorice; de exemplu, extinderea rapida a miscarilor carismatice, penticostale sau evanghelice.
Asistam si la radicalizarea anumitor miscari religioase: revenirea la Tora pentru iudaism,
fundamentalisme musulmane etc.

Sacrul se 1Incarneazd acum peste tot: meciuri de fotbal, miscdri politice s.a.
Individualizarea si subiectivizarea credintelor si practicilor sunt trasaturile esentiale ale acestei

modernitati religioase. Societatile de astdzi sunt dominate de individualism. Din ce in ce mai
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mult, experienta si dorintele actorilor sunt cele care produc o identitate religioasa. ,,Adevarul”
este insusit personal, iar initiativa religioasd apartine indivizilor. Vorbim acum de ,,cerere”, de
»cautare”, de ,,cercetare spirituala”, religia functionand ca ,,mare naratiune personald”. Actorii
refuza din ce Tn ce mai mult sistemele de constrangere instalate in afara acestora. Religia este
traiti ca un mijloc de implinire personald. Iti permite si te construiesti ca subiect al propriei
existente. Astfel, se constatd o scadere a nivelului de transcendenta: credintele religioase
contemporane sunt din ce Tn ce mai orientate spre lumea care accentueaza individualitatea.

In organizarea grupurilor si retelelor religioase, carisma personald pare si prevaleze
asupra carismei functionale: se formeaza un nou grup in jurul unui lider care oferd un bun
religios inovator (cum ar fi Taisen Deshimaru, la originea instaurarii budismului zen in
Europa). Ascultarea pe termen lung a unei singure autoritati (guru, preot carismatic, pastor)
devine putin probabila. Religia nu mai functioneaza exclusiv, ci alternativ. Exista o versatilitate
a credintelor si obedientelor, o mobilitate crescutd. ,,Subiectii credinciosi autonomi”,
»credinciosii umblatori” circuld de la o apartenentd la alta, se abat de la vechiul model al
credinciosilor si devin ,,consumatori spirituali”.

Prin urmare, aceasta religie personala duce la un ,,crez minim”, uneori la o ,religie de
buzunar” (termen folosit pentru New Age). Antropologii indicd, de asemenea, noi forme de
creativitate rituala: fie inventia ex-nihilo a ritualurilor de trecere care raspund la neajunsuri
(rituri de doliu pentru pacientii care au murit de SIDA in California), fie adaptarea ritualurilor
existente, adesea In personalizarea ritualului 18sind liber recursul la creativitatea oficiantilor.

b) Globalizarea. Marile religii s-au raspandit in intreaga lume cu mult Thainte de epoca
moderna, iar diasporele au favorizat adesea raspandirea credintelor. Cu toate acestea,
,»globalizarea” lumii (in special de la sfarsitul bipolarizarii) si existenta unor contexte
culturale eminamente pluraliste favorizeazd noi moduri de credintd. In acest sens,
Europa, America de Nord si America Latind constituie zone de observatie favorizate de
cercetatorii occidentali, ceea ce ofera informatii generale, in viziunea noastra, referitoare
la intelegerea fenomenului religios la scard globala. Dacad conceptul destul de vag al
globalizarii religioase nu a fost Inca ridicat la rang de paradigma, termenul permite totusi
sa reuneascd anumite trasaturi actuale privind evolutia religiozitatii.

Globalizarea recompune relatiile dintre spatiu, teritoriu si religie. Apar actori
transnationali, marcati de informalitate si cautarea unei noi legitimitati. Ei sunt ,,oamenii grabiti
pentru religie”: teleevanghelisti, lideri penticostali, lideri ai miscarilor neo-hinduiste etc.

»Scurtatura” temporala si spatiala a globalizarii generatd de noile tehnologii informationale
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duce, Tn anumite cazuri, la o delocalizare a religiei. Protestantismul evanghelic, de exemplu, ca
religie a convertirii, nu se incadreaza intr-un teritoriu, nu se refera la istorie sau descendenta:
grupurile militante sunt mai presus de toate legate de retele transnationale. Biserica Ortodoxa
Rusa, marcatd de teritoriul si traditia ei, aratd Insa ca radacinile spatiale nu dispar neaparat
peste tot. Reteaua (orizontald, nu ierarhica si centralizatd, cu reglarea puterii prin carisma)
favorizeaza proliferarea credintei. Este cazul protestantismului, dar si al formelor carismatice
ale catolicismului. Functioneaza pe registrul de performanta. Invers si dupa imaginea Bisericii
Vaticane, institutia (verticala si ierarhica, cu reglementare birocraticd si centralizata)
favorizeaza centralizarea. Ea joaca pe prestigiul ei.

Noua globalizare a credintei genereaza un joc intre sfera transnationala si cea locala sau
nationala. ,,Globalizarea” este deosebit de vizibild cu diasporele, care combina insertia locald in
tara gazda si logica transnationald, sau In prozelitismul misionar, precum cel al organizatiilor
musulmane ,,emitatoare” din India.

Tehnologiile informationale si globalizarea promoveaza circulatia si transferul de
valori, imagini si simboluri. Unele miscari religioase pornesc dintr-un mod de functionare
mediatic, articuleaza practici legate de lumea tehnologiei cu valori inspirate de credintd. Mai
multi autori subliniazd o afinitate perfecta a miscarilor evanghelice, carismatice sau
penticostale cu cultura media. Mai mult, site-urile religioase de pe internet se inmultesc cu
vitezd mare. Ciberspatiul favorizeaza versatilitatea si eclectismul credintelor. Liderii
carismatici joacd pe registrul spectaculos si mediatic.

Prin standardizarea productiei simbolice, privatizarea accesului la bunurile religioase,
globalizarea provoacd o mercantilizare a religiei, mergdnd mana in méana cu logicile segregarii
sociale (in special, in America Latind). Pe piata globald si competitivd a bunurilor magico-
religioase, articolele sunt judecate dupad eficacitatea lor, ca, de exemplu, in Brazilia cu
rivalitatile dintre penticostalism si religia afro-braziliand. Conceptia ,,antreprenoriald” despre
religie triumfa. Miscarile religioase functioneazd ca mici afaceri care oferd servicii simbolice,
cu scop de profit.

Globalizarea genereaza ,,hibridarea” sau ,,amestecarea”, dar si fenomene de ,,poligamie
culturald si religioasa” in cazul diasporelor. J.A. Beckford vorbeste despre ,refractii”, un
fenomen de adaptare selectiva a miscarilor religioase care face posibild ,,sortarea” influentelor,
»selectarea” elementelor mediului social si cultural. De exemplu, transmiterea budismului Zen
in Franta nu constituie un simplu transplant pe un pamant strain, existand si modificarea

culturii religioase gazdd. Vorbim aici despre un ,,efect de telescopie”: abolirea distantelor duce
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la coexistenta si intrepatrunderea referentilor religiosi. De asemenea, evocam trecerea de la
do-it-yourself (Cl. Lévi-Strauss), adica o opera de sincretism care a condus la inventarea unei
noi traditii, la un ,,bricolaj” format dintr-un colaj individualist si de elemente disparate.

Explozia pluralista a sferei religioase este combinata cu diseminarea individualista a
comportamentelor. Retelele mistice au fost redistribuite la scard mondiala. Globalizarea
conduce la intersectarea proceselor de omogenizare si diferentiere religioasa, la o tensiune intre
informalitatea creativa si o chemare la ordine a institutiei religioase.

IntAmpinam mai multe dificultiti cand vorbim despre un reflux al religiei, cici
revenirea in spatiul public al religiei este determinatd de increderea pe care o acorda individul
bisericii crestine din tarile post-sovietice, incepand cu anul 1989 (poate si mai devreme), dar si
de manifestarea miscarilor evanghelice.

In anii 1960, specialistii au discutat pe marginea acestor miscari religioase, dialecticii
privind evaluarea lor si pozitia luata de biserica majoritard. Dialectica data este determinata de
alteritatea religioasa, de granita dintre religios si neoreligios, de disputa despre valorile sociale
traditionale (formarea familiei si casatoria prin cununie) etc. Subliniem faptul cd noile miscari
religioase nu sunt doar o prezenta a religiilor orientale, ci cuprind si elemente ale miscarilor
crestine asemandtoare celor terapeutice sau asemanatoare neoreligiillor care implica rezolvarea
problemelor similare.

Vorbind de mutatiile religioase in societatea multiculturald actuald, observdm ca cea
mai raspanditd este miscarea New Age, care se defineste ca o miscare religioasa ce apara
»transformarea individului si a societatii prin inspiratie spirituald si holistica, rezultand astfel o
erda noua” [28, p. 159]. New Age se mai defineste si prin acele ,structuri ale aderentilor in
absenta clerului, a locurilor de inchinare, a unei scripturi sau dogme” [28, p. 159]. N. Gavriluta,
in lucrarea Sociologia religiilor. Credinte, ritualuri, ideologii, remarca: ,,adeptii miscarii New
Age ar fi, din punct de vedere sociologic, mai mult de gen feminin. De ce? Pentru ca se
respecta si se cultivd in mod special sacrul feminin si lipseste autoritatea exclusiv masculind”
[28, p. 159]. Probabil, sociologul spunand acest lucru, s-a referit la una dintre miscarile New
Age, si anume la miscarea feministd, in care Intr-adevar lipseste autoritatea masculind. New
Age 1nsd nu se rezuma doar la aceastd miscare, ci presupune si miscarea ecologista, miscarea
bazatd pe exercitii orientale etc. Existd in New Age si un cult special in care ,,0amenii nascuti
la sfarsitul anilor "40 si inceputul anilor "60 au crescut in timpul noilor miscari sociale si al
interesului rendscut pentru Orient, contribuind la tendinta de distantare de religiile dominante”

[28, p. 369].
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Prin anii 1980 si 1990, datoritd miscarii New Age, s-a atras atentie mai mult la
spiritualitate, decat la religios: ,existd si o altd cale spre Dumnezeu, in afara religiei
organizate” [66, p. 354]. Acest lucru se observa si printr-o cercetare realizata de BBC in Marea
Britanie. Astfel, s-a demonstrat ca: ,,spiritualii au obtinut 32%, religiosii — 28%, nereligiosii —
22%, agnosticii — 10%, iar ateii — 8%.” [177]. Tn acest context, mentionim ca transformarea
religioasd are loc nu prin reactivarea memoriei particularizatoare a grupului, ci prin fluxul
migrator al sacrului si al transformarii culturilor. Incepand cu secolul al XXl-lea, individul
alege religia care 1 se potriveste.

O parte din schimbarile religioase contemporane constau in aparitia unei sensibilitati
difuze, caracterizatd printr-un anumit numar de refuzuri si aspiratii si In special respingerea
unui model monoteist si patriarhal care pare multora a fi represiv si caruia i se opun valorile de
diversificare a autoritatilor sacrului. Noile convingeri religioase sunt strans legate de lantul de
dezamagiri create de extremele religioase ale monoteismului, cat si ale modernitatii. La
nemultumirea unui model universalist, multi reactioneaza prin pluralizarea medierilor sacrului.

Interesul aparut fatd de spiritualitate si valorile noilor miscari religioase poate fi
considerat drept ecoul unei situatii caracterizate de migratii si comunicarea interculturala.
Orientarea catre New Age in Europa poate fi caracterizata, in felul urmator:

— asistam la resuscitarea vechilor culte precum si la crearea unor noi culte din elemente
apartinand unui fond religios specific european: divinititi germanice, slave, celtice. In
special, exista o renastere a miscarilor druidice care pot fi descrise drept neo-pagane.

— are loc patrunderea Orientului In Occident care a cdpatat dimensiunea unui fenomen
social si a deconstructiei identitatii religioase.

In timp ce membrii bisericilor traditionale si protestante tin cont de limbajul
angajamentului, al convertirii, al deciziilor si, cel mai adesea, privilegiazd edificarea morala,
adeptit New Age-ului insistd urmarea cdilor cunoasterii. Ei sunt in cdutarea unor stdri
superioare de constiinta, de comunicare, chiar de fuziune cu sacrul. Aceste doua directii sunt
pana la urma doar un caz particular de bipolaritate constitutivd nu numai a spiritualitatii, ci si a
societdtii care se caracterizeaza prin urmatoarele trasaturi:

a. ntimp ce in religia traditionald, omul se increde in bisericd, reprezentantul New Age
insuseste tehnici de meditatie pentru a face legatura cu transcendentalul;

b. spiritualitatea New Age invati ci sufletul este un principiu separat de trup. Tn New Age
se consider ca o singura existenta nu este suficientd pentru a obtine mantuirea. Aceasta
poate fi realizata doar printr-o ascensiune in mai multe etape. Una dintre consecinte ale
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acestui tip de atitudine este ca raul (precum pacatul) nu exista. Se reduce la eroare si

ignoranta. Adeptii ei sunt convinsi ca in fiecare fiintd umana exista o tendintd inndscuta

care il face deschis la participarea sa la sacru si la cunoastere.

C. o trasatura fundamentala a spiritualitatii religioase este cd in afard de medierea unui
guru, maestru sau medium, caile spre eliberare depind nu doar de un altul (credinta in
Mantuitor sau profet), ci se datoreaza si vointei individului insusi.

d. prezenta unor entitati invizibile a caror functie este de a fi mediatoare intre om si
divinitate. Dar aceste entitati (Buddha, Isus etc.) ajuta adeptul de a urma caile
cunoasterii prin vointa si interesul propriu. De aici si rezultd cautarea unei spiritualitati
care favorizeaza autocontrolul (in special al corpului) si constientizarea de sine care
tinde sa se contopeasca cu anumite forme noi de psihoterapie. A patra trasatura arata
deoarece se straduieste sa conecteze diferitele domenii ale existentei pe care
rationalitatea stiintifica le-a separat, prin logica ei.

e. noua spiritualitate are un caracter universalist si supra-confesional.

Aceste miscari spirituale — dintre care Moon, Scientologia, Meditatia Transcendentala,
Falun Gong si miscarea Hare Krishna reprezinta doar o mica parte a New Age-ului, care sunt
extrem de diverse. Ele se refera la activitati care pornesc de la lucrul asupra viselor si ,,starilor
aproape de moarte”, sau chiar ,,cercetarea vietilor anterioare”, pana la studiul invataturilor
extraterestrilor (calificati drept ,,ufologie”), trecand prin astrologie si numerologie. Ele trezesc
temele armoniei sau chiar ale uniunii cu natura, ale fortelor ascunse necunoscute stiintei
oficiale, referindu-se la ,,energii”, ,,chakra” si apeland la fiinte invizibile.

In lucrarea Ocultism, vrdjitorie si mode culturale, M. Eliade descrie New Age prin
urmatoarele caracteristici: ,,revolta Tmpotriva oricdror institutii religioase traditionale din
Occident, aceasta fiind o cauzi a revirimentului de tip New Age. Tn joc nu ar fi atat o critici a
dogmelor, cat insatisfactia sociala fatd de bisericd; membrii miscdriit New Age au cdutat in
biserica experiente sacramentale, gnoza, misticism (dar au gasit doar o biserica crestind
apuseana interesatd de dogma, de liturghie si de social); revansa victimelor tarzii ale
persecutiilor ecleziastice prin intrarea In randurile miscarii New Age; atractia initierii personale.
Crestinismul fiind o religie care se adreseaza tuturor a stigmatizat elitismul gnostic si a respins
ideea unei religii-mister. Or, ezoterismul contemporan, propus de New Age, ofera sentimentul
ca respectivul om este ales si valorizat ca personalitate din multimea anonimd si stinghera;

cautarea stirii de comuniune ca reactie la structurile depersonalizate ale societatii
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(post)moderne; nevoia de siguranta intr-o lume a schimbarilor rapide; nevoia de recunoastere
sociala, cel putin la nivel de grup; revendicarea unei noi identitdti culturale prin practicarea
ritualurilor specifice spiritualitatii ezoterice si oculte si fascinatia exercitata de ele” [25, p. 84-
86].

Istoricul miscarii New-Age a fost si ramane o tema destul de controversata, desi
istoricul spiritualitatii new-age-iste ar putea fi considerat ca avandu-si inceputurile in orice
epoca trecuta, data in prezenta unor idei si principii caracteristice acestei religiozitati. De fapt,
aici este vorba de un adevarat paradox, pe care nu-1 intalnim n cazul altor miscari religioase:
pe de o parte, cataloagele si enciclopediile oficiale New-Age inscriu nume de personalitati care
nu s-au declarat niciodata explicit ca facand parte din miscare, iar pe de alta parte exista, in
mod evident, autori sau savanti care propaga in mod clar idei de tip new-age-ist, insa din
anumite motive refuza sa-si declare apartenenta la acest current, ba chiar o critica vehement.

Miscarea New Age in Europa si Statele Unite ale Americii este una din directiile de
raspandire a unor curente spiritualiste neo-orientale. New-Age este o denumire generala pentru
o0 serie de curente si idei foarte variate, care isi au radacinile in traditii cu totul diferite, de
multe ori chiar contrapuse. Totusi, toate converg intr-un anumit punct, sustindnd ca omenirea
traverseaza astazi o asa-numita ,,perioada de cotitura”, care presupune o schimbare reald in
toate domeniile, si anume in cel personal, social, stiintific, pedagogic, terapeutic si religios.
Aceasta schimbare trebuie sa se realizeze prin ,,transformarea constiintei”, si anume atat in plan
individual si general uman, cét si la nivelul intregului cosmos. Acest curent are caracterul unei
cunoasteri unitare, menita sd propund o paradigma holistd ca raspuns la noile transformari ale
constiintei specifice secolului al XX-lea fiind in acelasi timp si o forma de ,,democratizare” a
experientei mistice. New Age este in primul rand un consumism spiritual, un model care are la
baza unitatea fundamentald a Universului.

Toate aceste cauze explicd amploarea miscarii New Age in Occident, dar sub diferite
forme si in Europa de Est (ecologism, opere de caritate, noi modele educationale, cursuri de
autoperfectionare si de dezvoltare a personalitdtii, retele de socializare online).

Dupa anul 1989, in Republica Moldova, ca si in alte tari din centrul si estul Europei,
fenomenul religios a cunoscut o crestere. Foarte rapid, a aparut o noud ,ofertd” religioasa
abundentd, mai ales pe fondul unei stari generale de criza spirituala si vid religios, dupa mai
mult de 50 de ani de educatie atee. Astazi, in Republica Moldova sunt prezente mai multe
confesiuni religioase; practic, in toate raioanele tarii observam o adevaratd ,.explozie”

religioasd si pseudoreligioasd. Dupa cum se exprimd si sociologul N. Gavriluta, suntem
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martorii unei ,,goane” permanente si, uneori, fard final, dupd@ noi spiritualititi si
pseudospiritualitati, dintre care unele foarte bizare pentru mentalitatea si experienta religioasa a
omului postcomunist.

Miscarile religioase s-au manifestat in societatea contemporand prin mai multe cauze,
printre care: multiculturalismul, secularizarea, individualizarea, mobilitatea sociald care se
reflectd in viata cotidiand. Dincolo de aceste cauze, dupa anul 1989, atat tinerii, cat si maturii
din Republica Moldova au fost tentati de noile miscari religioase.

Sincretismul 1i ofera posibilitate omului sd-si adapteze convingerile la noile ,oferte
spirituale”. Acest lucru, in conceptia intervievatilor, preponderent din mediul urban al
Republicii Moldova, se exprima in felul urmator: persoana se identifica drept crestin, practica
activitdti de yoga sau miscarea New Age. Sunt anumiti oameni care frecventeaza slujbele
religioase si, in acelasi timp, exerseazi meditatia sau yoga. In multe tiri apusene insi se
remarca astazi o profunda criza spirituala, confirmatd prin statisticile realizate la nivel de
fiecare tard. Se observa tot mai clar o acutd tensiune intre traditie si modernitate, o relativizare
a valorilor crestine consacrate, o instabilitate crescandad a familiei, un conflict intre generatii,
evident, mai ales, in relatiile dintre parinti si copii. A. Malraux considera ca secolul al XXI-lea
este unul religios, care depinde de fiecare comunitate in parte, in asa fel fiind exclusa orice
generalizare.

Explicim motivul apelarii la ,ofertele” noilor miscari spirituale de catre unii
intervievati prin esecul fata de atitudinea spirituala pe care o are individul fatd de celalalt.
Intrebarile care apar la om nu au un rispuns nici in materialismul plat, dupd cum nici in
umanismul imanent. In atare situatii, omul se redescoper in relatie cu transcendentul. Se
manifestd tot mai frecvent experienta religioasa a individului asupra dogmei, a principiului si a
traditiei unei comunitati. Aceasta presupune o experientd sacra care depinde de realitatea in
care se manifestd experienta religioasa. Religia, ca formd de experienta, exprima nevoile
religioase atat la nivel individual, cat si la nivel colectiv. Pentru ca sa emane credibilitate,
religia ofera raspuns la intrebarea despre cat de mult contribuie la rezolvarea conflictelor si la
fundamentarea pacii necesare astazi.

Totusi, nesatisfacerea nevoilor de existentd ale individului oferd o cale liberd de
manifestare a noilor miscari religioase. Acest lucru mai este determinat si de directiile actuale,
precum dezvoltarea tehnologiilor informationale, interesul omului fatd de consum si succes. Ca
rezultat, valorile traditionale vin pe planul secundar. Astfel, realitatea contemporana este

complexd si imprevizibila In variatele ei caracteristici si interactiuni; din acest motiv, unele
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parti ale societdtii nu tin pasul acestei realitati. Consecinta fenomenului dat o reprezinta criza
valorilor morale traditionale si gasirea modelelor noi. Astfel, identitatea de grup duce la
schimbarea identitatii personale. In discutie cu un reprezentant convertit la una dintre noile
miscari religioase, am constatat pierderea libertatii individuale.

In cele din urmd, remarcim cid am identificat unele asemandri semnificative intre
caracteristicile schimbarii religioase contemporane si politica si cultura neoliberald. Pretindem
ca acest lucru nu indicd doar asemanari vitale intre cele doud, ci si moduri In care politica si
cultura neoliberala au afectat schimbarile religioase. Mai degraba, putem sublinia necesitatea
de a reflecta critic asupra rolului interpretativ al savantului si asupra cerintelor de reflexivitate
si a consideratiilor etice ale cercetdtorului. Interpretarile noastre implica conceptii implicite sau
explicite despre om si societate. Acest lucru nu neaga directiile schimbarii religioase
contemporane care au fost inaintate de multi savanti, ci necesitd o constientizare conceptuala

continud, nuantata si critica.
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3.3. Revigorarea si transformarea identitatii religioase in Republica Moldova

O abordare fenomenologica axatd pe variatii particulare, expresii individuale si
momente izolate este necesard, in viziunea noastrd, pentru a ne apropia de modurile de credinta
si de identitatea religioasa a intervievatilor pe care acestia si-au reevaluat-o dupa anul 1989.
Cercetarea, dupd cum vom vedea, isi propune si prezinte puncte de referintd practice in
vederea stabilirii unei antropologii a modalitatilor de credinta. Observarea atentd a liturghiei si
a diverselor intalniri intre enoriasi, pe de o parte, si interviurile personale, pe de alta parte, mi-
au permis sd obtin datele care urmeaza sa fie prezentate.

Studiile dedicate fenomenului religios contemporan evidentiazd revenirea lumii
secularizate la religie, chiar dacd aceastd revenire nu respecta formele traditionale cunoscute.
La aceasta concluzie a ajuns si J. Delumeau care, intr-un studiu din 1977, se intreba: ,,Oare
crestinismul va muri?” [18, p. 9]. Deosebind valorile traditionale si tendintele noi din cadrul
crestinismului, J. Delumeau a ardtat cd in Europa interesul fatd de crestinismul traditional
inregistreaza un regres. Neindoielnic, in Europa de astazi, coordonatele crestinismului de
altadata s-au estompat si valorile crestine ca atare nu mai sunt mostenite si transmise prin
parohie, prin familie, prin comunitate, ci reprezintd un obiect de alegere personala, libera. Dar
aceasta criza a structurilor tradifionale a scos la suprafata alte elemente, cum ar fi: proliferarea
religiosului in cadrul unor comunitati evanghelice §i carismatice, cautarea personald a lui
Dumnezeu, care este calificatd uneori ca bricolaj, accentele mistice ale experientei religioase
etc. Biserica a preluat mesajul acestui semn al timpurilor si a reusit sd integreze miscarile
carismatice care ilustreaza doua aspecte importante ale fenomenului religios contemporan. Pe
de o parte, este vorba despre rolul acordat de civilizatia contemporana valorilor religioase (de
exemplu, rugaciunea colectiva si carismatica). Pe de altd parte, se pledeaza pentru o religie
spontanad. Deci aceste migcari carismatice au dus la 0 mai mare apropiere intre enoriasi, au
promovat un cult nerepetitiv, optimist, au favorizat manifestarile simple ale credintei,
structurile comunitare de proximitate, acordand o atentie deosebitd categoriilor sociale
defavorizate: siraci, bolnavi, someri, imigranti etc. In ultimii ani asistim la o schimbare a
intentiilor si a directiilor initiale pe care le-au avut miscarile carismatice de reinnoire a vietii
religioase, schimbare ce a dus la atitudini fundamentaliste si agresive. Astfel, s-au publicat
destul de multe carti si reviste religioase, s-au inmultit dezbaterile televizate sau radiodifuzate
pe teme religioase; pana si responsabilii politici din tarile profund laiciste apeleaza la factorul

religios pentru a rezolva anumite tensiuni din viata civila.
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Intelegerea identitatii religioase ca relatie cu timpul se estompeazi. Astizi, se
accentueazd mai mult apartenenta la o bisericd decat credinta in sine. Omul se identifica cu
aceasta biserica prin rugdciune, dialoguri cu reprezentantii bisericii, voluntariat religios etc. De
asemenea, nici identitatea spirituald nu are un model unic (de crestinism, de islamism, de
iudaism, de budism sau de confucianism). Observam experienta poloneza si irlandeza a
catolicismului, care este legatd de identitatea nationald; in acelasi timp exista experienta unor
state postsovietice (Republica Moldova, Ucraina, Romania), in care in marea majoritate a
oamenilor se declara crestini-ortodocsi, fara a face apel la nationalism. Prin urmare, constatdm
deosebiri intre transmiterea credintei si a culturii legate de credintd la diferite popoare.
Congtiinta omului modern se bazeaza pe identificarea cu o credintd, fara a face trimitere la
cultura [125, p. 30-31]. Revenirea fenomenului religios in actualitatea civilizatiei postmoderne
a fost favorizatd de formarea constiintei omului secolului al XXI-lea. Astazi, specialistii din
diverse domenii (antropologie, filosofie, sociologie etc.) sunt tot mai interesati de rolul religiei
in viata publica si de remodelarea identitatilor intr-un context pluralist din punct de vedere
cultural si religios.

Cercetatorii F. Dance, B. Bayram, K. Rousselet [apud 125] au studiat vizibilitatea
publica a religiei si au ajuns la concluzia ca tarile postsovietice, in comparatie cu tarile
Occidentale, au fost supuse o perioadd indelungatd interzicerii manifestarii religiozitatii si
spiritualitdtii. Odatd cu dizolvarea URSS-ului, oamenii au revenit in lacasurile sfinte si au
inceput sa practice public activitatile religioase. Totusi, interventia sovietica in Basarabia
(incepand cu anul 1940) ,,a intensificat o propaganda anticrestind, context in care bisericile au
fost transformate in dormitoare pentru trupele sovietice, Tn magazii, in sali de spectacole sau au
fost inchise. Pentru a demonstra rolul nefast al religiei asupra constructiei socialismului, a fost
infiintat asa-numitul Muzeu Antireligios de la Chisinau” [apud 77, p. 512-513]. Existau grupuri
de oameni care incercau sa se impotriveasca religiei si bisericilor [51, p. 101-103]. Politica
drasticd a autoritatilor sovietice era aplicata fatd de toate cultele In scopul ingradirii libertatii
constiintei si a religiei pe intreg teritoriul URSS, inclusiv in Republica Sovietica Socialista
Moldoveneasca [65, p. 53]. In toamna anului 1946, activau legal 145 de comunititi de diferite
confesiuni pe teritoriul RSSM. Autoritatile URSS-ului au generat o ,,persecutie” impotriva
comunitdtilor confesionale prin antagonizarea acestor comunitdti, prin Instrdinarea bunurilor
materiale, prin profanarea lacasurilor sfinte, prin distrugerea cartilor religioase si a arhivei
lacasurilor sfinte. Cu toate acestea, oamenii frecventau slujbele religioase care erau organizate

in casele preotilor (pastorilor) sau in spatii de ocazie. Pentru a nu fi persecutati, oamenii evitau
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sa-si evidentieze statutul de credincios in societate si se conformau moderat sistemului. S-a
observat cd obiectivul principal al politicii antireligioase promovate de URSS era micgorarea
substantiald a credintei in randul populatiei.

S-au intreprins in acea perioadad si alte masuri, cum ar fi educatia ateistd (decizia
Sovietului Suprem al URSS din 27 ianuarie 1965). S-a interzis participarea copiilor la serviciile
divine si s-a Impus inlocuirea educatiei religioase cu propaganda ateista a sistemului sovietic.
B. Farcas, in articolul Secularizarea fortata in spatiul sovietic — reusita sau esec?, mentioneaza
ca pand in 1970 doar o mica parte dintre parinti frecventau biserica si doar jumatate dintre ei
erau insotiti de copiii lor [26, p. 134]. Cu toate ca o perioada indelungata au functionat aceste
restrictii, dupa dizolvarea URSS-ului s-a revenit, in marea majoritate, in lacasurile sfinte.
Astfel, pentru a intelege care este nivelul de religiozitate la moment in Republica Moldova, ne
vom referi la trei dimensiuni propuse de C. Glock si R. Stark: ideologicd, ritualica si
consecutiva.

Dimensiunea ideologicd se referd la credintele religioase pe care le Tmpartaseste
populatia. In Republica Moldova, majoritatea populatiei se declard crestind. Totusi sondajele
de opinie indica faptul ca nu toate dogmele crestine sunt Impartasite in mod egal de populatia
tarii. Credinta in existenta lui Dumnezeu si credinta In existenta pacatului este Tmpartasita de
aproape toti cetitenii (pacat ca urmare a incilcarii normelor impuse de religia crestini). In
schimb, o parte din populatie nu crede in existenta vietii de dupd moarte, conceptie
fundamentald pentru doctrina crestina; situatii similare apar ca valabile si in cazul credintelor
in Iad si Rai. Analizele realizate in studiul Biserica si Stat in Republica Moldova [73], care iau
in considerare mai multe elemente ale credintei religioase si compard situatia din Republica
Moldova cu cea din alte state postsovietice, relevd un nivel ridicat de religiozitate in randul
populatiei. In cadrul interviului, printre altele, intervievatii au mentionat si atitudinea si
credinta lor in dihotomia rai — iad. Prin urmare, trebuie identificate trasaturile lor asemanatoare.
Ele ne vor ajuta sd intelegem gestionarea declaratiilor religioase in viata reala. Avand in vedere
acest lucru, discutiile pe care le-am avut in cadrul interviului ne-au permis sa determinam cheia
credintelor lor si sa descoperim modalitatile in care ei leaga declaratiile de credinta.

Réspunsurile graviteaza in jurul ideii de viatd spirituald dupd viata pamanteasca, iar
aceasta posibilitate este prezentata ca un ,,mister” care este capabil sa uneasca spiritele tuturor
oamenilor si sd creeze o lume de ,,pace si lumina”. Viata spirituald este descrisa ca o stare de

.....

acestei vieti spirituale sunt calitdtile lui Dumnezeu: ,.el este infinit de puternic si ne va oferi
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ceva neasteptat” (T., 30 de ani); ,,Este cineva bun care luptd pentru a distruge raul. Aceasta
absenta a raului este imposibild in aceastd lume. Existd un viitor pentru umanitate dincolo de
modul nostru de gandire si de spatiul nostru” (D., 50 de ani). Credinta poate fi definitd ca
increderea si angajamentul fatd de devinitate sau alte fiinte supranaturale (in contextul cand
vorbim despre credinta religioasd). Credintele in supranatural sunt la fel de misterioase ca si
zeitatile propriu-zis. Deoarece nu putem sustine sau respinge empiric faptul daca oamenii cred
sau nu in idei, impulsul de a Intelege religia n mod stiintific trebuie sa fie condus de afirmatiile
indivizilor cu privire la acceptarea credintelor lor religioase. Abordarea comportamentului
religios explica traditiile religioase prin efectele lor, mai degraba decat prin reprezentarile lor
mentale (adica credintele lor). Pentru a explica pozitia intervievatilor despre credintd este
necesar sa folosim termenii crez si religie. Sociologul E. Durkheim are o idee clara, in lucrarea
Formele elementare ale vietii religioase, despre cum ar trebui sa arate o manifestare a religiei.
Tn viziunea lui, actul religios poate avea loc doar intr-o cladire rezervati acestui scop (o
bisericd, o sinagogd, o moschee, un templu etc.), atunci cand se venereazd o divinitate
atotputernica si implica articularea credintelor (deseori enuntate in texte) la care populatia
generald poate sau nu sa subscrie.

Dimensiunea ritualica vizeaza practicarea anumitor ritualuri religioase. Venim aici cu
0 precizare a ceea ce este ritualul religios. Preocuparea de rolul emotional al individului a
determinat ca sa analizdm in mod deosebit riturile (ritualurile). Riturile magice si religioase
compenseaza lipsa tehnologiei si insuficientele tehnice pentru a controla pe deplin natura.
Totusi, ele nu caracterizeaza doar secvente codificate de acte, ci si un ansamblu de
comportamente si obiecte, precum animalele (totemismul), elementele meteorologice
(curcubeul) sau plantele.

Aceste obiecte sunt centrul intereselor comune si nu doar al celor utilitare care unesc
indivizii, familiile Tn cadrul unui clan sau al unui cartier. De exemplu, tabu-ul alimentar de
origine animaliera simbolizeaza toate necesitdtile, prescriptiile morale si toate activitatile de
cooperare intre fermierii din aceeasi comunitate. Ele reprezinta valorile esentiale ale ordinii
morale si sociale.

Dar cea mai interesantd dezvoltare se refera la statutul acestor obiecte. Ele sunt
importante in viata de zi cu zi, deoarece sunt locul atitudinilor si gesturilor obisnuite prin care
omul aratd respectul ce li se cuvine. Respectul este forma morald a expresiei emotiei sacre: ele
devin astfel sacre. Aceasta notiune de respect nu este lipsitd de critici pentru ca, in realitatea

empirica, relatia omului cu aceste obiecte sacre nu este lipsitd de rebeliuni, trucuri si dispute.
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Dar aceste reactii, care ar merita cercetari aprofundate, marcheaza poate si mai puternic natura
sacrului: o dimensiune fortificatd a conditiei umane.

Interpretareca mai modulata pe care o facem asupra ritului este orientata in aceasta
directie. Prin rit vedem o creatie a inteligentei care sa contina, intr-un fel, sugestiile antisociale
ale instinctului uman. Actualmente, lucrdri precum cele ale lui P. Bourdieu par sa inchida
dezbaterea. O parte dintre autori recunosc in orice rit functia primara de a face identitatile,
opozitiile sau proprietdtile sa apara ca naturale (cosmogonice), in timp ce acestea sunt sociale.
Oricum, Tntr-un sens sau altul, fiecare cercetitor acorda ritului o valoare normativa.

Potrivit lui Cl. Geertz, in timpul ceremoniei (adicd ritualului,) se formeaza
comportamentul, oamenii se conving ci aceste conceptii religioase sunt adevirate. In plus, sunt
implicate dispozitii psihologice (sentimente si motivatii) care se Intdresc reciproc. Pe buna
dreptate, procesul prin care convingerea iese din actul ritualic, potrivit lui Cl. Geertz, nu are loc
neapdrat prin punerea in practicd a conceptiilor religioase specifice unei societati, ci mai
degraba prin faptul de a intra in actiune, intr-un mod fizic. Prin urmare, printr-o incorporare
care permite conceptiilor sa fie trdite ca reale, ritualul isi dobandeste autoritatea, ceea ce
impune in cele din urma acceptarea conceptiilor.

Inainte de a dezvolta ideea ci religia influenteaza conceptia pe care oamenii 0 au despre
lumea reald, Cl. Geertz calificd mai intdi aceasta afirmatie. Savantul ne reaminteste ca niciun
individ nu trdieste in totalitate in lumea simbolurilor religioase. Este perspectiva prin care sunt
redate exigentele: ,,Un individ si chiar numeroase grupuri pot sd nu aiba simt estetic, sa fie
indiferente fatd de religie si incapabile sd facd analize stiintifice pozitive, dar nu pot sd
supravietuiesca daca le lipseste bunul simt” [96]. Desi in timpul Incorporarii unui individ intr-
un ritual, acesta din urma isi dobandeste convingerea religioasa. Sentimentele trezite de ritual,
mai spune Cl. Geertz, au cel mai mare impact in afara ritualurilor in sine. De fapt, aceste
sentimente transforma conceptiile oamenilor despre lume. Astfel, exista un schimb neincetat
intre perspectiva religioasa si cea a bunului simt.

In Republica Moldova, o buni parte a populatiei participa la serviciile religioase, cel
putin, o datd pe lund. Conform sondajului de opinie realizat de Win-Gallup [180] in ceea ce
priveste practica religioasa in spatiul public, Republica Moldova se situeaza pe locul 11.
Acelasi sondaj arata cd mai mult de jumatate din populatie declara ca se roaga lui Dumnezeu,
cel putin, o data pe saptamana. Studiile remarca o crestere a practicii religioase in perioada

postcomunista atat in spatiul privat, cat si in cel public.
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Consecintele religiei asupra vietii sociale se referd la efectele pe care religia le are
asupra altor sfere ale vietii sociale. Politica promovatd de regimul URSS a fost una de
eliminare a religiei din viata sociald. Astfel, spatiul public din Republica Moldova a fost, pana
in 1989, unul puternic secularizat, iar institutiile religioase n-au fost implicate in viata sociala.
S-a interzis educatia religioasa, invatdmantul religios si implicarea organizatiilor religioase in
activitati de tip caritabil. Odata cu dizolvarea URSS-ului, organizatiile religioase au devenit
vizibile in spatiul public prin influenta pe care o au asupra unor decizii politice sau sociale. In
acest sens, oferim doua exemple. Primul exemplu este despre Legea antidiscriminare, care la
inceput se numea ,Legea privind asigurarea egalitatii”. Proiectul legii a fost elaborat in
februarie 2011 si apoi retras din Parlamentul Republicii Moldova in urma mai multor critici si
presiuni din partea celor care au participat la protest. Criticile tineau atat de sintagma ,,orientare
sexuala”, cat si de oferirea drepturilor suplimentare celorlalte confesiuni religioase (Anexa 5.
Fig. 1). Cel de-al doilea exemplu este despre finregistrarea Ligii Islamice din Republica
Moldova (Anexa 5. Fig. 2). Dincolo de vizibilitatea influentei organizatiilor religioase in
spatiul public, un aspect de interes pentru cercetarea antropologica a religiei este reprezentat si
de influenta pe care religia o exercita asupra vietii cotidiene si asupra deciziilor pe care oamenii
le iau 1n viata de zi cu zi. Studiile dedicate acestei dimensiuni arata cd, in lumea contemporana,
religia are un impact puternic asupra vietii private a indivizilor, insd joacd un rol redus in
aspecte legate de spatiul public.

In continuare, ne propunem si explicim aspectele sociale si culturale care au influentat
crearea noil identitati religioase intr-o societate multiculturald contemporand. Abordarea
propusd o analizam din perspectiva istorica si sistemica [71, p. 48]. Perspectiva istorica
urmareste identificarea manifestdrii diferitelor religii si confesiuni religioase. Identificarea
confesiunilor religioase oferd si o expunere a formarii lor. Perspectiva sistemicd constd in
descrierea studiilor actuale ale fenomenului religios ca un ansamblu de elemente in
interactiune.

Cercetarea reprezinta analiza datelor dintr-un demers empiric realizat in perioada 2014-
2018, prin aplicarea metodei interviului calitativ si a observatiei directe. Au fost aplicate doua
ghiduri de interviuri. Prin intermediul primului interviu, am identificat opiniile si perceptiile
unui grup de oameni care au amintiri despre perioada sovietica a RSSM; prin cel de-al doilea
interviu, am urmadrit selectarea informatiilor relevante de la cinci experti din diferite domenii

(teologie, sociologie, istorie) cu privire la educatia religioasa care are loc in familie, biserica si,
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in ultimii ani, la scoald. Cercetarea este organizata in sectiuni, in functie de instrumentele
folosite.

Prima dintre aceste sectiuni urmareste directiile de analiza oferite de datele obtinute in
baza interviului (Anexa 1, Anexa 2). Pentru definirea contextului, am analizat practicile care au
contribuit la péstrarea sentimentului religios in perioada URSS. La fel, am analizat miscarile
care au dus la revigorarea identitatii religioase a populatiei din Republica Moldova. In
particular, am atras atentia asupra metodelor utilizate in educarea religioasi a acestora. In urma
interpretdrii datelor din teren, am identificat atitudinea intervievatilor fatd de dreptul
manifestarii publice a confesiunilor religioase, fatd de educatia religioasa in scoli si fatd de
solutiile oferite in rezolvarea conflictelor.

La inceputul interviului, participantilor la cercetare li s-a asigurat confidentialitatea
datelor personale. Din acest motiv, una dintre intrebarile importante ale ghidului de interviu
este despre confesiunea religioasa a intervievatilor, pentru a determina grupurile-tinta analizate.
Deoarece este o intrebare sensibila, care tine, in principiu, de viata privatd, nu existd garantii,
nici in cazul interviului, nici In cel al recensdmantului, ca raspunsul corespunde realitatii.
Depinde foarte mult de contextul cercetdrii. Cu aceste precautii, ardtdm ca, in cazul interviului
nostru, cei mai multi dintre intervievati (50 de subiecti) s-au declarat crestin-ortodocsi. La
interviu au participat si reprezentanti ai diverselor biserici protestante si neoprotestante
(crestini-baptisti, Martorii lui Iehova), evrei si crestini-catolici. Avand acest tablou al
esantionului, in continuare vom analiza caracteristicile asemanatoare. Vom evidentia
comportamentele si perceptiile diferite, daca acestea vor fi identificate pe parcursul cercetarii
(Anexa 6. Tabelul 1).

Primul ghid de interviu contine patru sectiuni. Sectiunea Tipuri de religiozitate descrie
elemente de comportament religios si ofera o tipologie a religiozitatii in Republica Moldova.
Plecand de la practicile religioase identificate prin a doua sectiune, am determinat elementele
care au contribuit la mentinerea propriei religiei si a revigorarii identitatii religioase. In a treia
sectiune, se accentueazd metodele de educatie religioasa si masurile intreprinse de fiecare
confesiune religioasa pentru oferirea acestei educatii. Ultima sectiune a interviului identifica
formele de manifestare libera a grupurilor-tintd si atitudinea majoritatii fatd de minoritate si
invers. Conform studiului Biserica si stat in Republica Moldova [73], majoritatea
participantilor la cercetare afirma ca credinta Tn Dumnezeu este un element definitoriu pentru
societate (Anexa 5. Fig. 3). Indiferent care sunt practicile unei persoane, credinta rdmane, in

primul rdnd, o optiune asumati, din care motiv majoritatea cred in Dumnezeu.
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Autoidentificarea unei persoane ca fiind credincioasa sau religioasda reprezinta un indicator
esential in definirea religiozitatii. Raspunsurile celor intervievati in cadrul studiului dat
transmit ,,0pinii” sau ,,informatii” despre propriile idei religioase. Se pare cad sintagma in sine
ar constitui un model pentru conceperea credintei: se bazeaza pe asocierea exprimarii verbale
precise cu convingerile, cdrora le lipsesc marginile dure cu care verbalizarea le inzestreaza.
Dar, 1n acelasi timp, raspunsul pozitiv aratd clar ca intervievatul crede cd diverse realitati
(Dumnezeu, invierea) exista cu adevarat.

La prima intrebare: ,,in viziunea dvs., ce semnifica conceptul de identitate religioasid?”,
majoritatea intervievatilor au raspuns ca asociaza acest concept cu sintagma ,,apartenenta la o
confesiune religioasd”, fara s ofere caracteristici care ar contribui la constructia identitatii
religioase. Din acest motiv, am preluat trei variabile-model din literatura de specialitate [80],
care ne-au ajutat la construirea unei tipologii a religiozitatii. Au fost utilizate urmatoarele
variabile:

a) autoidentificarea religioasa (intervievatii s-au autoidentificat, in majoritate, ca persoane
religioase/credincioase);

b) practica individuald evidentiatd prin utilizarea rugaciunii In viata de zi cu zi
(intervievatii au indicat ca se roaga frecvent);

c) practica intermediatd de biserica, identificatd prin frecventa mersului la biserica
(intervievatii crestin-ortodocsi au indicat cd merg cel putin o datd pe luna la biserica, pe
cand reprezentantii celorlalte confesiuni religioase au mentionat ca acest lucru se intampla
saptamanal).

La cea de-a doua intrebare: ,,Dupa parerea dvs., ce a contribuit la revigorarea propriei
confesiuni religioase dupd anul 1989? Argumentati.”, intervievatii au mentionat ca practicile
din partea preotilor/pastorilor au fost unele dintre elementele principale care au determinat
revigorarea confesiunilor religioase.

Intervievatii au mai specificat si rolul participarii la serviciile religioase, calificAnd-o ca
o0 activitate mai mult sociald decat spirituald. Acest lucru se explica prin faptul ca serviciile
religioase ofera posibilitate oamenilor de a comunica cu alti membri ai comunitatii.
Participantii la studiu au oferit cateva exemple de evenimente religioase: botez, nuntd si
inmormantare. Respectarea ritualurilor religioase contribuie la coeziunea sociald. Avand in
vedere diversitatea grupului-tinta, am atras atentia la unele ritualuri asemanatoare, cum ar fi:

respectarea zilelor de sarbatoare (duminica si marile sarbatori religioase; cu exceptia Martorilor
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lui lehova), spovedania sau marturisirea, botezul. Remarcam ca sunt mai raspandite practicile
care nu necesitd neaparat o implicare sporita din partea omului, ci solicita implicarea preotului
sau a pastorului.

Coeziunea sociala este mai greu de realizat in mediul urban. Totusi, ,,orasul urbanizat”,
ca fapt al culturii, provoacd transformari in relatiile cu religia. Acest lucru poate fi vazut mai
intéi in termeni de structuri. Parohia teritorialda a fost pentru mult timp institutia standard a
practicii religioase si a vietii crestine comunitare. Aparitia locurilor de munca, a mediilor
inlocuind sensul parohial cu un sentiment de apartenenta la oras sau regiune. Astdzi, parohiile
nu mai pot rezista factorului de globalizare a relatiilor din ansamblul urban, care nu mai sunt
limitate pe teritoriul lor restrans. Chiar si la nivel religios, mobilitatea omului la oras 1l face sa
caute 1n diferite parti ale orasului serviciile sale acolo unde acestea sunt cele mai semnificative
sau convenabile pentru el. Structura parohiei este, de asemenea, afectata de diferentierea lumii
urbane in mai multe universuri sociale pentru activititile pe care locuitorul orasului este
solicitat sa le realizeze.

Parohia urbana nu se mai bazeaza pe un substrat comunitar unificat. Ea reprezintd un
univers printre altele si activititile sale sunt supuse jocului concurentei. In plus, in cartierele
din centrul orasului, miscarile frecvente, proportia mare de locuitori, cu mobilitatea ridicata
comparativ cu numarul de familii stabile si, mai mult, dezintegrarea sociala cauzatd de somaj,
excluderea, indigenta, rupturile familiei sunt susceptibile de a-i face indiferenti la viata
colectiva si, prin urmare, la parohie.

Societatea urbanizata a devenit secularizatd. Asa cum, modernitatea a adus cu sine
secularizarea, emanciparea culturala a iesit de sub tutela bisericilor si controlul religios.
Modernitatea urband aduce schimbari nu doar din punct de vedere industrial, dar si1 schimbari
in oamenii insisi. Ea fortificd individualismul intr-atdt de mult, incat orasul reduce sprijinul
comunitatii si il izoleaza pe individ. Acest lucru se intampla din motivul ca mobilitatea urbana
st diversitatea il forteaza pe individ sa facd alegeri personale si sd se confrunte cu libertatea sa.
Afirmarea subiectului uman si autonomia gandirii i a comportamentului sdu sunt, intr-adevar,
fundamentele antropologice ale modernitatii.

Orasul deschide spre influente disparate, favorizeaza emanciparea subiectului autonom
st individualizarea proiectului vietii. Individualismul este acea tendintd care valorizeaza
drepturile si responsabilitdtile individului, reflectia personala, posibilitatea de a face alegeri si
de a controla existenta. Insi, remarcim ci individualismul este inteles ca idealul moral al
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autoimplinirii, referindu-se la ciutarea identitatii lui originale. In sfera religioasd, subiectul
urban se refera din ce in ce mai mult la convingerile sale personale.

Mediul urban este, de asemenea, eterogen si pluralist. Existd in Republica Moldova o
proliferare a ,,noilor miscari religioase” formate in afara religiei istorice care intereseaza 3%
din populatie, dar ai caror adepti nu depasesc 1%. Astfel, clasificam noile miscari religioase in:

1. Miscarea de restaurare a crestinismului fundamentalist. Reprezentantii acestei miscari
doresc sa reconstruiasca crestinismul pe baza conceptiei autoritare a Bibliei fara a se tine
cont de rationalitatea moderna;

2. Miscarea spirituald, care se bazeazd pe renasterea crestinismului prin elementele
imprumutate din religiile orientale cu scopul de a gasi calea spre sine prin fuziunea cu
divinitatea;

3. Miscarea New Age, structurd formata in jurul unui nivel metafizic si punand accent pe
spiritualitatea cosmocentrici. In cele din urmi, 0,2% din populatie se declara , fara
religie”. Aceasta categorie include agnostici, atei si absenta credintei religioase. Acestia
au, n general, o credintd umanista.

Acceptarea sociala a acestei diversificari identifica pluralismul religios ca fiind
coexistenta unei multitudini de sensuri globale si ca o stare de spirit care rezultd din
pluralismul dat. Desi multe grupuri etnice sunt de credintd crestind, acesta este un factor
determinant in pluralitatea credintelor si traditiilor. Orasul are nevoie de o societate deschisa si
pluralistd, desi crestinismul traditional are radacini istorice, este prezent in monumente
arhitecturale, opere artistice si literare, valori si simboluri care au modelat modul de viata si
modul de a gandi.

In sectiunea Elemente de practici religioasd: activitdti, ritualuri religioase, am
identificat asemanarile si deosebirile dintre confesiunile religioase ca grupuri-tinta de studiu,
evidentiind similitudinile. La intrebarea: ,,Cum credeti, prin ce se aseamand si prin ce se
diferentiazd confesiunea religioasa din care faceti parte de altele? De ce?”, majoritatea
intervievatilor au mentionat mai multe diferente decat asemandri, printre care: continutul
Bibliei si interpretarea acesteia, botezul copilului, slujbele religioase. Totodata, intervievatii au
ajuns la concluzia ca aceste diferente sunt, in acelasi timp, si asemadnari, si anume dintre
confesiunea religioasa crestin-ortodoxa, cea crestin-catolica si cea crestin-baptista. Prin aceste
aspecte pe care tocmai le-am distins se percepe o credibilitate de crizd a comunicarii dintre
confesiunile religioase din Republica Moldova. Spatiul religios devine unul privilegiat ale unui

veritabil laborator social in care se dezvoltd reactii la un rationalism trdit ca ,,amenintare”
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(amenintarea fiind orice alta pozitie de viata sau religioasd), precum si un mod de cunoastere
care stabileste limite si impune renuntiri. In acest sens, E. Dragnev specifica ci dialogul
interconfesional depinde de toleranta religioasd. Necesitatea dialogului apare pentru crearea
conditiilor favorabile de convetuire a tuturor confesiunilor religioase din Republica Moldova
[169].

Religiile, astazi, constituie — prin expresii diversificate si adesea contradictorii — 0
serie de raspunsuri contra-aculturative la forme de modernitate. Se reactiveaza in cele din urma
aceasta intrebare pusa de antropologii care au inceput sa se intereseze de religie: de ce simtim
nevoia sa impartim lumea in doua si, dupa ce am despartit-o, sd cautam sa o reunim periodic.

La intrebarea ,,Ce v-a influentat cel mai mult apartenenta religioasa?”, intervievatii au
mentionat cd acest lucru tine de confesiunea religioasa in care te nasti si de traditiile care se
transmit din generatie in generatie. Analiza religiozitatii si a comportamentului religios este un
factor important, ce determina felul in care cetitenii se raporteaza la confesiunea religioasa din
care fac parte, la subiecte din domeniul politic, social, economic, dar si la relatia dintre acestea.
In asa fel, la intrebarea ,Cum a contribuit practicarea religiei dvs. asupra formarii
conceptiilor/parerilor pe care le aveti despre politica, societatea si economia din Republica
Moldova?”, intervievatii au subliniat rolul preotului/pastorului bisericii si al discutiilor pe teme
sociale sau politice fie in timpul slujbei religioase, fie dupa aceasta. Unii intervievati crestini-
ortodocsi considera ca datoritd relatiei bisericii cu statul, Republica Moldova este o tard
preponderent crestina. De o alta parere sunt crestinii-catolici si crestinii-baptisti, in viziunea
carora, practicarea ideilor religioase influenteazd mai putin asupra conceptiilor pe care le au
fatd de aceste domenii, pentru cd preotii catolici, cat si pastorii baptisti nu fac propaganda
politica in timpul slujbelor religioase.

Reconstruirea identititii este un proces care, in mare masurd, tine si de religie. In
domeniul religiei, se vor desfasura o serie de activitati de recucerire a sensului pentru populatia
Republicii Moldova dupa 1989. Transformarea s-a orientat spre ignorarea granitelor (religioase
si extra-religioase) prin aparitia noilor confesiuni religioase cu scopul reunirii oamenilor din
medii spirituale diferite. In acest sens, la intrebarea ,Prin ce practici v-ati manifestat
sentimentul religios in perioada politicii sovietice?”, unii intervievati au oferit un raspuns in
calitate de martori ai evenimentelor de pana la 1989, altii si-au amintit despre istorii povestite
de pdrinti sau bunici. Din aceste amintiri, am identificat ca se organizau mai multe practici
religioase, cum ar fi slujbele religioase care aveau loc in spatii cunoscute doar de un numar

restrans de oameni; alte doud practici religioase erau cununia si botezul.
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Majoritatea oamenilor, la momentul formarii URSS, erau religiosi. Chiar daca se
urmarea inlaturarea tuturor institutiilor religioase si, in cele din urma — inlocuirea credintei
religioase cu ateismul, oamenii oricum gaseau modalitati de transmitere a valorilor religioase.
Una dintre modalitati era educatia religioasa. Copiilor li se explicau textele religioase, aceasta
fiind misiunea principald a confesiunii religioase din care ficeau parte; totodatd, ei erau
implicati in organizarea diverselor activititi. Dupa cum au mentionat si intervievatii atunci
cand au raspuns la intrebarea ,,Care a fost misiunea principald a confesiunii religioase din care
faceti parte In perioada de dupa 1989? Dar cea a altor confesiuni religioase (dupa caz)?”,
principala misiune a tuturor confesiunilor religioase a fost readucerea oamenilor in ldcasul
sfant, ,,alimentarea credintei” si implicarea activa a tinerilor in activitdtile religioase. Pentru a
concretiza despre educatia religioasd oferitd copiilor in perioada URSS, intervievatii au fost
intrebati si despre alte metode care au contribuit la constructia identitatii religioase.
Participantii la studiu au anticipat urmatoarea intrebare, mentionand ca, din cauza intensificarii
educatiei ateiste, o bund parte a tinerilor au refuzat recunoasterea apartenentei la un anumit
grup religios.

Ultimele studii in antropologie despre situatia religiei dupa dizolvarea URSS arata o
crestere semnificativda a practicii religioase in randul tuturor grupurilor de varsta. Prin
intrebarea ,,Cum credeti, dupa anul 1989, procentajul celor care au inceput sa viziteze lacasul
sfant a devenit mai mare sau mai mic? Prin ce se explica acest lucru?”, intervievatii au
confirmat o prezentd mult mai mare a enoriasilor la slujbele religioase. Explicam acest interes
fata de religie ca rezultat al disparitiei vechilor credinte de partid. Pe de alta parte, sentimentul
pastrdrii spiritualitdtii a contribuit la revalorificarea traditiilor religioase si la revenirea la ele.
Diversitatea culturald, schimbarile la nivel local si global, precum si fluxul de informatii
influenteaza viata si deciziile oamenilor. De aceeasi parere sunt si majoritatea intervievatilor.
Unii dintre ei au precizat rolul noilor tehnologii. Datorita tehnologiilor avansate, oamenii
vizioneaza online slujbele religioase sau alte activitdti cu caracter religios.

Schimbarile actuale au adus cu sine si elaborarea unor legi, prin intermediul carora
omul 1si manifesta liber credinta religioasd, asa cum intdlnim si in Constitutia Republicii
Moldova: ,,Libertatea constiintei este garantata. Ea trebuie sa se manifeste in spirit de toleranta
si de respect reciproc” [171]. Am aflat si parerea intervievatilor cu privire la articolul dat din
Constitutia Republicii Moldova. In acest sens, le-am adresat intrebarea despre reactia pe care o
au atunci cand afld cd un anumit om are o altd confesiune religioasa decat a lor. Cei mai multi

dintre participantii la studiu tolereaza existenta pe teritoriul Republicii Moldova a altor
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confesiuni religioase. Cu toate acestea, intervievatii se conduc de postulatul: libertatea celuilalt
se termind acolo unde incepe libertatea mea. In capitolele anterioare ale tezei de doctorat, s-a
mentionat despre aparitia confesiunilor spirituale pe teritoriul Republicii Moldova si, in
special, a miscarii New Age. Astfel, intervievatii au fost de parerea ca unii cetdteni ai
Republicii Moldova au interes fatd de noile confesiuni spirituale, asa cum nu s-au regasit in
confesiunile religioase traditionale.

La ultima intrebare din ghidul de interviu: ,,Cunoscand tendintele actuale (culturale,
economice, politice, tehnologice), considerati ca identitatea religioasd a populatiei autohtone va
suporta modificari in viitor? Argumentati.”, intervievatii prezintd pareri diferite. Astfel,
identitatea religioasa deja suportd modificari si acest lucru se manifestd prin negarea dogmei
traditionale; iar ceilalti sunt de parerea cd, in acest moment, oamenii din Republica Moldova au
cel mai mult nevoie de manifestarea credintei si, din acest motiv, prezenta lor la diverse
evenimente religioase a crescut.

Dupa cum am mentionat anterior, al doilea interviu a fost desfasurat cu cinci experti, in
cadrul cdruia s-a discutat despre educatia religioasd in Republica Moldova, inclusiv despre
oferirea unei astfel de educatii in scolile de masa, prin diverse practici religioase si activitati in
spatiul public etc. Mai jos vom oferi o interpretare generald a datelor de teren obtinute in baza
acestui ghid de interviu si vom interveni cu alte amanunte, unde se vor diferentia raspunsurile.
Prin intermediul sistemului de invatamant, se cere o formare multidirectionala si polivalentd a
tinerilor. Tn opinia lui C. Cucos [15], prin religie elevii ajung si inteleaga rolul spiritualititii in
viata lor. Acceptarea celuilalt presupune cunoasterea referintelor religioase personale si a
celorlalti membri ai comunititii din care face parte individul. In acelasi timp, cunoasterea
propriilor valori religioase presupune si promovarea elementelor culturale.

Istoricul I. Gumenai vorbeste in articolul Viata moral-spirituala si instructiva in
Basarabia (1858-1891) [29] despre actiunile intreprinse in anii 1858-1891 cu scopul
reorganizarii invatamantului pe baze bisericesti si doar cu acordul institutiei bisericii. La
intrebarea despre rolul religiei in educatie, expertii considera ca, prin educatia religioasa, elevii
se invata sd reflecteze asupra dihotomiei bine — rdu, invita la autocunoastere si are ca scop
formarea atitudinii, a credintelor, a reprezentdrilor si a sentimentelor acestora. Un element
important despre care au mentionat si expertii este introducerea disciplinei Religia in scolile
publice. Tn anul 2010, Ministerul Educatiei si Cercetarii (atunci, Ministerul Educatiei al
Republicii Moldova) a introdus in scoli materia optionalda Religia. Scopul acestei discipline a

fost dezvoltarea integritatii personalitdtii, dezvoltarea constiintei moral-spirituale si
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constientizarea autenticd, prin comuniunea cu Dumnezeu si cu aproapele sdu, ca sens al vietii
umane. In viziunea expertilor, decizia dati aduce cu sine un sir de consecinte: intensificarea
practicarii sfintirii anuale a scolii; dublarea icoanelor si a altor simboluri religioase in scoala
etc. Totusi prezenta la orele de Religie s-a realizat prin permisiunea parintilor.

Scopul valorilor religioase este de a stabili legaturi durabile Intre oameni in interiorul
grupului sau al comunitatii. La intrebarea ,,Cum a influentat introducerea in scoli a disciplinei
optionale ,,Religie” asupra comportamentului elevilor fata de alti elevi si a profesorilor fatd de
elevi?”, expertii, pe de o parte, considera cd individul se formeaza prin educatie si prin
transmiterea valorilor religioase. Acest lucru se manifestd prin iubire, daruire si intelegerea
celuilalt. Pe de alta parte, ei cred ca introducerea acestei discipline a creat unele tensiuni intre
parintii copiilor de alte confesiuni religioase decat cea crestind-ortodoxa si administratia
scolilor. Conflictul a fost generat de faptul cd unor elevi de alte confesiuni religioase li s-a
impus frecventarea orelor de Religie sau ca disciplina a devenit obligatorie, in timp ce era
optionala.

O dificultate suplimentard in a vorbi despre identitatea religioasa vine din marea
diversitate a faptului religios care este la fel de remarcabil ca si universalitatea sa. Diversitatea
pe care antropologia o abordeaza fata de religie se clasifica in:

- conectarea religiei cu obiectul/lucrul. Aceasta forma de exprimare a religiei este una
emotionald;

- religia cu semnificatia de a culege, a aduna. In comparatie cu prima forma, aici vorbim
despre coeziunea grupului in baza practicarii unei si aceleasi religii/confesiuni
religioase;

- religia exprima forma de preluare si recaptare prin gandire a faptelor si activitatilor vietii
cotidiene.

Etimologic, la nivelul societatilor occidentale sunt ezitdri in a gandi separat religia.
Religia este intotdeauna coextensivi cu socialul. In asa mod, religia leaga oamenii intre ei in
mediul lor, preia calitati ale acestui mediu si regandeste relatiile dintre om si social.

Diversitatea faptului religios ne-a determinat sa oferim o clasificare preluatd din
lucrarea Sociologia religiei de M. Weber n care distinge trei tipuri principale de religii:

- religii ritualice care se bazeaza pe respectul fata de lege, norme si reguli sociale; tipul
acesta de religie se adapteazd la realitatea in care traieste individul (de exemplu,

confucianismul chinezesc);
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- religiile mantuitoare incearca sia convingd despre venirea/revenirea salvatorului. in
aceasta situatie religia se opune mediului in care traieste individul, dar i oferd sens (de
exemplu, 1n crestinism existd mitul revenirii lui Isus Hristos);

- religiile soteriologice* care consideri ci o anumiti credintd se manifesti prin salvarea
(méntuirea) omului.

Dar, pe langa clasificarea propusda de M. Weber mai intalnim si alte tipuri care cuprind
forme diferite de exprimare a religiei: religii cu sau fara Dumnezeu; practici nepersonalizate;
cultul mortilor®; cultul strimosilor®; cultul spiritelor’. Actualmente sistemul religios se
adapteaza la realitatea sociala in care se impune. Astfel, avem aceeasi religie/confesiune
religioasa, dar care preia prin vechile sale structuri redistribuite prin ierarhia functiilor de
putere, ordine, sanatate si evlavie.

Tn continuare vor fi explicate cateva elemente comune ale faptului religios ntalnit n
Republica Moldova.

Dupa cum am identificat in capitolele anterioare, societatea Republicii Moldova a
cunoscut o crizd morala si spirituald. Morala religioasd i-a ajutat pe oameni sd depdseasca
dinamica existentiala. Raspandirea informatiilor despre confesiunile religioase tine de fiecare
edificiu religios 1n parte. Totusi confesiunile religioase din Republica Moldova isi asuma
responsabilitatea elaborarii unui program educational pentru membrii comunitatii. Cu acest
scop, 1n perioada 2014-2019 am analizat, in baza fisei de observatie (Anexa 4), practicile si
activititile religioase organizate. In urma observatiei, am identificat si alte confesiuni
religioase, cum ar fi Falun Gong (Anexa 5, Fig. 4), Baha'i Krishna (Anexa 5. Fig. 5) s.a. In
discutie cu expertii despre evenimentele religioase desfasurate in acea perioada, acestia au
mentionat cd scopul organizdrii practicilor si activitatilor religioase in spatiul public din
Republica Moldova este promovarea confesiunilor din care fac parte. In viziunea lor, mai
multe actiuni au fost organizate de confesiunile religioase majoritare — aici amintim Marsul
Familiei la Chisindu (Anexa 5, Fig. 6), organizarea Drumului Crucii etc. (Anexa 5, Fig. 7), cat
st de noile confesiuni spirituale (proteste pasnice, dansurile publice Krishna s.a.).

Marsul Familiei la Chisinau se organizeaza incepand cu anul 2014 cu scopul mentinerii

familiei traditionale. La acest mars participa persoane de diferite confesiuni religioase. Marsul

4 Soteorologia este o forma de mantuire sau salvare a omului. Este intalnitd sub diverse forme in toate religiile.
5 Implica importanta cercetirii antropologice a dialecticii absentei si prezentei in sistemul social.
® Functiile sociologice de control familial al individului si de intirire a autorititii de clasd, in special cea a
,,batranilor”.
" Cultul spiritelor individuale sau colective ale ciror modalitti de relatie sunt semnificative din punct de vedere
social, in special in structurarea spatiului locuit/nelocuit.
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este vazut drept o manifestare impotriva drepturilor minoritatilor sexuale si a marsului initiat
de organizatia neguvernamentalda Gender-Doc. Scopul marsului de a promova valorile perene si
traditiile stabilite Tn timp. O altd forma de manifestare a religiozitdtii si spiritualitdtii in spatiul
public o intdlnim la Martorii lui Iehova, Falun Gong si Baha'i Krishna. Martorii lui lehova sunt
intalniti deseori in strada propunand trecatorilor pentru lecturare diverse reviste despre viata si
despre influenta lui Dumnezeu asupra acesteia. Din cate s-a observat, acestia sunt prezenti mai
mult Tn mediul urban decat in cel rural. Explicatia vine de la faptul ¢ in mediul urban sunt mai
multi locuitori care sunt mai independenti fatd de comunitatea religioasa decét in mediul rural.
Asa cum am mentionat anterior, Falun Gong isi manifesta practicile spirituale prin asa-numitul
»protest pasnic”. Aceste practici constau Intr-un set de exercitii practicate sdptamanal in
Gradina Publica ,,Stefan cel Mare si Sfant”. Aici amintim si de aniversdrile de fondare, care
sunt organizate anual.

Pe langd aceasta, in spatiul public intdlnim deseori si reprezentantii Baha'i Krishna.
Practicile lor religioase se manifestd prin dansuri si cantece. lar o datd in an, la Inceputul lunii
septembrie, organizeaza Festivalul Indiei. La intrebarea ,,Cum credeti, desfasurarea activitatilor
de catre diverse confesiuni religioase poate fi motiv de reevaluare a identitatii religioase?”,
expertii au mentionat ca oricum aceste activitdti influenteaza asupra identitatii religioase,
deoarece trdim intr-un timp cand au loc diverse schimbari sociale, politice si culturale.
Activitdtile tipice pentru fiecare confesiune religioasa, avand un caracter repetabil, promoveaza
confesiunile religioase si manifestarea religiosului in spatiul public. S-a observat ca, atunci
cand au loc astfel de activitati, oamenii manifestd toleranta, iar uneori si implicare, exemplu
fiind Marsul Familiei, in care s-au implicat mai multe confesiuni religioase.

In urma cercetirii noastre, s-a stabilit ca rispunsurile si comentariile intervievatilor se
inscriu clar in aceastd conceptie dinamica a identitdtii, numitd de catre noi deconstructia
identitatii religioase. Astfel, concluzionam ca identitatea nu este un fapt fix, ci mai curand
presupune un dinamism al constructiilor identitare, pe care il ludam In considerare in actuala
societate multiculturald, Tntrucat, in orice caz, avem mereu de-a face cu o permanenta

renegociere si redefinire a identitdtii religioase.

144



3.4. Concluzii la capitolul 3

In capitolul 3 a fost analizatd diversitatea religioasd in Republica Moldova prin

evidentierea confesiunilor religioase regdsite Tnainte si dupd anul 1989, au fost investigate

schimbarile religioase care au loc in societatea multiculturald actuald, sub influenta globalizarii

si a fost aplicat suportul metodologic complex 1n vederea cercetarii revigorarii si transformarii

identitatii religioase in contextul schimbarilor socio-culturale in Republica Moldova.

1.

Schimbatrile si evolutiile lumii actuale par sd impuna descrierea individului in termeni de
multiplicitate reald, efectiva a subiectului. Acceptarea subiectului multiplu permite in

planul societatii actuale multiculturale coabitarea alteritatii religioase.

. Pluralismul religios identitar se caracterizeaza prin oferirea egalitatii grupurilor religioase

accentuand dreptul la libertate.

. Mediul multicultural actual se confruntd cu patru provocari: autonomia existentei,

satisfacerea imediatd si gratuitd a necesitatilor umane, atractia puterii si acceptarea
existentei celuilalt. Individul interactioneazd cu aceste provocari prin fenomenul
secularizarii. Ca rezultat individul reevalueaza actiunile si prerogativele traditiei

religioase n care s-a nascut.

. Interesul pentru noile miscéri religioase tine de gasirea raspunsurilor la intrebarile

existentiale cu care se confruntd omul in viata cotidiand prin oferirea sigurantei,

recunoasterii sociale si practicarea activitatilor de regdsire a sinelui.

. Prin suportul metodologic complex in studierea identitatii religioase S-a evidentiat ca

mentinerea propriei religii si pastrarea identitatii religioase tine de practicile religioase a

fiecdrei confesiuni care influenteaza asupra comportamentului uman.

. Datele de teren calitative ale acestei cercetdri aratd ca fenomenul religios exercitd o

influenta puternica asupra vietii cotidiene si asupra deciziilor oamenilor in viata de zi cu
zi. In tarile Europei de Est ponderea persoanelor orientate puternic religios a crescut dupa

anul 1989 datorita libertatii de exprimare in spatiul public.

. Am constatat ca autoidentificarea religioasa la intervievati este determinatd de practicile

religioase si educatia religioasa oferitd in familie. Apartenenta la o confesiune religioasa

reprezinta un indicator esential in definirea religiozitatii si formarii identitatii.

. Prin studiul realizat explicam ca interesul crescut fata de religie al intervievatilor s-a

manifestat prin sentimentul pastrarii spiritualitatii care a contribuit la revalorificarea
traditiilor religioase si revenirea la ele dupa anul 1989. Schimbarile actuale au adus cu

sine manifestarea liberd a credintei religioase a individului.
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9. Practicile si activitatile tipice repetitive din cadrul fiecarei confesiuni religioase au ca
scop manifestarea religiozitatii in spatiul public. Promovarea valorilor religioase creeaza
legéturi durabile si de solidarizare la nivel de comunitate.

10. Reprezentantii confesiunilor religioase, in marea majoritate a cazurilor, se raporteaza la
modelele impuse de comunitatile din care fac parte. Continuitatea unui grup este
reprezentati de patternurile culturale si religioase. In timpul cercetirii, autorul a constatat
si a studiat aceste fapte sociale care au aratat cd s-au format in timp si sunt transmise de la
o generatie la alta. Viata religioasa a individului este bazata pe acel model preluat de la
familie sau de la confesiunea religioasa la care acesta s-a convertit.

11. Cercetarea prezintd puncte de referintd practice prin care autorul a stabilit o
antropologie a modalitdtilor de credinta. Observarea slujbelor religioase si a diverselor
intalniri intre enoriasi, pe de o parte, si interviurile personale, pe de altd parte,ne- au
permis sa obtinem o imagine despre revigorarea identitatii religioase a populatiei

Republicii Moldova, dupa anul 1989.
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CONCLUZII GENERALE SI RECOMANDARI

Problema stiintificA importanta solutionatd constd in configurarea unui suport
metodologic complex in vederea cercetarii identitatii religioase. Evolutia subiectului uman
actual se manifesta In fragmentarea personalitatii, si mai mult, in asumarea identitatii multiple.
In contextul contemporan multicultural, identitatea religioasa este influentatia de noi modele
culturale si de noi tendinte in manifestarea religiozitatii. Aplicarea metodologiei date a facut
posibila realizarea unei cercetari calitative cu privire la structurarea si reconstituirea imaginii
despre lume si despre sine a individului. S-a remarcat ca esenta identitatii constad in aptitudinea
ei de a se reinventa in interactiune cu celdlalt si de a-si articula sinele reinventat in forme
particulare. Metodologia folosita a presupus aplicarea reperelor teoretice si practice cu privire

la deconstructia identitatii religioase ca rezultat al schimbarilor culturale actuale.

Principalele concluzii ale cercetarii sunt:

1. n procesul fundamentirii teoretico-metodologica a identitatii religioase in cercetirile
filosofice si antropologice s-a stabilit caracterul interdisciplinar al cercetarii. Astfel, dat
fiind noile abordari ale fenomenului identitar in conditiile societatii multiculturale,
deconstructia identitatii religioase este necesara si actuala pentru stiintele umaniste si in
special pentru antropologie.

2. Teoriile antropologice abordate au evidentiat caracteristicile deconstructiei identitatii
religioase:

e schimbarile produse in structura familiei si in obiceiurile culturale, sociale si
religioase in contemporaneitate au dus la reevaluarea valorilor spirituale si
religioase si la o repozitionare a identitatii religioase In societate;

e integrarea practicilor individuale si colective in stabilirea relatiei dintre identitatea
pentru sine si identitatea pentru celalalt;

e trecerea de la conditiondrile sociale, omogenitatea practicilor, reprezentarilor
colective la un pluralism cultural si religios;

e interesul antropologilor fatd de exteriorizarea credintei prin manifestarea
comportamentului religios, a atitudinii fatd de sacru si ponderea preocuparilor in
ansamblul activitatii cotidiene.

3. Elementele componente ale deconsctructiei identitatii religioase (asemanarea individului

cu sine, sinele in relatie cu celalalt, distinctiile colective ale alteritatii) presupun
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acceptarea sau respingerea unor norme, valori si semnificatii. In contextul diversitatii
religioase, se formeazd o noud identitate, adaptatd la contextul multicultural
contemporan.

4. ldentitatea culturala este definitd in studiile culturale ca apartenenta persoanei la un grup
sau spatiu sociocultural. Situatiile eterogene si adaptive ale globalizarii (diferentierea
culturala, convergenta culturald si hibridizarea culturald), contribuie la transformarile
care au loc 1n identitatea culturala supusa schimbarilor actuale multiculturale.

5. Raportul identitate-alteritate rezultd din interactiunea si convietuirea cu celalalt prin
valorificarea unei culturi si acceptarii celuilalt intr-un spatiu cultural. Transformarile
moderne ale domeniilor de cercetare, au fost aduse 1n atentia antropologilor
perspectivele deschise de reflectia epistemologicd asupra identitatii in relatie cu
alteritatea.

6. Rezultatele obtinute prin intermediul metodelor antropologice au demonstrat ca
experienta religioasd cuprinde un sistem simbolic prin care se modeleaza
comportamentul religios. Dimensiunea experientei religioase are un impact asupra
comportamentului religios prin credinte, practici, sentimente, atitudini personale, sociale
si culturale. Sensul experientei religioase determina profilul religios al individului.

7. Multidimensionalitatea si pluralitatea identitatilor religioase presupune existenta si,
implicit, acceptarea la nivel social a mai multor institutii de tip religios. Tn Republica
Moldova sunt Tnregistrate oficial o diversitate de confesiuni religioase.

8. Identitatea religioasd reprezinta un rezultat al schimbarilor sociale si al cresterii rolului
individului in mediul social ca rezultat al abordarii dinamice a identitatii ceea ce
presupune procesul de integrare a experientei religioase si acordarii importantei
interactiunii cu alti indivizi, alte grupuri sau alte culturi cu privire la rolul formarii
identitatii.

9. Cercetarea empiricd a identitatii religioase In contextul sociocultural actual, realizata in
baza suportului metodologic complex, a evidentiat revigorarea si transformarea
identitatii religioase prin faptul cd oferd omului posibilitatea unei alegeri in pastrarea
traditiei sau In schimbarea ei. Studiul realizat a aratat ca in Republica Moldova, dupa
anul 1989, o majoritate a celor intervievati si-au reevaluat credintele. Educatia religioasa
a contribuit la formarea identitatii religioase sub influenta schimbarilor socio-culturale.

10. Ipoteza secunda formulata, care constd in aplicarea studiului de caz ce vizeaza subiectii

cercetati din diverse confesiuni religioase in vederea identificdrii caracteristicilor de
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revigorare si transformare a identitdtii religioase si a cresterii interesului oamenilor fata
de religie prin observarea celor mai importante activititi religioase in Republica
Moldova este confirmata. A fost elaborat conceptul identitétii religioase. Caracteristicile
principale de identificare sunt: identitatea religioasd are sensul de apartenentd a
individului la un grup social religios; evenimentele religioase si practicile religioase sunt
doi factori importanti care contribuie la educarea individului in traditia religioasa in care

s-a nascut sau la care s-a convertit.

Tn baza rezultatelor obtinute, oferim urmitoarele recomandiri:

1. Implementarea observatiilor empirice si a interpretarilor academice are ca scop
obtinerea unor noi cercetari calitative si obiective despre schimbarile care se produc
n identitatea religioasa a omului contemporan. Pe parcursul studierii literaturii de
specialitate autorul a observat ca partial lipsesc surse bibliografice despre identitatea
religioasa fapt care a prezentat dificultati in elaborarea unei definitii a conceptului.

2. Necesitatea organizdrii evenimentelor care ar permite coagularea si stabilirea unui
dialog ntre confesiunile religioase din Republica Moldova. Tn subcapitolul 3.1.
analizam libertatea religioasd in Republica Moldova exteriorizatd prin activitati,
manifestari publice de catre confesiunile religioase. O problema remarcata tine de
precizarea intereselor comune si unitare in cadrul dialogului interreligios.

3. Conlucrarea activd a confesiunilor religioase din Republica Moldova, cu scopul
stabilirii colaboririlor pe termen lung. Tn timpul studiului realizat s-a identificat ca
intervievatii se axeaza mai mult pe diferentele dintre confesiunile religioase din
Republica Moldova, decat pe asemanari. Faptul dat determind dificultati in crearea
unui dialog interconfesional de lungd durata care ar presupune organizarea
evenimentelor, dezbaterilor, activitatilor in comun.

4. Reevaluarea programului de master Istoria si cultura religiilor, din cadrul Facultatii
de Istorie si Filosofie, Universitatea de Stat din Moldova, care ar oferi oportunitatea
pregatirii persoanelor corespunzitoare In coordonarea cursului de religie in
invatamantul preuniversitar. Aprobarea unui nou continut al planului de invatamant
pentru acest program de master presupune completarea cu urmatoarele discipline:
antropologia religiei, fenomenologia religiei, antropologia cognitiva, filosofia
religiei etc., ceea ce ar regandi continutul si competentele formate la masteranzii din

cadrul acestui program de studii.
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5. Elaborarea unui curriculum despre istoricul aparitiei si cultura religiilor pe teritoriul
Republicii Moldova, care ar inlocui disciplina Religie, predatd in unele scoli,

deoarece, Republica Moldova este un stat multiconfesional.

Impactul concluziilor si recomandarilor asupra imbunétatirii relatiilor dintre
confesiunile religioase din Republica Moldova

Recomandarile propuse in rezultatul cercetdrii vor permite stabilirea unui dialog
religios intre reprezentantii confesiunilor religioase din Moldova;

Identificarea similitudinilor dintre aceste confesiuni religioase va contribui la o
imbunatatirea colabordrii si acceptarii;

De asemenea va contribui la evitarea si excluderea discriminarii din scoli pe baza
identitatii religioase.

Analiza, concluziile generale si recomandarile prezentate in teza de doctorat sunt
elucidate printr-o serie de publicatii stiintifice care au fost sustinute la conferinte stiintifice

nationale si internationale.
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ANEXE

Anexa 1

Tabelul 1. Numirul de interviuri realizate in perioada de cercetare pentru teza de

doctorat
crestini-ortodocsi 41
crestini-catolici 2
Evrei 2
crestini-baptisti 3
martorii lui lehova 2
Total 50

Tabelul 2. Statistica etniilor conform Recensimantului Populatiei si a Locuintelor din
2014

% crestere/desc.

Etnie Populatie % din total fatd de reces. 2004

Bastinasi declarati Moldoveni | 2.068.058 73,7% vV 2,1%
Bastinasi declarati Romani 1 192.800 6,9% A 47%
Ucraineni 181.035 6,5% V 1,9%
Gagauzi 126.010 4,5% A 0,1%
Rusi 111.726 4,0% ¥ 1,9%
Bulgari 51.867 1,8% ¥ 0,1%
Tigani 9.323 0,3% ¥ 0,1%
Celelalte grupuri etnice 13.900 0,5% V 0,2%
Nu au declarat nationalitatea |50.082 1,8% A 14%
Total 2.804.801 100% v

Sursa: Recensamantul populatiei si al locuintelor, din 2014
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Anexa 2
Ghid de interviu

Bund (dimineata/ziua/seara)! Ma numesc Barcari Dina. Ca temd de cercetare mi-am
propus sa studiez diversitatea religioasd si deconstructia identitatii religioase 1n contextul
multicultural contemporan. Informatia pe care o furnizati va fi strict confidentiala.

Statutul persoanei

- Sexul:

- Statutul marital (casatorit (2)/necasatorit (a), divortat (a)/vaduv (3)):

- Varsta:

- Studiile:

- Ocupatia de baza:

- Localitatea:

- Religia (confesiunea religioasa):

Tipuri de religiozitate
In viziunea dvs., ce semnifica conceptul de identitate religioasa?
Dupa parerea dvs. ce a contribuit la revigorarea propriei confesiuni religioase dupa anul 1989?

Argumentati.

Elemente de practica religioasa: activitatile, ritualurile religioase

Cum credeti, prin ce se diferentiazd confesiunea religioasa a dvs. de alte confesiuni? Prin ce se
aseamand confesiunea religioasa din care faceti parte cu altele? De ce?

Ce v-a influentat cel mai mult apartenenta religioasa?

Cum a contribuit practicarea religiei dvs. asupra formarii conceptiilor/parerilor pe care le aveti
despre politica, societatea si economia din Republica Moldova?

Prin ce practici v-ati manifestat sentimentul religios in perioada politicii sSovietice?

Ce activitati religioase ati desfasurat pentru mentinerea propriei religii si pentru supravietuirea
spiritualitatii?

Care a fost misiunea principald a cultului religios din care faceti parte in perioada dupa 1989?

Dar a altor culte religioase? (dupa caz)

Educatia religioasa

Ce metode s-au utilizat in educarea religioasa a copiilor?
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10.

11.

12.

13.

14.

15.
16.

Cum a avut loc procesul intensificarii ,,educatiei ateiste” in randul populatiei de catre regimul
URSS?
Cum credeti, dupd anul 1989 procentajul celor care au inceput sd viziteze lacasul sfant a

devenit mai mare sau mai mic? Prin ce se explica acest lucru?

Libertatea religioasa

Numiti confesiunile religioase existente astazi in Republica Moldova (pe care le cunoasteti).
Oferiti o mica descriere a evolutiei acestora dupa caderea regimului URSS.

In opinia dvs., diversitatea culturala din Republica Moldova si schimbarile care au loc in
momentul de fatd va influenteaza viata si deciziile personale? Argumentati.

Cum reactionati atunci cand aflati cd un anumit om este de o alta confesiune religioasa? De ce?
Cum explicati interesul oamenilor fata de noile miscari spirituale?

Cunoscand tendintele actuale (culturale, economice, politice, tehnologice), considerati ca

identitatea religioasa a populatiei autohtone va suporta modificari in viitor? Argumentati.
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Anexa 3
Ghid de interviu
Bund (dimineata/ziua/seara)! Ma numesc Barcari Dina. Ca temd de cercetare mi-am
propus sd studiez diversitatea religioasd si deconstructia identitatii religioase 1n contextul

multicultural contemporan. Informatia pe care o furnizati va fi strict confidentiala.

Statutul persoanei

- Sexul:

- Statutul marital (casatorit (2)/necasatorit (a), divortat (a)/vaduv (3)):
- Varsta:

- Studiile:

- Ocupatia de baza:

- Localitatea:

- Religia (confesiunea religioasa):

Tn viziunea dvs., ce rol are religia in educatie?

Ce parere aveti despre introducerea religiei ca disciplind in scolile publice? Argumentati.

Cum a influentat introducerea in scoli a disciplinei religia asupra comportamentului elevilor
fata de alti elevi si a profesorilor fata de elevi?

Care este scopul organizarii practicilor si activitatilor religioase in spatiul public?

Cum credeti, desfasurarea activitatilor religioase de diverse confesiuni este un motiv de

reevaluare a identitatii religioase a omului?
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Anexa 4
FISA DE OBSERVARE
1. Cadru:

Cum este mediul fizic?
Care este contextul social?

Ce fel de comportamente favorizeaza sau influenteaza negativ acest cadru?

2. Participanti:
Cine este prezent la locul actiunii: numarul si rolurile participantilor.
Ce 1i uneste pe acesti oameni ?

Cine are dreptul de a participa?

3. Activitati si interactiuni:

Ce se intampla?

Exista o succesiune clara de activitati?

Cum interactioneaza oamenii in cadrul activitatii si in afara acesteia?

Ce conexiuni sau interdependente exista intre oameni §i activitati?

4. Frecventa si durata:
Cénd a inceput aceasta situatie?
Cét dureaza?
Este un tip de situatie care se repeta sau este unica?
Daca se repeta, cat de frecvent se intampla acest lucru?

Dintre situatiile diferite cat de tipica este cea pe care o observam?

5. Factorii speciali (o serie de factori mai putin evidenti, dar, probabil, la fel de importanti

pentru observatie) :

IR

Intelesul simbolic conotativ al cuvintelor.

Comunicarea nonverbala (care cuprinde §i imbracdmintea, dispunerea in spatiul fizic etc.)
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Anexab

Fig. 1. Articol ,,Protest ortodox la Chisinau impotriva legii anti-discriminare”

Protest ortodox la Chisinau impotriva legii
anti-discriminare

Citeva sute de preofi 3i credinciog ortodocyi au protestat duminic diminea(d in faja Catedrale ..

Afigeazi mal mult v
. h

‘-.f t"‘

L. y

SN ‘
A M a

Sursa; https://moldova.europalibera.org/a/24990831.html

Fig. 2. Articol ,,Protest religios. Mars al enoriasilor ortodocsi impotriva inregistrarii oficiale a

Ligii Islamice”, 18 mai, 2011, Chisinau

Protest religios

W} g e 31 by g et 43 g% b 4
-

=

Sursa; https://moldova.europalibera.org/a/24179180.html
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Fig. 3. Diagrama 1. Rezultatele sondajului ,,Cat de important este Dumnezeu in viata dvs.?”

DIAGRAMA 1. CAT DE IMPORTANT ESTE DUMNEZEU IN VIATA DVS.? [%]

diferentele pana la 100% sunt non-raspunsuri

2008 IIIIIIl- -_

Mal
2122 S

8 IIIIII- . 0000000
11113 4 13 51

Delocimportant @ H W W B = = B B Foarte important

Sursa: Studiu Biserica si Stat in Republica Moldova

Fig. 4. Confesiunea spirituala Falun Dafa din Moldova
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FALUN DAFA IN MOLDOVA
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ADEVAR COMPASIUNE TOLERANTA %

Sursa: https://www.ziarulnational.md/doua-asociatii-obstesti-care-risca-sa-fie-lichidate-isi-vor-

cauta-dreptatea-in-judecata/
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Fig. 5. Miscarea Internationala a Constiintei Krishna

los

Sursa: https://diez.md/2017/10/04/tot-ce-trebuie-sa-stii-despre-miscarea-hare-krishna-din-

moldova-trebuie-sa-tinem-sub-control-simturile-noastre-umane-si-dorintele-trupesti/

Fig. 6. Marsul Familiei la Chisindu, 2021

MARSUL FAMILIEI LA CHISINAU ..«.4;\;"

watii finantate din afara $rii, da!ont.l cirora se pierde imaginea bérbatului vanator sisia ftmcu protectoare a ca

_/‘ - - - . |

Sursa: https://www.youtube.com/watch?v=iLVORgHk-eY
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Fig. 7. Drumul Crucii, 2019

Sursa:  https://www.publika.md/zeci-de-credinciosi-si-un-sobor-de-sapte-preoti-au-pornit-in-

drumul-crucii 3048226.html
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DECLARATIA PRIVIND ASUMAREA RASPUNDERII
Subsemnata, declar pe proprie raspundere cd materialele prezentate in teza de doctorat
sunt rezultatul propriilor cercetari si realizéri stiintifice. Constientizez ca, in caz contrar,
urmeaza sa suport rigorile legii in conformitate cu legislatia in vigoare.

Barcari Dina

23.09.2022 BAOVCArL
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03 ianuarie 2020 — 30 septembrie 2022: cercetator stiintific stagiar in cadrul Laboratorului de
cercetare stiintifica Filosofie teoretico-practica si epistemologie aplicata; Proiectul de
cercetare Abordarea epistemologica a dezvoltarii personale si a educatiei pentru societate: de
la strategiile transdisciplinare la finalitatile pragmatice ale societatii actuale din Republica
Moldova, 20.80009.0807.23;

01 septembrie 2015 - prezent: asistent universitar, Departamentul de Filosofie si
Antropologie, Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea de Stat din Moldova;

01 decembrie 2016 — 31 decembrie 2018: transcript, Institutul de Marketing si Analiza
Sondajelor de Opinie (IMAS) (freelancer);

01 decembrie 2017 — 28 februarie 2018: verificator de aplicarea calitativa a chestionarelor in
teren, Institutul de Marketing si Analiza Sondajelor de Opinie (IMAS);

02 februarie 2018 — 2019: laborant superior, Departamentul Filosofie si Antropologie,
Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea de Stat din Moldova;

01 septembrie 2012 — 30 iunie 2017: laborant superior, Departamentul Filosofie si
Antropologie, Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea de Stat din Moldova

EDUCATIE SI FORMARE

01 octombrie 2019 — 30 iunie 2021: studii de masterat, specialitatea Antropologie, Scoala
Nationald de Studii Politice si Administrative, Bucuresti, Romania.

21 octombrie 2019 — 20 noiembrie 2019: stagiu de cercetare, Academia Nationala de la Baku,
Azerbaijan, proiectul MSCA-RISE-2016 734645, KEAC-BSR, HORIZONT 2020
,»Knowledge Exchange and Academic Cultures in the Humanities: Europe and the Black Sea
Region, late 18th — 21st Centuries”

01 noiembrie 2014 — 31 octombrie 2018: studii doctorale, specialitatea 631.04 Filosofia
stiintei si tehnicii (pe domenii), Departamentul Filosofie si Antropologie, Facultatea de Istorie
si Filosofie, Universitatea de Stat din Moldova

11 septembrie 2012 — 30 iunie 2014: studii de master, programul Filosofii contemporane,
Departamentul Filosofie si Antropologie, Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea de
Stat din Moldova

01 septembrie 2009 — 30 iunie 2012: studii de licenta, programul Antropologie,
Departamentul Filosofie si Antropologie, Facultatea de Istorie si Filosofie, Universitatea de
Stat din Moldova

01 septembrie 2005 — 30 iunie 2009: studii in pedagogia primara, Colegiul Pedagogic ,,Vasile
Lupu”, Orhei

COMPETENTE PERSONALE
Cunoasterea limbilor
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Intelegere Vorbire Scriere
Ascultare Citire Participare la | Discurs oral | Scriere
conversatie
Rusi C2 C2 C2 C2 C2
Franceza B2 B2 B2 Bl B2
Engleza A2 A2 Al Al Al

Levels: Al and A2: Basic user — B1 and B2: Independent user — C1 and C2: Proficient user

Competente de
comunicare

Competente
organizationale/
manageriale

Competente dobandite
la locul de munca

Competente digitale

Bune competente de comunicare dobandite prin experienta de
cadru didactic si asistent de proiect.

Capacitate de a comunica eficient Tntr-o limba straina.

Bune abilitati de public speaking.

Membru al echipei de organizatori ai conferintelor
nationale/internationale organizate in cadrul departamentului

- leadership;

- aptitudini de coordonare;

- competente logistice si administrative;
- gandire strategica,

Bune aptitudini de comunicare si relationare in cadrul unui grup
socioprofesional, abilitati de lucru in echipa, spirit de initiativa,
flexibilitate, inventivitate, capacitate de lucru in conditii de stres,
capacitate de management al riscului si de rezolvare a situatiilor de
criza, capacitate de adaptare la schimbarile de mediu de lucru,
actualizarea si corectarea informatiei de pe site-uri si retele de
socializare etc.

O buna stapanire a mai multor programe de birou (procesor de
text, software pentru prezentari s.a.);

O cunoastere foarte buna a instrumentelor Microsoft Office™
(Word, Excel, Power-Point, Photoshop etc.);

Navigare pe internet (utilizarea retelelor de socializare);
Gestionarea paginii de Facebook a Departamentului Filosofie si
Antropologie (https://www.facebook.com/Departamentul -
Filosofie-si-Antropologie-1740721966035301) si a site-ului
Departamentului (https:/filosofieantropologie.wordpress.com/);
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Proiecte  colocviul International de Antropologie, editia a II-a (5-6

octombrie 2017)/editia a I1I-a (12-13 decembrie 2019). Proiect
depus in cadrul concursului ,,Organizarea manifestarilor
stiintifice internationale”, pentru perioada 2017/2019

Proiectul Erasmus+, Mobilitate academica in cadrul
Laboratorului de Antropologie Prospectiva, Universitatea
Catolica din Louvain-la-Neuve, Belgia (04.06.2017 —
28.08.2017/05.03.2018-04.06.2018/14 ianuarie 2020 — 13
aprilie 2020)

Traininguri
Organizarea trainingurilor:
Atelier practic ,,Teatru FORUM - strategie de incluziune
socialda”, octombrie 2017
Atelier practic ,,Valorificarea traditiilor si obiceiurilor

nationale prin strategiile educatiei non-formale”, decembrie
2017

Participarea la traininguri:

1. Summer School 2018 ,,Multilingualism and Role of
Translation in Knowledge Globalisation”, 14-23 August 2018,
Batumi Shota Rustaveli State University (BSU), Georgia

2. Training course in visual anthropology for PhD-students
“Knowledge and the beginnings of film”, 16-17 aprilie 2019,

~ South-West University Blagoevgrad “Neofit Rilski”, Bulgaria
Cursuri

10 septembrie 2018 — august 2019: cursul dedicat Retialisticii
si securitatii cibernetice ,,Networking & Cyber Security”
(perioada de studii 10.09.2018 — 31.09.2019), Centrul de
Excelenta in TIC ,, Tekwill” (proiect ,,IT pentru fete si femei
din Republica Moldova”, finantat de USAID, Ambasada
Suediei in Republica Moldova etc.)

01 septembrie 2017 — 30 noiembrie 2018: Modulul
Psihopedagogic (30 credite), Universitatea de Stat din
Moldova

10.03.2020 — 31.07.2020: Online Training courses for E+
Youth Workers ,,Mentor in volunteering activities — EN”.
Cursuri de creare a web-site ,,Web Developer”. Programul
national de instruire In domeniul IT pentru fete si femei, editia
alll-a.

Voluntariat

Asociatia Obsteascd MediaPoint, Departamentul Resurse
Umane, Chisinau (functia: asistent de manager pentru resurse
umane)

Centrul Republican pentru Copii si Tineret ,,Artico”, Chisinau
(asistent de trainer).

Consiliul National al Tineretului din Moldova
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